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Anna Wegrzyniak

Akademia Techniczno-Humanistyczna w Bielsku-Biatej

Myslenie religijne wobec wyzwan wspoétczesnosci

W tym numerze pisma podejmujemy temat wazny, stale obecny w zy-
ciu ludzi myslaeych, od wiekéw podejmowany przez filozoféw, teologdw,
socjologéw, antropologéw, psychologbw, pisarzy — najogélniej moéwiac,
przez badaczy problematyki zorientowanej na zwigzek myslenia z religig.
W duzym uproszczeniu, wyreczajac sie stowem ks. Jézefa Tischnera, skom-
plikowang kwestie wzajemnych relacji wiazacych myslenie z religia mozna
objaé potocznie parafrazowang formula: ,wiara szuka rozumu, rozum szu-
ka wiary”. W eseju Myslenie religijne (przywoluja go autorzy tego tomu)
ksiadz filozof thumaczy, Ze cztowiek — istota rozumna szukajaca wiary, mysli
religijnie, jego wiara przejawia sie wtasnie w mysleniu. Dla Tischnera pod-
stawa myslenia religijnego jest réwnoczesne respektowanie zaréwno praw
wiary i religii, jak i rozumu. Ale religie sa r6zne, wystarczy wychyli¢ sie poza
Polske, np. w strong wielokulturowych Stanéw Zjednoczonych, gdzie zgod-
nie wspdlistnieja rézne koscioty, rozmawiajg ze sobg odmienne wspdlnoty
religijne. W tym dialogu zaréwno prawa wiary, jak tez prawa rozumu sg
dyskutowane, a stanowiska teologéw — ,,negocjowane”.

Podjety temat implikuje tak wiele zagadnien towarzyszacych, ze po-
tencjalny badacz z koniecznoscei musi wyznaczy¢ zakres, dokonaé wyboru,
przyjaé kryterium selekeji. Juz na wstepie powinien zdefiniowaé pojecia,
ktére wykorzystuje tytulatura tomu. Przede wszystkim trzeba sobie uswia-
domié, czym jest myslenie religijne. Teoretycznie mozna wyodrebnié rézne

OD REDAKCJI



10 | Anna Wegrzyniak

rodzaje myslenia, np. naukowe, religijne, potoczne... Badaczom typologie
sa niezbedne, wiemy jednak, ze obszary typéw myslenia zachodzg na siebie,
a nawet si¢ pokrywaja. Kolejna trudnos¢ sprawia ustalenie semantycznego
zakresu ,,wyzwan wspdlczesnosci”, tym bardziej, ze w zaleznosci od przy-
jetej perspektywy — zaleznej od uprawianej dyscypliny wiedzy, Swiatopogla-
du, prywatnych wyobrazen o $wiecie wspdlczesnym — te ,,wyzwania” beda
réznie postrzegane. Warto réwniez przypomnieé, ze humanisci réznie
definiuja ,,wspolczesnos¢” (obocznie do ,,nowoczesnos$c”), gdzie ona si¢
zaczyna, w XIX czy XX wieku? A moze chodzi o nasz wspanialy wiek XXI?

Od zarania dziejéw wszystkie grupy spoteczne/spoleczenstwa przyj-
mujg jaki$ system wierzen — to zatozenie wyjsciowe. Zdaniem biogenety-
kéw cztowiek z natury jest homo religiosus, potrzeba aktywnosci religijne;
(rytualnej, mitotwodrczej) jest zapisana w moézgu. Wiadomo tez, ze czlo-
wiek —jako jednostka i gatunek — stale si¢ zmienia, jego postrzeganie swiata
jest zakorzenione w jezyku, kulturze, tradycji, a u podstaw kazdej tradycji
znajduja si¢ wierzenia religijne. Dawniej $wiat byt mniej skomplikowany;
cztowiek wiedziat, gdzie i po co zyje, wiedziat, kim jest, bo odpowiedz na
trudne pytania egzystencjalno-metafizyczne dawaty mu religie. Rézne reli-
gie, od animistycznych po personalistyczne. Swiat byl, jest i zawsze bedzie
peten tajemnic. Nowoczesnos¢ ,,odczarowata nature”, na wiek XX przypada
»u$miercanie Boga”, ale myslenie potoczne nadal organizuje wyobraznia
religijna, podtrzymywana przez schematy jezyka (w sytuacji niepewnej
mowi si¢ ,,Bog wie...”). Dzisiaj — bardziej niz dawniej — cztowiek wierza-
cy nie zawsze umie pogodzi¢ ,prawdy wiary” z ,prawdami wiedzy”, co
wiecej samo pojecie ,,prawdy” wymaga redefinicji. Dazacej do prawdy na-
uce —zwlaszcza w naukach humanistycznych — stuza metodologie, ktére po
pewnym czasie przegrywaja z teoriami nowszymi, lepiej odpowiadajacymi
zmieniajacej si¢ rzeczywistosci.

Nauki rozwijaja si¢, wiedzy o $wiecie wcigz przybywa, jednak historia
nauk humanistycznych uczy nieufnosci do kazdej teorii. Uczeni zawsze
szukaja, a szukaja, poniewaz nie wiedzg. Modwigc najprosciej, myslenie
naukowe polega na szukaniu argumentéw potwierdzajacych wyjsciowe
hipotezy (zatozenia). Czlowiek religijny , wierzy”, ale poniewaz tajemnice
wiary sa nie do pojecia — watpi, bladzi, szuka. Szuka, wigc mysli. Z kolei
uczony wierzy, ze uda mu si¢ rozwikta¢ problem. Tez watpi, btadzi i szuka,
bo myslenie — otwarte, niedogmatyczne — jest ruchem i nieufnoscig. Pew-
nikéw dostarczajg nauki empiryczne, ostatnio $wigcg sukcesy astrofizyka
i biotechnologia, uczeni czytaja ,pismo” kosmosu i klonujg zwierzeta.
Spetniajg si¢ fantazje futurologéw, podobno mamy juz sposoby na ,,ume-
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blowanie” przestrzeni poza Ziemis, i — gdyby nie bioetyka — mozna by sklo-
nowac cztowieka.

Wedtug Davida Bakana religia i nauka daza do tego samego celu, ujaw-
niajac to, co niejawne. Z takg opinig mozna si¢ zgodzi¢, albo nie zgodzié.
Jako zdobywcy kosmosu, uzbrojeni w teleskopy najnowszej generacji, na
temat Wszech$wiata wiemy bardzo duzo, uczeni szacuja jego wiek na nie-
spelna 14 miliardéw lat (doktadnie 13,8). Dla mnie to liczba niewyobra-
zalna, synonim abstrakcyjnej ,,wiecznosci”, ktérej — jako istota zmystowa,
zanurzona w konkretnej czasoprzestrzeni, odbieranej zmystami — nie
umiem sobie wyobrazi¢. Przyjmujemy teori¢ Wielkiego Wybuchu, wiemy,
ze Wszechs$wiat si¢ rozszerza, znamy jego geometri¢. Podstawy wspdlcze-
snej kosmologii wyznaczyly teoria wzglednosci Alberta Einsteina i me-
chanika kwantowa Maxa Plancka, wiele zawdzigczamy naukom $cistym:
tizyce, mechanice, matematyce. Czy ta wiedza koresponduje z mysleniem
religijnym? Czy mozna ja wykorzystac jako dowdd na istnienie lub nieist-
nienie Boga? Na pytanie fundamentalne: co rzadzi $wiatem, przypadek
czy koniecznos$¢ — uczeni odpowiadaja réznie. Dla myslacych religijnie,
przypadek — generujacy przygodnos¢ istnienia — bedzie nie do przyjecia,
tylko Bég Stworca jest gwarantem Sensu. Myslacy niereligijnie uzasadniaja
sens istnienia bez odniesienia do transcendencji, a poniewaz podchodza
do tej kwestii wielorako, trudno tutaj oméwi¢ wszystkie stanowiska. Moim
zdaniem proste przeciwstawienie ateistow teistom wydaje si¢ niestosow-
ne. Agnostycy ,,ufajac nieufnosci” trzymaja si¢ niewiedzy, ich sceptycyzm
opiera si¢ na rOwnowazeniu argumentéw za Bogiem i przeciw niemu. Ate-
istéw trudno zaszufladkowaé w jednym przedziale. Jedni, cho¢ kwestionuja
istnienie Boga, eliminuja kwestie eschatologiczne, sa tolerancyjni, szanuja
potrzeby religijne, widzg spoleczny i etyczny sens zycia religijnego. Z kolei
ateisci walczgcy — by wspomnie¢ tylko ,jezdzcow antyreligijnej apokalipsy”
(Richard Dawkins, Daniel Dennet, Sam Harris, Christopher Hitchens),
strzelaja do Boga ,,z armaty” racjonalizmu, ewolucjonizmu, materializmu
a swoje ustalenia traktuja jako przejaw naukowej uczciwosci — wystepuja
przeciw religii ,w imi¢ prawdy”.

Humanisci, stabo zorientowani w naukach $cistych 1 biologicznych,
wiedze na temat zmieniajacych si¢, a raczej wspdlistniejacych obok siebie,
konkurencyjnych projektéw czlowieka, czerpia z lektur i rozméw z fa-
chowcami w danej dziedzinie. Stuchajac wyktadu biologa Henryka Klamy
zrozumiatam, jak bardzo teoretyczna biologia ewolucyjna ,przeorata”
swiadomos$¢ wspotczesnego czlowieka. 14. numer pisma ,Swiat i Stowo”
(2010) pt. Zmagania z Darwinem, w calosci poswigcony relacjom darwi-
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nizmu i humanistyki, prezentowat konsekwencje wynikajace z tzw. ,,szoku
ewolucjonistycznego”, lecz zabraklo tam recepcji darwinizmu w innych
dyscyplinach wiedzy, np. w naukach biologicznych. Profesor Klama uswia-
domit stuchaczom, ze paradygmat darwinowski zasadniczo zmienit sposéb
mys$lenia o tym, jak tworzy si¢ $wiat 1 jakie miejsce zajmuje w nim czlowiek
— istota myslaca z gatunku homo sapiens. Zyjemy w $wiecie ,,po Darwinie”,
dla naszych pradziadéw historia cztowieka zaczynata si¢ od Adama i Ewy;
wygnania z Raju, wreczenia Dekalogu, natomiast obecnie dzieci uczg si¢
dziejow cztowieka w muzeum historii naturalnej. Darwin odkryl naturalny
proces powstawania coraz bardziej ztozonych organizméw zywych (teoria
doboru naturalnego). Ten proces jest twérczy, choé pozbawiony swiadomo-
§ci, zalezny wytacznie od praw przyrody. Koncepcja Darwina, wigzaca mo-
ralno$¢ i zasady wspétzycia spolecznego z ewoluujaca natura, zasadniczo
podwaza odwieczne wyobrazenie o boskim porzadku $wiata (cho¢ wiemy,
ze Ksiege pisano jezykiem symbolicznym). Bo jesli cztowiek jest efektem
ewolucji biologicznej, jak to pogodzi¢ z projektem Boga? Ateista Boga ode-
tnie, lecz dla cztowieka wierzacego bedzie to dylemat, problem sprzyjajacy
mys$leniu religijnemu.

Nie wszyscy uczeni zgadzaja si¢ z teza, ze cztowiek z natury jest homo
religiosus. Mam na uwadze nowe koncepcje czlowieka, korzystajace z usta-
len genetyki, fizyki, chemii, cybernetyki, biologii, neurobiologii. Wsréd
licznych prac materialistow czy ewolucjonistéw prym wiedzie ksigzka bio-
loga Richarda Dawkinsa Bdg urojony. Jego teoria samolubnego genu, mocno
podwazajaca antropocentryzm humanistyki, wywolata liczne dialogi i ataki
uczonych. Na bazie tej teorii buduje si¢ jednak nowa teoria kultury, w zato-
zeniach bliska ponowoczesnej filozofii i socjologii kultury. Zdaniem Daw-
kinsa, ktory pdzniej wydal réwnie glosna Ewolucje myslenia, wiara jest Slepa
ufnoscig na przekér dowodom. Po ataku na nowojorskie wieze, gdy pogla-
dy Dawkinsa zradykalizowatly si¢ jeszcze bardziej (wzywal myslacych, by
wreszcie skonczyli z szacunkiem dla religii), znéw stat si¢ modny; czytany,
komentowany, oczywiscie nie w Polsce. Na wielokulturowym Zachodzie
od dawna toczg si¢ debaty ateistow z teistami, natomiast w katolickiej Pol-
sce, gdzie ateizm kojarzy si¢ gtéwnie z komunizmem, a watki religijne tak
splotly si¢ z narodowymi, ze wspdlnie buduja tozsamosé Polaka, taki dialog
okazuje si¢ trudny, bo dyskusja z teizmem bywa postrzegana jako szarganie
narodowych $wigtosci.

Richard Dawkins dowodzi, ze $wiat jest rezultatem przypadkowych
zdarzen, a ksiadz profesor Michal Heller, filozof przyrody i kosmologii,
wielki popularyzator wiedzy o wszechs$wiecie, nie watpi, Ze wszech§wiat jest
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dzietem Boga. Heller, syn religijnego matematyka, taczy teologie z kosmo-
logia i kwantows teorig grawitacji. Udany zwigzek nauk Scistych z teologia
ma dlugg tradycje, w miar¢ zmieniajacego si¢ obrazu kosmosu pojawiaja si¢
nowe koncepcje, bardziej przystajace do najnowszej wiedzy. Leibniz sadzit,
ze Bog mysli jak matematyk, Heller idzie dalej, uwaza, ze Bog jest matema-
tyka, a prawdy matematyczne sg jego myslami. Czlowiek, istota rozumna —
powiada ks. profesor — moze bada¢ wszech§wiat wlasnie dlatego, ze jest on
racjonalny. Ale sceptyk zapyta: co z dogmatami? Jak racjonalnie wyjasnic
tajemnice wcielenia, tajemnice Tréjcy Swietej, dziewictwo Maryi? Jednak
ksiadz Heller nie utozsamia Boga z religia, religia — powiada — jest domena
nie racjonalizmu, lecz wiary 1 jako taka musi mie¢ swoje tajemnice. Ksiadz
kosmolog z dystansem odnosi si¢ do biblioteki teologdw, lubi przypominaé
Tertulianowe: ,,wierze, bo to niedorzeczne”. Gromadzenie obiektywnych
argumentéw uzasadniajacych prawdy wiary uwaza za pomyst chybiony.
Nie widzi tez sprzecznosci miedzy teoriag ewolucji a teologiczng doktry-
ng na temat boskiego aktu stworzenia, gdyz nie mozna ewolucji — bedacej
procesem warunkujacym zmiany zachodzace we Wszechs$wiecie, w kon-
sekwencji ktorych pojawito si¢ zycie — utozsamiaé z przyczyng. Naukowe
mys$lenie kosmologa omija putapki ontoteologii czy eschatologii, powotuje
si¢ on na takie ustalenia wspéiczesnej nauki, ktére sg dobrze uzasadnione,
np. w badaniach genetykoéw;, fizykéw, przyrodoznawcow.

Warto przypomnied, ze tomizm wyrdst ze zderzenia mysli platonskiej
z naukami przyrodniczymi. W XX wieku mysl religijna zmaga si¢ z darwi-
nizmem, co$ adaptuje, co$ odrzuca. Czestaw Mitosz — wychowali go pospo-
tu ksigdz katecheta i nauczyciel biologii, studiowat pisma Ojcéw Kosciota
i heretykdéw;, poznat teori¢ noblisty Jacquesa Monoda — stale konfrontowat
$wiatopoglad naukowy z religijnym. Newtona nazywal ztoczynca, szuka-
jac wyjscia z Ziemi Ulro bronit prawa do wyobrazni metafizycznej, a dro-
ge tworczg poety zamyka Traktat teologiczny, prowadzacy w ,,druga prze-
strzenn”. Wspominam Milosza, bo jego dzieto przenika myslenie religijne.
Myslenie zmagajace si¢ z potworami XX wieku, poszukujace odpowiedzi na
pytanie unde malum? A trzeba pamigtaé, ze takie pytanie stawia Swiadek
epoki, ktéry widziat rewolucje rosyjska 1 stalinizm, dwie wojny $wiatowe,
migracje 1 emigracje... Byl myslicielem erudyta, znajacym rézne kultury
i religie, inaczej nie moégtby pracowaé w Berkeley, gdzie prowadzit akade-
micki kurs o Dostojewskim dla Zydéw, Hinduséw, Arabéw, buddystow czy
ateistow. W XXI wieku myslenie religijne musi by¢ szeroko otwarte na In-
nego, myslacego inaczej.
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W zglobalizowanym $wiecie szybko postepuje proces laicyzacji. W Pol-
sce 1 na Ukrainie wyglada to inaczej niz w Niemczech czy we Francji, ale
statystyki informuja, ze w catej Europie sacrum ustepuje miejsca profanum.
W dzisiejszej humanistyce dominuje przekonanie, ze po rozpadzie religij-
nego modelu $wiata nie ma powrotu do Cato$ci. Obraz §wiata stale na nowo
konstruujemy, lecz im wigcej przybywa wiedzy encyklopedycznej i szcze-
gotowej (o wszystkim), tym trudniej nadaé $wiatu sens. Kiedys cztowiek
zamieszkiwat wie$, miasto czy Europe, dzisiaj zyjemy w globalnej wiosce —
wszedzie, czyli nigdzie. Swiat poznajemy we fragmentach, placza sie rézne
dyskursy, projekty $wiata, style myslenia. Glob nam si¢ kurczy, a kosmos
otwiera. Jesli dzigki kilku kliknigciom mozna by¢ wszedzie, religijny mo-
del Wszech§wiata bankrutuje. Kultura popularna karmi nas odpryskami
réznych religii i to si¢ podoba, bo tzw: ,,nowa duchowos¢” jest produktem
(a dzisiaj wszystko jest produktem — wlgcznie z mysleniem), ktéry dobrze
si¢ sprzedaje. W XX wieku kariere robi New Age, do najpoczytniejszych
pisarzy nalezy grafoman Paulo Coelho, ktéry moéwi czytelnikom to, co
chcieliby ustysze¢. Z jednej strony obserwujemy zanik postawy religijnej,
z drugiej zapotrzebowanie na popkulturowy mix, w ktérym bezkolizyjnie
spotykaja si¢ Jezus, Budda i Mahomet. Odbiorca popkultury chee si¢ bawid,
zyjac w czasie ,teraz” (bo przeszto$¢ odrzuca, a przysztosé jest niewiado-
ma) woli si¢ bawi¢, niz myslec.

Takiej postawie sprzyja postepujaca desymbolizacja (zalamanie si¢
kodéw symbolicznych) oraz powszechny komunikacyjny szum. Po tzw.
rewolucji naukowej nie istnieje zaden kanon akceptowanych koncepcji na-
ukowych, nasza epoke nadmiaru cechuje tolerancja dla réznych projektow
$wiata i poglad6éw spotecznych. Zaréwno cztowiekowi myslacemu religijnie
jak areligijnie, wspdlczesna ideosfera jawi si¢ jako chaos, zwlaszcza mtodym
adeptom humanistyki trudno t¢ wielo$¢ obja¢ i uporzadkowad. Obja¢ ten
nadmiar, dialogowo, bez emocji zdystansowac si¢ wobec myslacego/wierza-
cego inaczej niz ja — to moim zdaniem najwazniejsze wyzwanie wspoétcze-
snosci.

Orientacje w polimorficznej przestrzeni kultury z pewnoscia utatwia
mys$lenie religijne, bo etyczny wzorzec danej religii sprzyja okreslonym wy-
borom. W obecnej kulturze Zachodu media lansujg model zycia, w ktérym
najbardziej liczg si¢: mtodos¢, uroda, komfort zycia, rachunek ekonomicz-
ny. Cztowiek wspélczesny — bedacy zaréwno produktem jak i konsumen-
tem tej kultury — ,,dobre zycie” raczej kojarzy z dostatkiem i prestizem, niz
z ,czystym sumieniem”. Chociaz trudno pozeni¢ pragmatyzm i konsump-
cjonizm z mysleniem religijnym, wiele méwi si¢ o spotecznych korzysciach
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plynacych z obecnosci wspdlnot religijnych, a takze (w terminach psycho-
logii) o korzysciach emocjonalnych oséb zwigzanych z dana wspdlnots.
Czy religijno$¢ jest optacalna? W perspektywie wiecznej oczywiscie tak,
lecz socjologom, antropologom, psychologom chodzi o zycie doczesne.

Niepokojacym ,,wyzwaniem” wspdlczesnosci jest kwestia zaniku auto-
rytetéw —w kazdej sferze: religii, nauki, polityki, sztuki — zwlaszcza autory-
tetéw moralnych. Pomijam posta¢ Jana Pawta II z dwu powoddéw; po pierw-
sze w tym tekscie staram si¢ myslec¢ globalnie, po drugie moim zdaniem
kult $wictego nie przeklada si¢ na podazanie jego §ladem. Czy nadal jest
ojcem — wzorem osobowym ,,pokolenia JP II”? Kto oprécz ksigzy rozwaza
nauki ptynace z jego pism? Kto z nim wspétmysli religijnie o zagrozeniach
wspdlczesnoscei? Babcie czytaja zywot Ojca Pio, wnuczki wolg autobiografie
celebrytow. Na catym $wiecie najlepiej sprzedaja si¢ autobiografie (zazwy-
czaj kreowane), miejsce autorytetéw, traktowanych jako wzory osobowe,
zajmujg celebryci (wielkosci jednego sezonu), gtéwnie aktorzy 1 sportow-
cy, do ktérych milodzi ludzie prébuja si¢ upodobni¢ (strojem, gestem,
uroda). Dzisiaj ,by¢” znaczy by¢ zauwazonym, wypromowac¢ sig, zagra
siebie wchodzac w role, ktérej oczekuje partner, pracodawca, widownia. ..
Przypomne¢ modne hasto: ,Nie ma ci¢ w Internecie (np. na Facebooku),
nie ma cie weale”. Zyjemy coraz szybciej, mierzmy czas w nanosekundach,
ale widzimy coraz mniej, bo nasze ,,widzenie” projektuja media (nattok
informacji) i predkosé. Czlowieka wspétczesnego, niezdolnego do kontem-
placji, cechuje staly gtéd wrazen, ale obiekty postrzegane — w ,realu” czy
swirtualu” (jak potocznie méwimy o dwu konkurencyjnych rzeczywisto-
§ciach) — natychmiast ustepuja nastepnym, a jesli oko/my$l nie zatrzyma
sie na przedmiocie, obiekt znika. Swiat jest i nie, ucieka, nicestwieje. Szum,
migotliwo$¢, zmienno$¢ sprawiaja, ze w pamieci nic nie zostaje. Predkosé
jest dobrodziejstwem czy zagrozeniem? Jak do tej kwestii podchodza my-
§lacy religijnie?

Religie — jak wszystko — musza przystosowac si¢ do zmian zachodza-
cych w $wiecie. Kultura Zachodu, oprécz judaizmu i chrzescijanstwa otwie-
ra si¢ na buddyzm, islam, a nawet relikty dawnych kultur/religii. W naszej
ludycznej kulturze wspdtczesnej mozliwe sg rézne konwersje 1 konfigura-
cje, przez jednych traktowane bardzo serio, przez innych z przymruzeniem
oka. Czy Halloween jest grozne? I skad przyszto do Europy, z popkultury
amerykanskiej czy od zapomnianych Celtéw? W dniu Wszystkich Swie-
tych, po gtéwnym wydaniu Wiadomosci, w studio TV na temat Hallowe-
en starli sie ze sobg redaktor Tomasz Terlikowski i feministka Kazimiera
Szczuka. To tez jest problem, nasz problem, angazujacy my$lenie religijne.
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Mniej nas niepokoi dzihad, $wigta wojna religijna, ktérg uwazam za
ogromne zagrozenie dla naszego bezpieczenstwa. Muzutmanie s w Polsce
nieliczni, Panstwo Islamskie daleko, lecz terrorysci dziataja na kilku konty-
nentach. Dowcipni zartuja, ze mamy szans¢ powtdrzy¢ antemurale, papiez
modli si¢ za ofiary terrorystow; a znawcy Bliskiego Wschodu przewiduja
powazny konflikt polityczny, przestrzegajac przed pochopnym utozsamia-
niem islamu z praktykami ekstremistéw. Co wiemy na temat islamu? Stu-
denci niektérych kierunkéw humanistycznych bardzo pobieznie poznaja
wielkie systemy religijne, lecz nie czytamy Koranu, nie znamy specyfiki
mys$lenia religijnego islamistéw. Znajac podstawy tej religii, zakorzenio-
nej w Starym Testamencie, ufam, ze dialog chrzescijanstwa z islamem jest
mozliwy. Poznaé mysélenie religijne wyznawcéw Mahometa — pilne zadanie
nie tylko dla arabistéw — uwazam za jedno z wazniejszych wyzwan, przed
ktoérymi stawia nas wiek XXI.

Kolejne problemy — wyzwania wspdlezesnosci — to kryzys tozsamosci,
samotnictwo, ktéremu sprzyja ostabienie wigzi miedzyludzkich, kryzys ro-
dziny (czym zajmowat si¢ ostatni synod), stosunek do ciata (ma by¢ mtode
i seksowne) i eliminacja ,,duszy” (niekoniecznie definiowanej w terminach
teologicznych), rosnaca dysproporcja pomiedzy swiatem bogatych i bied-
nych, stosunek do cierpienia i $mierci (dyskusje wokét transplantologii,
eutanazji).

Z tymi zagadnieniami stale mierzg si¢ teolodzy, socjolodzy, psycholo-
dzy, filozofowie... Najogdlniej rzecz ujmujac, ta tematyka zajmuja si¢ gtow-
nie humanisci (jakkolwiek to pojecie rozumieé, albowiem w pluralistycz-
nym $wiecie bardzo trudno zdefiniowa¢ ,humanizm”).

Postep cywilizacyjny sprzyja postepujacej sekularyzacji zycia, a prze-
ciwwagg tego zjawiska jest fanatyzm religijny. Postep w naukach biologicz-
nych i medycznych wywotuje gorace spory §wiatopogladowe. Zagrozen nie
brakuje, wigc myslenie religijne ma przysztosc.

Sprostowanie: .
W spisie tresci ostatniego numeru znalaz sig btad. Tytut artykutu Artura Zywiotka powinien brzmiec:
Interpretacja i etyka. Wokét ksigzki Marka Bernackiego ,Swiat interpretowac ~ konieczne zadanie”.
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Tropy transcendencji...
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Religia i religijnosé, jako zjawiska wspéttworzace w wielu wymiarach
kulture, okreslajace obraz $wiata i ksztatt ludzkiej egzystencji, budzg — i co
wiecej, zdaja si¢ jakby nieustannie pobudzaé — dotyczaca ich refleksje, ktora
rozwija si¢ w réznych postaciach i w konkurujacych z sobg nurtach. Czeg-
stokro¢ nie ogranicza sie ona tylko do gléwnego swego przedmiotu, czyli
do ,,samej” religii, ale zarazem — co niejako wymusza swym ztozonym cha-
rakterem i szerokim zasiegiem oddziatywania religia i religijno$¢ — staje sie
ona namystem nad ,,catoicig” rzeczywistosci i nad sensem indywidualnego
zycia®. W tej sytuacji otwieraja sie perspektywy na kwestie — i to ,,gorgce”
kwestie — z wielu dziedzin wiedzy i ich pograniczy iskrzacych pytaniami.
Ukazuja sie réwniez szczegdlnego rodzaju ,zapalne” pogranicza miedzy

""Tekst powstat w ramach projektu: ,, Miejsce religii w sferze publicznej. Tozsamosci religijne w wieloreligijnych
regionach Buropy Srodkowo-Wschodniej na przykladzie wybranych regiondw Polski, Ukrainy i Stowacji” (konkurs
OPUS, ID 222126, nr rej. 2013/09/B/HS6/0307).

? Kazda religia dostarcza jej wyznawcom nie tyle catosciowej koncepcji $wiata, ile pewnych wyraznych
wyznacznikow takiej koncepcji, pozwalajacych im na dwie rzeczy: na zdecydowanie, jak powinni utozy¢ sobie zycie
i na nadanie pewnego sensu zachodzacym zdarzeniom, poprzez przypisanie im doniostosci i celu” - M. Dummett,
Natura i przysztosé filozofii, thum. M. Iwanicki, T. Szubka, Warszawa 2010, s. 54. Andrzej Bronk stwierdza, ze ,.kazda
bowiem religia jest poniekad z natury fundamentalistyczna. Jak kazdy fundamentalizm kulturowy, réwniez religijny
jest zwiazany z okreslona wizja $wiata i czlowieka oraz wynikajacymi z tej wizji regufami i sposobami dziatania
i oddziatywania” (A. Bronk, Podstawy nauk o religii, Lublin 2003, s. 303). Zob. tez Kazimierza Wolszy analizg
swiadomosci religijnej: Proba charakterystyki intencjonalnosci Swiadomosci religijnej, ,Studia Teologiczno-Historyczne
Slaska Opolskiego” 2001, z. 21, 5. 75-88 (przedruk [w:] K. Wolsza, Religijny wymiar doswiadczenia i myslenia, Opole
2011, 5. 151-164).

STUDIA 1 SZKICE
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wiedzg naukows i obowigzujacymi w niej rygorami racjonalnosci (m.in.
w zakresie precyzji wypowiedzi), a wiarg religijng i wlasciwym dla niej —
trudno wyrazalnym — do$wiadczeniem transcendencji®.

Namyst nad religia, ktéry zawsze w jakiej$ mierze zespala si¢ z akcep-
tacja, krytyka lub negacja tresci whasciwych (istotnych) dla religii, wiedzie
do formutowania mniej lub bardziej odmiennych i przeciwstawnych stano-
wisk. I to mimo — wspdtczesnie dos¢ czgsto — deklarowanych przez religie
jednoczacych dazen, mimo takze ekumenicznego nastawienia, ktére zdaje
si¢ dominowaé¢ w mysleniu religijnym. Dzieje si¢ tak, gdyz w przypadku
namystu nad religia nie mozna uchylaé¢ si¢ od dokonywania do$¢ zasad-
niczych i antagonizujacych wyboréw intelektualnych i moralnych, ktére
angazujg egzystencjalnie 1 siggaja po pojecia nasycone emocjami. Chocby
ten namyst — w dialogicznym duchu prowadzony — pozostawial kwestie
uznawane za sporne kwestiami otwartymi, a prébom odpowiedzi nadawat
status roboczych hipotez, poddawanych pod dyskusje, to jednak podejmu-
jac sie refleksji nad religia trzeba przyjmowa¢ do$¢ mocne i jednoznaczne
zalozenia, rezygnujac z innych rozstrzygnied, a takze powinno si¢ wnikli-
wie rozeznawacé i ocenia¢ ich konsekwencje. Taki stan rzeczy moze nawet
sktania¢ do artykutowania do$¢ radykalnego i prowokujacego hasta, ze tak
jak logika faczy ludzi, gdyz — dzigki swej uniwersalnosci — jest im wspdlna,
tak religia — z racji swej partykularnosci, a zarazem silnych roszczen do uni-
wersalnosci 1 wylacznosci — dzieli ludzi, bo relacje miedzy rézniacymi si¢
i konkurujacymi z soba religiami niosa z soba trudne do usunigcia zarzewia
konfliktéw*. Ta konfliktogenna ,natura” religii i religijnosci miataby tak-
ze — mniej lub bardziej jawnie — udziela¢ si¢ namystowi nad religia, nawet
temu namystowi, ktéry deklaratywnie dystansuje si¢ od apologetycznej
konfrontacji, majac wyrazne intencje dialogiczne i ekumeniczne lub czy-
sto badawcze. Cho¢ przeciez sam konflikt — rozumiany jako konfrontacja
odmiennych zapatrywan i idei — moze by¢ czyms$ pozadanym i ozywezym?®,

3Zob. R. Kleszez, O pojeciach wiedzy i wiary, [w:] tenze, O rozumie i wartosciach, £6dz 2007, s. 66-81;
P. Gutowski, Wierzy¢ rozumowi, czyli o wyrdznionej pozycji cztowieka we wszechswiecie, ,Znak” 1999, nr 4, s 31-45.
Relacji migdzy wiedzg i wiarg oraz ich ,pogranicza” m.in. dotycza dociekania Michata Hellera; zob. M. Heller,
Naukowy obraz swiata a zadanie teologa, [w:] Obrazy Swiata w teologii i naukach przyrodniczych, red. M. Heller,
S. Budzik, S. Wszotek, Tarnow 1996, s. 13-27.

# Tarski once said »Religion [you can also say “ideology” — JW] divides people, logic brings them together«”;
J. Woleniski, Lvov-Warsaw School, hasto w internetowym wydaniu Stanford Encyclopedia of Philosophy http://plato.
stanford.edu/entries/lvov-warsaw/.

5 Funkcje ideowych konfliktéw — w perspektywie krytycznego racjonalizmu i jego koncepcji dyskusji —
rozpatruje Karl Raimund Popper (1902-1994): ,Spoteczenstwo ludzkie potrzebuje pokoju, ale potrzebuje takze
powaznych ideowych konfliktow: wartosci, idei, o ktére mogliby$my walczyé. [ ... ] nauczylismy si¢ tego od Grekéw
- ze w tych konfliktach mozna osiagna¢ lepsze i bardziej trwate wyniki nie tyle mieczem, ile stowami; a najlepiej
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a nie musi wcale — przy odpowiedniej kulturze dysputy — przeradzad si¢
w walke niszczaca (unicestwiajaca) ludzi wyrazajacych odmienne zapa-
trywania. Na stykach religii z tym, co si¢ od niej rézni, co jest wzgledem
niej ,inne” (jak inna religia lub inna dziedzina zycia, np. nauka lub po-
lityka), moze powstawaé — przy odpowiednim nastawieniu — kulturowo
i duchowo ptodny, warto$ciotworczy ,efekt pogranicza”®. Przy czym trzeba
tez uwzgledni¢ fakt, ze religia nierzadko bywa instrumentalnie wykorzy-
stywana w sferze politycznej, tak przez samych jej wyznawcéw; jak i przez
jej oponentéw. Ma to miejsce zwlaszcza w czasie intensyfikacji walki poli-
tycznej (np. przedwyborczej), ktéra prowadzi si¢ w ramach tadu konstytu-
cyjnego, lub — co gorsza — sigga si¢ po religi¢ 1 tozsamos¢ religijng jako po
usprawiedliwienie i sakralng legitymizacje walk etnicznych o podtozu poli-
tyczno-ekonomicznym, uciekajacych si¢ do fizycznej przemocy i ekstermi-
nacji, a przedstawianych jako zderzenie odmiennych i wykluczajacych si¢
tozsamosci religijnych, czy wrecz te konflikty 1 walki sa ,,uswigcane” (lub
napietnowane) jako ,,wojny religijne””. Refleksja nad religi i religijnoscia
oraz nad ich — réznie motywowang i przeprowadzang — krytyka musi takze
zmierzy¢ si¢ z tego rodzaju spolecznymi uwiktaniami religii i tozsamosci
religijnych, a zarazem powaznymi wyzwaniami moralnymi.

Odwotujac si¢ do namystu metodologiczno-semiotycznego nad religia
i dotyczacymi jej badaniami religioznawczymi, nalezy zaznaczy¢, ze wy-
soce problematyczna, acz pozornie jawiaca si¢ jako oczywista i przez to
fatwo wprowadzajaca w blad, jest juz sama podstawowa terminologia®. Nie
jest przeciez weale jasne, czym wiasciwie jest religia i czym jest religijnos¢,
a tym bardziej kwestig sporna jest, czy jedng nazwg — niejako unifikujaca

z pomocy racjonalnych argumentow” (KR. Popper, O zderzeniu kultur, [w:] tenze, W poszukiwaniu lepszego swiata.
Wyktady i rozprawy z trzydziestu lat, thum. A. Malinowski, Warszawa 1997, 5. 142).

€O rozumieniu pogranicza pisze Lech Witkowski, Uniwersalizm pogranicza. O semiotyce kultury Michata
Bachtina w kontekscie edukacji, Torun 2000. ,\W refleksji nad kulturg wydaje si¢ niezbgdne budowanie takze pewnej
normatywnej wizji pogranicza, by dalo si¢ rozstrzyga¢, czy mamy do czynienia z blokadami czy szansami na
kulturowo »zyciodajny efekt pogranicza«” (L. Witkowski, Ambiwalencje tozsamosci z pogranicza kulturowego, [w:]
Edukacja a tozsamos¢ etniczna, red. M.M. Urlinska, Torun 1995, s. 14).

7 Rol religii 1 jej instrumentalizacje w konfliktach etnicznych i relacje migdzy toposem sakralnym a etnicznym
analizuje Radostaw Zenderowskiw ksizce: Religia a tozsamosé narodowa i nacjonalizm w Europie Srodkowo-Wschodniej.
Migdzy etnicyzacjq religii a sakralizacjq etnosu (narodu), Wroctaw 2011; tenze, Konflikt etniczny, konflikt religijny,
konflikt etnoreligijny  jako konflikty polityczne, ,Athenaeum. Polskie Studia Politologiczne”, vol. 38/2013, s. 46-68.
Zob. politologiczne analizy religii Marii Marczewskiej-Rytko, Religia i polityka w globalizujqcym si¢ swiecie, Lublin
2010; R. Zenderowski, Religia w teorii stosunkdw migdzynarodowych, [w:] P. Burgonski, M. Gierycz (red.), Religia
i polityka. Zarys problematyki, Warszawa 2014, s. 546-574. O roli religii w rozwigzywaniu konfliktow pisze Joanna
Kulska, Faith-based diplomacy jako instrument rozwigzywania sporow i konfliktow migdzynarodowych, ,Athenaeum.
Polskie Studia Politologiczne” 2013, vol. 38, 5. 9-24.

8 Zob. A. Bronk, Religia jako pojecie i przedmiot badarn (uwagi metodologiczne), ,Przeglad Religioznawczy”
2008, nr 3, . 3-21.
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i zakladajaca istotne cechy wspdlne — mozna obejmowacé tak rézne praktyki
i doktryny, ktére uchodzg badz podaja si¢ za religie’. Czy liczba pojedyn-
cza — ,religia” —jest w ogdle dopuszczalna, gdy mowa o wielosci i odmien-
nosci indywidualnych (dalece zindywidualizowanych) i instytucjonalnych
form zycia religijnego? Czy powinna by¢ zawsze stosowana wylacznie lub
przynajmniej domyslnie liczba mnoga — ,,religie” — wraz z uszczegdtawiaja-
cymi dopowiedzeniami, aby trafnie odda¢ owa niejednorodna wielo$¢ i od-
mienno$¢? Czy nie dokonuje si¢ redukcjonistycznych i deformujacych ujec
tych zjawisk, ktére — ze wzgledu na ludzkie ograniczenia poznawcze 1 jezy-
kowe — dostosowuje si¢ do bliskich sobie schematéw i stereotypéw dotycza-
cych religii? Czy zbyt pospiesznie nie przesadza si¢ o wlasciwosciach tego,
co ma by¢ dopiero nalezycie rozeznane? Czy wypowiedzi o religii — takze te
niby czysto deskryptywne — nie stanowig o wiele bardziej projekciji tego, jak
(jaka) chce si¢ ja widzie¢ ze wzgledu na wlasne preferencje? Czy zwraca-
jac uwage na dang religie trzeba zawsze to czyni¢ z odpowiednimi dookre-
§leniami i wskazaniem przede wszystkim tego, co dla niej swoiste, a gdzie
indziej nieobecne, a zarazem z do§¢ precyzyjng prezentacja przyjetych
przez siebie zatozen? Czy przy réznych okazjach wyrazane przekonanie,
ze istnieje jakoby ,,wspdlny $wiat religii” nie okazuje si¢ zbyt daleko idgcym
uproszczeniem 1 nie bywa naduzyciem, ktdre rozposciera iluzje istotnych
i zarazem dajacych si¢ uzgodni¢ z soba cech wlasciwych dla réznych religii?
Czy religia i religijno$¢ w niektérych, acz nierzadkich przypadkach nie sa
po prostu ludzkim — konkretnym, jednostkowym, w duzej mierze niepo-
wtarzalnym — , sposobem bycia”, tylko czgsciowo poddajacym sig¢ rygorom
intersubiektywnej komunikacji i racjonalnej rekonstrukeji? Czy w swej
zasadniczej ,,domenie” stanowig one trudne do wyartykutowania doswiad-
czania egzystencjalne, znajdujace najodpowiedniejszg ekspresje w poetyc-
kiej (rozmytej) metaforyce i mieniacej si¢ (,l$niacej”, , przeblyskujacej”)
wieloscig znaczen artystycznej wizji?

Na poczatku juz, niejako samoczynnie, mnozg si¢ powazne trudnosci,
pod pewnymi wzgledami podobne do tych u stonogi zastanawiajacej sie,
od ktérej nogi najlepiej zaczaé, ktérg noga powinno si¢ postawic¢ pierw-
szy krok. Aby wiec nie zaplata¢ si¢ i nie unieruchomic¢, co przydarzyto sie
nadto refleksyjnej stonodze, trzeba po prostu zaczaé ,méwi¢” tu o religii,

7, Ale co to jest »religia«? Problemy ze zdefiniowaniem tego pojecia sa powszechnie znane, a wynikaja przede
wszystkim z tego, ze zjawiska chetnie nazywane przez nas religijnymi maja ogromnie zréznicowany charakter.
Gdyby$my mieli znalezé punkty wspolne migdzy zyciem spoteczenistw archaicznych, w ktorych »religia byta
wszedzie, a zespotem przekonan, praktyk 1 instytucji podciaganych pod to pojecie dzisiaj, to stangliby$my przed
trudnym, a moze nawet niewykonalnym zadaniem” — Charles Taylor, Swiecka epoka. Diaczego porzucamy religie,
,,Dziennik” 8 XII 2007 (dodatek ,Tygodnik Idei. Europa”, nr 49 (192),s. 12.
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religijnosci i my$leniu religijnym, majac wszak swiadomos¢, ze podejmujac
taki — wskazany w tytule — temat zywi si¢ rézne (jawne badz skryte) prze-
$wiadczenia w sprawach go dotyczacych, ktére moga determinowacé inten-
cje 1 przebieg analiz, a w czasie dociekan napotka sie tez takie trudnosci
i powiktania, ktérych w punkcie wyjscia nie da si¢ przewidzie¢ i zawczasu
usungd.

We wspdlczesnym pluralistycznym $wiecie, cechujacym si¢ wzmozo-
nym zréznicowaniem kulturowym, religijnym i $wiatopogladowym!'®, oraz
intensywnymi—ibywa, ze konfliktogennymi — relacjami mi¢dzykulturowy-
mi (miedzyreligijnymi)!!, religia i religijno$c¢ sa tez stale obecnym wyzwa-
niem intelektualnym'?, jak tez wyzwaniem praktycznym, zwlaszcza edu-
kacyjnym', z ktérym trzeba si¢ mierzy¢ na wiele sposobow'®. Jakby wcigz
na nowo religia i religijno$¢ prowokuja do skupionego na nich namystu,
cho¢ zarazem dotyczy on przeciez calego spektrum ludzkich spraw, takze
podstawowych sytuacji egzystencjalnych i wyboréw moralnych. Ten na-
myst — zwlaszcza w tradycyjnych jego formach — bywa stuzebny wzgledem
religii, gdy rozpatruje si¢ 1 wypracowuje argumenty na rzecz usprawiedli-
wienia i wzmocnienia, a takze oczyszczenia, przekonan religijnych. Bywa
to refleksja — tak postaci badan historyczno-poréwnawczych, jak i dociekan

10 Zob. J. Marianski, Religia i Kosciot w spoleczenistwie pluralistycznym. Polska lat dziewigcdziesigtych, Lublin
1993; tenze, Religia i Kosciét migdzy tradycjq i ponowoczesnosciq. Studium socjologiczne, Krakow 1997; T. Luckmann,
Niewidzialna religia. Problem religii we wspolczesnym spoteczeristwie, thum. L. Bluszcz, Krakéw 2006; M. Wojewoda,
Pluralizm aksjologiczny i jego implikacje we wspolczesnej filozofii religii, Katowice 2010; D. Koko¢, Pluralistyczna wizja
religii na podstawie ,, Pigtego wymiaru” Johna Hicka, ,Przeglad Religioznawcezy” 2009, nr 1, s. 167-175; K. Kondrat,
Filozofia analityczna wobec pluralizmu religijnego, Biatystok 2000.

1! Zob. ]. Nikitorowicz, Wielokulturowos¢ — Pogranicze — Cztowiek pogranicza. Ku paradygmatowi wspdlistnienia,
zachowania i kreowania pokoju, ,Drohiczynski Przeglad Naukowy” 2014, nr 6, s. 171-189; A. Rézanska, Srodowisko
wielokulturowe a postawy wobec Innosci religijnej, ,Przeglad Religioznawczy” 2010, nr 3, s. 51-64; M. Nowak,
Uniwersalizujqea i integrujqea rola chrzescijaristwa w spoteczenstwie pluralistycznym, [w] Kwestie wyznaniowe w spotecz-
nosciach wielokulturowych, red. T. Lewowicki, A. Rézanska, U. Klajmon, Cieszyn 2002, s. 371-384.

12 Zob. M. Szulakiewicz, Religie i religijnos¢ w kulturze wspotczesnej, [w:] Religie i religijnos¢ w Swiecie
wspdtezesnym, red. M. Szulakiewicz, Torun 2011, s. 22-37.

15 M. Sobecki, Komunikacja migdzykulturowa w wymiarze religijnym jako wyzwanie edukacyjne, [w:] Od
wielokulturowosci miejsca do migdzykulturowosci relacji spotecznych. Wspétczesne strategie kreowania przestrzeni zycia
jednostki, red. ]. Nikitorowicz, J. Muszynska, B. Boéwinska-Kiluk, Warszawa 2014, s. 107-118; H. Slotwinska,
Pedagogika religii wobec pluralizmu religijnego, ,Roczniki Teologiczne” t. LXI, z. 11, 2014, s. 5-23; T. Lewowicki,
Edukacja wobec odwiecznych i wspolczesnych problemow Swiata — konteksty i wyzwania edukacji migdzykulturowej,
,Edukacja Miedzykulturowa” 2013, nr 2, s. 24-26; K. Wolsza, Doswiadczenie religijne i mozliwost jego ksztattowania,
[w:] tenze, Religijny wymiar doswiadczenia i myslenia..., s. 137-150; E. Ogrodzka-Mazur, Spofeczne nauczanie Jana
Pawta Il a mitosé, prawda i tolerancja w wychowaniu mlodziezy z Pogranicza, [w:] Kwestie wyznaniowe..., s. 225-263.

1 Zob. W. Swigtkiewicz, Migdzy sekularyzaciq i deprywatyzacjq. Socjologiczne refleksje wokdt polskiej religijnosci
w kontekscie europejskim, Katowice 2010; ]. Marianski, Sekularyzacja i desekularyzacja w nowoczesnym swiecie, Lublin
2006; K. Wielecki, Podmiotowos¢ w dobie kryzysu postindustrialnego. Migdzy indywidualizmem a kolektywizmenm,
Warszawa 2003, s. 249-359.
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aksjologicznie zaangazowanych — ukierunkowana na odkrywanie wartosci,
ktére niosg z sobg (wnosza w zycie indywidualne i spoteczne) religia i re-
ligijno$¢, zwlaszeza na odkrywanie wartosci sacrum, ktéora — jak si¢ zaktada
— ma wydatnie wspotkonstytuowac sens istnienia cztowieka i jego Swiata'>.
Bywa to tez refleksja krytyczna'¢, wolnomyslicielska, ukazujaca zasadno$é
agnostycyzmu'” lub ateizmu'®, stuzaca demaskowaniu religijnych iluzji'®,
a nawet docelowo dazaca do eliminacji religii z zycia spotecznego i indywi-
dualnego. Spér — metodologiczny, zarazem aksjologiczny i antropologicz-
ny — dotyczy tego, czy moze by¢ réwniez refleksja neutralna i bezstronna,
stuzaca tylko poznawczej analizie fenomendw religii i religijno$ci®, czy tez
ta refleksja jest zawsze w jakis sposéb — jawnie badz skrycie, posrednio badz
bezposrednio — refleksja zaangazowana, ktéra wspiera badz ostabia przeko-
nania religijne.

Myslenie religijne i tropy transcendencji

Przyjeto si¢ wspotczesnie mowi¢ o ,mysleniu religijnym”, ktére roz-
wija si¢ w nowoczesnym (ponowoczesnym) pluralistycznym $wiecie. My-

" Dazac do rozpoznawania przejawow sacrum, Mircea Eliade (1907-1986) stwierdza: ,Nalezy doprawdy
zalowa¢, ze nie rozporzadzamy stowem nieco bardziej precyzyjnym niz »religia«, zeby oznaczy¢ doswiadczenie
sacrum. [ ... | ale by¢ moze jest juz za pdzno, by szuka¢ innego stowa, a sama religia weiaz jeszcze moze by¢ uzytecznym
terminem — pod warunkiem, ze bedziemy pamigtali, iz stowo to nie oznacza bynajmniej wiary w Boga, bostwo czy
duchy, ale ze odnosi si¢ do$wiadczenia sacrum, wigze si¢ przeto z pojeciami bytu, znaczenia i prawdy” (M. Eliade,
W poszukiwaniu historii i znaczenia religii, tham. A. Grzybek, Warszawa 1997, s. 5). Zob. A. Bronk, Mircei Eliadego
fenomenologia religii, , Przeglad Filozoficzny” 2007, nr 4, s. 107-131; J. Sochon, Sacrum czy Big? Mircei Eliadego priba
uniwersalnego kompromisu, tamze, s. 191-204.

16 Zob. ]. Guja, Glowne problemy filozoficznej krytyki  religii, ,Studia Humanistyczne. Rocznik Akademii
Gorniczo-Hutniczej im. St. Staszica” 2009, t. 7, s. 133-146.

17 Zob. J. Wolenski, Granice niewiary, Krakéw 2004. Rozpatrujac formowanie si¢ swego pogladu, Jan Wolenski
stwierdza: ,Uwazam za swoj wielki sukces myslowy, ze od prymitywnego ateizmu [...] przeszedtem do postawy
uznajgcej prawomocno$¢ wiary tych, ktorzy wierzq. Uwazam, ze wiara wyznacza swq wiasng perspektywe, ktora
w tych ramach jest zasadna wlasnie na mocy aktu uwierzenia czy zawierzenia” (J. Woleniski, Cigg dalszy, [w:] Co nas
tqczy? Dialog z niewierzqcymi, red. S. Obirek, wstep L. Kotakowski, Krakow 2002, s. 54).

18 Zob. Ateizm w kulturze Zachodu i Wschodu, red. ]. Guja, Krakow 2012; ]. Baggini, Ateizm: bardzo krétkie
wprowadzenie, przet. K. Hoffmann, W. Szwebs, przedmowa ]. Woleniski, Warszawa 2013.

1 Zob. D.C. Dennett, Odczarowanie. Religia jako zjawisko naturalne, przet. B. Stanosz, Warszawa 2008. ,Nowy
ateizm” wiaze si¢ z pogladami, ktére przedstawiaja Richard Dawkins, Daniel C. Dennett, Sam Harris i Christopher
Hitchens (okrelani jako ,Czterej Jezdzcy”). Zob. P. Gutowski, Czym jest ,,nowy ateizm”?, [w:] Nauki przyrodnicze
a nowy ateizim, red. M. Stomka, Lublin 2012, 5. 7-45; ]. Wojtysiak, Jak dyskutowac z nowym (i nienowym) ateizmem?,
[w:] tamze, s. 169-192; M. Bata, Wipdtczesny ateizm. Rodzaje, Zrédta, przyktady, ,Studia Theologica Varsaviensia”
2012, nr1,s. 15-27.

% Zob. Z. Drozdowicz, Wyznaniowosé czy naukowos¢ — dylemat rzeczywisty czy pozorny?, ,Nauka” 2010
nr 2, s. 29-50; A. Bronk, Czym jest religiologia?, ,Nauka” 2011, nr 2, s. 39-49; Z. Drozdowicz, Czym bylo i jest
religioznawstwo?, ,Nauka” 2011, nr 3, s. 121-134.
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§lenie religijne jest sformutowaniem wieloznacznym, ale dzigki temu tez
dos¢ pojemnym, mieszacym w sobie odmiennie zorientowane opcje, cho¢
zarazem moze by¢ zwodnicze 1 budzi¢ kontrowersje?!. Myélenie religijne
moze by¢ ujmowane jako myslenie idace od wewnatrz religii, ksztattowane
w jej wnetrzu 1 zespolone z jej obrazem §wiata??, a takze — odmiennie — jako
mys$lenie zewnetrzne wzgledem religii, funkcjonujace poza Swiatem religii,
nie akceptujace zasadniczych prawd wiary religijnej i ich roszczen, aby to
przede wszystkim one stanowity podstawe dla teoretycznego i praktyczne-
go rozumienia rzeczywistosci.

Nasuwa si¢ domniemanie, ktére warto przywolaé, gdyz moze byé
ono plodne heurystycznie, ze kazdy z nas — ludzi wspdlezesnych — zyjacy
w pluralistycznym $wiecie funkcjonuje réwnoczesnie w réznych obrazach
$wiata — m.in. w obrazie technicznym, naukowym, religijnym, lokalnym
i zarazem globalnym, a takze medialnym i wirtualnym — i ludzka egzysten-
cja zarazem przebiega niejako w odmiennych rzeczywistosciach, takze jesli
idzie o ich religijny badz areligijny charakter, konkurujacych z soba o pry-
marno$¢ i prymat, ktére wydaja si¢ by¢ z soba dalece niespdjne czy wrecz
sprzeczne?. Czlowiek znajduje si¢ wigc w egzystencjalnym i moralnym
rozdwojeniu czy nawet rozdarciu. Nie odnajduje fundamentalnej sp6jno-
§ci, tradycyjnie zapewnianej przez religie, spdjnosci, ktdra weiaz czestokroé
uwaza si¢ za warto$¢ pozadana. Rzec mozna, ze kazdy z nas zdaje si¢ funk-

2 Zob. M. Szulakiewicz, Religia i czas, Torun 2008; K. Tarnowski, Tropy myslenia religijnego, Krakow 2009;
P. Dancak, Premeny myslenia o Bohu ako prejav hladacskej povahy cloveka, [w:] P. Dancak a kolektiv, Siicasné premeny
ndbozenského myslenia, Presov 2013, s. 6-33; K. Mech, Czlowick — natura — transcendencja, Krakow, 2014; W, Zatuski,
Przeciw rozpaczy. O tragicznej wizji Swiata i sposobach jej przezwyci¢zania, Krakow 2014.

2.0 mysleniu religiinym wewnatrz $wiata religii zob. Jan Andrzej Ktoczowski OP, Jozef Tischner — strategie
myslenia religijnego”, [w:] Pytajgc o cztowieka. Mysl filozoficzna Jozefa Tischnera, red. W. Zuziak, Krakéw 2001,
s. 127-138. Kloczowski tak oto ujmuje cel dociekan nad strategiami myslenia religijnego: , chciatbym skoncentrowaé
si¢ na jednym z watkow, ktéry odgrywa wazna role w dziedzictwie [ ... ] ks. Jézefa Tischnera. Punktem wyjscia bedzie
omowienie rozprawy pt. Myslenie religijne, zawartej w tomie Myslenie wedlug wartosci. Jest to jedna z zasadniczych
rozpraw, jakie nasz filozof napisat pomiedzy rokiem 1978 a 1980. [ ... ] rozprawa Myslenie religijnebyta | ...] nie tylko
programem badawczym, ale takze stanowila propozycje otwarcia nowej perspektywy badan fundamentalnych nad
egzystencja religijng czy doktadniej: chrzescijanska”. Dalej Ktoczowski udziela odpowiedzi na pytanie ,Czym jest
»myslenie religijne«?”: ,Kluczem [...] jest stowo »szukanie« — wiara szuka rozumienia i rozum szuka wiary. |...]
Szukac to stawiaé pytanie - jezeli pytajacym jest rozum to dlatego, ze zdaje on sobie sprawe z wlasnych ograniczen,
z tego, ze nie moze wszystkiego ogarna¢, ze nie moze nad wszystkim |...] rozciagna¢ swojej wladzy. Wtedy stawia
pytanie o wiarg. Ale i wiara cztowieka myslacego szuka, szuka znaczenia tego, czemu (czy raczej: komu) zawierzyta.
Myslenie religijne zakorzenione jest w do$wiadczeniu religijnym 1 z niego wyrasta. Jest mysleniem czlowieka
zaangazowanego w $wiat wiary. Takie zaangazowanie wymaga podwdjnej afirmacji: afirmacji wiary 1 afirmacji
rozumu” (s. 128-129). Zob. M. Jedraszewski, Homo: capax Alterius, capax Dei. Emmanuela Levinasa myslenie
o cztowieku i Bogu, Poznani 1999; tenze, W obronie transcendencji Najwyzszego. Emanuela Levinasa i Jean-Luc Mariona
mowienie o Bogu, [w:] Cztowiek z przelomu wickdw w refleksji filozofii dialogu, red. ]. Baniak, Poznan 2002, s. 73-84;
K. Stachewicz, Martina Heideggera méwienie o Bogu, ,Filozofia Chrzescijaniska” 2007, t. 4, s. 35-49.

% Zob. ). Zycitiski, Trzy kultury. Nauki przyrodnicze, humanistyczne i mysl chrzescijariska, Poznar 1990.
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cjonowaé w takiej wlasnie — dla 0séb wierzacych ambiwalentnej — sytuacii,
w ktorej ulokowanym jest si¢ zasadniczo na zewnatrz wzgledem $wiata
ukonstytuowanego i przeniknietego przez religie, tak jak byt on —jako spéj-
ny $wiat religii — pojmowany i doswiadczany w jego tradycyjnej postaci®*.
W tej sytuacji ,,bycia poza” spéjnym $wiatem religii — sytuacji wlasciwej dla
$wiadomych swych wyboréw agnostykéw i ateistéw — znajduja si¢ nawet
osoby zaangazowane niejako ,,calymi soba” w zycie religijne swej wspdlnoty
wyznaniowej (zaangazowane takze przez instytucjonalne, publicznie de-
klarowane zobowigzania). Nie zyje si¢ tylko wewnatrz §wiata religii, wedle
jego regul i teistycznego poczucia sensu istnienia, ale korzysta si¢ tez z opcji
swoistej ,,przepustki” do réwnoleglego zycia w §wiecie od podstaw uformo-
wanym bez religii, $wiecie wyzbytym konsekwencji ontycznych i episte-
micznych jakie niesie z sobg (na ktdre otwiera) wyznawanie religii, $wiecie
pozbawionym nakfadanych i legitymizowanych przez religi¢ zobowigzan
i powinnosci.

Z réznych punktéw widzenia mozna czyj$ namyst postrzegaé i ocenia
jako myslenie religijne. Przedmiotem, na ktéry ukierunkowuje si¢ przede
wszystkim myslenie religijne maja by¢ — poddawane réwniez krytyce —
tresci jednej lub réznych religii oraz ich konsekwencje antropologiczne
(wizja cztowieka i sensu ludzkiego zycia) 1 aksjologiczne (wizja wartosci
iich porzadku), ktére wspétksztattujg kulture i spoteczenstwo. Mysleniem
religijnym moze by¢ tradycyjnie uprawiana teologia®’, ale réwniez —a moze
przede wszystkim — to, co w formule tradycyjnej teologii si¢ nie miesci. My-
§lenie religijne jest wigc szersze niz namyst nad religia uprawiany wewnatrz
danej religii 1 stuzacy gtéwnie jej wewngtrznej formacji*®. Moze wprost
siegaé po poetyckie Srodki wyrazu, postugiwaé si¢ takim jezykiem, ktory
znamionujg walory artyzmu, aby jak najtrafniej ukazaé (oddac) subtelne
i archetypiczne aspekty religijnych doswiadczen lub moze czyni¢ teksty
bedace formg artystycznej ekspresji jednymi z uprzywilejowanych $wia-
dectw religii i religijno$ci, na podstawie ktérych gtéwnie rozwaza si¢ ich

2 Skoro religia jest definiowana jako »sprawa prywatna, jednostka moze wybra¢ z calej gamy znaczen
»ostatecznych« to wlasciwe, kierujac si¢ preferencjami, determinowanymi jej biografia spoteczng” - T. Luckmann,
Niewidzialna religia..., s. 135. Zob. Ch. Taylor, Oblicza religii dzisiaj, ttum. A. Lipszyc, Krakéw 2002; WM. Nowak,
Spor o nowoczesnosé w pogladach Charlesa Taylora i Alasdaira Maclntyre'a. Analiza krytyczna, Rzeszow 2008.

5 A. Bronk, S. Majdanski, Teologia — proba metodologiczno-epistemologicznej charakterystyki, ,Nauka” 2006
nr 2, s. 81-110; J. Szymik, Metodologia a epistemologia. Josepha Ratzingera/Benedykta XVI tezy metateologiczne, [w:]
Racjonalnosé wiary, red. B. Kochaniewicz, Poznan 2012, s. 101-115.

% Zob. ]. Salij, Eseje tomistyczne, Poznat 1995; J. Szymik, O teologii dzisiaj. Zadania, pikno, przysztost, Pelpin
2006.
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swoiste cechy?”. Mysélenie religijne moze by¢ rozwijane takze przez osoby
deklarujace si¢ jako agnostycy lub ateisci, gloszace tezy areligijne, a nawet
hasta antyreligijne. Myslenie religijne rozwija si¢ i ksztattuje w warunkach
wspdtczesnego pluralizmu religijnego i $wiatopogladowego, co wiecej jest
ono wyrazem tego pluralizmu, ktéry funkcjonuje w sferze religijnosci i na
swoj sposdb przemienia te sfere.

To, co okresdla si¢ jako myslenie religijne bywa czasem tak dobitnie
i w mocnej postaci formutowane, jakby chciato zawtadnaé catg domena
tradycyjnych religii, cho¢ moze to czyni¢ w pozornie delikatny sposéb, po-
stulujac np. bardzo stabe rozumienie lub tylko emocjonalny odbiér prawd
wiary religijnej i odstapienie od ich tradycyjnych aspiracji do okreslania
wlasciwego obrazu §wiata?®. Z punktu widzenia ortodoks;ji religijnej wspot-
czesne mysélenie religijne w jego réznych przejawach ukazuje si¢ czgstokroc¢
jako swoista herezja, ktéra konkuruje z ortodoksja o status réwnoprawny
z tezami prawowiernosci lub wrecz o nadrzednosé i podporzadkowanie so-
bie tradycyjnych sposobéw pojmowania religii.

W mysleniu religijnym rozpatruje si¢ m.in. kwesti¢ transcendencji
(,,przekraczania”, ,wychodzenia poza”?’), zwlaszcza tego, jak cztowiek —
w kontekscie religii — przekracza samego siebie i tego, co go przekracza,
wzywajac do przekraczania samego siebie. Zwraca si¢ tez baczng uwage
na te ,tropy transcendencji”, ktére ida z zewnatrz wiary religijnej i zdaja
si¢ — w jakiej$ mierze — prowadzi¢ do jej wnetrza. Sa to tropy wychodzace
z pozycji zdystansowanych i krytycznych wzgledem wiary religijne;.

Tropy transcendencji rozpoznaje si¢ w okreslonym nastawieniu. To
rozpoznawanie angazuje egzystencjalnie cztowieka. Dzieje si¢ tak tez wow-
czas, gdy deklaruje on dystans i obiektywizm, bowiem ten dystans musi
w sobie wypracowad, aby nie da¢ si¢ weiggnaé w redukcjonistyczng negacje
tropow transcendencji lub ich religijna, apologetyczna afirmacje.

Wedle czyjego$ rozeznania i uznania dany $lad moze by¢ postrzega-
ny jako trop transcendencji, nawet taki, ktory prowadzi do transcendenciji
pojmowanej religijnie i pisanej przez duze ,I”. Natomiast kto§ o innym

7 Zob. B. Tomalak, Transpersonalna analiza nieswiadomosci na przykladzie symboli ,przejscia” w- pdznych
wierszach Czestawa Mitosza, ,Swiat i Sowo” 2013 (20) nr 1, s. 57-77; M. Bernacki, Hermeneutyka fenomenu istnienia.
Studia o polskiej literaturze wspotczesnej (Vincenz, Mitosz, Wojtyta, Herbert, Szymborska), Bielsko-Biata 2010; J. Szymik,
W poszukiwaniu teologicznej glebi literatury. Literatura pigkna jako locus theologicus, przedmowa A. Nossol, Katowice
2007; tenze, Relacja ,,teologia — literatura pickna” w ujeciu historycznym, Slaskie Studia Historyczno-Teologiczne”
1990-1991, , 23-24, 5. 63-75.

28 Zob. R. Rorty, G. Vattimo, Przyszlosé religii, red. S. Zabala, przet. S. Krolak, Krakow 2010.

» Religia jest zakorzeniona w podstawowym fakcie antropologicznym; transcendencji natury biologicznej
przez organizmy ludzkie. Indywidualny ludzki potencjat transcendencji jest realizowany w procesach spotecznych,
polegajacych na wzajemnosci kontaktu twarza w twarz” - T. Luckmann, Niewidzialna religia..., s.105.
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nastawieniu ani nie rozpoznaje, ani tym bardziej nie uznaje w tym $ladzie
jakiegokolwiek tropu transcendencji, a wrecz uznaje takie podejscie za nie-
uprawniong nadinterpretacj¢ czy tez dezinterpretacje napotkanego zjawi-
ska postrzeganego — z pewnego punktu widzenia — jako §lad czego$ innego.

Jednym z koniecznych warunkéw transcendowania, czyli przekracza-
nia, jest uznanie istnienia granic, ktére mozna i powinno si¢ probowac
przekraczad, a zarazem respektowac ich istnienie i funkcje. Transcendencja
zaklada wige swoista dialektyke przekraczania granic: konieczne sa bowiem
granice okreslajace w jakiej$ mierze odrebne sfery i zarazem usilnie dazy sig
do przekraczania tych granic, aby méc przejs¢ do innej sfery. Szczegdlna
role w do$wiadczeniu transcendencji i transcendowania petni religia, gdyz
swyraza $wiadomos¢ istnienia pewnej dziedziny przekraczajacej bezpo-
§rednio nam dostepny, zmystowy $wiat, a zarazem nas »dotyczgcej«”*°. Re-
ligia jest wiec niejako wezwaniem do podejmowania aktéw transcendencji,

Choc¢ religia postuluje swoisty dla wiary religijnej rodzaj pewnosci (nie-
wzruszonej pewnosci), to podejmowane w mysleniu religijnym tropy trans-
cendencji nie maja obiektywnej sity oczywistosci niepodwazalnego dowo-
du, ktéremu nalezy ulec. Otwieraja one natomiast przestrzen interpretacji,
w ktérej moga si¢ pojawic ujecia wlasciwe dla tradycyjnych religijnych wizji,
jak tez konfesyjnie blizej nieokreslone wspdtczesne poszukiwania w sferze
duchowosci, zwane ,nowa duchowoscig”?!. Dostrzega sie, iz dokonuje si¢
przejscie ,,0d religii do duchowosci”*. To silnie manifestowana w plurali-
stycznym $wiecie ,,autonomia jednostkowa” powoduje i dynamizuje proces
»stabniecia spolecznego i indywidualnego znaczenia instytucji religijnych,
pobudzajac zarazem cztowieka, jako istote poszukujaca sensu, do eksploro-

). Schmidt, Teologia filozoficzna, przet. P. Domanski, Kety 2006, s. 6. Nastepnie Josef Schmidt pordwnuje
religic  filozofia: ,Takze filozofia nie zadowala si¢ tym, co bezposrednio obecne, dostarczone z zewnatrz przez $wiat,
badz doswiadezone wewngtrznie. Wychodzi ona poza te rozne sfery, ogarniajac swym spojrzeniem cafo$¢ naszej
rzeczywistosci. [...] A osiagna¢ to moze tylko w akcie przekroczenia, transcendencii tego, co dane bezposrednio,
a zawsze ograniczone. [ ... ] religia i filozofia spotykaja si¢ we wspolnym dazeniu, cho¢ racjonalne metody dziatania
majg rézne. Filozofia kieruje si¢ tylko uzasadnieniem rozumowym, nie za$ tradycja oparta na autorytecie” (tamze,
8.6-7).

31 Zob. ]. Marianski, Sekularyzacja, desekularyzacja i nowa duchowosé, Krakéw 2013; P. Pritfer, Recenzja: Janusz
Marianski, Sekularyzacja, desekularyzacja i nowa duchowosé, Krakéw 2013, ,Studia z Teorii Wychowania” 2013,
nr 7, s. 192-200; J. Baniak, Wiclowymiarowos¢ i konteksty kulturowe duchowosci religijnej a inne formy duchowosti,
,Humaniora. Czasopismo Internetowe” (2) 2013, nr 2, s. 13-37; M. Wozniczka, Idea poglebienia swiadomosci
i wspotodczuwania jako wyznacznik duchowej autonomii cztowieka — Schweitzer a Sokrates, [w:] S. Folaron (red.),
Pozytywne myslenie o czlowicku w filozofii Alberta Schweitzera, Czgstochowa 2002, s. 79-95; P.M. Socha, Przemiana.
W strong teorii duchowosci, Krakow 2014.

2 A. Kasperek, Wolnos¢ spod znaku undergrandu. Duchowost (po)nowoczesna w- perspektywie hermeneutyki
kultury i socjologi religii, Krakéw 2012, s. 101.



Tropy transcendencii... | 27

wania §wiata duchowych przezy¢”®. Jest to pod pewnymi wzgledami nowa
sytuacja i wyzwanie dla religii, religijnosci i my$lenia religijnego.

Jesli uzywa si¢ kategorii myslenia religijnego, to trzeba tez uwzglednic,
iz wspotczesnie, gdy wzmagaja si¢ konflikty, w ktérych wystepuja jako ele-
ment zaplonu idee religii, wprowadza si¢ rozréznienie ,,mi¢dzy »religia«
i »religijnyme, miedzy religia jako rzeczownikiem 1 religia jako przymiot-
nikiem”**. Wyjasniajac intuicje zwigzane z wykazaniem odmiennosci sfery,
ktérg wyraza rzeczownik ,religia” i sfery, ktorg wyraza przymiotnik ,reli-
gijny”, Ulrich Beck rozwija — do§¢ kontrowersyjny — projekt ideowy:

Rzeczownik »religia« porzadkuje pole religijne wedtug logiki typu albo-
-albo. Przymiotnik »religijny« natomiast porzadkuje je zgodnie z logika »za-
réwno to, jak i to«. Religijnos¢ polega nie na przynaleznosci do okreslonej
grupy czy organizacji; definiuje ona raczej okreslone nastawienie do kwestii
egzystencjalnych dotyczacych miejsca i Swiadomosci cztowieka w swiecie®.

Wykazujac przydatno$¢ tego rozréznienia o wyraznym ideowym
obliczu stawia si¢ tez — zdecydowanie wzmacniajace jego sens — pytanie,
w ktérym przyjeto silnie relatywistyczne zatozenia: ,Czy to pelne prze-
mocy monoteistyczne albo-albo moze zostaé zrelatywizowane, pominigte,
rozbrojone przez synkretyczng tolerancje »zaré6wno to, jak i to«?”3¢. Argu-
mentuje si¢ wige za prowokacyjng tezg, ze monoteistycznie pojety Bog jest
bardzo niebezpieczng ideg, gdyz zdaje sie by¢ Zrédtem dogtebnych podzia-
16w i rozognionych konfliktéw, a religie nie zawsze niosg z sobg potencjat
cywilizujacy ludzi, badz nawet pielegnuja jaka$ pierwotna miedzy nimi
wrogo$¢. Przy takim podejsciu trudno jednak o dialog wyznawcow i kryty-
kéw religii, bowiem w punkcie wyjscia jednoznacznie przesadzono, czym
jest religia 1 przypisano jej przede wszystkim cechy wysoce niepozadane,
wrecz nieusuwalne z niej tendencje zbrodnicze, ktére powinno sie wraz
z ich przyczynami eliminowaé z ludzkiego $wiata. Jesli myslenie religijne
ma by¢ przede wszystkim lub wylacznie ekspresja tak rozumianej wspot-
czesnej i radykalnie ,pluralistycznej religijnosci”, ktora przeciwstawia sie
tradycyjnie pojmowanej religii, to takie ukierunkowanie namystu nad reli-
gia sprowadza si¢ gléwnie do wypracowania i promowania ideologicznego
projektu ,,synkretycznej tolerancji”.

3 Tamze.

 U. Beck, Bdg jest nicbezpieczny. Religie nie zawsze cywilizujq Iudzi, ,,Dziennik” 2008, nr 22 (dodatek
,Tygodnik Idei. Europa”, nr 4), s. 14.

% Tamze.

3 Tamze.



28 | Marek Rembierz

Powstaja pytania wymagajace dalszego namystu: Czy tropy transcen-
dencji —jak gtoszg to niektdrzy — ujawniajace si¢ takze w Swiecie zewnetrz-
nym wzgledem religii, w do$wiadczeniu agnostycyzmu i ateizmu, moga
wie$¢ w poblize religii i w jej wewnetrzny obszar? Czy tropy transcendencji
funkcjonujace na zewnatrz religii moga spotykac si¢ z tymi tropami trans-
cendencji, ktore s3 obecne wewnatrz religii i sg konstytutywnym elemen-
tem jej swoistego $wiata? Czy te mogace spotykac si¢ z sobg tropy, ktére
wychodzg z dwéch réznych i niby wykluczajacych sie swiatéw ludzkiej eg-
zystencji, beda niebanalne i nie okaza si¢ wyczyszczone z wszelkich istot-
nych tresci? Czy moze tylko dlatego si¢ one z sobg ,,spotykaja” 1 maja jakis
widoczny zakres wspdlny, gdyz zostaly odpowiednio ,wysterylizowane”,
zostaly pozbawione wlasciwej im tozsamosci 1 niejako laboratoryjnie wy-
preparowane jako ,element wspdlny”, przygotowane na uzytek spotecznie
dzi§ modnego ,,spotkania réznic” i ,,dialogu odmiennosci”, cho¢ faktycznie
takie ,,elementy wspdlne” dotychczas nigdy nie byly obecne w obrebie za-
sadniczych przekonan religijnych i areligijnych? W ktérym miejscu spotyka
sie¢ wewnetrzna krytyka religii, dazaca do jej oczyszczenia i transformacii,
z zewngtrzng krytyka religii, ktéra intencjonalnie moze zmierzaé do elimi-
nacji religii, jako tworu zbe¢dnego lub groznego? Czy obie te formy krytyki
moga stawac si¢ wspdlnym i jednym nurtem krytyki religii, ktory jest apro-
bowany tak wewnatrz religii jak i w zewnetrznych wzgledem niej dazeniach
areligijnych i sekularyzacyjnych? Jak daleko powinno siega¢ inspirowane
przez myslenie agnostyczne i ateistyczne oczyszczanie religii i $wiata religii
z tredci, ktore takze z punktu widzenia religii uznawane s3 za naganne lub
zbedne? Jak daleko moze siggaé oczyszczanie i przeformutowanie religii
w procesie przyswajania sobie przez nig do§wiadczenia ateizmu, aby za-
razem nie prowadzi¢ do unicestwienia wiary religijnej? W jakim zakresie
wewnatrz religii moze si¢ rozwijaé — jako ozywecza dla niej — np. ,,teologia
$mierci boga” (teologia spozytkowujaca nietzscheanska teze o ,$mierci
boga” jako rozpadzie metafizycznej podstawy ludzkiego $wiata)? Oczysz-
czanie religii przez przyswajanie sobie przemyslen i doswiadczen ateizmu
jest intelektualnym i duchowym otwarciem ze strony religii, a zarazem
podjeciem przez nig powaznego ryzyka, jest wejsciem w inny i obcy — wrecz
uchodzacy za wrogi — $wiat, jaka$ forma transcendowania wlasnych — sche-
matycznie pojetych — granic i ograniczen.

W prowadzonych tu dalej dociekaniach zamierzam zwlaszcza podjaé
te swoiste tropy transcendencji, ktére ida z zewnatrz wiary religijnej i zda-
ja si¢ — w jakiej$ mierze — prowadzi¢ réwniez do jej wnetrza. Sa to tropy
wychodzace z pozycji zdystansowanych i krytycznych wzgledem wiary re-
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ligijnej. Rzec mozna, ze sg one transcendentne wzgledem religii, gdyz ja
wyraznie przekraczaja, a zarazem — przynajmniej wedle niektérych opinii,
w tym myslicieli religijnych, uchodzacych za znawcéw zagadnienia — maja
one wskazywac czy tez wrecz podprowadzad w strong tego, co w religii istot-
ne, a nawet najbardziej istotne. Czyli niejako transcenduja siebie, przekra-
czaja bowiem w jakiej$ mierze wezesniejszy jawny dystans wzgledem religii
i ukierunkowuja ludzi o odpowiednim do tego nastawieniu, aby — na swoj
sposéb — odkrywali sfere doswiadczen religijnych.

Agnostycyzm i ateizm jako tropy transcendengji...

Czy agnostycyzm i ateizm moga by¢ interpretowane jako tropy trans-
cendencji? Czy tez powinny by¢ odczytane jedynie jako — czgstokro¢ wprost
deklarowane — przezwycigzenie metafizyczno-religijnego myslenia o trans-
cendencji 1 jako egzystencjalny wybér jakiej$ formy immanencji wyzbytej
transcendencji? W mysleniu religijny agnostycyzm i ateizm postrzega
si¢ wszakze jako szansg oczyszczenia religii 1 szanse dojrzatosci religijnej.
Z réznych powodéw dokonuje si¢ bowiem daleko idacej instrumentalizacji
religii, wykazujac jej spoleczna i polityczng uzyteczno$é, a zaprzepaszcza-
jac tym samym jej samoistne wartosci, ktérych nie mozna sprowadzié i zre-
dukowa¢ do wartosci instrumentalnych. Jesli Boga si¢ instrumentalizuje
w religii, aby spetniat niejako ,,zapotrzebowanie na Boga”, czyniac z Niego
poreczne narzedzie urabiania i podporzadkowywania ludzkich umystéw,
to lekeja intelektualnie rzetelnego agnostycyzmu i ateizmu pozwala religii
oczyszczal 1 wyzwalaé si¢ z instrumentalizacji Boga. Utylitarysci i pragma-
tysci ulokowani wewnatrz religii (takze posréd sprawujacych tam urzedy
i kontrolujacych morale oraz poczuwajacy si¢ do apologetycznej obrony
$wiata religii) uzywaja Boga do ,tatania dziur”, ktére pojawiaja si¢ w religij-
nym obrazie §wiata. Lata si¢ w ten spos6b dziury w okreslaniu Zrédet i zasad
obowiazywania powinnosci moralnych oraz w wykazaniu stusznosci naka-
z6w prawnych, zwlaszcza zwigzanych z religia (uchodzacych za religijne
nakazy), w praktyce zycia spolecznego, aby uzyskac¢ boska legitymizacje
i z pomocg sakralnego szantazu wymusi¢ ludzka lojalnos¢, w nauce, aby
przestoni¢ niewiedze, ktéra zdaje si¢ przerasta¢ w danym momencie ludz-
kie mozliwosci poznawcze. Taka ,,potatana” religijnosé, stuzaca gléwnie
jako instrument usprawiedliwienia ludzkich intereséw; ,,peka” i okazuje
si¢ ,dziurawa” — tym samym niespdjna i niewiarygodna — w zetknigciu si¢
z racjonalnym namystem i w konfrontacji z poznaniem naukowym.

Ateizm nie tylko sytuuje si¢ na zewnatrz wiary religijnej, jako swiado-
me i radykalne jej przeciwienstwo, ale ujawnia si¢ on tez wewnatrz religii.
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Na ateizm jako na ignorancje — zwlaszcza w wymiarze intelektualnym —
okazywang przez wierzacych wzgledem Boga i na ateizm jako catosciowo
ujety stan ludzkiego ducha, ktéry wyraznie jest obecny réwniez wewnatrz
doswiadczenia chrzescijanskiego, wskazuje prawostawny teolog i wnikli-
wy mysliciel religijny, Paul Evdokimov (1901-1970). Z punktu widzenia
tradycji duchowej chrzescijanskiego Wschodu formuluje on osad ateizmu
faktycznie funkcjonujacego wérdd chrzescijan:

Nie tyle chrzescijanie zyja w ateistycznym $wiecie, ile ateizm zyje we
wnetrzu chrzescijan. W przecietnym $rodowisku chrzescijan idea Boga sta-
nowi jadro, wokot ktérego zbiera sie najbardziej gesta ignorancja®.

Ateizm, cho¢ w tym ujeciu jest stanem zdecydowanie niepozadanym,
gdyz przyczynia sie do przestaniania prawdziwego oblicza Boga, to jednak
»Zyje we wnetrzu chrzescijan”, nie tylko bedac cechg (przywarg) zewnetrz-
nego wzgledem nich §wiata. W mysleniu religijnym, ktére wychodzi z wne-
trza religii, wystepuje takze dalej jeszcze posunigta — niejako afirmacyjna
— wizja ateizmu, ktory postrzega si¢ jako jeden z niezbednych warunkow
dokonania przez cztowieka wolnego i bezinteresownego wyboru wiary, za-
ufania i mito$ci w odniesieniu do Boga. Przy takim rozumieniu ateizmu
znajduje si¢ wiec on jakby ,w punkcie wyjscia”, u zZrodet mozliwosci wy-
znawania religii. Odkrywa si¢ go ,,na poczatku” wiary religijnej jako formy
przekraczania (transcendowania) postawy wlasciwej dla ateizmu, bedace-
go postawg naturalng.

Sytuacje ludzkiego wyboru zycia w wolnosci od Boga, zycia bez uzna-
wania istnienia Boga, jako sytuacj¢ prymarng, ktéra jest sytuacja bardziej
naturalng i podstawowg niz wybo6r wiary w Boga i Zycia w bozym $wie-
tle, rozpatruje filozof, duszpasterz i mysliciel religijny, Jézef Tischner
(1931-2000). Przytacza on poglad, ktéry wyrazat m.in. jeden z tworcow
wspétczesnego myslenia religijnego, Franz Rosenzweig (1886-1929)%, ze
sateizm jest wyrazem ludzkiej natury”®. Sklania si¢ do stwierdzenia, ze
~cztowiek, tak zostal stworzony, ze moze si¢ bez Boga obejs¢. Ateizm jest

37 P. Evdokimov, Szalona mitosé Boga, przet. M. Kowalska, Biatystok 2001, s. 21. Zob. tez stanowisko
(katolickiej) teologii moralnej: J.A. Sobkowiak MIC, Granice wiary i niewiary — perspektywa teologicznomoralna,
LwStudia Theologica Varsaviensia” 2008, nr 2, 5. 197-208.

# Zob. hasto w internetowym wydaniu Stanford Encyclopedia of Philosophy: Benjamin Pollock, Franz Rosen-
zweig, http://plato.stanford.edu/entries/rosenzweig/ Zob. tez: Hilary Putnam, Jewish Philosophy as a Guide to Life:
Rosenzweig, Buber, Levinas, Wittgenstein, Bloomington 2008; T. Gadacz, Bdg w filozofii Franza Rosenzweiga, [w:] tenze,
Bdg w filozofii XX wicku. Od Lavelle’a do Tischnera, Krakéw 2007, s. 93-106.

% Przekona¢ Pana Boga. Z ks. Jozefem Tischnerem rozmawiaja Dorota Zaniko i Jarostaw Gowin, Krakéw 1999,
s. 31. Zob. T. Gadacz, Big w filozofii Jozefa Tischnera, [w:] tenze, Filozofia Boga w XX wieku..., s. 162-174.
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ontologiczng kondycja cztowieka”®. Zarazem Tischner poddaje pod dys-
kusje czestokro¢ przywotywana wewnatrz religii teze, ze ,,Bég bez przerwy
podtrzymuje stworzenie w istnieniu”. I wobec tej tezy, uchodzacej wérdéd
wierzacych za do$¢ oczywista, wytacza — istotne jego zdaniem — dwa za-
strzezenia. Po pierwsze, ,taki zwigzek przyczynowy pomiedzy Stwor-
ca 1 stworzeniem jeszcze nie buduje religii”, a po drugie, ,teza ta nie jest
oczywista”*!. Dlatego tez Tischner uwaza, iz ,nalezaloby raczej przyjaé,
ze czlowiek jest stworzeniem doskonatym — doskonatym w tym sensie, iz
moze istnie¢ bez »podpdrek« z zewnatrz”#?. Po przedstawieniu takich za-
fozen ontologicznych, dotyczacych sposobu istnienia czlowieka, w ktéry
niejako konstytutywnie wpisany jest ateizm, Tischner zmierza do ukazania
—wlasciwego jego zdaniem — sensu religii jako ludzkiego wyboru, a nie jako
koniecznosci realizacji naturalnych potrzeb:

Caly paradoks religii polega na tym, ze pojawia si¢ ona mimo ateizmu.
Lévinas, nawigzujac do Rosenzweiga, powiada, ze cztowiek nie ma potrzeby
Boga. Ma potrzebe jedzenia, snu, odpoczynku... Ale wérdd tych potrzeb nie
ma potrzeby Boga®.

W tym sposobie myslenia religijnego, ktére nie ma — wedle intencji
jego tworcow — prowadzi¢ do prostej negacji Boga i do odrzucenia wszelkiej
ludzkiej z Nim relacji, przyjmuje si¢ wszakze jako niezbedne i zasadne roz-
réznienie miedzy potrzebami, ktdre zespolone sa ze sfer¢ intereséw, a pra-
gnieniami, ktore dotykaja postawy bezinteresownosci i wspaniatomys$lno-
Sci. Dlatego mozna tu orzec, iz ,w czlowieku istnieje pragnienie Boga”**,
to pragnienie zmienia cztowieka, czyni go zdolnym do transcendencji, do
przekraczania swych potrzeb. Natomiast czestokro¢ eksponowane i doma-
gajace si¢ spetnienia potrzeby — i zarazem interesy — religijne ,,moga da¢
poczatek co najwyzej bostwom”#. Religie, ktore cheg speniaé i spetniaja
religijne potrzeby, bywaja wigc stuzba bostwom, ktére sg tak tworzone, aby
byly porgcznym instrumentem w realizacji religijnych intereséw.

Naprowadzajac na intuicje tak rozumianego ,,pragnienia Boga”, pra-
gnienia, ktére ma by¢ czyms zdecydowanie innym niz tzw. religijne potrze-
by, Tischner — na plaszczyznie praktycznych juz wskazan w zakresie roz-
wijania zycia duchowego — wykazuje swoiste walory ateizmu, ktéry moze

“ Tamze.
1 Tamze.
2 Tamze, 5. 32.
 Tamze.
* Tamze.
» Tamze.
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przyczyniaé si¢ do oczyszczania zycia religijnego z zaspokajania potrzeb
i realizacji intereséw. Zestawia i poréwnuje z sobg egzystencjalne doswiad-
czenie tego, kto wierzy i tego, kto nie wierzy. Z jednej strony wystepuje
wierzacy, ktéry chroni si¢ w jakby zabezpieczajacym go — i zarazem zabez-
pieczanym przez instytucjonalna religie — kokonie wiary:

Wiara do pewnego stopnia rozpieszcza. Idzie sobie cztowiek do kosciota,
wyobraza sobie, ze Pan Bdg na niego patrzy, ze go stucha, ze odpuszcza mu
winy. Wychodzac ma lepsze samopoczucie. [...] To bardzo niebezpieczne.
Grozi nam, ze bedziemy sie czuli »jedynakami Pana Boga«. Takze »jedynacz-
ki Pana Boga« sa plaga duszpasterstwa*.

Z drugiej strony sytuuje si¢ ateista, czyli ten, kto nie kryje si¢ w maja-
cym go chroni¢ przed niebezpieczenstwami religijnym kokonie:

Uczciwy wewnegtrznie ateista nie ma tego luksusu. Doswiadczenie ate-
izmu uczy nas spojrzec na wlasng wiare ze szczegolna czujnoscia i odpowie-
dzialnoscig?’.

Co wigcej, Tischner zestawia i poréwnuje — 1w pewnej mierze wskazujac
na podobienstwa — do§wiadczenie niewiary wlasciwe dla ateisty z mocnym
doswiadczeniem zywej wiary u wybitnych przedstawicieli $wiata religii:
L~Uwielkich $wietych wraz ze $wiadomoscia wybrania rosto poczcie wlasnej
grzeszno$ci”. I na podstawie tej obserwacji formutuje pewna regute zycia
duchowego: ,,By¢ naprawde przekonanym o swojej grzesznosci to tajemni-
ca $wieto$ci”*8. Przy czym nie powinno si¢ popadac w skrajnos¢, polegajaca
na upadlajagcym cztowieka, odbierajacym mu godnosé, eksponowaniu jego
stabosci 1 matosci, na epatowaniu jego grzesznoscig. W kontekscie reflek-
sji nad swoistymi walorami ateizmu, jako do$wiadczenia oczyszczajacego
wiare, poddana krytyce zostaje ,,dzisiejsza religijnos¢”, ktora ,,przesigknie-
ta jest troska o wlasng czystos¢ moralng”*. Owa troska — zdaniem Tisch-
nera — ,jest dla religii zabojcza, bo stanowi przedsionek do pychy. Ateizm
moze z tego uleczy¢, uczy pokory”*°. Ta nauka ptynaca z ateistycznego do-
$wiadczenia niewiary byla tez wydobyta i zwigzle wyartykulowana przez

4 Tamze, s. 36.

" Tamze. Zob. M. Jedraszewski, Trudny ateizm Sartre’a, ,Przeglad Filozoficzny - Nowa Seria” 2005, nr 4,
s. 213-230; M. Novak, Boga nikt nie widzi. Noc ciemna ateistow i wierzqeych, przet. M. Pasicka, Krakéw 2010.

* Tamze.

¥ Tamze.

0 Tamze. Zob. tez: H. de Lubac, Ateizm i sens czlowieka, przet. O. Scherer, Paris 1969; tenze, Dramat humanizmu
ateistycznego, thum. A. Ziernicki, Krakéw 2004; D. Bruncz, Ateizm jako teologiczne i duszpasterskie wyzwanie dla
Kosciota - ewangelicki punkt widzenia, ,Studia Theologica Varsaviensia” 2012, nr 1.
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jedna z wybitnych twérczyn myslenia religijnego w XX wieku, Simone Weil
(1909-1943):

Ateizm jest oczyszczeniem; ateizm jest blogostawienstwem dla cztowie-
ka religijnego, albowiem oczyszcza go z fatszywych obrazéw. Zada od niego
przekroczenia wszystkich falszow i sptaszczen.

Teza, iz ,ateizm jest blogostawienstwem dla cztowieka religijnego”
moze by¢ tez odczytana przez niektdrych jako propagowanie swoistego pa-
sozytniczego zerowania osob wierzgcych na doswiadczeniu niewiary, ktére
jest udzialem ateisty. W przytoczonej mysli nie idzie jednak o to, ze czto-
wiek religijny — w swych dazeniach do przekraczania niewlasciwych form
religijnodci i doskonalszego wyznawania wiary — niejako tylko konsumpcyj-
nie spozytkowuje atrakcyjng dla niego strone ateizmu, lecz podobnie jak
ateista catkiem na serio zmaga si¢ on — takze w swym mysleniu religijnym —
z fatszami, ktore legng si¢ w religii. Czyni to wszakze w innym duchowym
iintelektualnym nastawieniu niz ateista, dostrzega bowiem tropy transcen-
dencji jako skierowane do niego wyzwanie i z tej racji radykalnie dazy do
»przekroczenia wszystkich fatszow i splaszczen”. Bez rzetelnego odniesie-
nia si¢ do konsekwentnej postawy uczciwego wewnetrznie ateisty, postawa
czlowieka religijnego moze ulec aberracji, moze zamkna¢ si¢ w kryjowce
lub manifestowad si¢ jako fundamentalistyczne zacietrzewienie, w imie
ktorego podbija sig §wiat, niszczac to, co uznaje si¢ za obce.

Jesli kogos z oséb uwazajacych si¢ za ludzi religijnych razi — i jawi si¢
jako stronnicze naduzycie — 6w mocno tu eksponowany dialektyczny splot
wiary i niewiary, ktéra oczyszcza wiarg, to warto przytoczy¢ przemyslenia
Josepha Ratzingera dotyczace wewnetrznej dynamiki wiary religijnej i jej
osobliwej — istotnej dla niej — bliskosci z niewiara:

Wiara nigdy nie jest ot tak po prostu obecna, nigdy nie moge powie-
dzie¢: mam wiarg, inni jej nie maja. [...]. Wiara jest czyms$ zywym, czyms,
co angazuje catego cztowieka — jego rozum, jego wolg, jego uczucie. Moze
sie coraz glebiej zakorzenia¢ w zyciu, tak iz moje zycie bedzie si¢ w coraz
wigkszym stopniu stawaé tozsame z moja wiarg — ale nigdy nie jest czyms,
co po prostu posiadam. [...] Wiara pozostaje droga. [...] jestesmy w dro-
dze, dlatego zawsze takze nad wiara wisi grozba i udreka. Zbawienne jest
réwniez, ze wiara nie przeradza si¢ w ideologie. [...], ze nie przeszkadza
mi mysled, a takze cierpie¢ z moimi pytajacymi, watpigcymi braémi. Wiara
moze dojrzewac tylko wtedy, gdy na wszelkich szczeblach zycia wytrzymuje,

S, Weil, Swiadomos: nadprzyrodzona (Wybér mysli), przel. A. Oledzka-Frybesova, Warszawa 1965, s. 33;
20b. J.A. Kloczowski, Simone Weil w sporze z personalizmem, [w:] W krggu inspiracji personalizmu etycznego. Slipko -
Tischner - Styczen, red. P. Duchlinski, Krakéw 2012, s. 143-156.
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przyjmuje, a w koncu takze przekracza udreke i moc niewiary, by [...] moz-
na bylo kroczy¢ droga wiary2.

Ta perspektywa dynamiki wiary w pewnej mierze nieustannie bliskiej
niewiary i tym samym wcigz zmagajacej si¢ z nia, dazacej do jej przekra-
czania, perspektywa, ktéra zarysowuje tu Ratzinger, zaklada réwniez, iz
wierzacy powinien $wiadomie i rzetelnie ,,mysle¢, a takze cierpie¢ z pyta-
jacymi, watpigcymi braémi”, bo inaczej jego wiara — odsuwajac od siebie
»grozbe 1 udreke” niewiary — zatraca swéj wlasciwy charakter (wygasza
swoéj dynamizm, uniewaznia swa wewnetrzng wartos$¢) i staje sie tylko jed-
ng spo$réd wielu ideologii.

Tu pojawia si¢ kwestia rozumienia wiary, na ktérg uwage zwraca — jako
agnostyk — Jan Wolenski. Stawia on mocng — rzec mozna ontologiczno-
-antropologiczng — teze, ze wiara jako zaufanie jest nieusuwalnym wrecz
komponentem ludzkiego — i nie tylko ludzkiego — zycia: ,,Fenomen wiary
jest jakby inherentnie wmontowany w nasze zycie. To jest fenomen biolo-
giczny czy biologiczno-psychologiczny”>®. I w bardziej rozwinigtej postaci
artykutuje ja nastepujaco:

Potrzeba wiary jako zaufania do czego$ lub kogos jest jakby powszechna
cechg $wiata organicznego. Ja bym poszed! nawet tak daleko, Ze pierwociny
wiary jako fides maja takze rosliny. Na pewno maja zwierzeta. Jezeli chodzi
o zwierz¢ta domowe, to nie ma najmniejszych watpliwosci, ze one nam ufajg
i potrzebuja tego™.

Aby przyblizy¢ takie — naturalistyczne — rozumienie wiary jako zaufa-
nia’’, ktére w odbiorze moze r6zni¢ si¢ od potocznych intuicji, jakie niesie
z sobg stowo ,,wiara”, Wolenski przebija si¢ przez dominujace przyzwycza-

3 Big i $wiat. Z kardynatem Jopsephem Ratzingerem rozmawia Peter Seewald, thum. G. Sowinski, Krakow
2005, s. 31. Zob. J. Szymik, Jaka teologia dzisiaj? Relacja wiara-rozum w akcie poznania teologicznego, [w:] Rozum
i wiara - intelektualne i duchowe dziedzictwo Jana Kantego, red. M. Rembierz, S. Cader, Kety 2010, s. 24-35; tenze,
Theologia benedicta, t. 1, Katowice 2010; tenze, Theologia benedicta, t. 2, Katowice 2012.

% ] Wolenski, Wierzg w to, co potrafi¢ zrozumiec. W rozmowie z Sebastianem T Kolodziejezykiem, Jackiem
Prusakiem i Jolantq Workowskq, Krakéw 2014, s. 142. Zob. tez R. Kleszez, Wiara - rozum czy zaangazowanie, [w:]
tenze, O rozumie i wartosciach..., s. 82-108.

*Tamze, s. 143. , Jak idzie si¢ do spowiedzi, to wlasnie demonstruje si¢ to zaufanie. Wszystkie sakramenty sg
oparte na pewnej zasadzie zaufania. Oczywiscie posrednio wystepuje tu zaufanie wobec Boga, natomiast modlitwa
jest czesto wyrazem ufnosci bezposredniej. Nie lekcewaze wige rutynowego przejawiania si¢ religii, bo ono petni
bardzo wazng funkeje spofeczna. [ ... | Na razie jest pewnym elementem socjalizacji, ktory opiera si¢ wtasnie na relacji
zaufania. [ ... ] Niemozliwa jest pustka pod tym wzgledem. Jak juz weze$niej zauwazytem, trzeba w cos wierzy. Jezeli
kto$ w nic nie wierzy, jest to jakas patologia mentalna” (tamze, s. 143-144).

% Potrzeba pistis jest potrzebg powszechng i ona, jak sadze, lezala u genezy religii. Jezeli ja traktujemy
z naturalistycznego punktu widzenia, to jest catkiem naturalne Zrodlo, ze cheemy sig czu¢ zwigzani i ufaé istotom,
ktore sg od nas potezniejsze” (tamze, s. 143).
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jenia 1 skojarzenia jezykowe, w ktérych wiara zespala si¢ gléwnie z religia
i wystepuje przede wszystkim jako wiara religijna®®. Przyjmuje on,

ze stowo ,wiara” zostalo troche znieksztatcone przez religie, mianowicie
Grecy odrézniali dwie rzeczy: pistis, czyli zaufanie i latreia, czyli obrzedo-
wo$¢ — to zostalo pdzniej przettumaczone na tacing jako fides i religio. I tak
sie ztozyto, ze — mysle, ze to bylo dzieto §wigtego Augustyna — fides 1 religio
staty si¢ jesli nie synonimiczne, to bliskoznaczne””.

Wobec tego, inspirujacego do dalszego namystu, naturalistycznego uje-
cia wiary jako zaufania, mozna postawic tez takie pytania, ktore ida nieja-
ko pod prad myslenia przywotanego autora: Czy by¢ moze owo naturalne
zaufanie (pistis, fides), niejako wystepujace samorzutnie w przyrodzie, nie
jest dlatego w ten sposob dostrzegane, ze kultura i jezyk przeszty przez wie-
lowiekowy trening myslenia religijnego i wypracowanej w jego wnetrzu ka-
tegorii zaufania, ufnosci i darzenia zaufaniem? Czy naturalnego zaufania
nie da si¢ odczyta¢ — w okre§lonym nastawieniu intelektualnym i ducho-
wym — jako wyrazistego i wrecz pociagajacego ku sobie tropu transcenden-
cji? Jak daleko w konsekwentnie ateistycznej wizji ludzkiego $wiata da sie
wyeliminowa¢ z do$wiadczenia egzystencjalnego cztowieka ten swoisty ro-
dzaj wiary i zaufania, ktory koncepcyjnie (genetycznie) przede wszystkim
wiaze si¢ z pojeciami wypracowanymi przez wiare religijna? W odbiorze
0s6b wyznajacych wiare religijng i darzacych zaufaniem Boga jako Stworce,
przedtozone tu naturalistyczne ujecie wiary jako zaufania moze by¢ po-
strzegane jako jeden z argumentow na rzecz tezy o stworzeniu owej natury
i wpisania w nig przez Stworce powszechnej wiary jako zaufania, ktérego
jedng z form jest wiara religijna, czyli wyznanie wiary w istnienie tegoz
Stworcey. To takze przyktad na to, jak rézne rozumienia wiary i niewiary
moga na siebie oddziatywaé i wzajemnie si¢ dookresla¢, mimo iz nie taki
byt zasadniczy powod ich formutowania (wrecz u swej genezy mogly one
dazy¢ do wzajemnego wykluczania si¢, wedle niby jednoznacznej zasady:
albo wybér wiary, albo wybér niewiary, i nie ma trzeciej mozliwosci).

Ateizm, stanowigc jedno ze wspoélczesnych wyzwan pluralistycznego
$wiata wobec ludzi wierzgcych®®, moze ich zarazem wydatnie motywowad,
aby ich wiara stawala si¢ — z punktu widzenia uniwersalnych standardéw
moralnosci i racjonalnosci — coraz bardziej dojrzala, a co najmniej, aby jej
wyznawanie byto adekwatne do tych intelektualnych i poznawczych do-

3¢ Jesli wige kto§ méwi ,wiara”, to jakby si¢ automatycznie dopelnia , religijna”. Tymczasem ja uwazam, ze to
jest nieprawda, tak by¢ nie musi” (tamze).

T Tamze, s. 142.

% Zob. K. Szocik, Ateizm filozoficzny. Zarys historii i krytyka neotomistyczna, Krakow 2014.
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konan cztowieka, o ktérych zaswiadcza wspdlczesna nauka. Jak ujmuje to
logik, filozof i mysliciel religijny, Andrzej Grzegorczyk (1922-2014)%,
przedstawiajac pewng historiozoficzng wizje przemian religii i zarazem
przemian standardéw w zakresie ,,moralnosci racjonalnego myslenia”,
ktérym uczciwie wyznawana wiara powinna sprostac:

Mysl religijna dopuszcza poglad, ze w miare intelektualnego rozwoju
ludzkosci coraz wigcej spraw zalezy od rozumowych decyzji ludzi. Kiedy lu-
dzie byli prosci, Bog kierowat nimi przez znaki i cuda. Dzisiaj, gdy jesteSmy
wyksztalceni i wyposazeni we wszelkie metody badania i myslenia na dowol-
ne tematy, Bog kaze nam samym zglebia¢ zagadki naszej drogi i rozstrzygaé
o wlasnym losie®.

Postulowana tu samodzielno$¢ w postepowaniu cztowieka — postrze-
gana wrecz jako boski nakaz skierowany do cztowieka i jako powinnosé
moralna — zdecydowanie podnosi poziom ludzkiej odpowiedzialnosci za
wlasne decyzje i czyny, a zwlaszcza za swe akty poznania i wyciaggane z nich
samodzielnie wnioski®, tym samym wszakze zdecydowanie podnosi po-
ziom ryzyka, iz cztowiek bedzie ponosit niepozadane dla niego konsekwen-
cje swych niewlasciwie — niedostatecznie przenikliwie — przemyslanych
dziatan.

Prawda, Dobro i Pigkno uchowaly si¢ jeszcze w umystach prawdziwych
ateistow.

~Przez caly wiek dziewigtnasty Prawda, Dobro i Pigkno uchowaly si¢
jeszcze w umystach prawdziwych ateistow”®? — z powagg stwierdza nie kto
inny, ale Bertrand Russell (1872-1970)%, niejako lokujac takze siebie
wérdd ateistow zachowujacych nalezny respekt dla Prawdy, Dobra i Pigk-
na. I wskazuje na gtéwne nowozytne i wspélczesne — z pewnych powoddw

% Zob. S. Krajewski, Andrzej Grzegorczyk — logika i religia, samotnos¢ i solidarnost, ,Roczniki Polskiego
Towarzystwa Matematycznego. Seria II: Wiadomosci Matematyczne” XLIV (2008), s. 53-59.

0 A. Grzegorezyk, Europa. Odkrywanie sensu istnienia, Warszawa 2001, s. 168. ,Religie abrahamiczne byly
nastawione na zbyt prymitywnych odbiorcow przekazu biblijnego. Glosiciele tych religii powaznie zaniedbali swoje
intelektualne obowigzki” (tamze, s. 132). Zob. M. Wozniczka, Prawda Europy. Migdzy duchowym a spolecznym
doswiadczeniem czlowicka, [w:] W poszukiwaniu prawdy. Chrzescijariska Europa migdzy wiarg a politykg, red.
U. Cierniak, Czestochowa 2010, s. 29-37.

6 Ten wymiar moralnosci myslenia i poznawczych zobowiazan ludzi wierzgcych eksponuje m.in. M. Heller.

62 B. Russell, O hotdowaniu modom umystowym, [w:] tenze, Szkice niepopularne, tlum. H. Jankowska, Warszawa
1997,5.91.

6 Zob. B. Russell, Dlaczego nie jestem chrzescijaninem (Why I'm not Christian - wyklad wygtoszony 6 111 1927
w Londynie, National Secular Society), [w:] T. Kotarbinski, L. Infeld, B. Russell, Religia i ja, Warszawa 1981, s. 49—
78. Zob. hasto w internetowym wydaniu Stanford Encyclopedia of Philosophy: Andrew David Irvine, Bertrand Russell,
http://plato.stanford.edu/entries/russell/.
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tez do$¢ bliskie mu — nurty ideowe 1 procesy cywilizacyjne, ktére prowa-
dza do daleko posunigtej destrukeji Prawdy, Dobra i Pigkna: ,,Pragmatycy
wyjasnili, Ze Prawdg jest to, w co si¢ optaca wierzy¢. Historycy obyczajow
zredukowali Dobro do wymiaru obyczaju plemiennego. Artysci unicestwili
Pigkno [...]”%*. Bardzo powazne zagrozenie dla jakosci pracy intelektual-
nej i zarazem dla jakosci zycia spotecznego, na ktére Russell jako subtelny
logik i filozof jest wyczulony, stanowi zataczajaca szerokie kregi destrukcja
szczegblnego statusu prawdy i odmowa uznania waloru jej obiektywnosci:
wSubiektywny charakter prawdy to doktryna do$¢ pochopnie sformutowa-
na, nie dajaca si¢ prawidlowo wywies¢ z przestanek, ktére, jak si¢ wyda-
wato, mogty ja implikowaé”®. Dokonato si¢ radykalne odejscie od dostrze-
gania ,boskiej zasady” 1 jej obowigzywalnosci, uprzednio niejako wpisanej
w strukture $wiata i manifestujacej sie¢ w tej strukturze, a zarazem zanik-
neto wewngetrzne poczucie, ze powinno si¢ jej przestrzegac: Swiat zostat
oczyszczony nie tylko z Boga osobowego, ale 1 z boskiej zasady, stanowiacej
pewien ideat, ktéremu cztowiek powinien pozostaé wierny”¢. Zaniku ,,bo-
skiej zasady”, ktéra wyrazata si¢ przede wszystkim w postaci Prawdy, Do-
bra i Pigkna, Russell nie uznaje za prometejski i wznosity akt emancypacji
cztowieka spod wladzy archaicznych mitéw. Wskazuje natomiast na nega-
tywne skutki tego kulturowego wydarzenia dla wiasciwego ksztattowania
si¢ moralnej tozsamosci cztowieka oraz dla koniecznego zabezpieczenia
zrédet 1 fundamentoéw jego wolnosci: ,W rezultacie prymitywnej i bezkry-
tycznej interpretacji rozsadnych skadingd doktryn jednostka zostata po-
zbawiona wewngtrznej obrony przed presja spoteczng”®’. Wystepuje wiec
gleboki kryzys i wrecz postepujacy rozpad aksjosfery jako podstawowego
srodowiska cztowieka, majacego dawaé punkty oparcia i orientacji aksjolo-
gicznej. Gdy odchodzi si¢ od respektowania Prawdy, Dobra i Pigkna (pisa-
nych tu z duzej litery, a wige niejako transcendentnie pojetych), to cztowiek
zostaje catkowicie poddany grze intereséw; silnej presji biezacego zycia spo-
tecznego, dominujacych w nim ideologii i méd umystowych, ktére daza do
wymuszenia postuszenstwa: ,,w dzisiejszych czasach, zeby moéc si¢ przeciw-
stawi¢ panujacym pradom, trzeba wigkszej sily osobistych przekonan niz
w jakiejkolwiek dawniejszej epoce od czaséw renesansu”®. Ta niepozadana
sytuacja moralnych i intelektualnych zagrozen wolnosci, wywotana przez
dos¢ powszechne i zmasowane promowanie ,,prymitywnych i bezkrytycz-

B, Russell, O hotdowaniu modom umystowym...., s. 91.
6 Tamze.
86 Tamze.
7 Tamze.
8 Tamze.
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nych” pogladéw; staje si¢ powaznym wyzwaniem. Wrecz ten nacisk sit
spotecznych na jednostke, w wielu wymiarach ja sobie podporzadkowujacy;
~doprowadzil do jej catkowitego ubezwlasnowolnienia”®. W kontekscie
sytuacji, z ktdrg przyszto si¢ zmagaé osobom cenigcym wolno$é¢ w sztuce
inauce, Russell - konsekwentny agnostyk i promotor wolnomyslicielstwa —
ukazuje walory wolnosci twércy w obliczu Boga, ktérej dzis ludzie zostali
pozbawieni:

Dawniej ludzie pragneli stuzy¢ Bogu. | ...]. Kazdy wierzacy w Boga arty-
sta byt przekonany, ze sady estetyczne Stworcy zbiezne s z jego wlasnymi,
mial wiec powdd, by nie zwazajac na uznanie [...] robi¢ to, co uwazatl za
najlepsze [...]. Uczony w swym dazeniu do poznania prawdy, choc¢by na-
wet wszedt w konflikt z panujacymi przesadami, objasniat cuda Stworzenia
i przyblizal niedoskonate ludzkie pojecia do wigkszej harmonii z doskona-
toscig Boga. Kazdy artysta, filozof czy astronom, powaznie traktujacy swoja
profesje, wierzyl, ze pozostajac wiernym swym przekonaniom wypetnia bo-
ski plan. Kiedy wiara ta zaczeta stabnaé, pozostawaty jeszcze Prawda, Dobro
i Pigkno. Nadal istniaty w niebie ponadludzkie standardy, jesli nawet nieba
nie umieszczano w konkretnym miejscu’.

Jako wlasciwa postawe, ktoéra moze ratowad zagrozong wolnos¢ i daé
odpor napierajgcym sitom spotecznym, Russell zaleca odpowiednig doze
samotnosci, ktorg — jak mozna mniemaé — dawniej dawato przebywanie
w obliczu w Boga, przebywanie sam na sam z Bogiem, pozwalajace unikna¢
koniecznosci podporzadkowania si¢ ludzkim osgdom 1 wymuszeniom:

Pewien stopien odizolowania si¢ [...] jest sprawa zasadnicza dla uzy-
skania niezaleznosci niezbednej przy tworzeniu dziet najwazniejszych.
Musi by¢ co$, co uznamy za istotniejsze niz poklask wspotczesnej gawiedzi.
Nasze cierpienia nie wynikaja dzisiaj z upadku wiary, ale z niedostatku sa-
motnosci’!.

Jesli jednak uzna sie ,,poklask wspétezesnej gawiedzi” za wystarczajacy
autorytet, prawomocnie rozstrzygajacy o walorach moralnych, intelektu-
alnych i artystycznych, to nikna tez te cierpienia, ktére Russell postrzega
jako swoista dolegliwos¢ 1 udreke wspdtezesnych mu czaséw. Nie jest wow-
czas konieczny wymog respektowania ,,czego$ istotniejszego”, np. Prawdy,
Dobra i Pigkna, nie razi stabo$¢ doktryny gloszacej subiektywny charakter
prawdy i nie ma potrzeby praktykowania samotnosci, ktéra daje niezbedna

@ Tamze.
0 Tamze.
' Tamze.
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w tworczosci niezaleznosé. Z dozg ironii mozna zapytaé, czy cata trudnosé
koncepcji Russella nie bierze si¢ z tego, ze ,,poklask gawiedzi” napigtnowa-
ny jest przez niego jako sita niszczaca istotne wartosci i niweczgca wolnosc,
a nie zostaje ten ,,poklask” przedstawiony jako usankcjonowana cywiliza-
cyjnymi przemianami sita napedowa masowej kultury? Czy moze ujawnia
sie tu tylko pozostalo§¢ sentymentalnej wiary w obowigzywalnosé Prawdy;
Dobra i Pigkna oraz w ludzka wolno$¢, pozostatos¢ wiary, ktéra faktycznie
przemingta juz we wspélczesnej cywilizacji?

Przyjmujac o wiele mocniejsze niz Russell zatozenia metafizyczne
i analizujac — z przekonaniem co do zasadnosci tak ukierunkowanych
dociekan — ponadkulturowe wymiary dobra, prawdy i pickna, Wtadystaw
Strézewski sktania si¢ do tezy, ktora wszakze wspdlgra z zasadnicza wymo-
wa tez sformutowanych wprost przez Russella:

tylko dzigki tym trzem: prawdzie, dobru i pigknu tworzy¢é mozemy prawdzi-
wa kulture. I mozemy zy¢ jako ludzie. Albowiem do natury cztowieka jako
cztowieka nalezy postulat jej przekraczania przez kulture, a do istoty kultu-
ry — wieczne przekraczanie siebie ku warto§ciom najwyzszym?2,

Respektowanie Prawdy, Dobra i Pigkna niejako generuje wigc proces
i akty transcendencji czlowieka, przekraczajacego swe wielorakie ograni-
czenia. Jesli cztowiek nie postepuje w ten wlasnie sposdb, to niejako skazuje
siebie na zamknigcie si¢ w plemiennym kultywowaniu wylgcznie ,,naszego
dobra”, gloszeniu jedynie ,naszej prawdy” i podziwianiu tylko ,naszego
pickna”. Te radykalnie ograniczone ,najwyzsze wartosci”, jako najwyzsze,
przestaniajg $wiat i nie pozwalaja dostrzec waloréw $wiata innych ludzi,
sg one bowiem wyzbyte §ladéw wszelkiej transcendencji, zredukowane do
wymiaru zasobéw i intereséw danego plemienia. Przeciwstawia si¢ je — jako
wykluczajace si¢ — ,,ich dobru”, ,ich prawdzie” i ,,ich picknu”, ktére — w tej
skrajnie zacie$nionej perspektywie — sg przede wszystkim czyms$ nieprzyja-
znym i wrogim wobec ,,naszych najwyzszych warto$ci”. Tym samym nikng
tropy transcendencji. Stabnie i zanika tez zdolno$¢ do rzetelnego krytycy-
zmu wobec wlasnych przekonan, bowiem ten krytycyzm jest uwarunkowa-
ny i wzmacniany réwniez przez respektowanie transcendentnie pojetego

dobra:

2 W. Strézewski, Ponadkulturowe wymiary dobra, prawdy i pigkna, [w:] tenze, Logos, wartosé, mitosé, Krakow
2013, s. 387-388. ,Cztowiek nie moze by¢ moralnie dobry, dopéki si¢ interesuje tylko tym, czy go co$ zadowala lub
jest mu mife, zamiast spytaé, czy to ma znaczenie samo w sobie, czy jest pigkne i dobre, czy powinno by¢ chciane ze
wzgledu na nie samo, stowem czy jest wartosciowe” - D. von Hildebrand, Fundamentalne postawy moralne, przet.
E. Seredynska, [w:] D. von Hildebrand, J.A. Ktoczowski OB, ]. Pasciak OB, ]. Tischner, Wobec wartosci, Poznan 1982,
s. 10.
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Transcendencja dobra wobec kazdej idei kierowniczej umozliwia nam
krytycyzm wobec zastanych formacji kulturowych (takze wobec tej, w kto-
rej aktualnie zyjemy), a w konsekwencji mozliwos¢ przejscia do innej, ktora
si¢ jawi jako lepsza, co znaczy tu: Scislej zwigzana z dobrem samym?™.

Odradzajace si¢ i nabierajace coraz wigkszej mocy plemienne idole wraz
z ich apologetyczno-ideologiczng obrong — a takze manifestowaniem sity
fizycznej— wypieraja z aksjologicznego horyzontu przejawy Prawdy, Dobra
i Pigkna, ktére maja uniwersalny — jak najbardziej powszechny — charakter
iw zaden sposéb nie moga by¢ , tylko nasze” i ,,dla nas”.

Z zarysowanym w wywodzie Russella obrazem proceséw kulturowej
destrukeji — zwlaszcza dokonujacych si¢ w sferze sztuki i cenionych postaw
moralnych — koresponduje nastepujaca diagnoza dominujacych obecnie
tendencji artystycznych i méd intelektualnych:

We wspolczesnej literaturze, w sztukach plastycznych i teatrze dominuje
raczej ponury obraz cztowieka. To, co jest wielkie i szlachetne, z gory jest po-
dejrzewane, stracane z piedestatu i starannie badane. Moralno$¢ utozsamia
si¢ z obtuda, szczescie z tudzeniem samego siebie. Kto z prostota zawierza
si¢ Picknu i Dobru, ten albo grzeszy niewybaczalnym prostactwem albo
przy$wiecaja mu nikczemne cele. Autentyczna postawa moralna stato sig
podejrzewanie, a szczytem jego sukceséw bywa demaskacja’™.

Cho¢ nalezy odnotowad, aby nie tudzi¢ petng zgodnoscia, iz dalsza
cze$¢ tej diagnozy — formutowanej tu przez Ratzingera — moze by¢ odczy-
tana takze jako zdecydowana polemika z bardziej szczegétowymi zapatry-
waniami wyrazanymi przy wielu okazjach przez Russella, dotyczacymi
m.in. waloréw o§wieceniowej idei postepu, moralnosci seksualnej i innych
uregulowan spotecznych. Wazne wydaja si¢ jednak — mimo wyraznych
i trudnych do przezwyci¢zenia réznic ideowych — §lady pewnego rodzaju
minimalnej, acz zasadniczej zbieznosci w podstawowych kwestiach aksjo-
logicznych, zawarte w deklaracji, iz ,,Prawda, Dobro i Pigkno uchowaty
si¢ jeszcze w umystach prawdziwych ateistow” i w przekonaniu, ze ,,boska
zasada”, to ,ideal, ktéremu cztowiek powinien pozostaé¢ wierny”. Rysuje
sie tu zgodno$¢, co do powinnosei (wiernosci) wobec Prawdy, Dobra i Pigk-
na, zwlaszcza w kontekscie ich kulturowego uniewazniania przez skrajnie
relatywistyczne doktryny, majace duza no$nosé i site spotecznego oddzia-
tywania. Wystepuje wszakze relatywizm religijnego fundamentalizmu,

W, Strozewski, Ponadkulturowe wymiary dobra, prawdy i pigkna..., s. 383-384.

™ ]. Ratzinger, Schyfek cztowicka, ,Znaki Czasu” 1990, nr 20, s. 20. Zob. J. Szymik, Prawda i wolnosé we
wspdtczesnej hermeneutyce teologicznej. Argumenty Josepha Ratzingera/Benedykta XVI, Slaskie Studia Historyczno-
Teologiczne” 2013, nr 1, 5. 76-92.
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ktory zdaje si¢ tak oto instrumentalnie ujmowaé kwesti¢ prawdy: ,,owszem
prawda jest bardzo wazna, prawda prawda, ale wlasciwa prawda musi by¢
po naszej stronie i wtedy jest ona jedynie stuszna prawda, ktéra my glosimy,
a nie nikt inny; inne podejscia do prawdy nas nie interesuja; co wigcej owe
inne podejscia nie sg nawet mozliwe, bo prowadza jedynie do fatszu i ktam-
stwa”. Skrajny relatywizm i skrajny fundamentalizm stykaja si¢ tu z soba
w negacji absolutnego waloru prawdy i negacji potrzeby obiektywizmu w jej
poznawaniu. Jesli wystepuje instrumentalizacja Boga w religii, a zarazem
wciaz jeszeze deklaruje si¢ w niej respekt dla prawdy, to mozna i nalezy
zapytaé, co jest wazniejsze: Bog czy Prawda? Czy w religii wystarcza¢ ma
wiara w Boga skrojonego na miar¢ wlasnych potrzeb i intereséw? Czy tez
rzetelnie i konsekwentnie powinno dazy¢ si¢ do poznawania prawdy i tym
samym przekraczania — transcendowania — wilasnych potrzeb i intere-
sow oraz przekraczania takiego Boga, ktéry stuzy jako instrument do ich
spelniania? W religii mocna bywa pokusa, aby wybra¢ odpowiadajacy jej
wyobrazeniom ,,model Boga” i uzna¢ go za samowystarczalng ,,najwyzsza
wartos§¢”, obwiesci¢, ze wewnarzreligijny Bog to ,,cala nasza prawda”, a tym
samym usprawiedliwione czy wrecz nakazane jest odstapienie od zacho-
wania bezwzglednej wiernosci wobec idei prawdy i zarzucenie dazen do
poznawania prawdy.

Zanik rozumienia i respektowania wartosci prawdy, ktory wyraznie
uwidacznia si¢ tez w sferze zycia duchowego i w przemianach jezyka wyra-
zajacego przekonania religijne jest przedmiotem zaangazowanego namystu
m.in. Tischnera:

Znamienne, jaka kariere robi ostatnio w jezyku religii pojecie ‘przezy-
cia religijnego’. Czym jest modlitwa? Jest ‘przezyciem’ modlitwy. Czym jest
wiara? Jest ‘przezyciem’ wiary. Nawet komunia jest ‘przezyciem’ komunii,
a ko$ciot miejscem, w ktérym powstajg owe ‘przezycia’. Z jezyka religii znika
idea prawdy”.

Religia, ktora gubi idee prawdy, zamienia si¢ tylko w jedng z wielu
konkurujgcych z sobg ideologii 1 zarazem praktyk (technik) stuzacych tzw.
glebszym doznaniom i przezyciom. Trafna uwaga Tischnera o postepu-
jacym zaniku idei prawdy w — konserwatywnym przeciez — jezyku religii
sygnalizuje dokonywanie sie fundamentalnych zmian w sferze religijnosci,
ktoéra zatraca swe — uchodzace dotychczas za konstytutywne — elementy

7] Tischner, Polska jest Ojczyzng. W krggu filozofii pracy, Paris 1985, 5. 99; zob. K. Wolsza, Prawda i racjonalnosé
w obliczu postmodernistycznych wyzwari, ,Studia Teologiczno-Historyczne Slaska Opolskiego” 1996, z. 6, 5. 327-338.
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i zatraca tez ich wyraz w odpowiednio — do wewngetrznej ,logiki religii” —
uformowanym i stosownym jezyku.

Kulturowy kryzys doswiadczania wolnosci, jako przede wszystkim kry-
zys rozumienia prawdy, w pewnej mierze podobnie jak czynili to Russell,
Ratzinger i Tischner, ujmuje wspdltczesny filozof dialogu i mysliciel reli-
gijny, Krzysztof Wieczorek, formutujac zarazem praktyczne wezwanie do
ponownego odkrycia wartosci prawdy:

U podstaw ucieczki od (autentycznej i heroicznej) wolnosci lezy |...]
ucieczka od prawdy. Dlatego wszelka dyskusja z rzecznikami ,,wolnosci”
spreparowanej wedtug potrzeb okreslonej ideologii jest [ ...] mato skutecz-
na, gdyz podstawowym warunkiem owocnosci dialogu musi by¢ szacunek
dla prawdy. [...]

Pilnym i koniecznym zadaniem naszych czasow staje sie przeto praca nad
odzyskiwaniem wlasciwego miejsca prawdy w strukturze zycia spotecznego,
by opierajac si¢ na wartosci prawdy, mozna bylo odbudowaé autentyczny
etos wolnosci’.

Odzyskanie zagubionej idei prawdy w mysleniu religijnym rozwijanym
wewnatrz religii wymaga wiec zwrdcenia si¢ w strone koncepcji prawdy
wypracowanych przez filozoféw”’, takze przez tych, ktoérzy cho¢ glosza
przekonania areligijne, lub zdecydowanie areligijne, to — w analizach doty-
czgcych prawdy — formutujg argumenty antyrelatywistyczne. Wsrdd czesci
filozoféw — zwlaszcza analitycznych — zywe jest przekonanie, wedle ktorego:

Teza o relatywnosci prawdy jest tylko nieporozumieniem spowodowanym
przez zywa $wiadomos¢ réznic kulturowych w réznych czasach i miejscach
oraz stosowanych tam i wtedy pojec’®.

Na gruncie polskich tradycji intelektualnych dla rozumienia idei praw-
dy w mysleniu religijnym — w tym mysleniu, ktére rozwija si¢ wewnatrz
religii i ma jg wspotformowaé — szczegdlnie wskazane wydaje sie przyswo-
jenie dyskusji z relatywizmem prawdy prowadzonej w analitycznej (filo-

76 K. Wieczorek, Rozum w poszukiwaniu prawdy o wolnosi, Slaskie Studia Historyczno-Teologiczne” 1996,
z. 29, 5. 168. Autor ten dopowiada: ,Utrata zdolnosci wspotezesnego czlowieka do rozpoznawania prawdy jako
wartosci oraz do troski o kondycje wolnosci $wiadezy o rzeczywiscie glebokim kryzysie kulturowym. Wolnos¢ jest
bowiem istota cztowieczenistwa, jest sposobem bycia cztowiekiem. Kiedy wige cztowiek traci zdolnos¢ (iupodobanie)
do bycia wolnym, oznacza to powazne zagrozenie jego czfowieczenistwa” (tamze). Sytuacje wspélezesnego kryzysu
antropologicznego analizuje Krzysztof Wielecki, Kryzys postindustrialny, osobowost i zdrowie psychiczne, [w:] Inny
czlowiek w innym spoteczenstwie, red. K. Wielecki, Warszawa 2008, s. 117-140.

7" Zob. M. Wozniczka, Odwaga religii wobec pokory filozofii. Glos w dyskusji dotyczqcy relacji migdzy religiq
a dziejowymi przemianami w filozofii, [w:] Wokt ,, Pamigci i tozsamosci”, red. A. Olech, M. Rembierz, Poznan 2010,
5. 193-201.

78 M. Dummett, Natura i przyszlosé filozofii..., s. 171.
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zoficzno-logicznej) Szkole Lwowsko-Warszawskiej””. Omawiajac w 1933 .
kierunki filozofii w Polsce, Tadeusz Kotarbiniski (1886-1981) szczegdlna
uwage zwrocit na walory — bliskiej mu — analitycznej Szkoty Kazimierza
Twardowskiego (1866-1938), uznajac, iz jedna z jej cech naczelnych jest
respektowanie wartosci prawdy 1 krytyka relatywizmu:

Twardowski potrafit swym uczniom wpoic [...] absolutyzm w rozumie-
niu »prawdys, poddajac przy tym druzgocacej krytyce relatywizm uzalez-
niajacy prawdziwos¢ treSciowo jednoznacznie okreslonych sadéw od subiek-
tywnych warunkéw aktu sadzenia®.

Méwige w nieco ,,rekolekcyjnym tonie”, ci, ktérym bliskie jest poda-
zanie tropami transcendencji i czujg si¢ odpowiedzialni za jako$¢ myslenia
religijnego, powinni ,,obficie karmi¢ si¢” lekturami Russella, Twardowskie-
go®! i Kotarbinskiego®, aby przemysle¢ i odzyska¢ wewnatrz religii absolu-
tystycznie pojetg idee prawdy jako jedng z podstawowych idei religijnych,

7 Zob. ]. Moroz, Dyskusja z relatywizmem prawdy w Szkole Lwowsko-Warszawskiej, Warszawa 2013.

80T, Kotarbinski, Gliwne kierunki i tendencje filozofii w Polsce, [w:] tenze, Historia filozofii, Wroctaw—Warszawa-—
Krakow 1995, s. 15.

81 Stanowisko swe Twardowski wyrazit m.in. w wyktadzie wstepnym na Uniwersytecie Lwowskim 15 XI
1895 1. i w rozprawie z 1900 . pt. O tak zwanych prawdach wzglgdnych. Argumentujac przeciw relatywizmowi,
stwierdzat: , Bezwzglednymi prawdami nazywaja si te sady, ktore sa prawdziwe bezwarunkowo, bez jakichkolwiek
zastrzezen, bez wzgledu na jakiekolwiek okolicznosci, ktore wiec sg prawdziwe zawsze i wszedzie. Wzglednymi zas
prawdami nazywaja si¢ sady, ktore sg prawdziwe tylko pod pewnymi warunkami, z pewnym zastrzezeniem, dzigki
pewnym okolicznosciom; sady takie nie sg wigc prawdziwe zawsze i wszedzie” (K Twardowski, O tzw. prawdach
wazglednych, [w:] tenze, Wybrane pisma filozoficzne, Warszawa 1965, 5. 315). Analizy konczy konkluzja: ,rozroznienie
wzglednej i bezwzglednej prawdziwosci ma racje bytu tylko w dziedzinie powiedzen, ktorym cecha prawdziwosci
przystuguje jedynie w znaczeniu przeno$nym, posrednim; o ile chodzi o same sady; nie mozna mowi¢ o wzglednej
i bezwzglednej prawdziwosci, gdyz sad kazdy albo jest prawdziwy, a wtedy jest zawsze i wszedzie prawdziwy, albo
tez nie jest prawdziwy, a wtedy nie jest nigdy i nigdzie prawdziwy. Nauka o istnieniu prawd wzglednych utrzymaé
si¢ moze jedynie dzigki nierozréznianiu sadow od powiedzen i traci wszelka podstawe tam, gdzie roznica miedzy
sadami a powiedzeniami jest [...] przestrzegana” (s. 336). Sprzeciw Twardowskiego wobec epistemologicznego
i aksjologicznego relatywizmu, wyjasnia J. Wolenski: ,Nie zgadzat si¢ z pogladem, ze jakiekolwiek prawdy maja
charakter wzgledny. Uwazat, ze relatywizm w teorii prawdy jest spowodowany niedostrzeganiem réznicy pomigdzy
sadami i zdaniami (powiedzeniami) lub pomigdzy prawda i jej kryteriami. Ten drugi przypadek ma miejsce wtedsy;
gdy powiada si¢, ze hipotezy empiryczne sa prawdziwe jedynie cz¢Sciowo. T. argumentowat, ze takie widzenie
zagadnienia jest nieporozumieniem, poniewaz tak naprawde moze chodzi¢ jedynie o to, ze dana hipoteza ma
czeSciowe uzasadnienie, ktére moze si¢ zmienié. [...] [Zdania] sformutowane eliptycznie [...] nie wyrazaja
kompletnych sadéw: Gdy je odpowiednio uzupelnimy | ... ] staja si¢ na tyle dookreslone, ze sa prawdziwe lub fatszywe
w sensie absolutnym. T. zauwazyt rowniez, ze relatywizm w teorii prawdy prowadzi do odrzucenia podstawowych
zasad logiki, mianowicie prawa wyljczonego $rodka i prawa sprzecznosci” - J. Wolenski, Kazimierz Twardowski, [w:]
Encyklopedia filozofii polskiej, red. A. Maryniarczyk, Lublin 2011, 5. 752-753.

2°W Elementach teorii poznania, logiki formalnej i metodologii nauk (Lwow 1929) Kotarbinski, prezentujac
whasne stanowisko, stwierdza: ,Czytelnik musiat dozna¢ zywego wrazenia, ze pozycja relatywizmu jest stabsza. Totez,
jakkolwiek relatywizm pociaga ku sobie umysly 1 dzi$ (por. pisma pragmatystow), jak pociagal je w epoce sofistow
greckich (kiedy to jeden z tych mistrzéw sporu, Protagoras, glosit, ze cztowiek jest miara rzeczy, rozumiejac bodaj
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bez ktérych myslenie religijne staje si¢ tylko snuciem ideologicznych wizji.
Jesli religia — jak deklarujg to m.in. Tischner i Ratzinger — nie chce samej
siebie zredukowac i zdegradowac do ,,przezyciowosci”, do rytualnej ekspre-
sji religijnych doznan i emocji, to prowadzony wewnatrz religii namyst nad
jej powinnos$ciami powinien swa mysl ukierunkowac na rzetelne uczestnic-
two®? w analitycznej debacie dotyczacej zasadnosci absolutyzmu albo rela-
tywizmu aletycznego oraz bezwzglednosci albo wzglednosci dobra®.

W kontekscie sporu z relatywizmem istotne s tez przemyslenia, ktére
Ernest Gellner (1925-1995), filozof i antropolog spoteczny, przedstawit
w rozprawie Postmodernism, reason and religion (1992). Postuluje on zacho-
wanie (niereligijnej) wiary w ,,wyjatkowos§¢ prawdy”, przy jednoczesnym
zywieniu watpliwosci, iz mozna ja ,,ostatecznie posia$c”, a w postepowa-
niu praktycznym zaleca respektowanie proceduralnych rygoréw; ktére sa
okreslane przez wiar¢ w prawde, przy powstrzymaniu si¢ od deklarowania
skonkretnych przekonan” jako jedynie prawdziwych. Takie stanowisko
okresla jako ,,umiarkowany racjonalistyczny fundamentalizm”, ktéry cho¢
uznaje zasadnicze walory racjonalnosci dziedziczonej przede wszystkim
z Oswiecenia, to ,,nie dazy jak O$wiecenie do zaproponowania anty-mode-
lu konkurencyjnego wobec swojego religijnego poprzednika”®®. Oto kolejny
przyklad idacego z kultury $wieckiej wezwania, aby w imig racjonalnosci
— cenionej jako szczegdlna wartos¢ — zachowad wiare w ,,wyjatkowos¢ praw-
dy”, ktérg onegdaj wypromowata religia. Dlatego tez dziedziczacy tradycje
o$wieceniowej racjonalnosci powinni przemysle¢ podejscie do religii, bo
wraz z jej radykalnym zakwestionowaniem moga — przed czym przestrzega
m.in. Gellner — utraci¢ wiary w ,,wyjatkowos¢ prawdy”, co w efekcie niwe-
czy postawe racjonalnosci.

Zamiast zakonczenia - nowe otwarcia

W literaturze ostatnimi czasy coraz czgsciej pojawiaja si¢ hasta i bar-
dziej rozwinigte propozycje ksztaltowania ,duchowosci ateistycznej”,
»duchowosci bez Boga”%. Propozycje te sa podejmowane, komentowane

przez to, iz dla jednego jedno, dla drugiego co§ przeciwnego bywa prawdziwe), jednakze posrod dobrych specjalistow
w logice relatywizm mirem si¢ nie cieszy” (s. 136).

5 Rzetelne, czyli nie (tylko) sprowadzajace si¢ do przejecia wybranych , stusznych cytatow” i hasel.

84 Zob. W. Tatarkiewicz, O bezwzglednosci dobra, Warszawal919 (ksiazka zawiera m.in. prezentacj i krytyke
relatywizmu i subiektywizmu etycznego, teorie débr bezwzglednych i obiektywnych); R. Wisniewski, Dobro:
moralnosc, szczgscie i pigkno. Studium z aksjologii Wiadystawa Tatarkiewicza, Bydgoszez 2013.

S5 E. Gellner, Postmodernizm, rozum i religia, przet. M. Kowalczuk, Warszawa 1997, s. 122.

8 A. Comte-Sponvilla, Duchowos¢ ateistyczna. Wprowadzenie do duchowosci bez Boga, przel. E. Aduszkiewicz,
Warszawa 2011.
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i rozwijane. Idee ksztaltowania takiej wlasnie duchowosci odbiera sie jako
odpowiedz na — nie zaspokajane dotychczas w nurtach ateizmu — duchowe
potrzeby i dazenia oséb niewierzacych®”. Postulujac ,refleksyjnosé swia-
domosci religijnej”, a zarazem ,refleksyjne przezwyci¢zenie $wiadomosci
sekularystycznej”, Jirgen Habermas podjal na nowo dyskusje o wtasci-
wym ujeciu relacji miedzy naturalizmem a religia oraz jej rola w zyciu pu-
blicznym (a nie tylko ograniczaniem jej do spraw jedynie prywatnych)®.
Podkreslit przy tym — co stanowi novum — pozytywne elementy religijnego
dziedzictwa:

Przekazy religijne po dzi$ dzien artykutuja Swiadomo$¢ tego, czego brak.
Podtrzymuja wrazliwo$¢ na to, czego nam odméwiono. Chronig przed za-
pomnieniem te wymiary naszego spotecznego i osobistego wspotzycia,
w ktérych postep kulturowej i spotecznej racjonalizacji dokonal bezmier-
nych zniszczen. Dlaczego nie miatyby nadal zawiera¢ zaszyfrowanych po-
tencjatéw semantycznych, ktéore —jesli tylko zostang przetozone na dyskurs
argumentow i ujawnig $wieckg zawarto$¢ swojej prawdy — moga okazaé si¢
sila inspirujaca ?%

W takim kontekscie przemian ideowych, w ktérych — na gruncie my-
Slenia laickiego — odkrywa si¢ i eksponuje ,,$wiadomos¢ tego, czego brak”
oraz doszukuje si¢ inspirujacych, ,zaszyfrowanych potencjatéw seman-
tycznych”, pojawia si¢ takze spotecznie nosny zamyst , religii dla ateistow”.
Jej zasadnicze funkcje przedstawia si¢ (promuje) nastgpujaco:

What aspects of religion should atheists (respectfully) adopt? Alain de
Botton suggests a »religion for atheists« — call it Atheism 2.0 — that incor-
porates religious forms and traditions to satisfy our human need for connec-
tion, ritual and transcendence®.

Projekt ,religii dla ateistow” wynika z refleksji nad ludzkim do$wiad-
czeniem niewiary, ktéra niesie z sobg takze ryzyko, ze ,jesli calkowicie
usuniemy wiarg z zycia ludzi, nie zastgpujac jej innym systemem wartosci,

87 Zob. L. Kula, Nowa droga ateizmu wedtug André Comte’a-Sponville'a, ,Zeszyty Naukowe Towarzystwa
Doktorantéw UJ. Nauki Humanistyczne” 2012, nr 4, s. 25-31; w konkluzji autorka stwierdza: , Ateizm jest wige
sposobem przezywania oczywistosci zycia, jest jego afirmacja i akceptacja. Jest filozofia otwartosci na réznorodnosé
$wiata, na wszystko, co nas otacza” (s. 31).

% ]. Habermas, Migdzy naturalizmem i religiq. Rozprawy filozoficzne, przet. M. Pankéw, Warszawa 2012. Zob.
E. Wyrebska, Nowoczesne spoteczeristwo wobec Swiatopogladowego pluralizmu. Rola religii w spoteczenstwie wedfug
Jiirgena Habermasa, ,Etyka” 2013, nr 46, s. 35-49.

% ] Habermas, Migdzy naturalizmem a religiq. O potrzebie , post-metafizycznej” refleksji, przet. M. Eukasiewicz,
http://wwwnowakrytyka.pl/spip.php?article288.

% http://www.ted.com/talks/alain_de_botton_atheism_2_0.
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narazamy si¢ na szereg putapek i niebezpieczenstw”’!. Z punktu widzenia
samokrytycznie zreflektowanego ateizmu przestrzega si¢ niewierzacych,
ze jednymi z zagrozen niesionych przez ateizm sa niepozadane zmiany
w moralnym nastawieniu czlowieka: ,bez Boga ludzie maja tendencje do
przeoczenia wagi i potrzeby empatii oraz etycznych dziatan””?. To jakby
nowe otwarcie na myslenie religijne ze strony ateizmu, ktéry rozpatruje swe
pozadane i niepozadane konsekwencje. Czy ,religia dla ateistow”, wyka-
zujaca humanistyczng uzytecznosé religii, jak proponuje to m.in. przywo-
tywany tu Alain de Botton, zarazem naprowadza na tropy transcendenciji,
na ktérg chce w jakiej$ mierze otwieraé cztowieka? Czy tez jedynie instru-
mentalizuje religie, negujac jej samoistne warto$ci i cele? W jakim zakre-
sie religia — tradycyjna, teistycznie zorientowana — moze podjaé 1 wlaczyé
sie w taki sposdb postrzegania i praktykowania ,religii dla ateistéw”? Czy
moze jednak blizej bylo tradycyjnej religii do areligijnego ateizmu, ktéry
dobitnie stwierdzat, ze religia nie jest cztowiekowi do niczego potrzebna?
Czyli tym samym ten ateizm okazywat si¢ jak najbardziej zgodny z tezami
formutowanymi przez — rozpatrywane tutaj — wspdlczesne myslenie we-
wnatrz religii, jakby ten ateizm wrecz trafial w sedno sprawy; iz religia nie
spelnia ludzkich potrzeb, bowiem cztowiek nie ma ,potrzeb religijnych”,
nie ma ,potrzeby Boga”. W tym zakresie — jak podkreslaja to mysliciele
religijni — w cztowieku odzywaja si¢ pragnienia, ktére maja by¢ wszakze
istotowo rézne od potrzeb. Jednak ateizm nie wychodzi zazwyczaj poza sfe-
re potrzeb i nie wyrdznia on swoistej sfery pragnien i otwarcia si¢ na trans-
cendujaca mitos¢. Te rysujace si¢ tu podobienstwa i réznice migedzy postawa
teistyczna i ateistyczng w zakresie poszukiwan duchowosci, migdzy mysle-
niem o religii wewnatrz religii i z pozycji naturalizmu, to kwestie wymaga-
jace dalszego namystu. Przy czym, w kontekscie polskich tradycji 1 debat
intelektualnych nalezy takze uwzgledni¢ — wezesniejsze od projektéw ,,re-
ligii dla ateistow” — elementy ,,ewangelicznego ateizmu” T. Kotarbinskiego
i ,chrzedcijanstwa niewierzacych” Mariana Przeteckiego (1923-2013)%,
gdyz sa to propozycje intelektualnie (analitycznie) dopracowane, takze od
strony argumentacji etycznej, co rowniez moze wydatnie inspirowaé wspot-
czesne mys$lenie o religii.

o Ateista, ktdry broni Boga. Rozmowa ze szwajcarskim filozofem i ateistq Alainem de Bottonem o roli religii
z Bogiem i bez Boga. http://www.polityka.pl/tygodnikpolityka/swiat/1525829,1 ateista-o-bogu---rozmowa-z-filozo-
fem-alainem-de-bottonem.read?back To=http: //www.polityka.pl/tygodnikpolityka/kraj/1530901,1,w-co-wierza-
agnostycy.read.

2 Tamze.

% M. Przetecki, Chrzescijaristwo niewierzqcych, Warszawa 1989; tenze, O rozumnosci i dobroci. Propozycje i mo-
raty, Warszawa 2002; A. Brozek, ]. Jadacki, M. Przetecki, W poszukiwaniu najwyzszych wartosci. Rozmowy migdzypo-
koleniowe, Warszawa 2011.
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Ijeszcze jeden przyktad proby nowego otwarcia. Sq nim konsekwentnie
rozwijane dociekania Michata Hellera dotyczgce rozumienia nauki w kon-
tekscie religii i rozumienia religii w kontekscie nauki oraz ksztattowania
odpowiednich relacji migdzy religia a nauka’. W autobiograficznym uje-
ciu przedstawia on swg prébe poruszania si¢ po dwdch obszarach: religii
i nauki, przy jednoczesnym uznawaniu ich za dwie sprawy o najwyzszej
egzystencjalnej doniostosci:

Zawsze chciatem robi¢ tylko rzeczy najwazniejsze. A czy moze by¢ co$
wazniejszego od nauki i religii? Nauka daje nam Wiedzg, a religia daje nam
Sens. Zar6wno Wiedza jak i Sens sg niezbednymi warunkami godnego zy-
cia. [ jest paradoksem, ze obie te warto$ci czgsto pozostaja w konflikcie®.

Ten konflikt nie jest jednak — wedle rozeznania Hellera — konfliktem,
ktorego nie mozna tagodzi¢ i w pewien sposob przezwyciezaé. Nieco pro-
wokacyjnie brzmig stowa: ,dziwie¢ sie, jak wyksztatceni ludzie mogg nie
dostrzegad, iz nauka nie czyni nic innego, jak tylko eksploruje Dzielo Stwo-
rzenia””®. To wskazanie jakby na oczywistos¢, iz nauka ,.eksploruje Dzieto
Stworzenia”, cho¢ przeciez dla tych, ktérzy nie uznaja, iz $wiat to ,,Dzieto
Stworzenia” o takg oczywisto§¢ trudno. Mozna wszakze — nie podzielajac
mocnych teistycznych przekonan — hipotetycznie, warunkowo przyjaé, ze

* Warto przywotaé, takze jako $wiadectwo swego czasu, tekst M. Hellera opublikowany w 1969 roku,
bedacy jakby apelem i zarazem ostrzezeniem skierowanym przede wszystkim do teologéw, aby przezwyciezali swe
mentalne opory i zdecydowanie otwarli si¢ w swej refleksji na metody i badania wspétezesnej nauki; M. Heller, Sobdr
a sprawa numer jeden naszych czasow, ,Znak” 1969 nr 3 (177), s. 335-347 (,Uwazna lektura tekstow soborowych
nasuwa niepokojace pytanie: dlaczego w poréwnaniu z innymi problemami wspékezesnosci Sobér tak mato uwagi
poswigcit sprawie nauki?”, tamze, s. 341). Ten - majacy juz 45 lat - tekst mozna dzi§ odczytaé jako programowa
deklaracje, ktorej autor pozostat wierny, podejmujac ,,sprawe numer jeden naszych czasow”, m.in. rozwijajac wasny
styl myslenia religijnego w kontekscie nauki. Takze obecnie ponawia on postulat intensyfikacji dialogu teologii
z naukami: ,,Jednym z gléwnych probleméw stojacych przed teologia XXI wieku jest jej dialog z naukami, zwlaszeza
z naukami przyrodniczymi. Fakt, ze wielka liczba teologéw (moze nawet wickszos¢) nie dostrzega tego problemu,
$wiadezy jedynie o tym, ze jest to problem naprawde palacy. Zignorowanie go moze zepchnaé teologie [...] na
marginesy kulturowego zycia ludzkosci. Albo [...] moze whaczy¢ teologie w | ... ] nurt irracjonalizmu, zréwnujac ja
[...] zmodnymi zabobonami” (M. Heller, Sens Zycia i sens wszechswiata. Studia z teologii wspétczesnej, Tarnéw 2002,
s. 17). Zob. WM. Macek, Teologia nauki wedtug ksigdza Michata Hellera, Warszawa 2010.

% Bdg i Nauka. Moje dwie drogi do jednego celu. Michat Heller w rozmowie z Giulio Brottim, tlum. E. Nicewicz-
Staszowska, Krakow 2013, s. 11-12.

% Tamze. Zob. T. Pabjan, Wszechswiat jako lad Boga, [w:] B. Brozek, ]. Maczka, WP. Grygiel, M.L. Hohol red.,
Oblicza racjonalnosci. Wokdt mysli Michata Hellera, Krakéw 2011, 5. 239-253. M. Heller przestrzega tych, kt6rzy cheg
,znalez¢ $lady dziatalnosci Boga gdzies w rzeczywistosci” i ,wyobrazaja je sobie jako §lady wycisnigte przez cztowieka
na $niegu”: ,Chcieliby$my miec na jakims atomie wypisane niewidzialng rekg made by God (wykonane przez Boga),
a takich §ladéw nie ma. [...] z teologicznego punktu widzenia ich nie moze by¢, bo sladami Boga jest wszystko,
wigc nie ma ich z czym poréwnaé. Ja nie szukam $ladu Boga w takim czy innym réwnaniu, tylko w catoéci i znajdujg
go w kontakeie z racjonalnoscia” (z M. Hellerem rozmawia B. Loziniski, 1 V 2008, http://wiadomosci.dziennik.pl/
opinie/artykuly/74948 ks-heller-wiara-moze-byc-racjonalna. html).
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jesli kto$ uznaje, iz $wiat stanowi ,,Dzielo Stworzenia”, to w takiej sytuacji
nauka eksploruje owo ,Dzieto”. Wszakze o wiele wigksza trudnosé rysu-
je si¢ tu w zwigzku z fundamentalizmem religijnym. Z jego strony moze
nie by¢ zgody na to, aby nauka wlasciwymi sobie metodami ,.eksploro-
wata Dzieto Stworzenia”, gdyz tym samym nauka wypiera z tego $§wiata
fundamentalistycznie pojeta religie, a w $wiecie, ktory jest boskim dzielem
powinna by¢ tylko religia, nie za$§ nauka — niezaleznie od religii — wydziera-
jaca boskie tajemnice. Jak wida¢, przy przyjeciu takiej interpretacji, Heller
rozwija myslenie religijne pozostajac zarazem cztowiekiem nauki, ktéry
respektuje jej rygory. Jako reprezentant zmatematyzowanej nauki skiania
si¢ on do tezy zespalajacej w calo$¢ teistyczne przekonania z zalozeniem
o ,matematycznosci Swiata””’, ktory efektywnie moga bada¢ zmatematy-
zowane nauki: ,,Bég mysli matematycznie i nasze zmatematyzowane nauki
nie s3 niczym innym jak tylko préba odcyfrowania tego Zamystu”?s. Czy
za rozwijaniem tak ukierunkowanego myslenia religijnego, ktore jest zara-
zem my$leniem matematycznym, przypisywanym takze — a nawet przede
wszystkim — samemu Bogu, opowiedzg si¢ z réwnie silnym przekonaniem
inni wierzacy? Jesli zgodzic si¢ z Hellerem, ze ,,B6g my$li matematycznie”,
to bedzie to przeciez naktadato na wierzacych powinnosé — i to powinnosé
religijng — poznawania i préb zrozumienia tego, co czynig zmatematyzowa-
ne nauki. Nie mozna przy tym Hellerowi zarzuci¢ pomieszania jezykéw
nauki i wiary, dowolnego taczenia metod i wynikéw nauki z tresciami swo-
istymi wiary. Jest on bowiem §wiadom koniecznosci respektowania metodo-
logicznych rozréznien, a zarazem wykazuje wrazliwo$¢ na pytania o sens
i otwarto$¢ na transcendencje:

metanaukowa refleksja nad nauka stawia, lub przynajmniej sugeruje, py-
tania wychodzace poza granice nauki, [...] otwierajace na transcendencje
(czy moze Transcendencje?). W takim ujeciu transcendencja nie jest na-
ukowg hipoteza, lecz poznawczym horyzontem, rzucajacym wyzwanie za-
mys$leniu nad nauka i jej granicami.

Mimo, ze transcendencja pojawia si¢ poza granicami nauki, jako swo-
isty horyzont, nie znaczy to [...], iz transcendencji nalezy szukaé gdzie$
na obrzezach §wiata. Przeciwnie, jest to horyzont, ktéry — cho¢ nieuchwyt-
ny dla naukowej metody — przenika wszystkie metody badania i siega do
podstaw. Korzenie istnienia, sedno rzeczywisto$ci, racjonalnos¢ i sens nie

97 Zob. W. Wojcik, Obecnosé poje¢ »optymalnych« w matematyce jako argument za matematycznosciq przyrody,
[w:] Ponad demarkacjq, [w:] W. Kowalski, S. Wszotek red., Ponad demarkacjg, Tarnéw 2008, s. 39-62; B. Brozek,
M. Hohol, Umyst matematyczny, Krakéw 2013.

% M. Heller, Filozofia przypadku. Kosmiczna fuga z preludium i codg, Krakéw 2012, s. 308. Zob. J. Zycifiski,
Swiat matematyki i jej materialnych cieni, Krakw 2013.
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poddaja si¢ matematyczno-empirycznej metodzie, ale sg obecne w kazdym
drgnigciu atomu, w kazdym kwancie pola, w kazdej prébie zrozumienia.
Horyzont transcendencji jest wszedzie”.

Przytoczony tu wywdd Hellera, z partii tekstu konczacego jego wyktady
z wprowadzenia do filozofii nauki, wspélgra z poszukiwaniami Habermasa
wiodacymi migdzy naturalizmem a religia, z eksponowaniem ,, swiadomosci
tego, czego brak” oraz obrong wartosci inspirujacych, acz ,,zaszyfrowanych
potencjatéw semantycznych”, ktére niesie dziedzictwo religii. Heller zdaje
sie wskazywad, ze nie tylko historyczne dziedzictwo religii, ale réwniez ak-
tualne dziedzictwo dynamicznie rozwijajacych si¢ badan naukowych moze
ukierunkowywaé w strong inspirujacych, ,,zaszyfrowanych potencjatéw se-
mantycznych”. Tak oto otwieraja si¢ kolejne pola wymagajacego dalszego
namystu nad religia i religijnoscia, a takze w tej sferze — pogranicza nauki,
pogranicza nauki i religii — moga si¢ przejawiaé tropy transcendencji. ..

Marek Rembierz

Trails of transcendence... Contemporary religious thinking in the face of
ideological pluralism and intercultural relations

Religion and religiousness seem to constantly stimulate human reflection which
moves forward in different currents, they seem to encourage reasoning focused on
them. This concerns the whole array of human matters, including fundamental ex-
istential situations and moral choices. Such reasoning is often subordinated to re-
ligion when arguments for religious beliefs are considered. Frequently, this is also
critical and uninhibited reflection, which aims at unmasking religious illusions.
The dispute is whether this can be neutral reflection only for cognitive analysis of
religious phenomena or whether this reflection always enhances or weakens reli-
gious beliefs. It is currently accepted to talk about “religious thinking”, which is de-
veloping in the modern pluralistic world. The subject of religious thinking should
be the contents of one or more religions and their anthropological consequences
(the vision of the sense of human life) as well as axiological ones (the vision of val-
ues) which co-shape culture and society. Religious thinking is broader than reason-
ing on religion practiced within a particular religion. Religious thinking can be also
developed by people who declare being agnostics or atheists. Religious thinking

? M. Heller, Filozofia nauki. Wprowadzenie, Krakow 1992, s. 83. Zob. E. Agazzi, Granice wiedzy naukowej
a hipoteza transcendencji, przet. T Sierotowicz, [w:] Refleksje na rozdrozu. Wybdr tekstow z pogranicza wiedzy i wiary,
red. S. Wszolek, Tarnéw 2000, s.181-194; J. Zycinski, Transcendencja i naturalizm, Krakéw 2014.
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develops and forms in the environment of contemporary religious and ideological
pluralism. Moreover, it is a manifestation of this pluralism, which functions in the
sphere of religion and transforms this sphere. What is explored in religious think-
ing is the issue of transcendence (“transgressing”, “going beyond”) and the “trails
of transcendence” which come from outside of religious faith and seem to lead to
its inside. The trails come out from the position of those who keep distance and
are critical towards religious faith. According to someone’s judgement, a particular
trace can be viewed as transcendence trail, even such which leads to religiously un-
derstood (written with capital “T”) transcendence. Still, someone with a different
attitude will not recognize any transcendence trail in this trace and can consider
such a view as unjustified overinterpretation of this trace. Trails do not have the
power of obviousness which an undisputed proof has. However, they open a space
of interpretation, in which some approaches can appear typical of traditional re-
ligious visions as well as of indefinite religious searching in the spiritual sphere
(called “new spirituality”).
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Co to jest myslenie religijne.
Koncepcja motywow religijnosci

Wprowadzenie

Mianem ,mys$lenia religijnego” okresla si¢ nie tylko religijny sposéb
interpretacji $wiata, w odr6znieniu na przyktad od jego ujmowania agno-
stycznego czy ateistycznego, ale zazwyczaj jest ono takze zbiorcza nazwa
postawy religijnej. Dzieje sie tak by¢ moze dlatego, iz specyfikg postawy re-
ligijnej — to znaczy tym, co odréznia przezycia religijne od innego rodzaju
przezy¢, np. estetycznych —lub idac jeszeze dalej: specyfika religijnosci zda-
ja sie by¢ tresci poznawcze. Nawet wstepna refleksja nad religijnoscig nie
pozwala jednak na utozsamienie jej z wymiarem poznawczym, lecz sktania
ku wskazaniu takze na inne jej Zrédta. Niniejszy tekst stawia sobie za cel
interdyscyplinarne, choé¢ wolne od Zargonu naukowego, naszkicowanie
obrazu religijnosci, poprzez wyodrebnienie w niej kilku motywéw, w kté-
rych szczegdlnie wyraznie dochodzi ona do glosu. Pozwoli to na bardziej
catosciowe i adekwatniejsze jej ujecie, w przeciwienstwie do sprowadzenia
religijnosei do jednego watku czy jednej potrzeby. Réwnoczesnie celem ar-
tykutu jest przedstawienie pewnego teoretycznego ujecia religijnosci, ktore
— cho¢ wyrasta z analizy szczegdtowych badan empirycznych — ma zary-
sowaé powigzane ze soba czesSci pewnej catosei, jaka z pewnoscig stanowi
religijno$é w zyciu jednostki.

STUDIA 1 SZKICE
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1. Pociggajace uproszczenia

Jednym z najczestszych stanowisk bedacych odpowiedzig na — niejed-
nokrotnie wymuszong — konfrontacje z jakims§ zjawiskiem ztozonym, dy-
namicznym, a tym samym trudnym do zaklasyfikowania jest uproszczenie.
LUproszczenia pomagaja zy¢” glosi jedna z prawd psychologicznych, a od-
nosi si¢ ona nie tylko do zycia codziennego, ale do polityki, gospodarki,
mediow masowych oraz — co pewnie moze dziwi¢ — do nauki.

Wrydaje sig, ze jednym z fenomendw, ktéry nader cze¢sto jest rozumiany
w wyraznej perspektywie uproszczen, jest religia. Dla wielu jej wyznawcow
stanowi ona wylacznie ,dar niebios”, sprawe najwazniejsza w zyciu, a co za
tym idzie wieczng i dlatego niemajaca za soba zadnej historii (czy majaca
zatem jaka$ przysztosc?), np. historycznego rozwoju prawd wiary. Konse-
kwencja takiego myslenia jest odrzucenie wszelkiej krytyki, kierowanej pod
adresem religii, przykladowo wyrazajacej si¢ w pytaniu o formy religijnosci,
ktére nie pomagaja w budowaniu dojrzalszej osobowosci. W radykalniej-
szym ujeciu uznaje si¢ ja za ,,czysta tajemnice”, o ktdrej niewiele da si¢ po-
wiedzie¢, nawet w odniesieniu do jej ludzkiego wymiaru. Dla zagorzatych
przeciwnikéw religii stanowi ona po prostu zabobon, ktéry rzekomo jakze
skutecznie zastgpila nauka, czy tez rodzaj uwiedzenia przez pociagajace,
acz prézne nadzieje na jaka$ forme istnienia po §mierci i dlatego nieuchron-
nie mamiaca cale grupy spoteczne, co — zdaniem tychze krytykéw — pro-
wadzi do patologicznych form zycia jej wyznawcdéw. Wspdlng cecha tych
przeciwstawnych, a réwnie upraszczajacych ujeé, jest sprowadzenie religii
do jednego, a rzadziej dwu czynnikéw, przy jednoczesnym konsekwentnym
pomijaniu innych jej komponentdw, najczesciej przeczacych wlasnemu,
soczywistemu” stanowisku. Ze strony jej zwolennikéw jezykowo wyrazaja
to zwroty: ,,Religia jest wylacznie sprawa...”, natomiast jej wrogowie ma-
wiaja: ,,Religia nie jest niczym innym, niz...”. Obserwacje te znajduja —
przynajmniej czg¢$ciowe — potwierdzenie w stanowiskach naukowych. Do
grupy klasycznych badaczy religii, ktorzy, wskazujac zaledwie na jeden lub
dwa motywy religijnosci, zbudowali trwate podstawy redukujacego jej rozu-
mienia trzeba zaliczy¢ m.in. Zygmunta Freuda (1856-1939), Bronistawa
Malinowskiego (1884-1942) czy Iwana P. Pawtowa (1849-1936).

Tworca psychoanalizy w pierwszym etapie swojej tworczos$ci uznawat
religi¢ za ,,powszechng nerwice natrectw”!. Oznacza to, iz podobnie jak
osoba cierpigca na nerwice natrectw, radzaca sobie z Iekiem, poczuciem
winy i obawg przed karg poprzez czynnosci przymusowe (np. nieuzasad-

'S. Freud, Czynnosci natrgtne a praktyki religijne, [w:] tenze, Charakter a erotyka (Dzieta 2, 5. 5-14), przel.
R. Reszke, Warszawa 1996, s. 14.
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nione i niezwykle cz¢ste mycie rak), tak cztowiek religijny realizuje swoje
nieswiadome 1 neurotyczne potrzeby poprzez rytuaty religijne. W pézniej-
szych pismach Freud widzi w religii pragnienie ochrony ze strony wszech-
mocnego ojca (Boga), wobec ktérego wierzacy pozostaje na trwate bez-
bronnym i infantylnym dzieckiem?.

Dla wybitnego polskiego antropologa, etnologa i religioznawcy Bro-
nistawa Malinowskiego ,religia daje cztowiekowi nadzieje na nie$mier-
telno$c”, a w ten sposéb przezwycieza jego lek przed $miercia, co stanowi
gtowne zrodio religii®. Warto dodad, iz deista Malinowski — obok religii —
przypisywal wazne znaczenie w zyciu czlowieka wierzacego nauce, pozwa-
lajacej mu kontrolowaé potege przyrody oraz magii, dzigki ktérej radzi on
sobie z przypadkiem czy zdarzeniami losowymi*.

Iwan P. Pawlow; $wiatowej stawy fizjolog pojmowat religie jako rodzaj in-
stynktu sklaniajacego cztowieka do szukania w niej ochrony i oparcia w ob-
liczu pote¢znej i groznej natury. Religia jest w nim zakorzeniona tak gleboko,
ze jako odruch bezwarunkowy jest dziedziczona filogenetycznie (gatunko-
wo), cho¢ ontogenetycznie (osobniczo) dochodzi do glosu jedynie u jedno-
stek stabych, ktére nie radzg sobie z przeciwnos$ciami losu i dlatego zwracaja
sie ku religii, szukajac w niej pomocy oraz pocieszenia’. Warto zauwazyc, iz
cho¢ wszystkie wspomniane tu ujecia religii mocno zawezaja jej zakres, to
w odréznieniu od Freuda, Malinowski i Pawlow interpretuja ja pozytywnie.

2. Religijnosc w wielosci motywow
Alternatywny sposéb ujmowania religii (strona obiektywna) i religij-

nosci (strona subiektywna), w stosunku do stanowisk zaprezentowanych
wyzej, stanowi jej interpretowanie jako fenomenu zlozonego z licznych

2 8. Freud, Przysztosc pewnego ztudzenia, [w:] tenze, Pisma spoteczne (Dzieta 4, s. 121-161), przel. R. Reszke,
Warszawa 1998; tenze, Wyktady ze wstgpu do psychoanalizy. Nowy cykl, przet. P. Dybel, Warszawa 1995.

* B. Malinowski, Nauka i religia, [w:] tenze, Mit, magia, religia (s. 446-460), przel. B. Le§, D. Praszatowicz,
Warszawa 1990, s. 460; por. tenze, Magia, nauka i religia, [w:] tenze, Mit, magia, religia (s. 368-445), przet. B. Les,
D. Praszatowicz, Warszawa 1990, s. 401.

*B. Malinowski, Nauka i religia, dz. cyt., s. 460.

5 Szersze 1 bardziej szczegétowe odniesienie si¢ do wspomnianych tu ujeé religii 1 jej krytyki przekracza ramy
tej publikacji. Mozna jedynie wspomnie¢, iz btedem Freuda jest m.in. utozsamianie religii z praktykami religijnymi,
aw ich ramach nieuwzglednianie faktu, iz sa one czgsto czynnosciami nad wyraz radosnymi i praktykowanymi regu-
larnie, czego nie mozna z pewnoscia powiedzie¢ o czynnosciach kompulsyjnych. Stanowisku Malinowskiego, ktére
nie odrdznia leku przed $miercig od Igku przed umieraniem, zdaje si¢ przeczy¢ fakt istnienia wielu ludzi wierzacych -
od wspominanego w Nowym Testamencie zydowskiego stronnictwa Saduceuszy, po wielu wspétezesnych, zwlaszeza
zachodnioeuropejskich chrzescijan -, kt6rzy nie wierza w zycie po $mierci, uznajgc przy tym istnienie Boga. Pawlow
natomiast znieksztafca fenomen religii, gdy nie zauwaza w ogole socjalizacji i kultury — waznych warunkéw zaistnie-
nia i praktykowania religii u wielu wierzacych.
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wymiaréw 1 zakorzenionego w wielu motywach. Wsréd pionieréw wielo-
czynnikowego rozumienia religijnosci nalezy wymieni¢ przede wszystkim
Williama Jamesa (1842-1910), ktéry czyni to juz w samym tytule swojego
niezwykle popularnego dzieta The Varieties of Religious Experience (1902)°.
W dziele tym akcentuje on przede wszystkim role motywujacych cztowieka
religijnego emocji, podkresla konkretne skutki (owoce) jego religijnosci,
oraz stawia tez¢ o — rzadko §wiadomym — wybieraniu przez wierzacego
tych form religijnosci, ktére odpowiadaja strukturze jego osobowosci. I tak,
przyktadowo, optymisci sktonni sg oddawac si¢ dzigkczynieniu i wielbieniu
Boga, pesymisci natomiast koncentruja si¢ raczej na prosbie o odpuszcze-
nie grzechéw, czego skutkiem bedzie zbawienie.

Bezposrednim kontynuatorem badan nad wieloma sktadnikami reli-
gijnosci jednostki w odniesieniu do jej osobowosci, pozostaje Gordon W.
Allport (1897-1967). Ten znakomity teoretyk osobowosci i psycholog spo-
feczny pojmowat religijno$¢ jako uwarunkowang przez tak rézne potrze-
by czlowieka, jak: temperament, rodzaj umystowosci, czy tez rozumienie
i przezywanie kultury®. Kreslac ide¢ zakorzenienia religii w osobowosci,
Allport uzywa okreslenia ,,poczucie religijne” (ang. religious sentiment), co
z jednej strony wskazuje na warstwe emocjonalng, cho¢ jest ona tu znacznie
trwalsza, niz ma to miejsce w przypadku bardzo ulotnych uczué¢ (np. rado-
§ci) idlatego to poczucie nie jest prostym uczuciem. Jednak z drugiej strony
odnosi religijnos¢ do pewnego rodzaju osobistej sktonnosci, ,,stabosci do
czego§”, ktéra zawsze pozostaje sprawa bardzo indywidualng’.

3. Koncepcja motywow religijnosci Bernharda Groma

W tradycje psychologii religii, pragnacej mozliwie jak najlepiej wyjasni¢
religijne myslenie, przezywanie oraz zachowania i dlatego szukajacej jej
wielu korzeni w ludzkich pragnieniach czy zainteresowaniach, wpisuje si¢
wspdtezesny niemiecki badacz Bernhard Grom (ur. 1936)'°. Ten pedagog

$W. James, Doswiadczenia religijne, przet. ]. Hempel, Krakow 2001 (edycja oparta na wydaniu Ksigzki i Wiedzy
zroku 1958).

7 Tamze, 5. 66-150; por. H. Machon, Religidse Erfahrung zwischen Emotion und Kognition. William James’, Karl
Girgensohns, Rudolf Ottos und Carl Gustav Jungs Psychologie des religidsen Erlebens, Miinchen 2005: H. Utz, 11-54.

¥ G.W. Allport, Jednostka i religia. Interpretacja psychologiczna, [w:] tenze, Osobowos¢ i religia, przet. A. Barko-
wicz, . Wyrzykowska, Warszawa 1988, s. 85-223.

? Przefozenie angielskiego ,religious sentiment” przez ,poczucie religijne”, ktére to sformutowanie - chocby
przez analogi¢ do ,,poczucia humoru”, ktérym jedni sa obdarzeni, a inni nie, ktore u jednych jest mocno rozwiniete,
au innych nie widac jego $ladu, czy tez do jakze indywidualnego ,,poczucia wlasnej wartosci” — dobrze oddaje ztozo-
no$¢ oraz trwaly (cho¢ czgsto dynamiczny) i osobisty charakter religijnosci cztowieka.

" Por. H. Machon, Religijnosé migdzy idealizacjq a patologizacjq, [w:] B. Grom, Psychologia religii. Ujecie syste-
matyczne, przet. H. Machon, Krakéw 2009, s. 11-24.
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i psycholog religii, opierajac si¢ na szczegdtowych wynikach badan psycho-
logii empirycznej, wyr6éznit w swoich studiach religijnosci kilka motywow
wewngtrznych, to znaczy takich, ktére wyrastaja ze $wiata wewngetrznego
cztowieka wierzacego, w odréznieniu od wplywéw z zewnatrz, np. proce-
sow socjalizacji religijnej!!. Motywy te z jednej strony dochodza do glosu
w przezywanej religii, odzwierciedlajac jej konkretny ksztatt, z drugiej zas,
jako $wiadomie podejmowane wazne jej wyrazy, moga przyczynic si¢ do jej
ugruntowania i intensyfikacji'2. Motywy definiuje on jako ,,specyficzne dla
danej osoby, stosunkowo state, ponadsytuacyjne — cho¢ oczywiscie od sytu-
acji réwniez zalezne — dyspozycje dotyczace przezywania, myslenia oraz
zachowania. S one [...] zgeneralizowanymi preferencjami okreslonych
stanow, do ktérych sie dazy”'®. Nalezy zwréci¢ uwage, iz motywy rozumia-
ne jako tendencje i preferencje, zawieraja w sobie wiele innych konstruktéw
badanych przez psychologie¢ religii, takich jak: orientacje (np. religijnosé
motywowana wewnetrznie 1 zewngetrznie!*), wymiary (np. ideologiczny, ry-
tualistyczny, wiedzy religijnej, konsekwencji, do§wiadczenia religijnego!?),
przekonania'¢, religijne strategie radzenia sobie z sytuacjami trudnymi'’
itp., ktére mialy uchwyci¢ rézne formy religijnosci. Badanie religijnosci
poprzez wyrdznienie jej motywow, staje si¢ z tej racji adekwatniejsze, iz
ukazuje wewngetrzne zwiazki migdzy tymi pojedynczymi psychologicz-
nymi konstruktami, a w ten sposéb tworzy podstawy teorii ludzkiej reli-
gijnosci. Badania te 1 ich konsekwencje teoretyczne pozostaja w opozycji
do silnej tendencji empirycznej — zwlaszcza amerykanskiej — psychologii
religii, ktéra a-teoretycznie bada wprawdzie wiele pojedynczych korelacji
(np. miedzy religijnoscig a depresyjnoscia), natomiast pozostaja one nie-
zaleznymi od siebie fragmentami pewnej catosci. Warte podkreslenia jest
takze 1 to, iz wspomniane wyzej klasyczne interpretacje religii cztowieka
dokonane przez Freuda czy Malinowskiego sa probami ujecia jej wielosci

"' B. Grom, Psychologia religii. Ujecie systematyczne, przel. H. Machon, Krakéw 2009; por. tenze, Psychologia
wychowania religijnego, przet. H. Machon, Krakow 2011.

12 Tenze, Psychologia religi, s. 75-183.

B Tamze, s. 46.

*G.W. Allport, .M. Ross, Personal religious orientation and prejudice, ,Journal of Personality and Social Psycho-
logy” 1967, 5, 5. 432-443.

15 Ch.Y. Glock, On the study of religious commitment, ,Religious Education. Research Supplement” 1962, 57,
98-110; R. Stark, Ch.Y. Glock, American piety: The nature of religious commitment, Berkeley 1968.

1D. Hutsebaut, D. Verhoeven, Studying dimensions of God representation: Choosing closed or open-ended research
questions, ,International Journal for the Psychology of Religion” 1995, 5, 49-60.

7K1 Pargament, The psychology of religion and coping. Theory, research, practice, New York 1997: The Guilford
Press.
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i réznorodnosci jedynie poprzez jeden lub dwa motywy i dlatego wiasnie sa
upraszczajace, totez nieadekwatne.

3.1. Gotowos¢ do samokontroli moralnej

W motywie tym chodzi o bycie ,,na powaznie” do tego stopnia cztowie-
kiem religijnym, ze pocigga ono za sobg znaczace konsekwencje, a miano-
wicie sumienno$¢ (niem. Gewissenhaftigkeit) oraz $wiadomo$¢ obowigzku
(niem. Pflichtbewusstsein). Sumiennos¢ jest tu rozumiana jako uwewngtrz-
nienie norm moralnych (np. zakaz kradziezy), obrzedowych (np. post pod-
czas miesigca ramadan u muzulmanéw) czy rytualnych (np. spozywanie
koszernych produktéw u zydéw), czyli pojmowanie i praktykowanie ich
jako form pogtebiajacych wewnetrzng wolnosé wierzacego. Podobng funk-
cje pelnit w Starym Testamencie Dekalog (grec. dziesigé stow), wyznacza-
jacy granice bycia wolnym synem Narodu Wybranego, wyprowadzonego
przez Jahwe z Egiptu, to znaczy uratowanego od niechybnej $mierci. W re-
liginosci bedacej sprawa ,,wnetrza” czy sumienia nie chodzi wigc o §lepe
(formalne) podazanie za obcymi i nieakceptowanymi wewngtrznie nor-
mami, ale o przezywanie religii jako do tego stopnia znaczacej, iz stawia
ona cztowiekowi granice w jego mysleniu i zachowaniu, gdzie sa one przez
niego rozumiane jako stuszne i dla niego samego korzystne. W ten spo-
sob te okreslone wyrazy wiary w Boga/bdstwo staja si¢ obowiazkiem, gdzie
poprzez praktykowana samodyscypling cztowiek religijny kontroluje swoje
postepowanie, a w jego codziennym zyciu sprawy religii sg istotne i dlatego
regularnie praktykowane. Fakt, iz motyw ten moze by¢ obecny w réznej,
takze zaczatkowej, formie i intensywnosci, wyraza stowo ,,gotowos¢”.

Niezdrowa forme realizacji tego motywu, na ktdrg zwrécit uwage juz
Freud - jednak bardzo jednostronnie i uogélniajaco — stanowia skrupulat-
no$¢ (popularnie okreslana jako ,skrupuly religijne”), czy tez perfekcjo-
nizm religijny, ktére sa motywowane lgkiem i wybiérczym (jednostronnym)
traktowaniem religii, poprzez akcentowanie jej negatywnych elementéw’s.

3.2. Dgzenie do kontroli zewnetrznej waznych zdarzeri zyciowych
oraz do radzenia sobie z sytuacjami trudnymi

Dazenie do kontroli jest pragnieniem ksztattowania swojego dziatania
i przezywania w sposéb wolny (okreslany przez podmiot) i celowy, zgodnie
z wlasnymi potrzebami, warto$ciami oraz zainteresowaniami, zamiast bez-

18 B. Grom, Psychologia religii, dz. cyt., s. 77-89.
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fadnie, bedac okreslanym przez innych, oraz bezradnie, bedac poddanym
oddziatywaniom potezniejszych od siebie sil, relacji i zdanym na przypa-
dek. W sklad tej podstawowej potrzeby, ktéra w rézny sposéb rozwija si¢
u poszczegolnych oséb, wchodzi tez pragnienie widzenia siebie jako osoby
kontrolujacej i kompetentne;j'.

W tak sformutowanym motywie religijnosci chodzi m. in. o ksztatto-
wanie swojego zycia, w ktérym cztowiek wierzacy nie tylko ,jako$” liczy
sie z Bogiem/béstwem, ale konkretnie uznaje go za kogos wigkszego, po-
tezniejszego, niz on sam. Przeklada si¢ to na przyjmowanie przez wierza-
cego postawy pokory, a nawet moze by¢ uznane za prawdziwy akt religijny.
Dlatego tez cztowiek wierzacy zwraca si¢ do Boga/bostwa z wszystkim, co
przezywa: zaréwno z tym, co warto$ciowe i co moze uznaé za swoéj suk-
ces (kontrola), jak i z tym, co wzbudza w nim lek, przyprawia o frustracje,
owocujac poczuciem bezsensu (utrata kontroli). I tak sprawowanie kontroli
w formie modlitwy-prosby w trudnej sytuacji, kiedy to najczesciej — jak po-
kazuja badania®® — modlg si¢ ludzie wierzacy, moze przybra¢ forme zaréw-
no pasywng, gdy od Boga/béstwa oczekuje si¢ jedynie zaradzenia jej, lub
tez kooperatywng, gdy zwracaniu si¢ do Sity Wyzszej towarzyszy aktywnosé
whasna.

Motyw kontroli dochodzi tez do glosu w ,,wierze w (materialnie) spra-
wiedliwy $wiat”, gdy np. w sytuacji choroby, cztowiek religijny prowadzacy
dotad moralne zycie, oczekuje od Boga cudownego uzdrowienia, jako za-
platy za nie. W przypadku niepowodzenia i pogtebienia si¢ trudnosci zdro-
wotnych ten rodzaj wiary i sprawowania kontroli bardzo czgsto przynosi ze
sobg ,,ateizm rozczarowania” (okre$lenie Antoona Vergote’a). W tej trudnej
sytuacji kontrola moze jednak przybraé¢ réwniez ksztatt prosby skierowane;j
do Boga/bdstwa o (niematerialne) wsparcie duchowe, pomagajace czy po-
zwalajace znosi¢ chorobe, a nawet na pogodzenie si¢ z nig. Te i inne trudne
sytuacje, jak na przyktad: uporanie si¢ z lgkiem, niepowodzeniami w waz-
nych aspektach zycia (np. bezrobocie, wypadek samochodowy), zmaganie
si¢ ze stratg osoby bliskiej w procesie zaloby, wiele méwia o rodzaju religij-
nosci, ktéra moze motywowac do partnerskiego (razem z Bogiem), aktyw-
nego i ostatecznie umacniajacego cztowieka, radzenia sobie z problemami,
albo do pasywnego i czgsto magicznego ,,czekania na cud” (materialny).
Motyw ten staje si¢ okazja — bedaca jednoczesnie wielka ,,préba wiary” —,
by religijnos¢ poglebié, oczyszczajac ja z elementéw pasywno-materialnych

Y Tamze, s. 90.
20 Por. G.W. Allport, Jednostka i religia, s. 99; K. Tamminen, Religidse Entwicklung in Kindheit und Jugend, Frank-
furt am Main 1993.
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i zintensyfikowad, poprzez uznanie siebie za waznego partnera Boga, wi-
dzac w nim kogo$ zawsze akceptujacego i niezmiennie stojacego po stronie
czlowieka (zwlaszcza cierpigcego), co z pewnoscig wplywa pozytywnie na
poziom wlasnej wartosci — kolejnego motywu religijnosci wedtug Groma?!.

3.3. Dgzenie do poczucia pozytywnej wartosci wiasnej

Dazenie to jest uznawane przez rézne dzialy psychologii za jedno
z gtéwnych motywéw ludzkiego dziatania oraz podstawowy warunek do-
brostanu subiektywnego?. Ten aspekt osobowosci, tak silnie zwigzany
z motywacja, musi — zdaniem Groma — obejmowac swoim zakresem takze
religijno$¢, ktéra niemiecki naukowiec bada formutujac dwa bloki pytan:
(1) Jak w dazeniu do poczucia pozytywnej wartosci wlasnej zakorzeniona
jest religijno$¢?, (2) W jaki sposdb i w jakim stopniu religijnos¢ przyczynia
si¢ do utrwalenia pozytywnej wartoéci wlasne;j?

Religijnos¢ dotyka motywu dazenia do poczucia pozytywnej wartosci
whasnej poprzez wiele zagadnien w jej obrebie, jak np. zydowsko-chrze-
Scijanska nauka o stworzeniu czlowieka na obraz i podobienstwo Boze,
zgodnie z ktéra nie jest on bytem brutalnie wrzuconym w $wiat, ani bez-
osobowym i jednym z wielu ,,bytéw”, ale odbiciem doskonatego i kochaja-
cego Boga, ktéry go chceiat dla niego samego 1 dlatego obdarzyt go wielka
godnoscig (Rdz 1, 26n). Inng prawda wiary odnoszac sie do omawianego
tu motywu religijnosci, a wystepujaca w réznym natezeniu w kazdej religii,
jest nauka o grzesznosci (stabosci, utomnosci) cztowieka, ktory nie idac za
dobrem upada, $ciagajac na siebie wing.

Juz te dwa przyklady pokazuja, iz rozumienie i forma przepowiadania
(gloszenia) prawd wiary w danej grupie religijnej (parafii, zborze, lokalnej
wspolnocie wierzacych), moze mie¢ wielkie znaczenie dla poczucia pozy-
tywnej warto$ci wlasnej. Nauczanie o grzechu (cztowieka) moze akcento-
waé przebaczenie i nadziej¢ nowego poczatku, a tym samym przyczynia
si¢ do utwierdzenia pozytywnej wartosci wlasnej lub — odwrotnie — pod-
kresla¢ jego zepsucie i zto, a w ten sposéb pigtnowac jeszcze dodatkowym
poczuciem winy. Takze ksztalttowanie w wierzacych, poprzez konkretne
nauczanie religijne, obrazu Boga/bdstwa akceptujacego, kochajacego i wy-
baczajacego, moze wplywac na uwewngtrznienie tego przestania w postaci
poczucia pozytywnej wartosci. Jednak przepowiadanie religijne moze tez
utrwala¢ obraz Boga/bostwa jako pamigtliwego, matodusznego i skrupu-

' B. Grom, Psychologia religii, s. 89-121.
2 Tamze, s. 122.
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latnie karzacego najmniejszy wystepek, przyczyniajac si¢ tym samym do
zakorzeniania si¢ u wierzacego negatywnej wartosci wlasnej.

Analizujac wiele pojedynczych wynikéw badan psychologii empirycz-
nej Grom pyta, jak konkretnie — jesli w ogéle — oddziatujg na siebie religij-
no$¢ i motyw wartosci wlasnej. Okazuje si¢, iz przekonania religijne, akty-
wowane w ramach radzenia sobie z trudnosciami zycia, stabiej wptywaja na
poziom poczucia wartoéci wlasnej, niz poczucie to wptywa na przekonania
religijne, zwlaszcza te dotyczace obrazu Boga. I tak: osoby majace silniej-
sze poczucie pozytywnej warto$ci wlasnej, odbieraja Boga jako troskliwego
i kochajacego, natomiast te, u ktérych poczucie to jest stabe, rozumieja go
raczej jako surowego 1 nietroszczacego si¢ o nie. Tak wigc ta ostatnia grupa
0s6b dostrzega rozdzwigk miedzy — jak odczuwaja to w sobie — (rzekomo)
czulym 1 (jedynie teoretycznie) zainteresowanym nimi Bogiem, a wia-
snym niskim poczuciem wartosci wlasnej, ktére to poczucie przenoszone
na Boga, kaze dostrzega¢ w nim kogo$ ozigbtego. Innymi stowy; stabe po-
czucie wartosci wlasnej blokuje wiar¢ w Boga kochajacego i troskliwego,
natomiast silnemu poczuciu warto$ci wlasnej towarzyszy wiara w takiego
wlasnie Boga. Zjawiskami negatywnymi, mogacymi pojawic si¢ w obrebie
prezentowanego tu motywu, moga by¢ narcystyczne przekonanie o wia-
snym (ekskluzywnym) wybraniu przez Boga, czy tez zjawisko fanatyzmu
religijnego, jako jednostronnego i silnie emocjonalnego sposobu radzenia
sobie z potwierdzeniem niskiej wartosci wlasnej*.

3.4. Gotowos¢ do dziekowania i uwielbienia

Chociaz — jak zostalo to juz powiedziane wyzej — ludzie religijni naj-
czgdciej zwracaja si¢ do Boga/bdstwa w sytuacjach trudnych, a religijnosé
jest czesto nacechowana obowigzkiem, to Grom pyta o mozliwo$¢ umiej-
scowienia jej w gotowosci do dzigkowania i wielbienia Boga, czyli w prze-
zyciach na wskro§ pozytywnych, wykraczajacych poza doskwierajace lu-
dziom religijnym potrzeby i przezywane przez nich trudnosci. Odnoszac
si¢ przede wszystkim do trzech wielkich religii monoteistycznych, ktérych
fundamentem jest wiara w dobrego Boga-Stwérce, prowadzacego cztowieka
do uszczesliwiajacej wspdlnoty ze soba, niemiecki badacz méwi o ,,religij-
nej kulturze dzigkowania”*!. W tej optyce nawet pojedyncze pozytywne
doswiadczenia sa przez czlowieka religijnego interpretowane — ale tez
glebiej przezywane (uwewnetrzniane) — jako dar Boga, ktéry nie tylko go
stworzyl, ale nieustannie mu towarzyszy poprzez swoja taskawos¢ i troske.

2 Tamze, s. 122-140.
2 Tamze, s. 142.
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Te konkretne wyrazy dobroci i zyczliwosci Boga/bostwa wyprowadzaja
cztowieka religijnego z zamkniecia w ,,plaskim” produkowaniu i konsu-
mowaniu, a jednoczesnie, otwierajac na to, co pozytywne, przyczyniajg si¢
nie tylko do utrwalenia w nim taskawego obrazu Boga (dawcy), ale tez do
umocnienia jego pozytywnej wartosci jako kogos, kto jest godny obdarowa-
nia ze strony Najwyzszego.

W aktach uwielbienia Boga/bdstwa cztowiek wierzacy nie koncentruje
si¢ jedynie na konkretnych jego darach, ale przypisuje mu wielkie i niepo-
rownywalne z niczym innym znaczenie (warto$¢). Motyw ten jest istotny
z tej racji, iz osoba religijna — jako warto$¢ — wykracza w nim poza siebie,
kierujac si¢ w radosnym odczuciu ku innej, czgsto najwyzszej wartosci,
uznajac ja za godng glebokiego ukochania. Bedac tak wzbogacong, osoba
ta zyje intensywniej, gdyz doswiadcza rozszerzenia ja. Uwielbienie Boga/
béstwa nie jest natomiast tozsame z fanatycznym i narcystycznym idealizo-
waniem go, ani z koniecznym utraceniem wlasnej autonomii czy tez z roz-
myciem wlasnej identycznosci, poprzez rozptyniecie si¢ w bostwie.

Ten motyw religijnosci stanowi o tyle wazng jej podstawe, ze wykracza
on poza obowiazek i poza wyrachowanie, w ktérym czlowiek wierzacy cze-
sto oczekuje od Boga/bdstwa nagrody za swoja religijnos¢ i moralne zycie,
koniecznie z religig zwigzane®.

3.5. Gotowos¢ do wrazliwosci prospotecznej i zachowari prospofecznych

W tym miejscu analizy motywoéw religijnoéci nalezy zwréci¢ uwage na
fakt, iz wszystkie dotad omawiane motywy moga doj$¢ do glosu, ograni-
czajac si¢ przy tym do relacji z Bogiem/béstwem, ktéra uwzglednia jedynie
whasna pomyslnosé. W gotowosci do wrazliwosci prospotecznej, pozwalaja-
cej dopiero dostrzec potrzeby drugiego cztowieka, by nastepnie chcieé niesé
mu pomoc, chodzi o pytanie, w jakim stopniu religijno$¢ motywuje do tego
rodzaju przezywania, my$lenia i zachowan.

Mianem zachowan prospotecznych okresla si¢ te dziatania, ktére maja
na celu dobrowolne angazowanie si¢ na rzecz dobra innych. Moga one miec¢
przy tym bardzo rézng forme: zorganizowana i spontaniczng, grupowa
i prywatna, finansowg lub niezwigzang z pieniedzmi: od pomocy sasiedz-
kiej, przez wsparcie psychiczne, az po oddanie organu osobie potrzebujacej
go do przezycia. Zachowaniom prospotecznym moze tez towarzyszy¢ roz-
na motywacja: zewnetrzna (interesowna), ktéra ma na wzgledzie przede
wszystkim korzy$¢ wlasna (od komplementu ze strony innych, po zyski

% Tamze, s. 140-146.
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materialne), oraz wewnetrzna (nieinteresowna), ktéra w pierwszej kolej-
nosci koncentruje si¢ na dobru innych, a mogace si¢ tu pojawi¢ korzysci (np.
uznanie ze strony innych) beda traktowane jedynie jako skutki uboczne.

Przy skomplikowanym charakterze badan nad wrazliwoscig prospo-
teczng i zachowaniami prospolecznymi oséb religijnych, wynikajacym
mi¢dzy innymi z tego, iz prospotecznosé i religijnos¢ byly réznie mierzo-
ne, okazuje sig, iz osoby religijne czgsciej niz osoby niereligijne wykazuja
zachowania prospoteczne, wrazliwos¢ i zaangazowanie w tym wzgledzie®.
Nalezy przy tym tez zaznaczy¢, iz dotyczy to szczegdlnie ludzi wierzacych
odznaczajacych sie¢ religijnoscia motywowana wewnetrznie 1 tych, ktérzy
praktykuja swoja wiare intensywnie (np. raz w tygodniu uczestniczg w na-
bozenstwie). Wazne jest takze i to, iz prospoteczne zachowania bardzo cz¢-
sto sg motywowane takimz zaangazowaniem czesci lub nawet catej wspdl-
noty religijnej (np. gminy zydowskiej, zboru, parafii, w ramach ktérych
niesie si¢ pomoc potrzebujacym). Tak wiec nie religijnosc jako taka koreluje
pozytywnie z prospolecznoscia, ale jej konkretna forma: motywowana we-
wnetrznie i zakorzeniona we wspdlnocie wierzacych. Innymi czynnikami,
majacymi wplyw na ugruntowanie si¢ omawianego tu motywu religijnosci
z pewnoscig sa: gotowos¢ do (ogdlnego) empatycznego pobudzenia, ktore-
go wrazliwo$¢ prospoleczna jest uszczegdtowieniem, ograniczenia poznaw-
cze, blokujace zaangazowanie prospoteczne w niezwykle skomplikowanym
$wiecie wspétczesnym (czy danie drobnej sumy osobie zebrzacej pomoze
jej?), oraz na tyle prywatne przezywanie swojej wiary, ze uczestniczenie
w jej wspdlnotowych formach, czy tez odnoszenie jej do innych ludzi, prak-
tycznie nie istniejg?’.

3.6. Zainteresowanie swiatopoglgdem naukowym i logiczng koherencjq

Ten ostatni, wymieniany przez Groma motyw religijnosci sprowadza
si¢ do pytania: czy religijno$¢ wynika wylacznie z motywujacych czlowie-
ka wierzacego emocji (np. do modlitwy czy zaangazowania spotecznego),
czy takze z kognicji, odnoszacych si¢ przykladowo do napigcia miedzy
(niektérymi) tresciami wiary a twierdzeniami nauki? Tak sformutowane
zagadnienie musi uwzgledni¢ nie tylko fakt, iz cho¢ emocje i kognicje sa ze
sobg powigzane na wiele sposobéw; to jednak pozostajg one , relatywnie sa-
modzielnymi podsystemami osobowosci”*. W analizowanym tu problemie
nalezy wzig¢ pod uwagg i to, ze nie tylko wielu krytykéw religii utozsamia

% Por. tamze, s. 149.
7 Tamze, s. 146-165.
2 Tamze, s. 167.
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ja z potrzebami emocjonalnymi cztowieka i z mysleniem zyczeniowym, ale
niektérzy ludzie wierzacy rozumieja nieraz swoja wiar¢ w opozycji do na-
uki, jako alternatywny sposéb rozumienia rzeczywistosci, ttumiac przy tym
w sobie pytania i watpliwosci tego typu.

Réwniez i w tej kwestii badawczej niemiecki psycholog pokazuje przede
wszystkim réznorodnos¢ stanowisk, odmienne rozwigzania konkretnych
religii, ale tez réznice w podejsciu do religijnosci samych ludzi wierzacych.
W kazdej z wielkich religii monoteistycznych istnieja nurty fundamentali-
styczne uznajace rozum za wroga wiary. I tak na przyklad wielu cztonkéw
konserwatywnego judaizmu, jak i spora grupa muzutmandw, zwolennikéw
dostownej interpretacji Koranu, nie widzi potrzeby uwzgledniania w podej-
$ciu do swoich $§wietych pism metody historyczno-krytycznej — przyktada-
jacej wielka wage do historii powstania tekstéw oraz réznorodnej ich funk-
cji w catoksztalcie depozytu wiary, czy tez znaczenia rodzaju literackiego.
Réwniez wéréd konserwatywnych chrzescijan (np. wielu amerykanskich
baptystéow) nierzadko zdarza si¢ frontalna obrona kreacjonizmu, powo-
tujacego si¢ na literalnie rozumiany opis stworzenia cztowieka przez Boga
w Ksigdze Rodzaju, bez jakiegokolwiek odniesienia si¢ do tego, co o poczat-
kach ludzko$ci méwi teoria ewolucji*’. Nie wolno przy tym zapomnied, iz
chrzescijanstwo od samych swoich poczatkéw ktadlo duzy nacisk na po-
trzebe krytycznego i nieodwotujacego si¢ jedynie do Objawienia uzasadnie-
nia swojej wiary, a stad w jego obrebie intensywnie zajmowano si¢ nie tylko
jego przepowiadaniem, ale takze obrong na gruncie zasady niesprzecznosci
i wigzacej argumentacji. Silnie zakorzeniona w historii (zwlaszcza chrze-
Scijanstwa) apologetyka, uprawiana np. juz w II wieku przez Ireneusza
z Loyonu (ok. 140-220), jako filozofia religii lub teologia fundamentalna,
po dzi$ dzien znajduje wielu kontynuatoréw i nasladowcodw™.

W omawianym tu motywie chodzi wigc o gotowos$¢ do myslenia swiato-
pogladowego, rozumianego jako pragnienie wiedzy — w przeciwienstwie do
zadowalania si¢ pusta formuty jakiej$ nauki religijnej — oraz o gotowos¢ do
mys$lenia problemowego, jak 1 0 otwarto$¢ na badania réznych (wlasnych)
wierzen religijnych pod wzgledem stopnia ich przekonywalnosci, wyrazaja-

% Ta rzekoma sprzecznos¢ przeocza m.in. fakt, iz biblijnego opisu stworzenia czlowieka nie mozna traktowaé
dostownie, gdyz jest on w swej istocie przypowiescia o Bogu, od ktérego pochodzi wszystko (oprécz zta) i ktéry -
w bezposrednim zamysle autoréw biblijnych — pragnie, by swigtowano szabat, zachowujac wszystkie jego przepisy,
istad do tego $wictego dnia zmierza cata logika wspomnianego fragmentu Ksiegi Rodzaju. Opis ten nie stanowi za$
naukowego, biologicznego wyjasnienia pochodzenia czlowieka. Kreacjonisci zdaja si¢ nie dostrzega¢ takze faktu, iz
prawda o Bogu Stworcy nie musi by¢ sprzeczna z teorig ewolucji, gdy przyjmie si¢ np. zalozenie, ze to wlasnie Bog
moze sta¢ u jej poczatku lub tez uznaje si¢ mozliwos¢ istnienia Boga, ktdry stwarza cztowieka w obrebie ewolucji.

0 Przyklad klasycznej wreez pozycji broniacej racjonalnosci teizmu, nie tylko z pozycji chrzescijaiskiej, to:
G. Briintrup, RK Tacellli (eds.), The Rationality of Theism, Dordrecht 1999: Kluver Academic Publishers.
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cej sig przyktadowo w analizie jezyka, jakim si¢ postuguja. Brak zaintereso-
wania $wiatopogladem naukowym, a nawet wrogo$¢ w stosunku do niego,
ujawnia bardzo czesto tendencje do rozumienia wiary 1 nauki wylacznie
w silnej opozycji do siebie, gdzie nauka z jej krytycyzmem i swoistym dys-
kursem moze wiare wytacznie ostabic¢ lub nawet ja zniszczy¢. Innym tropem
braku zainteresowania rozumem w obszarze religii jest naduzywanie w jej
rozumieniu powolywania si¢ na , tajemnice”, nieszczesliwie ujmowana jako
sposéb argumentacji odporny na wszelka krytyke.

Logiczng koherencje w ramach religijnosci uzasadnia Grom nastepu-

jaco:

Potrzeba braku logicznej sprzeczno$ci dochodzi do gltosu w mysleniu
$wiatopogladowym przez to, ze cztowiek wierzacy pragnie doprowadzi¢ do
wewnetrznego zwigzku miedzy interpretacjami i pojeciami, ktore tworzy,
chcace uniknad przy tym sprzecznoscei w stosunku do logiki formalnej, wia-
snych obserwacji i uznanych dziedzin nauki®!.

Tak wigc we wspomnianym dazeniu do braku logicznej sprzecznosci
chodzi o krytyczne badanie wlasnych przekonan religijnych przez cztowie-
ka wierzacego, tak by stwierdzi¢: czy opieraja si¢ one jedynie na wpojonym,
a czesto tez bezkrytycznie przyjetym wychowaniu (rodzaju ,fatum”),
a tym samym czy zywia si¢ w duzym stopniu satysfakcja emocjonalna, jaka
wiara ze sobg niesie, czy tez znajduja oparcie réwniez w tresciach poznaw-
czych. Tresci te, wykazujac odpowiedni stopien niesprzecznosci ze soba,
odnosityby sie przyktadowo do ostatecznego ,,skad” $wiata, wskazywatyby
na granice obowigzywalnosci zasad religijnych, czy tez pytatyby o hierar-
chi¢ prawd danej religii, przekonujac, iz nie wszystko w jej obrebie jest tak
samo wazne. W motywie tym chodzi wigc nie tylko o formalne badanie
logicznej koherencji i zainteresowanie $wiatopogladem naukowym, ale
réwniez o korekte tego, co z takimi wymogami bytoby sprzeczne. Przykta-
dami negatywnymi moga by¢ tu zaréwno obecno$¢ zaburzonych emocji,
znieksztalcajacych obraz Boga, jak i paralizujacy lek uniemozliwiajacy
dzigkczynienie i uwielbienie Boga; pozytywnymi natomiast, przyktadowo,
wyrabianie w sobie postawy ciaglego pogltebiania swojej wiedzy religijnej
i zastepowania religijnych odpowiedzi ad hoc, bardziej trwatymi i wytrzy-
mujgcymi krytyke, a nawet takimi, ktére wiare uzasadniajq.

Nalezy przy tym zauwazy¢, ze ten sposéb przezywania wiary zaklada
podstawowg otwarto$¢ na krytyczng refleksje nad jej treSciami, co czesto
prowadzi do dyskomfortu wynikajacego z braku zadowalajacych odpowie-

31 B. Grom, Psychologia religii, s. 169.
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dzi ze strony osoby religijnej. Przeciwienstwem tego jest dogmatyczne, tzn.
uparte i zamknigte na argumenty przeciwne, trwanie przy tresciach wiary,
karmiace si¢ w duzym stopniu legkiem przed... jej utrata. Warty podkresle-
nia jest tez fakt, iz wlasnie wiara przezywana przy duzym udziale leku, gdy
jej wyznawca boi si¢ ja stracié, co rzekomo moze si¢ zdarzy¢ przez otwar-
cie si¢ na (kontr)argumenty naukowe, skutkuje cz¢sto nastawieniem na
jej Slepa obrong, oraz brakiem rozwoju w kierunku dojrzalszych jej form.
Wiara dazaca do logicznej koherencji nie zadawala si¢ raz udzielonymi od-
powiedziami, ale — co wazniejsze — nie tylko nie walczy z pojawiajacymi si¢
pytaniami i watpliwo$ciami, ale ceni je, jako wyraz religijnosci refleksyjne;.
Ten rodzaj wiary nie ogranicza si¢ tez do zaspokojenia potrzeb emocjonal-
nych, takich jak poczucie ulgi czy akceptacja ze strony Boga/bdstwa oraz
nie jest w znaczacym stopniu motywowany zewnetrznie, np. przez opinie
srodowiska.

4. Podsumowanie - dyskusja - perspektywy

Propozycja Bernharda Groma jest oryginalng préba uchwycenia fe-
nomenu religijnosci, bez potrzeby siggania po uproszczenie, uogélnienie
i ograniczenie do jednego czy dwu jej elementéw. Wyjscie od wynikéw ba-
dan empirycznych, by nastgpnie na ich podstawie stworzy¢ zarys mozliwie
cato$ciowego ujecia religijnosci wydaje si¢ by¢ nie tylko korzystne naukowo,
gdyz jest préba stworzenia zrgbéw teorii religijnosci, ale i przekonywaja-
ce pod wzgledem wielosci uwzglednionych i przeanalizowanych zjawisk
religijnych. Szczegdlnie warto$ciowy w ujeciu Groma zdaje si¢ by¢ obraz
religijnosci jako: réznorodnej, indywidualnej, bo zaleznej od uwarunko-
wan i potrzeb konkretnego wierzacego, oraz niezwykle bogatej w zjawiska
psychiczne, od ktérych cztowiek w swojej wierze jest zalezny, a ktére moze
on jednak takze w jej obrebie ksztattowaé. Innymi stowy, niemiecki badacz
przekonuje, iz nie ma ,tej” (jednej) religijnosci, cho¢ wyrasta ona czgsto
z jednej i tej samej religii.

Dziwi¢ moze jedynie fakt, iz Grom nie odnosi sie w swej koncepcji mo-
tywéw religijnosei do gotowosci do szukania sensu (np. calosci, zycia). Choé
jest on wspdtautorem ksigzki poswigconej temu zagadnieniu, nie bada go
jako osobnego motywu religijno$ci*?. Poszukiwanie sensu, rozumianego
z jednej strony jako co$ nacechowanego szczeg6lnym znaczeniem, z drugiej
strony jako ,,calosci” (badz pewnego rodzaju ,,planu”), zbudowanej z wie-
lu, niejednokrotnie czg¢$ciowo sprzecznych ze sobg elementéw, stwarza

%2 B. Grom, . Schmidt, Auf der Suche nach dem Sinn des Lebens (wyd. 6), Freiburg 1988.
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mozliwos$ci wyjasnienia wielu fenomendw religijnych (od pytania ,,skad”
cztowieka, przez histori¢ jego zycia, az po rozumienie w tych ramach $mier-
ci), ale tez moze by¢ szczegdlnie warto$ciowe w odniesieniu do kognicji
religijnych. W ich ramach cztowiek wierzacy nie tylko odkrywa sens, ale
tez wielokrotnie — niepokojony pojawiajacymi si¢ pytaniami i nieoczekiwa-
nymi zdarzeniami - o sens pyta, a udzielajac odpowiedzi, tenze sens nadaje.

Tytulowe zagadnienie myslenia religijnego jako synonimu religijnych
tre$ci poznawczych — pelnigce przy tym czesto funkcje ogélnego okresle-
nia postawy religijnej — wydaje si¢ by¢ dlatego wazne w tematyce religijnej,
gdyz stanowi ono specyfike tego, co religijne. Specyfika ta rozumiana jest
tu jako ten czynnik, ktéry odréznia przezycie religijne od innych rodzajow
przezy¢, np. erotycznych, czy doznan na tonie przyrody. Dzieje si¢ tak dla-
tego, iz pozostate elementy religii i religijnosci, takie jak: emocje, czynniki
wolitywne, nastawienie, intensywno$¢ przezy¢ itp. sg obecne takze w in-
nych rodzajach zjawisk, cho¢by w tych dopiero co wspomnianych. Tym,
co odrdznia religie, religijnosé, przezycia religijne od innych (mi¢dzyludz-
kich) fenomendéw sa tresci poznawcze, poprzez ktére wierzacy odnosi si¢
do Istoty Wyzszej, Absolutu, Boga/béstwa itp., zdajac sobie sprawe, iz ma
tu do czynienia z czyms istotowo odmiennym. Tak wiec nie mozna méwic¢
o emocjach czy nastawieniach specyficznie religijnych, a jedynie o specy-
ficznie religijnych kognicjach i takimz mysleniu.

Henryk Machon
What is religious thinking. The concept of religious motifs

The term “religious thinking” denotes not only religious way of interpreting
the world - as contrasted with agnostic or atheistic explanation - but also it is
usually used as collective name for religious attitude. The aim of this article is
to outline interdisciplinary, though free of scientific jargon, image of religiosity,
through individualizing in it several motives in which it clearly comes into promi-
nence. This allows to encompass religiosity more comprehensively and adequately
than through reducing it to one strand or need. At the same time this article is an
outline of theoretical conceptualization of religiosity, which, although based on
systematic empirical investigations, is to depict interrelated parts of a whole that
certainly constitutes religiosity in an individual’s life.
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Meandry myslenia religijnego

,Czlowiek wyraznie stworzony jest do myslenia, to cata jego god-
nosé; cata zas jego zastuga i caly obowiazek to mysled, jak sie nale-
zy. Owoz porzadek mysli jest ten, aby zaczaé od siebie i od swego
Stworey, 1 swego celu. Cata godnosé cztowieka jest w mysli. Silmy
sie tedy dobrze mysle¢: oto zasada moralna”.

B. Pascal, Mysli

Zapyta¢ nalezy dla porzadku (czynigc zado$¢ postulatowi Pascala:
silmy si¢ tedy dobrze myslec), czy wyrazenie ,myslenie religijne” nie jest
aby oksymoronem (wielu myslicieli zwracato juz na to uwage!). Jesli my-
§lenie, to nie religia (wszak ona z mysleniem — czyli swobodg zapytywania,
kwestionowania, poddawania pod watpliwo$¢, pelnym wyczulenia kryty-
cyzmem, niewiele ma wspdlnego), a jak religia, to nie myslenie (religia
przeciez to swoisty ,przymus” akceptowania bezkrytycznego twierdzen,
ktore maja nas tak ,,0szlifowac”, bySmy mogli zyskaé przychylnos¢ Mocy
Boskiej, przez rézne religie na rézny sposéb $lacej przestanie, kierowane ku
cztowiekowi).

Kto tak do sprawy podchodzi, wyraznie daje do zrozumienia, ze nie
ma pojecia, czym jest myslenie, czym wymiar religijny czlowieka, $wiadczac
tym samym o bezmy$lnosci, czyli pozostawaniu we wladzy powierzchow-
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nych schematéw, bezkrytycznych stereotypéw. W pierwiastku religijnym
tkwi swoisty logos, za$ w mysleniu godnym tego miana jest obecny swoisty
»patos” religijny (wichrzycielski poryw). Siggnijmy po znany esej filozo-
ticzny Heideggera zatytutowany Co zwie si¢ mysleniem? Mysliciel konstatu-
je: ,Najbardziej powazne w naszym niepewnym czasie jest to, ze jeszcze nie
myslimy”!. My$lenie przeciwstawia banalnosci i powierzchownosci, a c6z
jest bardziej banalne, niz traktowanie siebie na miar¢ B(b)oga, niz wyno-
szenie siebie do rangi A(a)absolutu. Na czym tez my$leniu religijnemu za-
lezy bardziej, niz na tym, aby czlowiek byl bardziej ludzki, by wiedziat, ze
jest cztowiekiem? Myslenie dokonuje si¢ w czuwaniu i uwaznosci (czy trze-
ba przypomina¢, ile razy w Ewangelii pojawia si¢ wezwanie do czuwania?).
Pisze dalej Heidegger: ,,Uwazno$¢, glebia serca jest skupieniem wszystkie-
go tego, co nas obchodzi, co nas dotyczy, na czym nam zalezy, nam, o ile je-
ste$my ludzmi”?. Wreszcie podkresla mysliciel z Fryburga: ,Tego, co religij-
ne, nigdy nie niszczy logika, lecz tylko wymykanie si¢ Boga”?. Mysleniem
religijnym rzadzi wymiar glebi glebszy niz sama wydajno$¢ regut myslenia
potocznego, pragmatycznego, naukowego, ktére moga myslenie religijne
fatszowa¢. Stad myslenie religijne winno ten wymiar odstania¢, méwiac po
heideggerowsku, sprzyja¢ mu, pozwoli¢ mu wybrzmieé. Warto wmysli¢ si¢
w tekst, ktory wyszedt spod pidra A. ]. Heschela, znakomitego myséliciela
religijnego:

Religijne myslenie, wierzenie, odczuwanie naleza do najbardziej zwod-
niczych przejawdw ludzkiej natury. Czesto zaktadamy, iz wierzymy w Boga,
lecz w rzeczywistosci moze to by¢ symbol osobistych korzysci, na ktérych
sie opieramy. Mozemy réwniez zatozy¢, iz to Bog przyciaga nas ku sobie, ale
w istocie moze to by¢ sita wyptywajaca ze $wiata, ktora jest przedmiotem
naszej adoracji. Mozemy zalozy¢, iz to, czego pragniemy jest Bogiem, ale na-
sze pragnienie moze by¢ jedynie naszym ego. Stad badanie naszej religijnej
egzystencji jest zadaniem, ktdre nalezy podejmowac nieustannie*.

Mysleniu religijnemu zagraza nieustannie logika, ktorg przenikliwie
odstonit L. Feuerbach: logos o Bogu (teoria Boga) jest ukrytym logosem
o cztowieku (teorig cztowieka): jednym stowem b(B)oga myslimy przewaz-
nie na miare cztowieka, cztowieka za$ na (domniemang) miare b(B)oga.

Wszak wymiar religijny nalezy do samego rdzenia bycia cztowiekiem
(to przeciez wymiar, z glebi ktérego tryska pelne zaniepokojen pytanie

" M. Heidegger, Co zwie sig mysleniem?, przet. |. Mizera, Warszawa-Wroctaw 2000, s. 13.

2Tamze, s. 167.

3Tamze, s. 16.

*A. ). Heschel, Bdg szukajqcy czlowicka, Podstawy filozofii judaizimu, przet. A. Gorzkowski, Krakow 2007, 5. 16.
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o rzeczywisto$¢ sama, za$ pytanie to jest pochodng wezesniejszego pytania,
postawionego nam przez To, co Niewystowione). Brak stéw; ich niemoc,
pragnacych nazwaé, wystowi¢ nasze bycie, tkwienie w rzeczywistosci, przy
réwnoczesnym doswiadczeniu ich niezbednosci, jest przejawem wymiaru
religijnego cztowieka (z glebokosci wotam do Ciebie, Panie — gtosem pet-
nym niepokoju krzyczy psalmista — a to znaczy: z otchtannosci krzyku,
ktory szuka stéw). Stowa, pragnace oddaé to, co mysli myslenie religijne,
nieustannie dotykaja granicy wystowienia, okazuja si¢ bezsilne, wreszcie
nieprzydatne. L. Wittgenstein konczy Tractatus logico — philosophicus nader
niejasnym przeciez przestaniem: ,O czym nie mozna méwié, o tym trzeba
milcze¢”’. Wszak milczenie nie oznacza klgski mowy, skazania na banicje
z obszaru sensownosci tego, co milczeniem ogarnigte, jest raczej skupie-
niem mysli w obliczu tajemnicy. Pisat Abraham ]. Heschel: ,,Poczatkiem
wiary nie jest wrazliwo$¢ na tajemnice zycia czy poczucie bojazni, zadziwie-
nia lub Igku. Podstawe religii stanowi pytanie, co czyni¢ z wrazliwoscia na
tajemnice zycia, co czyni¢ z bojaznig, zadziwieniem czy tez lekiem. Religia,
kres osamotnienia, zaczyna si¢ wraz ze §wiadomoscia, ze to my o co$ jeste-
$my pytani”®. A dalej dodaje: ,Zadziwienie jest stanem bycia zapytanym”.
W $wietle tego tekstu (ktory wyszedt spod pidra niebanalnego mysliciela)
cztowiek jawi si¢ jako istota zagadnieta, zapytana (przywolajmy z ksiegi Ge-
nezis postawione przez Boga Adamowi pytanie: Gdzie jestes, Adamie?) —stad
dar mowy, a zarazem do$wiadczenie jej niemocy mozna odczytaé jako prébe
dawania odpowiedzi na owo pra — zapytanie. Zatem myslenie religijne zyje
w stowie — Logosie (termin ten opalizujacy bogactwem znaczen wyraza za-
réwno stowo, rozum, sens itp.), a zarazem zdolnosci do milczenia — bowiem
milczenie jest mozliwe tylko tam, gdzie rozbrzmiewa mowa, ktéra sigga
swego kresu, niemoznosci wystowienia. Znowu zanotuje Heschel: ,Przez
to, co niewystowione, rozumiemy taki aspekt rzeczywistosci, ktéry w swej
prawdziwej naturze lezy poza granicami naszego pojmowania, a sam umyst
przyznaje, ze jest on poza jego zasiegiem”’. Dotykamy zatem sfery, ktéra
jest nieprzektadalna na myslenie i méwienie dostosowane do tego $wiata,
sfery innosci, radykalnie innej niz wszystko, co mozliwe do identyfikacji
w obszarze mozliwego poznania. Do sfery tej podprowadzito nas myslenie
religijne. Ona sama, poza granicami poznania, rzutuje na rzeczywisto$¢
mozliwego poznania, dostarczajac wlasciwej miary mierzacej te rzeczy-
wistos¢. Odstania si¢ zas, rownoczes$nie skrywajac, w mysleniu religijnym
wlasnie. Pytamy zatem, czym jest samo myslenie religijne? Zaznacza Tisch-

5 L. Wittgenstein, Tractatus logico-philosophicus, przet. B. Wolniewicz, Warszawa 2000, s. 83.
¢ A.J. Heschel, Cztowick nie jest sam, przet. K. Wojtkowska- Lipska, Krakow 2001, s. 62.
7 A.]. Heschel, Bdg szukajqcy cztowieka. Podstawy filozofii judaizimu, dz. cyt., s. 133.
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ner: ,,Nalezy dobitnie podkresli¢: myslenie religijne jest — jest wezesniej niz
teorie tego myslenia. Trzeba dazy¢ do tego, by odda¢ mu sprawiedliwosé.
Pierwszym aktem sprawiedliwosci wobec niego jest wierny opis”®.

Potozenie czlowieka

Zrédlowa sytuacja cztowieka jest sytuacja radykalnej, nieusuwalnej
niepewnosci, ktdrej zreszta usiluje on na rézne sposoby zapobiegaé, przed
ktora na wszelkie sposoby sie broni (poprzez mozolne wznoszenie pewno-
$ci naukowej, technicznej, pragmatycznej, quasi-religijnej réwniez). Owe
proby jawia si¢ wszakze jako przystrajanie si¢ cztowieka kolejnymi maska-
mi, co przyczynia si¢ do poszerzania obszaru utudy, gry, zaklamania. Zna-
komicie cala sytuacj¢ cztowieka oddaje 6w znany tekst Pascala:

Zeglujemy po szerokim przestworzu, wciaz niepewni i chwiejni, popycha-
ni od jednego do drugiego kranca. Czegokolwiek chcielibyscie si¢ uczepic,
wraz chwieje si¢ to i oddala; a jesli podazamy za tym, wymyka si¢, wyslizguje
sie 1 wiekui$cie ulata. Jest to stan naturalny, najbardziej wszelako przeciw-
ny naszym sklonno$ciom; patamy zadza znalezienia oparcia i ostatecznej
podstawy, aby zbudowa¢ na niej wiez¢ wznoszaca si¢ w nieskonczonos¢; ale
caly fundament trzaska i ziemia rozwiera si¢ otchtanig. Nie szukajmy tedy
pewnosci i statosci’.

Niepewnosé, o ktérej tutaj mowa, a z ktérej myslenie religijne wyrasta,
nie jest stanem patologicznym, nie jest niepewnoscig neurotyczng, para-
lizujacy, stanowigcg obiekt zainteresowan psychopatologii (nie jest zatem
owym strachem, z ktdrego, jak chcieli niektorzy teoretycy religii, wytaniaja
sie bogowie). Tak pojmowana niepewno$¢ moze rodzi¢ co najwyzej rézne
postacie nerwicy natrectw, stymulowaé psychotyczne poszukiwanie ilu-
zorycznych punktéw oparcia, tak charakterystyczne dla réznych postaw
religijnosci niedojrzatej i cierpietniczej, wypetnionej chorobliwymi lekami.
Zygmunt Freud méwit o religii jako ucieczce w niedojrzatosé, czas dzie-
cinstwa, kiedy to cztowiek bezbronny wobec rzeczywistosci oddaje sie pod
opieke wszechmocnego Ojca. Religia w tej perspektywie okazuje sie by¢
ztudzeniem, a my$lenie religijne mnozeniem iluzji.

Jest to, przeciwnie, niepewno$é twoércza, niepokojaca, dzigki ktérej
jesteSmy chronieni przed podnoszeniem do rangi Absolutu tego, co jest
wzgledne, przejsciowe, tymezasowe. Niepewnos¢ owa inspiruje proces rela-
tywizacji wszystkiego, co jawi si¢ jako obszar mozliwego poznania, wszyst-

8. Tischner, Myslenie wediyg wartosci, Krakow 2000, s. 339.
7 B. Pascal, Mysli, przet. T. Zelenski (Boy), Warszawa 1983, s. 52.
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kich ludzkich urzadzen, instytucji, tacznie z najczcigodniejszym chocby
dziedzictwem tradycji, siegajacym otchtannej przesztosci. Tomasz Halik,
czeski mysliciel i duszpasterz, wskazuje na Chrystusa, jako wielkiego ,,re-
latywizatora”. W rozmowie z Pitatem relatywizuje On wladz¢ polityczna,
w sporze z faryzeuszami poddaje procesowi relatywizacji tradycje religij-
ne i przepisy moralne. Niepewno$¢ owa pozwala zatem réwnoczesnie na
wlasciwe mierzenie rzeczywistosci i stosowng wage, jaka winno si¢ do niej
przykladaé. Owa niepokojaca niepewnos¢ jest owocem myslenia, ktére jest
przeciwienstwem powierzchownego i banalnego bycia w $wiecie. Z takiej
niepewnosci, jako swoistego bolu, cierpienia, rodzi si¢ my$lenie jako szu-
kanie prawdy. Mamy do czynienia ze swoistym kotem hermeneutycznym.
Myslenie stwarza niepewno$¢, niepewnos¢ prowokuje myslenie. Pisze Jo-
zef Tischner: ,Mysle¢ znaczy pokonywaé radykalng niepewno$¢. Znaczy
réwniez: raz po raz przypominaé o niebezpieczenstwie utudy, a zatem
budzi¢ niepewno$¢”!?. Myslenie godne tego miana, pokonujac jedna nie-
pewnosé, wtraca w inng, stanowiac nieprzerwany ruch, poddany procesowi
wewnetrznej dynamiki, $wiadczacej o zywosci myslenia. Myslenie wytraca
nas ze stanu zadowolenia, to znaczy zmystowego pograzenia si¢ w tym, co
dane i tam szukania zaspokojenia. Emmanuel Levinas na okreslenie tej sy-
tuacji proponuje termin ,,rozkoszowanie si¢”. Jest ono mozliwe dzigki $wia-
domosci nierefleksyjnej i naiwnej, ktéra stanowi rodzaj mysli odretwialej:
»[ ... ] ale z tego odretwienia w zaden sposéb nie mozna my$li wyprowadzic.
To wlasnie jest samo zycie — w sensie, w jakim uzywamy tego zwrotu, gdy
rozkoszujemy si¢ zyciem. Cieszymy si¢ $wiatem, zanim o nim myslimy: od-
dychamy, chodzimy, widzimy, spacerujemy itd...”!!. Sytuacja taka musiala-
by si¢ skoniczy¢ pograzeniem i rozmyciem si¢ cztowieka w zywiotach §wiata.
Unicestwieniu ulegtaby otwarta przestrzein mozliwosci, widzenia inaczej,
swoistej lekkosci w postrzeganiu §wiata. Znowu zaznacza celnie Tischner:
,Kto mysli, ten widzi, ze wszystko moze by¢ inne. Myélenie jest odstania-
niem mozliwosci [...]. Myslenie poszerza przestrzen wolnosci i otwiera
horyzonty nadziei”'%.

Takie myslenie nazwali$my mysleniem religijnym. Swiat w jego swietle
nie jawi si¢ w sposéb jednoznaczny i oczywisty. Okazuje si¢ naznaczony
kaskada szyfréw, ktére stanowia wyzwanie dla myslenia. Z jednej strony
odstania si¢ jako rzeczywisto$¢ samoistna, tzn. poddana wlasnym prawom
i zorganizowana przez swéj wlasny logos. W tej mierze odsyta do siebie sa-
mego i nigdzie indziej. Przenikliwie widzi calg rzecz Simone Weil — §wiat

10]. Tischner, Myslenie wedtug wartosci, dz. cyt., s. 466.
'VE. Levinas, Calos¢ i nieskoriczonosé. Esej o zewngtrznosci, przet. M. Kowalska, Warszawa 1998, s. 157.
12]. Tischner, Myslenie wedtug wartosci, dz. cyt., s. 467.
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poddany jest nieugietej, zimnej koniecznosci, ale jest co$, co pozwala w ra-
mach tej koniecznosci rozpoznaé jego pochodzenie skadinad: pickno mia-
nowicie jako swoisty szyfr Transcendencji, méwigc stowami Karla Jaspersa.
Za$ Levinas daje nam wskazéwki nastepujace:

»Tu nie ma prawdziwego zycia«. Ale jestesmy w §wiecie. To thumaczy po-
wstanie i utrzymywanie si¢ metafizyki. Metafizyka zwraca si¢ ku »gdzie in-
dziej«, ku »inaczej«, ku »innemu«. W najogélniejszej postaci, jaka przybrata
w historii mysli, jest ruchem wychodzacym od znanego nam §wiata — nawet
jesli na jego skraju albo w nim skrywaja si¢ ziemie jeszcze nie znane — od
»u siebie«, ktore zamieszkujemy, w strong obcego poza — sobg, w strong ja-
kiego$ »tam«!3.

A jednak jakies zycie jest, jesteSmy — w — §wiecie, tkwimy w jego struk-
turach, dopasowani, wygodnie rozparci na fotelu $wiata. Jednakze na owym
zyciu ktadzie sie jakis cien, jaka$ nieprawda, jakas dwuznaczno$¢. Prawde
i nieprawde tego zycia trzeba przenikna¢. Na scene wkracza myslenie re-
ligijne. Mysliciel Zzydowski wprowadza termin ,pragnienie metafizyczne”.
To ono, kiedy dochodzi do glosu, odstania zamkniety $wiat tozsamego ze
soba podmiotu, dopasowanego szczelnie, za sprawg potrzeb, do owej wy-
czerpujacej si¢ w sobie rzeczywistodci jako patologie, chociaz z wpisana
w nig mocng pokusg koherentnego domknigcia. Mozna zy¢ w §wiecie po-
trzeb, w ktérym ludzkie apetyty na $wiat zostajg natychmiast zaspokojone
proporcjonalng do potrzeby daning z jego strony. A jednak tak nie jest,
wszak odzywa si¢ pragnienie, ktore ,jest nieszczeSciem szczesliwego, po-
trzebg luksusowa”!*. Levinas prébuje opisac logike tego pragnienia:

Pragnienie metafizyczne zmierza do czegos catkiem innego, do absolutnie
innego. [...] Pragnienie metafizyczne nie szuka powrotu, bo jest pragnie-
niem krainy, w ktérej weale si¢ nie urodzilismy. Kraju catkowicie obcego,
ktéry nigdy nie byl naszg ojczyzna i do ktérego nigdy nie zawedrujemy. Pra-
gnienie metafizyczne nie opiera si¢ na zadnym uprzednim powinowactwie.
Jest pragnieniem, ktérego nie sposdb zaspokoi¢. [ ...] Pragnienie metafizycz-
ne otwiera sam wymiar wysokosci. Fakt, ze wysokos¢ ta nie jest juz niebem,
ale Niewidzialnym, stanowi wlasnie o jej wyniesieniu i godnosci. Umrzeé
dla niewidzialnego — oto metafizyka'>.

Przemozny jest poryw pragnienia metafizycznego. Otwiera na samo
Niewidzialne. Wiemy jednak réwniez: nie ma ucieczki od $wiata przepojo-

B E. Levinas, Catos¢ i nieskoriczonosé, dz. cyt., s. 18.
“Tamze, s. 57.
5 Tamze, s. 18, 19, 20.
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nego logika potrzeb. Wszak rozwigzaniem nie jest bezgraniczne wigzanie
si¢ z tym $wiatem. Tischner wyraznie podkresli, iz my$lenie religijne stoi
tutaj w opozycji do terryzmu, czyli absolutyzacji ziemi (podniesienia ziemi
do rangi ostatecznej). Pisze: ,Terryzm wigze calg nadzieje cztowieka z do-
czesnoscia 1 domaga si¢ od niego zgody na scen¢ jako jego ostatecznosc.
Jest Slepy na przygodno$é, metaforycznos$é, wzgledny charakter sceny”!¢.
W $wietle myslenia religijnego $wiat mieni si¢ wieloscia znaczen, traci cha-
rakter rzeczywisto$ci absolutnej. Jest 1 nie jest zarazem. Trzeba szczeg6lnie
wyczulonego spojrzenia, aby nie pomyli¢ prawdy o ziemi z ziemia praw-
dziwg. Znakomicie owa dialektyke myslenia religijnego skierowanego ku
ziemi oddaje pastor protestancki, Dietrich Bonhoeffer:

Ziemia wigze wigc chrzescijanina i wtedy, gdy chee 1$¢ do Boga. Musi on
poznac lek przed prawami $wiata, doswiadczy¢ osobiscie ich paradoksal-
nosci, tego, ze wybiera¢ nam trzeba miedzy zlem a zlem, i ze Bog réwniez
poprzez zto prowadzi cztowieka do siebie. Musi doznaé¢ na samym sobie
sprzeczno$ci miedzy tym, co chciatby robi¢, a tym, co robi¢ musi, i poprzez
te troske dojrzewad, a to znaczy nie puszczaé i wtedy reki Boga, mowiac
»badz wola Twoja«. Jedynie poprzez ciemne glebie ziemi, poprzez burze
sumienia, dotrze¢ mozna do perspektyw wiecznosci. Stary, wiele dajacy do
mys$lenia mit o Anteuszu méwi o olbrzymie, najsilniejszym na §wiecie. Nikt
nie mogt go pokonaé, poki w jednej z walk przeciwnik nie podnidst go do
gory. Wowezas olbrzym stracit swa site, bo czerpat ja z kontaktu z ziemia.
Czlowiek, ktory chcialby ziemie opuscié, cheiatby uciec od trosk biezacej
chwili, traci site, ktorg czerpie z odwiecznych, tajemniczych mocy. Ziemia
jest naszg matka, tak jak Bog jest naszym Ojcem, Matka za$ ktadzie w ra-
miona Ojca tylko tego, kto jest jej wierny. Taka jest chrze$cijaniska piesn nad
piesniami o ziemi i jej niedoli”!".

JesteSmy w $wiecie, ale nie z tego $wiata. Owo ,,w $wiecie” obliguje nas
do wiernosci ziemi, wiernosci miejscu, ktére wyrasta z wzajemnosci dzie-
jacej sie pomiedzy ludZzmi. Wiernos¢ ziemi nie moze si¢ jednak przerodzi¢
w opgtanie ziemig, w zapomnienie o napigciu panujacym miedzy ziemia
a Niewidzialnym.

Tajemnica zywiotem myslenia religijnego

Niesiemy w sobie dziedzictwo mySlenia pozytywistycznego (nade
wszystko w jego dziewigtnastowiecznej wersji). Pozytywizm oznacza kult

16]. Tischner, Myslenie wedtug wartosci, dz. cyt., s. 353.
" D. Bonhoeffer, Zagadnienia etyki, cyt. za: A. Morawska, Chrzescijanin w Trzeciej Rzeszy, Warszawa 1970,
5. 45-46.
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tego, co dane. Istnieje tylko to, co zjawiskowe, co stanowi przedmiot po-
znania zmystowego. Nie istnieje zatem zadna glebia rzeczywistosci, ktora
mogtaby wymknaé sie procedurom poznawczym czlowieka. Swiat staje
si¢ obiektem eksploatacji, poznawczych manipulacji podmiotu ludzkiego,
ktore zmierzaja do poddania go ludzkiej wtadzy. Zaden skrawek rzeczywi-
stosci nie moze si¢ wymkna¢ zawlaszczeniu go przez cztowieka. Réwniez
cztowiek staje si¢ obiektem wyzwolonej spod kontroli, zdehumanizowanej
nauki, sprowadzonej do techniki. Technike rozumiemy tutaj podobnie, jak
pojmowat ja Gabriel Marcel, w jednym z esejow tak objasniajac jej istote:

Przez technike bede ogdlnie okresla¢ kazda dyscypline zmierzajaca do
zapewnienia cztowiekowi opanowania okreslonego przedmiotu; jest wiec
oczywiste, ze kazda technika moze by¢ uwazana za manipulacje, za §rodek
do gromadzenia, do urabiania pewnej materii, ktéra moze by¢ zreszta czysto
pojeciowa (technika historii lub psychologii)'s.

Dla mentalnosci pozytywistycznej, ktora jest przeniknigta mysleniem
technicznym, nie istnieje wymiar tajemnicy. To, co si¢ za nig w sensie
umownym uwaza, to obszar jeszcze nie poznanego, lecz w perspektywie
blizszej lub dalszej przyszlosci mozliwego do poznawczego uchwycenia
i opanowania. Dlatego tez pozytywizm konsekwentnie i uparcie redukuje
wymiar tajemnicy do sfery problemu, dewastujac i zubazajac rzeczywisto$c.
Tajemnicy wszakze nie mozna sprowadzi¢ do tego, co ,jeszcze nie pozna-
ne”. Wraz z przeczuciem istnienia tajemnicy wspdlistnieje przeswiadcze-
nie o niemoznosci poznawczego wyczerpania rzeczywistosci (to znaczy
niedocieczonego jej niedomkniecia i ,,przelewania” si¢ w nieskonczonosc).
Niemozliwe jest zamkniecie rzeczywistosci w wygodna i zadowalajaca fi-
gure ,catosci”, chyba za ceng¢ swoistego racjonalistycznego gwattu. Z owej
semantyki tajemnicy zdaje sprawe wypowiedz Alberta Einsteina:

Tajemnica stanowi owo zasadnicze odczucie, ktdre towarzyszy prawdzi-
wej sztuce 1 wiedzy od samego jej zarania. Kto nie zna tego uczucia i nie
umie si¢ juz dziwi¢, kto nie potrafi juz zdoby¢ si¢ na zdumienie, tego musze
uzna¢ za martwego, poniewaz oko jego zgasto [...]. Swiadomos¢ istnienia
czego$ dla nas niedocieczonego, owego objawienia najglebszej madrosci
i ol$niewajacego pigkna, dostepnego dla naszego umystu jedynie w swym
najpierwotniejszym ksztalcie [ ...], stanowi o prawdziwej religijno$ci; w tym
i tylko w tym znaczeniu naleze do ludzi gleboko religijnych.

Whasciwym klimatem my$lenia religijnego jest $wiadomos¢ tajemnicy
zewszad wdzierajacej si¢ w ciasne obszary §wiata zarysowane przez men-

18 G. Marcel, By¢ i miec, przet. P. Lubicz, Warszawa 1986, s. 159.
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talnos$¢ pozytywistyczng (szalenie niebezpieczna, jesli chodzi o adekwatne
rozumienie cztowieka). Genialny fizyk zdaje si¢ podazaé tym tropem. Do-
daje: ,Zycie wydawatoby mi sie puste [ ... ], gdyby nie pociag do tego, co jest
wiekuiscie nieosiggalne w dziedzinie sztuki i dociekan naukowych'.

Tajemnica oznacza zatem nie tylko to, ze zadne poznanie nie moze jej
pojeciowo wyczerpaé, ale wpisane jest w nig cos, co trwale wymyka sie po-
znaniu, a co moze kryje najgtebszy sens ludzkiej rzeczywistosci. W swiecie
probleméw natomiast najwazniejsza jest skuteczna technika ich rozwia-
zywania. Nie istnieje rzeczywistos$¢, ktéra nie mogtaby stac si¢ obiektem
ludzkich mocy manipulacyjnych. W tej perspektywie sam cztowiek zaczy-
na rozumie¢ siebie jako istote wszechmocng, zdolng do rozwigzania kaz-
dego zagadnienia, przed jakim zostanie postawiony. Za$ cztowiek odarty
z tajemnicy przeistacza si¢ w skomplikowang maszynerie, przypadkowa
pule gendw, z przypadkowo dobranymi gromadami molekul, przystosowu-
jacych si¢ na chybit trafit do otoczenia, ktérych regulowanie, poprawianie
lezy w ludzkiej mocy. Opis przerazajacych konsekwencji zaniku poczucia
tajemnicy znajdujemy na kartach antyutopijnej powiesci Aldousa Huxleya
Nowy wspaniaty swiat:

Ludzie sa szczesliwi; otrzymuja wszystko, czego zapragna, a nigdy nie
pragna czegos$, czego nie moga otrzymac. Sa zamozni, bezpieczni, zawsze
zdrowi; nie boja si¢ $mierci, zyja w stanie blogiej niewiedzy o namiegtno-
$ciach i starosci [...].

Z tego opisu wytania sie odcztowieczony, zubozony §wiat. Nieobecne
jest to, co najbardziej ludzkie: bol, namietnosé, niepokdj, niepewnosé. Jest
tylko mechaniczna szcze$liwosé, automatyzm jatowej wegetacji. Pisze dalej
autor:

Za$ zadowolenie nie ma w sobie tej aureoli, jaka zdobi szlachetng wal-
ke z nieszczeg$ciem, nie ma malowniczos$ci cechujacej walke z pokusa lub
upadek z powodu namigtnosci lub zwatpienia. Szczesliwosé nigdy nie bywa
wzniosta [...]. Boga nie da si¢ pogodzi¢ z maszynami, naukowg medycyna
i powszechna szcze$liwoscig. Trzeba wybiera. Nasza cywilizacja wybrata
maszyny, medycyne i szczg§liwo§¢?.

Szkicowo wspomnieli$my juz, iz tajemnicy nie wolno rozumie¢ jako
uzytecznej fikcji, czy tez sposobu na zapychanie luk niewiedzy ludzkiej.
Pojmowana w taki sposéb tajemnica bylaby swoistym panaceum na rézne-
go rodzaju niedoskonalosci, czy tymczasowe usterki poznawczego aparatu

1 Cyt. za: T. Zychiewicz, Poczta Ojca Malachiasza, Krakow 1971,'s. 291.
A, Huxley, Nowy, wspaniaty swiat, przet. B. Baran, Krakow 1988, s. 229, 243.
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cztowieka. Calg sfer¢ rzeczywistosci jeszcze niepoznang, niespetryfikowa-
ng przez techniczne zabiegi nauk szczegétowych, mozna byloby tymcza-
sowo sprowadzi¢ do nieokreslonej, mglistej tajemnicy. Tajemnice rozumieé
nalezy jako niezbywalny, nieusuwalny wymiar rzeczywistosci, ktéry jest
warunkiem mozliwosci petnego, adekwatnego wgladu w sfere istniejacego.
Bez tego wymiaru byt jawi si¢ jako karykatura istnienia, za$ kazda préba
jego poznania konczy si¢ swoistg deformacja. Wglad w rzeczywistosé, kon-
templacja czyli theoria, rozumiana zrédtowo, ukazywataby byt taki, jaki
jest, a nie taki, jaki jawi si¢ w perspektywie zubozonych, skierowanych na
podbdj i zawtadniecie ludzkich potrzeb. Tajemnica eksploduje sensem i gle-
bia rzeczywistosci. Rodzi podziw; ale i bojazn (nie myli¢ z paralizujacym,
psychotycznym strachem) wobec istnienia. Bojazn za$, jak zauwaza przy-
wolany juz Heschel, pozwala nam dostrzec w $wiecie przejawy boskosci,
odczué¢ w rzeczach matych poczatek nieskonczonego znaczenia?'. Zatem
tajemnica jest czarem $wiata 1 wlasnie dlatego Swiat w jej perspektywie jest
otwarty, nigdy bez reszty niemozliwy do wyjasnienia, nie jest korelatem po-
trzeb, przeswieca przezen nieskonczonos¢. Takie jest przestanie tajemnicy:

Myslenie religijne a teologia(e)

Zagadnienie tak sformutowane powyzej jest niezmiernie delikatnej
wagi. Czyz my$le¢ o Bogu (zatem mysle¢ teo—logicznie) nie znaczy mysle¢
religijnie? Czy ten, kto przez wszystkie przypadki odmienia stowo ,,B6g”,
Jreligia”, nie mysli religijnie? Kto konstruuje teorie religii (religio-logie),
teori¢ Boga (teo-logie), nie mysli religijnie? Punktem wyjscia (z koniecz-
nosci niezwykle skondensowanych refleksji dotyczacych tego zagadnienia)
uczynmy dwa teksty. Pierwszy jest autorstwa Tischnera. W eseju Myslenie
religijne pisal:

Nie nalezy identyfikowa¢ myslenia religijnego z takim czy innym syste-
mem teologii. Myslenie religijne jest jedno, a teologii moze by¢ wiele [...].
Trzeba nadto podkresli¢: teologia jest mozliwa dlatego, ze istnieje myslenie
religijne, a nie na odwrét. Nie ona rodzi myslenie religijne, lecz my$lenie
religijne rodzito i rodzi teologie®*.

Teoria Boga, religii jest zazwyczaj uwiklana w cato$é ogladu $wiata,
w réznego rodzaju koncepcje polityczne, spoteczne, ekonomiczne. Wspo-
mnijmy przyktadowo klasyczng prace Maxa Webera zatytutowana Etyka
protestancka a duch kapitalizmu. Warto w tym miejscu chocby szkicowo

' Por. A. ]. Heschel, Bdg szukajqcy cztowieka, dz. cyt., s. 97.
22 ]. Tischner, Myslenie wedtug wartosci, dz. cyt., s. 356.
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wskaza¢ zamyst protestanckiej teologii liberalnej. Wiemy, iz rewolucja
protestancka rodzita si¢ zrédtowo jako radykalny protest wobec wiktania
Boga w struktury ziemskich intereséw (ekonomicznych, spotecznych, re-
ligijnych réwniez). Podkreslata radykalng transcendencje Boga, ktéra po-
zwalata réwniez cztowiekowi relatywizowaé wszelka rzeczywistosé swojego
zycia. Tymczasem stosunkowo niedlugo (trzy wieki pdzniej) pojawia si¢
mys$l teologii liberalnej (apoteoza bezkrytyczna nowoczesnego mieszczan-
skiego zycia, za$ Bog wyczerpuje si¢ w ludzkiej aktywnosci kulturalnej, za-
tem ona sama zostaje podniesiona do rangi boskiej). Trzeba byto kolejnego
radykalnego protestu, w postaci teologii dialektycznej Karla Bartha, aby
mys$leniu religijnemu przywréci¢ rdzenny i ozywezy wigor. Mark Lilla tak
przedstawia te kwestie:

Pokolenie uksztattowane w znacznej mierze przez lekture Listu do Rzy-
mian K. Bartha nie szukalo kompromisu z kultura, tak wychwalang przez
jego liberalnych nauczycieli, ktéra popeknita samobojstwo podczas wielkiej
wojny (I wojny $wiatowej — przyp. L.L.). Chcieli stana¢ przed obliczem nie-
znanego Boga »catkowicie innego«, deus absconditus. Chcieli zycia w pa-
radoksie, chcieli poczué eschatologiczne napigcie nieusuwalnie zawarte
w stworzeniu®’.

Teologie nazbyt uwiklane w struktury myslenia swojego czasu, o poten-
cjale wyczerpujacym si¢ w perspektywie horyzontalnej, zdolne byty nawet
w Hitlerze postrzega¢ posta¢ nowego Mesjasza (casus Niemieckich Chrze-
Scijan).

Drugi tekst pochodzi z ksigzki Bég szukajqcy cztowieka Heschela. Pisze
zydowski mysliciel:

Religijnemu mysleniu nieustannie zagraza uznanie prymatu pojec¢ i dog-
matdw oraz utrata bezpo$redniosci odczué, zapomnienie o tym, iz to, co wie-
my, stuzy jedynie przypomnieniu o Bogu, ze dogmat jest znakiem jego woli,
jakim$ tylko najdrobniejszym wyrazaniem niewyrazalnego. Pojecia i stowa
nie moga stuzy¢ jako parawan; musimy widzie¢ w nich okna®*.

Tekst ostrzega nade wszystko przed idolatrig pojeé, tzn. podniesieniem
myslenia pojeciowego do rangi ostatecznej. Wowczas rzeczywisto$¢ sama
zostaje sprowadzona do pojecia rzeczywistosei, czyli takiego ksztattu, jaki
nadaje jej mysl. Wedlug Levinasa racjonalizm europejski jest ekspansyw-
ny, zachtanny, a zatem z natury swojej totalitarny, poniewaz operuje nie-
ustannie wizjg catosci, ktéra od metafizyki prowadzi do powstania i uspra-

M. Lilla, Bezsilny Bdg. Religia, polityka i nowoczesny Zachid, przet. ]. Miklos, Warszawa 2009, s. 292-293.
# AJ. Heschel, Bdg szukajqcy cztowieka, dz. cyt., s. 148.
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wiedliwiania totalitarnych obozéw zagtady. Totalizm to przekonanie, ze
rzeczywisto$¢ jest sama w sobie catkowicie zrozumiata, poniewaz jest po-
stuszna naszemu intelektowi, a jest postuszna, poniewaz jest immanentna
$wiadomodci. Stad tak tatwo poddaje si¢ obrdébce pojeciowej. Pojecie staje
sie wobec rzeczywistosci wyzierajacej spoza niego, istniejacej niezaleznie od
niego, calkowicie nieprzejrzyste. Staje si¢ sktadowa systemu dogmatyczne-
go, ktdry rosci sobie pretensje do adekwatnego 1 jedynie stusznego objecia
i wyjasnienia wszystkiego, tacznie z Bogiem. W takiej sytuacji mamy do
czynienia z réznymi arbitralnymi projektami religii, Boga (religia racjonal-
na, naturalna, teologia scholastyczna, Bég jako nieruchomy poruszyciel,
causa sui, ens a se itd.) Wowczas jedynie wiara inspirowana my$leniem
religijnym jako ,,zZrédlowa afirmacja” przywraca cztowieka rzeczywistosci.
Wiara jest przede wszystkim powierzeniem si¢ zyciu, przylgnigciem do zy-
cia, jest fundamentalnym zaufaniem, pra-zaufaniem. Wiara odnosi si¢ do
samej rzeczywistosci, a nie do konstrukeji intelektualnych. Wiara w Boga
nie jest wiara w pojecie Boga, ale w Niego samego.

Przypatrzmy si¢ jeszcze projektowi religii obywatelskiej, ktéry wyszedt
spod piéra mysliciela wielce wpltywowego, jesli chodzi o mysl polityczna,
spoleczng czy religijng. Mysliciel 6w to Jean Jacques Rousseau. Ostatni roz-
dzial znanego dzieta O umowie spotecznej nosi tytut O religii panstwowe;.
Mysliciel z Genewy wskazuje dwa rodzaje religii: religie cztowieka i religie
obywatela. Pisze:

Pierwsza, bez $wiatyn, bez ottarzy, bez obrzedéw, ograniczona do czysto
wewngtrznego wyznawania najwyzszego Boga oraz do wieczystych obowiaz-
kéw moralnosc, jest czysta i prosta religia Ewangelii, prawdziwym teizmem
oraz tym, co mozna nazwac boskim prawem naturalnym. Druga, zamknieta
w obrebie jednego tylko kraju, daje mu bogdw, wiasnych jego i opiekunczych
patronéw: ma swoje dogmaty, obrzedy, kult zewnetrzny przez prawa przepi-
sany; procz jednego wyznajacego ja narodu wszystko jest w jej oczach nie-
wierne, obce, barbarzynskie; rozcigga ona obowiazki i prawa cztowieka tylko
tak daleko, jak swe ottarze?.

Dwa te rodzaje religii r6znig si¢ miedzy sobg diametralnie, ale zadnej
nie spotykamy w stanie czystym. Sa jedynie, méwigc jezykiem Webera,
typami idealnymi. Wskazuje jeszcze Rousseau trzeci rodzaj religii: ,,[ ... ]
dziwaczniejszy, ktéry obdarzajac ludzi dwoma prawodawstwami, dwiema
ojczyznami, poddaje ich pod sprzeczne obowigzki i nie pozwala im by¢ row-
noczesnie poboznymi i obywatelami. [ ... ] takie jest chrze$cijanstwo rzym-

1] Rousseau, O umowie spofecznej, przet. M. Starzewski, Warszawa 2002, s. 213.
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skie”?¢. Oceniajac te trzy rodzaje religii, trzecig z nich Jan Jakub poddaje
bezwzglednej krytyce, okreslajac ja jako bezwzglednie ztg. Drugi rodzaj jest
godny uwagi, poniewaz taczy kult bogéw z kultem panstwa: , Jest jednak
w tym zla, Ze opierajac si¢ na bledzie i na ktamstwie, oszukuje ludzi, czyni
ich tatwowiernymi, przesadnymi i topi prawdziwy kult béstwa w czczym
ceremoniale””. Zwraca si¢ wreszcie ku religii czlowieka, czyli chrzesci-
janstwu. Takze 1 ono musi zosta¢ poddane modyfikacjom w perspektywie
projektu religii panstwowej:

Religia ta jednak, nie pozostajac z cialem politycznym w zadnym szcze-
golnym stosunku, pozostawia prawom jedynie te silte, ktorg czerpia same
z siebie, a zadnej innej im nie dodaje; i w ten sposob traci dziatanie jeden
z najsilniejszych wigzdéw spotecznosci poszczegolnej. Wiecej jeszeze, nie
tylko ze nie przywigzuje serc obywateli do panstwa, ale je jeszcze od niego
oddala, jak od wszystkiego, co ziemskie. Nie znam nic bardziej przeciwnego
duchowi spotecznemu?.

Chrzescijanstwo okazuje sie, zdaniem mysliciela, po prostu aspoteczne,
zwracajace uwage cztowieka ku rzeczom niebieskim, ku owemu ,,gdzie in-
dziej”, ojczyznie nie z tej ziemi. A przeciez chodzi o to, aby religia wiktata
czlowieka w relacje miedzyludzkie, tworzgc sie¢ powigzan panstwowych,
wiezi oplatajacej czlowieka az do samego rdzenia jego istoty. Myslenie
religijne niesie w sobie moc relatywizujaca wszelkie ludzkie urzadzenia,
réwniez struktury panstwowe. Tymczasem wedle Rousseau religia winna
wiezi¢, umacniac struktury panstwa, by¢ zatem stuzebnica panstwa: religio
ancilla civitatis. Termin ,,cztowiek” stapia si¢ z terminem ,,obywatel”. Pisze
obywatel Genewy:

Otéz panstwu zalezy bardzo na tym, by kazdy obywatel miat jakas religie,
ktéra nakazywataby mu kochac jego obowiazki; dogmaty tej religii interesu-
ja jednak panstwo, tudziez jego cztonkéw o tyle tylko, o ile dotycza moralno-
$ci i obowigzkdw, jakie wyznajacy ja powinien spetnia¢ wobec drugich. Poza
tym kazdy moze mie¢ przekonania, jakie mu si¢ tylko podoba; a nie nalezy
do zwierzchnika wdawac¢ si¢ w nie, poniewaz wtadza jego nie rozciagga si¢ na
tamten $wiat, nie obchodzi go, jaki los spotka poddanych w przysztym zyciu,
byleby tylko w tym zyciu byli dobrymi obywatelami®.

% Tamze.

7 Tamze, s. 214.
2 Tamze, s. 215.
¥ Tamze, s. 219.
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Nalezy postawi¢ Janowi Jakubowi pytanie, co stanie si¢ wowczas, kiedy
totalitarne panstwo zapragnie mie¢ obywatela catego na wlasnosé¢, réwniez
z tym, co mysli, w co wierzy, z jego nadziejami, pragnieniami? Co wéwczas,
kiedy zapragnie podarowaé obywatelowi wlasny ksztalt zycia wiecznego,
wedle wlasnego projektu zapewni¢ mu jakas posta¢ trwania po§miertnego?
Dogmaty religii panstwowej sa proste, jednoznaczne, jak zapis konstytucyj-
ny, jak przejrzysty, spdjny w sobie system dogmatyczny, w ktérym kolejne
ogniwa rozumowania wzajemnie si¢ uzasadniaja i do siebie odsytaja. Postu-
chajmy jeszcze raz autora Emila: ,Dogmaty panstwowej religii winny by¢
proste, nieliczne, wypowiedziane ze Scistoscia, bez wyjasnien i bez komen-
tarzy. Istnienie pot¢znego Béstwa, rozumnego, dobroczynnego, przewi-
dujacego i zapobiegajacego, zycie przyszte, szczgicie sprawiedliwych, kara
na ztych, $wigto$¢ umowy spotecznej i praw — oto pozytywne dogmaty”*.
Religia, sankcjonujac przymus panstwowy, winna otwieraé perspektywe
trwania po $mierci. Czy czlowiek wprzegniety w kierat panistwa, poddany
praniu mézgu przez propagande panstwowa bedzie jednak zdolny ocali¢
radykalizm swojej wiary, czysto$¢ nadziei, wreszcie dynamike myslenia re-
ligijnego, ktéra pozwala we wlasciwych proporcjach postrzegac zycie w jego
wymiarze doczesnym?

Pisat Friedrich Nietzsche o idei wychowania dostojnego: ,Od dostojne-
go wychowania jest bowiem nieodiaczny taniec w kazdej formie, moznosé
plasania nogami, pojeciami, stowami: mam-ze jeszcze nadmieniad, iz trze-
ba umie¢ plasaé takze pidrem — ze trzeba uczy¢ si¢ pisaé?”*'. Wychowanie
dostojne jest zatem wychowaniem do lekko$ci myslenia, szukania takich
stow 1 pojeé, ktére sprostaja wymogom tego, co si¢ mysli. Myslenie religijne
wylania si¢ z najglebszego rdzenia jestestwa ludzkiego a mierzy w niedocie-
czone otchtanie ludzkich przeznaczen. Na takim mysleniu cigzy ogromna
odpowiedzialno$¢. Nie moze ono mysleé byle jak, niechlujnie, ideologicz-
nie. Do czego myslenie religijne poddane rygorom ideologii prowadzi, po-
kazalismy na przyktadzie J.J. Rousseau.

3 Tamze, s. 220.
*1'E. Nietzsche, Zmierzch bozyszez, przet. W. Berent, K. Drzewiecki, L. Staff, S. Wyrzykowski, Warszawa 1991,
5. 65.
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Leszek Eysien
Meanders of religious thinking

As such, religious thinking is a special kind of thinking. To think is to linger
within a question while not allowing the question to dissolve in political correct-
ness, i.e. to get fossilized in thought-less certainty. Religious thinking carries us
away to continual novelty and lets us get inspired by that “else” and “somewhere
else”. Religious thinking is unable to be satisfied with anything that is makeshift
or temporary, yet aspiring to be ultimate and uncontested.
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Henryk Czubata
Wyzsza Szkota Menedzerska w Legnicy

Mowa metaforyczna w doswiadczaniu transcendencji

Od wielu lat przedmiotem moich rozwazan s literackie artefakty, kté-
re Milosz wiaczal w krag literatury poszukujacej formy na tyle pojemne;j,
aby miata moc pochwytywania tego, co niewyrazalne w tym, co wyrazone.
Zainteresowanie Mitosza tego rodzaju literatura wynikato z przekonania,
ze tylko taka literatura umozliwia autorowi i podazajacym za nim, na-§la-
dujacym go czytelnikom do$wiadczanie transcendencji. Mowa metaforycz-
na ma zdolno$¢ dos§wiadczania rzeczy i bytu stowem i udostepniania tych
estetycznych doswiadczen.

Poddac¢ si¢ oddzialywaniu mowy metaforycznej oznacza przyzwoli¢, by
wyistaczaly si¢ rzeczy wczesniej nienazwane i nieodczuwane, w procesie
glebokiej partycypacji w Innym, uczestnictwa w jego tajemnicy. Te party-
cypacje w Innym umozliwia migdzy innymi réwniez mowa metaforyczna
poetyckiego przektadu. Dlatego znakomitym materiatem do studiéw nad
literackim do$wiadczaniem transcendencji sg Jana Kochanowskiego po-
etyckie przektady Psafterza Dawidowego.

Prowadzonymi przeze mnie badaniami mowy metaforycznej kierowato
przekonanie, ze do§wiadczanie transcendencji umozliwia szczegdlny typ
tetycznej (deiktycznej?) mowy metaforycznej: zawierajacej ,,To” pochwy-
cone przez Czestawa Mitosza, w znanym utworze o tym tytule, bowiem
»T0”, czego mozemy do$wiadczyé wymyka si¢ spekulacjom i prébom na-
zwania czy rozumienia. ,Jo” jest tajemnicg pochwycona w chwili szczeg6l-
nej, gdy dane nam byto w mgnieniu dostrzec l$nienie prawdy:

STUDIA 1 SZKICE
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TO jest jak kiedy syn krola wybiera si¢ na miasto i widzi §wiat
prawdziwy: nedze, chorobe, starzenie sig i $mierc.

TO moze tez by¢ poréwnane do nieruchomej twarzy kogos,
kto pojal, ze zostal opuszczony na zawsze.

Albo do stéw lekarza o nie dajacym si¢ odwréci¢ wyroku.

Poniewaz TO oznacza natkniecie si¢ na kamienny mur,
i zrozumienie, ze ten mur nie ustapi zadnym naszym btaganiom!.

W poszukiwaniu ,Tego” trafitem na Psatterz Dawidow Jana Kochanow-
skiego, Psalmy w przektadzie Czestawa Mitosza i Romana Brandstaettera.
Sadze dzi§, ze analiza przytoczonych nizej tekstéw pozwolitaby zblizy¢ sie
do istoty ,, Tego”.

Jan Kochanowski
Psalm 122
Laetus sum in his, quae dicta sunt mihi.

Rad to styszg, ze dom Pdnski nawiedzi¢ mamy

[ ujzrzém, o Jeruzalem, twé pickné bramy:.
Jeruzalem, wzér miast zacnych, ozdoba $wiata,
Zgoda mieszczan swych spojona na wieczne lata.
Tam ku stuzbie Panskiéj, jako zakon skazuje,
Nardd zydowski ze wszystkich krain wstepuje.
Tam prawo, tam jest zasadzon patac sadowy,

Tam stolica i on zacny tron Dawidowy.

Niechze w tobie, piekné miasto, pokoj przebywa,
Ktérégo niech twoj przyjaciél z toba uzywa.

Pokoj w twardych basztach twoich niechaj sie mnozy,
A obfitos¢ swé w patacach gniazdo zatozy.

Prze bracig ze wszech namilsza, prze krewné moje
Wiecznie sie ja stara¢ musze¢ o dobré twoje.

Prze dom Panski $wietobliwy na twé pozytki
Gotowem zdrowié swé wazy¢ i sity wszytki?.

!'Cz. Mitosz, To, [w:] tenze, To, Krakow 2004, s. 8.
?']. Kochanowski, Dzieta wszystkie. Wydanie sejmowe. Tom 1 - Czgs¢ 1 Psatterz Dawidow. Opracowat
J. Woronczak, Wroctaw 1983, s. 380-383.
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Czestaw Milosz
Psalm 122, 1-9

1. Piesi wstgpowarn Dawida. Uradowatem sig, kiedy mi powiedzieli: *
»Pojdziemy do domu Panskiego”.

2. Stangty nogi nasze * w bramach twoich, Jeruzalem.
3. Jeruzalem, tak zbudowana, * ze§ jest miasto cale zwarte w sobie.

4. Dokad wstepuja plemiona, plemiona Panskie, * aby na $wiadectwo
Izraela wystawia¢ Panskie imig.

5. Gdzie ustawione sa krzesta sadu, * trony domu Dawidowego.

6. Proscie o pokéj dla Jeruzalem, * niech beda bezpieczni mitujacy ciebie.
7. Niech bedzie pokdj w basztach twoich, * pokéj w patacach twoich.

8. Gwoli braciom i towarzyszom moim, * Zycze tobie pokoju.

9. Gwoli domowi Pana, Boga naszego, * btagam o pomyslnos¢ dla ciebie®.

Czytelnik tych psalméw cheialby odpowiedzie¢ na pytania:

— Dlaczego wspaniate przektady... utwory Jana Kochanowskiego wyda-
ja sie niedoscignione?

— Co to znaczy, ze zawierajg ,,Jo” — I$nienie prawdy — i budzg zachwyt?

— W jaki sposéb mowa metaforyczna Kochanowskiego i Mitosza, a nie
tylko Dawidowych, psalméw pozwala na do$wiadczanie transcendencji
(i nie jest wylacznie opisem tego do§wiadczenia) i co to znaczy doswiad-
czad jej estetycznie?

— W jaki wiec sposéb ta mowa ujawnia swéj etyczny charakter i uczlo-
wiecza §wiat, ustanawiajac w nim bliskos¢ oraz te wigz, ktorej przypisujemy
religijny charakter?

Te pytania pojawiaja si¢ w czasie lektury psalmu 122, gdy $ledzimy
mowe poetycka kréla Dawida oraz przezycia pielgrzyma na widok po-
jawiajacych si¢ w oddali muréw Jerozolimy, najpierw w tlumaczeniu Ko-
chanowskiego, a nastepnie — dla poréwnania artystycznych i estetycznych
zwlaszcza efektéw — w przekladzie Milosza, i gdy spostrzegamy, ze wznio-

* Ksigga psalmdw, ttumaczyt z hebrajskiego Cz. Mitosz, Paris 1981, s. 283.
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sta mowa Kochanowskiego zachwyca, staje si¢ Zrédtem bogatszych, inten-
sywniejszych przezy¢.

Wydaje si¢, ze mowa metaforyczna Kochanowskiego zwlaszcza wyko-
rzystuje specyficzny typ metafory, ktérg nazywam metafora wyistaczajaca
(nalezy wigc posréd metafor przedstawiajacych wyodrebnié¢ metafory wy-
istaczajace...).

Zeby jednak metafora miata moc wyistaczajaca, musi by¢ spetnione
kilka warunkéw:

1. Metafora wyistaczajaca ma swoja moc, gdy poeta jest medium zanu-
rzonym w $wiecie i zharmonizowanym z nim. W jezyku jest zapisana histo-
ria jego uzycia oraz kultury, do ktérej poeta nalezy. Stowa uzyte w przekla-
dzie majg swoj ciezar i energie, ktdre czuje poeta — medium.

2. To zanurzenie 1 zharmonizowanie powoduje, ze jego jezyk , mowi”
—stowa ,,same” ukfadaja si¢ w struktury przylegajace do $wiata i ukazujace
wiecej niz poeta wie — ogarnia rozumem. Jest to wazniejsze niz jakakolwiek
twoércza kombinatoryka stowna — niz stowiarstwo, gdyz poeta nie tworzy,
nie konstruuje metafor, lecz pozwala jezykowi méwic — przez siebie. Kocha-
nowski zatem poddaje si¢ natchnieniu, a jego fraza poetycka (i mowa me-
taforyczna) inspirowana przez oryginat ulega niepowscigganemu biegowi
poetyckich obrazéw;, tworzac utwor oryginalny, nieskrepowany przymusem
poprawnosci przektadu.

3. Metafory maja tez moc uwypuklania/uwydatniania rzeczy wcze$niej
niedostrzeganych czy nieznanych — w tym sensie stawiaja je w Naprzeciw
(po Heideggerowsku), do kontemplacji, zachwycaja l$nieniem Prawdy —
a to znaczy: pozwalaja doswiadczaé ich transcendencji.

Kochanowski jest w tym udramatyzowanym zestawieniu z Miloszem
lepiej zharmonizowanym ze swym czasem medium, co — zapewne... — nie
jest wina Milosza czy Brandstaettera ani zastuga Kochanowskiego. Nie jest
to takze wyltacznie problem wiernosci przektadu w stosunku do oryginatu.
Wydaje si¢ nawet, ze Mitosz jakby btadzi. Poszukujac owego ,Tego” sadzit,
ze tajemnica tkwi w odnalezieniu we wspélczesnej mowie stéw wzniostych,
stworzeniu jezyka hieratycznego wspdlczesnej polszczyzny. W niepetnej
zgodzie z modernistyczng kulturg szuka techniki 1 stylu. Pamigtajac jed-
nak, ze jego problem nie jest i nie moze by¢ problemem stylizacji przed-
stawiajacej, jednocze$nie zapomina jakby, ze uczucie wzniostosci, ktére
powinno wiazaé si¢ z estetycznym do$wiadczaniem transcendencji, nie
powstaje z uzycia stow wzniostych... Czy Mitosz poeta, przejmujacy role
tlumacza jakby nie w pelni... zwraca si¢ w strong cztowieka, Kréla Dawida,
kazdego z nas, bioracych do siebie doswiadczenie Dawidowe? By¢ moze nie
w pelni na-$laduje go w swoich poetyckich przektadach, a dokonujace si¢
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w mowie metaforycznej do§wiadczanie partycypacji w Innym, podazania
za nim, jest w nich powsciggane i ograniczane.

Poezja Kochanowskiego pokazuje, w jaki nieobliczalny i niezamierzony
sposob whasciwy mowie metaforycznej taniec stéw i obrazéw (danych —
podpowiadanych poecie przez czasy, w ktérych zyt — pozbawianych jedno-
znacznej i oczekiwanej reprezentacji, znaczen i interpretacji) wprowadza
cztowieka jako byt ek-statyczny w blisko$¢ z tym, co si¢ wyistacza w zgodzie
z wlasng entelechig.

Mowa metaforyczna ,przektadu” Kochanowskiego blizsza jest natu-
rze i istocie procesu poiesis — jego wyrastania (rozkwitu, ek-stazy) z me-
taforycznej mowy oryginalu zakorzenionego w tradycji chrzescijanskiej
kultury europejskiej — z ducha mowy i literatury polskiej, z zycia poety
oraz perspektyw, ktére si¢ przed nimi odstaniaja, ktére w poezji Kocha-
nowskiego 1$nia, uwydatniaja si¢. Pojetyczna praca, ksztaltujaca proces
translacji, metaforyczne relacje z metaforyczng mowsa oryginatu, nie jest
wiec procesem ,,produkeji” — a zatem pracag mimesis jako technicznego
odwzorowywania oryginatu (znajdowania formalnych, werbalnych i zna-
czeniowych odpowiednikéw) — jest raczej Kochanowskiego proba poetye-
kiego transcendowania oryginatu, ukonstytuowania, wyistoczenia i uwi-
docznienia wlasnego, polskiego i europejskiego, ludzkiego $wiata, w tym,
co na zawsze pozostaje Tajemnica. Oto, co odstania religijny 1 inicjacyjny
charakter kazdej uwidaczniajacej metafory i mowy metaforycznej w pro-
cesie poiesis, w ktéry wlacza si¢ poeta-ttumacz. Jesli jest poetg ustanawia-
jacym metaforyczne 1 pojetyczne relacje migdzy mowami oryginatu i kopii
poetyckiej/przektadu, wlacza si¢ w proces wyistaczania $wiata, a wiec nie
tyle w proces tworzenia $wiata, co jego odstaniania si¢ w egzystencjalnie
znaczgcym dla nas wymiarze. Ten ekstatyczny ruch stawania si¢ Innym jest
wlasciwy mowie metaforycznej literatury, pracy poiesis jako metaforyczne-
mu pojmowaniu §wiata i estetycznemu do$wiadczaniu Tajemnicy — to dla
kwitnacej mowy polskiej, wrazliwosci etycznej 1 wyobrazni metafizycznej
Polakéw podstawowe znaczenie i sens pracy translatorskiej Kochanowskie-
g0, jego poetyckiej mowy metaforycznej pozwalajacej im wznies¢ sie ponad
codzienno$¢, ujawniajacej transcendujacy site przezy¢ estetycznych — po-
etyckich stéw inicjujacych ruch metafizycznych i religijnych uczué®.

* Warto zauwazy¢, ze poecie i czytelnikowi estetycznie doswiadczajacemu transcendencji $wiat I$ni/uwydat-
nia si¢ estetycznie i religijnie raczej niz przedstawia czy nawet przedstawiajac si¢ — objawia.

W kontekscie rozwazan o uwidaczniajacych wlasciwosciach mowy metaforycznej nalezy przypomnie¢, ze
w niej - moglibysmy to tak okresli¢, konsekwentnie, w zgodzie z zaproponowang w tym artykule interpretacja - Swiat
si¢ wyistacza i uwidacznia czytajacemu, don zblizajacemu si¢/wchodzacemu z nim w bliskos¢, a moze nalezatoby
raczej powiedziel: wtajemniczanemu.
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O powstawaniu mowy metaforycznej

Najglebszym Zrédtem metafory i mowy metaforycznej jest by¢ moze
to liryczne wzruszenie, glebokie przezycie estetyczne, ktére tak subtelnie
opisywal niegdy$ Julian Przybos, oraz ksztattujace si¢ wraz z nim religijne
przezycie i do§wiadczenie zwigzku ze wszech$wiatem, z nieskoniczona jego
cato$cig lub Absolutem’.

Wydaje sie, ze kazda mowa metaforyczna i metafora niepospolita, po-
etycka, powstaje przede wszystkim z wiezi i inspiracji muzycznej, z muzycz-
nego skupiania si¢ dzwickéw i stéw; zbierania w pokrewienstwo obrazdéw,
znakéw i symboli ,,prawdziwej rzeczywisto$ci”, z zanurzenia ich w tym, co
niepoznawalne i obce® — tak pojmowane wstuchiwanie si¢ w muzyke Swiata
przeksztalca kazda mowe metaforyczna, ,,tworczos$é artystyczng” w ,,wy-
glos” —jakby powiedziat Aleksander Blok — ,catej orkiestry, czyli zbiorowej
duszy narodu” — tak przeciez czytamy réwniez poematy, psalmy i pie$ni
Jana Kochanowskiego — a liryka ukazuje si¢ jako rezultat mitosci i zawie-
rzenia: ,namietnego pedu” do ,,zlania swego losu z losami swego kraju™”.

W mowie metaforycznej Kochanowskiego — a dotyczy to w tej samej
mierze jego wlasnej ,,oryginalnej” twodrczosci jak i przektadéow — ,dojrze-
wa” i objawia si¢ duch $wiata i jego entelechia (znajduje ontyczng forme
by urzeczywistni¢ sig, wyistoczy¢). W jego przekladach Psafterza Dawido-
wego — tym $wiadectwie szukania przez poete miejsca dla Boga w mowie
i kulturze polskiej — znajduje zycie, ucielesnia si¢ w stowach tej mowy to, co
polskie jako transcendentna koniecznos¢ i ,,fatalna” sita.

Wzniosta mowa metaforyczna Kochanowskiego powstawata w ognisku
jego doswiadczen zyciowych, wiedzy zdobywanej na uniwersytetach oraz
tradycji religijnej i literackiej Europy. Polsko$¢ poeta wprowadza w bliskos¢
z cywilizacja europejska, a moze... z duszg éwezesnego Swiata. Jego mowa
we wspaniaty sposob ulega wigce entelechii bytu polskiego i europejskiego,
stajac si¢ matecznikiem polskosci 1 najwybitniejszym przejawem kultury
dopiero wéwczas, gdy wprowadza w blisko$¢ z innym i obcym w Europie,
oraz blisko$¢ z innym i obcym w sobie — a wigc gdy ustanawia z nimi pokre-
wienstwo.

Jego metaforyczna mowa, jego poezja ma (i je ,,demonstruje”) wszyst-
kie cechy , tekstu inicjacyjnego” (wazne w tym kontekscie rozwazan o uwi-

5 Przybosia wyobrazenie o istocie wzruszenia liryeznego wydaje si¢ bliskie przedstawianej tu koncepcji mowy
metaforycznej jako nacechowanej doswiadczeniami religijnymi mowy odpowiedzialnosci.

¢ Historia powstawania poematu Dwunastu Bloka jest tu szczeg6lnie instruktywna (zob. F. Siedlecki, Dziewigc-
set pigty, ,Kamena” 1946, nr 8-10, s. 200-209; pierwodruk w ,,Skamandrze” z 1937, I-111, 5. 78-80).

7 Uzywam tu stow Aleksandra Bloka [cytuje za N. Kalitinem, Aleksander Blok (1880-1921), ,Kamena” 1946,
nr8-10,s. 199].
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daczniajacych wlasciwosciach mowy metaforycznej), w ktérym — mogli-
bysmy to tak okresli¢, konsekwentnie, w zgodzie z zaproponowang w tym
artykule interpretacja — §wiat si¢ wyistacza i uwidacznia czytajacemu. Czy-
telnikowi i thtumaczowi don zblizajacym si¢/wchodzacym z nim w bliskos¢,
a moze nalezaloby raczej powiedzie¢: wtajemniczanym, estetycznie
do$wiadczajacym transcendencji, $wiat 1$ni / uwydatnia si¢ najpierw
estetycznie i religijnie®.

Ten inicjacyjny klucz z powodzeniem mozna zastosowaé do rozumienia
metafory i mowy metaforycznej literatury. Ot6z, nieideologiczna, inicjacyj-
na istota metafory i mowy metaforycznej literatury, w ktérej jezyk moéwi,
a $wiat i literacki podmiot sa méwieni — uwidacznia si¢ 1 wyistacza, ale nie
kazdemu, a wigc nie, jak si¢ to okresla, ,Obcemu/Intruzowi”, lecz czytel-
nikowi zdolnemu do bezposredniego pojmowania $wiata i jego Tajemnicy;
wyistaczajacego i uwidaczniajacego si¢ w mowie metaforycznej literatury —
Swiat uwidacznia si¢ w glebokich, poruszajacych wrazliwos¢ metafizyczna
do$wiadczeniach estetycznych’.

Aktywne do$wiadczanie poetyckim stowem nie jest zbiorem izolowa-
nych, autarkicznych, naste¢pujacych po sobie liniowo w réwnym natezeniu
przezy¢ pigkna, dobra, prawdy, zachwytu, uniesienia, trwogi, lecz splotem
(wigzka) przezy¢. Doswiadczanie estetyczne mowy metaforycznej psal-
moéw umozliwia dos§wiadczanie partycypaciji 1 transcendenciji, jest przezy-
ciem etycznym, dajac mozliwo$¢ do§wiadczenia bliskosci i zwigzanej z nim
bezposrednio odpowiedzialnosci. Te do§wiadczenia moga przybraé¢ charak-
ter religijny, metafizyczny, mistyczny.

Ttumacz i artysta czesto zblizaja si¢ do dzieta 1 kultury jak zdobywecy;
podporzadkowani i zdominowani przez kulture i sterujacg nia cywilizacje,
ale sa tez w nich zanurzeni —jak Kochanowski i kazdy, kto szuka sensu
dziefa ttumaczonego, innego obcego $wiata, z ktérym jest ono zwigzane —we
wlasnym §wiecie 1 zyciu. Sa wigc troche... ofiarami (podporzadkowanymi
i przymuszonymi do pojmowania, do odwzorowywania, do interpretacji),
troche¢ zdobywcami (konkwistadorami czy nawet inkwizytorami narzuca-

% Pojecia ,tekstu inicjacyjnego” tworezo 1 inspirujaco interpretuje Bogustaw Gorka, rozwazajacy problem
kryzysu zycia chrzescijaniskiego oraz tradycyjnych form religijnosci w ramach budowanej przez siebie hermeneutyki
inicjacji i poszukiwania inicjacyjnego sensu Ewangelii Jana (zob. B. Gorka, Podejscie inicjacyjne do Ewangelii Jana,
w: tenze, Hermeneutyka inicjacji wezesnochrzescijariskiej, Krakow 2007). Gorka prezentuje tez krytyczne stanowisko
wobec dziatan tlumacza podporzadkowanych zasadzie ekwiwalencji formalnej, idei przektadu wiernego literalnie
iwerbalnie, , ttumacza-»intruza«” jako Obcego — , postarica z innej kultury”, gdyz wedle Bogustawa Gérki: ,»Intruz«
moze najwyzej rozpoznac i odda¢ tekst literalnie, na poziomie opakowania, skorupy symbolu czy metafory”
(Bogustaw Gorka, Reinterpretacja Zridet chrzescijaristwa, Krakéw 2012, 5. 36).

' W latach szes¢dziesiatych XX wieku ten epifaniczny sens literatury jako spotkania z Tajemnica sugestywnie
przedstawiat Jan Blonski, czytelnik dzieta Marcela Prousta w eseju , Widziec jasno w zachwyceniu”, Krakow 1965.
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jacymi swoja ideologie religijng). Poeta, a wiec i ttumacz, jest tez troche
Obcym, za$ przede wszystkim Innym. Bywa mistykiem, kontemplatorem,
czytelnikiem wprowadzonym w proces inicjacji, odkrywajacym transcen-
dencje, Tajemnice, doznajacym i dopuszczanym do wtajemniczenia, do Ta-
jemnicy, ktérej doswiadcza¢ mozna dzigki uwidaczniajacym i wyistaczaja-
cym wlasciwosciom metafory i mowy metaforycznej. W jego pracy odstania
si¢ zatem inicjacyjna natura metaforycznej mowy literatury, skierowanej
ku temu, co si¢ aletycznie odstania, ku prawdzie i pochwytywanemu (ale
czy onto-hermeneutycznemu?) sensowi, a nie ku alegorycznym, ,,z gory”
przypisanym konwencjonalnym znaczeniom!.

Poeta bywa medium, ale réwniez czgsto pozostaje tylko tlumaczem,
ktéry w swojej pracy doswiadcza ,artystycznego” czy religijnego tekstu
jako ,nieprzektadalnego” oryginalu i nie dostrzega uwidaczniajacych
funkgji jego oraz jego ,.kopii”-ttumaczenia jako ,gtosow transcendencji”.
Woéwezas jako tlumacz-technik poszukuje prawdy dogmatycznej (jak
w przypadku Wulgaty Hieronimowej'!, zgodnej z dogmatami religijnymi i je
ustanawiajacej), probuje zatem niemozliwej i w konsekwencji ograniczonej
dostownosci w mowie tlumaczenia.

Poezja Kochanowskiego jest pojmowana jako mowa odpowiedzialnosci,
gdyz wyistacza, odstania i ustanawia wspdlnote, w ktérej estetyczne (me-
taforyczne i mimetyczne) wigzi ukazujg swoj etyczny i religijny charakter.
Jest manifestacja wspdlnoty z czyms, co czlowieka ogarnia (a czego nie da
si¢ pojac i przedstawic), gdy kieruje si¢ ku temu, co go przewyzsza — objawia
wiec jego moc budzac ,,bojazn i drzenie” przed tym, co nieznane i numi-

10 Przez nieuprawnionych odbiorcéw (ktdrzy sq na zewngtrz) - pisze Bogustaw Gorka - istota Ewangelii
odezytywana jest jedynie na poziomie struktur powierzchniowych jezyka, $wiata przedstawionego w dziele, i nie ma
zadnego przetozenia w ich realnym $wiecie, w ich wtasnej egzystencji. W ten sposob obalamy mit dostepnosci np.
Ewangelii Jana dla »wszystkich ludzi dobrej woli«. Przytoczone przekfady tak oswajaja obcos¢ Janowego Prologu,
ze dlawig inicjacyjne sensy oryginatu, przez co dodatkowo zwodzg czytelnikéw: Nie chodzi tutaj o obcosé jezykowa
przekladu, ktéra wynika z tego, ze jest on wypowiedzia wtorna, ale o obcos¢ religijng oryginatu, ktéra bierze si¢
stad, ze odzwierciedla inny typ do$wiadczenia religijnego, niz dominujacy dzisiaj w ,chrzescijaniskiej” cywilizacji.
Ta obcos¢ tak pod wzgledem leksykalnym i stylistycznym, jak 1 pragmatycznym musi si¢ pojawi¢ w przektadzie. Jak
w tym wypadku pogodzi¢ postulat wiernosci oryginatowi z szacunkiem dla ustalonej tradycji biblijnego stylu, jesli ten
podniosty i namaszezony styl niesie ze soba zdradg przestania oryginatu?” — pyta Gérka (B. Gérka, Reinterpretacja...,
s. 36). Autor podejmuje ,, problem obcosci jako wartosci” w przekladach w nawigzaniu m.in. do pracy R. Lewickiego
Obcos¢ w odbiorze przektadu (Lublin 2000).

"W przywolywanej tu ksigzce Reinterpretacja Zridet chrzescijaristwa Bogustaw Gorka na szerokim tle porow-
nawczym §ledzi ,uchybienia” np. Hieronima, thumacza Wulgaty, pozostajacego pod ,destrukeyjnym” wptywem ide-
ologii neoplatoriskiej i sprzeniewierzajacego si¢ zasadzie ekwiwalencji sensow na rzecz ekwiwalencji stow. Podobnie
uchybienia znajduje w przektadzie Biblii Jakuba Wujka (z Wulgaty Sykstoklementynskiej) czy tez Biblii Poznaniskiej
(B. Gorka, Reinterpretacja..., s. 31).
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nalne'?. W tym kontekscie interesujace jest tez stanowisko Louisa Dupré,
ktoéry twierdzit:

[...] integracja religijna przekracza integracj¢ mityczna, poniewaz przyjmu-
je ona rzeczywisto$¢ poza zwykla sfera zycia, a nawet potrafi obja¢ swym
zasiegiem calg egzystencje cztowieka poprzez kult, modlitwe i refleksje re-
ligijna. Jedynym jezykiem zdolnym do wyrazenia tego rodzaju catkowitej
integracji jest jezyk mitu i poezji.

Dotaczam poezje, gdyz jezyk poetycki réwniez z jest w stanie przezwy-
cigzy¢ opozycje podmiot-przedmiot, ktéra oddziela $wiat wewnetrzny od
zewnetrznego, 1 pogodzi¢ sprzeczne strony egzystencji w jednej dramatycz-
nej wizji. Jednakze poeta per se nie zajmuje si¢ tym co rzeczywiste jako
takim. Kazdy wiersz, cho¢by najbardziej zartobliwy i fantastyczny, o$wietla
rzeczywisto$¢, jednakze zachowuje zawsze wobec niej dystans estetyczny. To
czyni go nieodpowiednim do bycia gtéwnym nosnikiem znaczenia religij-
nego. Umyst religijny bowiem w takim samym stopniu zajmuje si¢ tym co
rzeczywiste, w jakim nie interesuje si¢ jakoscia formy jego wyrazania'®.

Jesli uznamy, ze przezycie religijne oznacza estetyczne i etyczne podda-
nie si¢ transcendencji, mowie metaforycznej pojmowanej jako ,,glos trans-
cendencji”, wyplyw to tworzenie si¢ — wyistaczanie si¢, a nie: ,,przektad”,
szukanie mowy adekwatnej, analogicznej, translatorskich substytutdw,
ekwiwalentéw, odpowiednikéow.. .

Zespolenie z Catoscig

Zespolenie z Caloscia 1 zblizenie do niej s3 warunkami tego wyptywu,
ktérego zZroéditem jest zawierzenie — poddanie si¢ przezyciu i doswiadezeniu,
ktérego natura jest religijna. Albowiem w mowie metaforycznej stowa staja
sie glosem transcendencji, gdyz same tworzg echo (uktadaja sie jako §lad)
tego przezycia, a nie jego odwzorowanie, poniewaz jest to na-§ladowanie,
pojetyczne podazanie ,w §lad za...”, podazanie po §ladach, a nie mime-
tyczna ,reprezentacja’.

Mozna powiedzieé, ze w tak pojmowanej mowie metaforycznej sztu-
ka odstania swoja tracong ,transcendentnos$é”, a ze swej gtebokiej natury

12 Nasze wyobrazenie o szczegdlnych whasciwosciach mowy metaforycznej wspiera opinia Maxa Schelera, ze
przezycie religijne, akt religijny ,jest koniecznie spetniany przez kazdego cztowieka” (a religia w tym ujgciu to , feno-
men og6lnoludzki”) i intencjonalnie , mierzy” ,w zupetnie inng istotows dziedzing przedmiotéw; anizeli przedmioty
empiryezne i»idealne«”, ze akty religijne ukazujg ,,ducha ludzkiego, ktory przymierza si¢ do nadnaturalnej rzeczy-
wistosci, kieruje si¢ na nig i podporzadkowuje jej, tzn. [ma na uwadze] rzeczywistos¢, w kazdym razie istotowo od-
mienng od rzeczywistosci empiryczno-naturalnej...” (M. Scheler, Problemy religii, ttumaczenie i wstep A. Wegrzecki,
postowie J.A. Ktoczowski, Krakéw 1995, s. 210).

5 L. Dupré, Inny wymiar. Filozofia religii, przet. S. Lewandowska-Gluszyfiska, Krakéw 2003, s. 234.
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skierowana ku transcendencji odzyskuje swéj zagubiony ,ludzki patos”'.

Mowa metaforyczna wprowadza nas w proces poiesis, a wazniejsze w niej
niz wszystkie jej przedstawiajace funkcje jest zapewne to, ze pozwala nam
doswiadczaé przede wszystkim estetycznie (wprowadza nas w blisko$¢
z nimi) rzeczy nie do pomyslenia, nawet wéwczas, gdy uznamy w $lad za
Goethem i José Ortega y Gassetem, ze ,,rzeczy sa roznicami, ktére dostrze-
gamy”. Jest to wazniejsze nawet wowczas, gdy zaakceptujemy (w calosci
trudne zresztg do przyjecial) pozytywistyczne i redukcjonistyczne zatoze-
nie Ortegi, ze ,,metafora jest metodg intelektualnego dziatania pozwalajaca
nam na uchwycenie i zrozumienie tego, co znajduje si¢ poza obre¢bem na-
szych mozliwosci pojeciowych” — 1 gdy zgodzimy si¢ z Ortega (szukajacym
dla metafory pozytecznych, ,stuzebnych” funkcji), ze przy jej pomocy,
»Przy pomocy tego, co jest nam bliskie i co dobrze znamy, mozemy nawia-
za¢ kontakt intelektualny z tym, co odlegle i niejasne”. Ortega pisat dalej,
w tak charakterystyczny dla swej formacii filozoficznej i $wiatopogladowej
sintelektualistyczny” sposéb:

Metafora jest »przedtuzeniem r¢ki« naszego umystu, w logice pelni funk-
cje wedki lub strzelby.

Nie znaczy to, ze dzigki niej jesteSmy w stanie przekroczy¢ krance na-
szych zdolno$ci myslenia. Stuzy po prostu do przyblizania tego, co zagadko-
wo blyska na horyzoncie naszych zdolnosci umystowych. Bez niej istniataby
w umysle strefa podlegajaca w zasadzie naszej wtadzy, ale w zasadzie dzika
i bezpanska. W nauce metafora spetnia jedynie funkcje stuzebna i dlatego
kojarzy nam sie raczej z poezja, gdzie gra pierwszoplanowa rolg. W estetyce
metafora budzi nasze zainteresowanie przede wszystkim dzigki bijacemu
z niej pigknu. Dlatego tez umyka naszej uwadze fakt, ze metafora jest takze
prawda, jest wiedza o rzeczywistosci. A co za tym idzie, poezja, w jednym
ze swych wymiaréw; jest dziatalno$ciag badawcza pozwalajaca nam odkrywaé
fakty pozytywne podobne tym, ktére odkrywa nauka'>.

Lecz wyistaczajaca 1 uwidaczniajaca rola metafory w jej pojetycznej
funkcji pozostaje jakby niedostepna Ortedze (akcentujagcemu jej poznaw-
cze wartosci i funkcje, a nie dostrzegajacemu cech aletycznych), podobnie
zresztg jak wlasciwa jej picknu transcendujaca sita zwigzana z bezposred-
nig estetyczng zdolnoscig pojmowania i doswiadczenia transcendencji.
Jego wyobrazenie o metaforze zostato uksztattowane przez oddziatywanie
tradycji Arystotelesowskiej, w ktorej jest ona $rodkiem poznania i mime-

1 Atranscendentno$¢” to opisywana przez Ortege y Gasseta wlasciwos¢ dehumanizujacej si¢ nowoczesnej
sztuki (José Ortega y Gasset, Dehumanizacja sztuk i inne eseje, przel. P. Niklewicz, wybrat i wstepem opatrzyt
S. Cichowicz, Warszawa 1980, tu m.in. s. 318-321).

15]. Ortega y Gasset, Dwie wielkie metafory, [w:] tenze, dz. cyt., s. 222-223.
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tycznego przedstawiania, a jako ,,dzieto mimesis 1 homoiosis” i ,,przejaw ana-
logii”, w stosunku do prawdy zachowuje ,,status stuzebny”!¢.

Odnosze¢ nawet wrazenie, ze réwniez w stynnej Nietzscheanskiej de-
finicji metafora nie w pelni wymyka si¢ ograniczeniom zwigzanym z tym
przekonaniem o jej stuzebnos$ci w retorycznym dziele ,sugestywnego”
przedstawiania tego, co i tak juz — lecz inaczej — jest poznane (i nam do-
stepne w postaci wiedzy) czy tez przedstawione...:

Czym wigc jest prawda? Ruchliwg armig metafor, metonimii, antropo-
morfizméw, krétko, suma ludzkich stosunkéw, ktore zostaty poetycko i re-
torycznie wzmozone, przetransportowane i upigkszone, a po dtugim uzyt-
kowaniu wydaja si¢ ludowi kanoniczne i obowiazujace: prawdy sa ztudami,
o ktérych zapomniano, ze nimi sa, metaforami, ktére sie zuzyly i utracity
zmystowa site wyrazu (die abgenutzt und sinnlich kraftlos geworden sind),
monetami, ktérych powierzchnia (Bild) sig starta i ktore teraz sg traktowane
jak metal, juz nie jak monety!”.

Wydaje si¢, ze réwniez teoria komunikacji literackiej nie umozliwia
zrozumienia istoty metafory i mowy metaforycznej. Zrozumienie litera-
tury jako sposobu do$wiadczania i czytania §wiata jest nawet niemozliwe
bez ograniczenia roszczen teoriokomunikacyjnej koncepcji metafory i li-
teratury.

Kochanowskiego przektady Psatterza Dawidowego to metaforyczny
wyplyw — poddanie si¢ procesowi zbierania si¢, samoskupiania sie stow,
w przeciwienstwie do tych przektadow, w ktorych ttumacz pozostaje po-
szukiwaczem adekwatnych stéw potrzebnych do efektywnej komunikacji.

Metafora wyistaczajgca

Metafory wyistaczajace sg przejawami trwania w mowie procesu poie-
sis. Odkrywaja prawde, ktorej probierzem jest I$nienie; sa $wiadectwem do-
$wiadczania transcendencji 1 umozliwiaja jej do§wiadczanie czytelnikom.
W metaforze wyistaczajacej nieteleologicznie uwydatnia sie — nowa, jedna
z wielu prawd o rzeczy. Mowa metaforyczna jest katalizatorem a wigc swo-
istym medium tego aletycznego procesu.

Sasiedztwo metaforyczne stow, rzeczy 1 zdarzen — sasiedztwo na pozor
sprzypadkowe”, lecz podporzadkowane ich ,wewnetrznej” entelechii —

1% Por. na ten temat Jacquesa Derridy rozprawe Biala mitologia, [w:] tegoz, Marginesy filozofii, przet. A. Dziadek,
J. Marganski i P. Pienigzek, Warszawa 2002, tu m.in. s. 296.

'"F. Nietzsche, O prawdzie i klamstwie w pozamoralnym sensie, [w:] tenze, Pisma pozostate 1862-1875, przet.
B. Baran, Krakow 1993, 5. 189.
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rzeczy i zdarzen wprowadzanych w podobienstwo 1 doswiadczajacych moz-
liwosci podobienistwa, sprawia, ze rzeczy (a nie tylko stowa) przegladaja
sie w sobie, odstaniajac nowa prawde o sobie, ktéra w mowie metaforycznej
1$ni, a intuicja twoércy i czytelnika znajduje potwierdzenie i pewnos¢. Pigk-
na metafora budzi woéwczas zachwyt lub przerazenie.

Mowa metaforyczna jest zatem miejscem wyistaczania si¢ rzeczy i by-
téw, a tak rozumiany proces poiesis jest procesem emanacji bytéw, ktéremu
towarzyszy l$nienie. Dlatego gtebokie i wznioste do§wiadczenia estetyczne
sa zwigzane z przezywaniem i dos§wiadczaniem transcendencji, nieskonczo-
nosci, religijnej wiezi z Catoscia, wigzi z bytem i Absolutem. Proces poiesis,
6w stan orkiestracji mowy poetyckiej poety-medium-Orfeusza z muzycz-
nym porzadkiem §wiata, 1 jego entelechia, zawsze sa zwigzane z do$wiad-
czaniem transcendencji. Mowa metaforyczna wprowadza w blisko$¢ z In-
nym i ujawnia (a moze ustanawia) z nim relacje (religijne) — ukazuje bytu
ludzkiego ek-statycznosé i relacyjnosé — jego nieustajace odniesienie do In-
nego, uwydatnia aspekt religijny jego bytu zwréconego ku innemu. Wpro-
wadza w blisko$¢ z Innym jak mowa Kochanowskiego i Milosza; przynosi
do$wiadczenie partycypacji.

Wrydaje sig, ze doswiadczanie estetyczne nadaje tez szczegdlny (nie-
naukowy) charakter poznawaniu, bo poznawaé oznacza w tym wypadku
doswiadczaé bliskosci 1 udziatu w czyms$ — zbliza¢ si¢ do czegos, a nie tylko
je pojmowaé. Zwigzane z do§wiadczeniami estetycznymi poczucie udziatu
w tym, co niepojmowalne, nieskoniczone i absolutne (np. w catosci bycia
bytu), ktére przynosi aletyczna mowa poetycka i metafora, nadaje takim
doswiadczeniom estetycznym charakter doswiadezen i przezy¢ religijnych.
Wiaze si¢ z praktykowaniem mimesis nie jako przedstawiania opartego
na sztuce odwzorowywania i interpretacji, lecz jako sztuki wprowadzania
w nieskrytos¢ i wyistaczania, udziatu poprzez na-sladowanie w transcen-
dencji. Tak rozumiane do§wiadczanie estetyczne wzbogaca doswiadczenia
religijne, umozliwia wejscie w blisko$¢ z Innym, a mowe metaforyczng prze-
ksztatca w mowe odpowiedzialnosci, gdyz wiaze si¢ z ustanawianiem ludz-
kich odniesien do siebie i innych, nawet gdy chodzi tylko o bliskos¢ rzeczy.

W Psatterzu Dawidéw Jana Kochanowskiego dominuje poetycka mowa
metaforyczna, ktéra pozwala —jak sadze¢ — do§wiadczad estetycznie w psal-
mach Dawidowych nie tylko tego, co zmusza poet¢ (nieuchronnie , para-
frazujacego” je w przekladzie, jak sadzi Jerzy Ziomek) do abstrakcyjnej
»wiernosci” oryginalowi oraz przyjetym zasadom i regutom sztuki — uzna-
nia jej jako ,koniecznosci” (necessitas). Mowa metaforyczna Psatterza Ko-
chanowskiego zawdzigecza bowiem najwiecej — w moim przekonaniu — swo-
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istejulegtosci poety temu, co w niej wyistacza si¢, nadajac niepowtarzalny
sens, pickno i urok poetyckim obrazom $wiata, ludzi i zdarzen, ktére do-
$wiadczane w poetyckim stowie pozostaja jednak ,,niewystowione” 1 ,,tchna
niewystowionym czarem”'® — wedle stow poety. Dzigki mowie metaforycz-
nej to, co polskie w nas i poezji Kochanowskiego wyistacza si¢, uwydatnia
i dojrzewa. Jego mowa metaforyczna, ukazujaca si¢ jako glos transcenden-
cji, w tej perspektywie ksztattuje si¢ jako proces gromadzenia/skupiania si¢
rzeczy i zdarzen $wiata, w ktérym poeta pozostaje zanurzony, nie tworzy
wiec tylko zbioru przedstawien i pigknych stéw, jego pojec i nazw: Dlatego
tez jego mowa jest apofantyczna — tyczy bycia rzeczy, ich bytu i po Heideg-
gerowsku wyprowadza je w nieskrytos¢, uwydatnia, wystawia i przed-sta-
wia w kregu bezposrednich doswiadczen estetycznych. Rzeczy si¢ w niej
samoskupiaja, gromadza — w mowie metaforycznej znajdujg istnienie.

Kochanowski, ktéry broni si¢ przed ,,grzechem dostownosci”!?, zwraca
sie ku mozliwosciom (a nie ograniczeniom!) — patrzac z punktu widzenia
wiernosci zasadzie ekwiwalencji stéw — ,nieprecyzyjnej”, nieadekwatnej
czy niedostownej mowy metaforycznej. Widzi w niej, odkrywa jej zalety,
a nie poznawcze czy ideologiczne ograniczenia — to tak jakby mowa meta-
foryczna czytanych przez niego Psalmow (ich tacinskiego oryginatu) ,,do-
magala si¢” artystycznej ,kopii”, ,analogonu”?’ — a wi¢c ,,odpowiednikéw”
w mowie metaforycznej kopii... nieustannie wymykajacych si¢ jakimkol-
wiek, okreslonym ideologicznie, $wiatopogladowo, religijnie normatywnym
intencjom i dgzeniom ,,translatora”.

Cytowany czesto przez badaczy twoérczosci poety jego list do Fogel-
wedera, wydawcy Psatterza, wymaga wciaz namystu nad istotg poetyckiej
mowy metaforycznej, namystu wolnego przy tym od nowozytnych dezin-
terpretacji, zwigzanych zwlaszcza z widoczng w badaniach jego twérczosci
dominacjg estetyki przedstawiania nad estetyka uwidaczniania. Kocha-
nowski pisat w nim:

Co sig tycze reguly, ktéras mi WM. napisat, abych jej strzegt in vertendo
[w przektadaniu], jest barzo dobra i pewna. Jeno ja miewam czasem, piszac,
wizyje; ukazuja mi si¢ dwie boginie: jedna jest necessitas clavos trabales et
cuneos manu gestans ahena [koniecznos$¢ w rece spizowej niosaca haki i kli-
ny], a druga poetica nescio quid blandum spirans [poezja jak gdyby tchnaca

18 Cyt. za: |. Ziomek, Renesans, Warszawa 1976, s. 304.

¥ Adaptuje tu pojecie M. Pieli (por. M. Piela, Grzech dostownosci we wspotczesnych przekladach Starego Testa-
mentu, Krakow 2003).

2 Uzywam tych poje¢ w cudzystowie, gdyz trudno wyjé¢ poza horyzont epistemologiczny nowozytnej kultury;
ale tu nie chodzi o ,, mechaniczne” i, techniczne czynnosci” thumaczenia jako ,,odwzorowywania”.
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niewystowionym czarem]. Te dwie, kiedy mie obstapia, nie wiem, co czynic.
Formido quid aget, da Venus consilium [co pocznie strach, radz, o Wenus]*!.

Sadze, ze Kochanowski byt swiadom tej orfickiej misji poety medium,
zwracajacego si¢ w swym przektadzie do tego, co niewystowione, co pigckne
i poetyckie, stad jego przektady przyjmuja charakter metaforycznych do-
$wiadczen oryginatéw — a nie ich ,parafraz” jak sadzit Jerzy Ziomek (ta
cze§é artykutu szczegdlnie wiele zawdzigeza jego historycznoliterackim
opiniom i ustaleniom), widzac w parafrazie niezbyt doskonatg i skazana na
niedoskonalos¢ forme mimetycznego odwzorowania oryginatu — gdyz waz-
niejsze niz to, do czego si¢ mniej lub bardziej wiernie odnosza i co przedsta-
wiaja, jest w nich doswiadczanie estetyczne psalméow.

Czestaw Milosz jako ttumacz psalméw szukat we wspdlezesnym jezyku
i wspolczesnej sobie poezji inspiracji do stworzenia odpowiadajacej naszym
czasom pojemnej formy mowy metaforycznej dla tych psalméw, mowy
umozliwiajacej doswiadczanie transcendencji. Jak pisze ks. Jozef Sadzik —
tlumaczenie Mitosza nie jest tez archaizacja, a jego jezyk stylizacja. Mitosz
kierowany intencja stworzenia w jezyku polskim natchnionego jezyka sa-
kralnego, szukal w polszczyznie jezyka ,,dostojnego” i ,hieratycznego” sie-
gajac do ,rdzennej polszczyzny”, kontynuujac jezyk przektadéw psatterza,
»majac wzrok w niezréwnanym Psalterzu Pulawskim”?2. Czyzby przyktad
Kochanowskiego byl niedo$cigniony? Ideatem Milosza bylo stworzenie
jezyka otwartego na wspdtczesna poezje, celnego, niestylizowanego i nie-
ozdobnego — odpowiadajacego duchowi wspétczesnej polszezyzny, w ktérej
dostojny jezyk polski wieku XVI wydawat mu si¢ zbyt rozwlekly.

Przektad w mowie metaforycznej Kochanowskiego jest szukaniem
yhiemimetycznych odwzorowan” i ,nieanalogicznych odpowiednikéw” —
shieadekwatnych substytutéw” — zawierania niewyrazalnego w wyrazo-
nym. Mozna nawet powiedzied, ze w jego mowie metaforycznej nieustan-
nie kwestionowana jest tozsamos¢ stowa jako poznawcza fikcja, podobnie
jak tozsamos¢ tekstu czy tozsamo$¢ ,oryginatu”. To mowa pozostajaca
w muzycznej harmonii ze swoim czasem, w ktérym mieszaty si¢ tak liczne
kultury, tradycje, jezyki, religie czy wyobrazenia o Bogu — tworzac integral-
no$¢ renesansowej kultury chrzescijanskiego swiata.

Tymczasem czesto uzywane w kontekscie tych przekladéow pojecie
parafrazy wiaze si¢ bowiem z pomniejszaniem wartosci poetyckiej sztuki
przektadu zblizajacej si¢ tylko do $wietnosci oryginatu. Charakterystycz-
nym zjawiskiem dla sztuki przektadu uprawianej przez Kochanowskiego

2 Cyt. za Jerzym Ziomkiem, dz. cyt., s. 304.
22]. Sadzik, O psalmach, w: Ksigga psalmow, thum. z hebrajskiego Czestaw Mitosz, Paryz 1981, 5. 42.
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jest to, ze tworzy on poetycka mowe metaforyczng nie jako odpowiednik,
substytut czy ekwiwalent niedoscignionego oryginatu, ze w niej przekracza
te ideowo 1 religijnie okreslone zatozenia.

Podsumowanie

Poetycka mowa metaforyczna Kochanowskiego wymyka si¢ formali-
stycznej kombinatoryce i ekwilibrystyce ,,chwytéw”; przynosi doswiadcze-
nie logicznej niekonsekwencji i nieciggtosci sensu. Przekracza ogranicze-
nia kazdej logiki, gdyz w metaforze poetyckiej wazniejsze niz adekwatne
i sensowne ilustrowanie intelektualnych przesadéw, jest doswiadczanie
estetyczne $wiata jako catosci, doswiadezanie jego transcendencji.

Zywa mowa metaforyczna wymyka sie dyskursywnosci oraz logicznej
»obliczalnosci”, gdyz jest ,kierowana” entelechig $wiata, w ktérym pozo-
staje zanurzona — przeczy wigc jakiejkolwiek ,,obliczalnosci”, nawet wtedy
gdy na pozoér liczy si¢ z zasada rzeczywistosci 1 gdy stara si¢ by¢ wierna
przedstawianiu — przedmiotowemu porzadkowi $wiata a nie ontycznemu
porzadkowi bytu.

Gdy czytamy Jana Kochanowskiego ,,przektady” — albo jak chetnie pi-
szg historycy literatury (zreszta w §lad za poeta): ,parafrazy” — Psalméw
Dawidowych, spostrzegamy, ze obce jest mu ,,perfekcjonistyczne” i ,,ma-
tematyczne” odwzorowywanie — to nie szukanie konstrukeji jezykowych
analogicznych, ,wiernych” oryginatowi czy tez substytutéw, ekwiwalen-
tow 1 przyblizen w mowie polskiej. Mowa metaforyczna Kochanowskiego
— i dojrzewajacy w niej jezyk polski, dusza Polaka czy duch polskosci — to
raczej nieustanne zblizanie si¢, wchodzenie w blisko§¢ z Innym poprzez
na-$§ladowanie. To estetyczne dotykanie i pojmowanie... — méwimy: ,,ory-
ginatu”, , pierwowzoru” — dokonujace si¢ w mowie metaforycznej, jest es-
tetycznym do$wiadczeniem Innego w sobie (Polaku) i innego w kulturze
europejskiej, a nie wiernym, podporzadkowanym zasadzie rzeczywistosci,
zamknigtym/definitywnym przedstawianiem.

Kochanowski jako ttumacz psalméw to poeta-medium, ulegly entele-
chii zycia narodowego i kultury europejskiej, bierze do siebie do§wiadczenia
Dawidowe. Jako mistrz mowy polskiej daje nam forme — ,,uczy” doswiad-
czania $wiata i siebie, kierujac ku temu, co ,niepostyszalne” i niewidzial-
ne. Jego mowa metaforyczna umozliwia estetyczne do$wiadczanie tego, co
niepojmowalne i ,,zamknigte”, uwydatnia to, co ukryte przed wiedzg i — jak
tre$¢ szyfru w swojej radykalnej transcendencji — niewyczerpane w zadnej
z interpretacji snujacych nieskonczong i zawsze niesatyfakcjonujaca sie¢
odniesien do rzeczywistosei.
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Henryk Czubala
Metaphorical speech in the experience of transcendence

The author indicates the limitations of epistemological concepts of the meta-
phor and its representating functions. He also analyzes the art of translation in the
context of creating metaphorical equivalents and substitutes. Based on the works
of Jan Kochanowski he shows a concept of metaphorical speech which makes it
possible to experience things and the being in their transcendence. The author
suggests a reflection on the revealing properties of metaphorical discourse with its
accompanying experiences of an esthetic, metaphysical and religious nature. He
shows the relationship between metaphorical speech, its unnamed and undefined
aspects and the experience of transcendence.

This kind of literary interpretation reveals the transcendent horizon of meta-
phorical speech ie the speech which establishes a direct contact with infinity.
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Wybrane modele katolickiego myslenia religijnego
na tle modelu Kosciota apostolskiego

W tym studium najpierw przedstawie model nowotestamentowego
mys$lenia religijnego w autorskiej rekonstrukeji, ktéry potem skonfrontu-
j¢ z wybranymi modelami katolickimi. Pierwszy z nich reprezentuje tzw.
religijno$¢ masows, drugi — mistyczng w wydaniu ignacjanskim, a trzeci —
religijno$¢ neokatechumenalng. Dwa ostatnie modele religijnosci sg naj-
bardziej eksponowane w katolicyzmie: model ignacjanski jest najbardziej
reprezentatywny dla religijno$ci indywidualnej a neokatechumenalny — dla
religijno$ci wspolnotowe;.

Na uzytek tego przyczynku pod wyrazeniem ,myslenie religijne” ro-
zumiem sposdb postrzegania i interpretacji $wiata wyprowadzony z reli-
gijnych przestanek!. Owe przestanki uwarunkuje systemem religijnym,
w ramach ktérego wyodrebnie sze$¢ faktordéw: doktryna, kult, organizacja,
moralno$¢, praxis oraz disciplina arcani (strategia wtajemniczenia). Ten
szablon przy okazji utatwi wglad poréwnawczy.

1. Model religijny Kosciota apostolskiego

Model apostolski jest uwarunkowany strategia wtajemniczenia (proce-
dura, jezyk i sekrety inicjacji), ktdrej wielorakie echo znajduje si¢ w tekstach

! Zob. artykut Henryka Machonia, Co to jest myslenie religijne. Koncepcja motywow religijnosci, publikowany
W tym numerze ,Swiata i Sfowa”.

STUDIA 1 SZKICE



100 1 Bogustaw Gorka

Nowego Testamentu?. Chrzescijanistwo w tej epoce postrzegam jako system
religijny, ktory w catoksztalcie albo w poszczegdlnych elementach, znajduje
sie wjakim$ miejscu inicjacji, w ruchu ku wypetnieniu. ,, Autorzy nowotesta-
mentowi z reguly skupiaja swoja uwage na mesjanskim (katechumenalnym)
etapie inicjacji, ale w $cistym powigzaniu z etapem wezesniejszym, premesjan-
skim (prekatechumenalnym) i pézniejszym, postmesjanskim (synowskim).
Do etapu poprzedniego nawigzuja poprzez retrospekcje, do etapu pdzniejsze-
g0 — poprzez antycypacje”.

W obliczu powyzszej konstatacji nawet sam termin chrze$cijanstwo,
jako okreslenie systemu religijnego zainicjowanego przez Jezusa, jawi si¢
jako problematyczny. W $wietle inicjacji Kosciota apostolskiego, chrzesci-
janstwo (= mesjanstwo) jest tylko jednym z etapéw Jezusowego systemu reli-
gijnego na drodze pedagogii ku petni.

W doktrynie nowotestamentowej koniecznie trzeba odrézni¢ zbawie-
nie egzystencjalne od eschatycznego, ktére, nota bene, sg ze soba skorelo-
wane. Zbawienie egzystencjalne posiada trzy stopnie (zbawienie w Béstwie
Ojca, Syna i Ducha Swietego) i na kazdym stopniu ma eschatyczne prze-
fozenie®.

Stopnie zbawienia egzystencjalnego osiagalne sa w procesie wtajemni-
czenia, w ktérym posrednikiem jest Jezus. Medialny status Jezusa ewoluuje
w trakcie inicjacji: Nauczyciel, Prorok, Mesjasz, Soter-Syn Boga... Wraz
z nim ewoluuje status spoleczny inicjowanego (niewolnik grzechéw, uczen,
stuga Boga, przyjaciel, syn...). Mozna to nazwa¢ procesem socjalizacji.
Proces socjalizacji jest istotnie skorelowany z procesem regeneracji natury
ludzkiej adepta, ktdra rozwija si¢ w kolejnosci: rewitalizacja ducha, duszy
iciata)’.

Na kazdym etapie wtajemniczenia rewitalizacj¢ natury ludzkiej ini-
cjuje kerygmat Kosciota apostolskiego. Kerygmat apostolski wiruje wokoét
tajemnicy $mierci i zmartwychwstania Jezusa — ale konkretyzujaca aplika-
cja tej tajemnicy uwarunkowana jest réwniez strukturg wtajemniczenia. Na
pierwszym etapie wtajemniczenia w nastepstwie kerygmatu prorocko-me-
sjanskiego nastepuje odpuszczenie wszystkich grzechéw personalnych,

* B. Gérka, Strategia wtajemniczenia w Kosciele pierwotnym na przyktadzie Mt 13,3-23, [w:] Disciplina arcani
w chrzescijaristwie, red. W. Gajewski, B. Gorka, Krakéw 2015, s. 9-26.

* B. Gorka, Chrzescijaristwo pierwotne jako system religijny, Krakow 2011, s. 140.

4 Zob. np. B. Gorka, Inicjacja w Zycie wieczne w Ewangelii $w. Jana. Struktura inicjacji w Swietle ] 1,10-12; 3,1-21;
5,1-47; 20,30-31, Gdansk 2005, s. 278 nn.

5 B. Gorka, Duchowos¢ pierwotnego chrzescijaristwa, [w:] tenze, Reinterpretacja Zrodet chrzescijaristwa, Krakow
2013,5.93-114.
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wiecej — przetamanie dynamizmu grzesznosci personalnej (Dz 13,39)¢.
W tym tkwi nowotestamentowy warunek wejscia na Drogg, ktéra w no-
menklaturze socjologicznej zwie si¢ ekklesiq.

W jednym duzym ruchu z procesem wtajemniczenia w chrzest ewo-
luuje sakramentalnos$é. Rozwojowi podlega np. zwigzek matzenski, ktéry
pelng sakramentalno$¢ uzyskuje w momencie wtajemniczenia w misterium
$mierci i zmartwychwstania Jezusa’. Ten fenomen dotyczy takze euchary-
stii, do celebracji ktérej inicjowany dochodzi stopniowo (chleb nauki, chleb
prorocki, chleb mesjanski, w koricu — Ciato Syna Boga)®.

Wraz z dynamikg inicjacji ewoluuje moralnosé religijna, w ktdrej wy-
szczegdlniam moralnosé Tory, prorokéw, mesjanska, przyjacielska, synow-
ska...”

Prawu rozwoju podlega takze praxis, wskutek czego inicjowany
stopniowo i realnie odrywa si¢ od pozadliwosci ciata, oczu i pychy zycia
(1] 2,16)". Praxis staje si¢ weryfikatorem stopnia wiary: jaka pokazesz
praxis, taka posiadasz wiare.

Ewoluuje réwniez spotecznosé wierzacych. Kosciél (ekklesia), odnie-
siony jest w Nowym Testamencie do spotecznosci katechumendéw!!. Spo-
fecznosé ochrzezonych w imieniu Jezusa Syna Boga zwie si¢ np. koinonia
(1 Kor1,9).

Caly proces wtajemniczenia zmierza do urzeczywistnienia Boskiego
projektu cywilizacyjnego w ramach tzw: wartosci twardych (pieniadz, seks,
wiadza).

Ten model religijnego myslenia nie znamionuje jedynie epoki apostol-
skiej. Dominowatl on dopéty w starozytnosci, dopoki funkcjonowata insty-
tucja wtajemniczenia. Na potwierdzenie powyzszej konstatacji przywotam
na przyktad Kobierce Klemensa Aleksandryjskiego, w ktorych autor row-
niez rekapituluje strategi¢ wtajemniczenia w chrzest — w trzech odstonach:
zacheta, pedagogia, nauczanie. Przez ich pryzmat spoglada na sktadniki Je-
zusowego systemu religijnego. Wymienia: trzy poziomy cnoty, trzy rodzaje
wiary 1 modlitwy, trzy kategorie poznania, trzy ,,postawy spoleczne”, trzy

6 B. Gorka, Kerygmat nowotestamentowy w- perspektywie podejscia inicjacyjnego, ,Przeglad Religioznawczy”
2014, nr4,s. 115-132.

7 B. Gérka, Matzeristwo wedlug Ef 5,21-33, [w:] tenze, Chrzescijaristwo pierwotne jako system religijny, s. 67-81.

8Zob. B. Gorka, Jezus a chleb. Interpretacja inicjacyjna | 6,1-71, Krakéw 2010.

? B. Gorka, Ewolucyjny charakter chrzescijariskiej moralnosci, [w:] tenze, Chrzescijanstwo pierwotne jako system
religijny, s. 17-34.

0B, Gérka, Praxis w oparciu o Mk 10,17-31 i paralele, [w:] tenze, Chrzescijaristwo pierwotne jako system
religijny, s. 35-65.

""'B. Gorka, Prymat Piotra jako istotny element wladzy, [w:] tenze, Chrzescijaristwo pierwotne jako system religijny,
5. 89-118.



102 | Bogustaw Gérka

kategorie wtajemniczanych powigzane z dynamizmami natury ludzkiej
(namietnosé, pozadliwo$é, kalkulacja dyskursywna)!?. Réwniez spotecz-
no$¢ Kosciota (ekklesia) podlega ewolucji'®. Klemens rozréznia 3 stopnie
ekklesii w nawigzaniu do trzech stopni plonu z przypowiesci i alegorii o lo-
sach posianego ziarna'*.

2. Model religijnosci masowej

Motto:
»Bezbozny nie jest ten, kto odrzuca bogéw czczonych przez thum,
lecz ten, kto podziela mniemanie ttumu o bogach”?.

»Dlatego pobozno$¢ mas jest niczym innym jak bezboznoscia
z powodu nieznajomosci prawdy”!¢.

Ten model siega korzeniami pierwszej potowy IV w. n.e., a ostateczna
jego posta¢ wyksztaltowata sie w nastepstwie upanstwowienia chrzesci-
janstwa (dekret Teodozjusza Wielkiego odnosnie do supremacji chrze-
Scijanstwa nad cesarstwem po 381 r. n.e.). Znamionuje on tzw. masowa
religijno$¢, ktéra w wymiarze socjologicznym dominuje gléwne konfesje
chrzedcijaniskie. Model religijnosci masowej ma najwiecej wspdlnych ele-
mentéw z religia polityczng. W denominacji luteranskiej opiera sie na
przestankach dwuwtadzy'’, w katolicyzmie Zachodu przenika go idea

128, tucarz, Disciplina arcani w Kobiercach Klemensa Aleksandryjskiego, [w:] Disciplina arcani w chrzescijaristwie,
5. 78-80.

1,0 tego rodzaju ludziach méwi Dawid [por. Ef 4,13 - B.G.], ze ,,spoczna na $wigtej grze Boga” [Ps 14,1],
wnajwyzszym Kosciele...”. Cyt. za: ]. Niemirska-Pliszczynska, Kobierce zapiskow filozoficznych dotyczqcych prawdziwej
wiedzy, t. 1-2, Warszawa 1994, t. 2, 5. 176-177 (VI 108,1).

" Tamze, VI 114,14, s. 180.

15 Stowa Epikura w Liscie do Menoikeusa, [w:] D. Laertios, Zywoty i poglady stynnych filozoféw, przet. 1. Kronska,
K. Le$niak, W. Olszewski, Warszawa 1968, s. 644.

" Ttumaczenie wlasne za: Klemens Aleksandryjski, Stromata 7.7.38.1 [korzystam z: Clemens Alexandrinus,
Stromata, I-V1, red. O. Stahlin, L. Friichtel, Berlin 1960 (t. I); Stromata, VII-VIIL, Excerpta ex Theodoto - Eclogae
propheticae — Quis dives salvetur - Fragmente (t. 11T), red. O. Stihlin, Leipzig 1909]. Thumaczenie J. Niemirskiej-Plisz-
czynskiej: , Dlatego religijnos¢ mas jest niczym innym jak bluznierstwem w stosunku do Boga z powodu nieznajo-
mosci prawdy” - przekracza granice dowolnosci przektadu. Cyt. tenze, Kobierce zapiskow filozoficznych dotyczqeych
prawdziwej wiedzy, t. 2, 5. 248 (VII 38,2).

'"Bog rzdzi swiatem dwoma ramionami. Wiadza $wiecka rozumiana jest jako ramie Boga realizujacego swoja
wolg przez kroléw i ksiazat, ale jest Scisle sprz¢zona z wladzg Stowa. Ta druga nie jest wladza koscielna w sensie $ci-
stym, ale wtadzg Boga dziatajacego przez Stowo w $wiecie i Kosciele. Zob. M. Luter, O swieckiej zwierzchnosci, w jakiej
mierze nalezy byc jej postusznym, przet. M. Hintz, [w:] M. Luter, Pisma etyczne, t. 6, Bielsko-Biata 2009, s. 179-215.
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papocezaryzmu (papiez jest cesarzem), w prawostawiu — cezaropapizmu
(cesarz jest papiezem).

Jako ze chrzedcijanstwo jest najprawdziwsza religia, to za jej wyborem
przemawiaja racjonalne argumenty determinujace wolg. Jako najpraw-
dziwsza religia jest tez najbardziej cywilizowang, stad staje si¢ powinno-
Scig obywatelska. Do wyposazenia porzadnego obywatela nalezy bycie
chrzescijaninem (z tym zastrzezeniem, ze wspétczesnie nie ma mody na
chrzescijanstwo jako na religijne i kulturowe uposazenie statystycznego
Europejczyka...).

W dziedzinie soteriologii punkt cigzkosci zostal przesuniety na zba-
wienie eschatyczne tak dalece, ze caly apostolski proces rewitalizacji istoty
ludzkiej redukuje si¢ do eschatycznego zbawienia duszy. Wprawdzie uzna-
je sig, ze to zbawienie wystuzyl nam Jezus przez swoja $mier¢, to jednak
tradycjonalistyczng soteriologi¢ przenika scholastyczna, anzelmianska
koncepcja satysfakeji'®, ktérg w formie karykaturalnej mozna przedsta-
wi¢ w nawigzaniu do relacji ,,pieska 1 pana”. Kiedy piesek ugryzie jakiegos
pana, to jedynie pan pieska moze stosownie przeprosi¢ pogryzionego pana,
bowiem piesek potrafi jedynie pana pogryz¢, ale nie potrafi go przeprosic.
Model tej sytuacji ekstrapolowano w sfere religijna: cztowiek przez grzech
mogt Pana Boga jedynie ,,ugryz¢”, ale nie mogt Go za to stosownie prze-
prosié, bo obrazit Go nieskonczenie. W tej sytuacji musial pojawi¢ si¢ na
ziemi Bég-Czlowiek, ktory jako Czlowiek w imieniu cztowieka, przeprosit
adekwatnie Boga jako Bdg. Za§ wiecznie winnemu cztowiekowi nie pozo-
staje nic innego, jak postawa dozgonnej ekspiacji na tym ,,padole ptaczu”.
Celem tej ekspiacji jest zbawienie, czyli mozolne dotarcie do nieba. W tym
modelu od strony perspektywicznej chrzescijanstwo stanowi bezpieczna
przechowalnie na wieczno$¢, swoista firme ubezpieczeniows.

W przepowiadaniu akcent spoczywa na perswazji odwotujacej si¢ z za-
sady do sfery emocjonalnej. W sytuacji posiadania stabszych argumentéw,
kaznodzieja wzmacnia site glosu... Istotnym sktadnikiem przepowiadania
jest moralizowanie polegajace na naprzemiennej zachecie i potajaniu. Kult
w wymiarze publicznym sprowadza si¢ do sprawowania sakramentéw w bu-
dynku $§wiatyni. Budynek koscielny kojarzy si¢ z punktem wymiany ustug
duchowych (popyt oraz podaz kultu). Publiczny kult bardziej przypomi-
na musztre wojskowa niz celebracje misterium. Kult prywatny sprowadza
si¢ do prywatnej modlitwy i lektury duchowej. Za sakramentalistyczna
praktyka podaza wyktadnia teologii sakramentéw, w ktérej uwypukla si¢

15 $w. Anzelm najobszerniej wylozyt ideg satysfakeji w Cur Deus Homo (1094-1098), zob. Dlaczego Bdg stat sig
cztowiekiem, [w:] Sw. Anzelm, O Weicleniu, thum. iwstep A. Rostan, Poznan 2006.
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ich skuteczno$¢ ex opere operato; sakramenty stwarzaja to, na co wskazuja.
Np. sakrament chrztu jest $srodkiem zbawienia wiecznego. Ten zatem, kto
nie ochrzci sig, ktadzie na szali sprawe swojego zbawienia i potepienia wie-
kuistego. Duszpasterstwo generalnie polega na zachecie 1 przygotowaniu
do godnego oraz regularnego przyjmowania sakramentéw, w tym przede
wszystkim komunii §wigtej. Jesli kto$ czuje si¢ niegodny czy zbrukany grze-
chami, to ma do dyspozycji ,,odplamiacz” w postaci sakramentu pokuty:.

Moralno$¢ stanowi sume ogélnoludzkich powinnoséci oraz Dekalog
plus pewne wezwania Jezusa z Ewangelii. W praktyce panuje w tym zakre-
sie wigkszy lub mniejszy selektywizm. W pedagogii tak nalezy uformowaé
moralnie cztowieka, zeby trzymat si¢ w garsci, zeby unikat zta oraz czynit
dobro moralne réwniez za posrednictwem ascezy — oczywiscie przy pomocy
taski i $rodkéw zbawienia. Mamy w tym wypadku do czynienia z pewna
formg semipelagianizmu.

Praxis sprowadza si¢ generalnie do uczynkéw umartwienia i jatmuzny
z tego, co zbywa. Kosciél stanowi poniekad zhierarchizowana piramide,
ktoérej podstawa niemalze miazdzy laikat. Tzw. wspdlnotowo$¢ ma charak-
ter nominalny, bowiem realnie wspélnota rozptywa si¢ w masie anonimo-
wosci zgromadzenia. Chrzescijanstwo w tej propozycji replikuje w duzej
mierze system religijnosci naturalistycznej, ktory oczywiscie wspiera si¢ na
naturalnej potrzebie religijnosci. Jak skadingd nam wiadomo, ta natural-
na potrzeba jest zwiedziona i zraniona grzechem pierwotnym. Po grzechu
pierwotnym naturalna potrzeba religijnosci z jednej strony popycha nas ku
Bogu jako Stworcy, z drugiej strony staje si¢ jedna z najbardziej subtelnych
i wyrafinowanych form ucieczki sprzed oblicza Boga Zyjacego jako Zbawcy
(zob. Rdz 3,8nn.). System religijno$ci naturalistycznej wprawdzie zostat
pozbawiony w chrzescijanstwie elementéw politeistycznych w zakresie
doktryny — ale bynajmniej nie w zakresie struktury wiary statystycznego
wierzacego. Przejscie z politeizmu i batwochwalstwa do wiary w wymiarze
egzystencjalnym moze dokona¢ si¢ jedynie na drodze strategii wtajemni-
czenia, ktérego nie zdola zastapi¢ utomna katechizacja szkolna czy po-
wierzchowne przepowiadanie koscielne.

W modelu religijnosci masowej nie ma disciplina arcani — poza pewny-
mi jej $ladami w rytuale chrztu i w programie przygotowania kandydata
do kaptanstwa. Zreszta na disciplina arcani nie ma nawet zapotrzebowania,
gdyz Jezus i Apostolowie wszystko objawili w ogélnodostepnych pismach
Nowego Testamentu. Jesli wierzacy czegos nie wie, co dotyczy spraw wiary
imoralnosci, a proboszcz nie potrafi mu tego wyjasni¢, ma on do dyspozycji
Magisterium Koéciota, ktére klarownie i autorytatywnie zinterpretuje kaz-
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da prawdg z tego zakresu. Chrzescijanstwo w tym modelu religijnosci jest
pewnego rodzaju odbiciem na ziemi boskiego kosmosu na podobienstwo
odbicia gwiezdnego nieba w wodach jeziora. Im wigcej jasniejacych punk-
téw odbicia, tym lepiej dla religijnosci. Tymi punktami sa np.: piramidalna
hierarchia, wystawne §wiatynie, okazala liturgia, solenny sakramentalizm,
celibat duchownych...

Problem polega na tym, ze ten model jest istotnie powigzany z inny-
mi sektorami naturalnej dziatalnosci cztowieka, w tym najbardziej ze sfera
polityczna. Obojetnie, czy to bedzie melange polityki z religia, czy religii
z polityka, 1 tak w ostatecznosci religia w tym modelu staje si¢ zaktadnikiem
polityki i poniekad dzieli jej los. Zamiast konkluzji przytocze wypowiedz
Wincentego z Lerynu (?—450): ,Wiec c6z ma uczyni¢ chrzescijanin kato-
lik, jesli jaka$ czasteczka Kosciota oderwie sie od wspdlnosci powszechnej
wiary? Nic innego, jeno przelozy zdrowie catego ciata nad cztonek zakazny
izepsuty. A jak ma postapid, jesliby jakas nowa zaraza juz nie czastke tylko,
lecz caly naraz Koscidt usitowala zakazi¢? Wtedy catem sercem przylgnac
winien do starozytnosci: tej juz chyba zadna nowo$¢ nie zdota podstepnie
podejsc”?. Z perspektywy Wincentego z Lerynu zapewne model religijno-
§ci masowej jest nowoscig z punktu widzenia kryterium starozytnosci.

3. Model ignacjafiski

Model ignacjanski rekonstruuj¢ gléwnie na podstawie tresci ksigzeczki
Cwiczeri duchownych $w. Ignacego®, ktora przeznaczona jest dla kierownika
jako pomoc w udzielaniu rekolekcji. W ksigzeczce Cwiczeri $w. Ignacy sko-
dyfikowat wlasne do$wiadczenie mistyczne a takze zawart osobistg prakty-
ke wprowadzania innych w to doswiadczenie.

Cwiczenia duchowne udzielane wedtug tej ksigzeczki sg zrédtem religij-
nosci ignacjanskiej oraz jezuickiej. Gdy mowa o religijnosci jezuickiej — sa
zrédlem gléwnym, ale nie jedynym; integralnym skladnikiem religijnosci
jezuickiej sa np. Konstytucje Towarzystwa Jezusowego*!

" Wincenty z Lerynu, Pamigtnik. Commonitorium, przet. ]. Stahr, (POK t. 8), Poznar 1928, s. 8 (IIL,4).

2 Sw. 1. Loyola, Cwiczenia duchowne, przekd. |. Oz0g, Krakéw 2008. Nalezy zda¢ sobie sprawe z tego, ze okazjonalne
odniesienia do samych Cwiczeri czy ksiqzeczki Cwiczert znajdujg sie w innych dzietach §w. Ignacego (np. Autobwgmﬁa
Konstytucje Towarzystwa Jezusowego).

2 Zob. np. T Kotlewski, Wprowadzenie do duchowosci ignacjariskiej. Zrodla — epoka — doswiadczenie, ,Studia
Bobolanum” 2 (2003), s. 111-134; ]. Augustyn, Duchowos¢ ignacjariska, ,Przeglad Religioznawezy” 2012, z. 2,
s. 121-136.
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3.1. Prezentacja pedagogii ,Cwiczeri duchownych”
Uwagi wstepne

Na poczatku ksiazeczki Cwiczeri duchownych $w. Ignacy zamiescit uwagi
wstgpne, ktorych ,celem jest niesienie pomocy zaréwno temu, kto Cwiczen
udziela, jak i temu, kto je otrzymuje”?. W pierwszej uwadze formuluje on
opisowa definicje Cwiczeri duchownych, przez ktére rozumie wiele ducho-
wych czynnosci, przygotowujacych i usposabiajacych dusze, by mogta ,,sie
pozbyé nieuporzadkowanych przywiazan, a gdy si¢ ich juz pozbedziemy,
zeby szukaé woli Bozej i odnajdywac ja w utozeniu wlasnego zycia tak, by
zbawi¢ dusze”?. Cwiczenia duchowne sktadajq sie z czterech czesci, ktérym
odpowiadaja ,nieréwne cztery tygodnie” w takim znaczeniu, ze ich catos¢
powinna si¢ zamkna¢ ,,w mniej wigcej w trzydziestu dniach. Pierwsza cze¢sé
rekolekeji zajmuje si¢ rozwazaniem i kontemplowaniem grzechéw, dru-
ga — zyciem Chrystusa, Pana naszego, az do Niedzieli Palmowej wlacznie,
trzecia — meka Chrystusa, naszego Pana, a czwarta — zmartwychwstaniem
i wstgpieniem do nieba z dodaniem trzech sposobéw modlitwy .

Preferowang przez $w. Ignacego jest forma udzielania catych Cwiczeri
w ciagu okoto 30 dni osobie przebywajacej w odosobnieniu i zachowujacej
catkowite milczenie®. Z drugiej strony cztowiekowi zdolnemu, wyksztalco-
nemu czy petnigcemu publiczng funkcje mozna udzielaé Cwiczeri w zyciu
powszednim jedna godzine dziennie, rozciagajac je w dtuzszy okres®. Jesli
kto$ chce przyjaé¢ pouczenie jedynie do pewnego momentu, by do jakie-
go$ stopnia zaspokoi¢ wlasna dusze, tego instruuje si¢ jedynie odnosnie do
odprawiania rachunkéw sumienia oraz codziennego rozwazania grzechéw
i przykazan, zalecajac mu cotygodniowg spowiedz i czesta komunig. Na-
tomiast, gdy si¢ okaze, ze odprawiajacy miesieczne rekolekeje jest stabego
zdrowia albo obdarzony zostal mniejszymi zdolnosciami, temu daje si¢ ta-
twiejsze ¢wiczenia i doprowadza si¢ go do spowiedzi, nie wychodzac poza
pierwszy tydzien?. ,Chodzi tu zwlaszcza o sytuacje, kiedy u innych mozna
osiagnaé wigkszy owoc, a dla wszystkich brakuje czasu”?.

28w 1. Loyola, Cwiczenia duchowne, s. 9.

5Tamze, s. 9 [uwaga 1]. Druga definicja Cwiczeri znajduje sie w ich tytule: ,Cwiczenia duchowne, majace
na celu odniesienie zwycigstwa nad samym sobg i uporzadkowanie swego zycia tak, by nie ulega¢ jakiemukolwiek
nieuporzadkowanemu przywigzaniu”. Tamze, s. 20 [uwaga 21].

HTamze, s. 10-11 [uwaga 4].

» Tamze, s. 18-19 [uwaga 20].

%Tamze, s. 18 [uwaga 19].

“Tamze, s. 17 [uwaga 18].

% Tamze, s. 18 [uwaga 18].
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Udzielajacy Cwiczesi musi uwzgledni¢ wiele elementéw po stronie re-
kolektanta. ,T'ych ¢wiczen nalezy udzielaé odpowiednio do usposobienia
ludzi, ktérzy cheg odprawiaé éwiczenia duchowne, to znaczy z uwzglednie-
niem ich wieku, wyksztatcenia lub uzdolnienn”?. Z drugiej strony oczekuje
sie, ze rekolektant wejdzie w Cwiczenia wspaniatlomyslnie, to znaczy, ze na
szali postawi swojg osobeg i to, co posiada®. W wersji preferowanej rekolek-
tant jest zobligowany do odprawienia 5 ¢wiczen w ciggu dnia (o péinocy,
rano po wstaniu, przed Msza $wigta przed obiadem, w czasie nieszporéw
i godzine przed kolacja). Ten uktad rozmyslan nalezy zachowaé w calych
Cwiczeniach, z wyjatkiem czwartego tygodnia, gdzie istnieje zalecenie od-
prawienia 4. ¢wiczen. Kazde ¢éwiczenie powinno trwaé¢ godzing (razem
z 15 minutowgy refleksja przeprowadzang zaraz po®')*?. Celem pojedyncze-
go ¢wiczenia jest osiggnigcie wewngetrznego zrozumienia rzeczy boskich
i smakowania w nich?’.

W trakcie odprawiania Cwiczer rekolektant powinien by¢ aktywnie
i catkowicie podporzadkowany temu, ktéry udziela mu rekolekeji (nazywa
si¢ go popularnie kierownikiem). Kierownik przede wszystkim dostarcza
rekolektantowi w punktach materiat do rozwazan. Ma mie¢ wglad w jego
mys$li, odczucia i poruszenia duchowe, by mu bardziej pomagaé przez apli-
kacje odpowiednich ¢wiczen*® oraz przepisanych uwag i innych instrukcji.
Z drugiej strony kierownik powinien zachowaé w odniesieniu do rekolek-
tanta ekstremalng obojetnosé, ,jezyczka u wagi”: ,Totez niech dajacy je
[¢wiczenia — B.G. ] nie skfania si¢ na jedna lub na drugg strong, lecz raczej
niech stoi w §rodku jak jezyczek u wagi 1 nich dozwoli, by Stwérca bezpo-
srednio dziatat ze stworzeniem, a stworzenie ze swoim Stwoércg i Panem”?,

Przed wejsciem w brame Cwiczeri $w. Ignacy zamiescit charakterystycz-
ne wezwanie — adresowane zaréwno dla udzielajgcego jak i odprawiajacego
— o zachowanie postawy krancowego szacunku do odmiennego zdania dru-
giego. Mozna je okresli¢ zasadg ocalenia zdania blizniego i jego samego®.

¥ Tamze, s. 16 [uwaga 18].

'Tamze, s. 11 [uwaga 5].

' Tamze, 5. 43 [addycja 5].

2 Tamze, s. 13 [uwaga 12].

3 Tamze, s. 10 [uwaga 2].

4 Tamze, 5. 16 [uwaga 17].

% Tamze, s. 15 [uwaga 15].

*Tamze, s. 20 [uwaga 22]. Na temat tej uwagi jezuita Aleksander Jacyniak obronit doktorat w 2009 (Znaczenie
praesupponendum w ,Cwiczeniach duchowych” $w. Ignacego Loyoli i kierownictwie duchowym), ktory w wersji ksiazkowej
zostat opublikowany pt. Zrozumiec blizniego, Krakéw 2010.
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Tydzien pierwszy

Bramg do Cwiczert duchownych jest fundament, ktéry jak w pigutce za-
wiera idee catych rekolekcji. Sw. Ignacy formutuje w nim cel zycia cztowie-
ka (,,cztowiek zostal stworzony, aby Boga, naszego Pana, wielbil, okazywat
Mu czes§é i stuzyl Mu — i dzieki temu zbawit dusze swoja. Inne rzeczy na
powierzchni ziemi stworzone zostaty dla cztowieka i po to, by mu stuzy¢
z pomocg w zmierzaniu do celu, dla ktérego zostat stworzony”) oraz trzy
postawy, ktére prowadza do tego celu: tantum quantum (o tyle uzywad
rzeczy stworzonych, o ile pomagaja w osiagnieciu celu fundamentu), obo-
jetno$¢ (wobec rzeczy stworzonych) oraz magis (wybér tego, co bardziej
przybliza do celu fundamentu)*”.

Po rozmy$laniu nad tresciami fundamentu, kierownik ma wdrozy¢ re-
kolektanta do dwukrotnego w ciggu dnia odprawiania rachunku szczegé-
towego sumienia, ktéry bedzie mu towarzyszy¢ przez cate Cwiczenia oraz
do rachunku sumienia ogélnego (jezuita jest zobligowany do odprawiania
go przez cale zycie)®. Rachunek ogolny w trakcie tych ,Cwiczen ma na
celu oczyszczenie si¢ 1 lepsza spowiedz¥, natomiast rachunek szczegdtowy
nalezy odprawiaé¢ w celu usuniecia uchybien i niedbalstw w odprawianiu
¢wiczen i w zachowywaniu addycji”#.

Rozmyslanie drugie pierwszego tygodnia jest o grzechu aniotéw, Ada-
ma 1 Ewy oraz statystycznego cztowieka, ktéry przez jeden cigzki grzech
poszedt do piekta. Rama duchowos$ciowg dla ¢wiczen tego tygodnia jest
tre$¢ wprowadzenia do rozmyslania o grzechu oraz rozmowa koncowa. We
wprowadzeniu $w. Ignacy zaleca patrzeé na swoja dusze ,,jakby byta uwie-
ziona w tym mogacym sie zepsuc ciele, a caty ten uklad na tej tez dolinie
byt na wygnaniu wéréd dzikich zwierzat. Przez wyraz uktad mam na mysli
dusze i ciato”. W zakonczeniu rozmyslania $w. Ignacy poleca wyobrazié¢ so-
bie Chrystusa rozpigtego na krzyzu, ktéry umart za grzechy rekolektanta
i przeprowadzi¢ z Nim rozmowe o sugerowanej tresci. ,Rozmowa odbywa
sie whasciwie, jezeli si¢ méwi, jak przyjaciel méwi do przyjaciela, lub jak
stuga do pana, raz proszac o jakas taske, to znéw sie obwiniajac z powodu
uczynionego zta, a czasem przedstawiajac swoje sprawy i proszac o radg”*!.
Sw. Ignacy od samego poczatku Cwiczer usituje wprowadzi¢ rekolektanta
w intymny zwiazek z Jezusem jako Czlowiekiem.

Tamze, 5. 21-22 [uwaga 23].
3 Tamze, s. 22-30.

¥ Tamze, s. 25.

“0Tamze, s. 46.

“ Tamze, s. 32-35.
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Drugie ¢éwiczenie jest medytacja o grzechach wlasnych dokonanych
na przestrzeni calego zycia. Z przegladu grzechéw rekolektant powinien
wyj$¢ z okrzykiem petnego zdumienia i wstrzqsu, ze caly wszech$wiat mimo
grzesznosci znosit go dotad cierpliwie. Rozmys$lanie nalezy ,zakonczyc
rozmowg o milosierdziu, rozwazajac 1 sktadajac dzigkczynienie Bogu na-
szemu Panu za to, ze dat mi zycie az do dnia dzisiejszego, i za Jego laska
postanowi¢ poprawe na przysztosé” .

Wazna role spelnia rozmysélanie trzecie, o piekle, ktére, przy zastosowa-
niu wszystkich zmystéw, ma doprowadzi¢ rekolektanta do wewngtrznego
poznania kary, jaka cierpia potepieni, zeby w ostatecznosci obawa przed
kara piekta powstrzymywata go przed popadnieciem w grzech. To roz-
mys$lanie §w. Ignacy poleca odprawiaé przez caly dzien (5 razy)*. Nalezy
w tym miejscu podkresli¢, ze $w. Ignacy wielka wage przywiazuje do powté-
rek éwiczen w celu utwierdzenia ich dotychczasowego owocu. W ¢wiczeniu
trzecim postuluje powtdrzy¢ pierwsze i drugie, a w czwartym — zebrac to, co
bylo w trzecim*. Na zakonczenie tego tygodnia $w. Ignacy zaleca, ale nie
poleca, odprawienie spowiedzi generalnej, uzasadniajgc to w ten sposéb:
,Chociaz ten, kto si¢ spowiada kazdego roku, nie jest wcale zobowigzany
do spowiedzi generalnej, to jednak gdy ja odprawi, bedzie mial wigkszy
pozytek i zastuge, poniewaz odczuje wigkszy zal za wszystkie grzechy i zto-
sliwosci catego zycia”®.

Sw. Ignacy w ksiazeczce Cwiczeri do pierwszego tygodnia rekolekcji zata-
czyl tzw. addycje i uwagi ,, majace na celu lepsze odprawianie ¢wiczen i pew-
niejsze odnalezienie tego, czego si¢ pragnie”. Sg to instrukcje dotyczace:
przyjecia odpowiedniej postawy i wytworzenia odpowiedniego nastroju we-
wnetrznego oraz zewngetrznego sprzyjajacego modlitwie; umartwienia ciata,
oczu i glosu oraz ograniczenia jedzenia, spania: zewnetrznych pokut*. Kie-
rownik powinien tez w odpowiednim momencie tego tygodnia zapoznac re-
kolektanta z 14 regutami rozeznawania duchéw przewidzianych na te pore*.

Tydzien drugi

Jest kluczowym etapem w strukturze ignacjanskich rekolekcji 1 od-
powiada etapowi o$wiecenia w duchowosci chrzescijanstwa. Otwiera go

“Tamze, s. 35-37.
BTamze, s. 39-41.
“Tamze, s. 38-39.
S Tamze, s. 30-31.
“Tamze, s. 41-46.
" Tamze, 5. 12-13 [uwaga 9]; s. 133-139.
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medytacja o wezwaniu kréla, ktéry jest figura przewodnig tego ,najdtuz-
szego tygodnia”. Medytacja sktada si¢ z dwdch czesci. W pierwszej czesci
rekolektant tworzy sobie wyobrazenie kréla ziemskiego, ktérego wola jest
podbicie ,,catej ziemi niewiernych”, i ktéry wzywa go do przylaczenia si¢
do tej misji. Rekolektant budzi w sobie postawe rycerza, ktéremu honor nie
pozwala na wymoéwke. W drugiej cze$ci medytacji nastepuje przeniesienie
obrazu ziemskiego kréla na Jezusa. Medytacja konczy si¢ modlitwa, w kté-
rej rekolektant deklaruje che¢ nasladowania Jezusa w catoksztalcie misji,
tak w cierpieniu jak i w chwale — jesli Bog zechce go ,,wybrac i przyja¢ do
takiego rodzaju zycia i stanu”*. To ¢wiczenie nalezy odprawi¢ dwa razy
w ciggu dnia. Otwiera ono perspektywe na wybdr, ktéry nastapi pod koniec
tego tygodnia.

Te i1 kluczowe medytacje drugiego tygodnia przeplataja kontemplacje
wydarzen z zycia Jezusa (w poczatkowym okresie tygodnia dotyczg wyda-
rzen z tzw. dziecinstwa Jezusa). Kontemplacje te otwiera modlitwa przygo-
towawcza sktadajaca si¢ z trzech wprowadzen. W dwéch pierwszych wpro-
wadzeniach $w. Ignacy kaze przypomnie¢ sobie, jak ,,Druga Osoba staje si¢
cztowiekiem, aby zbawié¢ rodzaj ludzki” oraz przebiec caly $wiat, by skupi¢
uwage na domu Maryi w Nazaret. W trzecim wprowadzeniu nalezy poprosi¢
o ,wewnetrzne poznanie Pana, ktéry dla mnie stat si¢ cztowiekiem, abym Go
bardziej kochat i nasladowat”®. To wprowadzenie ma by¢ powielane przy ko-
lejnych kontemplacjach drugiego i trzeciego tygodnia®. Drugim kluczowym
¢wiczeniem tego tygodnia jest ,,rozmyslanie o dwéch sztandarach. Jeden na-
lezy do Chrystusa, najwyzszego naszego Wodza i pana, drugi do Lucyfera,
$miertelnego wroga naszej ludzkiej natury”. Rekolektant we wprowadzeniu
ma prosi¢ o poznanie podstepéw ztego oraz sekretu dziatania Chrystusa.
Lucyfer kusi za pomocg trzech rzeczy: bogactwa, chwaty swiatowej i pychy.
Bég poprzez Chrystusa zwalcza strategie Lucyfera za posrednictwem ubd-
stwa, pogardy zaszczytéw 1 pokory. W zakonczeniu rozmyslania nalezy sfor-
mulowa¢ jedna prosba skierowana oddzielnie do trzech oséb: Maryi, Jezusa
i Boga Ojca o laske przyjecia pod sztandar Jezusa w najwyzszym ubdstwie
duchowym, a jesli si¢ Bogu podoba, w ubdstwie rzeczywistym oraz o faske
znoszenia obelg i zniewag, byleby méc lepiej nasladowa¢ Jezusa’!. Sw. Ignacy
posiadt sekret inicjacji chrzescijanskiej, w trakcie ktérej na etapie oczysz-
czenia nastepuje zasadnicze starcie rekolektanta z demonem w najglebszych
poziomach egzystencji ludzkiej.

S Tamze, s. 47-50.
¥ Tamze, s. 50-53.
0 Tamze, s. 66.

S'Tamze, 5. 60-63.
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Cwiczenie o dwdch sztandarach otwiera perspektywe na wybér i stano-
wi jego dalsze przygotowanie. Jeszcze tego samego dnia $w. Ignacy poleca
odprawi¢ rozmyslanie ,,0 trzech parach ludzi, abySmy mogli wybrac¢ to, co
najlepsze”. Te pary reprezentuja trzy rodzaje przywiazania do rzeczy naby-
tej. Pierwsza para nie odwiazuje sie od niej, druga — uwalnia si¢ pozornie,
trzecia spelnia postulaty zawarte we fundamencie. Obydwa kluczowe roz-
mys$lania: o wotaniu krdla i o dwéch sztandarach przygotowuja ¢wiczacego
pod preferowany przez §w. Ignacego wybor stylu zycia na podstawie ubd-
stwa rzeczywistego’2.

Ugruntowanie owocéw tych zasadniczych rozmyslan nastepuje przez
seri¢ kontemplacji z publicznego zycia Jezusa; od chrztu nad Jordanem az
po niedziele Palmowa, ktére nalezy odprawi¢ migdzy 5 a 12 dniem owego
»tygodnia”¥*. Wprowadzenie do nich ma powiela¢ wprowadzenie z kon-
templacji o narodzeniu, a zakonczenie — zakonczenie z rozmyslania o dwdch
sztandarach. Ten tok postepowania nalezy zachowaé do konica trzeciego ty-
godnia. Wazna role spetniaja powtérki kontemplacji z zastosowaniem pieciu
zmystéw, ktore sg swoistym rodzajem wizualizacji ewangelicznych zdarzen.
Sw. Ignacemu chodzi o totalne wejscie rekolektanta w postawe uczestniczaca
a najlepiej do tego celu nadaje si¢ wyobrazeniowa inscenizacja.

Teraz $w. Ignacy przechodzi do bezposredniego przygotowania rekolek-
tanta do dokonania wyboru drogi zycia. W tym celu stawia przed nim roz-
mys$lanie o trzech stopniach pokory, zalecajac rozwazac jego tresci przez caly
dzien. Pierwszy stopien reprezentuje zycie cztowieka, ktéry unika grzechu
ciezkiego, drugi — unika grzechu lekkiego, trzeci — zyje wedtug postawy ma-
gis z fundamentu: ,,zeby lepiej nasladowa¢ Chrystusa, naszego Pana, i by¢
bardziej do Niego podobnym, cheg wybraé raczej ubdstwo z Chrystusem
ubogim niz bogactwo, raczej zniewagi z Chrystusem pelnym zniewag niz
zaszezyty. Pragne tez, zeby mnie uwazano raczej za oblgkanego i gtupca
dla Chrystusa, ktérego wezesniej za takiego uwazano, niz za madrego i roz-
tropnego na tym $wiecie”>*.

We wstepie do strategii dokonania wyboru $w. Ignacy przestrzega
przed myleniem celu ze srodkami, nastepnie ukazuje, czego dotyczy wy-
bér. Wybér dotyczy rzeczy dobrej lub obojetnej moralnie. Poza tym jedne
rzeczy podpadaja pod wybdr niezmienny, np. kaptanstwo czy matzenstwo
(jezeli byl niewlasciwy, trzeba go uczyni¢ wlasciwym, natomiast gdy byt
wlasciwy — przejs¢ do udoskonalenia wyboru), inne — pod wybér zmienny

2 Tamze, 5. 63-65.
3 Tamze, 5. 66-68.
54 Tamze, s. 69-70.
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(przyjecie débr lub rezygnacja z nich)*. Wreszcie $w. Ignacy przechodzi do
sedna sprawy wyboru, odstaniajac najpierw kuchni¢ podejmowania decyzji.
Oferuje kilka sposobéw pomocnych w dokonaniu trafnego wyboru. Pierw-
szy sposob zawiera trzy pory. Pierwsza pora polega na ol$nieniu, druga na
o$wieceniu poprzez do$wiadczane pocieszenia i strapienia, trzecia pora,
spokojna — na swobodnym i spokojnym postugiwaniu si¢ wltadzami natural-
nymi*®. W trzeciej porze $w. Ignacy podpowiada dwa mozliwe rozwigzania.
Pierwsze polega na osiagnieciu stanu, w ktérym nalezy prosi¢ Boga, ,,aby
poruszyt moja wolg i uswiadomit mi, co powinienem uczyni¢ w tej sprawie,
by to byto ku wigkszej Jego chwale i czci. Ten wybdr powinien si¢ odbywaé
pod wplywem wigkszego poruszenia rozumu...”’ Jesli nie uda si¢ dokonaé
wyboru w oparciu o dotychczasowe sposoby, pozostaje ostatnia mozliwos¢.
Mozna ja okresli¢ racjonalistyczng regula: i$¢ za tym, co w takiej sytuacji
poradzitbym wybraé cztowiekowi nieznajomemu; albo co wybralby, stojac
w obliczu $§mierci czy w obliczu sadu®.

Tym, kt6rzy nie dokonuja w trakcie Cwiczeri zasadniczego wyboru, §w.
Ignacy proponuje przeprowadzenie reformy dotychczasowego zycia. Nale-
zy wtedy ¢wiczgcego doprowadzi¢ do refleks;ji, ze ,,0 tyle postapi we wszyst-
kich sprawach duchowych, o ile si¢ wyzwoli z mitosci wlasnej, swoich pra-
gnien i wlasnych korzysci”®. Sw. Ignacy jawi sie jako kierownik niezwykle
praktyczny i trzezwy. Stworzyl on taki system regut wyboru, zeby reko-
lektant nie wyszedt z drugiego tygodnia rekolekeji bez stosownej decyzji.
Zreszty brak tej decyzji przekresli dotychczasowe owoce Cwiczeri i postawi
pod znakiem zapytania jego dalsze uczestnictwo w nich. W odpowiednim
momencie drugiego tygodnia kierownik musi zapoznaé rekolektanta z 8
regutami rozeznawania duchéw odpowiadajacych temu etapowi. Te reguty
uczg identyfikacji dziatania dobrego i ztego ducha poprzez strapienia czy
pocieszenia®. Juz po powtdrzeniu pierwszego ¢wiczenia o wotaniu krola
oraz drugiego o0 dwdch sztandarach, $w. Ignacy zaleca ,,zawsze zwracaé uwa-
ge na te szczegdlne miejsca, w ktérych czlowiek doznal jakiegos poznania,
pociechy lub strapienia”¢’.

% Tamze, s. 71-73.

56 Tamze, s. 73-74.

T Tamze, s. 74-75.

S Tamze, s. 76-77.

¥ Tamze, s. 77-78.

60 Tamze, 5. 13 [uwaga 10]; s. 139-142.
' Tamze, s. 55.
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Tydzien trzeci

Trzeci i czwarty tydzien odpowiada etapowi zjednoczenia w teologii
duchowosci. Tydzien trzeci tworzy zestaw kontemplacji, ktérych trescia
sa ewangeliczne wydarzenia od momentu wyjscia Jezusa z Betanii az po
ztozenie Go w grobie®?. Rekolektant poprzez preferowany i dokonany wy-
bor opcji Jezusa jest stosownie przygotowany na przejscie z Jezusem drogi
krzyzowej. Watkiem gtéwnym tego tygodnia jest z jednej strony ukrywanie
si¢ Béstwa Jezusa, z drugiej gleboka refleksja, ze Jezus z powodu grzechéw
rekolektanta idzie na meke. To ma w nim wzbudzi¢ przezycie wewnetrznej
udreki z powodu wielkiego udreczenia, jakie Jezus znidst dla mnie. Postawa
oczekiwanag jest przylgnigcie rekolektanta do Jezusa w cierpieniu i zniewa-
zeniu. Na koncu tego tygodnia $w. Ignacy zaleca zrekapitulowaé catg meke
Jezusa w powtérkowej kontemplacji, odprawianej pieciokrotnie w jednym
dniu®.

Do kontemplacji tego tygodnia $w. Ignacy dotaczyl ,reguty do zapro-
wadzenia fadu w jedzeniu”. Maja one wesprze¢ rekolektanta w tym, by stat
si¢ ,,panem siebie tak w sposobie jedzenia, jak 1 w ilosci tego, co spozywa”®.
W tych regutach znajdujemy wskazéwki, ktére mozna odniesé do korzysta-
nia z wielu innych przyjemnosci, ktére sa godziwe, ale niosa w sobie ryzyko
nieuporzadkowania. Tu mamy geneze chrzescijanskiego savoir vivre w igna-
cjanskiej propozycji.

Tydzier czwarty

To jest ,najkrétszy” tydzien ze wszystkich i odprawiany w radosnym
nastroju. Sw. Ignacy radzi przystosowa¢ warunki zewnetrzne do pod-
trzymania atmosfery radosci i dobrego nastroju oraz powstrzymac sig
od umartwien. Rekolektant koncentruje si¢ na kontemplacjach, ktérych
przedmiotem sg spotkania Jezusa Zmartwychwstatego (pierwsze spotkanie
z Maryja Matka) az do momentu Wniebowstapienia. Zamierzonym owo-
cem kontemplacji jest doswiadczenie radosci 1 wesela ptynacych ze Zmar-
twychwstania Jezusa. Rekolektant rozmysla ,nad tym, jak Béstwo, ktére
si¢ wydawato ukryte podczas meki, jawi si¢ 1 ukazuje teraz tak cudownie
w najéwietszym zmartwychwstaniu przez swoje prawdziwe 1 najswigtsze

6 Sw, Ignacy zdradza w tym miejscu genialng intuicje biblijna. Namaszczenie nog przez Marig jest w istocie
desygnowaniem Jezusa na $mier¢, co staje si¢ bardziej oczywiste w $wietle wezesnych zydowskich zwyczajow
grzebalnych utrwalonych potem w Misznie.

68w L. Loyola, Cwiczenia duchowne, s. 79-87.

% Tamze, s. 87-89.
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skutki. Powinien takze przygladna¢ si¢ zadaniu pocieszania, jakie wypet-
nia Chrystus, nasz Pan; poréwnac [to trzeba z tym, jak] przyjaciele zwykli
pocieszaé przyjaciot”®.

Ostatnim ¢wiczeniem, podsumowujacym a zarazem przeprowadza-
jacym rekolektanta z Cwiczeri w codziennos¢ jest contemplatio ad amorem
(kontemplacja dla uzyskania mitosci). Nawiazuje ona do wizji Ignacego nad
rzeka Cardoner, syntetyzujacej dotychczasowe objawienia $wigtego, na
podstawie ktérych stworzyt ksiazeczke Cwiczer®s. W drugim wprowadzeniu
kontemplacji ,,dla uzyskania mitosci $w. Ignacy poleca prosi¢ o wewngtrzne
poznanie tak wielkiego dobra, jakie otrzymatem, bym to w catosci poznat
imégl kochaé 1 stuzy¢ we wszystkim Jego Boskiemu Majestatowi”. Po pierw-
szym punkcie kontemplacji rekolektant ma odmoéwi¢ modlitwe catkowitego
powierzenia sie:

Zabierz, Panie, 1 przyjmij cala moja wolno$¢, pamie¢ moja, méj rozum
i catg moja wole, wszystko, co mam i co posiadam.

Ty mi to, Panie, date$ Tobie to zwracam. Wszystko jest Twoje. Rozporza-
dzaj tym wedtug Twojej woli.

Daj mi tylko mitos¢ Twoja i taske, a to mi wystarczy®’.

Ta kontemplacja wprowadza rekolektanta w odczucie obecnosci Boga
we wszystkich stworzeniach, w doswiadczenie tego, ze wszystkie dary zste-
puja od Niego.

Na samym koncu ksiazeczki $w. Ignacy zamiescit 18 regut o trzymaniu
z Kosciotem, ktére dotyczg kazdego adepta Cwiczeri, a w szczegdlny sposéb
obliguja jezuitow®s.

3.2. Krytyczna ocena

Ignacjanski model religijnosci jest efektem mistycznego doswiadczenia
$w. Ignacego, ktdre zrodzito sie na skrzyzowaniu péznosredniowiecznego
modelu rycerskosci, odwotujacego si¢ do etosu honoru i heroicznosei z mo-
delem duchowosci mistycznej, skoncentrowanej na indywidualnym poszu-
kiwaniu zbawienia duszy poprzez dazenie do doskonatosci na drodze éwi-
czen duchowych oraz praktykowania ascezy i cnoty. Trzeba w tym miejscu
wyraznie podkresli¢, ze §w. Ignacy ide¢ doskonatosci zastepuje idea magis
(wigcej). Etos rycerski, ktorego sktadnikiem jest idea walki w obronie wiary

% Tamze, s. 90-93.

% Sw. 1. Loyola, Opowies pielgrzyma 30, [w:] Opowies¢ Pielgrzyma - autobiografia, Krakow 2007.
7 8w L. Loyola, Cwiczenia duchowne, s. 94-96.

% Tamze, s. 148-152.
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czy z niewiernymi, i ktéry szczegdlnie dochodzi do glosu w sztandarowej
medytacji drugiego tygodnia o wofaniu krola — stracit dzisiaj jakakolwiek
sife perswazji. Nalezy zatem siggna¢ do sedna sprawy. W rzeczy samej Jezus
Krol jest w tej medytacji figura Jezusa Mesjasza i koncentruje w sobie ideg
uznania w Nim Mesjasza a zarazem wezwanie Mesjasza do péjscia za Nim
az na Kalwarie (Ek 9,23: ,jesli kto chee i8¢ za Mng niech si¢ wyprze same-
go siebie, niech podejmie kazdego dnia swéj krzyz i niech idzie za Mng” —
ttum. wtasne).

W odniesieniu do doktryny adept Cwiczeri stawat sie w czasach $w. Igna-
cego wlasciwie reprezentantem nowej $ciezki w ramach dotychczasowej
teologii, $ciezki, ktéra postuguje si¢ charyzmatycznym kluczem pedagogii
w wierze. W ramach dopowiedzenia do tej kwestii, warto zacytowac jedna
z regut ze zbioru o trzymaniu z Kosciotem: ,Wychwala¢ nauke [teologii]
pozytywnej i scholastycznej. Jest bowiem raczej wlasciwoscia doktoréw
pozytywnych, na przyklad $w. Hieronima [...] wzbudzanie uczué, zeby
we wszystkim kocha¢ Boga, naszego Pana, i stuzy¢ mu, natomiast cecha
teologow scholastycznych, na przyktad swigtego Tomasza [...] jest raczej
okreslanie lub wyjasnianie dla naszych czaséw rzeczy koniecznych do zba-
wienia wiecznego i do lepszego zwalczania i ujawniania wszelkich bledow
i fatszow”.

Reguty o trzymaniu z Kosciotem kieruja si¢ generalng zasada: ,,pochwa-
la¢, [...] ale niekoniecznie nasladowa¢”. Sw. Ignacy przyjmuje te postawe
dla bezpieczenstwa wlasnego i rekolektanta w epoce, w ktorej ,,po pietach
depcze mu” kilkakrotnie inkwizycja. Poza tym radykalna formuta Cwiczes
duchownych ksztaltuje si¢ i zostaje zatwierdzona w trakcie zarzewia refor-
macyjnego. Sw. Ignacy zdajac sobie sprawe z tego, ze zyje w niebezpiecznych
czasach™, poleca zachowywa¢ adeptowi Cwiczer roztropnosé, wiecej — kran-
cowa ostrozno$¢ w ocenach i postawach odnosnie do typowych spraw ko-
scielnych czy zakonnych. Chociaz adepci Cwiczeri zobowigzani sa do pu-
blicznego pochwalania wielu z tych spraw; to jednak nie s zobligowani do
zachowywania ich w catoksztalcie.

Teologia Cwiczeri duchownych odcisneta sie szczegdlnym pietnem na
teologii moralnej i teologii duchowosci Kosciota katolickiego za sprawg je-
zuitéw. W innych dziatach teologii, w dobie panowania scholastyki, jezuici
nie mogli wybi¢ si¢ na oryginalnos¢. Pozostali na stanowisku propagowania
i obrony teologii tomistycznej jako najbardziej bezpiecznej dla Kosciota
epoki potrydenckiej. Jednak na wlasny uzytek jezuici beda przenikac studia

© Tamze, s. 150 [reguta 11].
"0Tamze, 5. 152 [reguta 17].
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teologii (poniekad tez i filozofii) charyzmatem Cwiczer, ktére odprawiaja
na poczatku i na koncu dtugotrwatej formacji. W tym nasladuja drogg sa-
mego $w. Ignacego, ktéry po mistycznych doswiadczeniach zasiadt w szkole
(nauka taciny) a potem w tawach uniwersytetu, by studiowaé najpierw filo-
zofi¢ a potem teologie ($w. Ignacy catg swoja indywidualng droge doswiad-
czenia Boga przeszedt jako czlowiek swiecki). Gdy idzie o filozofig, jezuici
nie czuli si¢ obligowani nadmierng ostroznoscig. Niebawem hiszpanski
jezuita Franciszek Suarez (1548-1617) stworzy oryginalng odmiang filo-
zofii scholastycznej, ktéra stanie si¢ poniekad oficjalng filozofia jezuitéw
do XIX w."!

Cwiczenia duchowne ktada tez podwaliny pod oryginalna teologie biblij-
ng, na ktéra do XX wieku nie byto wigkszego zapotrzebowania w obrebie
katolicyzmu. Kanwa tresciows i strukturalng Cwiczeri uczynit sw. Ignacy
ewangeli¢ synoptyczng, ktéra w swoim ukladzie odzwierciedla strukture
inicjacji Jezusowej i apostolskiej. Sw. Ignacy bynajmniej nie ingeruje w te
strukture inicjacji, ale konfrontuje z nig rekolektanta. Takze nie narzuca
tre$ciom ewangelicznym zadnej obcej im aury i interpretacji. Wskutek tego
Cwiczenia na tym odcinku nie sa podatne na dezaktualizacje, przeciwnie,
otwarte sa na postep w zakresie teologii i hermeneutyki biblijnej. W prze-
powiadaniu Cwiczeri trudno dopatrzy¢ sie klasycznego kerygmatu, niemniej
jednak odzwierciedla si¢ w nich dyskurs uformowany na strukturze progre-
sywnego doswiadczenia religijnego, bedacy jakims$ echem kerygmatu nowo-
testamentowego. Wprawdzie ten dyskurs respektuje trzy etapy do§wiadcze-
nia mistycznego: oczyszczenie, o$wiecenie, zjednoczenie, niemniej jednak
w kilku sektorach jest spowity redukcjonistyczng perspektywa. Np. w 18
regule o trzymaniu z Kosciotem $w. Ignacy identyfikuje bojazn stuzebng (po-
maga w wydobyciu si¢ z grzechu $miertelnego), ktéra odréznia od bojazni
synowskiej, ,ktéra w catosci jest mita i przyjemna Bogu, naszemu Panu, jest
bowiem tozsama z miloscig Boga””. Nie jest to wszakze cata mapa drogo-
wa rozwoju bojazni w inicjacji chrzescijanskiej, lecz co najwyzej jej ramy
— ale do momentu tzw. bojazni synowskiej. Niewatpliwym atutem Cwiczer
duchownych jest chrystocentryczne ukierunkowanie religijnosci rekolektan-
ta oraz uwypuklenie w niej medialnej oraz progresywnej roli Jezusa jako
Czlowieka. Pomimo pewnych ograniczen w spojrzeniu na progresywna role
Jezusa, wynikajacych raczej z éwezesnej, obowiazujacej wizji teologalnej,

"W, Tatarkiewicz, Historia Filozofii, t. 2, Warszawa 1970, s. 31-36. ,Charakterystyczne jest to, ze z 24 tez,
ktore ostatecznie w 1914 r. Kongregacja Studiow uznata za najistotniejsze dla tomizmu, Suarez uznawat jedynie pig¢,
whasciwie tylko te, ktore odnosity si¢ do psychologii”. Tamze, s. 33. Zob. tez E. Coreth, H. Schondorf, Filozofia XVII
i XVIII wieku, thum. P. Gwiazdecki, Kety 2006, 5. 17nn.

72 Sw 1. Loyola, Cwiczenia duchowne, s. 152 [reguta 18].
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rekolektant wchodzacy wspaniatomyslnie w Cwiczenia, ma szanse i dzisiaj
doswiadczy¢ w zalazku tego, co bylo celem pierwotnej inicjacji w chrzest:
wejscie w postawe szczegdlnej intymnosci z Jezusem Czlowiekiem jako cier-
piacym Stuga Boga.

Kult sakramentalistyczny w wizji Cwiczer traktuje sie jako bazowy dla
wszystkich chrzescijan, w tym réwniez dla ich adepta. Niemniej jednak
adept traktuje ten kult takze jako $rodek do wzrostu poboznosci czy jej
podtrzymania, bowiem celem formacji, ktéra rekolekeje ignacjanskie ofe-
ruja, jest osiagniecie trwalej zdolnosci szukania i znajdywania woli Boga we
wszystkich rzeczach oraz wszystkich rzeczy w Bogu. Jezuici w ramach wie-
loletniej formacji nawet sakrament kaptanstwa traktuja jako etap na drodze
formacji, bowiem nie konczy si¢ ona z chwilg jego przyjecia, ale drugim,
rocznym nowicjatem, tzw. trzecig probacja, ktéra nastepuje po kilkuletniej
praktyce duszpasterskiej lub naukowej. Te formacje wienczy powtérne od-
prawienie Cwiczeri duchownych w wersji preferowanej (okoto 30 dni)’.

Moralno$¢ religijna naznaczona do$wiadczeniem progresywnej reli-
gijnosci nie jest ani postulatem teoretycznym ani praktycznym ksigzecz-
ki Cwiczer duchownych. Chociaz w trakcie rekolekcji moralno$é ewoluuje
w nastepujacych po sobie tygodniach, to jednak do tej ewolucji nie przy-
ktada si¢ jakiejs wagi’>. Akcent spoczywa na ascezie, ktoérej celem jest
wsparcie rekolektanta w procesie uwalniania od grzechéw powszednich,
wad i uchybien. Adept Cwiczer zobligowany jest do przezwyciezania siebie
i swoich wad z niezwyktg determinacja i metodyczng starannoscig. Odnosi
si¢ wrazenie, ze rekolektant trzyma siebie w karbach musztry ascetycznej
przy pomocy autorefleksji i samodyscypliny. Sprawia to wrazenie suprema-
cji buchalteryjnej ascezy nad personalistyczng duchowoscia, ktéra przeciez
jest gtéwnym postulatem Cwiczeri. W istocie bowiem rekolektant jest na-
kierowany na osobg Jezusa Chrystusa, ktérego ma poznawa¢, kochaé i na-
§ladowac.

W Cwiczeniach duchownych nie znajdziemy propozycji jakiegos szcze-
gélnego praxis — poza praxis w zakresie umartwienia wewnetrznego
i zewnetrznego (chyba ze do praxis zaliczy si¢ wybér podejmowany na

7 Z tego i innych powodéw §w. Ignacy zakon, ktory opart na Cwiczeniach duchownych, nazwat Towarzystwem
Jezusa (Kompanig Jezusa).

7 Warto w tym miejscu zaznaczy¢, ze $w. Ignacy po zakonczonych studiach w Paryzu udat si¢ z towarzyszami do
Wioch, gdzie z przezyt wazny etap rozwoju, dalej postugujac potrzebujacym i poswiccajac wigcej czasu na modlitwe.
Do tego nawigzuje ostatni etap podstawowej formacji jezuity — tzw. I1I probacja, w trakcie ktérej odprawia on drugi
raz 30. dniowe Cwiczenia.

7 Jezuici wnieli oryginalny wkiad w etyke chrzescijaniska, ale jest to temat na oddzielny przyczynek.
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zakonczenie drugiego tygodnia). Warto nadmienié, ze umartwienia ze-
wnetrznego rekolektant nie moze sobie samemu dowolnie aplikowaé.

Koscidt wedtug regut o trzymaniu z Kosciotem tworzy Kosciét hierar-
chiczny oraz massa christiana. Gdy idzie o Kosciét hierarchiczny, nalezy
wobec niego przyjac nastepujaca postawe: ,, By we wszystkim utrafi¢ w sed-
no, powinnismy by¢ zawsze gotowi wierzy¢ iz biate, ktére widze, jest czar-
ne, jezeli si¢ tak wypowie Koscidt hierarchiczny, w przekonaniu, ze miedzy
Chrystusem, naszym Panem i Oblubieficem, a Ko$ciotem, Jego Oblubieni-
ca, dziafa ten sam Duch, ktéry nami kieruje i rzadzi ku zbawieniu innych
dusz”7¢. Oczywiscie, ten Koscidt hierarchiczny identyfikuje $w. Ignacy z pa-
piestwem.

»Masy wiernych” $w. Ignacy postrzega w Cwiczeniach duchownych
pod katem ich zdolnosci do odprawienia rekolekeji w wersji preferowa-
nej i w tym wzgledzie jest niezwykle realistyczny. ,Cwiczenn duchownych
w calosci nalezy udziela¢ jedynie matej liczbie oséb, 1 to takich, z ktérych
postepu mozna si¢ spodziewaé niepospolitych owocéw ku chwale Bozej.
Natomiast Cwiczeniami pierwszego tygodnia mozna obja¢ wielu ludzi,
a dla jeszcze wigkszej liczby 0séb mozna glosi¢ niektére nauki o rachunku
sumienia i o sposobach modlitwy, zwlaszcza o pierwszym z trzech poda-
nych w Cwiczeniach, bo kazdy przy dobrej woli bedzie do nich zdolny”7”.
W rzeczy samej Cwiczenia duchowne zakladaja i ugruntowuja istnienie
w chrzescijanstwie dwoch typéw religijnosei: A i B. Typ A, powszechny
i socjologicznie dominujacy, wyraza sie¢ w opcji za Jezusem na drodze uni-
kania grzechéw cigzkich, typ B — reprezentowany przez nielicznych, jest to
wybér opcji Jezusa zaszczepiony w trakcie Cwiczert duchownych. Sw. Ignacy
zdaje sobie sprawe z tego, ze 1 w opcji B moga pojawié si¢ rézne stopnie
owocoéw. Czy nie w tym prze§wiadczeniu mozna dopatrywaé si¢ podstawy
do kategoryzacji jezuitéw na trzy grupy: duchowni profesi (sktadaja slub
postuszenstwa papiezowi), duchowni koadiutorzy i bracia zakonni?

Cwiczenia duchowne zawieraja podstawowe elementy disciplina arcani.
Sa w istocie szkotg wtajemniczenia. Posiadaja program, srodki, metode, na-
uczycieli (Duch Sw. i kierownik), egzaminy oraz sekretno$¢ w procedurze
inicjacji’®. Ewidentny przyktad zalecenia sekretnosci znajduje si¢ w uwa-
gach wstepnych: ,Korzystng rzeczg bedzie dla odprawiajacego éwiczenia
pierwszego tygodnia, jezeli nie bedzie wiedziat niczego o tym, co bedzie

76 Sw. 1. Loyola, Cwiczenia duchowne, s. 151 [reguta 13].

7 Konstytucje Towarzystwa Jezusowego wraz z przypisami Kongregacji Generalnej XXXIV oraz Normy Uzupetniajqce
zatwierdzone przez tg samq Kongregacje, Krakow-Warszawa 2001, s. 227 [pkt. 649].

78 E. Dybowska, Disciplina arcani w Cwiczeniach duchownych sw. Ignacego Loyoli, s. 143-157, [w:] Disciplina
arcani w chrzescijaristwie, s. 146.



Wybrane modele katolickiego myslenia religijnego... | 119

musiat robi¢ w drugim tygodniu””®. Razi¢ moze w Cwiczeniach duchownych
nadmierny indywidualizm, lecz jest to ich metoda. Takze zakon jezuitéw
zrodzil sie wskutek indywidualnego udzielania Cwiczeri duchownych kole-
gom, z ktérymi $w. Ignacy studiowat teologi¢ na Sorbonie. Z tego samego
powodu jezuici sa do dzisiaj wspdlnota indywidualistéw —wszak jednakowo
uformowanych. Ta metoda udzielania Cwiczeri jest zalecana przez wielu pa-
piezy zaréwno w odniesieniu do duchownych jak i $wieckich.

Defektem z punktu widzenia apostolskiej formacji jest niedocenienie
przez $w. Ignacego w pierwszym tygodniu Cwiczeri wagi i koniecznosci
do$wiadczenia uwolnienia od grzesznosci personalnej. Ten brak tym bar-
dziej zastanawia w kontekscie obdarowania $w. Ignacego owym darem na
poczatku drogi nawrdcenia®. W inicjacji wezesnochrzescijanskiej, by wejsé
w pierwszg gleboka relacje z Jezusem jako Cztowiekiem, nieodzowna rzecza
bylo doznaé w pierwszej fazie inicjacji, prekatechumenatu, uwolnienia od
grzesznosci personalnej. Tak o tym fenomenie wyraza si¢ Klemens Alek-
sandryjski w Kobiercach (11 58,1): ,Kto od poganstwa i od poprzedniego
stylu zycia sktonit si¢ ku wierze, jednorazowo otrzymat odpuszczenie grze-
chéw”8. Bynajmniej to nie oznacza, ze $w. Ignacy ten problem zupelnie
przeoczyl, albowiem np. w zakonczeniu rozmyslania o grzechach poleca re-
kolektantowi w obliczu Chrystusa na krzyzu, ktéry umart za jego grzechy,
przeprowadzi¢ z Nim przejmujacg rozmowe.

Brak jest w Cwiczeniach zaprogramowanej, realnej konfrontacji z posia-
danym kapitalem. W miejsce tego mamy pochwale ubdstwa rzeczywistego,
ktore staje si¢ obowiazujacym stylem zycia jezuity. Bynajmniej to nie ozna-
cza, ze §w. Ignacy pomija ten problem. Podejmuje go na swéj sposéb juz we
fundamencie, postulujac postawe wolnosci od rzeczy stworzonych, ktéra
w trakcie Cwiczen ulega dalszej konkretyzacii.

Atutem tej duchowosci jest ekspresowe wprowadzenie w zarodek struk-
tury i dynamiki dos§wiadczenia chrzescijanskiego. Adept moze osiggnac cel
Cwiczen po przebyciu sformatowanej drogi nawrécenia §w. Ignacego, jesli
podejmie przepisane zmagania ze soba 1 walke z Lucyferem, ktérego sw.
Ignacy okresla takze wyrazeniem: nieprzyjaciel natury ludzkiej. Rekolektant
wychodzi z Cwiczen zaopatrzony w glebokie doswiadczenie religijne i wy-

7 Sw . Loyola, Cwiczenia duchowne, s. 13 [uwaga 11].

80'W autobiografii $w. Ignacy wspomniat, ze miaf wizj¢ Maryi z Dzieciatkiem, ktéra odmienita jego zycie. Ta
wizja ,napehnita go stodycza i obrzydzeniem do grzechow”. Ignacy Loyola, Opowies¢ pielgrzyma, Autobiografia, nr 10,
Krakow 2012, 5. 36.

¥ Ttumaczenie wlasne za Stromata 2.13.59.1. Stan inicjowanego po przejsciu do fazy katechumenatu okresla
Klemens tymi stowy: ,Rozwijajac ziarna sobie powierzone wedtug sztuki rolniczej, ktéra nakazat Pan, pozostajac
bezgrzeszny, staje sig wstrzemiezliwym...”. Tlumaczenie whasne, Stromata7.12.80.2.
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sublimowana wiedz¢ duchows. Zaszczepiony ma zmyst szukania i znajdo-
wania Boga w Kosciele i §wiecie oraz angazowania si¢ na Jego rzecz. Trzeba
przy tej okazji zaznaczy¢, ze Cwiczenia duchowne nie zatatwiaja sprawy calej
formacji chrzescijanskiej, ale oferuja ja w ziarnie, ktérego rozwéj wymaga
odpowiednich warunkéw.

Cwiczenia generuja uniwersalng postawe chrzescijaniska, ktéra jest po-
zadana w kazdej epoce. Sw. Ignacy miat §wiadomos¢ uniwersalnosci chary-
zmatu, ktérym zostat obdarowany. Uniwersalizm adeptéw Cwiczeri wynika
stad, ze formujg trzezwych charyzmatykéw i mistykow; ,,specjalistéw” od
odczytywania dziatania Boga w historii i angazowania si¢ wspaniatomysl-
nie na Jego rzecz®.

4. Model neokatechumenalny

4.1. Prezentacja formacji ,Drogi Neokatechumenalnej”

Droga Neokatechumenalna uzyskala dnia 29 czerwca 2002 zatwierdze-
nie przez Watykan na okres 5 lat (ad experimentum) a dnia 11 maja 2008
zatwierdzenie definitywne®. Statut definitywnego zatwierdzenia prak-
tycznie nie rézni si¢ od statutu ad experimentum. Poniewaz do pierwszej
edycji statutu dolaczono kilka wypowiedzi waznych osobistosci, w tym pa-
pieza Jana Pawta II czy inicjatoréw Drogi, z tego powodu w tej prezentacji
bedziemy sie do niego odwotywaé®?.

Warto w tym miejscu nadmieni¢ o tym, ze Droga Neokatechumenalna
rodzi si¢ w bélach w tym samym czasie, w ktérym Sobér Watykanski II
obliguje Ko$ciét do przywrécenia wielostopniowego katechumenatu po-
chrzcielnego (Nalezy przywricic wielostopniowy katechumenat dorostych:
Sacrosanctum Concilium, 64; Ad Gentes, 13-14). Wiele razy o jego po-
trzebie méwi¢ bedzie Jan Pawet I a potem postulat o jego niezbednosci dla
ochrzczonych dzieci sformutuje Katechizm Kosciota Katolickiego: ,Chrzest
dzieci ze swej natury wymaga katechumenatu pochrzcielnego”®.

Moim zdaniem Droga Neokatechumenalna na obecnym etapie historii
chrzescijanstwa najlepiej realizuje powyzsze postulaty, najpetniej nawigzu-

82 S, Ignacy postulowat np., by jezuici w niczym nie wyrozniali sie w spotecznosci duchownych $wieckich, jesli
idzie o ubiér czy zewngtrzny styl zycia. Ideatem $w. Ignacego jawi si¢ zakon bedacy grupa przyjaciét w Panu, ktérzy
Zyja W rozproszeniu i powigzani sa weztem mifosci. Pozniejszy partykularyzm jezuickich programéw i dziet powstat
wskutek nowych okolicznosci.

% Status z 2008 r. dostepny jest w wersji elektronicznej na stronie: http://www.camminoneocatecumenale.it/
public/file/pl_Statut_2008-05-11.pdf [dostep: 25.03.2015].

8 Neokatechumenale iter. Statuta | Droga Neokatechumenalna. Statut, Roma—Lublin 2002.

% Tamze, s. 17 n.
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jac do praktyki starozytnej inicjacji i wykorzystujac pewne elementy Ob-
rzedow Chrzescijariskiego Wtajemniczenia Dorostych®®. Stanowi ona dzisiaj
charyzmat w pelni rozwiniety, oddany biskupom, a stuzacy gtéwnie do
formacji ochrzczonych. Wprawdzie Neokatechumenat pojawil si¢ w Kosciele
katolickim jako katechumenat pochrzcielny, to jednak ,,oferuje takze moz-
liwo$¢ katechumenatu chrzcielnego dla tych, ktérzy nie zostali ochrzcze-
ni”%. W przypadku ochrzczonych prowadzi do ozywienia daréw chrztu,
w przypadku nieochrzezonych — przygotowuje do chrztu®s.

,Celem ostatecznym Drogi — ktérej itinerarium jest przezywane w pa-
rafiach, w matych wspélnotach ztozonych z oséb w réznym wieku i zréz-
nicowanych spolecznie — jest stopniowe prowadzenie wiernych do osobi-
stej zazylosci z Jezusem Chrystusem i uczynienie ich wszedzie aktywnymi
podmiotami w Kosciele i wiarygodnymi §wiadkami Dobrej Nowiny Zbawi-
ciela”®. Do wyznaczonego celu prowadzi strategia wtajemniczenia, ktéra
opiera si¢ na trzech filarach, sa to: Sfowo, Liturgia, Wspdlnota™. Zalazek
tego fenomenu nastgpuje w ramach preludium do Neokatechumenatu w ka-
techezach poczatkowych (tzw. katechezy zwiastowania), gloszonych na
zaproszenie proboszcza przez wyznaczong grupe katechistéw. Te kerygma-
tyczne katechezy, przepowiadane z mocg $wiadectwa i w jezyku egzysten-
cjalnym oraz dopelnione liturgia stowa i pokutna, prowadza do konwiwen-
cji, na ktérej zawiazuje si¢ wspdlnota celebrujaca eucharystie.

Podstawowym miejscem formacji jest mata wspdlnota, a zwyczajnym
miejscem dojrzewania tej wspolnoty — parafia®, ktéra przez otwarcie si¢
na Droge staje si¢ fonem do rodzenia i formowania kolejnych wspélnot.
Wspdlnota jest zorganizowana wewnetrznie, a formacyjnie prowadzi jg eki-
pa katechistow; ktora glosita jej katechezy wstepne. Wspdlnota przechodzi
kolejne etapy formacji — zawsze wsparte na ww. tréjnogu. W trakcie forma-
cji te elementy tréjnogu podlegaja prawu rozwoju. Proklamowanie i rozwa-
zanie Stowa Boga oplata calg formacje. Szczegdlnie celebrowane jest Stowo
Boga podczas liturgii stowa, ktéra ma miejsce raz w tygodniu (ta wspdlnoto-
wa liturgia stowa jest przygotowana przez domows liturgie stowa). Jednym
z istotnych elementow liturgii stowa jest tzw. echo stowa; przed homilig pre-

% Tamze, s. 12 n.
5 Tamze, s. 6.

% Tamze, s. 20 n.
% Tamze, s. 12.
P Tamze, s. 23.

' Tamze, s. 21 n.
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zbiter zaprasza obecnych, ,aby krétko wyrazili, co proklamowane Stowo
powiedzialo w odniesieniu do ich zycia”*2.

Co tydzien w sobot¢ po nieszporach nastepuje celebracja eucharystii
w ramach wspdlnoty, a raz w miesigcu — wspdlnotowa liturgia pokutna
zwienczona indywidualnym sakramentem pojednania®. Pamietaé nalezy
o tym, ze procz waloréw samych w sobie, te liturgie spetniaja réwniez funk-
cje Srodkéw formacyjnych.

Wychowanie do wspdlnoty odbywa si¢ szczegdlnie poprzez konwiwen-
cje organizowane raz w miesigcu, ktére powigzane s3 z celebracjg jutrzni.
Te konwiwencje stwarzaja okazje do konfrontacji postaw neokatechume-
noéw i nawrdcenia z nich. Proces nawrdcenia wspélnoty przebiega powoli
w rytmie oddechu etapéw formacyjnych i zmierza do wydania przez nia
znakow jednosci oraz mitosci. Wtedy wspdlnota osiaga petna zdolno$¢ mi-
syjna w sensie $cistym: od misji w tonie parafii az do misji po krance ziemi™.

Zawigzana na konwiwencji zalozycielskiej wspdlnota przechodzi trzy
fazy wtajemniczenia: prekatechumenat, katechumenat i wybranie. Te trzy
fazy podzielone sg na ,,etapy odmierzane »przejsciami« z odpowiednimi ce-
lebracjami”. W pierwszej fazie formacji, prekatechumenatu, cztonkowie
wspdlnoty wchodza w postawe pokory przez poznanie rzeczywistej praw-
dy o sobie. Ta faza przedzielona jest skrutynium na dwa etapy. ,,Skrutynia
pomagaja neokatechumenom w drodze nawrécenia, z poszanowaniem
sumienia i «forum internumy», zgodnie z normami kanonicznymi” oraz
innymi wytycznymi®®. Podstawg kazdego skrutynium jest Stowo Boga po-
dane w odpowiednim momencie i w odpowiedni sposéb. Spelnia ono wtedy
funkeje egzystencjalnego sadu i zbawienia. Skrutynia na Drodze otoczone
sg szczegdlng sekretnodcia; zewnetrzng w stosunku do $§wiata i wewnetrzng
w stosunku do nieuprawnionych neokatechumenéw. Drugie skrutynium
znajduje si¢ pomiedzy prekatechumenatem a katechumenatem. Faza kate-
chumenatu ,,jest czasem duchowej walki, aby zdoby¢ wewnetrzng prostote
nowego cztowieka, ktéry kocha Boga jako jedynego Pana calym sercem,
catym umystem, ze wszystkich swoich sit, a bliZzniego swego jak siebie sa-
mego”?’. Ten cel osiaga si¢ stopniowo przez wtajemniczenie w modlitwe

2 Tamze, s. 23-27.
% Tamze, s. 27-30.
% Tamze, s. 30-34.
% Tamze, s. 22.

% Tamze, s. 34 n.
T Tamze, s. 35.
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liturgiczng (brewiarz) i osobistg oraz w Credo i Ojcze Nasz?®. W fazie kate-
chumenatu neokatechumeni wchodzg w postawe prostoty:

Trzeci etap, ktéry prowadzi do wybrania i znamionuje go postawa
uwielbienia, polega na gltebokim o$wieceniu — takze dzigki wprowadzeniu
w modlitwe kontemplacyjng. Poprzez wybranie neokatechumeni czynia
ze swojego zycia liturgig Swigtosc”®. Po tym akcie nastepuje okres ,,statego
wychowania wiary”, w trakcie ktérego wspdlnota, sprawujac nadal razem
liturgie, wlaczona jest zarazem czynnie w duszpasterstwo parafii'®.

Podsumuje aktualnie powyzszg prezentacje poprzez odwotanie si¢ do
szablonu wyartykutlowanego we wstepie artykutu. W Neokatechumenacie
odwzorowane sa podstawowe elementy disciplina arcani chrzescijanstwa
apostolskiego (oddzielenie formacyjne, procedura wtajemniczenia i jej
weryfikacja oraz sekrety wtajemniczenia)!®' — oprécz sekretnego jezyka.
W jego miejsce sekretnoscig otacza si¢ formacyjne katechezy neokatechu-
menalne, nie udostepniajac ich nieupowaznionym (w tym nieuprawnio-
nym neokatechumenom).

W zakresie doktryny ktadzie si¢ nacisk na egzystencjalny wymiar czy-
nu paschalnego Jezusa Chrystusa i jego przetozenie na egzystencjalng ak-
tualizacj¢ daréw sakramentu chrztu przyjetego w dziecinstwie. W pewnym
sensie cata formacja w Neokatechumenacie wiruje wokét sakramentu chrztu
odkrywanego porcjami. Przepowiadanie ma charakter kerygmatyczny, eg-
zystencjalno-biblijny. Kerygmat wiruje wokét Smierci 1 zmartwychwstania
Jezusa w aplikacji personalistycznej. Kult sprawowany wspélnotowo kieru-
je wspdlnote wertykalnie ku Bogu i horyzontalnie ku nastgpnemu etapo-
wi rozwoju. Kult prywatny istnieje poniekad w funkcji kultu publicznego
wspdlnoty. Wazng role w liturgii wspélnotowej spelniaja piesni neokatechu-
menalne, ktére oprécz zwyczajnego, posiadaja etapowe uwarunkowanie.
Konkretna wspdlnota jest szkotg moralnosciijej pierwszym weryfikatorem.
Moralno$¢ wyraza si¢ we wspdlnotowych relacjach a w trakcie formacji
staje przed nowymi wyzwaniami. Réwniez praxis ewoluuje wraz z etapa-
mi inicjacji a bynajmniej nie sprowadza si¢ do tzw. uczynkéw poboznosci.
Praxis jest kryterium postepu na drodze wtajemniczenia. Organizacyjnie
wspdlnota w procesie inicjacji coraz bardziej urzeczywistnia spotecznosé
Kosciota w wymiarze mikro, ktéry dzigki temu w wymiarze makro staje si¢
wspdlnotg wspdlnot.

% Tamze, s. 35 n.

% Tamze, s. 37.

100 Tamze, 5. 38 n.

R, Skrzypezak, Disciplina arcani w doswiadczeniu Drogi Neokatechumenalnej, s. 169-184, [w:] Disciplina
arcani w chrzescijaristwie.
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4.2. Krytyczna ocena

Od zarania Droga Neokatechumenalna jest przedmiotem bezpardono-
wej dezawuacji. Szczegdlnie zajadle atakowat jg ks. Enrico Zoffoli na prze-
strzeni dekady lat osiemdziesigtych!'®?. Do stylu jego krytyki nawigzat na
polskim gruncie ks. Michat Poradowski!®. Z osobistych wzgledéw zrecen-
zowat Droggks. Edward Skotnicki, ktéry postugiwat we wspélnotach neoka-
techumenalnych!'®. Przed niebezpieczenstwem Drogi postawil sobie za cel
ostrzec biskupéw i ksiezy Elio Marighetto!®.

Wymienieni autorzy i im podobni uzurpuja sobie prawo do oceny Neo-
katechumenatu z pozycji ex cathedra. Nie tylko staja si¢ kryterium ortodok-
syjnosci, ale nawet aspiruja do wejscia w prerogatywy magisterium papieza.
To pryncypialne nastawienie (niezaleznie od innych utomnosci) z géry
pozbawia ich mozliwosci zdystansowanego spojrzenia i adekwatnej oceny,
a w konsekwencji prowadzi do pospolitej manipulacji niezorientowanym
czytelnikiem.

Uwagi krytyczne, ktére zamierzam skresli¢ o Neokatechumenacie, nie
beda mie¢ niczego wspdlnego z jakakolwiek irracjonalng alergia na feno-
men, ktéry intryguje samym istnieniem, czy ignorowaniem jego kosciel-
nego statusu. Podejme ja z perspektywy strategii wezesnochrzescijanskiej
inicjacji, ktdrg przedstawitem w pierwszym rozdziale tego przyczynku.

Gléwny problem, jaki mozna wytknaé Neokatechumenatowi, to prawie
trzydziestoletnia, wrecz $lamazarna formacja. Taka rozpieto$¢ w czasie nie
ma powaznego uzasadnienia formacyjnego!'. W oczach postronnych, ale

"2 Czy droga neokatechumenatu jest prawowierna? Magisterium papieza a katecheza Kiko Argiiello, Komoréw
1999 (Wydawnictwo Antyk — Marcin Dybowski, wstep do polskiego wyd. ks. bp Zbigniew Jézef Kraszewski). Ta
publikacja uraga zwyklej przyzwoitosci. Wydawano ja wiele razy w czasie trwania pontyfikatu Jana Pawta II, ktory
dziesigtki razy zaangazowat swoj autorytet na rzecz wsparcia Neokatechumenatu.

19 Neokatechumenat, Wroctaw 1994. Kwalifikuje publikacje do gatunku antyneokatechumenalnego paszkwilu.
Autor charakteryzuje Neokatechumenat, postugujac si¢ takimi etykietami jak sekta czy herezja protestantyzujaca.

10 Neokatechumenat. Szansa czy zagrozenie dla Kosciota?, Kielce 2000. Z lektury ksiazki wynika, ze autor jako
duchowny i postugujacy w Neokatechumenacie ponad dekade, nie uchwycit specyfiki jego charyzmatu.

15 Tajemnice drogi neokatechumenalnej, Komoréw 2006 (Wydawnictwo Antyk — Marcin Dybowski). To tluma-
czenie na jezyk polski zostato dokonane w 2006 r., gdy Droga Neokatechumenalna jako katolicki charyzmat zostata
juz oficjalnie zatwierdzona — po uprzedniej dtugoletniej i wnikliwej ocenie wszystkich jej elementéw. To z inicjatywy
Jana Pawta II doszto do powstania statutu Drogi Neokatechumenalnej i zatwierdzenia go na okres 5 lat (w trakcie
trwania kadencji Benedykta XVI nastapito definitywne zatwierdzenie statutdw oraz tresci neokatechumenalnych
katechez).

106 Wyjéciowym biblijnym modelem wiary jest wiara Abrahama, co potwierdzit $w. Pawet w Liscie do Rzymian.
Abraham wedlug Ks. Rodzaju, gdy uslyszat obietnicg syna i wyruszyt w drogg od religijnoéci do wiary, miat 75 lat.
Spelnienie obietnicy w odniesieniu do syna Izaaka nastapito w wieku 100 lat. Sto lat okresla tu pewien zamknigty
cykl, w ktérym czas wypetnienia obietnicy wynosi 25 lat, czyli 1/3 okresu zycia przed ustyszeniem obietnicy. Liczbg
25 nalezy traktowa¢ jako podzielnik. Ten podzielnik stuzy nam do oznaczania zwyczajnego okresu realizacji obietni-
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zorientowanych w przedmiocie charyzmatycznej formacji, moc Pana Boga
jest w Neokatechumenacie wystawiana na inflacje. Czy inicjatorom Drogi nic
nie daje do myslenia fakt, ze faza katechumenatu (katechetyczna) w naj-
lepszym okresie inicjacji Kosciota starozytnego, trwata okoto 3 lata, a ta
sama faza na Drodze trwa... 2 a nawet 3 razy dluzej!'”” Zatem nie zaskakuje,
ze Neokatechumenat w odbiorze spolecznym postrzegany jest bardziej przez
pryzmat przymusowego, dozywotniego zwigzku z ruchem religijnym, niz
jako jasno okre$lona propozycja doswiadczenia chrzescijanskiego w rozsad-
nych ramach czasowych. Neokatechumenat jest formacja czy korporacja?
Formacja to pewna forma umowy miedzy formatorami a formowanymi,
ktéra obowigzuje obydwie strony — jak to jasno wynika réwniez z modelu
religijnosci Cwiczer duchownych.

Kolejny problem stwarza tre$¢ kerygmatu przepowiadanego na Drodze,
ktory generalnie jest niezmienny w trakcie calej formacji. Tymczasem ke-
rygmat w Nowym Testamencie posiada wielowymiarowa postaé, ktora jest
efektem zréznicowanego i ewoluujacego odniesienia inicjacyjnego. Co wie-
cej, wejscie w tajemnice proklamowang przez kolejne odstony kerygmatu
wywiera dalekosi¢zne skutki, wptywajac na status eschatyczny wtajem-
niczanego, o czym czlonkowie Drogi nie sg wcale informowani ani teolo-
galnie, ani katechetycznie. Podobnie w trakcie formacji chrzescijanskiej
ewoluuje moralnos¢ religijna, ale w Neokatechumenacie nie zwraca si¢ nawet
werbalnej uwagi na jej etapowe zréznicowanie.

W procedurze inicjacji neokatechumenalnej nastepuje radykalne prze-
suniecie punktu cigzkosci na wspolnote, w ktorej cztonek czuje si¢ niejako
z natury podporzadkowany, i ktéremu wspdlnota jawi si¢ jako wartos¢ po-
niekad absolutna. W strategii pierwotnego Ko$ciota wspdlnota stawata si¢
ciatem Jezusa dzigki temu, Ze w jej kregu nastepowato wydanie tajemnic,
ktére wypetniaty si¢ w mikrokosmosie poszczegolnych cztonkéow. Medium
w tym procesie byt Jezus Cztowiek, objawiajacy si¢ progresywnie jako: Na-
uczyciel, Prorok, Mesjasz, Syn Boga, Pierworodny... Gdzie zapodzial si¢
w chrzescijanstwie, takze w Neokatechumenacie, Jezus Czlowiek jako progre-

cy, relatywnego dla kazdego inicjowanego w wiarg. Wynika stad, ze gdy ktos postyszy ,obietnicg Abrahama” w wieku
30 lat i pojdzie za nia, to jej spetnienie nastapi na przestrzeni 1/3 z liczby 30 lat, czyli po 10 latach. Zatem realizacja
obietnicy nastapi w wieku 40 lat. Zob. B. Gorka, Biblia i cywilizacja Boga, Krakow 2004, 5. 39-40.

107 Trzyletni katechumenat postulowany jest w przypowiesci Jezusa o figoweu zasadzonym w winnicy. Figowiec
powinien wyda¢ owoce w ciggu trzech lat, a dodatkowy rok oczekiwania jest symbolem cierpliwej wyrozumiatosci
Boga (Ek 13,6-9). Jedno z ewidentnych $wiadectw Kosciota starozytnoéci odnosnie do czasu trwania fazy kate-
chumenatu pochodzi z Konstytucji Apostolskich (VIII 32,16): ,Kandydat przez trzy lata powinien pobiera¢ nauke
katechetyczna; tego, kto okazuje wigksza pilnos¢ i zapat w nauce, mozna przyja¢ wezesniej, bo nie czas tu decyduje,
ale sposdb postepowania”. Cyt. Synodi et collectiones legum, vol. 1I: Constitutiones Apostolorum, red. A. Baron, H. Pie-
tras, Krakow 2007, s. 260*.
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sywny posrednik (mesites—1 Tm 2,5)? Wprawdzie w statutach wyluszczo-
no cel Drogi jako ,,stopniowe prowadzenie wiernych do osobistej zazytosci
z Jezusem Chrystusem i uczynienie ich wszedzie aktywnymi podmiotami
w Kosciele i wiarygodnymi swiadkami Dobrej Nowiny Zbawiciela”, to jed-
nak w praktyce funkcjonuje prymat wspélnoty nad jednostka tak znaczny,
ze np. jednostka dojrzata w wierze etapowej musi czekaé nawet kilka lat na
to, by wigkszo$¢ cztonkéw wspdlnoty osiagneta zdolnosé do przejscia do
nastepnego etapu formacji (,,prymat mrowiska nad mréwka”).

Fundamentalnym defektem formacyjnym jest przeoczenie na pierw-
szym etapie Drogi wagi i koniecznosci doswiadczenia uwolnienia od
grzesznosci personalnej, co w Kosciele apostolskim tworzylo fundament
pod cata budowlg wiary. Czy i w tym wypadku nie powiela si¢ pewna prawi-
dtowo$¢ dostrzezona przy okazji recenzji modelu ignacjanskiego? Dlatego
we wszystkich etapach formacji na Drodze dominuje ideologia grzesznika
kochanego przez Boga. Tymczasem mifosierdzie Boga juz w pierwszej
fazie inicjacji, w prekatechumenacie, zmierza do przeksztatcenia grzesz-
nika w sprawiedliwego pod wzgledem grzesznosci personalnej. Bez tego
do$wiadczenia jednorazowego i totalnego uwolnienia od grzechéw perso-
nalnych oraz ztamania prawa grzesznosci personalnej nie mozna poczynic
owocnych krokéw na drodze pedagogii wiary. Z doswiadczeniem tego wy-
zwolenia w pierwszej kolejnosci zwigzany jest pewien czyn (praxis), ktéry
bez niego nie jest w petni czynem wiary, ale staje si¢ poniekad zaliczeniem
przed egzaminem czekajacym na Drodze (II skrutynium).

Tego rodzaju zmiana w egzystencjalnej sytuacji inicjowanego ma prze-
fomowe skutki, chociazby w odniesieniu do kultu wspdlnotowego — i bez-
wzglednie domaga sie uwzglednienia tego faktu we formacji. Otéz inicjo-
wany jako uwolniony od prawa grzesznosci personalnej nie potrzebuje
sakramentu pojednania. Niestety na Drodze nie przyjmuje si¢ tego faktu do
wiadomosci, co wigcej poprzez przymuszanie tak uwolnionego do comie-
siecznej liturgii pokutnej, zakonczonej sakramentem pojednania, uzmy-
stawia si¢ owemu sprawiedliwemu, Ze wyzwolenie ofiarowane mu przez
Boga bylo na niby. To jest igranie z prawda i moca Boga. Owszem, owemu
sprawiedliwemu nalezy aplikowac —lecz nie liturgi¢ pokuty za grzechy per-
sonalne (gdyz nie jest on grzesznikiem personalnym), ale liturgi¢ kenozy
z postaw grzechu naturalnego, jako ze stoi przed nastepnym wyzwaniem —
uwolnienia z grzechu natury. Liturgia kenozy budzi¢ w nim bedzie poczu-
cie grzesznosci naturalnej i przynagli go do rozpoznania jej najglebszych
poktadéw oraz do konfrontacji z nimi.
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Jeszcze bardziej skomplikowanie przedstawia si¢ sprawa z eucharystia,
do ktérej w starozytnosci chrzescijanskiej dopuszczano dopiero po ukon-
czeniu katechumenatu! Katechumeni, jak powszechnie wiadomo, mieli
prawo do uczestnictwa jedynie w liturgii stowa, po czym byli odsytani ze
zgromadzenia. W Neokatechumenacie celebruje si¢ eucharystie¢ we wspdlno-
cie od poczatku jej istnienia 1 poniekad traktuje si¢ ja jako $rodek forma-
cyjny i integracyjny na podobienstwa $rodka poboznosciowego we formacji
zakonnej. Lecz eucharystia jest zbyt wzniostym misterium, by obchodzi¢
si¢ z nim w ten sposéb. Prowadzi to przy okazji do schizofrenicznej postawy:
Z jednej strony prekatechumen i katechumen czuje si¢ niegodny Euchary-
stii (takze z racji ukazania jej rangi w katechezach), z drugiej strony — stoi
przed pewnego rodzaju wspdélnotowym przymusem pelnego uczestnictwa
w niej. Czy nie jedynym rozsadnym wyjsciem bytaby celebracja wspdlno-
towa eucharystii dopiero po zaliczeniu fazy wybrania? Do tego momentu
neokatechumeni uczestniczyliby w eucharystii jak przed wejsciem na Dro-
ge. Nawet z punktu widzenia psychologicznego serwowanie komus czego$
na wyrost obraca si¢ przeciwko zainteresowanemu i samej formacji, ktéra
iz tego tez powodu jest koszmarnie wydtuzona.

Ulomnie jest realizowany na Drodze sektor formacji biblijnej — pomi-
mo, ze stawia si¢ go na piedestale. Najpierw nalezy zauwazy¢, ze neoka-
techumen od samego poczatku formacji przytloczony jest iloscig liturgii
stowa w tygodniu (liturgie domowe i wspdlnotowa) — bez odczuwania
rzeczywistej potrzeby takiego nattoku stowa'%®. Po drugie, Neokatechume-
nat bazuje na Stowniku teologii biblijnej autorstwa X. Leona-Dufoura z lat
siedemdziesiatych XX wieku, ktérego formuta jest cokolwiek archaiczna.
Po trzecie, preferowana na Drodze forma studiéw nad Biblig, tzw. metoda
modlitewnej skrutacji, odwoluje si¢ do przebrzmiatej hermeneutyki lek-
sykalnej, w czasie ktérej neokatechumen wspiera si¢ adnotacjami Biblii
Jerozolimskiej powstatej w latach 50. XX w. Dlaczego na Drodze, ktéra
programowo odwotuje si¢ do wezesnochrzedcijanskiej pedagogii, w biblij-
nej formacji pomija si¢ inicjacyjny klucz NT, w ktérym zostat on zapisany?
W miejsce tego pobrzmiewa deklaracja, ze NT zapisano w kluczu katechu-
menalnym... Gdy idzie o odstanianie struktury klucza inicjacyjnego NT,
nie tkwimy w martwym punkcie i nie jeste$Smy skazani na pseudo-pomoce.
Moim zdaniem jednym z najlepszych starozytnych pomostéw do struktury
biblijnego klucza inicjacyjnego sa np. juz przywotywane Kobierce Klemensa
Aleksandryjskiego (150-212) — arcydzieto ojca teologii greckiej (najlepiej

108 Prawdziwa potrzeba Stowa Boga jako chleba codziennego rodzi si¢ dopiero po uwolnieniu z grzesznosci
personalnej.
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w oryginale lub w adekwatnym tlumaczeniu). W Neokatechumenacie nie
ma tez pomystu na systemowa formacj¢ po przejsciu fazy wybrania. Po tym
okresie neokatechumeni kontynuuja pedagogie statego wychowania wiary.
Podpowiadam, ze we formacji Kosciota apostolskiego ostatnia faza wprowa-
dzata w tajemnice Ducha jako Swietego!®.

Chociaz tym podobnych utomnosci mégtbym wskazaé wigcej, to jed-
nak ograniczg si¢ teraz do ogdlnego i oglednego podsumowania. Patrzac na
formacj¢ neokatechumenalng — ktéra generuje neokatechumenalny model
mys$lenia — z perspektywy inicjacji apostolskiej pragne stwierdzié, ze jedne
etapy sa pominiete, inne poprzestawiane; jedne sa niedowarto$ciowane,
inne za$ — przeszacowane. Wykazane ulomnosci nie wyplywaja ze struk-
tury samego charyzmatu, ale z jego aktualnego formacyjnego obudowania
oraz sytuacji Neokatechumenatu w lonie Kosciota katolickiego. By ostatnie
stwierdzenie plastycznie uzmystowié, postuze si¢ alegorig. Poréwnam
w tym celu Kosciét katolicki do parterowego dworku. Salon zajmuje model
tradycjonalistycznej religijnosci, neokatechumeni gromadzg si¢ ,w piw-
nicy”, za$ ,na poddaszu i dachu” rezyduja charyzmatycy. Do ,Salonu”
mozna wej$¢ czy zej$¢ pod warunkiem przywdziania odpowiedniego stroju
(model chrzescijanstwa tradycjonalistycznego). Pozostanie w ,,piwnicy”
rodzi miedzy ,,Salonem” a Neokatechumenatem wielorakie napigcia'', ktére
wyrastaja z odmiennych modeli religijnych. Jedna z przyczyn zarzewia nie-
porozumien jest wizja eklezjalna. W Neokatechumenacie celem formaciji jest
konkretna wspdlnota w wymiarze egzystencjalnym jako widzialne Ciata
Jezusa Chrystusa Zmartwychwstatego!!!.

Pomimo wyzej wykazanych utomnosci niezmiennie uwazam, ze Droga
Neokatechumenalna najradykalniej na dzisiaj realizuje strategi¢ wspdlnoto-
wego wtajemniczenia w chrzescijanistwo.

Konkluzja

Jest takie porzekadto: , punkt widzenia zalezy od punktu siedzenia”;
innymi stowy, z jakim modelem religijnym utozsamia si¢ wierzacy, takie
jest jego systemowe myslenie religijne. Te wlasnie okoliczno$¢ usitowatem
uzmystowi¢ czytelnikowi, przeprowadzajac ,,operacj¢ na otwartym sercu”
trzech katolickich modeli religijnych w $wietle modelu apostolskiego. Skre-

1 Pragne w tym miejscu nadmieni¢, ze pneumatologia w NT réwniez posiada inicjacyjne uwarunkowanie.
Dostrzegalne jest ono niemal gotym okiem w Ewangelii Jana.

"% Niektore napiecia wyartykutowata inicjatorka Drogi Neokatechumenalnej, zob. Wypowiedz Carmen
Herndndez, s. 105-110, [w: ] Neokatechumenale iter. Statuta / Droga Neokatechumenalna. Statut.

' Tamze, 5. 32.



Wybrane modele katolickiego myslenia religijnego... | 129

§lone uwagi krytyczne zmierzaja do uprzytomnienia faktu, iz dla chrze-
Scijanstwa wszystkich epok to model apostolskiego myslenia religijnego
(bedacy efektem apostolskiej strategii wtajemniczenia) jest 1 powinien byé
kryterium oceny oraz punktem odniesienia dla reformy — a nie na odwrét.
Wszak jest jeden tego warunek: nalezy postrzega¢ Kosciét apostolski jako
wz6r kulturowo-religijny dla Kosciota Jezusa Chrystusa wszystkich wiekéw,
a nie jako ,, Kosciét epoki kamienia tupanego”.

Bogustaw Gérka

Selected models of Catholic religious thinking on the basis of
the Church of the Apostles

The basis of religion of the believer determines religious thinking. Within this
contribution are represented the three Catholic models of religious thinking. The
first is characterized by traditional religiosity, the second by individual religiosity,
the third by community religiosity.

These models are compared with the religiosity of the Apostolic Church for
verification. This confrontation proves that the model of traditional religiousness
is false, and also forces us to significantly revise the models of individual and com-
munity religiousness.






Swiat i Stowo

filologia | nauki spoteczne | filozofia | teologia
2(23)/2014

Wiestawa Tomaszewska
Uniwersytet Kardynata Stefana Wyszynskiego w Warszawie

Homo religiosus a religijnos¢ literatury

1. 0, kwestii Boga”

W jednym z listbw do Romana Ingardena Edith Stein wymownie od-
stonita szczegdlny, ontyczny aspekt ludzkiej egzystencji: ,Cieszy mnie bar-
dzo, ze natknat sie Pan na zagadnienia zwigzane z religia. Moze wiec wlos
sie Panu nie zjezyt z powodu »metafizyki« w moim ostatnim licie. Przeciez
na kazdym kroku mamy z tym do czynienia (abstrahujac juz catkiem od
przezywania religijnego); bez poruszania kwestii Boga nie sposéb dopro-
wadzi¢ do konca teorii osoby, ani zrozumie¢, czym jest historia. Oczywiscie,
nie wszystko jeszcze jest dla mnie jasne”!. Wyrazistg artykulacje , kwestii
Boga”, wyeksponowanie przez Stein jej nieodzownosci w zyciu osoby ludz-
kiej, mozna odnie$¢ réwniez do kulturotwoérezej dziatalnosei cztowieka,
bowiem od czasu napisania owego listu, czyli od 20 II 1917 roku, niewiele
sie zmienito. Religia pozostaje nadal wielkim wyzwaniem dla wspétczesnej
kultury. Ontyczne iunctim migdzy Bogiem i cztowiekiem-twoérea tekstow
kultury, powoduje, ze bez wzgledu na moment historyczny staje on wobec
tajemnicy Boga, staje twarza w twarz, by podja¢ nacechowany heurystycz-
nie dialog. ,,Porusza¢ kwestie Boga” to zdoby¢ sie na wysitek poznania,
przyjaé postawe (roz)poznawania, rozwazenia problemu, co dokonuje si¢

! Spir o prawdy istnienia. Listy Edith Stein do Romana Ingardena, przet. M. Klentak-Zabtocka, A. Wejs, Krakow—
Warszawa 1994, 5. 31; cyt. za: M. Jedraszewski, Pozna¢ Boga i cztowieka, Poznan 2007, s. 147.

STUDIA 1 SZKICE
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w sposob zaposredniczony — poprzez dwie Ksiegi, Ksigge Biblii 1 Ksigge Na-
tury?.

Wobec ,.kwestii Boga” staje réwniez literaturoznawca, gdy w historycz-
nie (diachronicznie) zmiennym jezyku literatury rozeznaje rozmaito$é
urzeczywistniania ,,szyfréw transcendencji”, po cze¢sci uwarunkowanych
pozaliteracko, ale realizowanych w jednostkowy, niepowtarzalny sposéb,
bedacy wypadkowa zamystu twoérczego (indywidualnego odbioru tresci
religijnych) i wspétczesnej pisarzowi §wiadomosci religijnej. Trzeba jednak
i to zauwazy¢, ze mimo znaczgcego w ostatnim pdtwieczu rozwoju sakro-
logii literaturoznawczej, wydoskonalenia narzedzi badawczych, utrwalone
w dzietach sztuki literackiej myslenie religijne nadal stanowi wyzwanie. Nie
ma znaczenia, czy badacz staje wobec jednoznacznych religijnie utworéw
Sredniowiecznych, czy wobec religijnie watpliwych tekstéw wspétczesnych,
literackich czy tez paraliterackich. Uobecniana w literaturze religijnos¢
miesci si¢ w bogatej gamie postaw artystycznych — od ortodoksyjnej kon-
fesyjnosci, poprzez postawy religijnie indyferentne lub jawnie bluzniercze,
az po ujecia prywatywne, gdy prywacja wiary religijnej zakltada nie tyle jej
odrzucenie, ile postawe krytyczng wobec instytucji religijnych czy tez oséb
je reprezentujacych, przy réwnoczesnej nieobojetnosci wobec samej religii.
Rozlegly obszar literatury podejmujacej ,kwesti¢ Boga” bodaj nigdy nie
zyska wyraznego obrysu, w czym zreszta wyraza si¢ owej literatury specy-
ticznos¢. Odkrywane w utworach religijnych gry tekstowe, wieloznaczenio-
wos¢ obrazéw literackich, inicjujg nierozstrzygalne dyskusje, jak chocby ta
o ,,pustym niebie Pana Cogito”?.

Podejmujac rozwazania dotyczace problemu ujetego w temacie arty-
kulu, najpierw scharakteryzuje pojecia zrodtowe, takie, jak: religia — reli-
gijnos¢ — homo religiosus, by przejé¢ do wyjasnienia kategorii literackich,
czyli tego, co egzystencjalne, metafizyczne, sakralne i religijne, a nastepnie
przyblizy¢ koncepcje tematu i subtematu religijnego®.

*Por. S. Dtuski, Egzystencja i metafizyka. O poezji Anny Kamieniskiej, Rzeszéw 2002, s. 81.

3 Zob. P. Lisicki, Puste nicbo Pana Cogito, [w:] Poznawanie Herberta, red. A. Franaszek, Krakéw 1998,
s. 241-263; Z. Zargbianka, Pan Cogito wobec Innego. Sfera transcendencji w tworczosci Zbigniewa Herberta, [w:] taz,
Tropy sacrum w literaturze XX wicku. Od zagadnier motywicznych do perspektyw hermeneutycznych, Bydgoszez 2001,
8. 237-250.

*W niniejszym artykule odwoluje si¢ do kategorii subtematu, ktéra wypracowatam i wprowadzitam do ba-
dan nad metafizycznoscia i religijnosci literatury, zob. W. Tomaszewska, Metafizyczne i religijne. Problem subtematu
w dziele literackim na przyktadzie prozy fabularnej Whodzimierza Odojewskiego, Warszawa 2011. W ksigzce tej ob-
szernie analizujg tez kategori¢ religijnosci. Z poczynionych tam ustalen korzystam w prowadzonych tu analizach.
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2. Religia - religijnosc — homo religiosus

Badanie religijnosci literatury, domaga si¢ uczytelnienia Zrédtowego
pojecia ‘religii®. Zofia J. Zdybicka, charakteryzujac ztozonos¢ i wielowy-
miarowos¢ faktu religii, zwraca uwagg na to, ze: (1.) religia ma wymiar
indywidualny i spoteczny, obok nauki, moralnosci i sztuki stanowi ztozo-
ng dziedzing kultury; (2.) akty religijne sa aktami psychicznymi, pewna
forma $wiadomosci ludzkiej i jako takie maja charakter poznawczy, woli-
tywny i emocjonalny; (3.) religi¢ jako fakt spoteczno-kulturowy charakte-
ryzuja trzy aspekty: teoretyczno-praktyczny (doktryna), praktyczny (kult
i moralno$¢ jako zespdt norm postgpowania) oraz spoleczny (instytucje,
posiadajace wewnetrzng strukture); (4.) religia jest faktem ontycznym,
sposobem bycia cztowieka, pozostajacego w rézny sposéb w relacji z réznie
rozumianym transcendensem (béstwem, Absolutem, Bogiem )®.

Kazdy z wymienionych tu elementéw struktury religii, kazdej religii,
jest potencjalnym materialem twérczym dla utworu literackiego, a zatem
réwniez tropem badawczym w rozeznawaniu religijnej konstrukeiji trescio-
wej tegoz utworu. Istotna jest przy tym swiadomos¢, ze nie ma jednej religii,
religii jako takiej, religii w ogdle. Sq natomiast konkretne religie, o histo-
rycznie zmiennych przejawach religijnosci. Jesli pozosta¢ przy literaturze
europejskiej, to religiami dla niej najbardziej wlasciwymi nadal pozostaja
judaizm i chrzescijanstwo. Do tych dwdch religii, do tradycji judeochrze-
Scijanskiej, przez wieki odnosita si¢ literatura europejska, $wiadoma réznic
mi¢dzy nimi. W judaizmie akcent padal na wypelnienie przepiséw Prawa,
ktére obejmowaly cato$¢ zycia wyznawcy: przepisy normowaty rytuaty na-
rodzin i$mierci, sposéb odzywiania si¢ i przestrzeganie higieny. Na pewnym
etapie historii Izraela $wiatynia jako miejsce sprawowania kultu nie byta
potrzebna, co zreszta odréznialo judaizm od poganskich koncepciji religii,
ktoére zaktadaly kult sprawowany w cisle okreslonym czasie i miejscu. Ten
fakt podnosi mowa $w. Pawta na Areopagu. Apostot Narodéw zwraca si¢
do pogan, méwiac: ,Me¢zowie atenscy |...| widzeg, ze jestescie pod kazdym
wzgledem bardzo religijni. Przechodzac bowiem i ogladajac wasze §wigtosci
jedna po drugiej, znalazlem tez ottarz z napisem »Nieznanemu Bogu«. Ja

5 Problemy nasuwa faciniska etymologia stowa ‘religia’. Relegare znaczy ,,powt6rnie zbiera¢”, ,,powtdrnie odczy-
tywac, rozwazac” (Cicero); religare - ,powtdrnie wiaza”, ,religia jest zwiazkiem cztowieka z Bogiem” (Laktancjusz,
$w. Augustyn); reeligare - , powtérnie wybra¢” ($w. Augustyn); starotacinskie Jigere oznacza ,okazywa¢ szacunek”
(M. Kowalewski, Maty stownik teologiczny, Poznan 1959, s. 323).

¢ Por. Z.]. Zdybicka, Religia i religioznawstwo, Lublin 1988, 5. 16-17.
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wam glosze to, co czcicie, nie znajac”’. Wyznawcy religii starozytnych maja
kult, maja instytucje i miejsca sktadania ofiar, ale pozostaja poganami.

Zwrdoémy uwagg, ze judaizm czy chrzescijanstwo buduja na wierze, kté-
ra w obu religiach jest istotg, sednem religijnosci. Wiara za$ obejmuje, jak
o tym wspomniano, calo$¢ zycia, na przyktad catos¢ czasu cztowieka wie-
rzacego, stad rok liturgiczny i jego bardzo liczne reprezentacje w literaturze
(i w kulturze). Religijno$¢ nie jest wprost zwigzana, tak jak w starozytno-
§ci, z panstwowo i instytucjonalnie rozumianym kultem, z miejscem. Chry-
stus méwi Samarytance, kobiecie spoza narodu wybranego, o godzinie, gdy
»prawdziwi czciciele bedg oddawa¢ czes¢ Ojcu w Duchu i prawdzie [ ... ]75.
Podkresla przy tym wielkg wiare tej kobiety. Jesli wiec w sensie podmioto-
wym religia jest relacja wiezi, to w judaizmie i chrzescijanstwie kresami tej
relacji sa osobowy Bég i czlowiek, osoba ludzka. Pisze Zofia ]. Zdybicka, ze
W ujeciu filozoficznym religia jest realng i dynamiczna relacja cztowieka
do osobowego Absolutu, od ktérego cztowiek jest zalezny w istnieniu oraz
dziataniu i ktéry jest ostatecznym celem nadajacym sens jego zyciu (przy-
czyng sprawczg i celowa)”?. Wiez religijna w tych dwoéch religiach zachodzi
wiec migdzy osobami, podczas gdy w innych religiach przedmiotem kultu
(relacji) moze by¢ rodlina, kamien czy zwierze, co okresla si¢ jako cultus
naturae'®, a nawet wykonany przez cztowieka nieosobowy przedmiot.

A homo religiosus? Znane powiedzenie Anima naturaliter christiana
wyraza przekonanie, ze w naturze cztowieka lezy jego zwiazek z religia,
z religijnoscia jako niezbywalng, wpisang w ludzkie istnienie zasada pod-
stawowa. Tej wigzi dowodzi nawet stowo ‘a-teista’, gdyz a-teista przeczy
teizmowi, lecz nie jest go pozbawiony. Ateizm jest zatem postacia religijno-
§ci'l. Powtérzmy: na gruncie literatury religijnej o tradycji judeochrzesci-
janskiej cztowiekiem religijnym jest ktos, kogo cechuje w pelni osobowa wigz
z Bogiem, z ktérym spotkanie w chrzescijanstwie dokonuje si¢ przez osobe
Jezusa Chrystusa.

Z punktu widzenia psychologii religii Erich Fromm znaczenie religii,
jej geneze upatrywal w zaspokajaniu ludzkiej potrzeby posiadania uktadu
odniesienia i przedmiotu czci, niezaleznie od tego, co nim bedzie: przyro-

"Dz 17, 22-23, thum. M. Wolniewicz, [w:] Biblia Tysigclecia, Poznan-Warszawa 1980.

814,23, thum. J. Drozd SDB, tamze.

?Z. Zdybicka, Cztowick i religia, Lublin 1975, s. 271.

' M. Kowalewski, Maty stownik teologiczny, tamze.

1! Stad wyodrebniajac cztery podstawowe style interpretacji tresci religijnych w literaturze - styl przys$wiad-
czenia (identyfikacji), zerwania, alternatywnosci 1 polemiki — W, Gutowski zaznacza, ze we wszystkich wypadkach
podmiot moze by¢ uznany za homo religiosus; tenze, Wsrdd szyfrow transcendencji. Szkice o sacrum chrzescijariskim w li-
teraturze polskiej XX wieku, Torun 1994, 5. 13-19, 163. Zob. takze uwagi S. Zizkao ,Bogu nie$wiadomym” ateistéw;
[w:] tenze, O wierze, przet. B. Baran, Warszawa 2008, s. 10-11.
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da, bozki, niewidzialny Bog, $wiatobliwy cztowiek, diaboliczny przywddca,
nardd, klasa czy partia, pienigdze czy sukces'?. Stwierdzat, ze ,,Nie byto
takiej kultury w przesztosci i — jak si¢ zdaje — nie moze by¢ takiej kultury
w przysztosci, ktéra by nie miata religii”!®. Jakby nawiazujac do tej mysli,
religiologiczng, antropologiczna koncepcje homo religiosus spopularyzowat
w humanistyce Mircea Eliade, inspirujac w swych pracach do namystu nad
religijnym aspektem kultury. Twierdzil, ze ,[...] sacrum jest elementem
w strukturze $wiadomosci, nie za$ etapem w jej historii. Na najbardziej
archaicznych poziomach kultury, Zycie, pojmowane jako bycie cztowiekiem,
jest samo w sobie aktem religijnym; [ ...] by¢ cztowiekiem, a raczej nim sig
stawad, znaczy »by¢ religijnym«”!4,

Stwierdzajac poreczno$¢ okreslenia homo religiosus, semantycznie wie-
loznacznego, o szerokim zakresie zastosowania, warto zaznaczy¢, ze iden-
tyfikacja konkretnej religii jest istotna dla interpretacji tekstu religijnego.
Bez tego ukonkretnienia badania nad religijno$cia danego tekstu pozostaja
w zawieszeniu (do problemu przyjdzie jeszcze powrdcic¢). Co wazne: ak-
tywnos¢ konfesyjnie zidentyfikowanego homo religiosus moze ujawniac sig
»na kazdym poziomie organizacji utworu literackiego”!?, odnosi¢ si¢ do
wszystkich wyszczegélnianych przez teori¢ komunikacji literackiej instan-
¢ji nadawczo-odbiorczych!®. Zawsze jednak religijnos¢ utworu literackiego
pozostaje problemem samego tekstu, jego wlasnych waloréw artystycznych
i estetycznych. Kryteria inne, jak cho¢by kryterium autorskie czy odbior-
cze, moga pelni¢ funkcje li tylko pomocnicze.

3. Religijne i sakralne, metafizyczne i egzystencjalne

Na ogot jest tak, ze podstawa tekstowych eksplikacji badacz czyni ja-
ka$ kategorie dla tekstu zasadniczg, twierdzac, na przyktad, ze dane dzieto
organizuje to, co egzystencjalne lub metafizyczne, sakralne lub religijne.

'2E. Fromm, Szkice z psychologii religii, przet. ]. Prokopiuk, Warszawa 1966, s. 137.

" Tamze, s. 109. Koncepcje Fromma potwierdza wielu religiologow. Dla przyktadu: omawiajac badania nad
pochodzeniem religii, A. Szyjewski przywotuje koncepcje animizmu E. B. Tylora, zgodnie z ktorg animizm jest , kate-
goria 1 historyczna, i filozoficzng”, zaréwno ,,0g6lna nauka o o istotach nadprzyrodzonych i duchach”, a tym samym
,00Ina teorig religii”, jak 1 ,najwezesniejsza [...] formg religii pierwotnej”; zdaniem badacza, animizm, ktérego
sednem jest ,wiara w istoty duchowe” to ,minimum kazdejreligii” (A. Szyjewski, Etnologia religii, Krakow 2008,
5. 18).

" M. Eliade, Historia wierzert i idei religijnych, t. 1: Od epoki kamiennej do misteriow eleuzyniskich, przet. S. To-
karski, Warszawa 1988, s. 1.

5 K. Dybciak, Izolacja czy przenikanie? Typologia zwigzkow, [w:] tenze, Trudne spotkanie. Literatura polska XX
wicku wobec religii, Krakow 2005, s. 31.

16Zob. A. Okopien-Stawinska, Relacje osobowe w komunikacji literackiej, [ w:] taz, Semantyka wypowiedzi poetyc-
kiej (Preliminaria), Krakow 1998, s. 100-116.
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Trudno$¢ polega na tym, ze konkretny utwor literacki kategorialnych roz-
graniczen nie utatwia, gdy kategorie te, w utworze uznawanym za religij-
ny, przenikaja si¢, pozwalajac rozpoznaé w nim poczwérny rodzaj sensow.
Niemniej w strumieniu tekstu raz po raz uwyraznia si¢ ktéras z kategorii,
umozliwiajac zabiegi analityczno-interpretacyjnej separacji, zgtebianie
wybranego aspektu. Jesli niekiedy w praktyce interpretacyjnej zdarza si¢
absolutyzowanie sensu religijnego, to dlatego, ze rozgraniczenia mi¢dzy
przywotanymi tu kategoriami nie sg jasno u$wiadamiane'’. Ich w mia-
re precyzyjne uscislenie, cho¢ ma ono charakter wylacznie typologiczny,
nie za$ klasyfikacyjny, pozwala wyakcentowaé specyfike tego, co religijne.
Trzeba zauwazy¢, ze kolejnos¢ wyliczenia: egzystencjalne, metafizyczne,
sakralne i religijne nie jest przypadkowa, lecz uporzadkowana zakresowo:
od zakresu najszerszego (czyli od tego, co egzystencjalne, w ktére wpisuje
si¢ bodaj catos¢ literatury, gdyz kazdy utwoér bez wzgledu na temat, na war-
toé¢ literacka, implikuje okreslong wizje ludzkiej egzystencii, poddajaca si¢
literaturoznawczej, ale takze filozoficznej rekonstrukeji) do zakresu naj-
wezszego, czyli do tego, co religijne, w utworach literackich.
Rozpoczynajac zatem od tego, co egzystencjalne, zaznaczmy, ze uchwy-
tuje ono swoisto$¢ egzystencji cztowieka, ktory znajdujac si¢ permanentnie
w jakiej$ okreslonej egzystencjalnie sytuacji, docieka tajemniczego sensu
swego istnienia, doswiadcza przygodnosci swej egzystencii, jej kruchosci, co
szczegblnie dobitnie uwidacznia literatura tematycznie powiazana z wojna
czy tez traktujaca o doswiadczeniu nieuleczalnej choroby. Gdy Karl Jaspers
mowil o statusie cztowieka, ktéry ,,znajdujac si¢ ustawicznie w sytuacjach”,
nie potrafi ,zlikwidowa¢ [swego ] bycia-w-sytuacji”, to uznat ,,sytuacje” za
uniwersalng i podstawowa kategori¢ antropologiczng. Sytuacja ma wyni-
ka¢ z ,faktu uwiktania podmiotu ludzkiego w konkretna rzeczywistos¢,
ktéra nie jest ani wylacznie psychiczna, ani wylgcznie fizyczna i wyzna-
cza granice 1 pole empirycznego dziatania dla bytu ludzkiego”. Sytuacja to
Jrzeczywistos¢ zawierajaca wymiar sensu”. Uniwersalng sytuacje
egzystencjalng — pisat Jaspers — cechuje system powiazan (,,powiazania sy-
tuacyjne”), a ,,typowos¢ powszechna” pozwala rozrézni¢ paralelne cechy
sytuacji — jako ogdlnej i typowej, historycznie okreslonej i jednorazowe;j'®.
Metafizyczne, jako Zrédtowo pochodzace od metafizyki filozoficznej,
niejednoznacznej dla filozoféw na przestrzeni dwoéch i pét tysiaca lat, wy-

' Naprzeciw tego rodzaju problemom interpretacyjnym wychodzg nast¢pujace prace badawcze: A. Wegrzynia-
kowa, Egzystencjalne i metafizyczne. Od Lesmiana do Maja (Katowice 1999); S. Dtuski, Egzystencja i metafizyka, dz.
cyt., passim; W. Tomaszewska, Metafizyczne i religijne, dz. cyt., passim.

1% Cytaty w tym akapicie pochodzg ze szkicu K. Jaspersa Sytuacje graniczne (przet. A. Staniewska, [w:] R. Ru-
dzinski, Jaspers, Warszawa 1978; zob. s. 186-188).
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chodzi poza macierzysty obszar filozofii i bywa przeniesione do utworu
literackiego. Ten rodzaj translokacji sprawia, ze na gruncie literatury ule-
ga ono rozmyciu. Jesli chcemy trzymac si¢ wlasciwego sensu metafizyki,
to w utworze literackim problematyke metafizyczng musza wyznaczaé
i niekiedy wprost wyznaczaja pytania, ktérym przewodzi pytanie o arche.
Nakazuje ono wejrzeé poza to, co bezposrednio dane, i doszukiwac sie tego,
z czego wszystko pochodzi i ku czemu zmierza, co trwa mimo zmienno$ci
rzeczy. Podstawowe pytanie metafizyki: ,dlaczego”, jest pytaniem o osta-
teczng przyczyng czy racje calej rzeczywistosci czy jej istotnego fragmentu.
Jest pytaniem o to, dla-czego co§ istnieje i jest takie wlasnie, skoro istnie¢
nie musi i mogloby by¢ inne. Nieustannie podejmowane pytanie o arche
jest wpisane w ludzkag nature, a dawane na nie rézne odpowiedzi na zawsze
pozostana niezadowalajace, niepelne i jako takie domagajace sie poszuki-
wania dalszych rozwigzan. Martin Heidegger dostrzegl, ze stawiajac to
pytanie, sam ,,zapytujacy jako taki tkwi w nim, jest sam postawiony pod
znakiem zapytania”!®. W ten sposéb pytanie metafizyczne jest réwniez py-
taniem egzystencjalnym, o wlasng kondycje cztowieka®.

Zrédtowa metafizyka (jako meta-fizyka) w badaniach literackich musi
opieraé si¢ na kategorii ,,przekroczenia” w porzadku ontycznym fizycz-
nosci, czyli tego, co dostepne jest poznaniu potocznemu czy naukowemu
w sensie, ktéry temu terminowi nadal pozytywizm i ktéry ciagle zyje w réz-
nych odmianach scjentyzmu. W tym kontekscie zrozumiate jest stwierdze-
nie Anny Wegrzyniakowej, ktéra pisze, iz ,Metafizycznos¢ to kategoria
okreslajaca przedmiot filozofii zajmujacej si¢ tym, co wykracza poza fizyke
(czyli empirig, wiedze oparta na doswiadczeniu), co sytuuje si¢ na pograni-
czu przeczucia, poznania, wiary”?!.

Inaczej metafizyczno$¢ pojmuje Stefan Sawicki. Majac na uwadze po-
ezje, zauwaza, iz szeroko rozumiane to, co metafizyczne, jest w niej, cho¢
tylko w pewnym sensie, ekwiwalentne wzgledem filozoficznego rozumie-
nia metafizyki. Badacz wskazuje przy tym na problematyke ukonkretniona

" M. Heidegger, Czym jest metafizyka, przet. K. Pomian, [w:] tenze, Budowac, mieszkac, myslec. Eseje wybrane,
ttum. K. Michalski i in., red. K. Michalski, Warszawa 1977, s. 27.

2'W tym miejscu warto dodaé, ze w szkicu T. Gadacza pojawia si¢ okreslenie , szczelina metafizyczna”, ktore
metaforyzuje egzystencjalng sytuacje myslacego czlowieka, pozostajacego w stanie zawieszenia pomiedzy zadawa-
nymi przezen pytaniami, od ktorych ,rozpoczyna si¢ ruch mysli”, a ,wszechwiedzg, penia poznania”; owa sytuacja
,bycia posrodku”, w ,szczelinie”, rodzi tworezy , stan niepokoju”, wiedzotworczego, dialektycznego napiecia miedzy
,wiedza i niewiedza, pewnoscig i niepewnoscia, poznaniem i brakiem poznania” (tenze, Rozumowe poznawanie Boga,
Bydgoszcz 2000, s. 27). Pozostawanie w ,,szczelinie metafizyczne;j”, otwartej na Nieskoficzonos¢, umozliwia posta-
wienie pytaf o Boga (tamze, 5. 29-33).

' A. Wegrzyniakowa, Egzystencjalne i metafizyczne, s. 9; rozdziat wstepny autorka opatrzyta trafnym, apore-
tycznym tytulem: Ktopotliwe pojecia (tamze, s. 7-11).
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w utworach literackich, poprzez ktérg poszukuje si¢ pierwszych zasad bytu
na sposéb filozoficzny, na sposéb analizy metafizycznej. Dlatego, zdaniem
Sawickiego, odkrywanie metafizycznego w literaturze oznacza

[...] docieranie do pierwszych przyczyn zjawisk, ewokowanie jednostko-
wych i kategorialnych jakosci rzeczy, uobecnianie pytan dotyczacych warto-
$ciistnienia, sensu tego, co ostania przed nami ciagle obecna Tajemnica. Tak
to sformutowat Herling-Grudzinski: |, literatura usiluje zrozumie¢ niezro-
zumiale, uchwyci¢ nieuchwytne, rozjasni¢ bodaj troche »jadro ciemnosci«”
(Blogostawiona, swigta). Chodzi wigc autorowi o skrocenie dystansu miedzy
cztowiekiem i bytem, o poetyckie epifanie, o przyblizenie tego, co metafi-
zyczne, meta-przyrodnicze, co poza zjawiskami — niewidoczne a obecne.
Innymi stowy: o to, co jest intuicyjno-poznawczym horyzontem poezji*2.

Metafizyczne w literaturze oznacza wiec poszukiwanie racji ostatecz-
nych istnienia wielu rodzajéw bytu, a poniewaz metafizyka filozoficzna
stoi po stronie ratio, to na literatura inspirowana metafizyka artykuluje
mozliwosci poznawcze czlowieka. Uciele$nia niejako ten obszar jego inte-
lektualnej aktywnosci, na ktérym poprzez usymboliczniony jezyk literatu-
ry nieustannie podejmowane sg proby przezwyciezania sceptycyzmu i do-
chodzenia do prawdy, przyblizania prawdy o Absolucie, cztowieku i $wiecie.

Przechodzac do sakralnego, trzeba przypomnied, ze pytanie (retorycz-
ne) Barbary Skargi: ,,czy transcendencja musi by¢ zwigzana z wiarg?”, su-
ponuje odpowiedz, ze nie musi. Jak dalej méwi Skarga: ,ITranscendencja to
jest co$ poza nami. Co to jest, tego ja nie wiem”. Wymiar transcendentny
w utworze literackim moze by¢ bowiem dowolnie formowany, a sacrum —
wypracowane na gruncie religiologii, poza- czy tez ponadwyznaniowe — jest
stanowione dowolnie i dla jego konceptualizacji w $wiecie literatury nie
ma zadnych ograniczen. W cytowanym wyzej artykule Sawicki rozréznia
to, co sakralne, i to, co religijne, zawezajac zakres sacrum tylko do ,tej kon-
kretyzacji pojecia, ktdra reprezentuje je w sposob mozliwie »czysty, czyli
tych utworéw, ktore zawieraja sacrum bezprzymiotnikowe, neutralne, nie
nacechowane wyznaniowo”; co przy tym dla badacza najistotniejsze: sacrum
»hie patronuje zadna jednolita religia, cho¢ to, co nadprzyrodzone — czgsto
nijakie i mgliste — jest w nich [tj. wierszach E. Stachury — W'T.] silnie obec-
ne”?. Sacrum zatem to rzecz wyznaczona, szczegdlnie wyrdézniona. Moze

8. Sawicki, Metafizyczne - sakralne - religijne w badaniach literackich, [w:] tenze, Wartosé - sacrum — Norwid.
Studia i szkice aksjologicznoliterackie (2), Lublin 2007, s. 53.

“Tamze, s. 55, 56. Badacz odwoluje si¢ do sacrum obecnego w Tabula rasa czy w Oto Stachury, do sacrum, ktore
Lutkane jest z wypowiedzi Jezusa, Buddy i Lao-Tse. W przejmujacym Liscie do pozostatych poeta zwraca si¢ do Ojca
pastewnego, mowi o zjednoczeniu z Bezimiennym, Pozasfownym, Nieznanym” (tamze, s. 56).
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to by¢ prosty przedmiot codziennego uzytku, ale wyrazajacy wzniostos¢,
tlumaczony jako wyjatkowy, w utworze intencjonalnie powigzany z ,,innym
niz nasz sposobem i poziomem istnienia”; przedmiot ten ,istnieje w $wiecie
badanego utworu poprzez poetycka hierofanie lub poprzez konkretne weie-
lenie”, sacrum ,,ukazane jest w nim jako warto$¢ sakralna dla cztowieka”?.
Sacrum ustanawia tekstowy homo religiosus, ktory w dostownym sensie
tacinskich stow, w utworze literackim sytuowatby si¢ w obrebie tego, co reli-
gijne. Tradycja Eliadowska poszerzyla zakres semantyczny wyrazenia, stad
pojecie homo religiosus w dziele literackim odnoszone jest co najmniej do
dwoch plaszezyzn — religijnej i sakralnej. Okreslenie: ,jakosci sakralne”?
i, stosowane synonimicznie, ,jakosci religijne”, traktuje jako nawiazujace
do Ingardenowskich jakosci metafizycznych, gdyz tak jak i one wykazuja
zwiazek z realng rzeczywistoscia, a prowadzac ku artystycznym realiza-
cjom, domagaja si¢ w tekscie przedmiotowej podstawy zaistnienia.
Niemaly problem badawczy nasuwa to, co religijne, pozornie najbar-
dziej uchwytne, relacja: sakralne — religijne. Wiadomo, ze najszersze po-
jecie literatury religijnej obejmuje pismiennictwo religijne, by wymieni¢
przyktadowo literature teologiczng, modlitewniki i §piewniki z tekstami
piesni religijnych, popularne wyktady prawd wiary, rozwazania religijne.
Literatura religijna to takze literatura pickna, ktérej religijnos¢ koniecznie
domaga si¢ odniesienia do konkretnej religii. Sawicki przekonuje, ze ,,Kon-
kretne, historyczne badanie »religijnego« w literaturze ma zawsze w tle
uktad odniesienia jakiejs okreslonej religii”?¢, gdyz to, co religijne, zwigzane
jest ,,z okreslona uformowang religia”?’. Wyrdzniona jako$¢ dzieta literac-
kiego, jego religijno$¢, nie jest wige bezkontekstowa. ,,Kontekstem macie-
rzystym” (okreslenie Janusza Stawinskiego) danego utworu literackiego
jest konkretna religia, z jej tekstotworcza sita oddziatywania. Trzeba jednak
i o tym wspomnie¢, ze wspdlczesne utwory, na przyktad nalezace do litera-
tury kresowej, dowodza, ze religii tych moze by¢ kilka (judaizm, chrzesci-
janstwo — greckokatolickie i katolickie), ze niekiedy zachodzi mi¢dzy nimi
ostry konflikt. Jest to ukonkretniony w sytuacji fabularnej konflikt mi¢dzy
osobami i niemal nigdy nie dochodzi pomiedzy nimi do sporéw doktrynal-
nych. Dramat wynika z przekreslenia zasad post¢epowania moralnego, ktére

# Tamze, s. 54. Pojecie sacrum rozumiane bywa jako: numen, Tajemnica, najwyzsza wartos¢, nadrzedny Sens,
absolutny Byt, bostwo, Bg (por. M. Jasinska-Wojtkowska, Sacrum w poezji Leopolda Staffa, [w:] taz, Horyzonty lite-
rackiego sacrum, Lublin 2003, 5. 241). Pojawiajg si¢ tez odnoszone do sacrum epitety metaforyczne: niepoznawalne,
niewyrazalne, niepojete, niewyobrazalne, niewidzialne, tajemnicze.

5 7. Zarebianka, Poezja wymiaru sanctum. Kamieriska — Janowski — Twardowski, Lublin 1992, s. 14, 184.

28, Sawicki, Metafizyczne - sakralne - religijne w badaniach literackich, s. 58.

7 Tamze, s. 56, 58.
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w utworach, cho¢ na ogdt milczaco, konstytuuja oparty na religii horyzont
aksjologiczny. Jesli sednem religii jest wiara, to literatura kresowa oskar-
za o zatrate¢ sensu wiary. Potepia zrodzone z nienawisci okrutne zbrodnie,
ktorych dopuscili si¢ bracia-chrze$cijanie. Kontekst religijny fabuty, wielo-
krotnie i r6znorako przywolywany, buduje §wiat antynomiczny: wyostrza
zaréwno zto jako misterium iniquitatis, jak i nadludzki heroizm tych, ktérzy
mimo najbolesniejszych do§wiadczen owemu ztu nie ulegli.

Rozpatrywanie fenomenu wspdtistnienia w literaturze mnogosci reali-
zacji omawianych czterech kategorii, nakazuje podkresli¢ i to, ze najwigk-
sze materii pomieszanie panuje pomiedzy sakralnym i religijnym, takze
z uwagi na mozliwg dwustronno$¢ wzajemnych relacji. Uwzgledniajac zas
dominacje jednej z tych kategorii, mozna méwi¢ o dwéch modelach litera-
tury, czyli o literaturze religijnej i literaturze sakralne;j.

W literaturze religijnej, kategoria nadrzedna jest — jak zauwaza Wiady-
staw Strézewski — zobiektywizowane sanctum, przy czym o ile sacrum, egzy-
stujace na granicy sanctum i profanum, otacza pewien rodzaj ambiwalencii,
o tyle sanctum okresla swigtos¢ absolutna, sanctus jest ,,pierwotniejszy niz
sacrum”, ,sanctus” to ,,u$wig¢cony, nietykalny, nienaruszalny, $wiety”, ,,bez-
wzglednie $wigty”, ,,niewatpliwie najwyzszy; ktory uswigca”; sanctum ,,Jest
to warto$¢ numinotyczna, irracjonalna podstawa i zrédto wszelkich moz-
liwych wartosci obiektywnych w ogéle”?®. OdpowiedZ na pytanie, czym
jest sanctum w literaturze, daja prace Zofii Zarebianki, analizujace liczne
tekstowe sytuacje, w ktérych utwér odnosi ,,wprost do sanctum, utozsa-
mianego w europejskim kregu kulturowym z Bogiem chrzescijaniskim”?.
Owo sanctum badaczka ujmuje jednoznacznie: , byt absolutny, najwyzsza
instancja, Bog”°.

Natomiast w literaturze sakralnej, drugiej z wyzej wymienionych, ka-
tegorig nadrzedna jest sacrum, niekiedy ustanawiane wylacznie na uzytek
danego tekstu, poddane w nim zabiegom sakralizujacym. Sanctum ma byt
ontyczny, podczas gdy sacrum byt relacyjny. Powstaje zatem pytanie, na ile,
zapozyczajac sformutowania Zofii Zargbianki, zasadne jest wyodrebnienie
literatury wymiaru sacrum 1 literatury wymiaru sanctum?®'. Literatura reli-
gijna, inspirowana tradycja judeochrzescijaniska, pozostawataby literatura
wymiaru sanctum.

2 W Strézewski, O mozliwosci sacrum w sztuce, [w:| Sacrum i sztuka. Materiaty z konferencji ,Kosciét a sztuka
wspdtczesna”, oprac. N. Cieslinska, Krakow 1989, s. 24-25. Zob. takze: Z. Zargbianka, Poezja wymiaru sanctum, passim.

¥ Z. Zarebianka, O poezji religijnej i sposobach jej badania, ,Roczniki Humanistyczne” 1990, t. 38, z. 1,
5.26-27.

N Z. Zargbianka, W meandrach metodologii, [w:] taz, Tropy sacrum w literaturze XX wieku, s. 14.

* Por. Z. Zargbianka, Poezja wymiaru sanctunm, passim.
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Literatura religijna wéréd przeanalizowanych czterech kategorii zajmu-
je miejsce ostatnie, a tym samym zachowuje najwyzsza ztozonos¢ tresciowa:
zawiera bowiem pierwiastek egzystencjalny (religia znaczaco modyfikuje
literacki wizerunek ,cztowieka w sytuacji”), przekazuje poznawczosé
metafizycznych dociekan (stawiane pytania, poszukiwanie racji ostatecz-
nych rzeczywistoéci), nadto — pozostaje literatura ,wymiaru sacrum”*2.
Literatura religijna jest wigc pojeciem typologicznym. Konkretne religie dla
niej (i dla kultury) pozostaja otwartym ,,systemem prymarnym”, Zrédlem
inspiracji: tematycznych, genologicznych, fabularnych, stylistyczno-jezy-
kowych. Literatura wobec religii petni funkcje ,,wtérnego systemu modelu-
jacego”, cho¢ w czesci nastepnej przyblize mozliwo$¢ zmodyfikowania tego
porzadku.

4, Literatura tematu i subtematu religijnego

Znaczny rozwdj sakrologii literaturoznawczej w latach powojennych
powoduje, ze sytuacja badacza-literaturoznawcy postrzegana jest jako nie-
stychanie korzystna. Odstaniajac urzeczywistnione w utworze jakosci reli-
gijne, wyluskujac owe jakosci z urozmaiconego bogactwa tekstowej catosci,
ma on do dyspozycji rézne metody badawcze, dajace mu mozliwo$¢ doboru
metod najwlasciwszych, czyli takich, ktére odstonia nieprzecigtnosé, indy-
widualno$¢, ale 1 typowos¢ realizacji tematu religijnego w tym-oto-tekscie.
Kazda z metod poddaje odmienny ton, inaczej ukierunkowuje na tresci
religijne, cho¢ kazda domaga si¢ pieczotowitej i wnikliwej obserwacji tek-
stowej niepowtarzalnosci. Stawia tez badaczowi wymdg erudycji, by nie
zdezawuowac tropu o znaczeniu zasadniczym.

Stajac wobec bogactwa instrumentarium badawczego®, chciatabym
przekazac kilka spostrzezen, ktére moga uwyrazni¢ metody postgpowania
z utworem religijnym.

7. Zargbianka, O poezji religijnej i sposobach jej badania, s. 26-27 (autorka wyznacza nastepujacy zakres
pojec: poezja filozoficzna, poezja metafizycznego doswiadczenia, poezja wymiaru sacrum, poezja religijna ,,odnosza-
ca si¢ do sanctum). M. Jasinska-Wojtkowska na zasadzie zmniejszajacego si¢ zakresu wymienia: poezjg filozoficzng,
metafizyczng, religijng i mistyczng, wskazujae nadto na , poezje inspirowang religijnie” (taz, Sytuacja poezji religijnej,
[w:] To, co Boskie, to, co ludzkie. Materialy z sesji Poezja religijna, metafizyczna czy...?, red. R. Pyzatka, Wroctaw
1996, s. 13-14).

% Przykfadem znakomitej propozycji badawczej jest schemat ,kwadratu sakralnego”, ktéry w religijnym
utworze literackim wspottworza cztery rownowazne elementy: sacrum, jego teofania, cztowiek (homo religiosus)
i rudymenty sacrosfery; zob. M. Jasifiska-Wojtkowska, Literatura — sacrum - religia. Problematyka badawcza, | w:] taz,
Horyzonty literackiego sacrum, s. 48. Zob. takze: |. Swiech, Literatura i sacrum w ujeciu Marii Jasifiskiej-Wojtkowskiej,
[w:] Potrzeba sacrum. Literatura polska okresu PRL-u, red. M. Oldakowska-Kuflowa, W, Felski, Lublin 2012, 5. 43-62.
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Zaczynajac wigc od podejscia najbardziej oczywistego, ktérym jest
kryterium stopniowalnosci w przedstawianiu tego, co religijne, przyjmuje,
ze religijnos¢ (a takze metafizycznos¢, sakralnos¢ w wyzej podanym ro-
zumieniu) w dziele literackim moze ujawnia¢ si¢ na cztery sposoby: (1.)
jako odniesienie (nawigzanie) religijne w poszczegdlnym jego fragmencie,
w jednym epizodzie, w rozsianych w narracji zdaniach deskryptywnych lub
wyrazeniach, skfadajacych si¢ na ,,szereg momentéw religijnych” (okresle-
nie Sawickiego); (2.) jako element systemowy w organizacji calosci dzieta
lub w rozleglejszych catostkach §wiata przedstawionego; (3.) jako zasada
nadrzedna danej twérczosci, jej czynnik integrujacy, gdy religijnos¢ ujaw-
nia si¢ niejako na przecieciu wielu utworéw autora lub catej jego twoérczo-
§ci; (4.) jako element kontekstu: (a.) historycznoliterackiego ,nurtu reli-
gijnego” w dziejach literatury; (b.) pozaliterackiego, gdy utwér odwotuje
si¢ do watkéw biblijnych, do wydarzen z historii zbawienia, historii Izraela
czy Kosciota.

Na gruncie tematologii mozna zaproponowa¢ podejscie inne, inny spo-
sob odstaniania religijnosci w literaturze, a mianowicie postugujac si¢ kryte-
rium widocznosci tematu religijnego, widocznosci komunikowanych tresci
religijnych. Wzigwszy pod uwage to kryterium, najpierw nalezy wskaza¢ na
literature religijnosci jawnej, ukonkretnionej explicite, gdy religijny temat
utworu sygnalizuje moze tytul, moze imi¢ bohatera, moze nazwa wlasna
miejsca zdarzen. Nastepnie — na literature religijno$ci niejawnej, uobecnia-
nej implicite, w gtebszych warstwach utworu, gdy slady myslenia religijnego
urzeczywistnia, na przyktad, warstwa brzmieniowa. A wéwczas w utworze
pozornie niereligijnym stycha¢ melodi¢ frazy biblijnej, tok litanijny, piesn
religijng, lub gdy misternie wmontowane w narracje biblijne inteksty czy
kryptocytaty sa szyfrem Transcendencji, utajonym sygnatem religijnej rze-
czywistosci nadprzyrodzone;.

Pozostajac przy tematologii, mozna zaproponowac jeszcze inne po-
dejscie, dla niniejszych rozwazan najistotniejsze. Jesli bowiem kierowac
si¢ zalozeniem zintensyfikowanej kunsztownosci jezyka w literaturze, je-
§li wobec tego ,religijnosci [ ...] szuka¢ glebiej, w poblizu funkcji i istoty
tekstéw poetyckich [...]7, jesli — kolejno — przyjaé, ze ,,[n]ie tylko przed-
miot wypowiedzi zbliza poezje do religii [...]”*, to religijnosci winno si¢
poszukiwaé przekroczywszy poziom tresci komunikowanych explicite lub
implicite, 1 wyodrebni¢ plaszczyzne trzecig — subtematu religijnego®. Za-

* Por. S. Sawicki, Sacrum w literaturze, [w:] Sacrum w literaturze, red. ]. Gotfryd, M. Jasifiska-Wojtkowska,
S. Sawicki, Lublin 1983, s. 21-24.

¥ Zob. W. Tomaszewska, Metafizyczne i religijne, tu rozdzial VI: Metafizyczne i religijne jako subtemat dzieta
literackiego, s. 331-372.
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ktadam bowiem, ze temat w utworze literackim stanowi strukture ztozona,
za$ subtemat religijny, cho¢ sytuuje si¢ na poziomie najnizszym, to on jed-
nak ma znaczenie Zrédtowe, prymarne wobec tresci tematycznych, jawnych
i ukrytych, gdyz religia i wiara religijna (badz ich zaprzeczenia) to racje
ostateczne, przenikajace tekst od poczatku do konca. Religijnosé jest wow-
czas w utworze literackim struktura podstawowa, zrédtowa w tym sensie,
ze ksztaltujaca w sposéb decydujacy (przesadzajacy) o calosci tekstowego
bycia $wiata i czlowieka. Owo bycie religijnym nie jest wprost zwigzane
z uczestnictwem w kulcie, nie wymaga stosowania stownictwa religijnego,
religijnej symboliki czy religijnych gestéw: Bardziej chodzi o tak zarysowa-
ng kreacje $wiata, o tak uformowanag posta¢ literacka, ktére promieniuja
warto§ciami duchowymi, ktére otacza jakie§ niezwykle $wiatlo, a fabuta
suponuje takg hierarchie wartosci, ktéra swiadczy o postawie wiary, o kie-
rowaniu si¢ wiarg. Podmioty tekstu potwierdzajg zrozumienie zycia oparte
na mysleniu religijnym. Religia obejmuje — mozna i tak powiedzie¢ — catos¢
struktury $§wiata przedstawionego w dziele literackim, bo konsekwentnie
podporzadkowana jest wierze (lub jej zaprzeczaniu).

Dla przykladu: w Dziejach grzechu Zeromskiego (wyd. 1908) w po-
czatkowych partiach tekstu, religijnos¢ Ewy Pobratynskiej, wyrazajaca sig
w praktykach religijnych, to jeden z tematéw szczegdtowych tej zoriento-
wanej religijnie powiesci. Jesli przypomnieé tu Tomaszowe rozréznienie
poboznosci, religii i wiary, to Ewe cechuje zarliwa poboznos¢, réwniez de-
klarowana explicite. W postaci Ewy $wigtos¢ jako wysoki ideat silnie kontra-
punktuje z przejawami zwodzacego ja zta. Akceptacja swietosci i jej konse-
kwentne zaprzeczanie, ujawniane w licznych epizodach, sa egzemplifikacja
wielkosci i upadku cztowieka, posiadajacego w zasi¢gu reki dobro i zto.

W koncowych wszakze partiach tekstu Ewa, jako powiesciowa Maria
Magdalena (bedaca, jak sama mysli o sobie, ,,dziewka schorowana, zzarta
od syfilisu, szelma uliczng, sprzedajnym bydleciem”3¢), zostaje wyposa-
zona w jakosci zgota ewangeliczne, w wierno$¢, mitos¢, poswigcenie, gdy
meznie oddaje zycie za Lukasza Niepotomskiego, za kogo$, kogo nie prze-
stata kocha¢, mimo ze ten cztowiek jest Zrédtem doswiadczonego przez nig
zta. Sytuacja narracyjna w tej scenie jest tak uksztaltowana, ze nastawie-
nie na dobro tego, ktérego kocha bez wzgledu na jego postawe, jest statg
dyspozycja umystu bohaterki. W momencie ostatecznej préby dziata ona
btyskawicznie, w sposéb wrecz pozaracjonalny, gdyz sktadniowo skonden-
sowany ciag ostrzezen — ,kukasz! Uciekaj! Zabija ci¢! Ida! [...] Zamykaj

38, Zeromski, Drieje grzechu, Warszawa 1970, t. 2, 5. 283.
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drzwi! Od biura! Uciekaj do mieszkania!” —jest , krzykiem z glebi serca”.
A widzgc bitego w areszcie nikczemnego Pochronia, cztowieka, ktéry ja
niszczyl, za$ w finatowej scenie napadu zranit $miertelnie, nawet i jego chce
obroni¢ przed siepaczami, zastoni¢ sobg, tak jak soba zastonita bukasza.
Co znamienne: Zeromski nie przypisuje czynowi Ewy motywacji religijnej,
w finalnej scenie powiesci nie pojawia si¢ stownictwo religijne®®. Scena ta
wyraza glebie ludzkich uczué tej kobiety, jej moralne pigkno, gdy w ogromie
tizycznego bélu i duchowego cierpienia, zdobywa si¢ na mitos$¢ przebacza-
jaca, najszczersza, wspdlczujaca. W ten sposdb, placac ceng wlasnego zycia,
doskonale wypelnia ewangeliczny nakaz mitosci nieprzyjaciét.

Religijny, co wigcej: najglebiej ewangeliczny, sens powiesciowych wyda-
rzen moze wyttumaczy¢ subtemat religijny, gdyz struktura fabularna sceny
ostatniej jest silnie zakorzeniona w przestaniu ewangelicznym. Z przeka-
zanych przez Zeromskiego wfaktéw literackich” wylania si¢ ,,cztowiek par
excellence religijny — homo religiosus”?, ktory dzigki mitosci wydzwiga
si¢ z najgorszego zta. Obecng w tytule powiesci sugestie o nieprzezwycie-
zalnosci zta (,,dzieje grzechu”) w scenie ostatniej weryfikuje narratorskie
prze$wiadczenie o sile przebaczenia, o przemieniajgcej, odrodzenczej sile
mitosci. Ewa umiera w stanie wewngetrznego uciszenia. Jej grzeszne zycie
zyskato usensownienie w byciu ,,dla-drugiego-ty, a w perspektywie osta-
tecznej, dla Ty osoby absolutu”®. Gdy absolut utozsami¢ z Bogiem,
to w tej perspektywie tragiczna walka cztowieka, Ewy, ,,z $wiatem, szata-
nem i swoim cialem”, by przypomnie¢ formute Mikotaja S¢pa Szarzynskie-
go, jest zawsze wygrana. Takie tez przestanie plynie z kart tej powiesci.

Tresci religijne w literaturze moga by¢ zatem konstytuowane na trzech
dajacych si¢ rozgraniczy¢ poziomach tematu, (1.) na poziomie religijnosci
jawnej, (2.) na poziomie religijno$ci utajonej i (3.) na poziomie subtematu
religijnego. Jesli w danym utworze religijno$¢ da si¢ odstoni¢ na poziomie
trzecim, subtematycznym, wéwczas, by¢ moze, mamy do czynienia z arcy-
dzietem literackim.

3 Tamze, s. 290.

% Sygnalizuj¢ jednak nietatwy w interpretacji drobiazg stowny: ,Pochron [...] zmruzyt oczy i mierzyt w Ewe,
rozkrzyzowang na drzwiach, za ktérymi stat Niepotomski. Strzelit” (tamze, s. 291, podkreslenie moje —
W.T.). By nie popas¢ w nadinterpretacje, mozna zastanawiac si¢, na ile wyréznione w cytacie narratorskie szczegdlnie
znaczace stowo zawiera sugestie religijna, a na ile pozostaje religijnie niepewne, jako zastosowany przenosnie element
stowny:.

8. Sawicki, Religia a literatura. Zarys problematyki badan, [w:] Inspiracje religijne w literaturze, red. A. Merdas,
Warszawa 1983, s. 18.

“M.A. Krapiec, Od koncepcji ku teorii osoby, [w:] Z zagadnier kultury chrzescijariskiej, oprac. Komitet Redak-
cyjny, Lublin 1973, 5. 187-188.
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5. Zakonczenie

Krzysztof Dybciak w projekcie literaturoznawczych badan nad zwigz-
kami literatury 1 religii podkreslat, ze powinno si¢ w sposéb mozliwie jak
najszerszy ,méwi¢ o obecnos$ci religii w literaturze”, poniewaz
wtakie podejécie bedzie ptodniejsze i dla literatury; i dla religii”*!. Rzeczywi-
Scie jest tak, ze dzisiejsza kulture tworzy homo religiosus, jednostka, w zyciu
ktorej ,kwestia Boga” odgrywa niebagatelng role. Praktyka badawcza do-
wodzi, ze nie wszystkie elementy dziet literackich daja si¢ wyinterpretowaé
w perspektywie laickiej, za§ zapomnienie o ich religijnym charakterze jest
interpretacja prowadzong wbrew prawdzie o przedmiocie. Warto pochyli¢
si¢ 1 nad tym, co religijnie niewyrazne, zda si¢, szczatkowe, gdyz i ono po-
twierdza stalg obecno$¢ myslenia religijnego w réznorakich tekstach kultu-
ry — postawe myslenia wedtug religii, wedlug wartosci religijnych.

“' K. Dybciak, Izolacja czy przenikanie?, s. 33.
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Wiestawa Tomaszewska
Homo religiosus and religiosity of literature

This article undertakes an analysis of relations between religion and art, be-
tween the subject of a literary work, which is identified by an anthropological cat-
egory of homo religious, and religiosity, understood as a variously pursued artistic
and aesthetic quality of a text. The author explains basic concepts by answering
questions such as, what is religion, religiosity, homo religiosus. The author also
tries to distinguish popular in literary studies categories of text, which are encap-
sulated in series of terms: existential - metaphysical - sacral - religious ones. At the
same time she expresses awareness that the artistic complexity of literary works,
their ambiguity showed at all levels of structural and morphological structure, not
only does not facilitate such distinctions, but actually makes them difficult. By
introducing the concept of a religious subtopic (subtheme), the author points out
the problem of complexity of the subject of literary works. She assumes that reli-
gious contents in literature are constituted on three levels: overt religiosity, latent
religiosity, and at the level of a religious subtopic (subtheme). The notion of the
subtopic (subtheme) constitutes primary meanings of the text, those ones that
reach principles of being and a fundamental referring of man to God or to a deity
in an attitude of faith or non-faith. The subtopic (subtheme) leads the presented
content in an overt and latent way. It is a content basis of the topic, which perme-
ates it and manifests itself in it.
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Literacka realizacja starofrancuskiej legendy o Grzegorzu
na kamieniu w powiesci Wybraniec Tomasza Manna

Tomasz Mann nie akceptowatl apokaliptycznych wizji Oswalda Arnol-
da Gottfrieda Spenglera, zwiastujacego bliski koniec kultury Zachodu'.
Dat temu wyraz w nastepujacej wypowiedzi:

Wirklich kann man eine Sache wie die ‘“Zivilisation” nach Spengler
der biologisch-unvermeindliche Endzustand jeder Kultur und nun auch
der’abendldndischen’, ja prophezeien [...]. — da wandte ich mich ab
[podkr. KJK] von soviel Feindlichkeit und habe sein Buch mir aus den Au-
gen getan, um das Schidliche, Tédliche nicht bewundern zu miien?.

Zatem nie dziwi, ze wyrazat sprzeciw wobec pesymizmu Spenglera, in-
terpretujac jego rozprawe Upadek kultury Zachodu jako wojujqcq i antyludz-
kg®. Dal temu wyraz w swej tworczosci, takze w przywotanej tutaj powiesci
Wybraniec, przez kreowanie mitycznych $wiatéw, z ktérych emanuje jakas
prawda o cztowieku, jego ukrytych pragnieniach i tesknotach. Szukat Zré-
det humanizmu, odwotujac sie do mitéw i symboli, nawigzujac do psycho-

"OA.G. Spengler, Der Untergang des Abendlandes — Umrisse einer Morphologie der Weltgeschichte, Verlag Old-
enbourg, Miinchen 1998.

?Cyt. za: T. Mann, Reden und Aufsitze, Bd. 11, Frankfurt am Main 1965, s. 40. Zob. takze: H. Koopmann,
Der schwierige Deutsche. Studien zum Werk Thomas Mann, Fischer Verlag, Tiibingen 1988, s. 49. W wypowiedziach
cytowanych zachowujg oryginalna pisownie. Nie dostosowuje jej do norm ortograficznych, obowiazujacych po 2005
roku.

3 Jest to okreslenie Helmuta Koopmanna: antihumane Kampfschrift. Zob. H. Koopmann, Der schwierige
Deutsche, s. 48.

STUDIA 1 SZKICE
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analizy Freuda, ktdrg szczegdlnie si¢ interesowal w latach dwudziestych,
np. w 1929 roku ukazat si¢ w pismie ,,Ruch psychoanalityczny” jego arty-
kut Stanowisko Freuda w nowoczesnej historii ducha®, w ktérym przyznat, ze
w czasie pisania powiesci Czarodziejska gora odwolywat si¢ do pism wspo-
mnianego znawcy duszy ludzkiej, ktoérych jeszcze nie zdazyl przeczytad, lecz
tylko o nich styszal’. W ten sposéb dat do zrozumienia, ze Zygmund Freud
odkrywatl prawdy ukryte w mitach i literaturze, ktére autor Wybrarica juz
wezesniej dostrzegal. Zatem badajac intertekstualne nawigzania do okre-
§lonych kodéw literackich®, takze do mitow; ktére w powiesci Wybraniec sa
przedmiotem intertekstualnej gry, przywoluje w trzeciej czegsci niniejszego
szkicu — jakby zgodnie z oczekiwaniami pisarza — kontekst psychoanali-
tyczny. Zwracam uwagg, ze wykreowany przez Manna bohater i otaczajacy
go $wiat nie s az tak jednoznaczne, jak w mitycznej historii Hartmanna
von Aue.

I. Kilka ustalen metodologicznych

Wychodzac z ztozenia, ze mit jest strukturg literacka, bowiem posiada
»jakosci fabulacyjne”, badam jego funkcje semantyczng we wspomnianej
powiesci Manna, ktéra po raz pierwszy ukazata si¢ na rynku wydawniczym
po Il wojnie $wiatowej (1951). Pisarz odwotat si¢ w niej do starofrancuskiej
legendy hagiograficznej La vie de Saint-Grégorie, ktérej — jak twierdzit —
nie czytal®, przez bezposrednie nawigzanie do dzieta Hartmanna von Aue
Grzegorz, dobry grzesznik’. Owa historia pojawia sie takze w zbiorze weze-
snochrzescijanskich podan Gesta Romanorum': opowies¢ O cudownej tasce
Boga i narodzinach blogostawionego papieza Grzegorza'l.

*Th. Mann, Die Stellung Freuds in der modernen Geistesgeschichte, ,Die psychoanalytische Bewegung”, Wien
1929, s. 3-32.

5 Thomas Mann auf dem Wege zu Freud, http:/ /wwwijstor.org/discover/10.2307/29089962uid=37388408uid
=2&uid=4&sid=21105444073673 [dostep: 4. 05. 2014].

¢ Aluzja do kodéw literackich jest tutaj traktowana jako aluzja do gatunkow, tematéw motywéw, sujetow,
ktore powracaja w literaturze, ale ich rodowodu nie da si¢ ustali¢. Takie rozumienie owych kodéw jest bliskie temu,
co Janusz Stawiniski okresla jako system mozliwosci literackich. Zob. |. Stawinski, Synchronia i diachronia w procesie
historycznoliterackim, [w:] tenze, Dzielo. Jezyk. Tradycja, Warszawa 1974.

7 L. Kotakowski, Obecnosé mitu, Krakow 1981, s. 8. Por. E. Mieletynski, Poetyka mitu, przet. ]. Dacyngier,
wstepem opatrzyta M.R. Mayenowa, Warszawa 2003, s. 278.

8 Zob. Nachbemerkungen des Herausgebers [w:] T. Mann, Der Erwdhite, hrsg. von P. Mendelssohn Fischer
Verlag, Frankfurt am Main 1980, s. 268.

 H. von Aue, Gregorius, der gute Siinder, mittelhochdeutscher Text nach F. Neumann, tbertragen von
B. Kippenberg, Nachwort von H. Kuhn, Reclam Verlag, Stuttgart 1996. Zob. takze: K. Zimmermann, Gregorius, der
gute Siinder, GRIN Verlag GmbH, Miinchen 2009.

10Zob. Gesta Romanorum. Historie rzymskie, przet. P. Hertz, Warszawa 2001, s. 68-75.

' Tamze,
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Owa mityczna historia, bedaca osig konstrukeyjna'? powiesci Manna —
jest calosciows strukturg. Okresla nie tylko wierzenia religijne, lecz takze
przywoluje tradycje historyczne, zatem obejmuje — jak pisze Northrop
Frye — pelny zakres tego, co da si¢ wyrazi¢ stowami'’.

W utworze prozatorskim Manna, jak i w eposie jego wielkiego poprzed-
nika, wystepuje takze aluzja ukryta'* do znanej z dramatu antycznego po-
staci Edypa (Odipus-Mythos)", a takze — wedlug Paula Joachima Georga
Lehmanna — delikatne napomknienia (zarte Andeutungen)'®, bedace réwniez
aluzjami ukrytymi, np. do zywotdéw $wigtych, biblijnego Mojzesza czy tez
znanych z tradycji niemieckiego $redniowiecza gatunkow literackich: poezji
rycerskiej, eposu dworskiego (np. Ereca, Iweina, Parzivala. Tristana i Isoldy),
lub poezji mitosnej (Minnesang), a takze do legendy i Tannhéduserze.

W niniejszym szkicu — ze wzgledu na jego rozmiary — zwracam uwa-
ge na funkcje znaczeniowy tylko niektérych nawigzan tekstowych, np. do
Biblii (paralele: Grzegorz—Mojzesz—Chrystus, Sybilla—Matka Chrystusa), do
mitologii greckiego antyku (Grzegorz—Edyp, Sybilla-Scholastyka—Jokasta),
stanowigcych istotne dopelnienie zaproponowanej tutaj interpretacji po-
wiesci Manna.

I1. Sredniowieczne ujecie literackie zywota Grzegorza

Los Grzegorza, syna Sybillii Wiligisa, bedacego bohaterem eposu Hart-
manna von Aue, bardzo przypomina — jak juz sugerowano — dzieje Edypa.

12 Ziva Ben-Porat okresla tego typu nawiazania jako aluzje wszechobejmujqeq. Zob. Z. Ben-Porat, The poetic of
literary allusion, “A Journal for Diskriptive Poetics and Theory of Literature” 1976, nr 1., 5. 112.

B N. Frye, Mit, fikcja, przemieszczenie, przekt. E. Muskat-Tabakowska, ,Pamietnik Literacki” 1969, s. 296.
Podobne stanowisko reprezentuje takze Eugenia koch. Zob. E. koch, Pierwiastki mityczne w opowiadaniach J. Iwaszkie-
wicza. Geneza i funkcja, Rzeszow 1978, 5. 17.

1 Zob. typologie aluzji literackich [w:] K. Krason, Intertekstualnost, mit, aluzja. [w:] tejze, Sztuka aluzji lite-
rackiej w twdrczosci lirycznej Tymoteusza Karpowicza, Szczecin 2001, s. 23-45. Nalezy doda¢, ze aluzje ukryte ewoko-
wane sg zazwyczaj przez poszczegblne motywy, a zadaniem czytelnika jest zrekonstruowanie odpowiedniej historii,
,zamknitej” w micie (tamze, s. 43.).

15 Material literacki, na bazie ktérego kreowana byta historia Edypa przetwarzali poeci starozytni, np.
Ajschylos, Sophokles, Euripides, Xenokles, Meletos i Seneka, jak i tworey nowozytni, np. Friedrich Hélderlin czy tez
Hugo von Hofmannsthal. Zob. Kénig Odipus von Sophokles, von K. Steinmann tibersetzt, Deutscher Taschenbuch
Verlag, Miinchen 1986. Por. Kinig Odipus. Tragddie, iibersetzt und fiir die neuere Bithne eingerichtet von H. von
Hofmannsthal, 8. Fischer Verlag, Berlin 2002. Zob. takze: B. Matzkowski, Textanalyse und Interpretation zu Sophokles,
Konigs Erliuterungen, Bd. 4, Beyer, Hollfeld 2013, W, Christlieb, Der entzauberte Odipus. Urspriinge und Wandlungen
eines Mythos, Nymphenburger Verlag, Miinchen 1879, T. Halter, Konig Oedipus — Von Sophokles zu Cocteau, Franz
Steiner, Stuttgart 1998.

16P.]J.G. Lehmann, Parodie im Mittelalter. Mit 24 ausgewdhiten parodistischen Texten, Anton Hiersemann Verlag,
Stuttgart 1963.
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Grzegorz — niczym Edyp'” i biblijny Mojzesz'® —zostal porzucony przez ro-
dzicéw 1 musial zmierzy¢ si¢ z losem. Fabuta przywotanych tutaj tekstow:
tragedii antycznej 1 eposu $redniowiecznego (fancuch zdarzen, dziatania,
sytuacje) jednak jest zréznicowana, bowiem mamy w nich do czynienia —
jak okreslitby to Seymour Chatman — z inng »istota« (postacie, tto) i innym
dyskursem, czyli sposobem prezentacji przywolanej historii'’, w ktorej
dochodzi do kazirodczego zwiazku syna z matka (Inzestmotiv).

O »istocie« ujetego w forme wiersza®® dyskursu Hartmanna von Aue
stanowia postacie literackie, zwlaszcza gtéwny bohater, ktéry w nagrode
za okazang skruche zostaje obdarzony przez Boga laska, jak i tto (kultu-
ra wiekéw Srednich, np. obyczaje dworskie czy tez dwcezesna interpretacja
cech wzorowego chrzescijanina, ktérego egzemplifikacja jest Grzegorz-po-
kutnik).

W dyskursie Hartmanna von Aue wystepujg wartosci etyczne, typowe
dla niemieckiego $redniowiecza, np. lek przed karg, a zarazem zaufanie do
Boga. Lek nie wyklucza wiary w Jego mitosierdzie i nadziei, ze pokora i zal
za grzechy doprowadza do zbawienia. Zatem przywotany dyskurs ma cha-
rakter dydaktyczny. Propagowany przez autora bohater przedstawiany jest
—niczym w zywotach $wigtych?! —jako posta¢ heroiczna®?, bedaca wzorem
do nasladowania, posta¢, ktéra stanowi odzwierciedlenie — jakby to okreslit
Chris Barker — praktycznej swiadomosci®® $redniowiecznych odbiorcéw epo-
su niemieckiego poety:

Hartmann von Aue odwolal si¢ réwniez do powiesci arturianskiej
Chrétiena de Troyes, o czym $wiadczg np. tesknota Grzegorza za przygoda

7 Grzegorza umieszczono w beczce, a Edypa pozostawiono w gorach. Edypa znalezli miejscowi pasterze, za$
Grzegorza rybacy.

'8 A nie mogqc ukrywac go/ diuzej, wzigla skrzynkg z papirusu, powlekta/ jq zywicq i smolq, i whozywszy w niq
dziecko/ umiescita w sitowiu na brzegu rzeki (W, 2.3). Korzystam z Biblii Tysigclecia. Zob. Pismo Starego i Nowego
Testamentu w przektadzie z jezykow oryginalnych, oprac. Zespdt Biblistow Polskich z inicjatywy Benedyktynow
Tynieckich, Wydawnictwo Pallottinum, Poznan-Warszawa 1980.

'S, Chatman, O teorii opowiadania, ,Pamictnik Literacki” 1984, z. 4, 5. 199.

20 Zob. H. Linke, Epische Strukturen in der Dichtung Hartmanns von Aue. Untersuchungen zur Formkritik,
Weltstruktur und Vortragsgliederung, Fink, Miinchen 1968, s. 35.

P, Nehring, Topika wezesnych taciriskich zywotw Swigtych (od Vita Antonii do Vita Augustini), Torun 1999.

22 Bohater - jak juz sugerowano - funkcjonuje tutaj jako egzemplifikacja kultury $redniowiecznej takze
W rozumieniu Jerzego Kmity. Kultura - wedtug uczonego ~jest sferq swiadomosci ludzkiej. Swiadomos¢ ludzka to pewien
uktad, system regut, interpretacji (. Kmita, Sens i konwencja, [w:] tenze, Wartosé, dzielo, sens. Szkice z filozofii kultury
artystycznej, pod red. . Kmity, Warszawa 1975, s. 21-30. Por. tenze, Kultura symboliczna, Formy i sfery swiadomosci
spotecznej, [w:] tenze, O kulturze symbolicznej, Centralny Osrodek Metodyki Upowszechniania Kultury, Warszawa
1982, 5. 83-91).

% Postuguje si¢ terminem Barkera. ,,Przez praktyczng swiadomosé nalezy tutaj rozumiec catoksztatt pogladow,
idei, wyobrazen i form zycia duchowego spoleczenstwa na danym etapie rozwoju”. Cyt. za: Ch. Barker, Studia
kulturowe, przet. A. Sadza, Krakow 2005, s. 279.
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rycerska (Aventiure ), stosunek lenny do kobiety i prowadzone w obronie jej
honoru pojedynki, czy tez formy jezykowe cechujace $redniowieczng liry-
ke mitosng. We wspomnianym utworze, nawigzujacym do dwoéch réznych
konwenciji literackich: eposu rycerskiego, jak i legendy hagiograficznej, po-
eta, ktéry wprawdzie wezesniej gloryfikowat cnoty rycerskie (np. w eposie
Erek) sugeruje, ze odniesione w zyciu doczesnym sukcesy doprowadzaja
czlowieka do grzechu.

lll. Aluzja wszechobejmujgca® i delikatne napomknienia
w powiesci Tomasza Manna Wybraniec

Dyskurs Tomasza Manna, w ktérym pisarz odwotuje si¢ do mitycznej
historii Grzegorza w ujeciu Hartmanna von Aue (aluzja wszechobejmujgca)
w celu — jak wspomniano - jej reinterpretacji, znacznie rézni si¢ od dys-
kursu §redniowiecznego, co zauwazalne jest zarébwno na poziomie narracji,
jak i $wiata przestawionego.

lll. 1. Narrator powiesci ,Wybraniec”

Narrator omawianego utworu jest wytacznie kreacjg artystyczng pisa-
rza. Zasadniczo rézni si¢ od narratora, znanego z eposu Grzegorz, dobry
grzesznik®, z ktérym autor rzeczywisty momentami si¢ nawet identyfiko-
wat, co znajdowalo wyraz w jego osobistych — niekiedy wrecz wzruszajacych
komentarzach, np. dostrzegamy je w Prologu, w ktérym wystepuje aluzja
(zarte Andeutung) do biografii poety, zrozpaczonego po $mierci swego pana
(w. 1-6)%.

Narrator Wybrarica, nazywajacy siebie duchem opowiesci | Geist der
Erzihlung] —w przeciwienstwie do swego poprzednika — dystansuje si¢ od
$wiata przedstawionego. Nieprzypadkowo jest nosicielem imienia Marcholt
(Morcholt lub Marcholt)?, bedacego aluzjg jawng do znanej z europejskiej
tradycji literackiej postaci btazna rytualnego, ktéry niekiedy postuguje si¢

#Zob. Z. Ben-Porat, The poetic of literary allusion..., s. 112. Por. z przyp. 12.

% H. von Aue, Gregorius, der gute Siinder.

20 Tamze. Zdarza si¢, ze narrator zmienia perspektywe opowiadania przez autoprezentacje przy uzyciu formy
gramatycznej trzeciej osoby, co mogtoby $wiadczy¢ o podjetej przez niego probie zdystansowania si¢ od rzeczywistego
autora: Der dise rede berihte,/ in tiusche getihte,/ daz was von Ouwe Hartmann (tamze, w. 171-173). Nie zmienia to
jednak faktu, ze w eposie wystepuje wspomniana identyfikacja autora z narratorem.

M. Glowinski, Portret Marchotta, ,Tworczos¢” 1974, nr 8, s. 80; Tenze, Blazen. Dzieje postaci i motywu,
Prolog, Warszawa 1993. Zob. takze: M. Sznajderman, Blazen. Maski i metafory, Stowo/obraz terytoria, Gdansk 2000.
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w trakcie swej opowiesci o Grzegorzu tzw. gestami marchottycznymi®®, np.
jednym z nich jest przekazywanie niepetnych prawd, bowiem jest swiado-
my granic, ktérych nie wolno mu przekroczyé. W tej roli czuje si¢ jednak
bezpiecznie, poniewaz moze pozwoli¢ sobie na naruszenie sfery sSwig-
tosci. W koncu stowa btazna mozna zignorowaé, a on za to nie poniesie
najmniejszych konsekwencji. Zatem korzysta z przywileju bycia btaznem,
sugerujac swoj brak wiedzy, dotyczacej niektérych sytuacji powiesciowych
lub niemozno$¢ wypowiedzenia pewnych prawd czy tez przedstawiania
szczegdtdw opowiesci, naruszajacych spoleczne tabu, o czym np. $wiadczy
jego komentarz do erotycznej sceny, ktérej bohaterami s Sybilla i Wiligis:

Denn nach Valandes argem Ratschlag und zu seiner greulichen Lust, die
sie triiglich fiir ihre hielten, wohnte in dieser selbigen Nacht der Bruder der
Schwester bei, [ ...] war so voll von Zirtlichkeit, Befleckung [...], daf mir
vor Erbarmen, Scham und Kummer das Herz umdreht [podkr. KJK]
und ich es alles kaum sagen mag?.

Czasem duch opowiesci znajduje upodobanie w eksponowaniu swej wie-
dzy o $wiecie przedstawionym. Otwarcie komentuje reguly rzadzace narra-
cja, nad ktorg catkowicie panuje: interpretuje zdarzenia, ktére maja nasta-
pi¢ czy tez informuje o tym, co nalezaloby przemilczeé. Zatem demaskuje

tikcje, np. komentujac zwyciestwo Grzegorza nad natre¢tnym zalotnikiem
Sybilli:

Der Geist der Erzihlung, den ich verkérpere, ist ein schalkhafter und
kluger Geist [ podkr. KJK], der wohl das Seine zu verwalten weif und nicht
gerade jede Neugier so geradehin befriedigt, sondern indem er mehrere er-
regt, die eine stillt und wihrenddessen die andere auf Eis legt, daf sie dauere
und sich dabei sogar noch schirfe [ TE, s. 57].

W wypowiedzi narratora zauwaza si¢ zmiany perspektyw narracyj-
nych, bowiem czgsto zdarza sig, ze narracja pierwszoosobowa przechodzi
w auktorialng®, co sprawia, ze czytelnik nie jest do konica pewny, czy opo-
wiadana historia rzeczywiscie si¢ zdarzyla, czy moze jest mitem, funkcjo-
nujacym w ludzkiej pod$wiadomosci.

2 M. Glowinski, Portret Marchotta, s. 76-89.

»Rozdziat o niedobrych dzieciach (Schlimme Kinder) mozna traktowa¢ jako aluzje do syna Euphrobusa i jego
siostry Scholastyki, ktora byta obiektem jego mitosci. Oboje zostali wypedzeni z domu przez szatana. Odwoluje si¢
tutaj do nastepujacego wydania omawianej tutaj powiesci Manna: T. Mann, Der Erwdhlte, Fischer, Frankfurt am Main
2012, 5. 33-34. W dalszych partiach tekstu postuguje si¢ skr6tem TE.

“EK. Stanzel, Typische Formen des Romans, Vandenhoeck & Ruprecht, Géttingen 1993.
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Na prawdziwos¢ historii Grzegorza wskazywatyby szczegdtowe opisy,
$wiadczgce o pamieci ejdetycznej Marcholta®!, jednak juz na pierwszych
stronach powiesci daje on do zrozumienia, ze snuje mityczng opowies¢ o
Grzegorzu-pokutniku.

Narracja, chwilami przypominajaca filozoficzny dyskurs, obejmuje
uniwersalng histori¢ bohateréw, ktérzy zawsze byli i nadal sa obecni w
kolektywnej podswiadomosci®?, czego $wiadectwem jest wlasnie legenda
o Grzegorzu. Zatem réznica miedzy uniwersalnym archetypem a mitem,
bedacym tworem kultury??, staje si¢ tutaj coraz mniej oczywista.

l11.2. Dyskurs powiesci ,Wybraniec”

Fabula utworu®* jest prawie taka sama, jak w jego literackim pierwo-
wzorze, jednak dyskurs Manna — jak juz wspomniano — znacznie si¢ rézni
od znanego z tradycji §Sredniowiecznej hipotekstu*.

W obu utworach nawigzujacych do mitycznej historii Grzegorza wy-
stepuje splot tych samych zdarzen, np. dwukrotnie popetniony grzech ka-
zirodztwa: przez Sybille 1 Grzegorza oraz przez Sybille 1 Wiligisa, ktérego
motywem byt — jak to okreslitby 6w stan psychiczny Freud: narcyzm boha-
teréw, bedacy dopetnieniem egoizmu przez libido*®. Powraca w nich takze
motyw pokuty: Sybilla, niczym jej — znane z mitologii greckiego antyku —
poprzedniczki: Scholastyka i Jokasta (zarte Andeutungen) — pokutuje, i to
az dwa razy, np. tesknigc za swym bratem, a zarazem kochankiem, czy tez
kiedy zorientowata sig, ze poslubila wlasnego syna. Pamigtamy, ze w hipo-
tekscie sprawca grzechu kazirodztwa byt diabet, ktérego podszeptom ulegli
bohaterowie.

* Okreslenie uniwersalna historia oznacza tutaj: niezalezna od czasu historycznego, jak i obszaru jezykowego.
Nic dziwnego, ze w przywotanej powiesci mamy do czynienia ze spotkaniem réznych jezykéw, np. niemieckiego z ta-
cifiskim, francuskim czy tez angielskim. Ponadto do wypowiedzi bohateréw, zwlaszcza reprezentantéw ludu (np.
rybakéw) ,wkrada” si¢ Plattdeutsch. W niektorych partiach narratora zauwaza si¢ archaizacje, stosowang w celu
zachowania $redniowiecznego klimatu powiesci.

%2C.G. Jung, Die Archetypen und das kollektive Unbewusste, Patmos Verlag, Ostfildern 2011, ss. 464. Por. z:
114 - E. Camenzind, Aniela Jaffé iiber C.G. Jung - Archetypen und Herrschaft, http://www.traum-symbolika.com/
foren-austausch/psychologie-psychotherapie/aniela-jaffe-ueber-cgjung-und-archetypen/, s. 1 [dostep: 5. 04. 2014].

#R. Curtius, Bohaterowie i wladcy, przet., oprac. A. Borowski [w:] tenze, Literatura europejska i tacifiskie Srednio-
wiecze, Universitas, Krakow 1997, s. 175-189.

#S. Chatman, O teorii opowiadania, 5. 199. Zob. przyp. 20.

% Korzystam z: M. Glowiniski, O intertekstualnosci, ,Pamigtnik Literacki” 1986, z. 4, s. 87-124. Por.: G. Genett,
Palimpsestes. La littérature au second degré, Paris 1980.

7. Freud, Wyktad 6. Teoria libido i narcyzm. [w:] tenze, Wstgp do psychoanalizy, przetozyli: S. Kempneréwna
i W. Zaniewicki, przedmowa K. Obuchowski, Warszawa 1984.
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Wykreowana przez Manna Sybilla, po rozstaniu z Wiligisem, decydu-
je si¢ réwniez odpokutowad swoj grzech, jednak nie dlatego, zeby wyrazi¢
skruche i w ten sposéb zamanifestowaé swoj zal, lecz z tesknoty za ukocha-
nym. Taka motywacja bohaterki do zycia w ascezie nie pojawia si¢ w tekscie
zrédtowym.

Wezesniej sygnalizowany stosunek Manna do psychoanalizy Freuda,
zostal tutaj w artystycznie warto$ciowy sposéb wyrazony za pomoca sym-
boli, bowiem tylko pisarz potrafi odkry¢, ze zyciem ludzkim sterujg ukryte
poktady tego, co nieswiadome. Zatem celowe sprawianie bélu samej sobie
przez zyjaca w osamotnieniu Sybille w czasie odbywanej przez nia pokuty,
oznaczatoby w przywotanym kontekscie prébe starannego ukrycia swych
fantazji (wg Freuda: fantazmatow)® przed §wiatem zewnetrznym, a nawet
przed soba, poniewaz wyczuwa ona powody, zeby si¢ ich wstydzié.

Wedtug Freuda motywacja jej zachowania z pewnoscig moglyby byé
dwa instynkty: Eros, ktérego zadaniem jest podtrzymanie zycia i Thana-
tos — instynkt §mierci, tozsamy ze sktonno$ciami masochistycznymi, okru-
cienstwem, a takze wszelkimi konsekwencjami dziatania superego, ktore
prowadzi do wyrzeczen®. Swiadczy o tym nastepujacy fragment powiesci,
w ktérym zastosowana zostata mowa pozornie zalezna lub zawoalowana,
pozwalajaca na identyfikacje — przez caly czas utrzymujacego dystans do
opowiadanej historii — narratora z ubrang w biatq sukni¢* bohaterka po-
wiesci, ktéra pokutuje na przekér Bogu i, co wigeej: aby wzbudzi¢ w Nim
uczucie strachu:

In weiflem Kleide stieg sie hinab, begleitet nur mit zwei Frauen mi Kor-
ben, und spendete den Armen. Die sie heilig priesen. Freude und Bequem-
ligkeit lief sie Ihr Teil nicht sein, sondern nur Nachts-Metten, Kastgierung,
und kurze Kost, dies aber alles nicht Gott zur Liebe, sondern ihm
zum Trotz, daR es ihm durch und durch gehe und er erschrecke [TE,
s. 62. — podkr. KJK].

Pokuta Grzegorza, ktory siedemnascie lat przebywal na wyspie, ma
réwniez wymiar symboliczny: Jej powodem byto nie tyle zaufanie do Boga,
ile zagubienie i rozpacz bohatera. Nieprzypadkowo umieszczono go w

¥ Fantazmat w psychoanalizie Freuda to pewien wyobrazony scenariusz, w ktérym osoba spetnia swoje zycze-
nia. Fantazja jest elementem rzeczywistosci psychicznej. Zob. Wikipedia. Fantazja (psychologia), http://pl.wikipedia.
org/wiki/Fantazja_%28psychologia%29, s. 1 [dostep: 24. 06. 2014].

3 Zob. S. Freud: Das Unbehagen in der Kultur - Kapitel 2, http://www.irwish.de/PDF/Sigmund%20Freud%20
%20Das%20Unbehagen%20in%20der%20Kultur. pdf?ie=UTF8&s=books&qid=1251348025&sr=1-1, s. 7. Cyt.
za Freudem Johanna Wolfganga Goethego. Zob. Goethe in den »Zahmen Xenien« IX (Gedichte aus dem Nachlaf),
[w:] tenze, Das Unbehagen in der Kultur, 5. 7 [dostep: 9. 10. 2014].

¥ 7. Freud, Symbolika w marzeniu sennym, tenze, Wstgp do psychoanalizy, dz. cyt., s. 177.
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beczce, ktdra ptyneta po morzu. Zdaniem Hermanna Kurzke mityczna lo-
gike dotoéw (np. #6dZ czy tez beczke) mozna interpretowad jako zapowiedz
$mierci 1 powtérnych narodzin®. Z kolei zywienie si¢ przykutego do ka-
mienia Grzegorza mlekiem Matki-Ziemi (Erdmilch) — w czasie trwajacej
siedemnascie lat pokuty, mogtoby stanowi¢ spetnienie tej zapowiedzi.

Istotne znaczenie ma w powiesci motyw dotu czy otworu, oznaczajacego
w symbolice marzen sennych Freuda kobiece narzady ptciowe! czy tez —jak
uwaza Kurzke — powrét do tona matki*?.

Wiynikatoby z tego, ze los Grzegorza jest paralelny do losu Chrystusa:
narodziny-smieré-zmartychwstanie-wniebowstqpienie®*.

W powiesci wystepujg rowniez inne symbole Chrystusa, np. ryba (rozdz.
Herr Potiewin, TE, 5. 110), bedaca w psychoanalizie Freuda takze symbolem
mezezyzny. A skala, do ktérej byt przywiazany Grzegorz: kobiety*, takze
przybycie Grzegorza na biatym mule do Rzymu przypuszczalnie jest aluzjg
ukrytq do wjazdu Chrystusa na osiolku do Jerozolimy (Mt 21,1-3), a Sy-
billa, na ktorg wezesniej padt promien i odblask Glorii Krolowej Niebios (Ein
Strahl und Abglanz von der Glorie der Himmelskonigin (rozdz. Grimald und
Baduhenna — TE, s. 18.) w tym momencie przyjmuje role jego Matki. Za-
tem los Grzegorza staje si¢ uniwersalnym, symbolicznym obrazem biblijnej
historii zmartwychwstania, istniejacym w zbiorowej podswiadomosci. W
kontekscie zaproponowanej tutaj psychoanalitycznej interpretacji®® dzieta
Manna staje si¢ jasne, dlaczego bohater zostal nazwany Wybraricem.

Podsumowanie

W powiesci zostata ukazana cudowna przemiana Grzegorza, ktory
z marzyciela stat si¢ politykiem, awansowal do godnosci papieskiej i osa-
dzil na wysokich stanowiskach cztonkéw najblizszej rodziny [TE, s. 259].
Zatem wynika z niej, ze Grzegorzowi — mimo przemiany, nie udato si¢ zo-
sta¢ cztowiekiem nieskazitelnym, bowiem tacy ludzie nie istnieja, chociaz
wyobrazenia o nich pojawiaty si¢ w legendach hagiograficznych ($wigtos¢

“'Woda w symbolice marzen sennych Freuda oznacza pordd. Zob. S. Freud, Die Symbolik im Traum, Vorlesungen
zur Einfithrung in die Psychoanalyse, rozdz. 10 [dostep: 2. 10. 2014]. Por. H. Kurzke, Thomas Mann. Epoche — Werk -
Wirkung, Verlag C.H. Beck, Miinchen 1991, 5. 285.

“ Tamze,

2 Tamze,

“H. Kurzke, Thomas Mann. Epoche — Werk — Wirkung, s. 285.

“ 7. Freud, Wyktad 10. Symbolika w marzeniu sennym, [w:] tenze, Wstgp do psychoanalizy, s. 174-175.

5 Kurzke zwraca uwagg, ze w rozdziale Die Audienz Sybilla méwi o Trojey $wigtej: mezu, dziecku i papiezu (TE,
5. 255.). Por z: H. Kurzke, Thomas Mann. Epoche — Werk — Wirkung, s. 285.
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utozsamiano z doskonaloscig). Zatem nie dziwi, ze Mann demaskuje
w swej powiesci fikcje.

Jak dowiadujemy si¢ z informacji stematyzowanej*®, pochodzacej od
narratora, cztowiek musi dazy¢ do samopoznania (TE, s. 260.). Jego mo-
ralnym obowiazkiem jest zdanie sobie sprawy z dotychczas popetnionych
bteddw, co sktoni go do refleksji nad wlasnym zyciem, a wtedy bedzie mégt
je swiadomie ksztattowad i juz nie bedzie potrzebowat faski bozej.

Mann zdecydowat si¢ na parodi¢ starej, ,,poboznej” historii, co wcale
nie oznacza catkowitego odrzucenia moralnosci chrzescijanskiej. W trakcie
pisania powiesci nawet przyjal —jakby to okreslit Edward Balcerzan — oferte
kontynuacyjng, ktéra:

[...] nie jest nasladownictwem. Chociaz zaczyna si¢ od nasladownictwa,
trzeba najpierw nauczy¢ si¢ konwencji w dawnym zespole jej wskazan i do-
$wiadezen, aby méc potem wykroczyé poza gotowe rozwigzania przesztosci®’.

Mann nie zamierzat ,zniszczy¢” literackiego pierwowzoru, o czym
zreszta pisal w Uwagach do powiesci »Der Erwdhlte«:

Wenn es [das Werk — KJK] das Alte und Fromme, die Legende parodi-
stisch belichelt, so ist dies Licheln eher melancholisch als frivol, und der
verspielte Stil-Roman, die Endform der Legende bewahrt mit reinem Ernst
ihren religiosen Kern, ihr Christentum, die Idee von Stinde und Gnade*s.

Autor zdecydowat si¢ na parodie legendy hagiograficznej czy moze pre-
Korrektur), np. w Wybrasicu nie wystepuje — charakterystyczne dla legend
hagiograficznych — dazenie bohatera do nieSmiertelnosci, inne sg tez mo-
tywacje dziatan postaci niz znane z tradycji przywotanego gatunku, na co
zwracatam tutaj uwage. Poswiadczaja to liczne delikatne napomknienia, ewo-
kowane przez symboliczne obrazy: np. Grzegorz — Mojzesz, a takze Grzegorz
— Chrystus lub Grzegorz — Edyp, jak i aluzja wszechobejmujgca do wskazanej
tutaj mitycznej historii, ktéra wymyka si¢ jednoznacznej interpretacji, ale
moze wlasnie owa nieuchwytno$¢ i zmiennos¢ mitu jest — jak wyrazit si¢
Erazm Kuzma —jego zaletq 1 sitq®.

“ A. Okopien-Stawiniska, Relacje osobowe w literackiej komunikacji, [w:] Problemy teorii literatury, red.
H. Markiewicz, Seria 2, Ossolineum, Wroctaw-Warszawa-Krakow-Gdansk 1976, s. 39-41.

7 Zob. E. Balcerzan, Poezja polska w latach 1939-1965, http://bibli E. oteka.kijowski.pl/balcerzan%20
edward/1939-1965.pdf, 5. 158 [dostep. 5.09.2014].

8'Th. Mann, Gesammelte Werke in 13. Binden, Fischer Verlag, Frankfurt am Main 1990, s. 691.

Y E. Kuzma, Kategoria mitu w badaniach literackich, ,Pamietnik Literacki” 1986, z. 4, s. 55.
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Katarzyna Krason

Literary realization of Old French legend of Gregory on a stone
in the Thomas Mann’s novel The Chosen

In the article I investigate intertextual connections to specific literary codes
and myths, that are a subject of intertextual game in the novel The Chosen. I point
out that created by Thomas Mann hero and world which surrounds him is not so
unique as in mythical story by Hartman von Aue. The writer decided - reffering to
words of Harold Bloom- to perform a creative correction of a hagiographic legend.
Despite a mocking relation to the literary origin- as I was proving- he did not ques-
tioned Christian values.
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Mit Hioba w powiesci Josepha Rotha Hiob.
Powies¢ o cztowieku prostym

Powie$¢ opatrzong tytulem Hiob. Roman eines einfaches Mannes',
brzmigcym w przekladzie Jézefa Wittlina: Powies¢ o cztowieku prostym?
opublikowat Joseph Roth w roku 1930. Miat juz wéwczas w swoim dorob-
ku, poza reportazami i felietonami, kilka utworéw ogloszonych na tamach
czasopism, w tym sensacyjna powie$¢ Spinnennetz (Sie¢ pajecza, 1923)
i Hotel Savoy (1924) — opowie$¢ o losach pozbawionych ojczyzny wetera-
néw bylej armii austriackiej. Pod koniec lat dwudziestych pisarz coraz bar-
dziej interesowat si¢ problematyka zydowska, chociaz, jak zaznacza Stefan
H. Kaszynski, postacie Zydéw obecne s w niemal wszystkich jego dzie-
tach, pelniagc na ogét funkeje ,,metafizycznych rezoneréw”. Efektem owych
poglebionych zainteresowan Zydami sg w tym czasie dwa utwory: ,esej hi-
storiograficzny” Juden auf der Wanderschaft (Zydzi na tutaczce, 1927) oraz
»powiesciowa trawestacja mitu biblijnego” — Hiob’.

Roth, Galicjanin urodzony w roku 1894 w Radziwilfowie niedaleko
Brodéw, na wysunietym najbardziej na wschéd kraficu monarchii austro-
-wegierskiej, wychowywat sie w domu dziadka, zydowskiego handlarza
suknem. Wezes$nie zetknat sie ze Srodowiskiem pogranicza, w ktérym krzy-

! Powies¢ wydana przez Kiepenheuer-Verlag (1930).

*'W niniejszym artykule korzystam z wydania: Hiob. Powiesé o cztowieku prostym, przet. ]. Wittlin, Warszawa
1978. Stefan H. Kaszynski podaje tytut utworu w brzmieniu: Hiob. Powies¢ o prostym cztowieku. Zob. S.H. Kaszynski,
Kritka historia literatury austriackiej, Poznan 2012, s. 187.

*Zob. S.H. Kaszynski, Kritka historia literatury austriackiej, s. 186-187.

STUDIA 1 SZKICE
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zowaly si¢ narodowosci i jezyki, stykaly odmienne kultury, w ktérym pano-
watla bieda, a ludzie chwytali si¢ najrozmaitszych zajeé, w tym takich, jak
przemyt czy nielegalny handel. W ciagu dalszego zycia przyszty pisarz po-
znat takze wiele miast europejskich oraz problemy dotykajace réznych grup
spotecznych. Po studiach we Lwowie i Wiedniu, po krétkotrwatym udziale
w pierwszej wojnie §wiatowej Roth podrézowal po Europie, nie majac state-
go miejsca zamieszkania. O jego ruchliwosci i zainteresowaniach problema-
mi spotecznymi, politycznymi i kulturalnymi §wiadczy wspomniana wyzej
dziatalno$¢ publicystyczna; na poczatku lat dwudziestych pisarz sklaniat
si¢ wyraznie ku socjalizmowi*. Od roku 1933 az do przedwczesnej $mierci
w 1939 przebywal na emigracji. Jego siedzibg w tym czasie byt Paryz, skad
wyjezdzal do réznych krajéw (Austria, Szwajcaria, potudniowa Francja,
Belgia, Polska)®. Podczas pobytu w Polsce w 1936 roku udzielit wywiadu
,Wiadomosciom Literackim” (nr 11), w ktérym méwit o swoich fascyna-
cjach stowianskim folklorem, o tym, jak inspirowaly go ,pickne legendy,
historie zydowskich cadykéw, zamarte w murach bethamidraszow”.

W Powiesci o czbowieku prostym pisarz odchodzi od takiego opisu rzeczy-
wistosci, ktory uksztattowaty do§wiadczenia Scisle reporterskie, i powotuje
do istnienia $wiat zbudowany przy pomocy warsztatu opartego zaréwno
na realistycznej obserwacji, jak i na skfonnosci do mityzacji. Czas i akcja
powiesci wyznaczaja dwudzielng strukture utworu. Wydarzenia rozgry-
waja si¢ w czasach wspdlezesnych pisarzowi — od konca XIX wieku po

#Zob. zestawienie prac Josepha Rotha — dziennikarza ( Tabellarische Darstellung journalistischen Arbeiten Joseph
Roths) w: 1. Siiltemeyer, Das Friihwerk Joseph Roths 1915-1926. Studien und Texte, Wien-Freiburg-Basel 1976,
s. 147-153. Na temat pogladéw pisarza pisze Wolfgang Miiller-Funk: ,’czerwony Roth’ deklarowat si¢ jako socjalista,
co dokumentujg jego publikacje w gazetach lewicowych i socjalistycznej prasie partyjnej”. Zob. W. Miiller-Funk,
Joseph Roth, Miinchen 1989, s. 68. Joseph Roth zajat w literaturze austriackiej wazne miejsce przede wszystkim jako
przedstawiciel nurtu zwanego mitem habsburskim; monarchi¢ habsburska, ktérej rozpad Robert Musil przedstawit
ironicznie w Czlowicku bez wiasciwosci, Roth idealizowat, ukazujac nostalgicznie niedawng przesztos¢ w Marszu
Radetzky’ego i innych utworach.

3 Zob. R. Koester, Joseph Roth, Berlin 1982. Autor przedstawia poszczegdlne etapy biografii (i tworczosci)
pisarza, poczawszy od miejsca urodzenia i wezesnego etapu edukacji— Wiege Galizien (1894-1913 )~ po ostatni okres
zycia: Exiljahre (1933-1939). Jednakze sam Roth, jak pisze Wolfgang Miiller-Funk, powotujac si¢ na autora znanej
pracy na temat Josepha Rotha — Davida Bronsena - nie utatwiat zadania biografom prébujacym uporzadkowa¢ fakty
z jego zycia. Roth wlasng biografi¢ poddawat procesom mityzacyjnym, odbiegajac wielokrotnie od rzeczywistosci.
Zob. D. Bronsen, Joseph Roth. Eine Biographie, Koln 1974, W. Milller-Funk Joseph Roth, dz. cyt. Na rézne wersje
historii o pochodzeniu pisarza zwracaja uwagg takze polscy badacze: J. Koprowski, Jozef Roth, Warszawa 1980,
s. 13; SH. Kaszynski, Krdtka historia literatury austriackiej, dz. cyt., s. 185. O wstapieniu Rotha (i swoim) do wojska
i udziale w wojnie pisat Jozef Wittlin, przyjaciel pisarza z lat mtodosci w poswieconym mu wspomnieniu. Zob.
J. Wittlin, Wspomnienie o Jozefie Rocie, [w:] tegoz, Orfeusz w pickle XX wieku, Krakow 2000, 5. 569-570.

¢ Legitymista Jozef Roth, Wiadomosci Literackie” 1936, nr 11. Bethamidrasz, z hebr.: bet ha-midrasz, bejt-
midrasz — dom nauki, dom poszukiwan, dom studiéw; typ synagogi z pomieszczeniem przeznaczonym do studiéw
talmudycznych dla chtopeéw i mezezyzn.
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okres po pierwszej wojnie; akcja pierwszej czegsci usytuowana jest w Rosji,
w matym zakatku na Wolyniu, czesci drugiej — w Ameryce, w nowojorskim
getcie zydowskim. Gtéwnym bohaterem powiesci uczynit Roth ubogiego
zydowskiego nauczyciela — ,ruskiego Zyda” — Mendla Singera, Zyjacego
wraz z rodzing w niewielkiej miejscowosci wotynskiej Zuchnéw, cztowieka
niewyrdzniajacego si¢ niczym szczegdlnym. Prezentuje go w pierwszych
zdaniach utworu, wpisujac los Singera w ciagtosé losu zydowskiego:

Byt pobozny, bogobojny, prosty — ot, catkiem zwyczajny Zyd. Wykonywat
skromny zawdd nauczyciela. U siebie w domu, a dom ten sktadat sie tylko
z obszernej kuchni, zapoznawat dzieci z Biblig. Uczyl ze szczerym zapatem,
uczyt z powodzeniem, cho¢ bez rozgtosu. Setki tysiecy takich jak on zyto
inauczato przed nim’.

Singer wypetnial swoje obowigzki wobec rodziny i wobec Boga, jak po-
trafit najlepiej, nie pragnac dla siebie niczego wigcej ponad to, co od niego
otrzymat. Byt catkowicie pogodzony z losem, przyjmowat z pokorg ubdstwo
i wypadki zachodzace w zyciu wlasnym i swojej rodziny:

Zapewne, zycie jego bylo zawsze cigzkie, niekiedy nawet stawato mu si¢
ono udreka. Musial wyzywic i odzia¢ zong i troje dzieci (z czwartym byta
wlasnie w cigzy). Bog ledzwiom jego uzyczyl ptodnosci, sercu pokory, a re-
kom ubéstwa. Rekom tym nie byto dane wazy¢ ztota ani liczy¢ banknotéw.
Mimo to zycie Mendla ptynelo spokojnie, niby nikty, nedzny strumyk po-
$réd ubogich brzegéw. Kazdego ranka dziekowal Mendel Bogu za sen, za
przebudzenie i za nadchodzacy dzien [s. 7-8].

Uplywajace podobnie dnie i noce wyznaczajg rytm zycia Singera i jego
rodziny. Podlega ono porzadkowi okreslonemu przez obyczaje i rytuaty —
prace, modlitwy, sabat — a takze rytmowi przyrody. Te ceche¢ wzmacniaja
w powiesci poréwnania losu rodziny Mendla badz zachowan jej cztonkéw
do zjawisk przyrodniczych i elementéw krajobrazu: zycie Singera ptyneto
niczym ,nikly strumyk”, ,Jak szerokie, potezne i ruchome pasmo gorskie
petzata Debora [myjaca podtoge — E.H.] po ogotoconej, na niebiesko po-
malowanej izbie”[s. 8-9]. Czwartym dzieckiem, jakie przyszto na Swiat
w rodzinie Singeréw, jest chtopiec nazwany imieniem Menuchim; jego na-
rodziny rozpoczynaja powiesciowg akcje. W miare uptywu czasu Mendel
i jego zona Debora dostrzegaja, ze Menuchim rézni si¢ wygladem i stanem
zdrowia od pozostatych dzieci — od mocnego ,jak niedzwiedz” Jonasza,
przebiegtego ,jak lis” Szemarii [s. 19], od delikatnej Miriam. Roth drobiaz-

7 ]. Roth, Hiob. Powiesé o cztowieku prostym, przet. Jozef Wittlin, Warszawa 1978, s. 7. Kolejne cytaty z tego
wydania oznaczone zostaly podaniem numeru strony.
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gowo przedstawit wyglad najmtodszego syna Mendla, uszczegétawiajac go
w kolejnych epizodach powiesci:

Duza czaszka zwisata cigzko, jak dynia na cienkiej szyi. Szerokie czoto
marszczylo sie i pokrywato bruzdami wszerz i wzdluz, jak zgnieciony per-
gamin. Nogi byly krzywe i bez zycia, jak dwa tuki drewniane. Uschnigte ra-
mionka dygotaty i drgaty. Usta jego betkotaty jakie§ $mieszne dzwigki. Gdy
dostawat napadu, wyciagano go z kotyski i porzadnie nim potrzgsano, az
siniata mu twarz i tracit niemal oddech. Potem z wolna przychodzit do siebie

[s. 10].

Stosunek Mendla do chorego syna okresla postawa, jaka zajmowat wo-
bec losu przez cate zycie. Kiedy w miescie wybuchta ospa i przeprowadza-
no we wszystkich domach obowigzkowe szczepienia, Menuchima obejrzat
lekarz i stwierdzit u chtopca epilepsje. Zaproponowat leczenie dziecka, ale
na to nie zgodzit sie Mendel: ,,Zaden doktor go nie uzdrowi, jezeli Bég tego
nie chee”[s. 12]. Zdesperowana zona Singera udaje si¢ po pomoc do rabina
w odlegtej miejscowosci Kluczysk. Rabin zapowiada, ze Menuchim wyzdro-
wieje po wielu latach i stanie si¢ kim§ niezwyktym. Jego stowa powracaja
w trakcie opowie$ci — przypomina je sobie wielokrotnie Debora — petnigc
funkcje przepowiedni:

Takich jak on niewielu bedzie w Izraelu. Bég go uczyni madrym, brzy-
dota dobrotliwym, gorycz tagodnym, a choroba mocnym. Jego oczy beda
glebokie 1 patrzec beda daleko, jego uszy stysze¢ beda jasno i oddzwigknie
w nich wiele tonéw. Usta jego beda milczed, lecz gdy rozchyla wargi, glosi¢
beda same dobre rzeczy [s. 16].

Scena ta ustanawia porzadek mityczny w powiesci, historia Menuchi-
na stanie si¢ wyktadnia stéw rabina. Zanim si¢ jednak spetnia, Mendlowi
przypadnie w udziale los Hioba, ci¢zko doswiadczonego przez Boga. Roth
w relacje opartg na realistycznym odtwarzaniu $wiata, w jakim egzystuja
bohaterowie, wplata zapowiedzi losu Singeréw, nakazujace odczytywac
go w perspektywie przeznaczenia. Odslania si¢ ona w wielu miejscach, na
przyklad w charakterystyce mlodziutkiej Miriam, coraz czgsciej i coraz
chetniej wymykajacej si¢ z domu, Miriam, ktéra ,nie wiedziala jeszcze
o tym, jak grozne zwigzki potacza ja kiedys z obcym i groZnym $wiatem woj-
ska ijak cigzkie beda losy, ktore juz zaczety sie zbiera¢ nad gtowami Mendla
Singera, jego zony i dzieci” [s. 26]. Ciezki los dotyka calg rodzine. Syno-
wie Mendla doro$li juz bowiem do wieku, w ktérym obejmowata ich carska
ustawa; wedtug niej powinni i$¢ do wojska, ,,a wedtug tradycji — powinni sig
od tej stuzby ratowaé” [s. 26]. Tegie zdrowie starszych synéw stato sie dla
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rodziny takim samym przeklenstwem, jak choroba Menuchima. Dostrzega
to przede wszystkim Debora, przed oczyma ktérej wyrastaja przerazajace
wizje ich przyszlego losu:

Tym razem modlita sie o jaka$ chorobe dla Jonasza i Szemarii, tak jak
dawniej btagata o zdrowie dla Menuchima. Przed jej zatroskanymi oczy-
ma wyrastato wojsko, niby jakas ci¢zka gora z gtadkiego zelaza i brzeczacej
udreki. Widziata trupy, same trupy. Wysoko, w blasku, broczac nogami, do
ktérych byly przyczepione ostrogi, w czerwonej krwi — siedziat car i czekat
na ofiare z jej synéw [s. 27].

Przeznaczenie dalo o sobie zna¢ w sposéb wyrazisty, niemal ironicz-
ny, kiedy bracia poddali si¢ obowiazkowi wyciagania loséw; jaki obejmowat
przyszlych rekrutéw. W miejscowosci Targi, gdzie zebrano cala grupe, obaj
wyciagneli los — ,Obu ich wzieto do wojska” [s. 27].

Jak sie wkrotce okazato, starszego syna, Jonasza, pociggata stuzba
w wojsku; na czas dzielgey go od wstapienia do armii wyniést sie z domu,
zamieszkal u woznicy Sameszkina. Mendlowi trudno byto si¢ z tym pogo-
dzi¢, nie moégl pojaé, ,,ze taki syn moglt by¢ owocem jego ledzwi” [s. 42].
Szemarie postanowiono uratowaé od wojska; Debora wszystkie, przez lata
zaoszczedzone pienigdze (25 rubli) przeznaczyla na optacenie ucieczki
miodszego syna za granice. Ucieczka powiodta si¢ i po kilku latach przy-
szta wiadomos¢ z Ameryki, przekazana przez znajomego Szemarii, ktory
donosit, ze wiedzie mu si¢ dobrze, ozenil si¢, zajmuje si¢ interesami, a jego
imi¢ w nowym kraju brzmi Sam. Zapowiedzial jednoczesnie, ze zamierza
sprowadzi¢ do Ameryki rodzine.

W tym samym czasie wyszto na jaw, ze Miriam — ,,zalotna i bezmyslna
jak gazela”, ,smukta i szczupta”, .,z brazows twarza, z duzymi czerwony-
mi ustami” [s. 25 ]® — spotyka si¢ z kozakami stacjonujacymi w Zuchnowie.
Miejscem potajemnych schadzek bylo pole porosni¢te zbozem: ,,Miriam
kochata wszystkich me¢zezyzn. Z nich wybuchaty burze, a jednak ich pote-
pione rece lekuchno zapalaly ptomienie w sercu. Me¢zczyZzni nazywali si¢:
Stiepan, Iwan i Wsiewolod” [s. 66].

Mendel Singer pojat, ze nie pozostato mu nic innego jak wyjazd. Jego
synowie zatracili swoje poczucie przynaleznosci do rodziny i do tradycji,

% Rudolf Koester podaje w swojej biografii, ze na kreacje postaci corki Mendla, ,mtodej gazeli”, miata wptyw
dziewigtnastoletnia Frederike (Friedl) Reichler: smukta, petna uroku dziewczyna o delikatnej twarzy i ciemnych
oczach, ktorg pisarz poznat jesienig 1919 roku, i ktora w 1922 roku zostata jego zona. Zob. R. Koester, dz. cyt., 5. 19-
21. O tym, ze Roth w posta¢ Miriam wcielit mtoda Friederike, pisze réwniez we wspomnieniach Soma Morgenstern:
S. Morgenstern, Joseph Roths Flucht und Ende. Erinnerungen, hrsg. und mit einem Nachwort von Ingolf Schulte, Berlin
1998, 5. 151.
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do swoich korzeni: ,, Jonasz stuzy! carowi gdzie§ w Pskowie i nie byl juz wie-
cej Jonaszem. Szemaria kapal si¢ na wybrzezach oceanu i nie nazywat si¢
juz Szemaria” [s. 55]. Nalezato zatem przynajmniej Miriam ratowac przed
nieszczesciem. Mendel $wiadom byt takze tego, ze nie moga z sobg zabra¢
chorego Menuchima, podjeli wige z Debora decyzje, ze najmlodsze dziecko
zostanie pod opiekg znajomych w zamian za udost¢pnienie im opuszczo-
nego domu. Od tej pory Debora styszy wciaz stowa, jakie wypowiedziat do
niej przed laty rabin w Kluczysku: ,,Nie opuszczaj swego syna, nawet gdyby
ci bardzo cigzyl, nie oddawaj go od siebie, z ciebie on wyszed!, tak samo
jak zdrowe dziecko” [s. 16.] Mimo iz Menuchim wyrastal na kaleke, na
matego potworka, matka kochata go bardziej niz pozostate dzieci. Pozegna-
nie z najmlodszym synem przed wyjazdem do Ameryki jest rozdzierajace,
Debora niemal traci przytomno$¢. Juz po przybyciu Singeréw do Nowego
Jorku, gdzie rodzicéw i siostre powitat Szemaria i gdzie zaczeli nowe zycie,
odczuwaja oni niczym niezaspokojone poczucie utraty. Debora wciaz styszy
jedyne stowo, jakiego przez wszystkie lata dziecinstwa zdotal wyuczy¢ si¢
Menuchim: mama. Dreczona jest nieustannym poczuciem winy: ,Zadna
w $wiecie matka — myslata — nie opuszcza dobrowolnie swego dziecka. Nie
wolno bylo jecha¢ do Ameryki” [s. 100]. Mendel czul, ze utracit nie tylko
pozostawionego w kraju syna, ale i wlasng tozsamos¢:

Co mnie obchodzg ci ludzie — mys$lat Mendel. — Co mnie obchodzi cata
Ameryka? M6j syn, moja zona i cérka i ten Mac [przyjaciel syna — EH]?
Czy ja jeszcze jestem Mendel Singer? Czy to jest jeszcze moja rodzina? Czy
ja jeszcze jestem Mendel Singer? Gdzie jest méj syn Menuchim? Czut sie
tak, jak gdyby byt wygnany z samego siebie i musiat odtad zy¢ w roztace
z samym soba. Wydawalo mu sig, ze samego siebie zostawit w Zuchnowie
przy Menuchimie [s. 94].

Oboje — Mendel i Debora — ciezko okupuja swoja decyzje wyjazdu do
Ameryki. Poczatkowo wydaje sig, ze ,,po raz pierwszy opuscity troski dom
Mendla” [s. 108] — Szemaria troszczy sie o rodzicdw, wiedzie mu si¢ w inte-
resach i w zyciu rodzinnym, Singerowie s zamozni — ale wkrotce dosiegaja
ich ciosy. W Europie wybucha wojna, podczas ktorej przychodzi wiado-
mos$¢, ze Jonasz zagingt w Rosji w wojennej zawierusze, a wkrotce kolejna:
o $mierci Szemarii, ktory takze — jako obywatel amerykanski — wzigt udziat
w wojnie. Ta wie$¢ zabija Debore — umiera w przeciagu kilku chwil z rozpa-
czy. Po odprawieniu przez Mendla siedmiodniowej pokuty po §mierci zony
dopad? go kolejny cios: Miriam wpadta w obted, ktérego lekarze nie potra-
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fili wyleczy¢ [ dementia praecox’, s. 125]. Wéwczas nadszedt moment, gdy
Mendel odwrécit si¢ od Boga, Boga wielbionego przez cate dotychczasowe
zycie; zapragnat spali¢ swéj modlitewnik i ksigzki, a poprzez ten akt — spa-
li¢ samego Boga. Miat poczucie, ze doznat glebokiej niesprawiedliwosci;
wszak Bog zestal wszelkie nieszczescia whasnie na niego:

Bog méwi: skaratem Mendla Singera. Ale za co go karze Bég? Czemu
nie karze Lemma, rzeznika, czemu nie karze Skowronnka, czemu nie karze
Menkesa? Tylko Mendla! Mendlowi $mier¢, Mendlowi obted, Mendlowi
gtdd, wszystkie dary boskie ma Mendel. Koniec, koniec, koniec z Mendlem
Singerem [s. 127].

Sprowadzeni na pomoc zydowscy sgsiedzi Mendla ze zgroza stuchali
bluznierstw Singera. Jeden z nich, nazwiskiem Skowronnek, przypomniat
prawde znang Mendlowi od lat sze$é¢dziesigciu — ,,ze ciosy Boga maja ukryty
sens” [s. 128]. Inny, Rottenberg, siegnat po ostateczny argument, porow-
nujac los nieszczegsnego Singera do losu biblijnego Hioba:

Przypomnij sobie, Mendlu - [ ...] — przypomnij sobie Hioba. Jemu przy-
darzyto si¢ co$ podobnego. Siedzial na golej ziemi z glowa posypana popio-
fem, a rany bolaly go tak, ze tarzal si¢ po ziemi jak zwierze. I on réwniez
bluznil Bogu. A przeciez byla to tylko préba. Céz wiemy o tym, co dzieje sie
tam na gorze? Moze Zty stanal przed Bogiem i rzekl tak, jak wtedy: ,Trzeba
skusic¢ jakiego$ sprawiedliwego”. A Pan rzekt: ,Sprébuj to uczyni¢ z Men-
dlem, moim stugg” [s. 129]

Rottenberg probuje tez doszukaé sie przyczyny gniewu Bozego w po-
stepowaniu Singeréw: ,Moze, drogi Mendlu, prébowale$ przeszkodzié
Bogu w Jego planach tym, ze§ zostawil Menuchima? Dany ci byt chory syn,
a wy postapiliscie tak, jakby to byt zty syn” [s. 129].

Mendel odrzuca argumenty przyjaciét i zdecydowanie okresla swoja
postawe wobec Boga w bluznierczych wypowiedziach:

Przez te wszystkie lata kochalem Boga, a on mnie nienawidzit. Przez te
wszystkie lata balem si¢ Go, teraz mi juz nic nie moze zrobi¢. Wszystkie
strzaty z jego kotczanu juz mnie trafily. Teraz moze mnie juz tylko zabic, lecz
na to jest za okrutny. Ja bede zyt, zyt, zyt.

[...] Przecierpiatem juz wszystkie katusze piekta. Diabel jest dobrotliw-
szy niz Bég [s. 131].

? Na chorobg umystows (schizofreni¢) zapadta w roku 1928 Frederike Roth. Zob. R. Koester, dz. cyt., 5. 52.
Soma Morgenstern wskazuje jednoznacznie na powiazanie kreacji powiesciowej Miriam z losem Frederike: podobnie
jak Friedl, trafita ona do zaktadu dla umystowo chorych. Zob. S. Morgenstern, dz. cyt., s. 151.
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Jednakze Mendel nie porzucit catkowicie mysli o Bogu; uznawat jego
panowanie nad §wiatem. Po kilku latach — kiedy wojna si¢ wreszcie skon-
czyta —los Singera odwraca si¢. Pewnego dnia jakis zolnierz przybyty z woj-
ny przywozi plyty, na ktérych nagrane byly nowe piesni z Europy; Zyd
postanawia ich wystuchaé. Szczegdlnie urzekt go 1 wzruszyt do glebi jeden
utwor, przypominajacy szemranie strumyka i wzbieranie wody morskiej;
nosit on tytut Piesi Menuchima, przywodzacy Mendlowi na my$l wlasnego
syna. Powziagl zatem zamiar wyjazdu do kraju 1 odnalezienia Menuchima.
Tymczasem zachodzg zdarzenia nieprawdopodobne. W miescie koncertuje
wielki kompozytor, Aleksiej Kossak, pochodzacy z Zuchnowa, autor Pie-
$ni Menuchima. Mendel dowiaduje si¢ od znajomych, ze artysta poszukuje
ubogiego Mendela Singera, ktérego uwaza za swojego krewnego. Podczas
zydowskiego $wigta — pierwszego wieczoru wielkanocnego — obchodzonego
w domu Skowronnkéw, u ktérych Mendel od pewnego czasu mieszkal, poja-
wia si¢ wytworny go$¢ — sam kompozytor. Opowiada histori¢ swojego zycia:
urodzony w biednej rodzinie, jako dziecko bardzo chorowal; miat szczescie,
ze dostal si¢ do instytutu medycznego, gdzie poddano go leczeniu. Dzigki
pomocy rodziny lekarza zaczat komponowa¢, dostat si¢ do zespotu wojsko-
wego, a po rewolucji wyemigrowal za granice i zatozyl w Londynie orkiestre.
Pod koniec owego niezwyklego wieczoru przybysz wyznaje, ze to on jest
Menuchimem, synem Mendla. Tak oto spetnita si¢ przepowiednia rabina
z Kluczyska, jakiej wystuchata przed laty Debora (,,Menuchim, syn Men-
dla, wyzdrowieje. Takich jak on niewielu bedzie w Izraelu”).

Na tym nie skonczyly si¢ dobre nowiny. Menuchim budzi w starym ojcu
nadziej¢ na odnalezienie zaginionego podczas wojny Jonasza, obiecuje za-
opiekowa¢ si¢ chora Miriam i przywrécic ja do zdrowia. Wszyscy doznaja
wielkiej radosci, a jeden z przyjaciél ujmuje w stowa, postugujac si¢ fraza
biblijng, sens tego wydarzenia:

Mendlu - [...] — przyszlismy, aby ci¢ ujrze¢ w szczesciu, tak jak widzie-
lismy ci¢ w nieszcze$ciu. Czy pamigtasz, jak bytes bity? Pocieszalismy cig,
ale wiedzieliSmy, ze to na prézno. Teraz oto na zywym ciele doznajesz cudu.
Tak jak wtedy smucili$my si¢ z toba, tak teraz weselimy sie. Wielkie sg cuda,
ktére czyni Wiekuisty 1 dzis jeszcze, jak przed tysigcami lat. Niech imie Jego
bedzie pochwalone! [s. 161].

Mendel takze 6w sens dostrzega; ,,Popelnilem ciezkie grzechy, a Bog
zamykat oczy. Nazywalem go isprawnikiem!'?, a On zatykat uszy” [s. 161].

10 Isprawnik (ros.) — urzednik wybierany przez szlachte, ktory stal na czele powiatu w Rosji za panowania
Katarzyny II.
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Scena rozgrywajaca si¢ podczas wielkanocnego $wigta ma wymiar sym-
boliczny, stanowi dopelnienie si¢ losu powiesciowego Hioba. Zamykajac
utwor obrazem Mendla odpoczywajacego w hotelu pod opieka syna od , cie-
zaru szczeg$cia i od ogromu cudéw” [s. 168], pisarz przywraca mu w petni
wiare w sens zycia 1 wszystkiego, co ono przynosi, wiar¢ w sens cierpienia.

Kreujac posta¢ biednego Zyda, wyznajacego patriarchalne ideaty zy-
ciowe, tracacego wiare pod wpltywem nieszcze$¢ i odzyskujacego ja dzigki
niezwyktej tasce, jaka byt powrdt syna, nawigzuje pisarz do poszczegdlnych
elementéw Ksigg Hioba. Mendel w pierwszych zdaniach powiesci przed-
stawiony zostat jako cztowiek ,,pobozny, bogobojny, prosty” [s. 7]. W sta-
rotestamentowej ksiedze napisane jest: , Byl maz w ziemi Uz imieniem Job;
a maz ten byl nienaganny i prawy, bogobojny i stronigcy od ztego”!''. Do
Boga przybywa szatan i podpowiada, by wyprébowatl swego stuge Hioba;
do tej sceny nawigzuje w rozmowie z Mendlem jego przyjaciel Rottenberg.
Inny przyjaciel, Groschel, buduje dalsze poréwnania Singera z biblijng po-
stacia:

[...] gdy go Bog zaczat doswiadczad, nie byt staby, lecz potezny. Ty tez nie
bytes staby, Mendlu. Twoj syn miat sklep, mial dom towarowy, z roku na
rok stawat si¢ bogatszy. Twéj syn Menuchim byl na drodze do wyzdrowie-
nia i juz, juz miat przyjecha¢ do Ameryki. Ty byle$ zdréw, twoja zona byta
zdrowa, twoja corka byta piekna i juz miales znalez¢ meza dla niej [s. 129].

Starotestamentowy Hiob traci wszelkie dobra i zdrowie; odwiedzaja
go przyjaciele, ktérzy odpowiadaja na skargi i zale, napominajg przy tym
Hioba, dowodzac wszechmocy, doskonatosci 1 sprawiedliwosci Boga. Sasie-
dzi i przyjaciele Mendla takze wyglaszaja swoje sady, wchodza w dyskusje
z Singerem, poréwnuja ciezkie préby, na jakie zostal wystawiony, z do-
$wiadczeniami i cierpieniem biblijnej postaci. Hiob nie utracit ostatecznie
wiary w boska sprawiedliwo$¢, a kiedy wstawit si¢ za swoimi przyjaciétmi,
Bég zmienit los Hioba 1 przywrécil mu szezescie:

16. Potem zyt Job jeszcze sto czterdziedci lat i ogladal swoje dzieci i swoich
wnukéw az do czwartego pokolenia.
17. Tumart Job stary i syty dni'2.

Mendlem zaopiekowat sie Menuchim, ktory obiecuje zajecie si¢ uzdro-
wieniem Miriam i wspélny powrét do Europy. Na drugi dzien po odnalezie-
niu ojca zabiera go do picknego domu nad morzem i w tej scenerii, wéréd

1 Ksigga Joba, [w:] Biblia to jest Pismo Swigte Starego i Nowego Testamentu. Nowy przeklad z jezykow hebrajskie-
201 greckiego opracowany przez Komisje Przekladu Pisma Swietego, Warszawa 1994, 5. 548, roz. 1, w. 1.
12 Tamze, s. 581, roz. 42, w. 16117.
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natury Singer nabiera nowej wiary w szcze¢sliwy los, czuje si¢ rownie ,,syty
zycia” jak Hiob:

Pod tym niebem tatwo byto Mendlowi uwierzy¢, ze kiedy$ zjawi sie jesz-
cze Jonasz, a Miriam powrdci ,,pigkniejsza niz wszystkie kobiety Swiata”, jak
cytowat sobie w cicho$ci. On sam, Mendel Singer, po dtugich latach przenie-
sie si¢ w dobrg $mier¢, otoczony licznymi wnukami, ,,syty zycia”, jak to stato
napisane w Hiobie [s. 166].

Powie$¢ Josepha Rotha jest poetycko-filozoficzng parabola, nazwang
takze ,,parabolg chasydzka”!?, zbudowang jednakze w oparciu o mistrzow-
ski warsztat pisarza realisty. Autor odtwarza dokladnie wszelkie realia —
dom Mendla w Zuchnowie, a potem w Nowym Jorku, wyglad pomieszczen
i sprzetow, ubioréw i pozywienia. Ukazuje ludzi w réznych sytuacjach
i rolach zyciowych, celnie charakteryzuje rozmaite srodowiska: biedote zy-
dowska w Zuchnowie, $wiat przemytnikdw i posrednikéw zarabiajacych na
utatwianiu ucieczek ludzi za granice, przedstawicieli nowojorskiego getta
zydowskiego, ktorzy przybyli z wielka falg emigracji do Ameryki, dorabiaja
si¢ 1 osiagaja wysoki status spoteczny. Jednoczesnie z powiesciowej relacji
wylania si¢ sens nadrzedny wszelkich poczynan bohateréw i przypadkow
losowych, jakie sg ich udziatem. Szcze¢dliwy zwrot w zyciu Menuchima
poddanego leczeniu oraz jego kariera artystyczna, spotkanie ojca z synem
w Nowym Jorku to wydarzenia noszace cechy prawdopodobienstwa, ale
przez Singera odbierane s3 jako cuda. Przestanie historii wspdlczesnego
Hioba wzmocnione jest w utworze przez kompozycyjne zabiegi: ,syme-
trycznie kontrapunktows” strukture calosci, rozpoczecie powiesci narodzi-
nami najmtodszego syna Singera i jej zamknigcie pojawieniem si¢ Menu-
chima w Nowym Jorku'.

Hiob niewatpliwie zajmuje szczegblne miejsce w twoérczosci Rotha.
Znalazty w nim odbicie przezycia osobiste pisarza, jak réwniez sytuacja
panujaca w powojennej Europie. Stefan H. Kaszynski odnajduje w powiesci
leki wywotlane przez narastajacy antysemityzm; Roth starat sie je przezwy-
ciezy¢, zwracajac si¢ do starotestamentowego mitu i budujac powie$é w spo-
s6b dwudzielny: pierwsza czesé, rozgrywajaca si¢ na Wolyniu, symbolizuje
przewinienie, druga, usytuowana w realiach amerykanskich — odkupie-
nie’’. Rudolf Koester przypomina, ze powstanie Hioba przypada na okres
szczegblnie cigzki dla Rotha: stan jego zony, ktéra popadta w chorobe umy-
stowa, nie polepszal si¢, pisarz coraz bardziej pograzat si¢ w alkoholizmie,

" E. Steinmann, Von der Wiirde des Unscheinbaren. Sinnerfahrung bei Joseph Roth, Tiibingen 1984.
"R Koester, dz. cyt., s. 58-59.
15 S.H. Kaszyniski, dz. cyt., s. 188.
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powigkszaly si¢ jego problemy finansowe. Schronienie znajdowal w twor-
czosci, ktérg przenikad zaczat w coraz wigkszym stopniu duch poetyckosci,
dominujgc nad sferg dokumentarng; Roth oglosit koniec z ,,nows rzeczo-
woscia”, jakiej byt przez pewien czas zwolennikiem, z rejestrowaniem zycia
w powojennej rzeczywistosci. Poetyckos¢ uwidacznia si¢ zaréwno w two-
rzywie tworczosci, jak 1 w stylu; w Hiobie religijna historia opowiedziana
jest w legendarnym tonie, przenika ja subtelna ironia'®.

Od powstania Hioba rozpoczyna sig, jak pisze Claudio Magris, drugi
okres w twoérczosci Rotha, w ktérym pisarz zwraca si¢ ku niedawnej prze-
sztosci 1 w niej zakorzenia swdj literacki $swiatopoglad!”. Tworzac wydana
w roku 1932 powie$¢ Marsz Radetzky’ego 1 pézniejsze opowiadania (Popiersie
cesarza), Roth stat si¢ gtéwnym konstruktorem mitu habsburskiego, oparte-
go na integralno$ci panistwa, kulcie cesarza, tolerancji narodowej i religijnej
w monarchii austro-wegierskiej. Tworzyt éw mit, gdy monarchia juz nie
istniata. Jego wizje $wiata pozytywnego stanowi, jak twierdzi Stefan H. Ka-
szynski, przeszlosé, wizja ta jest pisarzowi blizsza niz obraz rzeczywistosci:
»jego opowiesci sg pozornie osadzone w realiach historycznych, ich wymo-
wa ma jednak charakter mityczny, wienczy je ponadczasowe przestanie”?s.

Przyczyny zwrécenia si¢ ku mityzacji przedstawianego Swiata zarow-
no w Hiobie, jak i pdzniejszej tworczosci sg ztozone, uwarunkowane przez
przezycia osobiste i postawe wobec rzeczywistosci. Ich korzenie si¢gaja naj-
wezesniejszych doswiadczen autora Hioba. Roth, wychowany w mtodosci
w duchu zydowskiej religijnosci, nie nalezal, jak twierdza biografowie, do
ludzi poboznych, posiadt jednak gteboka wiedze o zydowskich obyczajach
i dobrach kultury. Wiedze¢ t¢ wykorzystal po latach w utworze Juden auf
Wanderschaft oraz w Hiobie (takze w Legendzie o swigtym pijaku z 1939)".
Wikrzeszajac starotestamentows posta¢ w wieku dwudziestym, Roth pré-
buje odpowiedzie¢ na pytanie o sens cierpienia i nadzieje odkupienia®. Jest
to préba odpowiedzi w duchu biblijnym, a jednoczes$nie, jak pisze jeden

16R. Koester, dz. cyt., s. 57-58. Do postaci Hioba nawigzywali pisarze i artysci roznych epok. Losy starotesta-
mentowej postaci inspirowaly takze polskich twércow poruszajacych motyw cierpienia, od Jana Kochanowskiego po
wspdlezesnych poetéw (na przyktad Anna Kamieriska) i prozaikéw (utwory podejmujace temat [l wojny $wiatowej).
Ksiega Hioba wykorzystywana byta na rézne sposoby — przez pisarzy, a takze badaczy literatury. Jej fragmenty postu-
zyly jako motta w utworach Jozefa Ignacego Kraszewskiego: Pamigtniki nieznajomego, Sfinks, Hymny bolesci. Bruno
Winawer jedng ze swoich komedii opatrzyt tytutem Ksigga Hioba. Wojciech Wyskiel w pracy o Schulzu postuzyt sie
poréwnaniem do Hioba (W. Wyskiel, Inna twarz Hioba. Problematyka alienacyjna e dziele Brunona Schulza, Krakéw
1980).

17C. Magris, Der habsburgische Mythos in der dsterreichischen Literatur, vom Verfasser autorisierte Ubersetzung
von Madeleine von Pésztory, Salzburg 1966, s. 261.

1% S.H. Kaszynski, dz. cyt., s. 191.

YR Koester, dz. cyt., s. 9, 59.

YW, von Sternburg, Joseph Roth. Eine Biographie, Kéln 2009.
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z badaczy, préba dokonana przez sceptyka, ktérego dosiegly kleski, 1 ktory
czekat z utgsknieniem na zbawczag taske, ale ,nie mégl w nig uwierzy¢”?!.

Elzbieta Hurnikowa
Myth of Job in Joseph Roth’s novel: Job. The Story of a Simple Man

The article is devoted to Job. The Story of a Simple Man, a novel by the Austrian
writer Joseph Roth (1894-1939). The action of the novel takes place towards the
close of the 19th and at the beginning of the 20th century. The main character of
the book is a poor, religious Jew — Mendel Singer, who lives with his family in Zuch-
now, a small town in Volhynia. In the second part of the book the Singers move to
New York (USA) and live in a ghetto. This is not only a realistic novel but it is also a
mythical story. The Singer family suffers numerous misfortunes and the old Jew’s
faith is getting weak. However finally, after a lucky, almost miraculous event, he
regains his faith in God. He starts to understand the meaning of his fate. Singer’s
life and attitude towards God are similar to Job’s experiences and some parts of the
book refer to the Biblical story. Roth’s novel is an universal, philosophical parable.

'E. Fischer (hrsg.), Hauptwerke der dsterreichischen Literatur. Einzeldarstellungen und Interpretationen, und mit
einem Essay von Ernst Fischer, Miinchen 1997, s. 419-420.
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LUnowoczesnianie” chrzescijanstwa czy rezygnacja?
Wizja Kosciofa i religii w powiesci Bog zaptacz!
Wtodzimierza Kowalewskiego

Celem niniejszego artykutu jest zarysowanie niektérych aspektow wizji
Kosciota i religii wylaniajacej sie z dystopii Wlodzimierza Kowalewskiego
Bdg zaptacz! (2000), ujmowanej w kontekscie codziennego doswiadczania
kultury’ i zwigzanego z nim dyskursu, dotyczacego katolicyzmu. Odpowie-
my zatem na pytania: jaka funkcje petni Kosciét w $wiecie przedstawionym
powiesci oraz jakie sensy, idee dotyczace Kosciota i religii przekazuje, a tak-
ze jak to czyni. Dwie kwestie wymagaja tu wszakze doprecyzowania.

Po pierwsze, pamietajac o rozréznieniu miedzy wiarg i religia, przyjmu-
jemy na potrzeby niniejszej refleksji rozumienie religii jako systemu wie-
rzef i praktyk (w tym wspdlnych obrzedéw), odnoszacych sie do rzeczy
Swietych itaczgcych wyznawedw we wspélnote moralng zwang Kosciotem?.
Postuzymy sie takze pojeciem ,kultury religijnej”. W ujeciu Rolanda Ro-
bertsona jest ona:

zbiorem wierzen i symboli (oraz warto$ci bezpo$rednio si¢ z nich wywodza-
cych), odnoszacych si¢ do rozréznienia miedzy rzeczywistoscig empirycz-
ng i transcendentng rzeczywisto$cig ponadempiryczna; przy czym sprawy

! Mowa tu o kulturowej codziennosci i zarazem perspektywie masowego odbiorey. Por. Z. Kloch, Odmiany
dyskursu. Semiotyka zycia publicznego w Polsce po 1989 roku, Wroctaw 2006, s. 7-38.

?Zob. E. Durkheim, Elementarne formy Zycia religijnego, [w:] Socjologia religii. Wybor tekstow, red. F. Adamski,
Krakow 1983, 5. 9-10.
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rzeczywisto$ci empirycznej s co do znaczenia podporzadkowane sprawom
rzeczywisto$ci nieempirycznej?.

Pamigtamy przy tym o istnieniu skrajnie funkcjonalnych definicji reli-
gii 1 zarazem o zerwaniu przez wspdlczesne ,religie” wigzi z tym, co nad-
przyrodzone, duchowe, zaznaczmy jednak, iz problem odréznienia religij-
nosci od ,religijnosci zastepezej” nie bedzie tu rozpatrywany:

Po drugie, z racji przynaleznosci gatunkowej omawianego utworu, a tak-
ze z uwagi na polityczny wymiar wspétezesnych polskich dystopii, intereso-
waé nas bedzie widzialny, spoteczny wymiar fikcyjnych Kosciotéw i religii.
Nie koncentrujemy si¢ zatem na refleksji teologicznej, podejmowanej w tzw.
Hfantastyce religijnej” (z politycznych dystopii nalezy do niej Przenajswiet-
sza Rzeczpospolita Jacka Piekary), lecz na konsekwencjach konstatacii, iz re-
ligia odzwierciedla, ale réwniez ksztattuje porzadek spoteczny®.

Rozwazania oparto na komunikacyjnym ujeciu dzieta literackiego,
posrednio powigzanym z teorig dyskursu, ktéra wprawdzie jest wykorzy-
stywana zazwyczaj do badania tekstéw niefikcjonalnych, jako zdarzen
komunikacyjnych, niemniej jednak wzbogaca refleksje nad spotecznymi
aspektami komunikaciji literackiej. Uwzglednienie perspektywy wlasciwej
analizie dyskursu prowadzi do zainteresowania Bdg zaptacz! jako manife-
stacja zbiorowej wiedzy okreslonej wspdlnoty spotecznej o $wiecie. Z tego
tez wzgledu interesowaé nas bedzie zwigzek poetyki pisania/czytania
powiesci Kowalewskiego z ujawnianiem prawd istotnych dla zbiorowosci
autoréw i odbiorcéw tekstéw fikcjonalnych i niefikcjonalnych. Méwimy
tu o prawdach, na temat Kosciota i religii, jedynie dyskursywnie negocjo-
wanych, co jednak w zadnej mierze nie prowadzi nas w strone¢ skrajnego
relatywizmu 1 nie wyklucza dokonania subiektywnej oceny omawianych
zjawisk literackich lub spotecznych.

Proponowany kierunek namystu nad obrazem kultury religijnej fikeyj-
nego spoteczenstwa Europy potowy XXI wieku jest czg$ciowo motywowany
udzialem tekstéw popkulturowych w budowaniu naszego doswiadczenia
potocznosci, za sprawg ktérej skfonni jesteSmy uznawac okreslone poglady
za zgodne z rzeczywistoscig. Jawi si¢ on jednak réwniez jako potrzeba ba-
dawcza, wynikajaca z zainteresowania odbiorem polskich dystopii, $wiad-
czacym o ich zwigzkach z tematami medialnymi oraz przekonaniami na
temat wycinkéw rzeczywistosci spotecznej, wyrazanymi w codziennych
tekstach kultury, bliskich masowemu odbiorcy. Z kolei polityczne kontek-

3 R. Robertson, Glowne zagadnienia analizy religii, przet. B. Kruppik, [w:] Socjologia religii. Antologia tekstiw,
wyb6r i wprowadzenie W, Piwowarski, Krakéw 2007, s. 164-165.
“Por. G. Geertz, Religia jako system kulturowy, przet. B. Kruppik, [w:] Socjologia religi..., s. 64.
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sty polskich dystopii oraz dyskusji dotyczacych Kosciota katolickiego silnie
wiazg podjete tu rozwazania ze sporem, negocjowaniem i ustalaniem zna-
czen czy tez z interakcjami spolecznymi, a zatem z kategoriami charaktery-
stycznymi dla wspotezesnej refleksji nad dyskursem.

Zaznaczmy, ze polityczny wymiar oraz wyrazna intertekstualno$¢ (za-
réwno ,wlasciwa”, jak i fakultatywna) negatywnych utopii publikowanych
po 1989 roku znakomicie wpisywaty si¢ w horyzont oczekiwan odbiorcow
znajacych twoérczos¢ Janusza A. Zajdla, Marka Oramusa, Macieja Parow-
skiego, Edmunda Wnuk-Lipinskiego czy Wiktora Zwikiewicza. Wigczenie
w ich fabule watkéw dotyczacych Kosciota, w tym obrazéw dziatan reli-
gijnych, stanowilo oczywiscie pewna nowos$¢ w stosunku do propozycji
rodzimej fantastyki socjologiczno-politycznej lat 70. i 80., nie wigzato si¢
wszakze ze zmiang stylu odbioru negatywnych utopii. Ten pozostat przede
wszystkim alegoryczny i instrumentalny, zgodny z postrzeganiem dystopii
jako konstatacji rzeczywistosci spotecznej czytelnikéw. Tym samym, komu-
nikowane przez nie sensy i oceny, taczace si¢ z obrazami kultury religijnej,
zazwyczaj sg odnoszone nie tyle do prognozowanej (mozliwej) przysztosci,
co raczej do terazniejszosci. Interesujacymi Swiadectwami takiego wlasnie
interpretowania polskich utworéw dystopijnych przelomu wiekow sa meta-
-wypowiedzi w postaci wstepéw do utwordw oraz not, zamieszczonych na
okladkach lub obwolutach ksigzek, jednoznacznie kierujace uwage czytel-
nikéw na okreslone konteksty kulturowe, zjawiska spoteczne lub zwigzane
z nimi pojecia oraz tematy medialne. Moga one miec istotny wptyw na ,,od-
czytywanie” watkéw religijnych dystopii, czego przykladem jest ksigzka
Kowalewskiego.

W informacji o Bég zaptacz!, zamieszczonej na oktadce, a takze powie-
lanej na wielu stronach internetowych, czytamy:

Bdg zaplacz! jest powiescia o koncu i klesce naszego pokolenia, odcho-
dzacego ze sceny zycia w obliczu zupelnie nowego $wiata, uksztattowanego
ze zjawisk, warto$ci, zachowan, ktérych znamiona widoczne sg juz dzisiaj
[...]. Bedzie to by¢ moze pierwsza polska powies¢ o Erze Wodnika’.

Postuzenie si¢ przez autora pojeciem ,,Era Wodnika” przywotuje jedna
z ram interpretacyjnych, charakterystyczng dla dyskurséw na temat wspot-
czesnej kondycji chrzescijanstwa. Wigze si¢ ona z okreslonym wzorem
poznawania i interpretowania realnej rzeczywistosci, ktéry moze zostaé
przypisany podmiotowi autorskiemu, ale takze ze schematami, ktérymi
postuguja si¢ konkretni odbiorcy powiesci pisarza, odczytujacy ,,zawarte

5 W. Kowalewski, Bdg zaptacz!, Warszawa 2000, okladka ksiazki.
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w niej” sensy, dotyczace wizji religii katolickiej. Aktywizowanie, lub nie,
wspomnianej ramy decyduje o dwoch odmiennych, chociaz niesprzecz-
nych, kierunkach interpretowania ukazanej w utworze wizji kultury reli-
gijnej, w tym uniwersalnego i ekumenicznego Kosciota Europy potowy XXI
wieku. Z perspektywy pierwszych polskich czytelnikéw Bdg zaptacz! obraz
praktyk religijnych Uniwersalnego Kosciota Boga Ojca Jedynego zapewne
budowat odczucie fantastycznosci utworu lub jawit si¢ jako kpina z reli-
gijnych show organizowanych przez jeszcze do niedawna egzotyczne, dla
przecigtnego Polaka, Koscioty Zachodu. Z uptywem czasu sktonni raczej
jestesmy dostrzega¢ zawarty w ksigzce obraz tendencji i zjawisk, ktére od-
dziatujg na ksztalt katolicyzmu tradycyjnie praktykowanego w Polsce, be-
dacych tematem codziennych artykutéw prasowych oraz dyskusji w Inter-
necie. Refleksja nad pustoszejacymi kosciolami czy zmiang przeznaczenia
»zbednych” §wiatyn spotyka si¢ w nich z szerszym zagadnieniem adaptacji
chrzescijanistwa do wspdltczesnego spoteczenstwa, ktéra jednak nie moze
by¢ bezwarunkowa. Jak zatem zauwazaja socjologowie:

Jezeli chrzeScijanstwo chee glosi¢ wspélczesnemu cztowiekowi swoja
prawde o zbawieniu, to [ ...] jako instytucja, organizacja, narzedzie spotecz-
nej komunikacji itd. musi poddaé si¢ regutom funkcjonowania wspétcze-
snego Swiata [...]. Jezeli instytucje i organizacje koscielne [...] pozwalaja
wchtonaé sie spotecznym strukturom wspdlczesnego $wiata, to nie dokonuja
one ,adaptacji”, lecz aktu rezygnacji®.

Wskazany problem mozemy uznaé za kluczowy dla rozpatrywania
sens6w (odnoszacych si¢ do Kosciota) komunikowanych przez powiesé Ko-
walewskiego oraz dla publicznych, cz¢sto medialnych, dyskusji na temat
chrzescijanstwa i religii katolickiej. Spory budzi w nich juz sama zmiana
form komunikacyjnych w dyskursie religijnym. Z jednej strony pojawia si¢
narracja, iz Bég przychodzi do cztowieka wedtug wspdtczesnych wzoréw.
Znajduje ona odzwierciedlenie na przyktad w aprobatywnej postawie wo-
bec Pasji Mela Gibsona (film byt krytykowany przez przedstawicieli $ro-
dowiska katolickiego), w publikowaniu modlitewnikéw wzorowanych na
czasopismach mtodziezowych lub w SMS-ach ,,od Boga”” i koresponduje ze
stowami ekumenisty Ko$ciota Uniwersalistow: ,,Bog nie bytby soba, gdyby
przemawiatl jezykiem niezrozumialym”$. Z drugiej strony, uwidacznia sie

$H. Schelsky, Czy trwata refleksja podlega instytucjonalizacji?, przet. B. Widta, [w:] Socjologia religi..., s. 191.

” Kwestie te przedstawita Maria Wojtak w referacie O dyskursie religijnym, jego osobliwosciachi przeobrazeniach,
wygloszonym  podczas konferencji Dyskurs i jego odmiany (Uniwersytet Slaski w Katowicach, Brenna 22-24
listopada 2014 1.).

8 W. Kowalewski, Bg zaptacz!, s. 76.
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dystans do form ,,unowoczesnienia chrzescijanstwa”’, najlepiej widoczny
w obszarze dyskursu religijnego kontrolowanego przez instytucjonalny
Koscidt. Krytycznie do nich odnosi si¢ recenzent Bdg zaptacz!, ktéry po-
strzega Kosciét Boga Jedynego jako twoér postmodernistyczny, faczac jego
wizje ze wspdlczesnymi przejawami teatralizacji przekazu i odbioru tresci
wiary, komercjalizujacymi sacrum'®. Warto tu przywolaé fragment tekstu,
publikowanego w mediach masowych, wygloszonego w Watykanie przez
kardynata Josepha Ratzingera, $wiadczacy o niejednolitym stanowisku hie-
rarchéw Kosciota w kwestii zmian, majacych uatrakeyjnic liturgie:

Interpretujac w posoborowych czasach Konstytucje o liturgii $wietej, za-
pominano jednak o tym fundamentalnym prymacie adoracji i traktowano
ja wrecz jako liturgiczna recepture. Poprawiaczom liturgii, ktorzy pospiesz-
nie zastanawiali sig, jak ja uczyni¢ bardziej atrakcyjna, bardziej komunika-
tywna, jak wlaczy¢ w nig aktywnie wigkszg liczbe ludzi, niemal catkowicie
wyleciato z glowy, ze liturgie ,,robi si¢” dla Boga, a nie dla nas. Natomiast
im bardziej odprawiamy ja dla nas samych, tym mniej jest ona atrakcyjna,
poniewaz wszyscy wyraznie odczuwaja, ze coraz bardziej ulatuje jej istota'!.

Roznice zdan w dyskursie Kosciota katolickiego toczonym w mediach
odnoszg sie takze do zagadnienia spowiedzi przez Internet, ktére btednie
mogloby si¢ wydawaé wytaczng domeng wyobrazni pisarza. O tym, iz nie
jestesmy tak daleko od pomystéw Kowalewskiego (a moze od ich zrédia)
przekonuje tekst zamieszczony na portalu ,Opoka”. W argumentacji ka-
tolickiego publicysty uwage zwraca oddanie perspektywy internautdw,
uczestniczacych w dyskusiji:

Jeden z mozliwych kierunkéw modyfikacji sprawowania i przezywania
sakramentu pokuty wytycza to, co nazywamy rewolucjg informatyczna.
[...] Skoro Duch Swiety prowadzi nas do catej prawdy (zob. ] 16,13), to nie
ma co si¢ ba¢ pytan i dyskusji o mozliwosci spowiedzi przez internet. Tym
bardziej, ze 12 maja br. sam Jan Pawet II wyrazit Zyczenie, aby internet stat
sie przedmiotem pastoralno-teologicznej refleksji Kosciota. Ufam, ze star-
czy nam madrosci 1 odwagi, aby te zachete ze spokojem przyjaé. Na pewno
nie beda temu stuzy¢ histeryczne wypowiedzi, jakie swego czasu mozna byto
w sprawie mozliwosci spowiedzi przez internet znalez¢ na ekai.pl. Jeden
z internautéw powotujac si¢ na sobie tylko wiadome zrédta zawyrokowat:
»Sprawa dawno zakonczona i nie ma do czego wracac. Dobrze, ze Episkopat
sie wypowiedziat [...], bo bylismy zdruzgotani Waszymi pomystami”.[...]

? Por. H. Schelsky, Czy trwata refleksja podlega instytucjonalizacji? .., s. 193.

19 Por. T. Stominski, Migdzy pralniq a bawialnig, Wigz” 2001, nr 5, s. 189-190.

"' ]. Ratzinger, Eklezjologia Konstytucji dogmatycznej o Kosciele Lumen gentium, przet. G. Sowiniski, http://www.
opoka.org.pl/biblioteka/T/TD/eklezjologia_lg html [dostep: 20.12.2014].
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Pozostaje mi wyrazi¢ nadzieje, ze ten artykut przyczyni si¢ do zwigkszenia
$wiadomosci w sprawie mozliwosci spowiedzi przez internet. Bo sprawa
wecale nie jest zakonczona... Ona si¢ dopiero zaczyna, gdyz elektroniczny
kontakt bedzie coraz doskonalszy i coraz bardziej powszechny'2.

Kowalewski nie ukazal w powiesci obrazu spowiedzi online, wpisujac
ja w ciag tylko wspomnianych dziatan fikcyjnego Kosciota, przedstawione-
go jako sprawnie funkcjonujace i reklamujace sie przedsiebiorstwo. Uwage
czytelnika autor skupit natomiast na liturgii. To jej atrakcyjnosé¢ decyduje
o wyborze Kosciota lokalnego przez corke Ireneusza: ,Aha, odkrytam na-
reszcie swietny kosciot, Dom Rodziny Swietej, niewielkie wpisowe, odjaz-
dowy kaznodzieja, modlitwa i taniec na §wiezym powietrzu”!®, sprawia
takze, iz nabozenstwo odprawiane w kaplicy szpitalnej staje si¢ ekscytuja-
cym przezyciem dla jego uczestnikéw: Podejmowane przez nich czynnosci
religijne zdaja si¢ $wiadczy¢ o uznaniu rozréznienia migdzy rzeczywisto-
Scig empiryczng a pozaempirycznag'?, jednak niewiele, lub zgota nic nie
faczy tych czynnosci z istota katolickiej mszy $wictej (eksplodujaca fajer-
werkami hostia) i gloszeniem chrzescijaniskiej prawdy o zbawieniu (,,Bég
Prawdziwy nie wymaga ani skruchy, ani pokory, ani umartwien”’*). Msza
Swicta w Kosciele Uniwersalistow to liturgia ,,czystej formy”, wzorowana
na technologicznych rozwigzaniach znanych z filméw 5D. Deprecjono-
waniu jej wartosci (zarazem ukazaniu réznicy miedzy obrazem fikcyjnego
nabozenstwa a nabozenstwem katolickim znanym czytelnikom z rzeczywi-
sto$ci niezapo$redniczonej) stuza tez elementy groteski:

—Czad, czad! Ale czad! — pisnela obok podniecona staruszka, brze¢czac bran-
soletami na r¢kach i nogach. — Kumaj, Agucha! Nie wsiakaj! — szturchata tok-
ciem sgsiadke, nie za bardzo wida¢ zorientowana, gdzie jest i co si¢ dzieje'®.

Bohater powiesci dostrzega biernos¢ wiernych (ich zaangazowanie
wiaze si¢ wylacznie z reakcja na bodzce sensualne), zauwaza, iz odprawia-
jacy msze¢ kaplan ani razu nie przykleknat, zas udziat w nabozenstwie po-
réwnuje do pobytu w wesotym miasteczku. Znamienne jest jednak przede
wszystkim oddanie punktu widzenia duchownego, ktéry wprost méwi
o celu teatralizacji nabozenstwa i funkcjach kaptana, posrednio takze oce-
niajac wiernych:

12 Dariusz Kowalezyk SI, O mozliwosci spowiedzi przez Internet, http://www.opoka.org.pl/biblioteka/T/TA/
TAP/spowiedz_internetowa.html [stan z 20.12.2014r.].

13 W. Kowalewski, Bdg zaptacz!, s. 22.

" Por. R. Robertson, Glowne zagadnienia analizy religii..., s. 165.

15'W. Kowalewski, Bdg zaptacz!, 5. 77.

16 Tamze, s. 71.
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My po prostu jestesmy dostawcami przezy¢. Tu si¢ liczy gra formy,
efekty, jakie ona moze wyzwoli¢ w kazdym z osobna. Lacing na przyktad
wprowadzili$my jedynie dlatego, zeby brzmiata jak facina, sam nie mam po-
jecia o czym tam $piewano; muzyka, zeby wali¢ po mézgu, iluminacja, zeby
klienci lizneli troche czego$ niecodziennego. Kazdemu taka ekstaza, na jaka
zastuguje!'’

Nowoczesna msza nie jest religijnym przezyciem dla bohatera powiesci,
ktéry musi zmierzy¢ sie zaréwno z pytaniami eschatologicznymi jak i z po-
kusa odrzucenia fundamentalnej normy etycznej ,starego” katolicyzmu,
w ktérym przeciez zostal wychowany. Antydogmatyczny Koscidt oferuje
mu jedynie wezwanie do nawigzania relacji z Bogiem, natomiast jej charak-
ter ma pozostaé osobistg sprawg kazdego cztowieka, podobnie zreszta jak
podejmowane przez niego wybory (moralne):

Zadnych dogmatéw! Nie jestesmy dogmatykami! To nie jest kwestia wia-
ry, raczej profesjonalizmu. My mozemy by¢ nawet niewierzacy, wymaga si¢
od nas przede wszystkim umiejetnosci sugestywnego przekazywania emo-
cji. Nabozenstwo, w ktérym uczestniczytes, jest jedng z drég prowadzacych
do ,,obudzenia Boga”, czyli eliminacji komplekséw, wyzwolenia ukrytych
mozliwosci'®.

W ten sposéb dystopia Kowalewskiego podejmuje kwestie prywatyzo-
wania wiary oraz prywatyzowania moralnosci (nie podejmuje problemu
prywatyzowania religii), wpisujaca si¢ w najbardziej aktualne spory, pro-
wadzone réwniez przez elity symboliczne w codziennych tekstach kultury,
podatnych na wszelkie uproszczenia, lezace tak po stronie nadawcéw; jak
i odbiorcéw. Stad tez obawy przed potocznym, spltyconym rozumieniem
tezy, iz chrzescijanistwo nie jest religia, lecz relacja:

Jesli bowiem przeciwstawiamy religic wobec relacji, to nieuchronnym
wnioskiem jest, ze Bog nie jest zainteresowany jakimkolwiek ustrukturyzo-
wanym, uporzagdkowanym sposobem czczenia Go i stuzenia Jemu. To z kolei
prowadzi do podejrzliwosci i niecheci wobec tak istotnych w Pismie Swie-
tym elementéw jak: organizacja, przykazania, sakramenty, nabozenstwo.
,Chrzescijanstwo to moja prywatna relacja z Jezusem, a nie formy. Bég nie
jest zainteresowany tym, czy co tydzien w kosciele zjem chleb i wypije wino,
klekne czy wstane, czy postucham kazania podczas nabozenstwa czy na
mp3 na moim komputerze. Mam z Bogiem zywa relacje i nie musze szukaé

" Tamze, s. 81.
18 Tamze, s. 82.
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Jego obecnosci w budynkach koscielnych”. Znacie tego typu stwierdzenia,
prawda??’

Trudno zaprzeczy¢, iz przywolane przez autora artykutu rozumowanie
os6b deklarujacych wiare, ale zrywajacych wigz ze wspdlnota widzialnego
Kosciota, coraz powszechniej ujawnia si¢ takze w wypowiedziach publicz-
nych. Dostrzec w nich mozna echo hipotez Luckmanna zainteresowanego
religijnoscig pozakoscielng, w ramach ktérych jednak ,,doszto do pomiesza-
nia faktéw i mitéw postmodernizmu i w konsekwencji do upowszechniania
haset od , kosciét nie — Jezus tak” do ,,Bég nie — religia tak”?°. Wspomnijmy
w tym miejscu relacje miedzy kaptanem — ekumenista a modlacym sie poli-
cjantem, ukazang w dystopii Rafata A. Ziemkiewicza Walc stulecia (1998).
Pytanie duchownego: ,Jeste$ wierzacy?”?!, jawi sie jako absolutnie niedo-
puszczalne.

W fikeyjnej przysziosci Kowalewskiego prywatyzowanie wiary przekta-
da si¢ na prywatyzowanie moralnosci. Pasterze nowego Kosciota nie war-
tosciujg uczynkéw, zachecaja jedynie do $miatego dokonywania wyboréw.
Odmienng postawe zajmuje stary, katolicki ksiadz, bedacy ,reliktem” prze-
sztosci, ktéry jest Swiadomy, iz gloszenie ,,dawnych” nakazéw i zakazow,
wywodzonych z dekalogu, przestato by¢ efektywne, jednak pozostaje im
wierny, gdy wypowiada si¢ na temat eutanazji: ,Pamietaj, siegasz po to, co
nie twoje. Grzeszysz straszliwie, nie opartes si¢ pokusie wyreczenia Go”%2.
Wspomnijmy, iz do norm etycznych odnosi si¢ tytut powiesci. Stowa ,,Bég
zaplaé!” (znieksztalcone wada wymowy) odnoszg si¢ do naturalnej $mier-
ci Cmona. Wypowiadajacy je, ksiadz Edwin, dzigkuje Bogu, ze wyprzedzit
Wszechwloge, tym samym lekarz usytuowany zostaje po stronie przeciw-
nikéw Stworcey:

W ten sposéb oczywistym kontekstem dla powiesci staja si¢ liczne, co-
dzienne teksty kultury, wrecz wzywajace do ,,otwarcia si¢” katolicyzmu na
wyzwania wspdlczesnego $wiata, poprzez rezygnacje, wzorem niektérych
wyznan protestanckich, z préb ,,wymuszania nieskazitelnosci moralnej”?.
W tej kwestii réznice zdan w Kosciele sa najwigksze, o czym przekonuje
lektura tekstéw publicystycznych. Tu przytoczmy tylko jeden przyktad.
W artykule zamieszczonym w ,,Deutsche Welle” Papiez reformuje kurig
rzymskq. ,Jest skuteczny”, opublikowanym w rodzimej prasie, czytamy:

P, Bartosik, Chrzescijaristwo — religia czy relacja?, http://www.gdansk reformacja.pl/2012-04-13-08-46-32/
kosciol-sakramenty/277-chrzescijanstwo-jest-religia.html [ stan z 20.12.2014 . ].

20W. Piwowarski, Wprowadzenie, [w:] Socjologia religii..., s. 12.

2 R.A. Ziemkiewicz, Walc stulecia, Warszawa 1998, s. 94.

22W. Kowalewski, Bdg zaptacz!, s. 66.

% Por. R. N. Bellah, Ewolucja religijna, przet. B. Krappik, [w:] Socjologia religii..., s. 225.
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Nowy wiatr powiat takze w kwestii nauk Ko$ciota. Na synodzie ws. ro-
dziny w pazdzierniku br. poruszane byly tak «gorace» tematy jak rozwody,
moralno$¢ seksualna, orientacja homoseksualna. Doszto przy tym do in-
tensywnych debat, co w miniona $rode potwierdzit sam papiez Franciszek:
»Jezeli kto$ mnie zapyta, czy wérdd uczestnikéw synodu doszto do sporéw,
odpowiem: nie wiem, czy si¢ spierali, ale na pewno ich dyskusja byta gtosna.
Tak wyglada wtasnie wolnos¢, ktora jest takze w Kosciele”. Prawda jest jed-
nak tez, ze ta nowa wolno$¢ wywotuje sporo niepewnosci. Kwestionuje si¢
nie tylko skostniate struktury, ale takze dotychczasowe nauczanie Kosciota
w niektérych sprawach?.

W wywiadzie, opatrzonym réwniez wartosciujacym, lecz jakze od-
miennym w wymowie, tytutem: , Teologia Jezusa” kontra , teologia Judasza”,
znajdujemy nastepujaca interpretacje obrad synodu:

Wywotal on wielkie poruszenie, a niekiedy takze zaniepokojenie w Ko-
Sciele, takze wsrdd biskupéw, ktérzy w nim uczestniczyli. Szczegdlnie do-
tyczy to relacji z potmetka jego obrad. Dokument ten wydaje si¢ wielka ma-
nipulacja, sekretatriat synodu chcial narzuci¢ biskupom swoje stanowisko,
ktére niewiele miato wspdlnego z tym, co rzeczywiscie dzialo si¢ podczas
obrad. Na szczescie spotkalo sig to z powszechnym oburzeniem i udato si¢
zatrzymaé probe zmiany dokryny Kosciota. [...] niektére z tez zawartych
w dokumencie podsumowujacym pierwsza cze$¢ obrad synodalnych byty
zaprzeczeniem odwiecznego nauczania KosSciota. A do tego rodzily one
obawy o mozliwo$¢ schizmy na miar¢ podziatu na chrzescijanski Wschod
i Zachod albo katolicyzm i protestantyzm?.

Powies¢ Kowalewskiego tatwo moze by¢ interpretowana jako glos w pu-
blicznym dyskursie, opowiadajacy si¢ przeciw prywatyzacji wiary i moral-
nosci, a takze przeciw wynikajacym stad zmianom w doktrynie Kosciota,
majacym by¢ odpowiedzig na kryzys warto$ci moralnych. W polskim
dyskursie katolickim Zrodel tego kryzysu upatruje si¢ we wplywach , wy-
jalowionego aksjologicznie, kupieckiego Zachodu”, podkreslajac zreszta
inne zagrozenia zwigzane z integracja Europy (utrata spotecznej wolnosci
i tozsamosci narodowej)?¢. Rozwazaja je autorzy wigkszosci wspdlczesnych
polskich dystopii, zwykle akcentujacych, iz zmiany zachodzace w naszej

2 Zrédto: http://www.rp.pl/artykul /1165041 html, za Deutsche Welle 15-12-2014: Papiez reformuje kurig
rzymskg. ,, Jest skuteczny” [dostep: 20.12.2014].

5 Teologia Jezusa” kontra ,teologia Judasza” (rozmowa Tomasza P. Terlikowskiego z ks. prof. Dariuszem Oko),
,DoRzeczy”, 2014, nr 46/094, s. 20.

% Szerzej na ten temat: A. Piotrowski, Lek przed Europg w polskim dyskursie katolickim. Analiza prasy, [w:]
Rytualny chaos. Studium dyskursu publicznego, red. M. Czyzewski, S. Kowalski, A. Piotrkowski, Krakéw 1997,
5. 324-337.
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kulturze nie sa przypadkowe. Prze$wiadczenie to ,znajdziemy” réwniez
w Big zaptacz! w przypadku aktywizowania wezesniej wspomnianej ramy
interpretacyjne;.

W duzym uproszczeniu mozna rzec, iz metatekstowa wypowiedz
autora, dotyczaca Ery Wodnika, uruchamia okreslone konteksty inter-
pretacyjne, mogace determinowal ocen¢ kultury religijnej fikcyjnego
spoleczenstwa, przekladajaca si¢ na warto$ciowanie rzeczywistosci empi-
rycznej. Wiazg si¢ one z tekstami kultury (nalezy do nich réwniez hasto
»Era Wodnika” w Wikipedii), ktore jednoznacznie kieruja uwage ku wizji
$wiata taczonej z ,New Age”, ekspansywnym ruchem kulturowym akcen-
tujacym duchowos¢ i religijnos¢, wywodzonym z teozofii i antropozofii,
w duzym stopniu inspirowanym orientalnymi systemami religijnymi oraz
ezoteryka. Po wpisaniu nazwy ,,New Age” w wyszukiwarke internetowa
zostajemy odestani miedzy innymi do strony http://www.newage.info.pl/.
(uwage zwraca jej pozycjonowanie ), prezentujacej poglady publicystéw ka-
tolickich. Autorem wigkszosci tekstéw zamieszczonych na stronie jest Ro-
bert Tekieli, ale liczne linki odsytaja do tekstéw innych autoréw. Wszyscy
prezentuja jednoznacznie negatywne spojrzenie na ideologi¢ Nowej Ery,
uznajac ja za zagrazajaca religii katolickiej i chrze$cijanstwu. Przyjecie tego
spojrzenia (réwniez jako autorskiego) umozliwia scalenie dostrzeganych
w powiesci elementéw krytycznych wobec wizji fikcyjnej religii, a takze
pozwala na uchwycenie sensu globalnego powiesci, dotyczacego kondycji
religii katolickiej w realnej rzeczywistosci. Z perspektywy srodowisk kato-
lickich istota zagrozenia lezy nie tylko w propagowaniu duchowosci New
Age w codziennych tekstach kultury; ale tez w celowych dzialaniach, podej-
mowanych w réznych sferach zycia spotecznego, nawet w edukacji (szko-
ty waldorfskie, pedagogika steinerowska, psychologia transpersonalna),
majacych wyeliminowaé (ostabi¢) duchowo$¢ chrzescijanska, zwlaszeza
za$ nauki Kosciota katolickiego. W szerszej perspektywie chrzescijanstwo
jawi si¢ jako celowo zwalczane, bo niewygodne, mi¢dzy innymi dla rzadéw
globalizujacego si¢ $wiata, niechetnych rozwojowi spoteczenstw obywatel-
skich. Tym samym Bdg zaptacz!, jedna z najmniej politycznych wspétcze-
snych dystopii, sytuuje si¢ obok wyraznie politycznych powiesci Rafata A.
Ziemkiewicza, Marka Oramusa, czy Jacka Piekary, takze proponujacych
refleksje nad kondycja Kosciota katolickiego.

Porzucajac ten istotny, lecz najmniej interesujacy aspekt (polityczny)
czytania powiesci Kowalewskiego, podkreslmy, iz sam wptyw ideologii No-
wej Ery na wspdlczesne spoteczenstwo rzadko jest kwestionowany, podob-
nie jak jej wyraznie antychrzescijanski charakter.
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Wyznawcy New Age wierzg, iz ,czlowiek (dusza) lub tez jakas jego
(duszy) wyrdzniona czg$é jest Bogiem, za$ poglebiony trening duchowy
ma prowadzi¢ adepta do ponownego odkrycia tej zapomnianej prawdy”% .
Nowa Era wigze si¢ zatem z przekonaniem o nieograniczonych, ponadna-
turalnych mozliwosciach tkwigcych w ludzkiej psychice, odwotuje si¢ tez
do koncepcji ,,wedréwki dusz” oraz ,Uniwersalnego Umystu” wspdlnego
dla calej ludzkosci. Swiatopoglad Ery Wodnika znajduje oparcie w teorii
psychiki Stanistawa Grofa, opartej na wyrdznieniu czterech stref nie§wia-
domosci i zwigzanych z nimi typami do§wiadczen:

Na najbardziej zaawansowanych etapach do$wiadczenia transpersonal-
nego osoba badana moze wedlug Grofa wytwarzaé oraz intuicyjnie rozu-
mie¢ mity catej ludzkosci i tzw. powszechne symbole, np. alchemiczne czy
kabalistyczne, zaktywizowaé tajemnicza energie ,wezowa” (kundalini),
az w koncu przezy¢ kontakt z Uniwersalnym Umystem i Ponadkosmiczna
Pustka. To ostatnie doswiadczenie jest relacjonowane przez osoby badane
jako doznanie par excellence religijne, w obliczu ktorego milkng wszelkie
pytania i blakng wszystkie problemy?®.

Waznym no$nikiem duchowosci Nowej Ery sg teksty kultury (litera-
tura, filmy, gry komputerowe i RPG) reprezentujace szeroko pojmowang
fantastyke. Wnikliwe ustalenia Dominiki Oramus na ten temat® sktania-
ja tez do poszukiwania ideologii New Age w tekstach, ktére postrzega sie
jako wobec niej krytyczne. Wydaje sig, iz takim utworem jest réwniez Bdg
zaptacz! Zasadnos¢ jego czytania, zgodnie ze wskazdéwka autora, w kontek-
Scie duchowosci Ery Wodnika, wigze si¢ nie tylko z nauka, gloszong przez
kaptana Uniwersalnego Kosciota, ale takze z zakonczeniem powiesci, wy-
raznie korespondujacym z teoriag do§wiadczenia transpersonalnego:

Zaskoczony spojrzat pod stopy. Zobaczyl, ze stoi na kuli, ktéra nieoczeki-
wanie zaczyna si¢ zmniejszac. Za chwile byta to juz pileczka, gingca w zim-
nym, granatowym oceanie. Zatrzasnigte bramy otworzyly si¢ i poczul stodka
syto$¢ oraz pewnosé Wszechwiedzy, pozwalajacej ogarnaé poczatek i koniec,
stang¢ ponad czasem. Z czystej ciekawosci zerknat zatem jeszcze raz pod
nogi i ujrzat juz tylko maty, bezludny glob, podobny do orzecha wtoskie-
go, tudzacy oczy obcych astronoméw martwym $wiattem. Zrozumiat, ze ta

7 B. Dobroczynski, New Age, Krakéw 1997, s. 62.

% B. Dobroczynski, Psychologia Ery Wodnika. Mistyka instant, http://hyperreal.info/node/1191 [stan
220.12.2014r.].

# Zob. D. Oramus, Imiona Boga. Motywy metafizyczne w fantastyce drugiej potowy XX wieku, Krakow, 2011,
5. 71-133.
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nikomu niepotrzebna kulka, taki $mie¢ wlasciwie, dla niego tez nic juz nie
znaczy. ,No 1, w gruncie rzeczy, co si¢ stato?” — pomyslat®°.

Interpretowanie do$wiadczenia bohatera jako ,nierzeczywistego”
i niezwigzanego z transcendencja wytworu wyobrazni, majaku umierajace-
go cztowieka, nie wydaje si¢ uzasadnione. Tym bardziej, gdy przywotamy
weze$niej przedstawiony w powiesci obraz pary mtodych ludzi, dziewczyny
i chlopaka, zrywajacych wiezi z technologiczna cywilizacja (motyw New
Age), ukazanych w otoczeniu elementéw charakterystycznych dla symbo-
liki Nowej Ery: wody i teczy. Dostrzezenie w powiesci przez konkretnych
odbiorcéw pochwaly lub przynajmniej akceptacji New Age jest zatem
prawdopodobnym kierunkiem czytania utworu. Kosciét Uniwersalny ja-
wilby sie wéwezas jako utomny twér posredni, migedzy dawnym Ko$ciotem
katolickim a Ko$ciotem Nowej Ery. Zarazem jednak, niewykluczona jest
interpretacja zakonczenia powiesci (ale nie sceny koncowej), utrzymana
w duchu chrzescijanskim?!.

Poczynione tu, z koniecznosci skrétowe, rozwazania wskazuja, iz Bdg
zaplacz! nie jest powiescig jednoznaczng réwniez w tym zakresie, w jakim
stanowi cze$¢ dyskursu na temat Kosciofa i religii. Prezentujac w obrebie
Swiata przedstawionego rézne punkty widzenia (negatywne wspomnienia
Irka z dziecinstwa, dotyczace tradycyjnej, katolickiej liturgii), autor pozo-
stawia odbiorcy duzy zakres wolno$ci w interpretowaniu opowiedzianej
historii. Niemniej wickszo$¢ zarysowanych tutaj kontekstéw i ujeé inter-
pretacyjnych, uznanych za wyraznie aktywizowane w procesie pisania/
czytania utworu, sugeruje, iz w dyskursie na temat religii powies¢ jest
wsparciem dla gloséw o potrzebie zmian w Kosciele katolickim o tyle, o ile
odnosza si¢ one do zmiany jezyka Kosciota. Otwarte pozostaje pytanie
o granice ,supremacji zasady stosownosci podmiotowej”*?* w wytworach
dyskursu religijnego. Utwor pisarza wyraznie wpisuje si¢ takze w refleksje
nad skuteczno$cia gloszenia prawdy o zbawieniu jako dokonujacym si¢ po-
przez okreslony (chrzescijanski) sposéb bycia, w sytuacji, gdy nie przystaje
on do codziennos$ci makdonaldyzujacego si¢ spoteczenstwa. Tym samym
prowokuje réwniez do pytania: czy powinien przystawac¢? Wszak Bdg za-
placz! jest przestrogg przed konformizmem, bynajmniej nie wiernych, lecz
przede wszystkim instytucji Kosciota, ktéry w fikeyjnej rzeczywistosci stat
sie $wiadczeniodawcg ustug oczekiwanych przez , klientow”.

W, Kowalewski, Bdg zaptacz!, s. 288.
*Por. S. Jasinski, Epitafium — zelbetowa plyta, ,Przeglad Artystyczno-Literacki” 2001, nr 5, s. 153-154.
2 M. Wojtak, O relacjach dyskursu, stylu, gatunku i tekstu, ,Tekst i Dyskurs - Text und Discurs” 2011, nr 4, s. 75.
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»Modernisation” of Christianity or choosing opt-out?
A vision of the Church and religion in the novel Bég zaptacz!
by Wlodzimierz Kowalewski

The article shows some aspects of the vision of the Church and religion that
emerge from dystopia by Wtodzimierz Kowalewski in Bég zaptacz! [God re-pray!]
(2000) described in the context of mass culture discourse on presence and future
of Christianity.

Contexts and interpretive approaches boosted in the process of writing- reading
novels allow to consider it as criticism on the McDonalization of various spheres
of social life and dissemination of New Age spirituality as risk factors for the truth
of salvation being proclaimed by the Catholic Church. However, Bdg zaptacz! also
voices doubts whether the institutional church has proper receipt for contempo-
rary challenges; whether the necessity for ,modernisation” of Christianity will not
mean entering the path of conformity.
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Swieta” Sorka ,,od Niezliczonych Bolesci”
(o Sonce Ignacego Karpowicza)

Od stéw ,,dawno, dawno temu” [s. 7]' zaczyna Ignacy Karpowicz opo-
wies¢ o Sonce, starej kobiecie z podlaskiej zapadtej wsi. A w zasadzie to for-
muta, ktérej uzywa tytutowa bohaterka, méwiac o ,,zapomnianym i odsta-
wionym na bocznicg ciele” [s. 36 ] i probujac opowiedzie¢ o tym, co zdarzyto
sie kiedy$ — ,,dawno, dawno temu, chwile przed Potopem” [s. 44], kiedy
to swoje piekne i mtode cialo stroita w ,,sukienke w drobne niezapominaj-
ki” [s. 29] i wystawiala je na spojrzenia. Az pewnego dnia ,,dawno, dawno
temu”, gdy siedziata ,somojedna” na tawce przed chatupg, zatrzymat si¢
przed nig motocykl i podszedt do niej ktos, kto poczatkowo wzbudzit w niej
lek, gdyz jego oczy zastaniaty potezne okulary, a nadto méwit ,,szkaradnie”,
ze ,nie w zab pojaé¢” nie mogta, ,,czego chcial”. Dopiero po chwili, gdy po-
czuta meski dotyk i zapach krochmalu, odwazyta sie skierowaé wzrok na
niego i wéwczas —a miato to miejsce ,,dawno, dawno temu” — ,,jej oczy zapa-
dty si¢ w innych: najbardziej btekitnych, gtebokich i wesotych, ogromnych,
blyszezgcych i przerazliwie smutnych” [zob. s. 31-32].

Basniowa anafora ,dawno, dawno temu” otwiera osobliwg histo-
rie 0o mitosnym pozadaniu wiejskiej dziewczyny i esesmana Joachima,
o ,mdlgco znaczgeym nazwisku” — Castorp [zob. s. 119]. , Nikt przed Kar-
powiczem wezesniej w polskiej literaturze — jak trafnie okreslit to Ryszard
Koziotek — tak przenikliwie nie poprowadzit nas po ruinach $wiata wypet-

! Cytaty z Soriki Ignacego Karpowicza podaje za wydaniem I. Karpowicz, Sorika, Krakow 2014.

STUDIA 1 SZKICE
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nionego mitoscig”?. Przenikliwo$¢ wigze si¢ tu z odmiennoscia ksztatto-
wania mitosnej narracji i to na kazdym jej poziomie. Nierzadko literaccy
kochankowie zyja w otoczeniu przedmiotéw, wokét ktorych ogniskuja sie
ich pragnienia. Nader czg¢sto stawaly si¢ nimi ksigzki, o czym $wiadczy
chociazby posta¢é Emmy Bovary, czy blizszej nam czasowo Teresy, bohaterki
Nieznosnej lekkosci bytu Milana Kundery, ktéra przybywa do ukochanego
Tomasza z Anng Karening pod pacha®. W powiesci Karpowicza jest jednak
inaczej i to nie tylko z powodu tego, ze Sonka ledwo potrafi sklejac ze soba
scerkiewne bukwy”*. Ot6z po latach znakiem owego mitosnego pragnienia
stanie si¢ zwykta bombonierka, ,w ksztalcie czerwonego serca, z picknym,
ztotym napisem: E. Wedel” [s. 22]. To o niej bedzie przez ponad pét roku
roi¢ Sonka, spogladajac w wiejskim sklepiku na ten ,nieosiggalny” przy-
smak, wyobrazajac sobie, ze umiesci go w swoim kredensie na ,,szydetkowej
serwetce” obok sztucznych zgbéw. ,,Marzyta o nim, $nilo jej si¢ po nocach,
§lina ciekta na poduszke —az pewnego dnia poprosita o czekoladki” [s. 23].
Ich zakup spotkat si¢ ze ztosliwg reakeja sklepikarki, corki Irki z Mieleszek,
ktéra zdebiata i orzekta: , Wy, Sorika, zdureli” [s. 23 ].

I poniekad w takiej samej sytuacji zdaje si¢ znajdowac czytelnik Soriki,
zadajac sobie po cichu pytania, z ktérymi boryka si¢ takze bohater Kar-
powicza — Igor Grycowski, ,,miastowy krélewicz”, literat ,,od powiesci bez
uchwytnej fabuty” [s. 14] i teatralny rezyser, czy czasem ta powies¢ tyl-
ko nie ,recyklinguje cierpienia i $mierci” [s. 182]; a wigc bawi si¢ jedynie
»pustymi formami, z ktérych uszlo wszelkie zycie” i zachowujac ,,ironicz-
ny dystans” pozwala opowiada¢ histori¢ o starej kobiecie, ktéra ,,zdarta
foli¢ z serca, by serce otworzy¢” [s. 23]. Rzeczywiscie w powiesci roi si¢
od literackich klisz. Jest nig juz sama basniowa rama catej narracji, ktéra
ewokuje formuta ,,dawno, dawno temu”, a takze motyw biblijnej zagtady,
pojawiajacy si¢ za sprawa czasowego okreslenia ,,chwile przed Potopem”.
To w niej umieszcza pisarz wiele scen, ktore niejednokrotnie imituja znane
watki literackie czy biblijne. Jak chociazby ten:

Kroélewicz [tj. Igor Grycowski—1.G], opusciwszy klimatyzowane wnetrze
mercedesa, czekal najprawdopodobniej na co$ niezwyktego jak manna, na
przyklad na zasieg, cho¢ kreseczke jedna, prosze, panie Boze! daj mi, daj!

?Zob. R. Koziotek, Esesman, mdj blizni, ,Ksiazki. Magazyn do Czytania” 2014, nr 2 (czerwiec), s. 10.

3 Zob. M. Kundera, Nieznosna lekkos¢ bytu, przet. A. Holland, Warszawa 1996, s. 9.

* Mowa o tym juz w pierwszych partiach powiesci: ,Nie bylam biegta w czytaniu, tyle co pop poduczyt, noito
nie byly litery, jakie znatam, bo u nas w cerkwi bukwy przypominaja krzesetka...” (s. 33).

3 Odwotuje sig tu do okreslen, jakie pojawiajy si¢ w Doktorze Faustusie Tomasza Manna — zob. T. Mann, Doktor
Faustus. Zywot niemieckiego kompozytora Adriana Leverkiihna, opowiedziany przez jego przyjaciela, przekt. M. Kurecka
i W. Wirpsza, Warszawa 1962, s. 314-319.
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gdyz ani drgnat, kiedy krasula i Sonia zblizyly si¢ don na odlegtos¢ nie-
znaczng, wrecz domagajaca sie wymiany zdan, chocby jakiegos: dzien dobry,
jak dojs$¢ moge do lub dojechac albo gdzie jest najblizsze miejsce z zasi¢giem

[s. 15].

Ten nadmiar klisz, literackich przytoczen z ironicznym rozréznieniem,
wprawia w rozdraznienie pierwszych krytykow Sorki. Powiesé¢ Karpowi-
cza — pisze przywolywany juz tu Koziolek — ,,zaczyna si¢ irytujaco, wrecz
nieudolnie, niczym zle nasladowany Paw krélowej Mastowskiej. Zgrzyta
ta narracja jak stara fisharmonia, z ktdrej wysypuja si¢ zuzyte czesci. |[...]
Otwierajace: «Dawno, dawno temu...» podsuwa nam pochopna pewnosc, ze
to kolejna zonglerka literackimi prefabrykatami”®. Jednak — jak konstatuje
badacz — ,,potem bedziemy przepraszad za te mysli, ale na poczatku lektu-
ry tak jest””. A tego przekonania czytelnik nabiera, kiedy zrozumie, ze za
sztucznos$cig wszystkich scen ukrywa sie teatr, albowiem — podkresla dalej
Koziotek — ,wszystkie sceny, bohaterowie, dialogi to sktadniki maszynerii
teatralnej. Sortka to powie$¢ w stotecznym teatrze awangardowym”s. A do-
wodzg tego rozliczne sygnaly teatralno$ci w rodzaju: ,Sonia wzieta Igora
pod ramig: tamtej chwili to ona wydawata si¢ mtodsza. Charakteryzatorzy
doprawdy spisali si¢ na medal” [s. 67].

Trudno ostatecznie rozstrzygnaé: kto bardziej zmaga si¢ z niemozliwo-
Scig opowiedzenia tego, co wydarzylo si¢ tak ,,dawno, dawno temu” i tuz
»przed Potopem”. Czy to sceniczna Sonka nie potrafi wyjs¢ poza zuzyte
klisze i z przesztosci wydoby¢ autentyczny glos tego wszystkiego, co zdaje
si¢ po latach nieporadnie obrazowaé¢ wedlowska bombonierka w ksztalcie
serca; czy tez ,straznik tej bajki”, teatralny rezyser, bedacy jej ,,ryzykow-
nym redaktorem i przygodnym bohaterem”[s. 129 ] nie moze otrzasna¢ si¢
z przekonania, ze ,autentyczno$é to jednak potworna klisza” [s. 108] —
z przekonania ugruntowanego przez pokolenia pisarzy, ktérzy wraz z opo-
wie$cig Tomasza Manna o ,,doktorze Faustusie” zapadli si¢ w koleine sztuki
korzystajacej z przywileju ,,ironicznego dystansu” i praktyki parodiowania.
Mimo wszystko, na przekér wiedzy o schematycznosci literackiego jezyka
w przekazywaniu jednostkowych doswiadczen, bohater Karpowicza bedzie
prébowat jako§ uwiarygodnié rezyserowane przedstawienie i w myslach
rozwazal chociazby kwestie: ,,czy nie nalezaloby mocniej zaakcentowad
tamtejszej badz tutejszej — zalezy, czy patrzeé z zajmowanego teraz miejsca,
czy raczej z Warszawy — gwary, czy nie wyeliminowaé pewnych zwigzkéw,

¢R. Koziotek, Esesman, mdj blizni, dz. cyt., s. 9.
"Tamze, s. 9.
8 Tamze, s. 10.
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metafor, poréwnan, nazbyt miejskich, na ktére Sonia nigdy by nie wpa-
dia” [s. 34]. A zatem, czy wiejska staruszka, mieszkajaca z dala od centréw
nowoczesnosci, mogtaby ,,wpas¢” na takie stowa: ,,Bo tylko bedac razem,
sprawialiSmy, ze $wiat odzyskiwat kolor i ci¢zar, fakture i zapach, prawde
i cel, piekto i niebo. Bez Joachima §wiat przypominat te wasze dzisiejsze to-
rebki foliowe: licho wykonany; jednorazowy i uporczywy — taki, ze nijak si¢
opedzi¢” [s. 50]. ,,A moze by i wpadta?”—jak sugeruje to rezyser jej scenicz-
nych loséw [s. 34]. W konicu dlaczeg6z Sonka nie mogta opusci¢ wiejskiego
sklepiku trzymajac w dloni foliowa torebke z wedlowskimi smakotykami;
przeciez nowoczesno$¢ to $wiat bez refugiow.

Sama czynnos¢ opowiadania o tym, co zdarzyto si¢ kiedy$ pomiedzy
dwojgiem kochankéw, na chwile przed nadejSciem nawalnicy ,,Potopu”,
odziera z samej tej historii to, co w niej jednokrotne, a w swej jednokrot-
nosci niepowtarzalne. Taka wiedzg obdarza swego bohatera Karpowicz i to
niejako z tego miejsca kaze mu si¢ wypowiadaé jako autorowi sztuki sce-
nicznej o losach starej kobiety z bombonierkg w ksztalcie serca:

Nieraz czul, ze opowiesci Soni odbiera cos§ cennego. Czut si¢ jak kustosz
w muzeum cudzych wspomnien, jak horolog przy roztozonym mechani-
zmie. Dopiero gdy si¢ przelozylo to wspomnienie na wlasne do$wiadczenie,
wytaniato si¢ co§ zrozumiatego, réwnoczesnie jednak jasne stawato si¢ to, ze
po drodze co$ umykato [s. 108].

Sonka — bohaterka Krdlowego Stojta, nie pozwala pochwyci¢ si¢ przez
literackie klisze, cho¢ tylko dzigki nim moze zaistnie¢ jako posta¢ na scenie
warszawskiego teatru. I to wlasnie z napiecia, jakie powstaje wskutek tego
»umykania”, rodzi si¢ opowies¢ o tym, co przytrafito jej sie ,,dawno, dawno
temu”.

Catlg historie o mitlosnym pragnieniu inicjuje znaczacy gest. Sonka
»zdziera foli¢ z serca”, te z wedlowskich stodyczy, ,,by serce otworzy¢: naj-
pierw to czerwone ze ztotym napisem i czekoladkami, a p6Zniej to suche jak
zotadZ i nieme jak fabedz, spomiedzy zeber i bez podpisu tworcéw” [s. 23 ].
Od tego momentu zaczyna si¢ dopiero wlasciwa opowies¢: o jej matce, co
zmarta w potogu i ojcu, ktéremu ,,odkad zakwitta” zastepowata matke oraz
o dwoch starszych braciach, i o tym, co si¢ zaczeto w sierpniu ,,czterdzie-
stego pierwszego, milion z hakiem lat temu, jak gdyby przed Potopem, daw-
no, dawno temu” [zob. s. 23 is. 27]. W zasadzie ta opowie$¢ od poczatku
ogniskuje si¢ wokot ciata. ,Zmarto si¢ matce w pologu — wyznaje Sonka
— a byl to czas, kiedy kobiece ciato nie odpoczywato; tak jak pola rodzi¢
co rok musiato...” [s. 23]. O losie matki stanowi jej cialo, podobnie jak jej
corki, bitej i gwalconej przez ojca — ,,Zabitas moja zonke, teraz odpokutuj,



Swieta” Sonka ,0d Niezliczonych Bolesci"... | 189

mowili” [s. 27]. Spotkanie z Joachimem pisze dalsza historie jej ciata, ale
juz przez mito$¢ odmieniong, oddajac mu si¢ bowiem doswiadczyta ,tego
gltodu”, ktérego ,,podpatrywata u braci, u Janka i Witka, no i u ojca. Ojca
gtdd jednak zzeral, a ja tak podobny gtéd sycilt” [s. 44]. Po latach bedzie
zaspokaja¢ swéj dawno zapomniany gtdéd widokiem wedlowskich czekola-
dek, a z jej bezz¢bnych ust, jak ,,dawno, dawno temu”, bedzie $ciekaé na
poduszke $lina — cielesny objaw zmystowego pozadania.

»oonia z ostroznie wybrang czekoladkg w koscistych palcach” [s. 26],
opowiadajac o tym, co zaszlo ,,przed Potopem”, przedstawia wigc historie,
jakiej doswiadczyto przede wszystkim jej kobiece ciato — historie, ktéra sta-
ta si¢ inna od chwili, gdy mogta wreszcie nasyci¢ swoj, a nie ojca, gtod:

...gdy lezeliSmy obok siebie — wspomina pierwsza noc spedzong z Joachi-
mem — pachniato woskiem i kadzidlem, pachniato popiolem i palonym cia-
fem. Wydzielinami, ktérych nazw nie znam. Mygle, ze juz wtedy — dawno,
dawno temu — ze juz wtedy rozumieli$my: ten poczatek, ta noc spelnionego
zyczenia, moc potaczonych cial, to jest nasz koniec, poczatek upadku [s. 47].

Od tej pory ciato Sonki karmi si¢ tylko rozkosza; wciaz spotyka sie z Jo-
achimem nieopodal drewnianego mostu prowadzacego do Stuczanki, a na-
stepnie oddala si¢ z nim na Iaki lub nad rzeke, albo do stodoty lub w polne
stogi. Upojenie, jakiego doswiadcza jej cialo, sprawia, ze przestaje prawie
jada¢; chudnie w ciggu dnia, ale nocami, gdy oddaje si¢ kochankowi, za
kazdym razem dochodzi do niezwyktej przemiany — , Ja nabieratam ciata
i kilograméw tylko w nocy, tylko dotyk Joachima przywracat zytom krew
i olow; tylko wtedy trawy ktadty sie pode mng” [s. 52]. Nawet sutek Sonki
stwardnieje wowczas, gdy po tym, jak zobaczy ukochanego mordujacego
wraz z innymi Niemcami Zydéw Grédeckich, ten zblizy sie do niej nocna
pora i jedynie dotknie jej ramienia [zob. s. 61]. Ale wszystko to, co spotyka
ja za sprawg ,,sycacego glodu”, dzieje si¢ w przestrzeni ,,matego” wiejskiego
Swiata, gdzie kazdy znajduje si¢ w ,,zasiegu stuchu i wzroku” 1 ,,nic niczyjej
uwagi uj$¢ nie moze” [s. 54]. Zostaje ukarana, a w zasadzie okrutnie ka-
rze si¢ jej ztaknione pieszczot ciato. I znowuz zostaje ono ,,pozarte” przez
meski ,,gtdéd”, okrutny i bezwzgledny, bo targany zazdroscig i nienawiscig:
»| ... ] krople jego potu i §liny spadaty mi na kark, a jego struk rozrywat moje
ciato. Gwalcil mnie jak owcg, od tytu, starajac si¢ zadaé jak najwickszy bol”
[s. 64-65].

Cigza Sonki wyznaczy nowy rozdzial jej cielesnych do$wiadczen. Dla
mlodej i niezameznej dziewczyny, zyjacej ,,dawno, dawno temu”, za ,,pa-
gérkami i tgkami, za stodotami i chlewami”, kiedy to warto$¢ kobiety nie
byta wigksza od wartosci kozy, zaokraglajacy si¢ brzuch oznaczat wyklucze-
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nie [zob. s. 93]. Co prawda ojciec przestaje ja bi¢, a bracia wciaz ,,popychaé”
izmuszac do cigzkich prac, to jednak wich oczach zaczela budzi¢ obrzydze-
nie: ,Statam si¢ krowim plackiem: trzeba przestapi¢, nie wdepnac” [s. 91].
Sonika nie przyzna sig, ze ojcem dziecka jest niemiecki zolnierz, wyzna to
dopiero po jakims$ czasie Miszy Kareckiemu, ktérego — cho¢ najbardziej go
nie lubita —w przyplywie strachu przed rodzing uzna za ojca swego dziecka.
Po $lubie z Miszg ze zdziwieniem odkryje, ze jej cialo potrafi tez czerpac
rozkosz poddajac si¢ usciskom meza:

Jego catowanie i dotykanie sprawialy memu ciatu przyjemno$¢. Tak wiel-
ka przyjemno$¢, ze az dotartam do nienawisci. Jakze to tak, kocha¢ jednego
idac sie kocha¢ drugiemu? To serce moze tak rosnaé i rosnac¢? A skéra odpo-
wiada¢ i odpowiadaé na dotyk? [s. 107].

Po kilku miesigcach, kiedy jest juz matka Mikotaja, nieoczekiwanie po-
wraca Joachim i dawna zmystowa namietnos¢:

Kiedy mnie dotykat, kiedy oddychat w moja skére, kiedy prowadzil moja
dton po linii swego kregostupa, drobny kreg po kregu, skorupki pozadania,
kiedy byt obok, won tataraku — ja znikatam, a réwnoczesnie bytam bardziej
prawdziwa i cielesna niz kiedykolwiek [s. 136-137].

To wszystko wydarza si¢ przed nadejsciem ,,Potopu”, tj. dnia, kiedy to
Sonka wraz z calg rodzing trafia na patrol zolierzy niemieckich, posréd
ktoérych znajdowat sig jej kochanek. Ogarnat ja wéwezas przenikliwy strach,
obejmujacy cate jej ciato. ,Batam si¢ — wspomina t¢ chwile Sonka — baty sie
moje nogi i moje rece, moje ptuca i serce, piersi i kobieca rzecz. Zmoczytam
si¢ ze strachu, cho¢ powinnam byta wyschna¢. Cata bytam z waty i przera-
zenia, z gesiego puchu rwanego z krwig przy skérze” [s. 151]. Zatrwozone
ciato przeczuwa katastrofe, do ktérej dochodzi, gdy Witek widzac, jak Jo-
achim prébuje dotknaé swego syna, przebija go widtami. Reszta — jak czy-
tamy w powiesci Karpowicza — potoczyta sie szybko — ,tak szybko” [zob.
s. 152-159]. Ostatniej chwili zycia ,,przed Potopem” Sonka doswiadcza po
raz kolejny cielesnie — ,Zolnierz, ten rozbrojony, mnie kopat. Kos¢ chrup-
neta. Stracitam przytomnos$¢. Szybko. Ale za wolno. Za wolno. Za wolno”
[s. 159]. To, co nastgpito ,,tak szybko”, przebiegto ,,za wolno” — ,za wolno”,
gdyz omdlewajace, pogruchotane ciato zdazyto zapamietaé to, co zaszto od
momentu przebicia widtami Joachima.

Sonka ocalata. Jeszcze raz widly, od ktérych zaczeto sig to, co nigdy nie
powinno sie wydarzy¢, oznaczaé beda poczatek — tym razem zycia po ,,Poto-
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pie”, zycia w pustce, bez me¢za i syna, i bez Joachima; jakkolwiek on réwniez
uniknat $mierci’, to jednak nigdy go juz wigcej nie zobaczy:

Lezatam obok wbitych w ziemie widet. Zdotatam doczotgac sie do nich,
na wiecej nie starczylo mi sit.

Lezatabym tak do konca §wiata, najpierw w ciele, naga, pdzniej gnijaca
do kosci, az wreszcie jako kawatek pola przerosnigty korzeniami chwastéow

[s. 170].

Sonka nie umrze i jej pokiereszowane ciato nie ulegnie rozktadowi,
gdyz otoczy je staranng opiekg ten, kto wezesniej tak je wielokrotnie kalat.
Po raz pierwszy ojciec bedzie dotykal jej z czutoscia, jego dtonie nie beda
juz ,pozeral”, lecz troskliwie pielegnowac. ,Nie przypuszczatam, ze rece
ojca, stare 1 spracowane, mogg by¢ tak delikatne. Czyzby te rece wyrobity
mnie z ciala mojej matki prawdziwg mitoscig? — pytaé si¢ bedzie schorowa-
na Sonka [s. 171]. Okaleczone i umeczone ciato cérki wywotuje przemiane
u ojca, wreszcie zobaczy w nim co$ wiecej niz —jak bywato to dawniej — wy-
facznie obiekt stuzacy do zaspokajania zmystowych zadz: ,Ojciec patrzyli
na mnie, jakbym naprawde powstata z jego ledzwi, a nie — tym ledzwiom
miata folgowa¢. Ojciec patrzyli na mnie jak ojciec” [s. 171]. Schorzata Son-
ka w spojrzeniu ojca uwalnia si¢ od swojej cielesnosci, teraz staje si¢ dla
niego osobg — corka, pottuczong i bolejaca kobiets, ktéra w jednej chwili
stracita wszystko: meza i dziecko, i — o czym nie wie — ukochanego Joachi-
ma. To dlatego bedzie btagat ja o przebaczenie, czego cérka — nie potrafiac
uwolnic si¢ od historii swego ciata — nigdy nie uczyni.

Relacja Sonki o tym, co miato miejsce ,,dawno, dawno temu, chwile
przed Potopem”, to gtéwnie opowies¢ o glodzie, ktory sycit jej ciato lub —
odwrotnie — w sposéb okrutny je ,,pozerat”. Bohaterka na scenie ,,zdziera
folie z serca” i otwiera czekoladowe serce, a jest to gest tylko z pozoru kiczo-
waty. Stara kobieta, z zasuszonym sercem, z bezzebnymi ustami i ko$cisty-
mi palcami wykonuje nieporadny znak, poprzez ktory powraca wspomnie-
niami do czaséw ,sprzed Potopu”, kiedy to jej cialo doznawato rozkoszy
i mogto zapomnie¢ o nie dajacym si¢ zmy¢ brudzie, jaki pozostawialy na
nim ciata gwalcacych ja mezczyzn. Pod wptywem dotyku Joachima, ale i tez
Miszy Kareckiego, do§wiadczata petni zycia — ,,zanikata”, a jednoczesnie

' W powiesci pojawia si¢ biograficzna w swym charakterze wzmianka o dalszych losach kochanka Sonki:
,Joachim zostat ranny w 1942 roku. Dokumenty nie precyzuja miejsca ani sposobu, w jaki odniést rany. Pewne
poszlaki pozwalajg przypuszcza, iz moglo si¢ to wydarzy¢ w jakiejs podlaskiej miejscowosci. Wiadomo jedynie, ze
rekonwalescencja nie trwata zbyt dtugo, a jesli nawet to Joachim szybko zniknat z medycznej ewidencji. W 1944
roku, najprawdopodobniej wskutek wstawiennictwa matki, udato mu si¢ przedosta¢ do Szwajearii. Stamtad, bardzo
okrezng droga, do Ameryki Srodkowej. Zmienit nazwisko i przesztos¢” (s. 120).
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stawatla si¢ ,,bardziej prawdziwa i cielesna”. W owych chwilach uniesienia
udawalo jej si¢ zachowaé czystos¢ ciala, niejako uwolni¢ je od historii, tj.
od wszelkiego ,,obrzydlistwa”, ktére tak mocno potrafi do niego przylgnaé.
Po brutalnym gwalcie ,Sonia zmyla z siebie brud: krew, kal i spermg, pot,
§ling i ziemie, widkna z sukienki, wlosy i fzy. No i histori¢, najwicksze
obrzydlistwo, jakie moze dotkna¢ cztowieka i przywrzec do niego. Do skéry
i pomys$lunku. Do podniebienia, jak goracy kawatek potrawy” [s. 86]. To,
co przytrafia si¢ Sonice, wzera si¢ w jej ,,skore i pomyslunek”, bolesnie przy-
wiera do ciata, a przez to zagarnia wszystkie mysli.

Poprzez gest zerwania ,,folii z serca” Sorika pragnie ukazac serce ,,suche
jak zoladz i nieme jak tabedz”, to, ktdére wyziera spod pomarszczonej skory
i zasuszonych zeber, to, do ktérego —jak do jej catego ciata — przylgneta hi-
storia. A zatem ta opowie$¢ wyplywa niejako z tego, czego kiedy$ doswiad-
czyto kobiece ciato; a co zapowiada juz poczatek powiesci Karpowicza:

Dawno, dawno temu — tak Sonia zaczynala szczegolne zdania, w ktorych
nie pojawialy sie krowy, kury i §winie, $wieta, chleb i podatki, sianokosy,
wykopki i gradobicia; tak zaczynata zdania, ktore grzezty gdzies w krtani,
zatrzymywaly sie na gtadkich, bezz¢bnych dzigstach, by zeslizna¢ si¢ na po-
wr6t wciato: do pluc, serca i kurzu, zbijajacego sie w ktebki posrod starych,
zuzytych narzadéw. Ale niekiedy, po tym ,,dawno, dawno temu”, niekiedy
jednak stowa pokonywaty opdr, przebijaty tkanke migsa i czasu, wybrzmie-
waty do konca i dopiero wtedy na powrdt zaglebialy si¢ w ciele: przez uszy
wedrowaty do mézgu, tam szukaty miejsca, tam czekaly, az... [s. 7].

Karpowicz zaczyna swa powie$¢ jak $w. Jan Ewangelista, z tg réznica,
ze to nie stowo poprzedza ciato, lecz — przeciwnie — to starcze cialo, prébu-
je znalez¢ stowo mogace zaswiadezy¢ whasng historie. Stowa Sonki, ktére
ciagna si¢ za zwrotem ,,dawno, dawno temu”, grzezng w krtani i z powro-
tem zapadaja sie¢ w glebie ciata, gdzie zdaja si¢ nikna¢ posréd ,,starych
i zuzytych narzadéw”. Ale niektére z nich potrafia przetamac opdr materii
wyniszczonej przez czas i ,,wybrzmie¢ do konca”, aby ponownie zapa$c¢ sie
w ciato. Jednak te, ktore ,,wybrzmialy”, moga wedrowaé dalej i docierac po-
przez uszy do mézgu. Czyjego mézgu...? Fraza ,dawno, dawno temu” to
literacka klisza, odsylajaca do basniowych narracji, ale zarazem to fraza,
ktora okresla sytuacje stuchania. W poczatek powiesci wpisana wiec zostata
sugestia, ktora pozwala traktowaé cate przedstawienie, jakie rozgrywa si¢
na deskach awangardowego teatru, jako wynik stuchania wspomnien starej
kobiety. Zreszta, takie sceny pojawiaja si¢ w fabule utworu, a w jednej z nich
Igor Grycowski zaktada nawet okoliczno$¢, ze mieszkanka podlaskiej wsi
sostatecznie moze to wszystko zmyslita?” [s. 59]. Zgodnie z ta sugestia



Swieta” Sonka ,0d Niezliczonych Bolesci"... | 193

to w mézgu stuchacza — teatralnego rezysera (a moze i samego pisarza?)
zastyszane stowa czekaja ,,[ ...] az sen rozluzni zdarzenia, az poluzuje pro-
blemy — wtedy, ktéry to juz raz, stowa $nity si¢ jako historie, i dobre, 1 zte,
zalezy ktoredy patrzed, kiedy si¢ obudzi¢ i dokad dotrze¢” [s. 7]. Stowa,
ktérym udato si¢ wybrzmie¢”, nawet te nieporadne, znalaztszy si¢ w moz-
gu artysty oczekuja na wlaczenie ich w prace wyobrazni, ktéra przemienia
je w taka czy inng opowie$¢. A kazda z nich nieuchronnie zanurzona jest
w literackosci. I tak jak ciato Sonki zostato ,wplatane w szprychy historii”,
ktora zawsze jest ,,przeciwko ludziom, a najbardziej — kobietom” [s. 160],
tak ona sama, jako wykreowana postaé, zostata wciggnigta w teatralng (lub
powiesciowa ) maszynerie. Tworca Krdlowego Stojta ,,pojal, iz musi zapamie-
taé wiecej nawet, niz Sonia opowiadata, Ze musi pamieé zaprzac w teatralny
lub powiesciowy kierat...” [s. 59]. A wigc jej historie oplata to ,,co wigcej”,
co§, co wykracza poza same dzieje, a za sprawg czego réwniez Sornka staje
sie ,,czyms§ wiecej”: ,,Swieta Sonikg” — by postuzyc¢ si¢ stowami Karpowicza —
,0d Niezliczonych Bolesci” [zob. s. 161].

Zwrot ,dawno, dawno temu” odsyla do basniowosci, ale poprzez wy-
razenie ,chwile przed Potopem” sytuuje t¢ opowie$¢ takze w obszarze
apokryfu biblijnego. Liczne sygnaty biblijne, sakralizujace posta¢ Sonki
i innych bohateréw!'?, jakie pojawiaja si¢ w narracji, eksponuja zwiazki z ta
tradycja piSmiennicza. Po tym, co zdarzylo si¢ kiedys wraz z przybyciem
do podlaskiej wsi Zotnierzy niemieckich o atletycznych ciatach, pigknych
twarzach 1 wlosach jasnych jak ,,ramki ikony”, pozostata swoista relikwia,
wjakis galganek”, kawatek zmurszatego materiatu, bedacy ,,brudna poszar-
pana szmatka z wielkg brazowawa plama” — ,Heta jaho krou” [zob. s. 36].
Plamka krwi na ,,zetlatej tkaninie” to przedmiot kultu czczony przez Son-
ke, gdyz stanowi pamiatke czaséw cudu mitosnego uniesienia, kiedy to zyta
jak ,,zaczarowana, zniewolona i zakochana” od chwili, gdy ,, HospodZz” w po-
staci Joachima przystawit do niej ,, piecze¢” — ,,wachalam wosk pieczeci. Pan
polaczyl nasze losy, jego w czarnej skorze i méj w kwiecistej sukience” [ zob.
s. 32]. To z woli Boga zostali oni polaczeni i mogli odkry¢ tajemniczg moc
milosci, tj. niejako odpieczetowacd jej Swieta ksiege, zamknieta przed wielo-
ma na siedem pieczeci. Motyw pieczeci powraca w scenie, w ktorej Sonka
wreszcie bedzie sycié swoj ,,gtéd”:

1 Ten proces dotyka rowniez bohaterdw zwierzecych, istniejacych w planie basniowym, a rdwnoczesnie
w biblijnym, o czym $wiadezy na przyklad okreslenie kota Jozika jako ,Pasterza Myszy”, ktory przemawiat ,raz
w kazdym z dziewigciu zy¢”, nie wliczajac w to wigilijnych nocy, , chociaz zwykle to krowy dopychaly si¢ pierwsze do
ztobu mowy” (zob. s. 96).
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Wypetnialo mnie szczescie; szezgscie rozsadzalo mnie jak oddech na-
dmuchang zabe, ulewato si¢ poza mnie, bieglo na pola i taki, biegto do lasu
i pod pierzyny. Maszerowaly po mnie $ciezkami mréwki, tylko od spodniej
strony, pode mna, od skory, tej schowanej we krwi [...].

Probowatam nie krzyczed, ptakatam, nasze skory krzesaty iskry. Przyle-
pieni jak magnesy, zlepieni jak spotkujace psy.

Tak oto przypieczetowalismy whasny los. Swieza pieczeé Stworey zastyga-
ta, gdy lezelismy obok siebie [s. 46-47].

Odkrywszy cudowng tajemnice swoich cial kochankowie ,przypie-
czetowali swéj los” 1 zostali przeniesieni w jaki§ inny wymiar bycia, do-
Swiadezyli ,,czego$ spoza”, czego$ dostepnego tylko dla nielicznych: ,,Dla
wszystkich ludzi, ktérzy doswiadczyli czegos podobnego, czego$ wykracza-
jacego poza rozumienie, a nawet odczuwanie. Dla czego$ wszechmogacego.
Czego$ spoza. Jak gdyby metafizyka byta stowem, ktére niekiedy spotykato
sie ze Swiatem” [s. 53]. Ale zarazem obraz pieczeci odsyta do Apokalipsy,
zapowiada wigc zaglade, ostateczny kres tego, co zaczynato si¢ za kazdym
razem, gdy Sonka nocng pora spotykata si¢ pod mostem ze ,$wiattono-
$nym” Joachimem!!'. Nie moze wi¢c nas dziwi¢ kwestia, jaka wypowie ona
na scenie: ,T'u stal most. [...] Teraz jest inny, betonowy. No i bez Joachima.
I bez wojny. Ach — nieomal krzykneta —jak ja tesknie do wojny! Czemuz sie
skonczytal?” [s. 67].

W miare rozwoju akeji, jak w §redniowiecznych hagiografiach, w sce-
niczne losy Sonki zaczynaja ingerowaé aniotowie. Pojawia sie ,,zwiastun
dobrej nowiny” archaniot Gabriel, okreslony jako , Dziewigtnasty”, ktéry
mieni si¢ jej ,,Strézem”, kims, kto ja ma chronié i podawaé¢ dton w chwilach
upadku — ,,gdy upadniesz, mam-mam-mam, ja-ja-ja ci¢ wyniose!” [s. 81].
[ tak si¢ stanie, kiedy zostanie w lesie brutalnie zhanbiona. Od brudu ,,po-
zerajacego” jej ciato gwalciciela obmyja ja zwierzeta, pomagajace archanio-
fowi ja podniesé: ,Zhanbiona i wypluta, podniesiona przez Gabriela Dzie-
wietnastego, polizana przez Borbusa, z tydka otartg przez Wasyla” [s. 86].
Przez ten gest zostaje niejako u$wiecona i jako ta, ktéra doswiadczyla
Lhiezliczonych bolesci”, wyniesiona w poczet §wigtych. Archaniot Gabriel
Dziewigtnasty jeszcze raz wmiesza si¢ w jej przedstawiona na deskach te-
atru historie, wbije widly obok Soni, do ktérych — jak pami¢tamy — doczotga
si¢ z pogruchotanym ciatem [zob. s. 164], z ciatem, ktére zostanie ponad
cielesno$¢ wyniesione, bo w oczach opiekujacego si¢ nim ojca ,,przemieni
si¢” po raz pierwszy w corke.

' Takie okreslenie pojawi si¢, gdy Sofika bedzie wylicza, czym byt dla niej Joachim: ,To on byt Zrenica mego
oka. Pepkiem mego ciafa. Jezykiem moich ust. Linia papilarng kazdej opuszki. Krawedzig kobiecosci. M6j Joachim,
moj $wiatfonosny” (s. 99).
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Figury aniotéw powoluje do ,,zycia” w petni nowoczesna, bo uzbrojo-
na w rzutniki dajace obrazy w technologii 3D, maszyneria teatralna, ktéra
uruchamia wyobraznia rezysera: ,,Na niebie wykluwa si¢ aniol, wykluwa si¢
z drugiego rzutnika” [s. 177]. Niektére z nich maja zlowieszcze ksztatty,
tudzgco przypominajac niemieckie sztukasy. Nie wszyscy krytycy Krdlo-
wego Stojla beda przekonani co do stusznosci wykorzystania tego rodzaju
zabiegdw scenicznych. Stanowig one — mniej czy bardziej przekonujaca —
plastyczng oprawe teatralnego widowiska, w ktérym postac¢ Sonki staje si¢
~czyms$ wiecej”, niz mogly na to wskazaé stowa jej opowiesci o tym, co stato
sie, odkad ,,HospodZ” przypieczgtowal jej los. Wrzucona w apokryficzna
rame na scenie ulega ,,przemienieniu” — upodabnia si¢ do $wietej, bedacej
patronka tych wszystkich kobiet, na ciatach ktérych historia znaczyta swoje
dzieje — ,,$wieta” ,,od Niezliczonych Bolesci”, do ktérej mozna modli¢ si¢
stowami suplikacji, ktéra w powiesci Karpowicza przyjeta postaé zawotania
»szeptuchy” opatrujacej rany Sonki: ,0Od powietrza i wody:. [...] Od wojny
i historii”... [zob. s. 170].

Ireneusz Gielata
“Saint” Sorika of “Countless Sorrows” (on Ignacy Karpowicz’s Sorika)

The author discusses Sorika — the new novel by Ignacy Karpowicz. There are
numerous literary clichés in the novel. It starts with the fairy tale-like narrative
frame, evoked by the phrase “once upon a time” (“dawno, dawno temu”) as well as
the motif of Biblical catastrophe indicated by a phrase “just before the deluge”. In
this framework Karpowicz places many scenes which imitate well-known literary
or Biblical motifs in order to tell a story of love and desire between a village girl and
an SS-Mann Joachim. Yet Sorika — a girl from Krélowe Stojto — does not allow to be
carried away by literary clichés, even though only because of them she could appear
on the stage of a theatre in Warsaw. The tension generated by this “eluding” gives
birth to the narrative about the events which occurred “once upon time” - a narra-
tive focused entirely on the female body.

Words describing the experiences of female body, whose impression last for the
whole lifetime, are immersed in literariness. As Sonika’s body is “entangled in the
spokes of history” so is she herself, as a created character, caught into theatrical
machinery of the novel. Her story is entangled with “something more”, something
exceeding the history itself, which turns Sonka into something more valuable:
‘Saint’ Sorika of ‘Countless Sorrows’ — a character of hagiographic nature.
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Miedzy gnozj a kabata.
Egzemplifikacje religijnosci w powiesciach
0 wojnie polsko-krzyzackiej napisanych okoto roku 2010

Horyzonty badan

By wyznaczy¢ przestrzen religijnosci, ktérej drobny fragment chciat-
bym przedstawi¢ w swoich rozwazaniach, nalezy zaczaé od przyblizenia
czasowo-geograficznych ram tego przedsiewziecia. Dla wygody wywodu
i unikniecia nieporozumien definicyjnych przyjme, ze wbrew Jean-Fran-
cois Lyotardowi' i Zygmuntowi Baumanowi?, a za Anthonym Giddensem,
wcigz jeszcze zyjemy w nowoczesnosci’. Takie ujecie historyczne naszej
epoki w moim przekonaniu lepiej opisuje polska rzeczywistos¢ kulturowa,
ktéra obok religijnosci bedzie drugim podstawowym horyzontem (réwniez
w Gadamerowskim tego stowa znaczeniu) wystgpienia. Pierwotnie granice
interesujacego mnie obszaru wyznaczaé mialty wygtoszone na poczatku po-
przedniego stulecia w szkockim Aberdeen wyktady Wiliama Jamesa, opu-
blikowane jako Doswiadczenie religijne* i odbyte u schytku tegoz wieku na
Capri sympozjum, z ktérego wystapienia ukazaly si¢ pod tytulem Religia®,
a ktorego uczestnikami byli migdzy innymi Jacques Derrida, Gianni Vatti-

']. Lyotard, Kondycja ponowoczesna. Raport o stanie wiedzy, przet. M. Kowalska, J. Migasiniski, Warszawa 1997.

*Z. Bauman, Ponowoczesnosé jako Zrddto cierpieri, Warszawa 2000.

* A. Giddens, Konsekwencja nowoczesnosci, przet. E. Klekot, Krakéw 2008.

*W. James, Doswiadczenie religijne, przet. |. Hempel, Warszawa 2012, s. 20.

5] Derrida, G. Vattimo i inni, Religia. Seminarium na Capri..., przet. M. Kowalska, E. bukaszyk 1 inni,
Warszawa 1999.
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mo czy Hans-Georg Gadamer, uzupelnione powstaly ze spotkania Richar-
da Rorty’ego i Gianniego Vattimo ksiazeczka Przysztos¢ religii®. Zaréwno
amerykanski protestancki pragmatysta, z calg pieczotowitoscia i empirycz-
nym rygoryzmem podchodzacy do traktowanego przezen w duzej mierze
psychologicznie problemu réznych odmian religijnosci, jak i uczestnicy se-
minarium na Capri, rejestrujacy, jak i projektujacy rozwoj religii (cokolwiek
kazdy z nich przez to rozumiat), przedstawili rézne ujecia oraz sposoby
realizowania wiary (badz nie-wiary) i ich opisu, tworzac serig, ktéra wyda-
ta mi si¢ wystarczajaca do opisu tekstow, ktére majg tutaj zosta¢ poddane
analizie: $wigtobliwo$¢, mistycyzm, fanatyzm, filozofia religii, podwoj-
ne narodziny (James), ethos, opuszczenie, pustynia, $lad, chora (Religia).
Uznajac, ze wystarczajace sa kategorie opisowe, zrezygnowatem z badacza
mistycyzmu, Rudolfa Otto’, jak i z politycznie jednostronnego, ale nabie-
rajacego znaczenia socjologicznego ujecia Kapelesa z Zemsty Boga®. Wyli-
czony powyzej szereg traktuje jako wachlarz mozliwych wyboréw, wobec
ktorych staje czlowiek, bedacych przedstawianymi mu i konkurujgcymi
mig¢dzy sobg rozwigzaniami.

Zauwazytem jednak, ze moje wybory okazaly si¢ zbytnim czasowym
zawezeniem obszaru, w ktérym powinny spetnic si¢ zaproponowane przeze
mnie refleksje. Poniewaz analizie poddaje literatura polska, cho¢ powstata
pod koniec pierwszej dekady XXI wieku, niezbedny okazal si¢ powrét do
weigz niezapoznanego i —jak si¢ okazuje — niewyczerpanego zrédia specy-
ficznie polskiej religijnosci, czyli polskiego mesjanistycznego romantyzmu,
a doktadniej — jak wskazuje Andrzej Walicki —postrzegania tej epoki po
roku 1848°.

W polu tak wyznaczonych horyzontéw niezbedne okazato si¢ rowniez
jego zawezenie, wyznaczone przez tematyke interpretowanych utwordw.
Wybrane przeze mnie teksty powstaty w okolicach 2010 roku i sg zwigzane
z obchodzong wéwcezas 600. rocznicg bitwy pod Grunwaldem. To oczywi-
Scie oznacza, ze dominowac w nich bedzie konflikt polsko-krzyzacki (czy
szerzej polsko-niemiecki) na poziomie fabularnym (cho¢ nie we wszystkich

R Rorty; G. Vattimo, Przyszlos¢ religii, red. S. Zabala, przet. S. Krélak, Krakéw 2010.

"R, Otto, Mistycyzm Wschodu i Zachodu. Analogie i réznice wyjasniajqce jej istotg, przet. B. Kupis, Warszawa 1999.

¥ G. Kapeles, Zemsta Boga. Religijna rekonkwista swiata, przet. A. Adamezak, Warszawa 2010. Okazuje si¢ on
znacznie mniejszym optymista niz Jacques Derrida, ktory twierdzit: , we wspomnianym powrocie »tego, co religijnes,
w zasadzie nie ma niezgodnosci miedzy »fundamentalizmamic, »integryzmami« czy ich »politycznoscia« a - z dru-
giej strony - ich racjonalnoscia, to znaczy tele-techno-kapitalistyczno-naukows powierniczoscia we wszystkich jej
wymiarach medialnych i mondializujacych” (]. Derrida, Wiara i wiedza, przet. P. Mrowezyniski, [w:] Religia..., dz.
cyt., 5. 66).

? A. Walicki, Filozofia polskiego romantyzmu, Krakow 2009.
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wypadkach chodzi o wojng z lat 1409-1411), lecz na poziomie symbolicz-
nym, rozumianym zdecydowanie szerzej. Jak Eugenio Trias pisze:

Religia zatem bedzie rozumiana jako ideologia i fatszywa $wiadomos¢,
swego rodzaju, narkotyczna forma zachowania zastepujaca bezduszny $wiat,
substytut szczesliwo$cei owego bonheur, w ramach dalekiego od doskonatosci
inieszczegsnego uktadu spoteczno-ekonomicznego. Klucza do sensu i natury
religii nalezy szukac i znajdowac w walce klas i w stosunkach wtasnosci'®.

W powyzszej wypowiedzi interesuje mnie nie jej polityczne przestanie,
lecz ujecie religii jako z natury rzeczy skierowanej przeciwko czemus, w tym
przypadku $wiatu, i to — dodam — na wiele réznych sposobéw. Wydaje sie,
ze réwniez religijno$¢ zawsze skierowana jest przeciwko czemus. Na od-
grodzenie, a czasem wrecz ucieczke od samego siebie zanurzonego w do-
czesnosci jako waznym aspekcie religijnosci wielokrotnie wskazuje James,
przywolujac na to liczne $wiadectwa'!. Oczywiscie, nie tylko w tym zawiera
si¢ jego istota, ale mnie ten wymiar — ze wzgledu na tre$¢ analizowanych
tekstow — interesowac bedzie najbardziej.

Cztery utwory, o ktérych wspomniatem, taczy wiasciwie tylko to, ze
sg powie$ciami. Powiescia realizujgca niemal wzorcowo zatozenia poetyki
powiesci historycznej jest Serce Zakonu Roberta Borkowskiego'?. Tyle tyl-
ko, ze konflikt polsko-krzyzacki ogladamy z perspektywy niemieckiej. Nie
podejmuje jednak analizy tej powiesci, poniewaz o religijnosci nie ma ona
wlasciwie nic do powiedzenia. Oznacza to w tym wypadku poziom ,,0” reli-
gijnosci, co w zarysowanej tu perspektywie stanowi dopelnienie prowadzo-
nych ponizej analiz. Wieczny Grunwald Szczepana Twardocha'? to powies¢
o zdecydowanie postmodernistycznej proweniencji, nawigzujaca do Cosa
Nostra Carlosa Fuentesa, a w sposobie kreowania §wiata/ow nawet do Ogro-
du o rozwidlajqcych si¢ Sciezkach Jorge Luisa Borgesa't. Krzyzacka zawieru-
cha Jacka Komudy' z kolei — mimo licznych w twérezosci tego pisarza tek-
stow fantasy — to niemal klasyczna powie$¢ historyczna, z tym jednak, ze jej
akcja zostata przesunieta o blisko czterdziesci lat i rozgrywa si¢ w okresie
wojny trzynastoletniej, zaczynajac sie od kleski polskiego rycerstwa pod

\E. Trias, Myslenie o religii. Symbol i sacrum, przet. . Wojcieszak, [w:] Religia..., dz. cyt., s. 119.

"W, James, dz. cyt., s. 198.

12R. Borkowski, Serce Zakonu, Poznan 2010.

13 Sz. Twardoch, Wieczny Grunwald. Powies¢ zza korica czasdw, Warszawa 2013. Jest to drugie wydanie powiesci
(pierwsze w 2010). Wszystkie odwotania do tej powiesci pochodza z tego wydania i oznaczam je literami ST i nu-
merem strony.

1 B. McHale, Powies¢ postmodernistyczna, przet. M. Plaza, Krakéw 2012, 5. 184.

15 ]. Komuda, Krzyzacka zawierucha, Lublin 2010. Wszystkie odwotania do tej powiesci pochodzg z tego wyda-
nia i oznaczam je literami JK i numerem strony.



200 | Mirostaw Goturiski

Chojnicami. Zupetnie inng perspektywe proponuje Dariusz Domagalski
w trzytomowej powiesci, na ktérg sktadaja si¢: Delikatne uderzenie pioru-
na'®, Aksamitny dotyk nocy'’, Gniewny pomruk burzy's. Calo§¢ przynalezy
do postmodernistycznej subkonwencji historical fantasy, w ktérej elementy
historyczne i fantastyczne wzajemnie si¢ dopetniaja. W kazdej z przywota-
nych powiesci sprawy indywidualnego przezywania wiary (niekoniecznie
w transcendentne Bostwo, ale zawsze w relacji do jakiego$ Absolutu) sa
istotnym sktadnikiem fabut i, oczywiscie, tylko one beda mnie tutaj inte-
resowaly.

By potaczy¢ teksty nalezace do tak réznych konwencji przyjmuje bliska
mi optyke komparatystyczng, ktéra z jednej strony, pozwala na taczenie
réznych typéw literatury (podobnie, jak réznych literatur), z drugiej zas,
zgodnie z jej nowszymi definicjami, pozwala powiazaé rézne obszary kul-
tury, w tym wypadku literature 1 duchowos¢ (religijnosé)?.

Gnoza polska, czyli Wieczny Grunwald

Powies¢ Szczepana Twardocha mozna odczytywaé jako postmoderni-
styczny eksperyment literacki. Oto gléwny bohater, Paszko, syn niemieckiej
mieszczki i kréla Wladystawa Jagietly, wychowany w domu publicznym jako
bekart, staje pod Grunwaldem ,,miriady razy”, gdyz nie moze umrzed, a ra-
czej weigz na nowo odradza si¢ w niezliczonych alternatywnych czasach,
ktorych jedyna wspolna cechg jest wiecznotrwaly konflikt polsko-niemiec-
ki; on za$ za kazdym zostaje przylaczony/sam si¢ przytacza do ktérejs ze
stron konfliktu. Wojna toczy si¢ na miecze, karabiny; lasery i inne zabéjcze
wynalazki cztowieka. Najistotniejsza ze wszystkich alternatyw okazuje si¢

1 D. Domagalski, Delikatne uderzenie pioruna, Lublin 2009. Wszystkie odwotania do tej powiesci pochodzg
z tego wydania i oznaczam je literami DDI i numerem strony.

'"D. Domagalski, Aksamitny dotyk nocy, Lublin 2009. Wszystkie odwotania do tej powiesci pochodzg z tego
wydania i oznaczam je literami DDII i numerem strony.

% D. Domagalski, Griewny pomruk burzy, Lublin 2010. Wszystkie odwotania do tej powiesci pochodzg z tego
wydania i oznaczam je literami DDIII i numerem strony.

1 Zjawiska literackie nie stanowia juz jedynego przedmiotu zainteresowan naszej dyscypliny. Teksty literackie
sa raczej traktowane dzisiaj jako jedna z form prowadzenia dyskursu na zlozonym, zmieniajacym i czgsto pelnym
sprzecznosci polu aktywnosci kulturowej” (Raport Bernheimera, 1993. Komparatystyka na przefomie wicku, przet.
M. Wzorek, [w:] Niewspdtmiernosc. Perspektywy nowoczesnej komparatystyki. Antologia, pod red. T. Bilczewskiego,
Krakow 2010, s. 141). Szerszg definicje komparatystyki daje Henry Remak: , Komparatystyka literacka to badanie li-
teratury wykraczajace poza granice jednego poszczeg6lnego kraju i badanie zwitkow migdzy literatura z jednej strony
a innymi dziedzinami wiedzy i $wiadomosci, takimi jak sztuka [ ... ], filozofia, historia i nauki spofeczne (na przyklad
polityka, ekonomia, socjologia), nauka, religia, itp. z drugiej strony. Krotko méwiac, jest to poréwnywanie jednej
literatury z inng albo innymi i poréwnywanie literatury z innymi sferami ekspresji humanistycznej” (H.H.H. Remak,
Literatura pordwnawcza - jej definicja i funkcja, przet. W. Tuka, [w:|Antologia zagranicznej komparatystyki literackiej,
red. H. Janaszek-Ivanickova, Warszawa 1997, s. 25).
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ta, w ktorej Polska jest kobieta — a jednocze$nie czyms na ksztatt ,,grzybni”
porastajacej wnetrze polskiej ziemi, z ktérg jej zolnierze odbywaja stosunki,
a ona rodzi kolejnych zolnierzy, wylacznie mezezyzn, $mier¢ za$ nastepuje
przez potaczenie z Polska; z kolei Niemcy to mechaniczne, meskie ciato,
zindustrializowane; wszystko podporzadkowane jest Gléwnemu Mébzgo-
wi, do ktérego sztuczny krwioobieg nieprzerwanie dostarcza potrzebne
produkty. Kobiety sa wylacznie inkubatorami do rodzenia wojownikéw,
a umierajacy zostaja zrecyklingowani.

Jak wida¢, mimo ze pozornie béj toczg zasada kobieca (Polska) i meska
(Niemcy), to jednoczesnie ujawniona zostaje bardzo patriarchalna wizja
$wiata, ktérej jedynym wyznacznikiem jest wojna — ciagla, nieprzerwana
i oczywiscie nieskonczona, bo nierozstrzygalna, a kobieta zostaje sprowa-
dzona albo do idei, prazasady, arche i pozbawiona ludzkiej reprezentacji,
albo wylacznie do funkcji rozrodczej, przy czym w obu przypadkach seks
z nig jest ,nagroda” dla wojownikéw (Niemedw) lub $miertelng putapka
(Polakéw), gdyz stosunek z Polskg oznacza $mieré — okazuje si¢ wigc ona
kobietg-wampirem.

Gnostyckie podoze tego zatozenie jest widoczne nawet przy tak skré-
towym omoéwieniu, a jego religijny sens oddaje konicowy fragment:

I nagle rozumiem: wystarczy si¢ odwrdcié. Sile przeciwstawi¢ stabos¢
istaboscisite [...].

I Ona [Polska] jest tutaj, i jest Kryst, i sa za nimi bogi, nie czarne juz,
czarnych juz nie ma, ale jest $wietlista koputa nieba. Dziw Pacierz jest za
nimi. I przeciez nie wierz¢ w nich, wiem, ze ich nie ma, a jednak sa.

Nie wierzytem w nich w istnem$wiatowaniu i nie wszechwierze¢ w moim
wszechbyciu, bo tu ich nie ma na pewno, a jednak s3.

I bitwa zostaje zamna [...].

Wszystko zostaje za mng. Caly strach, ktorego stuchalismy, wszystko to,
co ze sobg sprzeczne, inne, czarne bogi, co sa i ich nie ma, i ]ezukryst, co
jest i go nie ma, i cierpienie, ktore jest najwazniejsze, i cierpienie,
ktore jest niewazne [...].

I wyciaga do wszchemig reke Ona, i wyciaga reke Jezukryst, a wszech-
jawszechchce tylko jednego: wszechumrzeé, nie wszechby¢ juz wiecej | ... ].

I oddzielam przepominam: [ ...] i wotam macke moja, a ona jest obok, jest
przy mnie i tuli mnie, i catuje, i z ciepta jej ciata matczynego, z jej pieszczoty,
z jej objec 1 z jej milosci wyrastaja wokot mnie potezne mury, ktérych zaden
potwor nie skruszy i zasypiam, spokojny, cichy, bezpieczny.

I teraz — Ona dotyka Wszechpaszka.

A Wszechpaszek zapada si¢ w ciemno$¢.

[ST, 209-210 - podkr. moje — M.G. ]
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Ten nieco dtuzszy cytat wprowadza w istote zagadnienia. Wyrdznione
zdania buduja sp6jny obraz polskiej wiary: polaczenia mesjanizmu i apologii
cierpienia, a jednoczes$nie niepewnosci co do figury Zbawiciela — a wszystko
to wlaczone w Polske, ktéra w przywotanym fragmencie nieprzypadkowo
spleciona jest z matka bohatera. W powie$ci matka Paszka zgwaltcona przez
kroéla i wyrzucona z domu przez ojca, trafia do zamtuza, gdzie mieszkajac
z nia, widzi jej upokarzanie, zaréwno przez wlasciciela, jak i klientéw. Jego
wielkim marzeniem staje si¢ zemsta na tych, ktérzy ja wykorzystuja. Figury
matki i Polski wzajemnie si¢ dopetniaja, z jednej strony na sposéb edypalny;
z drugiej faczac biernos¢ i swoisty aktywizm zaréwno seksualny, jak 1 zy-
ciowy®.

Wrytaniajaca si¢ z tych obrazéw religijnosé¢ kieruje si¢ gleboko w pol-
ska przesztos¢, odwotujac sie do — jak widaé — weigz obecnego w polskiej
mentalnosci romantycznego potaczenia odwiecznego (choé to rzutowanie
na przeszto$¢ skretu w prawo, dokonanego po klesce Wiosny Ludéw?!) za-
grozenia kobieco personifikowanej Polski, zaréwno przez znane (Niemcy),
jak i tajemnicze (tu wyobrazone przez czarnych bogbw) sity zagrazajace Jej
czciiwierze. W romantyzmie nalezy szukac zrédet tak definiowanej posta-
wy religijnej, ktorg okreslitem mianem ,,polskiej gnozy” (cho¢ mozna by
tez uzy¢ ukutego przez Parnickiego pojecia , religia polskosci”), gdyz po-
wie$ciowy obraz nie pozostawia ztudzen co do tego, ze Wieczny Grunwald
to zasadniczo konflikt juz nie dwéch narodéw, ale dwéch zasad, ktérych
definiowanie nawet na poziomie: Stowianie — Germanie bytoby mocnym
uproszczeniem, gdyz bylaby to walka: kobiece — meskie, natura — cywiliza-
cja, emocje —intelekt itd. A ze walka toczy si¢ réwniez w bedacym mieszan-
cem Paszku, byloby to jeszcze: szlacheckie — mieszczanskie, wynikajace ze
statusu rodzicéw, ale rozpoznawalne réwniez w rozgrywajacym si¢ konflik-
cie. Ostatecznie Paszko wybiera polskosé, finalnie warto$ciujac wszystkie
rozpoznane powyzej konflikty.

Zmienia sie postac wiary, czyli Krzyzacka zawierucha

Jacek Komuda do relacji polsko-krzyzackich podchodzi ironicznie. Jak
juz wspomniatem, przesuwa akcje powiesci o ponad czterdziesci lat i osadza
ja w czasie trwania wojny o wiele mniej widowiskowej i stabiej przez Po-
lakéw pamigtanej niz grunwaldzka wiktoria. Juz te podstawowe elementy

XTwardoch przyznaje si¢ do pogladéw prawicowych, ale dekonstrukeyjna interpretacja tego tekstu - jak sadze
— obrdcitaby si¢ przeciwko romantycznej interpretacji, stajac si¢ jej krytyczng reinterpretacja. To jednak zdecydowa-
nie wykracza poza tematyczne ramy tego szkicu.

' A. Walicki, dz. cyt., s. 310-311.
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znaczgco wplywaja na obraz §wiata przedstawionego, ale réwniez lekture
utworu w zaproponowanym tutaj kontekscie.

By uchwyci¢ owg innos$¢ nalezy przejrzeé, niezbyt skomplikowang
zreszty, gre, jaka z czytelnikiem prowadzi Komuda. Zaczyna juz od tytutu —
nawiazanie do Roty Konopnickiej sugeruje wzniostg realizacje tematu. Wy-
dawac by si¢ mogto, ze to w gruncie rzeczy doskonaty tytut dla opisu wojny
Jagiellonéw. Tymczasem Krzyzacy w tej powiesci to upadajace panstewko
zakonne (cho¢ powies¢ zaczyna si¢ od kleski polskiego rycerstwa w bitwie
z Krzyzakami pod Chojnicami — JK, 17), a Wielki Mistrz momentami sta-
je si¢ nawet zaktadnikiem czeskich najemnikéw; gdyz nie ma Srodkéw, by
wyplaci¢ im zotd. Ba, gtéwny watek akcji, to préba porwania tego mistrza
przez Polakéw — agentéw jednej z ulubionych postaci literackich tamtych
czasow, Zbigniewa Olesnickiego?®. Przy czym porwanie polega¢ miato na
wykupieniu Krzyzaka od Czechéw.

Ponad sensacyjng akcja pisarz tworzy niejako mimochodem obraz
zmieniajgcego si¢ $wiata. I ta panorama wydaje si¢ w powiesci najbardziej
interesujaca. Gtéwnym bohaterem Krzyzackiej zawieruchy jest Bolko z Roz-
nowa, mlodziutki szlachcic, wlasciwie juz w czasie bitwy pasowany przez
niewiele od siebie starszego Kazimierza Jagiellonczyka na rycerza. Szcze-
golne jest to, ze Bolko to wnuk Zawiszy Czarnego, zyjacy nie tylko w cieniu
legendy swego dziada, ale réwniez w cieniu rycerskich ideatéw, ktére wia-
$nie ze stynnym polskim rycerzem si¢ wiaza (nosi po nim réwniez miano,
gdyz w narracji ,,Zawisza” bywa réwniez nazywany). W trakcie trwania
powiesci idealista zaczyna zdawac sobie sprawe, ze czasy rycerstwa po pro-
stu przemijaja — po zwycieskiej bitwie Krzyzacy dokonuja faktycznej rzezi
wzigtych do niewoli polskich rycerzy (ginie w niej miedzy innymi ojciec
Bolka, a jemu samemu cudem udaje si¢ przezy¢ —JK, 36 in.), zamiast hono-
ru zaczyna si¢ liczy¢ ekonomia, w ramach ktorej ,,cel uswieca srodki” — co
dobitnie mtodemu rycerzowi uswiadamia biskup Olesnicki. Symbolicznym
gestem domkniecia epoki jest decyzja Bolka, by do ostatniej bitwy (musi
uwolni¢ ukochang z ragk piratéw) nie zakuwac sie w zelazng zbroje 1 zabraé
nie ciezki miecz, ale zastapi¢ go o wiele poreczniejsza w walce w waskiej
przestrzeni turecka szabla. Nie znaczy to, ze miniony $wiat umart zupet-
nie — Bolkowi z niewiadomych niemal do konca przyczyn weigz pomaga
niemiecki kondotier, Kauffungen. Dopiero w czasie ostatniego spotkania
wyjasnia swoje zachowanie:

22 Ten jeden z najwigkszych polskich politykéw XV wieku, biskup i doradca kolejnych kréléw polskich, ste-
reotypowo przedstawiany jest albo jako posta¢ wybitna i pozytywna, chocby w Strzemiericzyku Kraszewskiego, albo
jako zwyczajny fotr - jak to robi w , trylogii husyckiej” Andrzej Sapkowski. Sposoby przedstawiania go w literaturze
iideologicznos¢ tych przedstawien to temat wyjatkowo interesujacy i wart opisania.
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Bo ja pamig¢tam poranek pod Gotabcem, straszny $wit, kiedy zostalismy
odcigci na pohanskim brzegu rzeki wobec tysigcy Turkéw. On tam byt, twéj
dziad. Jego honor nie zmiescit si¢ do matej fodzi, ktéra podestat tchérz i so-
domita Luksemburczyk, ale ja si¢ zmiescitem. Zawisza wepchnat mnie do
cz6tna — biednego dzieciaka — uratowal zycie. Myslal, ze péjdzie do niewoli.
Zabili go w ki6tni dwaj spahisi... [JK, 202].

W tym krétkim cytacie widaé, jak zmienia si¢ postac $wiata — honor, za
ktérym kroczy absurdalna $mier¢, polityka Luksemburczyka i ludzki gest
ocalajacy zycie. W poprzedzajacej te stowa scenie Bolko walczyt z Krzyza-
kiem, ktérego formalnie podwladnym byt Kauffungen, ale nie zrobit on
nic, by poméc nieuczciwemu w walce krajanowi. Najemnik miat wigcej ho-
noru niz rycerz-zakonnik.

W jaki sposéb odczytaé powies¢ Komudy w interesujacym mnie tutaj
kontekscie?

Znaczace jest przede wszystkim przesuniecie akeji utworu z czaséw —
nazwijmy je — heroicznych do przejsciowych. To pociaga za soba daleko ida-
ce konsekwencje ideowe. Komuda — jak kazdy pisarz — opowiada o swoich
czasach i ksztaltujac $wiat przedstawiony, odwotuje si¢ do §wiata, ktéry zna.
A teza o tym, ze zyjemy w czasach przejsciowych, wydaje si¢ nieomal tru-
izmem, réwniez w kontekscie przywotanych na poczatku myslicieli, ktérzy
moéwig o tym bezposrednio. Widziana w ten sposéb fabuta nie przestaje by¢
przez to do$¢ banalnym w swej istocie przykladem literatury popularnej,
ale wlasnie to stanowi o jej egzemplifikacyjnym charakterze: zamiast hono-
ru — skuteczno$é, zamiast heroizmu — utylitaryzm. A gdzie tu religijnosé?

Na pozér méwi si¢ o niej niewiele. Wiasciwie tylko jedna scena bez-
posrednio odwoluje si¢ do — bardzo specyficznego zreszta — wyobrazenia
o $redniowiecznej mentalnosci. Oto Wielki Mistrz, Ludwig von Erlich-
shausen, oczekuje od §wiezo sprowadzonego maga, by ten przepowiedziat
mu przyszto$é. I ten wypelnia zlecenia, swych obrzadkéw dokonujac na
grobie innego mistrza, Henryka von Plauena [JK, 69-72]. Czy to stabos¢
Krzyzaka, czy raczej symboliczne oddanie pomieszania §wiata, w ktérym
wysoki dostojnik koscielny odwotuje si¢ do magii, ktérg wszak oficjalnie
zwalcza? Z kolei biskup Olesnicki zmusza Bolka do dziatan z wiarg nie-
zgodnych (porywanie ludzi, ewentualne zabijanie), trzymajac go w ryzach
nie przysiega na krzyz, ale skryptem zastawnym, gdyz wykupit go z niewoli
1w ostatniej scenie kaze mu wyruszy¢ na kolejna misje [JK, 218].

W $wiecie przejsciowym religijno$¢ réwniez traci ostre kontury jedno-
znaczno$ci. Parafraza, bardziej nawet tytutu powiesci Hanny Malewskiej
Zmienia si¢ posta¢ Swiata anizeli biblijnego cytatu, miata wtasnie wydoby¢
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owg inno$¢ komudowego projektu. W moim przekonaniu projekt ten jest
wrecez nieSwiadomie polemiczny wobec niezwyktej powiesci o odchodzeniu
starozytnego (poganskiego) $wiata, w ktérym jednak przekonanie o zna-
czeniu i wartoéci przeszlosci pozostaje niezachwiane dla protagonistow
i zdajacych sobie sprawe z zachodzacych na naszych oczach zmian w ludz-
kiej religijno$ci. W tym sensie niewatpliwie znalezlismy si¢ w definiowa-
nym przez Rorty’ego 1 Vattimo $wiecie postmetafizycznym?, w ktérym
jednostka poszukuje nowych relacji z Absolutem, gdyz dotychczasowe oka-
zaly si¢ niewystarczajace wobec zachodzacych zmian i zwigzanych z tym
ewoluujacych potrzeb cztowieka.

Kabata, czyli wojna Przebudzonych Domagalskiego

W istote problemu wprowadza nieco dtuzszy fragment, bedacy de fac-
to teologicznym wykfadem opisujacym rysunek na podfodze tajemniczej
$wigtyni na Zmudzi:

Ain Sof — Nieskonczony byl bytem petlnym i wszechobecnym. Razu
pewnego, w swoim niezglebionym przez rozum ludzki zamysle, postanowit
stworzy¢ $wiat materialny, a zeby tego dokona¢, musiat uczyni¢ dla niego
miejsce. Wycofal si¢ wigc z obszaru swego jestestwa, nazwanego tehirem
i przeznaczyt go na Kreacje. W obawie, ze boski blask moze zniszczy¢ ma-
terig, Nieskonczony wypromieniowat z siebie dziesigé §wietlistych kregow,
majacych stanowi¢ ochronng tarcze nie dopuszczajaca do bezposredniej
styczno$ci migdzy nim i tehirem. Tak powstaly Sefiry — Emanacje Boga.
Pierwsza z nich, najblizsza Stworcy, najsilniej emanowata $wiattem, z kolei
dziesiata, najblizsza $wiatu materialnemu, najmniej.

Nagle, trudno okresli¢ kiedy, gdyz czas w sferach niebieskich nie istnieje
iwydarzenia przyszle okazuja si¢ by¢ dokonanymi, a przeszte jeszcze si¢ nie
wypelnity, nastgpita katastrofa zwana szewirat ha-kelim — Rozbicie Naczyn.
Sefiry nie wytrzymaly naporu $wiatta, pekly i rozpadly si¢ na skorupy, kté-
re zostaly usunigte ze strumienia i przemienione w Oblicza Boga. Jednak
katastrofa juz nastgpita i Boskie Swiatto wlato sie do tehiru. Nastepstwem
szewirat ha-kelim byto wymieszanie dobra (iskier Boskiego Swiatta) i zta
(fragmentéw skorup), skutkiem czego kazdy czlowiek, i zwierze, i rzecz
materialna nosi w sobie oba te pierwiastki.

Na Drzewie Zycia kazda z Emanacji Stwércy ma swoje miejsce [...].
U samego jej szczytu [...] na Srodkowej $ciezce oznaczajacej harmonig
i réownowage, znajdowal si¢ [...] Kether. Pierwsza Sefira, okreslana jako
JWtadca”, jest najpotezniejsza ze wszystkich, najblizsza Absolutu, ale jed-

% Jak rysuje sig postmetafizyczna przyszlosc religii? Richard Rorty, Gianni Vattimo, Santiago Zabala, [w:] Przysztosé
religii... dz. cyt., s. 67-98.
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nocze$nie najmniej obecna w $wiecie materialnym. Jest Zrédtem $wiatla pty-
nacego przez Drzewo Zycia i dotad nie miata w §wiecie materialnym swoich
namiestnikow.

Nieco nizej, na prawej meskiej $ciezce, znajdowata si¢ Druga Sefira— Cho-
khmabh, ,,Patriarcha”, symbol madrosci i mysli bozej, ale réwniez zmian. Po
lewej stronie, na $ciezce zenskiej, stanowigc przeciwwage dla Chokhmach,
lezat okrag Binah, Trzecia Sefira, reprezentujaca matczyne zrozumienie. Te
dwie Emanacje czerpaty §wiatlo prosto ze zrédla Kether i przekazywaty je
na nizsze poziomy po swojej stronie Drzewa Zycia. Chokhmah do Sefiry
Czwartej — Chesed, ktora jest taska i mitosierdziem, a dalej do Siédmej —
Netzach, reprezentujacej zwycigstwo oraz hart ducha.

Natomiast Binah, przekazuje $wiatto Pigtej Emanacji Geburah, bedacej
srogoscig Boga i reprezentujacej wszelkie sady oraz Osmej Hod — ,Mscicie-
lowi”.

Srodkows $ciezke Réwnowagi, oprécz Emanacii Kethera stanowi jeszcze
Szésta Sefira — Tiphereth, zajmujaca centralne miejsce na Drzewie Zycia,
a oznaczajgca piekno oraz Dziewigta Yesod — ,Fundament”. Najnizsza
Dziesigta Sefira — Malkuth, reprezentuje obecnos$¢ Boga w $wiecie material-
nym. To ona odbija blask $wiatta i przesyta je z powrotem do gory. W ten
sposéb Drzewo Zycia zamyka sie i dopenia. [... ]

Sefiry budzily z u$pienia wybrancéw, ukazywaly im prawdziwg nature
Boga i powotywaty do stuzby w Jego imieniu [DDI, 65-67 ]*.

Jak tatwo si¢ domysli¢, bohaterowie cyklu Domagalskiego sa wlasnie
owymi wybraficami, zwanymi w powiesci Przebudzonymi. Kazda z Ema-
nacji obdarza swoich Przebudzonych nieco innymi zdolno$ciami, a przede
wszystkimi kazdy z nich emanuje innym rodzajem energii (z wyjatkiem
wybrancéw Ketheri i nieprzywotanej w cytacie Daat, ktérzy nig w ogéle nie
emanujg i pozostaja nierozpoznawalni dla pozostatych). W przedstawionej
w cytacie kosmogonii kluczowa jest konieczno$é¢ zachowania réwnowagi
miedzy meskg a zenska strong Drzewa Zycia. I wlasnie ta niezbedna do
istnienia $wiata réwnowaga zostala zachwiana. Emanacja Binah spaczyta
boskie $wiatto i spowodowala zamet w sferze niebianskiej, cheac przejaé
kontrole nad calym Drzewem. Moze tego jednak dokona¢ tylko na ziemi,
poprzez swoich wybrancéw. Sa nimi wszyscy bez wyjatku wyzsi dowddey
Zakonu Naj$wietszej Maryi Panny, a Przebudzonymi podlegtych jej Sefirot
sa réwniez krél wegierski Zygmunt Luksemburskiijego brat, wladca Czech,
Wactaw. Z kolei przeciwstawiajaca si¢ jej i dazaca do réwnowagi Chokhmah
powotata kréla polskiego, Wladystawa Jagielte, jego kuzyna, ksigcia Witol-
da, a jej podlegte Sefiry spora grupe cztonkéw polskiego Kosciota, a takze
rycerzy, w tym gtéwnego bohatera powiesci — Dagoberta z Saint-Amand

#M.-A. Ouaknin, Tajemnice kabaty, przet. K. K. Pruscy, Warszawa 2006, s. 187-268.
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(Przebudzonego Emanacji Netzach). Przebudzeni nalezacy do Emanacji ze
srodkowej sciezki przylaczali sie do meskiej lub zenskiej strony Drzewa Zy-
cia (ukochana Dagoberta, Aine byta Przebudzong Emanacji Malkuth i ob-
darzong darem leczenia, wieszczenia i sprowadzania burzy). Przebudzeni
niewspomnianej w wyktadzie Emanacji Daat w fabule powiesci s tajnymi
agentami obu stron (von Sisske to szatny Ulryka von Jungingena, za§ Ma-
lofiej — niedoszly zabdjca Jagietty, byt jego ulubionym pisarzem — obaj zas
uwazali si¢ za ostatnich cztonkéw zakonu asasynéow?’). Warto zauwazyc, ze
przyjecie przebudzenia byto indywidualng decyzja cztowieka. W powiesci
znajduje si¢ zaréwno opis przyjecia daru Emanacji (m. in. samego Dagober-
ta), jak i odrzucenia owego daru przez przysztego biskupa gnieznienskiego,
ktéry wolat pozostaé przy zwyczajnej wierze, gdyz zabrakto mu odwagi na
uczynienie kolejnego kroku na drodze poznania. Zawsze jednak tego zato-
wal, zwlaszcza ze ,mus$niecie Emanacji” sprawito, ze zdawat sobie sprawe,
ze w otoczeniu Przebudzonych na dworze kréla Wiadystawa przebywa.

W ten sposéb wojna polsko-krzyzacka z lat 1409-1411 przestaje byé
zwykla wojna miedzy zywiotami germanskim a stowianskim, z czym gene-
ralnie mieliSmy dotad do czynienia, a staje si¢ wojna metafizycznag, w ktorej
gra toczy si¢ o istnienie $wiata. Co wigcej, dzigki takiemu przesunigciu zu-
pelnie nowego znaczenia nabiera zakonczenie tej wojny, czyli wycofanie si¢
Jagietty spod Malborka. Pierwotnie krél chee go zdoby¢, gdyz jest przeko-
nany, ze tylko zdtawienie mocy Binah, ktéra zostata przelana przez wszyst-
kich przez nig przebudzonych, a poleglych pod Grunwaldem Krzyzakéw
na jedynego, ktéry przezyl, czyli Henryka von Plauena, zakonczy wojne
mi¢dzy meska 1 zeniska strona kabalistycznego drzewa. Jednak Dagobert
i Aine odkrywaja istot¢ zagadnienia: oto nie chodzi o zwycigstwo meskiej
strony, ale o przywrécenie rownowagi. I dlatego mimo ztosci Dagobert nie
zabija krzyzackiego rycerza, Michata Kidichmeistera von Sternberga, lecz
bierze go do niewoli, a Jagielto go uwalnia, by jako nieprzepetniony spaczo-
ng mocy Binah, przejat wladz¢ w Zakonie [ DDIII, 367-369].

Jaka religijno$¢ mozna rozpoznaé¢ w omawianym cyklu? Przede wszyst-
kim $wiat dzieli si¢ na Przebudzonych i pozostatych, to znaczy nieswia-
domych, nierozumiejacych istoty Boga. Liczacymi si¢ bohaterami, z wy-
jatkiem wspomnianego biskupa gnieznienskiego, Wojciecha Jastrzebea, sa

% Ostatnimi czasy, rowniez w zwigzku z wydarzeniami na Bliskim Wischodzie, zapomniana juz sekta asasynow
stata si¢ niezwykle popularnym tematem popkulturowym. Przyczynita si¢ do tego w duzym stopniu seria gier kom-
puterowych Assassin’s Creed, ktérej kolejnym odstonom towarzyszy wydawane powiesci Oliwiera Bowdena (m.in.
O. Bowden, Assasins’s Creed. Nieznana historia mistrza asasynéw — Altaira, przet. M. Strakow, Krakéw 2012, tegoz,
Assasins’s Creed. Bractwo, przet. P. Bieliniski, Krakéw 2012 i inne). Podobnie jak w przypadku analizowanej powiesci
ich akcja czasowa wybiega daleko poza potowe XIII wieku, kiedy to zostali faktycznie unicestwieni przez Mongotow.
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wylacznie Przebudzeni, a wige ci, ktérzy przyjeli wiedze o istnieniu i zna-
czeniu opisanego powyzej Drzewa Zycia. Dzieki temu wiedza na przyklad,
ze wezedniejsze mity sa tylko dobrze zaszyfrowanymi §ladami dziatalnosci
wezesniejszych Przebudzonych?®. Ich religijno$¢ wymaga rezygnowania
z wlasnych potrzeb i nieprzerwanego stuzenia Emanacji, a to pociaga za
sobg stawianie czola przeciwienstwom, o ktérych ,,zwykli” ludzie nie maja
pojecia. Dagobert wraz z Aine udaja si¢ do Malborka, by stawi¢ czota wy-
stannikowi Binah, ktérym jest jej ukochany syn, nieludzka inkarnacja Hod.
Rycerz z Burgundii musi stoczy¢ z nim pojedynek, a gdy zwyciezy w walce,
musi powstrzymac si¢ przed zabiciem go, okazujac milosierdzie, gdyz tylko
to ostabi wypaczong Emanacje. Rozwéj w wierze jest wiec réwniez cigglym
samodoskonaleniem si¢ 1 przelamywaniem wiasnych stabosci (Dagobert
z zemsty za $mier¢ ojca zabit kilka lat wezesniej francuskiego ksiecia, za
co zaocznie skazany zostal we Francji na kare $mierci). Aine, by uratowad
zycie pewnemu chlopcu, ktérego wraz z Dagobertem wlasciwie usynowili,
w transie przekracza granice $wiatéw, czym wzbudza podziw wyznajacych
szamanizm Tataréw. Z kolei udanym zblizeniem z ukochanym bohaterka
sprowadza burze. Aine réwniez dzigki temu, Ze jest Przebudzona, z jednej
strony moze — jako jedyna kobieta — uczestniczy¢ w naradach otoczenia Ja-
gietty, z drugiej przekracza normy kulturowe, nie noszac nakrycia glowy
i zyjac w wolnym zwiazku z Dagobertem. Jej wiedza o Bogu sprawia, ze —
podobnie jak pozostatych Przebudzonych — nie obowiazuja jej zwyczajowe
normy spoleczne. Dzigki temu, kim jest, widzi wlasnie ich konwencjonal-
no$¢ 1 iluzorycznosc.

Bez watpienia, od Drzewa Zycia wiedzie droga do New Age, gdyz
zwigzki z naturg (bohaterowie czerpig sit¢ z kontaktu z ziemia, sama Aine
leczy ziotami, ale i dotykiem), otwarta seksualno$¢ — zwtaszcza Aine — na
te forme religijnosci sie otwieraja. A jednocze$nie bohaterowie pozostaja
w obrebie kabalistycznego monoteizmu. Dla nich pobyt na ziemi jest stuz-
ba, ale poniewaz maja $wiadomos¢ podwdjnej, duchowo-materialnej natury
cztowieka, réwnocze$nie odczuwaja petnie i swoistg iluzorycznosé zycia na
ziemi. To bez watpienia religijno$¢ trudna do zakwalifikowania w wyzna-
czonym na poczatku tego eseju horyzoncie rozwazan. Kazde z nich prze-
szto tak szeroko opisywany przez Jamesa moment nawrdcenia®’ i zgodnie

2 Aine [...]. Przypomniafa sobie opowies¢ o Libuszy, legendarnej zatozycielce miasta [Pragi]. Dziewczyna
miafa dar przepowiadania przysztosci i pewnego razu, pograzona w transie przy ogniu ofiarnym, zawotata, ze widzi
osade, ktorej stawa siggnie gwiazd. [ ... ] Prawda za§ wygladala tak, ze Libusza byta jedna z Przebudzonych w Emanaciji
Malkuth...” [DDII, 238].

W, James, dz. cyt., s. 203-269.
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z jego wyktadami bylo to doswiadczenie jednorazowe i gwattowne?. P6z-
niej jednak wybieraja wlasna droge. Przy czym np. fanatyzm von Plauena
dos¢ jednoznacznie mozna utozsamia¢ z Jamesowska definicja fanatyzmu:

Pobozno$¢ niezréwnowazona prowadzi do wady zwanej fanatyzmem
[...]. Bezposrednim nastepstwem takiego usposobienia ducha jest zazdro-
sna obrona czci bozej [ ...]. Silnie odczuwane jest tu najlzejsze uchybienie
lub niedbalstwo 1 nieprzyjaciele bostwa musza by¢ zawstydzeni. [...] gto-
szono krucjaty i podniecano do rzezi jedynie w celu usunigcia z Boga skazy
wyimaginowanej?.

Ci jednak, ktorzy nie zostali spaczeni, dostepuja zwigzku z Istota Boga
na sposob niemal mistyczny, a jednocze$nie — tym razem wbrew Jamesowi —
pozostaja zdecydowanie w §wiecie, uczestniczac w pelni w jego historycz-
nosci. Co z jednej strony odsyta do interesujacych rozwazan Gianni Vatti-
mo, ukazujacego w tekscie o znaczacym tytule Slad sladu skomplikowane
relacje miedzy nowoczesnoscig a ludzka potrzeba powrotu do Absolutu,
utrudniong recepcja krytycznych zaréwno wobec nowoczesnosci, jak i Ab-
solutu filozofii Nietzschego i Heideggera®. Z drugiej strony za$ udziela
krytycznej odpowiedzi na postmetafizyczno$¢ religii prezentowanych
w rozmowie Rorty’ego, Vattima i Zabala®', gdyz w tej wersji zaposredni-
czony Absolut dostepny jest bezposrednio cztowiekowi, choé nie kazdemu,
a wiec jest to w swej istocie znana juz od czaséw §w. Augustyna predestyna-
cja®? potaczona z nieomal Pawlowym wybranstwem. Tak gtebokiej wiedzy
o sobie bohaterowie jednak nie posiadaja, gdyz powdd tego, ze wlasnie oni
zostali Przebudzonymi (poza wladcami) pozostaje im nieznany:

% Przyjaciel Dagoberta opisat je tak: ,Wtedy nadszedt ON. Najpierw ustyszatem trzepot skrzydel, myslatem, ze
to gotab wleciat i usiadt obok mnie. Ale to nie byt gofab, lecz wystannik. Dotknat mojej gtowy, potozyt dtonie na mych
slepych oczach. Przeszyt mnie dreszcz, ktory przerodzit si¢ w ekstaze. Bytem pewny; ze umarlem i to aniof przyszedt
mnie zabra¢ do Krélestwa Niebieskiego. Otworzytem oczy, zeby spojrze¢ w oblicze Boga, ale nie ujrzatem ani tronu,
ani niebieskich zastgpéw | ...]. Nie umartem, a ON stat nade mng, otoczony $wiattem tak jasnym, ze az oslepiato.
Zostatem uzdrowiony [z tradu], odzyskatem czucie w ciele i utracone jego czgsci. To byt prawdziwy cud! Zostatem
wskrzeszony niczym Lazarz [...]. W ten sposob zrozumiatem istote Boga, pojatem jego jestestwo. Zostatem powo-
tany, staem si¢ stuga mitosierdzia i faski Pana (Emanacji Chesed). Od tego czasu wypetniam Jego wole” [DDI, 49].

W, James, dz. cyt., s. 347-348.

30 G, Vattimo, Slad Sladu, [w:] Religia..., dz. cyt.,s. 103 in.

31 Jak rysuje sig postmetafizyczna przyszlosc religii? Richard Rorty, Gianni Vattimo, Santiago Zabala, [w:] Przysztosé
religii...., dz. cyt. s. 67-98.

* Nie mozna zapomnie¢, ze owo wybranie miesci si¢ w filozofii konwencji heroic fantasy, co jednoczesnie po-
zostaje w Scistym zwiazku z mitycznym bohaterem wybranym do wykonania questu, tak przekonujaco opisanego
przez Josepha Campbella, zaréwno w jego Bohaterze o tysigeu twarzy (]. Campbell, Bohater o tysigeu twarzy, przet.
A. Jankowski, Poznan 1997), jak i czterotomowych The Masks of God, szczegdlnie w Creative Mythology (]. Campbell,
The Masks of God: Creative Mythology, Souvenir Press, London 2001).
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Konkluzje

Szersza probka pozwolita ukazaé wspélczesne modele préb radzenia
sobie z religijnoscig ukryte pod lubiang w Polsce maska powiesci historycz-
nej (a w kazdym razie do historii si¢ odnoszaca). Okazuje si¢, ze polska
gnoza, kabata, ,religia polskosci” sa dostepne i obecne we wspdlczesnosci,
aich literackie (re)prezentacje umozliwiajg w nie wglad.

Warto zwréci¢ uwage, ze proby przekraczania modernistycznych
konwencji powiesciowych (Wieczny Grunwald, trylogia Domagalskiego)
owocuja nie tylko zmiang optyki narracyjnej*, ale réwniez w nich wilasnie
nowa religijno$¢ znajduje o wiele bardziej pogtebiony wymiar. Nie powinno
to dziwi¢, gdyz — jak zauwazyl McHale — w powiesci postmodernistycznej
(rozumianej bardzo szeroko) nastgpito przesunigcie od zainteresowan
epistemologicznych ku ontologicznym?*. W interesujacym nas tutaj sensie
pisarze na nowo zaczynaja zadawaé pytania o Absolut i relacje z nim.

Bohaterowie analizowanych powiesci nie wyczerpuja rzecz jasna moz-
liwosci wspdtezesnej religijnoscei. Pokazujg jednak z cala pewnoscig ich
pluralizm, a przede wszystkim konieczno$¢ indywidualnego wyboru, gdyz
nawet spotkanie z Sefirg wymaga od jednostki podjecia decyzji (wyrazenia
zgody) na jej przyjecie.

Jesli wigc religijno$c¢ to rynek (bardziej na wzér gietdy anizeli idei Hu-
me’a) idei, to teksty literackie okazuja si¢ bardziej projekcja fantazmatéw
(w rozumieniu Marii Janion® - narodowych, kulturowych, etnicznych) niz
realnych doznan. Wtasnie metafora gietdy jako simulacrum rzeczywistego
handlu (wszak warto$¢ papieréw warto$ciowych jest wytacznie umowna,
a ich wahania niewiele maja wspélnego z realnymi dziataniami rynkowych
podmiotéw) oddaje relacje migdzy tekstem a rzeczywistoscia w przyjetej
w tym eseju optyce.

% McHale, dz. cyt., s. 12.
*Tamze, s. 13-14.
% M. Janion, Préba krytyki fantazmatycznej. Szkice o egzystencji ludzi i duchow, Warszawa 1991.
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Mirostaw Gotunski

Between gnosis and cabala. Exemplification of religiousness
in the novels about the Polish-Teutonic war written about the year 2010

In the text ,Between Gnosis and Cabala. Exemplification of Religiousness in
the Novels of the War of Polish-Teutonic Knights Writing Circa 2010” the author
analyzes 3 novels to assesses presented modus operandi religiousness in them. He
thinks the historical novel always says about the author’s time. The writers: Twar-
doch, Komuda and Domagalski in novels of different conventions (postmodern,
classical historical novel and historical fantasy) portray it different forms: Polish
gnosis, transitional time and Cabala. This forms are the possible choices on market
of ideas for present man.
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Religijny model Swiata w literaturze fantastycznej

Poczatkéw religijnego modelu $wiata szukaé nalezy w zamierzchiej
przesztosci, na tym etapie rozwoju hominidéw, na ktérym nastgpito, jak
o tym pisze Andrzej Wiercinski, ,,typowe dla cztowieka i wyzszych pryma-
téw rozgraniczenie korowych obszaréw projekcyjnych od reprezen-
tujacych [...], umozliwiajace psychiczne odréznienie postrzezen od wy-
obrazen™!, przy czym ,postrzezenia”, zachodzace pod wptywem bodzcéw
zewnetrznych, pozwalaja na eksterioryzacje (lokalizowanie ,,na zewnatrz”)
powstajacych w mézgu obrazéw, a ,,wyobrazenia”, obrazy mniej plastyczne
i wyraziste, sytuowane sg ,,wewnatrz” $wiadomosci. Wyodrebnienie sie
dwoch pdl w placie czotowym moézgu, odpowiadajacych za przetwarzanie
informacji, umozliwia odréznienie postrzezen od wyobrazen oraz pozwala
na postrzeganie samego siebie — czyli prowadzi do samo$wiadomosci jed-
nostki. W przypadku silnej stymulacji emocjonalnej (moze to by¢ takze
uzycie halucynogenéw lub innych technik, odpowiadajacych za wywotanie
standéw transowych) nastepuje jednak przemieszanie sie sygnaléw z obu pél,
a wowczas psyche Swiadoma zalewaja obrazy majace swe Zrédlo w nie§wia-
domosci. Andrzej Szyjewski stwierdza, ze ,Wyobrazenia religijne opieraja
sie na grze miedzy $wiadoma refleksjg a wywotanymi przez stany zmienio-
nej $wiadomosci [stany transowe, sny, wizje, halucynacje — B.T. ] efektami

! A. Wierciniski, Magia i religia. Szkice z antropologii religii, Krakéw 2004, s. 53 (roz. IV: Antropologiczna
koncepcja procesu symbolizacji).

STUDIA 1 SZKICE
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poznawczymi”?. Wiedza o tym jest potrzebna dla zrozumienia, ze element
tre$ci nie§wiadomych lezy u podstaw ksztattowania si¢ wszelkich wyobra-
zen religijnych i ze jest obecny (cho¢ zapewne nierozpoznawalny, z powo-
du blokowania tresci nieSwiadomych przez maksymalnie zracjonalizowany
umyst wspdlczesnego cztowieka) réwniez w abstrakeyjnych wyobrazeniach
transcendencji, wlasciwych dzisiejszym religiom. Poniewaz jednak, mimo
zatarcia pamieci o starych technikach wgladu w przestrzen wewnetrzna
psyche, potrzeba do$wiadczenia religijnego nadal jest niezbywalna potrzeba
czlowieka?®, wiec wspdlezesna kultura proponuje nam powrét do scenariu-
szy mitycznych poprzez cz¢$ciow rekonstrukeje pradawnych wierzen oraz
poprzez nadanie nowego znaczenia sferze wyobrazeniowej, eksploatowanej
we wspdlczesnym dyskursie naukowym odnoszacym si¢ do neurofizjolo-
gicznej aktywnosci mozgu.

Paradygmat animistyczny, zakorzeniony w najpierwotniejszej, zdaniem
Edwarda Burnetta Tylora, formie religijnej — animizmie, rozumianym jako
wiara w byty duchowe (w tym w dusz¢ ludzka) oraz w duchowy aspekt
otaczajacej cztowieka rzeczywistosci, sigga od czaséw najdawniejszych az
po pézne Sredniowiecze. A przeciez $redniowiecze to epoka stosunkowo
nieodlegta, pamigé kulturowa weigz pewne $redniowieczne tresci przecho-
wuje w formie ,,przezytkéw” (termin Tylora), ktére tatwo reaktywowac.
W istocie, juz w XIX wieku ta pamie¢ kulturowa zostata usystematyzowana
i poddana obrdbce literackiej (jest to takze czas narodzin basni literackiej,
zastepujacej surowa 1 nieraz okrutng basn ludowa), ktérej podlegly teksty
kultury przechowywane w pamieci i przekazywane od niepamietnych cza-
séw z pokolenia na pokolenie, najczesciej droga ustnag. Odzyskanie niepod-
leglosci (nieraz po wielu wiekach niewoli) przez niektére narody Europy,
czy tez podejmowanie w owym okresie walk narodowo-wyzwolenczych, do
tej niepodlegtosci majacych prowadzi¢, wymagato odwotania si¢ do tradycji
i zasobow kulturowych danej spolecznosci. Siggnigto po narodowe mitolo-
gie, przeszte dzieje i dokonania, utwierdzajace spolecznosé¢ w przekonaniu
o jednoczacej ja historii, ugruntowujace poczucie tozsamosci kulturowej
i konsolidujace spotecznosé wokot wartosei, z ktérymi kazda jednostka mo-
gla si¢ identyfikowad. Taka role odegraty liczne w owej epoce eposy narodo-
we: fifiska Kalewala, estonski Kalevipoeg, totewski Laczplesis, bulgarski cykl
O krélewiczu Marku, stowacki cykl O Janosiku. Kazde z tych dziet, nawia-
zujac do rodzimych podan etnogenetycznych i narodowej mitologii — nie

2 A. Szyjewski, Etnologia religii, Krakéw 2001, s. 175.

*Zob. R. May, Blaganie o mit, przet. B. Moderska, T. Zysk, Poznan 1997; B. Tomalak, Sladami mitu (roz. Mitu
naszego powszedniego daj nam dzisiaj”, Bielsko-Biata 2012. Swiadcza o tej potrzebie poszukiwania religijne, objawia-
jace si¢ powstawaniem wciaz nowych sekt czy tez zwracaniem si¢ do egzotycznych lub historycznych kultow.
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do konca zapomnianej, mimo triumfujacego poprzez lata chrzescijanstwa —
kreuje postac herosa kulturowego, uksztattowanego wedtug modelu biogra-
tii szamanskiej. Wiaze si¢ to z wywodzeniem si¢ bohatera od niezwyklych
istot, boskich lub zwierzecych, z jego zapowiadanymi przez rézne znaki
nadnaturalnymi narodzinami, a takze z zagrozeniem jego zycia w dziecin-
stwie lub w mtodosci, a pdzniej z niebezpiecznymi rytami inicjacyjnymi
polaczonymi z dtuga, uciazliwg nauks. Najwyzszym osiagnieciem i najwaz-
niejszym momentem inicjacji jest pokonanie $mierci — heros zstepuje, a na-
stepnie wraca z krainy zmarlych. Zycie herosa uptywa na walce z istotami
nadprzyrodzonymi i na magicznych podrézach w inne wymiary. Podejmuje
on réwniez dziatania cywilizacyjne wobec spolecznosci, w imieniu ktoérej
wystepuje, bardzo czesto jest po prostu Wielkim Przodkiem-Zatozycielem.
Heros w swoim zyciu podlega przesladowaniom i negatywnym osadom,
umiera $miercig gwattowna i nadnaturalng, po $mierci jego udziatem staje
si¢ reinkarnacja, wniebowstgpienie lub zmartwychwstanie*. Na ziemiach
znajdujacej pod zaborami Polski i Litwy Jézef Ignacy Kraszewski stwo-
rzyt, w czasie zblizonym do powstania Kalevali Eliasa Lénnrota (Kalevala,
1835-1849), epopeje litewska, opartag na motywach mitycznych, folklory-
stycznych i1 basniowych. Jego ogromne, trzytomowe dzielo, zatytutowane
Anatielas. Piesni z podai Litwy, w czgsci istotnej dla naszych rozwazan, Wi-
toloraudzie (Wilno 1840), opiewa mityczng przesztosé Litwy. Heros Witol,
podobnie jak pdzniej heros Laczplesis z dziela Andrejsa Pumpursa (Lacz-
plesis, 1888), realizuje model biografii szamanskiej w kontekscie mitologii
Battéw, a zwlaszcza ich kosmologii. Obaj bohaterowie sg bytami hybrydo-
wymi: Witol, syn bogini i woja litewskiego, po szamanskiej $mierci od Per-
kunowego pioruna inkarnuje w orta, Laczplesis, syn cztowieka i niedZwie-
dzicy, swoja moc czerpie z dziedzictwa animizmu — od obdarzonych dusza
zwierzat. Zaréwno orzel, jak i niedZwiedz to wystepujace do$¢ powszechnie
zwierzeta szamanskie. Obaj bohaterowie sa wojownikami, Zyjacymi w wy-
obrazonej na ksztatt basniowego $redniowiecza krainie, w ktérej napotkac
mozna smoki, czarownikéw, olbrzyméw. W tym $wiecie, ktéry ma swoja
nazwe historycznag, ale faktycznie funkcjonuje poza historia, rozgrywaja sie
bitwy, oblezenia, pojedynki, zdrady, a bohater dokonuje wielkich czynéw,
ustanawiajac fundamenty przysztej cywilizacji.

Symptomatyczne, ze ten wlasnie model animistyczny przywotuje li-
teratura fantasy, nawigzujaca do basni magicznej, eposéw bohaterskich
czy $redniowiecznych poematéw rycerskich. Literatura fantasy zastapita
w XX wieku eposy narodowe, ktérych epoka, zdaje si¢, nieodwracalnie

* A. Wierciniski, dz. cyt., s. 123 in.
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minela, ale nie minglo zapotrzebowanie na wykreowany przez nig $wiat.
Oprécz tego, co oczywiste: znaczenia konsolidacyjnej roli mitu w tworze-
niu wspdlnoty, jego aspektu etnogenetycznego jako mitu zatozycielskiego,
jego basniowosci, zaspokajajacej potrzebe cudownosci — wspdlezesnie, tak
jak dotad to miato miejsce w dziejach gatunku ludzkiego’, najistotniejsza
role zdaje si¢ odgrywac scenariusz inicjacyjny, ktéry umozliwia osiagnigcie
szamanskiego wtajemniczenia w sposéb zastepczy, w wirtualnym $wiecie
literackiej fikcji. Swiaty fantasy cofaja nasze doswiadczenie zapewne az do
pdznego paleolitu, do kultury magicznej, reprezentowanej przez szamana,
wedrowca po zaswiatach, w ktérych doswiadcezal przygdd i staczat swe po-
jedynki z wrogami z innych wymiaréw. Magia nie jest przez antropologéw
uwazana za religie, jakkolwiek definiuje si¢ ja jako najbardziej pierwotna
forme religijnego stosunku cztowieka do $wiata®. Magia towarzyszy r6z-
nym systemom religijnym od zarania dziejéow az po dzien dzisiejszy. Jej
istote stanowi mozliwo$¢ manipulowania mocg, bezosobowa, mistyczna
mana, ktéra (funkcjonujac w obiegu zamknigtym we wszech§wiecie)
przepelnia — w réznym zreszta stopniu — ludzi, zwierze¢ta i przedmioty.
Zadaniem czarownika (szamana) jest zaczerpnigcie tej mocy i uczynienie
jej sobie postuszna: ujarzmienie, kontrolowanie i postugiwanie si¢ nig do
swoich celéow. W magicznych §wiatach fantasy funkcja wymuszania w oto-
czeniu pozadanej zmiany za pomocg instrumentalnie uzytych zabiegéw
magicznych, skierowanych ku nadnaturalnej stronie rzeczywistosci, zdaje
si¢ by¢ priorytetem:

— Zapamigtaj — powtorzyta. — Magia jest Chaosem, Sztuka i Nauka. Jest
przeklenstwem, blogostawienstwem i postepem. Wszystko zalezy od tego,
kto sie¢ magia postuguje, jak i w jakim celu. A magia jest wszedzie. Wsze-
dzie wokot nas. Eatwo dostepna. Wystarczy wyciagnaé reke. [...] Ziemia,
po ktorej stapamy. Ogien, ktéry nie wygasa w jej wnetrzu. Woda, z ktorej
wyszlo wszelkie zycie i bez ktdrej to zycie jest niemozliwe. Powietrze, kto-

SE. Leach [w:] E. Leach, A.]. Greimas, Rytuat i narracja, przet. M. Buchowskiiin., Warszawa 1989, s.48: [ ...]
we wszystkich spofeczefistwach ludzkich zdecydowang wigkszo$¢ uroczystosci stanowia »obrzedy przejécia« [...]”;
A. Wiercinski, dz. cyt., s. 153: ,Mozna zatem przypusci¢, ze przystosowawczo korzystnym bylo objecie systemem
inicjacyjnym miodego pokolenia obojga piei, skoro cata spotecznos¢ byta poddana surowym dyskomfortom bezpo-
Sredniego wspotzycia z otoczeniem naturalnym. A zatem, wszyscy jej cztonkowie dazyli do realizacji w sobie postaci
szamana, co moglo zachodzi¢ w réznym stopniu, zaleznie od wrodzonych predyspozycji psycho-fizycznych”.

¢ Inne stanowisko prezentuje cytowany wezesniej Andrzej Wierciniski, powolujac si¢ na prace badaczy nie-
mieckich i przytaczajac za nimi o$wiadczenie wspélezesnego szamana mongolskiego: , Szamanizm jest ze wszystkich
religii najstarszy. Pierwsi ludzie, ktorzy zyli na ziemi, byli szamanami. Ich wiedza doszla do nas w nieprzerwanym
przekazie”, A. Wierciniski, dz. cyt., s. 153.
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rym oddychamy. Wystarczy wyciagnac reke, by nad nimi zapanowa¢, zmusi¢

do uleglosei””.

Mozna zaczerpnaé mocy od drugiego cztowieka:

[...] musimy odkry¢ tajemnice sity, ktora w sobie skrywa. Chce ja oswoi¢
i posili¢ nig wlasna moc. Jest jednak nieztomna i skutecznie si¢ broni. By ja
pokonaé, musze skorzystaé ze wszystkich swoich umiejetnoscei [...] To be-
dzie wielki rytuat, z mnéstwem ofiar [...]5.

Mozna zaczerpnaé mocy od zwierzecia:

Czarownicy przystaneli z obu stron klaczy. Nadir puscita wodze i potozy-
ta obie dionie na skorze zwierzecia. | ... ] Dzwigajace ciezkie pancerze konie
runely w gére stromego stoku w nagtej eksplozji migsni, tak szybko, ze hi-
storyk nie wierzyt wlasnym oczom. [...] Nul i Nadir dotykali oblepionymi
krzepnaca krwig i potem dfonimi bokéw martwej, stojacej klaczy. Sity zycia
byty potezne, niemal niepojete, i po§wiecenie jednego zwierzecia po to, by
obdarzy¢ prawie piec tysiecy innych przerazajaca sifa ciata i woli, mogtoby
wydawac sie czym$ godnym i szlachetnym.

Gdyby nie fakt, ze gtupie bydle nic nie rozumiato, konajac pod dotykiem
kochajacych dloni dwojki zrozpaczonych dzieci™.

Cztowiek natomiast moze takze dobrowolnie oddac swa moc, poswieci¢
ja Swiadomie w imie¢ wyzszych celéw:

Swiatto promieniowato teraz z jego dloni i twarzy, jakby mag byt jedna
z gwiazd. [...] Przed nimi zial otwoér bramy suchego zrédta, szeroki i pu-
sty. [...] otchtan prowadzaca ni to w mrok, ni to w $wiatlo; ani w Zycie, ani
w $mier¢. To byta nicosé. Droga donikad. [ ... ] Ged, wktadajac w to wszystkie
poznane przez siebie tajniki sztuki, cala moc swego serca, staral si¢ zamknaé
brame i ponownie scali¢ §wiat. Pod wptywem jego gtosu i rozkazujacych ge-
stow dloni skaly zaczely z trudem zblizaé si¢ do siebie, probujac si¢ zrosnad,
zamkna¢ rozdzielajaca je czelusé. Jednoczesnie $wiatlo bijace z twarzy, rak
i laski maga coraz bardziej przygasato [...]. Szczelina pomigdzy glazami
znikneta. Brama zostata zamknigta. [...] — On ocalil nas wszystkich i czy-
nigc to, oddat catg swg moc, a moze nawet zycie'®.

Innym istotnym czynnikiem, wskazujacym na mityzacje $wiata przed-
stawionego w literaturze fantasy, jest nierozréznianie miedzy sfera sacrum

7 A. Sapkowski, Krew elfow. Tom pierwszy sagi o wiedzminie, Warszawa 1996, s. 273.

8], Cervenik, Czarnoksigznik: Whadca wilkow, przet. A. Mickiewicz-Janiszewska, Warszawa 2012, s. 173.

?S. Exikson, Bramy domu umartych. Opowies¢ z malazanskiej Ksiggi Umarlych, przet. M. Januszewski, Warszawa
2012, s. 463, 465, 469.

UK. Le Guinn, Ziemiomorze. Najdalszy brzeg, przet. S. Baraficzak, Warszawa 2013, 5. 409, 410, 416.
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i profanum — $wiat staje si¢ synkretyczny, jak miato to miejsce (i ma nadal
we wspdlezesnych, zanikajacych juz spotecznosciach tradycyjnych) w prze-
sztosci, w kulturach magicznych: ,czlowiek zyjacy w takiej kulturze nie
moze posiada¢ §wiadomosci nieustannego przemieszczania si¢ pomiedzy
sferami $wigtymi, zakazanymi a codziennymi, »zwyklymi, jako ze $wiat
stanowi jeszcze jednosé. [ ... ] jest to swiat wszechobecnego sacrum”''. Swiat
fantasy jest takim wiasnie $wiatem przeniknietym sacrum, zanurzonym
w bezosobowej mana, podporzadkowanym magii i rytuatowi. Ciekawym
przykladem archaicznej formuly znajdujacej zastosowanie w fantasy jest
animistyczne upodmiotowienie bytéw roslinnych i zwierzecych.

W $wiadomosci Mbutich szczegdlne miejsce zajmuje puszeza: wszelkie
wydarzenia w ich zyciu — $mieré, pomys$lnos¢, nieszczescie, wymierzanie
sprawiedliwosci — zwiazane sg z lasem. Zwroty w rodzaju: ,,sprawa dotyczy
puszczy”, ,nalezy uszczesliwic las”, ,,$mier¢ jest sprawa puszczy” naleza do
czesto uzywanych w mowie potocznej. Nie nalezy jednak wyobrazaé sobie
lasu jako bostwa; jest to raczej otaczajacy wszystkich, wszechmocny las, a za-
razem jego ,,dusza”'?.

Tutaj nalezy odwota¢ si¢ do obdarzonych duszg — i jaka$ specyficzna
formg $wiadomosci oraz zdolnosci do uzewnetrzniana emocji — Mrocznej
Puszczy, Starego Lasu i Lasu Entéw, ktére w podobny sposéb funkcjonuja
w Srédziemiu J. R. R. Tolkiena (to wybrany przyktad, na ktérym obserwu-
jemy zjawisko $wiadomosci poza- czy nawet ponadludzkiej, mozna jednak
wskazac inne tego rodzaju byty, jak na przyktad pustynia Raraku w Opowie-
Sciach z malazanskiej Ksiegi Poleglych Stevena Eriksona, czy, odwotujac sie
do science fiction, ocean w Solaris Stanistawa Lema).

Sciezki weigz nie byto wida¢ ani §ladu, drzewa ustawicznie zastepowaty
im droge. Nagle Pippin, nie mogac dluzej znies¢ napigcia, wybuchnat nie-
spodzianie krzykiem:

—Hej! Hej! — zawotat. — Nic ztego tu nie zrobig! Pozwdlcie mi tylko przejsc!

Hobbici zaskoczeni przystaneli, krzyk jednak urwat sig, jakby zduszony
cigzka zastona. Nie odpowiedzialo mu ani echo, ani glos zaden, las wszakze
jakby si¢ jeszcze bardziej zagescil 1 jeszcze czujniej wpatrzyt w natretow!.

Symptomatyczne, ze taki motyw pojawit si¢ rowniez w filmie science
fiction Awatar amerykanskiego rezysera Jamesa Camerona, z 2009 roku.
Podobna do Ziemi planeta Pandora jest zamieszkana przez humanoidéw

"W, Burszta, Antropologia kultury, Poznaii 1998, . 102.
12 Tamze, 5. 102.
B JRR Tolkien, Wiadca Pierscieni. Wyprawa, przet. M. Skibniewska, Warszawa 1990, s. 162.
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Na’vi, ktérych cechuje gleboka wigz z wszystkimi zywymi organizmami
zamieszkujacymi planete. Owo polaczenie mozna sobie wyobrazic jako sie¢
neuronows, ktorej komérkami sg zywe istoty: ludzie, zwierzeta i rosliny —
jest to model nawigzujacy do neurognostycznych proceséw, zachodzacych
jednoczesnie na poziomie komérkowym i kwantowym'. Niezaleznie od fi-
zykéw 1 neurofizjologéw — badaczy mézgu oraz swiadomosci, interpretacje
takiego zjawiska podjeli psychologowie. Prekursorem jest niewatpliwie Carl
Gustav Jung. Jego kontynuatorzy to twércy mato znanej w Polsce psycholo-
gii transpersonalnej, Abraham Maslow 1 Stanislav Grof. Ten ostatni stara
sie dowies¢ eksterioryzacji jazni za pomoca do§wiadczen z LSD, przeprowa-
dzanych w ramach terapii os6b w stanach terminalnych:

Najbardziej istotne i najtrudniejsze wyzwanie dla newtonowsko-kar-
tezjanskiego mechanistycznego modelu $wiata [paradygmatu mechani-
stycznego, ktéry w epoce nowozytnej wypart paradygmat animistyczny,
B.T.] pochodzi z ostatniej kategorii fenomenéw psychodelicznych, catej
gamy doznan, dla ktérych ukutem termin transpersonalne (pozaosobowe ).
Wspolnym mianownikiem [...] jest poczucie jednostki, ze jej swiadomo$é
poszerzyla sie poza granice ego i przekroczyla ramy czasu i przestrzeni.
[...] przezywanie $wiadomosci innej osoby, grupy ludzi lub catej ludzkosci.
Mozna nawet przekroczy¢ granice do$wiadczenia specyficznie ludzkiego
i zharmonizowa¢ sie¢ w czyms, co zdaje si¢ by¢ swiadomoscig zwierzat, ro-
§lin 1 obiektéw nieozywionych. W wyjatkowym przypadku mozna do$wiad-
czy¢ $wiadomosci ogotu stworzenia, catej planety lub catego materialnego
wszech$wiata'c.

Antropolodzy uznali, ze doswiadczenia Grofa w wyczerpujacy sposob
pozwalaja wyttumaczy¢ fenomen transu szamanskiego!”. W zupetnosci tez
wyjasniajg one owg solidarno$¢ bytéw w okresie panowania paradygmatu
animistycznego, skutkujaca obecnoscig méwigcych zwierzat 1 roélin, cze-
go widoczny $lad pozostal w basniach, bedacych, jak méwi René Girard,
zdegradowang postacig mitu. Przejeta 6w spadek literatura fantasy, czyniac
z zaprzyjaznionych (czesto méwigcych lub zgota czarodziejskich) zwierzat

4 Zob. Ch.D. Laughlin, Archetypes, neurognosis and the quantum sea, ,Journal of Scientific Exploration”,
10/1996, s. 385-386, podaje za: T. Sikora, Uzycie substancji halucynogennych a religia, Krakéw 1999, s. 64-70.

15 Chodzi tutaj o oswiadezenie pozaosobowe lub ponadosobowe, szersze i odpowiednio przewyzszajace zwykle
doswiadczenie jednostki.

S, Grof, Poza mdzg. Narodziny, Smieré i Transcendencja w psychoterapii, przel. 1. Szewezyk, Krakéw 1999,
8. 99-100.

17Zob. na ten temat A. Wiercinski, dz. cyt., s. 130: ,Synteza Grofa dostarczyta tez wgladu we wszystkie glowne
etapy inicjacji szamanskiej”; s. 137: , Jak wida¢ z danych Grofa, wielokrotne uzycie silnego halucynogenu, juz samo
przez si¢ wprowadza probanda w takie poznawcze wglady w naturg rzeczywistosci, ktore s charakterystyczne dla
szamanizmu. Zachodza przy tym glebokie zmiany osobowosci”.
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naguale, sprzymierzencéw i towarzyszy postaci szamanskich. Dobrym
przykladem jest twérczosé Robin Hobb (trylogie: Skrytobdjca i Ztotoskiry),
w ktorej przenikajace si¢ fantastyczne $wiaty, zamieszkane przez rézne
istoty, ludzi i nieludzi, cechuja dwa rodzaje magii — Moc i Rozumienie. Moc
jest ,moéwiac najprosciej, zdolnoscig do bezposredniego przekazywania
mysli. [...] Czlowiek wyjatkowo utalentowany moze uzy¢ Mocy, by wpty-
naé na umysly oséb nie ksztalconych w postugiwaniu si¢ tym darem”!8. Na-
tomiast Rozumienie (,,pradawna krew”, ,magia zwierzgca”) pozwala na
dzielenie mysli i uczu¢ ze zwierzetami. Bohater w pewnym momencie traci
sprzymierzenca — wilka, z ktérym potaczyta go wi¢zZ Rozumienia. Ostatni,
niezwykle intensywny emocjonalnie kontakt migedzy nimi ma miejsce we
$nie (a zatem w stanie zmienionej $wiadomosci). Bohaterowi $ni sie, ze jego
wilk wstaje i wychodzi z jaskini na polowanie:

Jednak towarzyszytem mu mysla, jak wielokro¢ przedtem. [...] wymknat
mi sig, zbiegajac po zboczu niczym cien gnanej wiatrem chmury. Eaczaca nas
ni¢ wystrzepita si¢ i pekta [...] Poczutem jak z cienkiej i tajemnej staje si¢
wielka i jasna, jakby zaprosit wszystkie Rozumiejace stworzenia na §wiecie,
zeby dzielily ja z nami. I cata pajeczyna zycia na calym tym zboczu gory
nagle urosta w moim sercu, splatajac sie, taczac i stapiajac ze soba. To byto
zbyt wspaniate doznanie, zeby zatrzymac je w sobie. Musialem ruszy¢ za
nim — taki cudowny ranek trzeba przezy¢ razem.

— Zaczekaj! — zawotatem i z tym okrzykiem obudzitem sig. [...] Przytuli-
fem go i w moim uscisku wydat ostatnie tchnienie®.

Daje si¢ w tym rozpozna¢ tesknote za utracong solidarnoscia bytu, za
wiezig z zyciem, ktdre nas otacza, a od ktdrego tak okrutnie si¢ zdystan-
sowalismy. Wspolczesnie dotkliwie doswiadczamy alienacji, samotnosci
w $wiecie wysokich technologii, a zarazem eksterminowanych zwierzat,
zniszczonej roslinnosci i zdewastowanego krajobrazu. W $wietle powyz-
szego mozna przyjaé, ze §wiaty magiczne fantasy nie stanowia jedynie ta-
twej rozrywki, ktéra zniknie, gdy juz przestanie bawic¢ czytelnikdw, lecz sa
wyrazem istotnej ludzkiej potrzeby funkcjonowania w empatycznym $wie-
cie mitu, rozumianego jako struktura nie§wiadomosci, fundament naszej
egzystencji od milionéw lat.

Na poczatku, czyli w czasach mitycznych, cztowiek zyl w pokoju ze
zwierzgtami i rozumiat ich jezyk. Dopiero na skutek pierwotnej katastrofy,
poréwnywalnej do ,,upadku” z tradycji biblijnej, cztowiek stat si¢ tym, kim
jest dzisiaj: $miertelnym, plciowym, zmuszonym do pracy, aby si¢ wyzywic¢

' R. Hobb, Uczert skrytobdjcy (Skrytobdjca—tom 1), przet. A. Kwiatkowska, Warszawa 2005, s. 250.
1 R. Hobb, Misja Blazna (Zlotoskdry—tom 1), przet. Z.A. Krélicki, Warszawa 2004, s. 558.
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i pozostajacym w konflikcie ze zwierzetami. Przygotowujac si¢ do ekstazy
i podczas niej, szaman odrzuca obecng kondycje ludzky i czasowo odnaj-
duje poczatkows sytuacje. Przyjazn ze zwierz¢tami, znajomosé ich jezyka,
przeobrazenie si¢ w zwierze, sa oznakami, ze szaman przywrécit sytuacje
»rajska” utracong u zarania czasu®.

Fantasy jest wspélczesnie reaktywowanym mitem, bronigcym cztowie-
ka przed obojetnym $wiatem — zgodnie z tym, co pisze Leszek Kotakowski:
»Iym, od czego uciekamy, jest doswiadczenie obojetnosci $wiata, a préby
przezwycigzenia tej obojetnosci stanowig o§rodkowy sens ludzkich zma-
gan z losem w jego codziennosci i w jego ekstremach”?!. Wezesniej Kota-
kowski stwierdza, ze ,,fenomen obojetnosci $wiata nalezy do doswiadczen
fundamentalnych”??. Podobnie wypowiada si¢ na ten temat inny filozof,
Hans Blumenberg, w swoim dziele Arbeit am Mythos (1986), obojetnosé
wszech§wiata wobec ludzkiego leku przed przemijaniem, bezwzglednosé
wobec cierpienia, nazywajac ,,absolutyzmem rzeczywistosci”. Blumenberg
przedstawia strategie ,,oswojenia bytu” i dochodzi w swych rozwazaniach
do konkluzji, ze , stwarzanie dystansu” wobec obojetnosci §wiata osiggamy
za sprawg mitu, religii, metafizyki — lub poprzez schronienie si¢ ,,w $wiecie
zycia” (termin Husserla, przywotany przez Blumenberga), w zatrudnie-
nie codzienng, bezrefleksyjng krzataning. Kotakowski stwierdza wrecz:
»Mit bowiem - religijny lub filozoficzny — ma moc zniesienia obojetnosci
Swiata”%.

Woracajac do szamanizmu, odradzajacego si¢ w $wiatach fantasy: po-
jawiaja si¢ tu wszystkie elementy wlasciwe biografii szamanskiej. Bohater
fantasy przynalezy do pierwotnej kultury magicznej i bardzo czesto sam
jest magiem, jak Gandalf we Wtadcy Pierscieni Tolkiena, Ged w Ziemiomo-
rzu Urszuli Le Guin, lub czarownicy, jak liczne bohaterki Swiata Dysku
Terry’ego Pratchetta. Swoistym fenomenem stat si¢ wspétczesny, ale jed-
noczes$nie przynalezacy do $redniowiecznego $wiata czardéw, réownolegtego
wzgledem naszego, Harry Potter, w wielotomowym cyklu Joanne Rowling.
Mag wystepuje jako gtéwny bohater ( Czarnoksigznik z Archipelagu Le Guin)
lub jest osoba towarzyszaca herosowi kulturowemu — bohaterowi, ktéry wy-
rusza z misjg uratowania $wiata — to przypadek postaci bedacych kalkami
Merlina (Gandalf u boku Froda we Wiadcy Pierscieni Tolkiena). Mamy
cate populacje magéw, wyodrebnionych jako ludzie o specyficznej profesji
(Gildia Magéw, Uniwersytet Magiczny w Swiecie Dysku, czarodzieje w Sa-

M. Eliade, Szamanizm i ekstatyczne techniki ekstazy, przet. K. Kocjan, Warszawa 2001, s. 109.
'L Kotakowski, Obecnosé mitu, Paryz 1972, 5. 106.

2 Tamze, s. 104.

B Tamze, s. 122.
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dze o WiedZminie Andrzeja Sapkowskiego, czarnoksi¢znicy ras ludzkich
i nieludzkich w cyklu Opowiesci z malazasiskiej Ksiggi Polegtych Eriksona).
Mamy istoty z pochodzenia magiczne, predestynowane do szamanienia
(jak Sithowie Zida’ya i Hikeda’ya w trylogii Pamigc, smutek i cierri Tada Wil-
liamsa), albo takie, ktére muszg si¢ tego nauczy¢ (w prozie Sapkowskiego,
ale i u Rowling, pojawia si¢ motyw terminowania w czarodziejskim fachu —
istnieja szkota magii, Aretuza na wyspie Thanedd oraz Szkota Magii i Cza-
rodziejstwa w Hogwarcie). Pojedynki magiczne sa cechg charakterystyczna
literatury fantastycznej i catkowicie odpowiadaja opisom walk toczonych
przez szamana z innymi szamanami lub z istotami demonicznymi z innych
plandw; o czym pisze Mircea Eliade w swojej waznej pracy Szamanizm i ar-
chaiczne techniki ekstazy (a takze Carlos Castaneda, antropolog, opisujacy
w cyklu prac swoje terminowanie u indianskiego szamana Don Juana).
W trylogii Tolkiena walczg ze sobg czarodzieje Gandalf 1 Saruman, ale za-
sadnicza rozgrywka toczy si¢ miedzy Majarami (bogami nizszymi ranga),
Gandalfem po stronie dobra i Sauronem po stronie zta. Obaj dowodzg ar-
miami ludziinieludzi, ale zmagaja sie tez za pomocg czaréw i podporzadko-
wanych sobie istot magicznych (orty Gandalfa i wilki Saurona, obdarzone
nadnaturalnymi rozmiarami i darem mowy, bedace zarazem zwierz¢tami
szamanskimi). Czarownicy walczg migdzy soba w $wiatach Eriksona i Wil-
liamsa, we Wadcy wilkow Juraja Cervenaka, w cyklu Ziemiomorze Le Guin.
Mircea Eliade pisze o walkach szamanéw pod postacig zwierzat®.
Specyficzna dla fantasy jest pograniczno$¢ postaci wladajacej moca
— szaman staje si¢ istota synkretyczng z wyewoluowang z niego postacia
herosa kulturowego — wojownika. Jako taki walczy mieczem i magia: ,,Po-
dréznicy zawsze mieli miecze...czy chociaz bystry rozum. Albo zdolnosci
magiczne”?. Taki opis odpowiada wielu herosom fantasy bohaterskiej:

Lecz kiedy Aragon wstal, wszyscy patrzac na niego umilkli, bo wydato im
sie, ze go widza po raz pierwszy. Wysmukly jak dawni zamorscy krélowie,
gorowatl nad caly Switg; zdawal sie dostojny wiekiem, a zarazem w kwiecie
lat meskich, madrosé byta wypisana na jego czole, r¢ce miat silne i obdarzo-
ne wladza uzdrawiania, od catej za$ postaci bit jasny blask?®.

Bardziej wspdtczesne opisy bywaja mniej dostojne:

Nieznajomy cofnat si¢ pod $ciang. Skurczony, spiety, czujny. Miecz trzy-
mat oburgcz, wodzac koncem ostrza w powietrzu. Nikt sie nie ruszat.

# M. Eliade, Szamanizm..., s. 104: ,Szamani walczg pod postacia zwierzat, a jesli alfer ego zostanie zabite
w walce, szaman rowniez musi umrze¢”.

5T Williams, Smoczy tron, przet. P. Kruk, Poznan 2000, s. 293.

2 JRR. Tolkien, Wtadca Pierscieni. Powrdt krdla, przet. M. Skibniewska, Warszawa 1990, s. 315.
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—Rzué to — wrzasnat jeden ze straznikéw rozdygotanym gltosem. — Rzué
to, zbdju! Péjdziesz z nami! [...]

Riv wyprostowat si¢. Szybko chwycit klinge pod lewa pachg, a prawa reka,
uniesiong do gory, w strone straznikéw, nakreslit w powietrzu skomplikowa-
ny, szybki znak. [...] Straznicy momentalnie cofneli sig, zastaniajac twarze
przedramionami?’.

Postaé herosa-maga w czesci tekstéw fantasy nie rozwija si¢ — tu proto-
typem jest Conan z Cymerii, bohater powotany do istnienia przez Roberta
E. Howarda, ktéry méwi o sobie tak:

Stuchaj, urodzitem si¢ w gérach Cymerii, gdzie wszyscy sq barbarzynca-
mi. Bytem najemnym Zotnierzem, korsarzem, kozakiem, robitem sto innych
rzeczy. Ktory krél przemierzyl tyle krajow, stoczyt tyle bitew, kochat tyle
kobiet i zdobywat takie tupy, jak ja?2

Jednak o wiele wazniejsze jest odtworzenie w dziejach bohatera po-
szczegblnych etapéw szamanskiej inicjacji, z kluczowym dla rozwoju do-
$wiadczeniem $mierci oraz osiagnieciem, w wyniku poddania si¢ rytom,
petni mocy. Mocy, ktéra pozwala uratowac lub przeobrazi¢ Swiat.

Takim bohaterem jest Vuko Drakkainen z powiesci Jarostawa Grzedo-
wicza Pan Lodowego Ogrodu. Tréjka sposréd przybytych z Ziemi naukow-
cow, osiadlszy w odlegtym $wiecie Midgaardu, na drugim krancu Kosmosu,
osiagneta wsiréd miejscowej ludnosci status okrutnych bogéw, dewastuja-
cych planete i ostatecznie walczacych migdzy soba o wladze nad nig. Sam
Vuko, zonierz, wyszkolony w technikach walki i wystany, Zeby ewakuowaé
tamtych, stawia sobie za cel — by samemu przezy¢ i ocali¢ tubylcéw — opa-
nowanie magii, bedacej wlasciwoscia owego basniowego, sredniowiecznego
$wiata. Ewolucja postaci bohatera, w miar¢ pokonywania coraz trudniej-
szych przeszkéd (rytom heroicznym towarzysza rozstrzygniecia dylema-
téw moralnych oraz konieczno$é ciaglego uczenia sie, aby przeciwnikom
przeciwstawi¢ nie tylko site, ale i madro$¢) pozwala na taka kumulacje
mocy, ze bohater nie tylko spelnia swa misje uratowania $wiata: on staje
si¢ herosem w skali Kosmosu, panujacym nad czasem i przestrzenig. By¢
moze nawet bedzie w stanie wréci¢ do $wiata Mitgaardu, z ktérego upro-
wadzita go zatoga ziemskiego statku: ,,— On tam wrdci, skurwiel. Nie wiem,
jak ani kiedy, ale dopnie swego” — stwierdza jego byly przetozony, ktéry go
wystal z misjg ratunkowg na Midgaard, a potem stamtad, wbrew jego woli,
Sciagnal. Ale Vuko umknat stuzbom, ktére usitowaly wydoby¢ z niego se-

7 A. Sapkowski, Ostatnie zyczenie, Warszawa 1996, s. 9.
% R.E. Howard, Ludzie Czarnego Kregu, przet. Z. Krélicki, Warszawa 1988, s. 5.
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kret magicznego zawiadywania rzeczywistoscia, stat si¢ nieosiagalny dla
aparatury rejestrujacej, przemieszcza sie, jak chee i gdzie chee, materia jest
mu postuszna. Osiggnat stan, ktéry Carol S. Pearson nazywa faza Maga —
efekt rozwoju bohatera na drodze identyfikowania si¢ kolejno z postaciami
archetypowymi: Niewinnym, Sierotg, Meczennikiem, Wedrowcem, Wo-
jownikiem i wreszcie Magiem. Jest to ruch po spirali, ten sam etap mozna
osiagna¢ wielokrotnie, by bardziej dogtebnie go przezy¢. Vuko byl dotad
Wojownikiem:

Archetyp ten uczy nas ubiegania si¢ o nasza sife i zaznaczania naszej toz-
samosci w §wiecie. Moze to by¢ sita fizyczna, psychologiczna, intelektualna
iduchowa. Na poziomie fizycznym archetyp Wojownika broni naszego pra-
wa do zycia. W $wiadomosci Wojownika zawiera si¢ cheé i umiejetnosc wal-
ki we wlasnej obronie. [...] Wojownicy zmieniaja swoje $wiaty, domagajac
sie spetnienia wlasnych potrzeb i wyobrazen o lepszym $wiecie wokét nich?.

Rozwdj osobowosci naktada na nas na pewnym etapie obowigzek ,,po-
konania smoka”, a wcze$niej — wlasnego lgku przed konfrontacja z czyms$
przerazajacym. Natomiast Mag nie sytuuje siebie w opozycji do $wiata:

Mayg jest dla siebie twardy, lecz nie jest to twardo$¢ Wojownika. Wojowni-
cy zmuszajg si¢ do pokonywania leku 1 walcza o wielkie stawki. Magowie od-
krywaja, ze na pewnym poziomie nie wygrywa si¢ przez uzycie sity. Wiedza,
ze jesli nie poplyng wraz ze $wiatem, lecz beda si¢ z nim zmagaé, to zadna
wytrwalos¢, umiejetnosei, odwaga czy madro$é nie umozliwi im osiggnigcia
tego, czego pragng. Dostrzegaja konieczno$¢ wprowadzenia w zycie nowej
jako$ci — jasnosci i sity woli do dziatania w zgodzie ze swoim najglebszym
i najmadrzejszym ja [...]. Mag posiada zdolno$¢ istnienia w réwnowadze
z podstawowym zrodtem energii wszechs$wiata. [...] Magdazy [ ...] do zycia
w harmonii z nadnaturalnymi i naturalnymi §wiatami. Postawa ta wymaga
od niego osiggniecia pelni i wewnetrznej rownowagi®.

Bohater nie pragnie zatem tego wszystkiego, co zniszczyto jego anta-
gonistow — wladzy, potegi, postuszenstwa innych, mozliwosci urzgdzania
$wiata wedtug wlasnych upodoban i przekonan. Catkowicie wolny od poza-
dan, jest tez tym, ktory nikomu, w imie zadnych idei, zawtadnaé sobg nie
pozwoli, uzy¢ i wykorzysta¢ siebie do niczego — dobrego czy ztego — nie da.
Pan Wszechs$wiata, istota niemal transcendentna... Tak przebiega wzorco-
wa realizacja procesu indywiduacji, ktéremu wedlug Carla Gustawa Junga
podlega jednostka, stajac sie soba, niepodzielng catoscia, Petnig, scalajaca

» C.S. Pearson, Nasz wewngtrzny bohater, przet. G. Brelik, W. Grabarczyk, Poznan 1995, s. 137-139.
9 Tamze, s. 197-199.
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$wiadome i nieswiadome aspekty Jazni. W §lad za bohaterem, identyfikujac
si¢ z nim, rytom inicjacyjnym podlega takze czytelnik, zanurzony w symu-
lowanej przez tekst, a rozgrywajacej si¢ w naszym umysle rzeczywistosci.
Czgsto jest to jedyna mozliwo$¢ takiego rozwoju, gdyz codzienna egzy-
stencja, skupiona na rutynowych czynnosciach zabezpieczajacych potrze-
by bytowe, dawno juz uniemozliwita nam udzial w jakichkolwiek rytach
inicjacyjnych. Dzieje si¢ tak, cho¢ osigganie kolejnych etapéw rozwoju du-
chowego 1 towarzyszacej temu procesowi odnowy, odrodzenia w nowym sta-
tusie, jest niezbedne dla prawidtowego funkcjonowania psychiki ludzkiej.
W powiesci Grzedowicza interesujaco jest réwniez przedstawiony
inny problem. Tutejsi bogowie, ustylizowani zgodnie z nordycka mitologia
(Grzedowicz przywotuje Eddg poetyckq jako motto czesci rozdziatéw), to
relikt pierwotnej, prastarej cywilizacji planety, magia to ,,zdziczate, a troche
oszalale resztki. [...] Resztki dawnego $wiata. Tym zyt i z tego si¢ skta-
dat. T to go zniszczylo. Jesli mozesz robié, cokolwiek cheesz, praktycznie
z niczego, to po co si¢ rozwija¢? 3!, Fantasy taczy si¢ tutaj ze science fiction,
w mysl zasady, ze dla spotecznosci tradycyjnych kazda wystarczajaco wyso-
ko rozwinigta technologia jest nieodréznialna od magii (Arthur Clarke).
W éwiecie science fiction rol¢ magii pelni nauka. Kruczy Cien, bég Midga-
ardu, wyjasnia to bohaterowi: ,Tu s dwa $wiaty. Ten, w ktérym przecho-
wujemy pamiatki po swojej fizycznej prezentacji. Oraz ten drugi, ktérego
nie zobaczysz, bo jest informacja, unoszaca si¢ w atmosferze i przenikajaca
planete. [...] Ty tez jeste$ informacja. Kwestia no$nika. To moze by¢ biat-
ko, ale moze i chmura odpowiednio spolaryzowanych atoméw unoszacych
si¢ w atmosferze w asyscie nanowektoréw”*2. W ten sposéb w §wiatach ma-
gicznych pojawiaja si¢ bogowie. W tekstach z pogranicza fantasy i science
fiction (coraz czg$ciej powstaja takie hybrydy) ewolucja bohatera, rozumia-
na jako inicjacja w szamanskim modelu biograficznym, prowadzi ku wyz-
szym bytom, w ktérych Obcy, przedstawiciele wyzej rozwinietych cywiliza-
cji, pelnia strukturalng role bogéw: Tak wlasnie mozna scharakteryzowac
réwniez twérczos¢ Jacka Dukaja, a reprezentatywnym przyktadem jest jego
opowiadanie Katedra. W strukturze gtebokiej tekstu analiza ujawnia splot
watkéw mitycznych: pierwszym i najwazniejszym z nich jest mit o potopie,
niezwykle rozpowszechniony w mitologiach i religiach. Jest to mit Zaglady
—w tym wypadku katastrofy kosmicznej na wielka skale. Ocaleni wybran-
cy wedruja setki tysigey lat przez otchtan Kosmosu w arce Czarnej Waty,
wbudowanej w skalista tkanke roju planetoid, az do czasu, kiedy znowu

3], Grzedowicz, Pan Lodowego Ogrodu, t. 4, Lublin 2012, s. 834.
2 Tamze, s. 836.
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sruszyly procedury wykonawcze”. A wowczas ,,Katedra oddycha [...] roz-
rasta si¢. Sigga ku planetoidom. Oni zblizaja si¢ cichymi falami. [...] Tonie
oni weszli w méj czas, lecz ja w ich: Katedry, Waty. [ ...] Katedra nas otula,
jestesmy Katedra, fragmentami bryty, jednego dziefa sztuki. [...] czekamy
na Architekta”?®. Zacytowany fragment odsyta nas do innych watkéw mi-
tycznych. Kolejny z nich to narodziny z kamienia: [...] spod powierzchni
kamienia [ ...] wygladaja, przebijaja si¢ — normalnych rozmiaréw glowy”3.
I kolejny: chodzi o ryt inicjacyjny. Bohater, uwi¢ziony na planetoidzie,
caly czas zaczyna spedzaé w Katedrze (,,I'ylko we wnetrzu Katedry jestem
spokojny”) — monumentalnej $wiatyni, wyrostej z zywokrystowych ziaren,
miejscu kultu $wigtego Izmira, opuszczonego jednak przez ludzi, gdyz réj
Izmiraid wyrwat si¢ z pola grawitacyjnego lokalnego stonca i odlatuje w Ko-
smos. Tymczasem ,,Katedra zmienia si¢ z kamienia w zwierze”. Pojawiaja si¢
okreslenia: ,,zebra nawy gléwnej”, ,,szpony wiez”, ,falangi kostnych grze-
bieni”. Wezesniej tez: ,krzywe skrzydla”, ,,wysokie skrzela”. Katedra staje
si¢ smokiem, istota w jaki§ sposéb zywa — bo ,,oddycha”. Bohater w swoim
odosobnieniu ,,Boskiego wybranca”, w swoim buncie (,,sa chwile, w kté-
rych wypelnia mnie taka z1os¢, ze caly dostownie si¢ trzese”), na koniec
w swoim rozzaleniu (,,Niczym nie zastuzytem”), znajdujac si¢ we wnetrzu
Katedry jest zarazem pozarty przez potwora. W jego wnetrznosciach do-
$wiadcza zarazem rytualnej i prawdziwej $mierci, jak w inicjacji szaman-
skiej, po czym rodzi si¢ w nowym, wyzszym statusie, juz nie jako cztowiek.
Dotacza do Obcych, ktérzy wytaniaja si¢ z kamieni. Wspdlnie czekaja ,,na
Architekta” — jak w §redniowieczu zwano Boga, twérce Wszech§wiata. Ale
kim jest ten, ktory przybedzie?

Wskazany kierunek wiedzie do pogranicza fantasy i SE. Jednakze sa
i inne mozliwosci. Na przyktad w Malazariskiej Ksigdze Poleglych, typowej
fantasy historycznej (ktéry to gatunek, jak pisze o tym Grzegorz Trebicki,
eliminuje mit niemal catkowicie z fabuly)®, istnieje rozbudowany $wiat
bogéw i demondw. Najstarsze sa duchy ziemi i powietrza, zapewne takze
wody i ognia — ktére nie opowiadaja si¢ za dobrem ani ztem, s3 amoralne
jak natura. Analiza skomplikowanych relacji miedzy licznymi gatunkami
humanoidéw, ludzi i nieludzi, zyjacych w réznych, przenikajacych sig
$wiatach, wykracza poza rozmiary tej pracy. Ciekawe jest to, ze pokazany tu
zostal etap szamanizmu, na ktérym ludzie Mocy potrafili wejs¢ w spor z bo-
gami (,,ten méj wielki kaptan niepokoi nawet mnie” — méwi Tron Cienia, za
zycia cztowiek, cesarz Kellanved, ktéry po $mierci stat si¢ jednym z Ascen-

% ]. Dukaj, Katedra, [w:] tegoz, W kraju niewiernych, Warszaw 2000, s. 446-447.
3 Tamze, s. 422.
% G. Trebicki, Fantasy. Ewolucja gatunku, Krakéw 2007.
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dentéw w Domu Cienia), potrafili tez sami sta¢ si¢ bogami, reinkarnowac
sie, jak czarnoksi¢znik Sormo, nie tracac wiedzy o minionych zywotach,
czy za pomoca rytuatéw zapewnic sobie nieSmiertelno$¢ jak T’lan Imasso-
wie, jedna z czterech ras przodkéw-zatozycieli. Bogowie nie sa obiektem
czci, raczej budza lek i nieched:

—Lekasz si¢ gniewu bogow?

— Raczej tego, ze bogowie albo ich stugi wykorzystaja nas wbrew naszej
woli, Icariumie. Dla bogéw krew i chaos sa winem i migsem. Przynajmniej
dla wigkszosci. Zwlaszcza dla tych, ktérzy najbardziej lubig si¢ mieszaé
w sprawy $miertelnikéw. W zaden sposéb nie przyczynie sie do urzeczywist-
nienia ich pragnien®.

Oprocz watkéw historyeznych i politycznych mamy tutaj $wiat magii,
z ktoérej wykluwa si¢ jakis system religijny, najwyrazniej jednak przedziat
miedzy sacrum i profamum nie jest jeszcze catkowicie ustanowiony — nie-
ktérzy przemieszczaja si¢ miedzy jednym a drugim wymiarem, mato tego:
niektérzy wspdtuczestniczg w kreowaniu tych wymiaréw. Jednakze bogo-
wie maja juz wlasne oblicza i historie, whasnych kaptanéw i wyznawcow.
Roéznica miedzy magia a religia zostaje, na uzytek $wiata przedstawionego,
sprecyzowana przez maga o imieniu Kulp: ,,Mag nie byl kaptanem, a magia
nie byla boskg interwencja. Czary mogty by¢ drabing wiodaca do ascen-
dencji, $rodkiem prowadzacym do celu, ale bicie poktonéw $rodkowi nie
miato sensu”¥. W innych tekstach fantasy ten etap zostaje przekroczony,
mamy juz postacie bogdw; ale to bogowie z panteondéw starozytnosci lub
wezesnego Sredniowiecza. Symptomatyczne, ze $wiaty, w ktérych istnieja,
sg do$¢ rézne. Bogowie pojawiaja sie w §wiecie wlasciwym swemu kultowi.
Taka jest seria Czarnoksi¢znik Juraja Cervenaka, ktéry opisuje (w catkowicie
basniowej konwencji) $wiat wezesnej Stowianszezyzny i jego bogow. W tej
»stowianskiej” fantasy jest absolutnie wszystko: walczacy ze sobg ludzie
oraz walczacy ze sobg bogowie, ich kaplani oraz czarownicy. Gtéwny bo-
hater, Rogan, doswiadcza inicjacji szamanskiej (powraca zywy z zaswiatow
- a w dodatku idzie tam do t6zka z boginig Smierci!), otrzymuje od Czar-
noboga (ktory okazuje si¢ jego dziadkiem) wsparcie w zwierzeciu szaman-
skim — méwiacym wilku Gorywaldzie i odkrywa w sobie magiczne moce,
jakich $wiat dotagd nie widziat — spuscizne po magach, ktérzy byli jego
przodkami. Oczywiscie jest takze niepokonanym wojownikiem, mscicie-
lem stowianskich krzywd na wrogich Awarach. Natomiast w powie$ciach

3. Erikson, dz. cyt., s. 210.
3 Tamze, s. 268.
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takich jak Amerykariscy Bogowie®® Neila Gaimana czy Percy Jackson i Bogowie
Olimpijscy Ricka Riordana, bogowie z zamierzchlych czaséw, greccy, skan-
dynawscy, stowianscy, afrykanscy, wudu pojawiaja si¢ w $wiecie wspélcze-
snym, by walczy¢ o ludzi, ktérzy by w nich wierzyli, by odgrzewac resztki
kultu i tym samym utrzymac si¢ przy zyciu. W powiesci Gaimana, za spra-
wa Odyna, ktérego synem jest gléwny bohater, bogowie chcg stoczyé wojne
mig¢dzy sobg — ich $mieré bylaby zrédlem mocy i potegi dla tych, ktérzy te
rzez zaplanowali — Odyna 1 Lokiego. Nie dochodzi do tego, gdyz gléwny
bohater demaskuje szalbierstwo. W tej konfrontacji, jak w wielu innych sy-
tuacjach, cztowiek okazuje si¢ by¢ bardziej moralnym niz bég. Odyn wraca
do Skandynawii, tam, gdzie jego imi¢ wciaz jest znane i pamigtane 1 gdzie
w zwigzku z tym moze znéw zaistnie¢ w ludzkiej postaci.

Ostatnim przyktadem jest religijno$¢ immanentna w fantasy, taka, kté-
ra wynika ze struktury tekstu i nie uzewngetrznia si¢ na jego powierzchni.
Odtézmy system religijny przedstawiony w Silmarillionie Tolkiena — w jego
Srédziemiu bogowie zdaja sie by¢ nieobecni. Frodo, gléwny bohater Wad-
¢y Pierscieni realizuje w swym zyciu biografie szamanska w sposéb wrecz
doskonaty. Jest zarazem herosem, ktéry wyrusza z misja. Poswieca si¢ dla
innych i ratuje $wiat przed upadkiem, on sam jednak, zbyt poraniony przez
wrogie moce, musi umrzec. Odplywa z elfami na Zachéd, na celtyckie Wy-
spy Szczesliwe. Jednakowoz w catym tekscie mamy rozsiane sygnaty, ze ktos
czuwa nad Srédziemiem. Nic nie dzieje si¢ bez powodu, ani zgubienie Pier-
$cienia przez Golluma, ani jego znalezienie przez Bilba. Transcendencja,
opowiadajaca si¢ po stronie Dobra, nigdzie nie ujawnia swego oblicza, cho¢
wiemy, ze jej przedstawicielami sg Gandalf, ktory méwi Denethorowi o so-
bie, ze ,tez jest namiestnikiem”, i Galadriela, ktéra zwycigsko wychodzi
z proby, jakiej poddaje ja PierScien. Tolkien ma $wiadomos$¢ wyjatkowosci
takiej sytuacji. W liscie do przyjaciela pisze o tym nastepujaco:

Wladca Pierscieni jest zasadniczo dzietem religijnym i katolickim; poczat-
kowo niezamierzenie, ale w poprawkach §wiadomie. Dlatego nie umie$citem
w nim czy tez wyciglem z niego niemal wszystkie wzmianki o czymkolwiek,
co mogtoby by¢ »religia«, kultem czy obrzedami w tym wymys$lonym $wie-
cie. Element religijny zostat bowiem wchtoniety przez powies¢ i jej symboli-
ke (Listy, 258)%.

* N. Gaiman, Amerykariscy bogowie, przel. P. Braiter, Warszawa 2008. Zob. takze opowiadanie bedace
kontynuacjy losow bohatera Amerykariskich bogow w Anglii, wykorzystujce staroangielski epos historyczny z VIII
wieku — Beowulf. (N. Gaiman, Wtadca gorskiej doliny. Opowiadanie ze Swiata ,, Amerykariskich bogow”, [w:] Legendy II,
oprac. R. Silverberg, przet. P. Braiter, Poznan 2005.

¥ TA. Shippey, Droga do Sridziemia, przet. ]. Kokot, Poznat 2001, 5. 237.
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Podobnie, cho¢ taka teza zapewne oburzy zwigzanych z Kosciotem ka-
tolickim komentatoréw, dzieje si¢ w powiesci Harry Potter Joanne Rowling.
Nie ma tam $ladu jakiegokolwiek kultu, cho¢ zachowane zostaty pozory
obchodzenia $wiat Bozego Narodzenia i Wielkanocy. Swiat przedstawio-
ny jest przenikaniem si¢ dwdch rzeczywistosci: magicznej i niemagicznej,
a akcja rozgrywa si¢ we wspdlezesnej Anglii, podobnie jak akcja Amerykari-
skich Bogow dzieje si¢ w Stanach Zjednoczonych. Rzeczywisto$¢ magiczna
jest tu raczej popkulturowym wyobrazeniem czarodziejstwa, anizeli magia
szamanska, ale $wiatopoglad odzwierciedlony w tekscie odnosi si¢ do re-
ligii z jej wyobrazeniem walki Dobra i Zta, cho¢ podobnie jak we Wiadcy
Pierscieni zadna istota boska nie pojawia si¢ w warstwie powierzchniowej
tekstu.

Barbara Tomalak
Religious model of the world in fantasy literature

From the primordial times the need of religious experience has always been
an inalienable human need, hence the contemporary culture proposes the return
to the mythical scenarios through partial reconstruction of primeval believes and
attaching new meanings to the imaginary sphere. Fantasy literature recalls the ani-
mistic model, making references to myths, magic fairy-tales, heroic epic poetry or
medieval chivalry poetry. Besides the traditional roles of the myth: community
creating ethnogenetic original myth, its fairy-tale nature satisfying the need of the
miraculous, in modern times, as it has always been in the history of mankind, the
main role is played by the myth of initiation, which enables the surrogate initiation
in the virtual world of literary fiction. Fantasy worlds bring us back as far back as
to the late Palaeolithic, to the magic culture to the undiversified world filled with
sacrum. Contrary to this, in the science-fiction literature the role of magic is per-
formed by science. In literary texts which combine the elements of science-fiction
and fantasy (there are more and more such hybrids) the hero’s evolution, conceived
as an initiation in the shamanic biographical model, leads to the higher forms of
being, in which the Aliens/Others, who represent more advanced civilisations, play
the structural roles of gods.
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Sp6zniony na Paruzje?
Posepna ,kraina bez $wiatta” Tadeusza Rozewicza

Analizaiinterpretacja wiersza *** Einst hab ich die Muse gefragt z tomu
Plaskorzezba (1991)' nie moze uciec od co najmniej dwoch kontekstow.
Pierwszy jest natury biograficznej. Tadeusz Rézewicz zyt lat 90 z oktadem,
z czego przez ponad 70 lat pisal. Uchodzit wprawdzie za czotowego pol-
skiego poete-ateiste (co zreszta spowodowalo jego kasliwg uwage w wierszu
poswigconym Janowi XXIII, Jest taki pomnik*), ale przez ten dtugi, twérczy
okres swego zycia napisat dziesigtki wierszy odwotujacych sie, w taki czy

! Wszystkie utwory wedtug: T. Rozewicz, Utwory zebrane, Wroctaw 2006. Dalej: UZ, tom cyfra rzymska, i stro-
na - arabskg.

? Papiez Jan XXIII, a scislej jego koszmarny pomnik we Wroctawiu, blogostawi poecie jeszcze zanim zostat
ogloszony swietym Kosciofa katolickiego:

blogostawisz mi

Tadeuszowi Judzie z Radomska

o ktérym méwia ze

jest ,ateisty”

ale m6j Dobry Papiezu
jaki tam ze mnie ateista

ciagle mnie pytaja

co pan mysli o Bogu

ajaim odpowiadam

niewazne jest co ja mysle o Bogu

ale co Bog mysli o mnie (UZ, X, 148).

STUDIA 1 SZKICE
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inny sposéb, do Boga. Byly to bardzo rézne etapy i wyrazaty réznorakie
emocje.

Jako kilkunastoletni gimnazjalista pisywat wiersze stricte religijne i nie-
zbyt oryginalne do Matki Boskiej. Jako mtodzieniec dwudziestokilkuletni,
oszukany przez Boga i ludzi, postanawia zabi¢ Boga Historii 1 w wierszu
Kuglarz swigtosci® narzeka, ze stowa sa zbyt stabe, aby $miertelnie ugodzi¢
Boga. Niemniej jednak — prébuje Go zabi¢, czego wyrazem jest kilka to-
mikéw wierszy z lat 40. 1 50., w tym stawne wiersze jak Niepokdj i Ocalenie
z tomu Niepokdj*. Krétko méwiac, przez kilkanascie lat od zakonczenia woj-
ny w tworczosci tej dominuje uraza i chec odwetu za kleske, ktéra spotkata
poete nie tylko jako czlonka spotecznosci, lecz takze cztowieka doswiad-
czonego tragiczng $miercig ukochanego brata, zameczonego w ostatnich
miesigcach niemieckiej okupacji. Ale juz od lat 60. w kolejnych tomach
pojawiaja si¢ wiersze wyrazajace zal za utraconym Bogiem, smutek z po-
wodu przerwanego kontaktu z Ojcem. Im starszy poeta, tym zal wigkszy,
a wyznania bardziej osobi$cie sformutowane. Poza tym zmienia si¢ figura
Boga: to juz nie starotestamentowy Pan Historii, ale ewangeliczny Ojciec,
za ktérym sie teskni. Pesymizm poety wyraza si¢ przede wszystkim figura
opuszczenia. W takim kontekscie pojawia si¢ omawiany wiersz w niniejszej
interpretacji, cho¢ mozna inaczej — jak to czyni np. Jacek Brzozowski, za-
ktadajacy, ze wiersz méwi o samo§wiadomosci poetyckiej Rézewicza’.

W przypadku tej konkretnej analizy, kontekstem jest wigksza catos¢ —
przygotowywana przeze mnie ksigzka analizujaca biblijne motywy i me-
tafory w tworczosci Rézewicza. Bo trzeba powiedzied, ze Rézewicz jest
jednym z najbardziej zanurzonych w Biblii poetéw polskich. Co wigcej,
mamy do czynienia z dogtebnym przezyciem i zrozumieniem Biblii, a nie
tylko z operowaniem toposami, archetypami czy figurami biblijnymi. Nic
wiec dziwnego, ze w analizach wierszy Rézewicza przydatna bywa metoda
badan archetypéw biblijnych, tak jak to czynit Northop Frye®. Tyle wstep-
nych uwag i zastrzezen.

* Wiersz nie wszedf do zadnego tomiku poety; ale zostal przytoczony w monografii Tadeusza Drewnowskiego,
patrz T. Drewnowski, Walka o oddech. O pisarstwie Tadeusza Rizewicza, Warszawa 1990, 5. 71-72.

* Na ten temat pisze w pracy Rozewicz. Ewangelia wedlug Kaina, [w:] Ewangelia odrzuconego. Szkice w 90.
rocznicg urodzin Tadeusza Rizewicza, red. ]. M. Ruszar, Biblioteka Pana Cogito, Warszawa 2011, s. 125-156.

5 ]. Brzozowski, Mieszkaniec krainy bez Swiatta, [w:]| Dlaczego Rozewicz. Wiersze i komentarze, red. ]. Brzozowski
i]. Poradecki, £6dz 1993, s. 160-74.

¢ N. Frye, Wielki kod. Biblia i literatura, Bydgoszcz 1998.
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Wrota Smierci i Smieciowe piekto

Czy mozna si¢ sp6znié na Paruzje i Sad Ostateczny, czyli przyjsé po Kon-
cu Swiata? Sadzac po wierszu *** Einst hab ich die Muse gefragt — tak. By¢
moze zyjemy w czasach dziwacznego millenium po ,,§mierci Boga”, a wigc
w $wiecie pozbawionym kaski i Dobra’. Stad Drzewo Wiadomosci Ztego
i Dobrego uschto w , krainie bez §wiatta”, a z krzaka gorejacego zostat tylko
popidt, jak dowiadujemy si¢ z wiersza serce podchodzi do gardta®. Apokalip-
tyczne figury biblijne w poezji Rézewicza posiadaja znaczenie najbardziej
pesymistyczne z mozliwych i faczg si¢ z innymi motywami, jak historia
syna marnotrawnego czy przypowie$s¢ o Winnicy Panskiej. Na przyktad
powrdt syna marnotrawnego do domu ojca nie jest mozliwy, poniewaz albo
nie ma domu Ojca albo nikt na niego nie czeka — patrz: Syn marnotrawny
(z obrazu Hieronima Boscha )’ z roku 1955. Motyw ten pojawia si¢ takze
w omawianym utworze.

Wydaje sie, ze w wierszu *** Einst hab ich die Muse gefragt rozwijana
jest jeszcze jedna, najbardziej posgpna mozliwos¢ ujecia tematu Apokalipsy,
cho¢ samo pytanie, wzigte z Holderlina (Kiedys spytatem Muzg¢)'°, zawiera
grecka symbolike $mierci i klasyczne pytania o Hades. Pytanie postawione
przez Rézewicza jest bardziej dramatyczne: ,,co bedzie potem” i co robi,
jesli Koniec juz nastapit? A jesli tak jest, to co to dla nas znaczy?

Einst hab ich die Muse gefragt
Und sie antwortete mir
Am Ende wirst du es finden...”

lecz ten co przyszedt po Koncu
nie otrzymat odpowiedzi

w drodze do Nowego Cztowieka
do Nowej Jerozolimy
do Utopii

" Mowa o Lasce u$wiecajacej — pojeciu teologii katolickiej, stad tradycyjna duza litera, stoso-
wana w takich wypadkach.
SUZ, X, 235.
UZ, V11, 406.
10" Kiedys spytalem muzg, a ona
Odpowiedziata mi:
Na konicu znajdziesz to -
Zaden ze $miertelnych tego nie pojmie
(E. Holderlin, Wiersze, przet. B. Antochewicz, Wroctaw 1982, 5. 96-97).
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zmeczony
szukatem cienia

pod drzewem wiadomosci
dobrego i ztego

ale drzewo uschto
rozwiato sie

odarty przez czarnego aniota
z wiary nadziei mitosci
znalaztem si¢ na drodze
pustej ciemnej

wyzigbionej

z oddali dochodzito mnie
szczekanie pséw 1 ludzi

ale w domu nie bylo Ojca
ani braci ani chleba

zostawilem przed soba $lady stép
i odszedlem w kraine bez $wiatta

(*** Einst hab ich die Muse gefragt, Plaskorzezba, 1991)'1.

Whbrew inspiracji Holderlina'?, ktéry positkowat si¢ grecka mitologia'?,
wiersz naszpikowany jest biblijng symbolikg. Koda ,odszedtem w kraing
bez $wiatta” tylko wieniczy szereg wyznan i metafor, wskazujacych na ab-
surdalng wedréwke w $wiecie catkowicie pozbawionym Boga. Z tej przy-
czyny widzimy bohatera pozostawionego w zimnym piekle absolutnej
samotnosci. Zacznijmy od owej ,krainy bez $wiatta”, ktéra konczy utwoér
nawiazaniem do przywotanego na poczatku niemieckiego wiersza. Skoro
pytanie zadane zostato Muzie, mozna przypuszczaé, ze jest to wizja Hade-
su, mrocznej krainy $mierci Grekéw, ktérzy nie posiadali idei szezesliwego
zycia wiecznego, a tym bardziej zmartwychwstania. Nie zapominajmy, co
moéwi Achilles Odysowi, kiedy bohaterowie spod Troi spotykaja si¢ w Kra-
inie Cieni.

Uz, 1X, 262.

" Nie jest to jedyny wiersz nawigzujacy do niemieckiego poety, por. To jednak co trwa ustanowione jest przez
poetow (UZ, 1X, 171), Elegia (UZ, X, 381-2).

% A jak dowodzi Karol Hryniewicz - takze koncepcja Parmenidesa (zob. szkic Poezja Tadeusza Rizewicza i dys-
kurs estetyczny piznej nowoczesnosci, [w:] Ewangelia odrzuconego. Szkice w 90. rocznicg urodzin Tadeusza Rizewicza,
red. ] M. Ruszar, Biblioteka Pana Cogito, Warszawa 2011, 5. 245).
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— Odysie! Ty chcesz w $mierci znalez¢é mi pocieche?
Wolatbym do dzierzawcy i$¢ pod biedng strzeche
Na parobka, i w roli grzeba¢ z ciezkim znojem,

Niz tu panowa¢ nad tym cieniéw marnych rojem!'*

Hades, przynajmniej taki, jakim widzial go Homer, to — oczywiscie —
najbardziej klasyczna odpowiedz i skojarzenie, ale nie zamyka ona inter-
pretacji, w ktérych mowa o smutnym $wiecie wspétczesnosci ,,po odejsciu
bogéw”, jakby rzecz sformulowat niemiecki romantyk. Zaréwno w wierszu
Holderlina ,jak i Rézewicza, obecna jest tez symbolika biblijna i zwlaszcza
w tekscie polskiego poety nie sposdb jej pominaé, zwlaszcza, ze zostata wy-
eksponowana. Kraina $mierci (,kraina bez $wiatla”) z wiersza Rézewicza,
mimo cech Hadesu (albo Szeolu), jest jednak miejscem znajdujacym si¢
na ziemi. Jesli przypomina mroki hebrajskiego Szeolu lub greckiego $wiata
podziemia, to dlatego, ze jest cofnigciem sie do idei smutnego opuszczenia
z powodu wygasniecia optymistycznej idei ,,prawdziwej ojczyzny czlowie-
ka”, jaka jest raj — miejsce wiecznego 1 harmonijnego przebywania stworze-
nia ze Stwoérca (ewangeliczny Dom Ojca). Topos ten pojawia si¢ wielokrot-
nie w twoérczoéci Rézewicza:

Bylem na dnie.
Kurczyty si¢ zanikaly
pickne ramiona mitosci
Zywe ramiona wiary
ramiona petne nadziei
opadly

(Przystosowanie, Czerwona rekawiczka, 1948)15

Po koncu $wiata
po $mierci
znalaztem sie w $rodku zycia

stwarzatem siebie
budowatem zycie
ludzi zwierzeta krajobrazy
(W Srodku zycia, Poemat otwarty, 1956)'¢

" Homer, Odysea, piesn XI, w. 499-502, przel. L. Siemieniski, wstep. Z. Abramowiczéwna, objasnienia J. La-
nowski, BN seria II, nr 21, wydanie 11, 2003.

15Uz, V11, 103.

16UZ, VIII, 53.
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odarty przez czarnego aniota
z wiary nadziei mitosci
znalaztem si¢ na drodze
pustej ciemnej
wyzigbionej
(*** Einst hab ich die Muse gefragt, Plaskorzezba, 1991)"

Cytaty dobitnie dowodza, ze nie ma mowy o $mierci fizycznej, lecz
duchowej. Obecnos¢ symboli biblijnych, czasami przeksztatlconych w taki
sposéb, by wyrazisciej opisa¢ stan braku Easki, nie jest jednostkowym przy-
padkiem w twoérczosci Rézewicza. Nie ulega najmniejszej watpliwosci, ze
poeta opisuje sytuacje w kategoriach jawnie teologicznych: wiara, nadzie-
ja 1 mitos¢, przywotywane tu za Hymnem o mitosci $w. Pawta (1 Kor, 13,
12-13), sa cnotami teologalnymi (cnotami Boskimi — najwazniejszymi
w hierarchii ecnét chrzescijanskich!®). Ich celem jest umozliwienie porozu-
mienia migdzy Stwodrcg a stworzeniem: ,Cnoty teologalne bowiem odnosza
sie bezposrednio do Boga. Uzdalniaja one chrzescijan do zycia w jednosci
z Tréjca Swieta”, jak powiada Katechizm Kosciota Katolickiego'®. Skoro
ich — z jakich§ powodéw — nie ma, zycie zamienia si¢ w $mier¢, a ziemia
w piekto. Nie jest to jednak tradycyjne inferno z diablami, ogniem piekiel-
nym i roztopiona smofa, ktére tak straszyto ludzi sredniowiecza, ale cos, co
weale nie wyglada na torture:

Zdawalo si¢, ze bez wiary, nadziei i mitosci Cztowiek nie moze zy¢... ale
pod koniec XX wieku rodzi si¢ w nas podejrzenie, ze ten ssak moze rozmna-
za¢ si¢ bez mitosci, moze zy¢ bez wiary i umiera¢ bez nadziei. Wydobyt si¢
z glebiny, Zyje na powierzchni. Nie zyje, ale konsumuje®.

Pytanie, ktorego nie znamy

Juz przy pobieznej lekturze dostrzegalne sa wysitki autora w kierunku
skomplikowania odbioru dziela, poeta chce utrudni¢ czytelnikowi natych-
miastowe zrozumienie istoty postawionego pytania. Rézewicz nie stawia
kwestii wprost, a za posrednictwem cytatu, i to przytoczonego w niemiec-
kim oryginale. O co pytal Holderlin, kiedy czytelnik juz odgadl pochodze-
nie fragmentu wiersza, bo to tez jest zagadka? Znamy tylko odpowiedz,

UZ,1X, 262.

8 Katechizm Kosciota Katolickiego, Pallotinum 1994, n. 1813, http://wwwkatechizm.opoka.org.pl/ [dostep
20.11.2014].

KKK, n. 1812. Petny opis wiary, nadziei i mifosci w rozdziale Cnoty teologalne, n. 1812-29.

0T, Rozewicz, Niepokdj. Wybdr wierszy z lat 1944-1994, Warszawa 1995, 5. 670.
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z ktérej zgadujemy brzmienie pytania. Stowo ,,Koniec”, pisane z duzej li-
tery w wierszu Rozewicza oraz tres¢ utworéw obu poetéw objasnia istote
i wage konca czasow. Holderlin pisze:

Kiedy$ spytatem muze, a ona
Odpowiedziata mi:

Na konicu znajdziesz to —

Zaden ze $miertelnych tego nie pojmie.

O Najwyzszym wole milczed.

Zakazanym owocem, jak wawrzyn, jest jednak
Najczesciej Ojczyzna. Ale ja skosztuje
Kazdy na ostatku.

Bardzo zwodzi poczatek

I koniec.

Lecz ostatni jest

Znak na niebie, ktory precz porywa ludzi.
Zaiste, Herkules

Bat sie tego.
[...]
Naczynia tworzy artysta.
I kupuja je
lecz gdy dochodzi
Do oceny,
I jesli warga nieskalana
Pétboga dotkneta ich,
I jesli darujg to Najcenniejsze
Bezptodnym.
Juz nigdy odtad

Nie bedzie zdatna do uzytku Swietos¢2.

Z wiersza niemieckiego poety dowiadujemy sig, ze — wedtug Muzy —
czasy ostateczne nie moga by¢ zrozumiane przez $miertelnikéw, przynaj-
mniej za zycia, podobnie jak nie jest mozliwe pojecie istoty Najwyzszego,
o ktérym lepiej milczed, skoro nie wiadomo, co powiedzie¢. Tak wigc spra-
wy eschatologiczne naleza do kategorii niedostgpnych, a moze takze zwod-
niczych. Poczatek, o ktérym mowa w wierszu niemieckiego poety, byt —jak
wiadomo — naznaczony pigtnem ktamstwa i zaowocowat grzechem pierwo-
rodnym, wiec ostrzezenie jest jak najbardziej na miejscu. Na czym miataby
polega¢ zwodniczo$¢ Konca — autor przestrogi sie nie wypowiada. Sadzac
jednak po poréwnaniu Ojczyzny (Niebieskiej? Czyli Raju?) do zakazanego

I F. Holderlin, Wiersze, przet. B. Antochewicz, Wroctaw 1982, s. 96.
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owocu, juz samo stawianie pytan nie wydaje si¢ bezpieczne — stad zalecane
milczenie. Tyle Hélderlin.

Mimo to Rézewicz nie korzysta z pouczenia i przedstawia wlasng pré-
b¢ odpowiedzi. Wydaje si¢, ze aby ja zrozumied, trzeba wziaé pod uwage
druga cze$¢ nie ukonczonego wiersza Hélderlina, ktéra méwi o roli arty-
sty ,w czasie marnym”, a wiec w sytuacji, kiedy bogowie opuscili ziemig??.
W wierszu niemieckiego poety pojawia si¢ idea, ze dzieto artysty nie po-
winno zosta¢ ponizone obcowaniem z ,,bezptodnymi”, czyli nie znajacymi
Swietosci ludzmi — tworami wspélezesnej cywilizacji pozbawionej metafi-
zyki. Sanctum powinno zostaé nieskalane. Poczatkowe pytanie do Muzy
musimy czyta¢ w kontekscie zalecanego milczenia na tematy ostateczne.
Tu nalezy powiedzie¢, ze w kilku wierszach R6zewicz z naciskiem powraca
do idei, by o Bogu i sprawach ostatecznych milczeé. Rézewicz zdaje si¢ by¢
wyrazicielem teologii apofatycznej, cho¢ niekonsekwentnie i nie w sensie
dostownym.

O czym jednak — wbrew wlasnej sugestii — nie milczy poeta? O smutnej
mozliwosci utraty raju, wykorzystujac w tym celu dalekie echo Przypowiesci
o synu marnotrawnym i robotnikach w Winnicy Panskiej (Mt 20, 1-16).
Syn marnotrawny, podobnie jak robotnicy z winnicy, dostal szanse otrzy-
mania tej samej Laski, co ,,sprawiedliwy brat” czy tez ludzie, ktérzy na swe
zbawienie pracowali najkrécej. Ewangeliczna ,,niesprawiedliwos¢ odkupie-
nia”, ktéra wynagradza nawet nawrdconych w ostatniej chwili, ma swoje
granice. Czy mozna si¢ ,,spdzni¢ na zbawienie”? — pyta poeta. Ewangelie
milczg na ten temat, bo wierzacy nie wyobrazaja sobie, by mozna si¢ byto
spdzni¢ na Sad i Paruzje. Jesli Bog jest Panem Historii, to i Sad Ostateczny
obejmie wszystkich. Tymczasem poeta rozwaza taka mozliwo$¢ zaréwno
w perspektywie zbawienia wlasnego, jak i zbiorowego. Z wezesnych wierszy
Roézewicza dowiadujemy sie, ze Bog nie jest juz Panem Historii, nie jest bi-
blijnym Krélem Krélow; a $wiat zostat ukradziony ludziom i Bogu i znajdu-
je sie w rekach , Ksigcia tego $wiata”??. No bo jak bohater wiersza ma zostaé
zawezwany na Sad, jesli Swiat jest pozbawiony Sedziego? Skad mieliby si¢
wzigé aniolowie, traby i inne akcesoria? Przeciez to logiczne, ze jesli nie ma
Kroéla, to nie ma Sadu, a jak nie ma Sadu, to nie ma Zbawienia (Odkupie-
nia). Oto jedna z wielu konsekwencji ,,§mierci Boga” — $mierci rozumianej
jako socjologiczny fakt w dziejach kultury europejskiej, ale takze jako oso-
bisty akt odwrécenia si¢ Poety od Boga i jego Laski.

2 Wiersz - jak zgodnie przypominaja rozni thumacze — sprawia problemy translatorskie, poniewaz jego srodko-
wa czes¢ jest nieukonczona czy tez raczej fragmentaryczna.
€SC) y ) lrag 1y
% Kwestie zawodu, jaki Bég Historii, ,,Pan o mocarnym ramieniu”, sprawit pokoleniu AK, omawiam w innym
miejscu, patrz Rozewicz. Ewangelia wedfug Kaina (dz. cyt.).
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Spetniony koniec Swiata

,Koniec” — pisany wielkg literg — to albo $mier¢ indywidualna, albo
dopelnienie si¢ czaséw, albo jedno 1 drugie. We wspétczesnym $wiecie, do
ktérego opisu z takim upodobaniem wraca Rézewicz, moze si¢ zdarzy¢, ze
cztowiek nie odnajdzie na czas odpowiedzi na najwazniejsze pytanie, ponie-
waz nastapita juz jego smier¢ duchowa. Zyjemy po katastrofie. Niewazna
jest sama nazwa — ,,czas marny” (Hélderlin), ,,ziemia jatowa” (Eliot), ,zie-
mia Ulro” (Mitosz za Blake’em) czy ,,Smieciowy $wiat” (R6zewicz) — istot-
ny jest sam stan niemocy odnalezienia $wi¢tosci we wspélczesnym $wiecie
— zar6wno sanctum, jak sacrum. Wazne jest tu rozrdznienie na sanctum
(zrédto swigtosci, czyli Bog) 1 sacrum (przejaw §wietosci). Symbolem tego
wydarzenia w wierszu staje si¢ uschniete drzewo. Drzewo wiadomosci zte-
go 1 dobrego, a wigc symbol raju — na plaszczyznie alegorii — zlewa si¢ tu
z nieurodzajnym figowcem (Mt 21, 18-22; Mk 11, 12n; £k 13, 6-9), ktéry
nie daje owocu, totez zostaje przeklety przez Jezusa, podobnie jak ludzie
pozbawieni wiary.

zmeczony
szukatem cienia
pod drzewem wiadomosci
dobrego i ztego
ale drzewo uschto
rozwiato sie
(Einst hab ich die Muse gefragt)**

[...] powiedziat Bog
z plonacego krzaka
ktéry zamienit si¢ w popiét
(serce podchodzi do gardta, Wyjscie, 2004)>.

Roézewicz ozywia stary symbol poprzez ,specyfike nowozytnej cy-
wilizacji”, dla ktérej znajduje nowy, przejmujacy obraz drzewa, ktére sig
,rozwiewa” na wietrze — niknie wiec ,,0§ $wiata”. Bez osi §wiata nie ma
aksjologii. Kolejny raz mamy do czynienia z sugestia poszerzania nicosci,
nieuchwytnego procesu znikania-zanikania, jako obrazu przeciwstawnego
dla dawniejszego, ,,twardego” zderzenia zta i dobra (Spadanie)*. Whasnie
poemat Spadanie ukazuje istotng réznice miedzy tradycyjng a wspdtezesng

#UZ, IX, 262.
BUZ, X, 235.
Uz, V111, 387.
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psychomachig. Dawniej istniala mozliwo$¢ zniszczenia czy tez obalenia
symbolu, a to oznacza, ze jasny byt podzial na moment istnienia (trwania)
znaku 1 jego zaglady. Obecnie — znak si¢ rozwiewa, to znaczy nicestwie-
je. Tym samym uschniete drzewo wiadomosci dobrego i ztego, podobnie
jak spopielaty krzak ognisty z wiersza serce podchodzi do gardta, $wiadcza
o wyczerpaniu sie metafizycznego rozumienia swiata. Ow zanik axis mundi
oraz inne znaki na niebie i ziemi, dowodzg niezbicie, ze $wiatem rzadzi,
pisany wielkg litera, ,Ksiaze tego §wiata”, ktéry skradt prawde o swigtosci
stworzenia:

najwieksza prawda XXI wieku

i najwieksza tajemnica jest TO

ze nie ma prawdy

prawdziwy Swiat

zostat skradziony ludziom

i bogom

na to miejsce Ksigze tego $wiata

podsunat ostatnim ludziom

Swiat fatszywy

ociekajacy ztotem krwia ropa
(Credo, Céz z tego ze we $nie, 2006)%

To, co nas otacza, czyli ludzki $wiat, zatracito swojg wartos¢ albo tez
zostato sfatszowane, co w gruncie rzeczy skutkuje takg samg aksjologiczng
pustka, skoro Szatan (czy tez Antychryst) panuje nad $wiatem. Opis do-
tyczy ,ostatnich ludzi” — czytelna aluzja do Fryderyka Nietzschego. Brak
prawdy odbiera wszelkg nadzieje¢ na zbawienie, a sytuacja ta zostaje opisana
w wielu przykladach. Uniemozliwia bowiem synowi marnotrawnemu po-
wrét do Ojea i odnalezienie Domu Ojca, ,,w ktérym jest mieszkan wiele”
(J 14, 1-3), a wiec jakiego$ wyobrazenia raju czy wiecznej szczesliwosci.
Tak si¢ dzieje na przyktad w wierszu Syn marnotrawny (wedtug Hieroni-
ma Boscha)*®, w ktérym — wbrew ewangelicznemu toposowi — bohater na
zakonczenie powiada: ,Wracaé nie trzeba”. Céz taka konkluzja znaczy
w eschatologicznej paraboli, jaka jest ta przypowies¢? Oznacza, ze nie ma
zbawienia. Stad tez bardzo podobna reakcja w obu utworach — odejscie,
wycofanie sig, ktore jest jednoczes$nie odmowsg. Zresztg, w ramach tzw. ,,po-
etyckiego recyclingu”? w obu wierszach pojawia si¢ ten sam motyw opra-

7UZ, X, 347.

#UZ, VII, 410.

¥ Rézewicz od najwezesniejszych lat stosuje intertekstualnosé autarkiczna, ktora na staro$¢ nazwat recyclin-
giem i podnidst do rangi metody w swej artystycznej koncepcji.
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cowany inaczej, ale z identyczng konkluzja: bohater nie ma gdzie péjs¢,
poniewaz nikt na niego nie czeka:

w tym wielkim koszu
nie nios¢ goscinca
skorka mi kocia
szczescia nie przyniosta
nikt mnie nie wita
i nikt nie poznaje
Swiat ten
dookota
jest peten beze mnie
Syn marnotrawny (wedtug Hieronima Boscha )*

ale w domu nie byto Ojca
ani braci ani chleba

zostawitem przed soba
slady stop
i odszedtem w kraine
bez $wiatta
(,,Einst hab ich die Muse gefragt”)?'

Oto jedna z najbardziej przerazliwych wizji konca §wiata, ktéry juz na-
stapil. Nasuwa si¢ wigc pytanie, czy nie nalezy skorygowac pierwotnej intu-
icji, ze poeta opisuje fakt spdznienia sie na Paruzje i Sad Ostateczny, ktory
juz mial miejsce. Nie jest przeciez przypadkiem, ze nie tylko Rézewicz, ale
wielu mu wspétezesnych poetéw uwazato II wojne swiatowa za ,,spelniong
Apokalipse¢”. Czy owo ,,spdznienie” nalezy rozumie¢ w taki sposéb, ze po
prostu ,juz jest po” koncu $wiata? Moze tak, a moze nie — wiersz jedno-
znacznie nie przesadza sprawy, ale pozostaje pytanie, jak nalezatoby rozu-
mie¢ t¢ sytuacje. Co mogloby oznacza¢ tego rodzaju obrazowanie? Jaki jest
sens uzycia i przeksztalcenia biblijnego archetypu?

Na pewno jest to katastrofa aksjologiczna, ktéra unicestwita wszel-
kie nadzieje na dobro i zbawienie. Sytuacja ta uniemozliwia prawdziwe
porozumienie ludzi miedzy sobg i z Bogiem, co w kategoriach biblijnych
oznacza niemozno$¢ Odkupienia. C6z wiec jest do zrobienia? Co moze po-
eta, juz nie w ,,czasie marnym”, ale najmarniejszym? Sadzac po kierunku
§ladéow — mowa jest o wycofywaniu sie. Tylko tak mozna zostawia¢ §lady

UZ, VI, 408.
UZ, IX, 262.
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stop przed soba. Oto jeszcze jedna figura odmowy, a nawet sprzeciwu wobec
$wiata pozbawionego $wietosci (sacrum) po zaniku zrodta swietosci (sanc-
tum). Straszliwy Koniec jest upiorng zjawa, poniewaz zostal — jak w wierszu
Hélderlina — pozbawiony sanctum. Zagtada nie ma wymiaru fizycznego,
lecz dotyczy ducha. Céz z tego, ze $wiat jeszcze jest, jesli stracit znaczenie?
Oto narzucajgca si¢ interpretacja — ztowieszcza i ponura.

Czy istnieje perspektywa innej lektury? Tak, aczkolwiek raczej jako
bardzo watta mozliwo$¢ w swietle senséw zawartych w wierszu. Ot6z opis
Konca sugeruje, ze jest to proces, a nie krotki moment, ze opisana sytuacja
trwa i ma jaki$ swoj dalszy ciag. W kategoriach biblijnych (Scislej: apoka-
liptycznych) jest to aluzja do idei, ze powtdrne przyjscie Jezusa zostanie
poprzedzone czasem powszechnej zbrodni oraz panowaniem ktamstwa
i falszu. W sztuce europejskiej ten okres, zwany czasem Antychrysta, byt
wielokrotnie eksplorowany, a nie mozna zapominaé, ze Tadeusz Rézewicz
byl z wyksztalcenia historykiem sztuki i jego tworczos¢ czesto karmi si¢
obrazami. Z tej perspektywy otwiera si¢ jeszcze jedna mozliwo$¢ interpre-
tacyjna. Moze nie jest to opis zakonczonego juz Sadu Ostatecznego, lecz
zaledwie jego poczatek — znany z Apokalipsy czas Wielkiej Bestii? Czy,
przywolujac nieobce Rézewiczowi wielkie dzieto Luca Signorellego z ka-
plicy San Brizio, moze mozna uznaé, ze jest to sytuacja jak z fresku Czasy
Antychrysta? Pewnosci nie ma, ale tez brak jest argumentéw przeciwnych
takiej koncepcji. Na pewno nastréj wiersza i fresku sa podobne. Tyle, ze
przeciez takich obrazow jest wigcej. Blizsze czasowo bylyby zlowieszcze wi-
zje Zdzistawa Beksinskiego. Ten rodzaj lektury, nawigzujacy do malarstwa
(raczej do pewnego typu malarstwa niz konkretnej realizacji), tez znajduje
swoje uzasadnienie.

Bez wzgledu na wybdr interpretacyjnej Sciezki potwierdza si¢ pierwot-
na intuicja: biblijne obrazy i archetypy albo przez swéj dobér, albo przez
przeksztalcenie prowadzg do ponurej wizji aksjologicznego upadku. W tra-
dycji chrzescijanskiej funkcjonuja dwa rodzaje opiséw konca $wiata i tylko
jeden z nich —jako Dzien Sadu (albo w tradycji protestanckiej Dzien Gnie-
wu) — wykorzystuje apokaliptyczne obrazy zaglady i zbrodni. Natomiast
druga cz¢$¢ judeochrzescijanskiej wyobrazni religijnej podkresla radosny
charakter paruzji — jako jutrzenki sprawiedliwosci. Ztowrogi $wiat, pozba-
wiony wiary, nadziei i mitosci (cnét — badz co badZ — teologalnych) — oto
fundament najczarniejszego pesymizmu w dziele Tadeusza Rézewicza.
W jego katastroficznej liryce emocjonalna amplituda jest tym wicksza, ze
nie dotyczy zagtady historycznej (a w kazdym razie nie przede wszystkim),
ale samego fundamentu, czyli metafizycznego sensu istnienia $wiata. Od-
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powiedZ Muzy jest wiec bezwzgledna: odarcie cztowieka z wiary, nadziei
i mitosci — oto najstraszniejszy Koniec, swa potwornoscia przewyzszajacy
najbardziej makabryczne opisy wzigte z Apokalipsy $w. Jana. Znika bowiem
nie tylko dobro, ale takze i zlo, a na dodatek rozwiewa si¢ podstawa jednego
i drugiego. Takiego konca $wiata, w ktérym — co gorsza — znika takze jego
metafizyczna zasada, moglby si¢ przestraszy¢ nawet Herkules z wiersza
Holderlina.

Joézef Maria Ruszar
Late for Parousia? Tadeusz Rézewicz’s bleak “land without light”

Is it possible to be late for the Parousia and the Last Judgment? Judging by
the Tadeusz Rézewicz’ line *** Einst hab ich die Muse gefragt — yes. Perhaps we live
in a strange times of millennium after the ,death of God” and therefore devoid of
The Grace and therefore Tree of the Knowledge of Good and Evil withered in the
sland of no light”, and the Burning Bush is nothing, but ash (poem: heart goes to
the throat).

Presentation of ,junk civilization” also arise in the context of the apocalypse re-
alized as the manifestation of the power of the Prince of This World (poem: Creed).
So this is the time after the good world had been stolen people. Secondary one is
the name - ,miserable time” (Holderlin), ,barren land” (Eliot), ,the land of Ulro”
(Milosz) or ,garbage world” (Rézewicz) — it is always important state of powerless-
ness to find holiness in the modern world.






Swiat i Stowo

filologia | nauki spoteczne | filozofia | teologia
2(23)/2014

Oksana Labashchuk

Ternopil Volodymyr Hnatyuk
National Pedagogical University, Ukraine

Taras Shevchenko as Sakrum of Maidan:
on values during the revolution

The revolutions and social upheavals generate specific forms of na-
tional spiritual culture. Maidan (Euromaidan) or the Ukrainian Revolu-
tion of Dignity, the armed confrontation to Russian aggression in the east-
ern Ukraine caused a kind of collective creativity flash of the Ukrainians.
Poetic texts, posters, videos, which were broadcast primarily in the social
networks, graffiti on the streets have become striking phenomena of mass
culture.

Without a doubt, the phenomenon of Maidan can be examined from
the point of view of various humanities disciplines: history, philology, polit-
ical science, psychology, art, etc. For me, the Maidan is of interest primarily
as a cultural phenomenon, as a kind of manifestation of the collective mass
consciousness. Maidan here will be treated from the point of view of the
methods that the researcher is provided with by anthropology and folklore
studies.

Ukrainian folklorists have already drawn attention to the specifics of
folk art in the age of revolution. Examples are the articles by Aleksandra
Britsyna, Inna Golovakh, Elena Chebanyuk which are devoted to the First
Maidan, or the Orange Revolution in Ukraine in 2004'. The specificity
of the First Maidan is its carnival character, lack of tough confrontation

'O, Britsyna, I. Golovakha, Karnaval revolucii, ,Krytyka” 2005, no. 3(89); O. Chebanyuk, «Oranzhevaja revolu-
cyja» v folklore kievskih ploshchadej i ulic, [in:] Rosija i Ukraina: etnopoliticheskie aspekty vzaimodejstvija, Moskva 2007.
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between protesters and security forces, determined the direction of the
creative activity of the masses (the symbolism of the orange colour, the feel-
ing of a person acquiring self-esteem and feeling a sense of unity with like-
minded people). It is impossible not to take into account the fact that the
form of broadcasting of socially important information has fundamentally
changed within 10 years between the two Ukrainian revolutions. If the
Ukrainians received information about the Orange Revolution primarily
through the television broadcast of opposition channels, the leading news
items during the second Maidan are taken from the Internet and such digi-
tal social networks as Facebook, becoming the main form of transference
of political, cultural and socially important information. The proximity
of the nature of messages’ broadcast in the digital environment and tradi-
tional folk communication was highlighted by the Polish folklorist Violeta
Krawczyk-Vasilevska:

Before our eyes, the digital culture is developing, which causes adequate
and a different changes in various spheres of life of modern high- and medi-
um-developed societies, as well as those societies that are approaching them.
As the triumphal procession of “the technopolis” (a term by Neil Postman)
continues, digital culture becomes a living laboratory of social sciences?.

According to the researcher, e-culture, or already electronic folklore,
can exist in two forms — verbal texts and visual information (pictures, car-
toons, posters, etc.). Dynamism and rapid development of the digital cul-
ture at the moment add to the list video clips, the transmission of which
also takes place according to the laws of folk communication, and which
because of syncretic nature of broadcast material is able to make significant
influence on the public consciousness. It is important to pay attention to
one thing: the number of “reposts” and “likes”, which become a separate
message, is usually fixed in social networks, and it gives the opportunity to
follow what information resonates with users.

The subject of this article will be the process of forming of national
symbols during the Ukrainian Revolution of Dignity, which is directly re-
lated to the transformation of social and national values. At least two points
require comments here. The first is my understanding of the concept of
“value”. Here I use the approach proposed by the Ukrainian historian Ja-
roslav Hrytsak. In order to understand what values are, it’s needed to look
at what they are opposed to. Values are not interests. Interests in society
are always a subject of bargaining and compromise, while values are not

2V, Kravehyk-Wasilewska, E-folklor jako zjawisko kultury digitalnej, ,Literatura Ludowa” 2008, no. 4-5, p. 26.
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subject to compromise. Jaroslav Hrytsak believes that basic human values
are self-identity and security®. Strictly speaking, Euromaidan itself arose as
a consequence of violations of a Ukrainian’s fundamental values: first, in
the form of student opposition, there was a threat of self-identification with
the European world, in opposition to the imposed identification with the
Russian and Asian world. After students’ beating in November 30, 2013
there was a threat to the feeling of security: the government showed signs
of approaching dictatorship.

The second point, which requires comment, refers to my understand-
ing of the revolutionary process as a factor that will completely change the
consciousness of its participants. The behavior of the direct participants
of the revolutionary process, as well as the people supporting the revolu-
tion, provides distinguished from the ordinary, ritualized behavior of its
participants, and their actions contain signs of the so-called “altered state
of consciousness”*. The peculiar features of altered states of consciousness
characteristic of “the revolution” are the revision of the system of social,
national, civic values, emotional lift, clear marking of significant events of
thesurrounding world according to the system of binary oppositions, the
most important of which are the opposition friend / foe, positive / negative,
future / past, increase of the participants’ in the revolutionary events crea-
tive potential.

What are the semantic transformations of the social values system that
occurred during Euromaidan? First of all, it is the negation of the existing
power structure. The President, the guarantor of the Constitution and sov-
ereignty of Ukraine, loses legitimacy in the eyes of a significant part of its
citizens. And since the legal procedures of impeachment are not possible,
the forms of humiliation and ridicule at the head of the state by way of
cultural means appear.

One of the most popular at the beginning of the revolutionary events
in Ukraine was the music video “Vitya, ciao!”3. The musical basis for this
video was the song of Italian partisans of World War II era “Bella, cao!”
(“Farewell, my beauty!”). The symbolic humiliation of President Yanuko-
vych is achieved by using both text and the selected video sequence. The
first frame of the clip is wet, drenched by rain President. The head of the
vertical power is not only shown in ridiculous and absurd form (jumping
on the stumps, dancing funnily), his “antistatus” in the eyes of the par-

* ). Hrytsak, Zhytt a, smert’ ta inshi nepryjemnosti (statti ta esei), Kyiv 2010.

* W.I. Kharitonowa, Zagovorno-zaklinatelnoe iskusstvo vostochnyh slavian: problemy tradicyonnyh interpretacyj
i vozmozhnosti sovremennyh issledovanij, Moskva 1999.

S https://www.youtube.com/watch?v=s38DhbDJWj [access: 20.02.2015].
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ticipants in the revolutionary process is emphasized in the footage showing
the movement of Yanukovych in the reversed direction, “hammering” him
in the earth by fir wreath falling over the President during the laying cer-
emony, slamming doors of the Varhovnoy Rada building in the face on the
day of his inauguration. Confrontation participants are presented in the
video with clear hierarchical and ethical characteristics. On the one hand,
the representatives of the state are endowed with the authority and unlim-
ited powers, depicted as the forces of darkness (police beating protesters,
prosecutors overstepping the demonstrators lying on the steps (the event
“you stop short at the law, then you stop short at us”), subordinates kissing
the ring of the ruler (behavioral marker of the Italian mafia). On the other
hand, the result of this power: the female students beaten, a bloodied jour-
nalist, imprisoned protesters. In opposition to the acts of “old” authority
and social “downtrodden” Yanukovych “sprouts” of something new appear
in the music video: a girl, wrapped in the flag of Ukraine, young people
gathering under the flags of the European Union and the Polish resistance
movement “Solidarity”, artifacts of Euromaidan: national flags of Ukraine,
construction helmets, the piano painted in yellow and blue colors.

Another folklore way of the existing government’s social status humili-
ation demonstrates the performance of participants in civil confrontation
on the stage of Maidan®. Girls performing on stage (one of them is the fa-
mous Ukrainian writer and public figure, Irena Karpa) use the traditional
Carpathian folk genre kolomyjka. Kolomyjka is an improvisational genre
capable of updating content using traditional melodies.

Ha Maiizasi s 6y/na 3 EBpornpanopusmu —
3a €BpoIry rojocyro pyKaMmu i1 HOTaMI.

[...]
Ha Maitzani s 6y/1a — Mato B HbOTO Bipy,
Bo B €Bpomni xouy xunti, a He y Cubipy’.

Most of the performed from the stage of Maidan kolomyijkas are devot-
ed to ridicule and humiliate the serving President Yanukovych. The main
artistic device used here is aposiopesis when the text involves the use of
obscene word, guessed by the audience and is replaced in the performance
by a neutral word. The same word-play is used by the authors of satirical
posters of Yanukovych.

Shttps://www.youtube.com/watch?v=vee3dzsz1Mg [access: 20.02.2015].
" https://www.youtube.com/watch?v=vee3dzsz1 Mg [access: 20.02.2015].
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The humiliation of the President, the denial and destruction of the
power structure require the construction of personal system of values,
where a worthy object, causing respect and reverence would occupy the
place of the sacred peak of the power hierarchy. It is significant that the
participants of the protest movement used the national anthem and the
national flag of Ukraine very actively. Commenting on the phenomenon of
widespread use of the national anthem and the flag by the protesters, one
of the Facebook bloggers wrote that if the government uses force to those
carrying the national flag and singing the national anthem, then this power
occupational.

In addition to the use of state symbols as revolutionary symbols the
society feels the need for the man who would become the leader and sym-
bol of the Ukrainian Revolution of Dignity. Unfortunately, neither the
Ukrainian opposition nor the protest movement has generated a single
leader, the need for which the Ukrainian society felt so acutely. However,
the need to give the symbol of the revolution human traits was so strong
that it caused the search for a leader, if not in the present, then in the past.
Taras Shevchenko became one of the symbols of the Ukrainian Revolution
of Dignity. I will try to demonstrate the basic forms and aspects of the use
of Taras Shevchenko’s image and poetic text, as well as to determine the
pragmatics of the phenomenon under investigation. Two forms of embodi-
ment of the Shevchenko phenomenon appear to us the most expressively in
the studied material. These are a portrait of Taras Shevchenko and poetic
words of the great Kobzar. According to the recollections of the residents
of Kyiv, Taras Shevchenko’s portrait first appeared on the walls of the Kiev
city hall at the beginning of the protest movement, in December 2013.
This portrait replaced the image of Stepan Bandera, who did not become
a consolidating national symbol.

The artifact of the Revolution becomes not just the portrait of
Shevchenko, but Maidan creates its Shevchenko, placing Kobzar’s portrait
in the most unusual modern contexts: Shevchenko on the Grushevsky
street in the city center on fire, Shevchenko with a Molotov cocktail in his
hand, Shevchenko with a bat, with a car tire on the shoulder (the protesters
in the city center were burning tires).

One of the massages which the creators are trying to convey to the re-
cipient, is the modernity of Shevchenko, his “refinement” in the context of
the modern society. So Shevchenko appears in the image of Elvis Presley or
Shevchenko-Buddha. Shevchenko is shown like Che Guevara on one of the
portraits, and respectively his name is interpreted as She Vchenko. The first
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syllable She becomes the like Che, causing the association with the legend-
ary Latin American revolutionary.

“Shevchenko the Doer” becomes one of the variants of the image:
the poet carries a tire on the Grushevsky street, resets Lenin monument
from the pedestal, that is personally trying to change the country. Even
a hundred-hryvnya note which depicts Shevchenko gets the revolutionary
interpretation. The face of Sergei Nigoyan, one of the heroes of Maidan,
emerges instead of the Kobzar’s portrait.

The photo of Independence Square at night, where you can see the fea-
tures of Shevchenko’s portrait requires special interpretation. The story of
the appearance of the face of the Holy Virgin is the famous legendary story
of Ukrainian folklore. Epiphany denoted a certain, special, holy place,
around which a kind of sacred center is formed, pilgrimage to the holy plac-
es are made. Epiphany or Theophany as a phenomenon of spiritual culture
is considered in details by Mircea Eliade®. Folk legend treats Epiphany as
absolutely positive symbol that gives hope, liberation and salvation. It is ob-
vious that by following this logic, Maidan, the sacral center of the Ukrain-
ian state, must become a place of occurrence of the main national symbols
and sacred object, the Great Kobzar, and his appearance must give hope for
a miraculous salvation, liberation, the embodiment of Taras’ covenants. It
is appropriate to recall that of the same value is for Ukrainians the belief
about the appearance on Maidan of the Archangel Michael, who, according
to folk beliefs, defended people on Maidan in the hardest night of 18 to 19
February during the confrontation with the security forces.

The use of Great Kobzar’s poetic lines was a specific phenomenon of
spiritual culture of Maidan. The lyrical lines, written just about two cen-
turies ago, not only became relevant to our times, but also turned out to be
a kind of a revolutionary program, a guide to action.

The portrait of Shevchenko in balaclava with the inscription that recre-
ates almost exactly the line from the poem “Hamalia” was one of the most
popular: “Borous samexmux He nede”. This poster appeared in the network
after “Boruszoro Bogoxpemra” (“Fiery Baptism”), at the beginning of the
confrontation between protesters and security forces on the Grushevsky
street.

Folklore as a sensitive barometer of social attitudes accurately reflects
the true attitude to a particular literary classics and his works. Classics
are assumed to make parody on, treating them a little ironically because

¥ M. Eliade, Sviashchenne i myrs’ke; Mify, snovydinn’a, misterii; Mefistofel’ i androgin; Okultyzm, vorozhbytstvo ta
kulturni upodobann’a, transl. G. Korian, W. Sachna, Kyiv 2001.



252 | Oksana Labashchuk

. Mo g
& l::ﬁ.l‘l:':.i“*""

i R R




Taras Shevchenko as Sakrum of Maidan: on values during the revolution | 253

of a consequence of excessively zealous advocacy of classical works. The
folklore of Ukrainian students, for example, gives examples of parody of
Shevchenko’s “3amosir” (“Will”):

Sk ymMpy, To moxoBaiiTe MeHe Kpaii JOporu,
Anre6py 11 reoMeTpiko IIONOXKITh Y HOTH.
(Folklore record of Oksana Labashchuk)

“3amnosir” starts with the following lines:

Sk ympy, To moxoBarite
MeHe Ha MOTWTI

Cepep cTemy MUPOKOTo
Ha Bxpaini mmiii. ..

Such treatment of the classical canonical text, its transference from
high to low style are typical of the folk tradition. The revolutionary in-
terpretation of the Word saves a sense of high register in the reading of
Shevchenko’s poetry. The classic’s lines suddenly become urgent and in
tune with the revolutionary reality. Moreover, they are a direct guide to ac-
tion, showing the Ukraine’s path of renewal. In this case, the “Kobzar’s”
lines can be defined as a precedent text confirming the importance of what
has been said to all the bearers of certain cultural traditions.

Shevchenko articulates the concern for Ukraine’s future, says about
his own involvement in the fate of his native land in the lines used by the
creators of the revolutionary poster. Actually millions of Ukrainians felt
themselves personally involved in what was happening in the country at
that moment:

Ta HeoHAKOBO MeHi,

Sk Ykpainy snii mope
[IpucnnAts, nykasi, i B orui
Ti, oxpapenyto, 36yATb...
Ox, He OTHAKOBO MEHi.

Y xasemarti

Some Taras Shevchenko’s lines, used in the revolutionary poster, sound
like revolutionary slogans and direct guide to action:

Bopirecs — mobopere!

Bam Bor momarae!

3a Bac mmpaBa, 3a Bac clIaBa
I Bona csaTas!
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KaBkas
Csoro Ykpainy mo6itb,
JIro6its ii... Bo Bpems nrore,
B ocTaTHIO TAKKYI0 MUHYTY
3a Hei [ocrioga MomiTh.

Y xazemami

One feels that the lines from “Kobzar” became for Ukrainians a kind
of “Holy Scripture”, the text in which people search for the answers to the
most burning issues of our time, look for the same emotions that they feel
themselves, look for spiritual support and reassurance:

OkpapieHi, 3amy4eHi,
B nyrax ymnpaem,
He momuMoch 4ysxum 6oram,
A Tebe 6araem:
ITomoxx1t Hawm, i36aB1 HaC
Bpaxxoi Hapyru,
ITo6opos Tu mepruy cuy,
ITo6opu X i Apyry,
[Te morimry!..

Tasudosi ncanmu

The appearance of the Great Kobzar’s poetry and his portrait in the
form of graffiti on the walls, writings on cars is the evidence to the sense
of involvement of his poetic lines with the events that Ukrainians had to
endure during the Revolution.
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At one time Gregory Grabovich very accurately determined that it is
Shevchenko who was the creator of Ukrainian national myth. During the
Ukrainian Revolution of Dignity Shevchenko himself becomes a mytho-
logical character. His personality, his word, image take sacred significance.
Simultaneously there is a way of modernizing the classic. It seems that the
poet can be found on Maidan or Grushevsky street. Remarkable poetic lines
of “Kobzar” are in tune with modernity, become the verbal form of the feel-
ings and emotions that arise in man caught in a whirlwind of revolution.

Oksana Labashchuk
Taras Shevchenko as Sakrum of Maidan: on values during the revolution

During the Ukrainian Revolution of Dignity the reassessment of social and
cultural values is taking place . The current president, the government, the law
enforcement agencies are subjected to pillory and humiliation by means of mass
culture. At the same time, a new sakrum, i.e. symbols and values that embody the
revolutionary ideals, is formed . One of the main symbols of the Ukrainian Revolu-
tion of Dignity is the Ukrainian poet Taras Shevchenko. Protesters use the portrait
of Shevchenko and the poeticlines from his book “Kobzar”.The image of Shevchen-
ko is sacralized , his poetry takes the function s of the Holy Script, the poet is seen
as our contemporary. The f orm s of transference of the revolutionary creativity
are posters, videos , which are broadcast in electronic form, as well as graffiti on
the cities’ streets.
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Pilate’s Wife: Involvement in women'’s poetry
and its spiritual dimension

Introduction

One of the progressive trends of contemporary Slovak art is represented
by the so-called anaesthetic poets. Their determining feature is the suppres-
sion of traditional emotionality and the processual character of the text.
The position of substantial ,self“ is weakened in terms of its withdrawal/
disappearance from the text or because of its diffuseness and multiplica-
tion. The diction remains on a factual level, the discourse is inexpressive,
almost protocolar.

The applied processual form is characteristic for its broad textual space
(composition of the field), dominated by the recording of paratactic order-
ing of textual segments: “The structure functions as a process, sequence
of things”!. Meaning is not enclosed in a limited space (for example, in
one poem), its generating permeates whole textual blocks, a collection or
a broader context of an author’s work. It does not arise from the conscious
culmination point of a meaning given beforehand, but it consolidates as a
kind of sedimentation in the process of creation and its reception in the
sense of “infinite approaching” (K. Kucbelova, collection Dudly [ Duals],

' L. Somolayova, “K principu procesudlnosti (v tvorbe Ivana Strpku a Martina Solotruka)” | “To the Principle
of Processuality (In the Works of Ivan Strpka and Martin Solotruk)”], In K axiologickjm a poetologickjm aspektom
slovenskej literatiiry po roku 1989 11 To the Axiological and Poetological Aspects of Slovak Literature after 1989 11,
M. Souckové (ed.), Presov 2007, p. 74.

STUDIA 1 SZKICE
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2003, p. 12). Authorial strategy is the variational distribution of elements
recurring to the textual field and their installation into differently mod-
elled, mutually communicating contexts in the sense of affinity or dissimi-
larity?: “(I keep coming back) (metronome) / (two-dimensional interpre-
tation)“ (Ibid., p. 56). Lubica Somolayova points out that, in contrast with
the expressive analogical associative form using the principle of parataxis,
which was used for example by avant-garde movements of the first half of
the 20" century, based on the dispersion of meaning, discontinuity of parts
(centrifugation), “organic or processual form values their assimilation, fu-
sion and for that reason their constitutive feature is wholeness manifest-
ing itself as the synthetic imagination®?. In this way the processual form of
writing aspires to the cognitive understanding of the world even though it
is in motion and incessant action.

The strategies of processual art with significant artistic potential are
also used by a group of women authors who entered the literary circles in
the last decade of the 20™ century, but mostly in the first decade of the 21+
century (Noéra Ruzickova, Maria Ferenc¢uhova, Katarina Kucbelova, Jana
Pacalova, Veronika Sramatyova, Lubica Somolayova, Zuzana Husarova).
In the present, some of their work displays the inspirational voice of com-
mitted, involved poetry in terms of the active participation of art in pub-
lic events. At the same time, literary science connects initiatives which
can be characterized as a passage from “an experiment to involvement”*,
with initiation manifestations of a new literary historical stage, the post-
postmodern phase of art: “Postmodernism is over [...] and its demise was
precipitated by the loss of readership background in the altered political
climate whose movement was started by the terrorist attacks in New York
(2001), later in Madrid (2004), London (2005) and Norway (2011). In-
tellectually and academically oriented postmodernism proved to be unable

to bring answers to upcoming social topics™.

2Ibid., pp. 74-75.

3bid., p. 73.

* 1. Hostov4, “Betdny, brizolity, omietky. Poznamky k postsocialistickému a postapokalyptickému v sacasnej
poézii” [“Concretes, Brizolites, Plasters. Notes on the Post-socialist and Post-apocalyptic in the Contemporary
Poetry], In Romboid 2014, No. 5-6, p. 95.

5 J. Gavura, “Slovenskd poézia po postmoderne (k basnickjm zbierkam 2012-2014)” [“Slovak Poetry After
Postmodernism (To the Collections of Poems 2012-2014)”], In Romboid 2014, No. 5-6, p. 88. As a manifestation
of the new phase of art, the author paraphrases the findings of Y. van Dijk and T. Vaessense: arrival of digital
technologies, problematization of irony, orientation on reality, awareness of duty (to the society), transition from
experimental forms to traditional ones, self-reflection, approaching the reader by authors being personally available
by means of public presentations in media, blogs. (CE. Ibid., pp. 88-89).
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The subject of our interpretational reading will be the work of Katarina
Kucbelova (1979), which manifests a pronounced dimension of social in-
volvement. We proceed from its reconstruction towards its spiritual reflec-
tion. An important fact is that the author’s texts do not compromise the
demanding aesthetic standards. Contemporary literary criticism welcomes
the way Kucbelova presents social involvement.®

Spaces and Routes of the Diffusion Subject of Katarina Kucbelova

So far, Katarina Kucbelova has published four collections of poems:
Dudly [ Duals] (2003), Sport [ Sport] (2006), Malé velké mesto | Little Big
City] (2008) a Vie, ¢o urobi [ He Knows How He Will Act] (2013). Involve-
ment does not become the dominant gesture until the last collection. It
seems that its appearance is surprising and sudden but repeated reading
of her work indicates her disposition towards involvement from the begin-
ning. In the collection Vie, ¢o urobi [ He Knows How He Will Act], involve-
ment is presented in a non-clichéd way, since on the thematic level its ab-
sence is more emphasized. On the one hand it focuses the attention on the
closed subjectivity living in indifference, fear and media manipulation and
is negatively involved by “not being involved” (for example the poem “Cas
izolacie” [ “The Time of Isolation”], p. 11). On the other hand, we observe
human (especially neighbourly) violence developing inconspicuously into
social catastrophes. The quote “He knows how he will act“ can refer to the
decision of Lubomir Harman, who shot dead six members of one family
and fatally injured an onlooker on 30 August 2010 in Devinska Nova Ves,
as well as Anders Breivik, the perpetrator of the terrorist attack on 22 July
2011 in Oslo and on the island of Uteya, during which seventy seven peo-
ple were killed. Although the author does not specify the events, she works
with hints and emphasizes the interconnection of the personal and global.

¢ See for example D. Rebro, “(S)poznaj svojho suseda” [“Know Your Neighbour”], In K poetologickym
a axiologickjm aspektom slovenskej literatiiry po roku 2000 II [To the Poetological and Axiological Aspects of Slovak
Literature after 2000 I1], red. M, Souckova, Presov 2014, pp. 182-195; 1. Hostova, “Skok viery. Katarina Kucbelova:
Vie, ¢o urobi (2013)” [The Leap of Faith. Katarina Kucbelova: He Knows How He Will Act], In Medzi entropiou
a viziou. Kritické a interpretacné sondy do sicasnej slovenskej poézie | Between Entropy and Vision. Critical and
Interpretational Probes into the Contemporary Slovak Poetry], Presov 2014, pp. 46-50; L. Biznarovd, “Metafora
nepokoja - J. Gavura, Maly naskok (rubrika Konfronticie)” [The Metaphor of Restlessness — . Gavura, Small
Headstart (Column Confrontations)], In Romboid 2014, No. 2, pp. 27-30; M. Haugové, “Asymetria zla” [“The
Asymmetry of Evil”], In http://kultura.pravda.sk/kniha/clanok/303264-asymetria-zla/ [ Accessed 03/11/2014];
E. Urbanova, “Vie, ¢o urobi v ohrozeni” [ “He Knows how He Will Act in Danger”], In http://wwwiliteratura.cz/
Clanek /33943 /kucbelova-katarina-vie-co-urobi [ Accessed 03/11/2014].
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Since meaning in processual poetry is gradually being fixed in a broad
textual field, it is important to observe how the dominant involvement fea-
ture of the last collection corresponds with the author’s previous oeuvre; it
emerges from it or it is possible to interpret the feature from it. Retrospec-
tive reading also uncovers important ideological starting points of the au-
thor’s work which can help us understand it in the context of the spiritual
theme.

Mainly in her first three collections Kucbelova’s concentrated interest
is focused on the principles of multiplicity and dynamics. In the case of
the first two collections, the titles point in this direction. Duality (“seem-
ingly dual: seemingly one”, Duals, p. 12) is an abstracted, seemingly fur-
ther indivisible principle of Kucbelova’s universe. In her understanding it
is being authenticated on the basic entities of being, such as the subject,
relationship between partners, human cohabitation, natural processes:
wsurface touches the surface: / :created by me: created by you: / :unread-
able on its own:* (Dudly, p. 17); ,when I name people / I name myself in
their situation / I name them by my names®, ,,they become me /I become
them* (Sport, poem “vdychuji mi zivot” [ “they breathe life into me”], p.
21). In the collection of poems Sport [ Sport], she establishes a symbiosis
of the relationship of the body and soul, the life of an individual in the
personal, that is existential as well as universal, biological dimension. In
the collection Malé velké mesto [ Little Big City] the duality is perceived as a
combination of the history and present of a city and through the questions
of memory and its unreliability, also as a principle of creating the history
and identity of an individual.

In the collection Sport, the processual character of being is hinted at
through the processes of breathing which fundamentally determine hu-
man life. The chemical reactions of metabolism are linked with mental
conditions which, in case of discord, disrupt the equilibrium and gradually
or abruptly lead to a collapse; but they can also renew the homeostasis:
“through chemical reactions // digestive organs / I let them leave // dis-
content / - fear / - anger / - sadness / healthy empty matter / fights for
equilibrium / by incessant movement” (poem “travim ¢as“ [“I am spend-
ing my time” ). The processes taking place in a living organism are, on the
one hand, terminated by death, but in their new form enter the stream of
a broader universe through transmitted genetic information of the trans-
forming processes in an organic nature (“equilibrium must be maintained
/ I need not” poem “travim c¢as“ [“I am spending my time”], p. 64). In
the collection Malé vel'ké mesto |Little Big City], the process reflected is
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the exposed passage of time and the dynamics of life of the contemporary
city inhabitant: “in the streets the events are changing / the streets keep
borrowing different names / we change the streets / and keep borrowing
different flats” (I, p. 10).

To sum it up, we can claim that the all-permeating centripetal theme
of Kucbelova’s oeuvre can be considered to be the concentrated learning
of the subject in its multidimensionality and indivisible coexistence in a
complex and moving network of biological, social, cultural and histori-
cal relations. The subject herself is expressed as: “essential in the whole”
(Dudly, p. 17).

In the first three collections, both principles — processuality and dual-
ity - also enter the textual field by means of recording. Motives are ordered
paratactically and at the same time variationally. At different places in her
poems, textual segments or collections, the author repeatedly quotes/vari-
ates certain statements, whereas the nature of the textual field invites their
reading and understanding in a new context. The meanings become tem-
porarily stabilized as if in a spiral-like, constantly renewed and broader ho-
rizon of experience and that creates an impression of objectivization of the
cognitive and evaluative process without pressure from such subjectifying
agents as pathos, markedness or expressivity. Different variations of move-
ment, achieved by methods of decelerated or accelerated course of events
/ reading, take part in the transmission of energy with a nuanced outcome
(for example peaceful meditation, reflection, accelerated movement, ten-
sion, anxiety). Although in Kucbelova’s poetry the concept, she admits, is
given in advance (“information must be / in the first place // then the plot
is invented / from which it should arise / in the ideal case, a story / or at
least / an easily grasped metaphor”, Malé vel'ké mesto, XIII, p. 26), its reali-
zations are surprising in terms of differentiation, nuancing and weaving of
points of view; and from them the resulting new ambiguous meanings. The
author’s protocolar pragmatism and abstractness of expression encourages
these differentiations and deepening of meanings, since it forces the reader
to fill in the empty spaces, suggested but unspecified concepts from the
point of view of his or her own experience.

Between Passivity and Activity

The relation of the human being to a community, which is the starting
point of the poetry of involvement, appears in Kucbelova’s work from her
debut, even though at the beginning only as a theoretical concept — the
meditation over the world and the man in it. Especially in the first two
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collections, the author presents her opinion based on an organic, more or
less passive, inclusion of the subject in a broader whole, reminiscent of the
Taoist concept of “acting by non-acting”. It seems to draw from the ob-
servation of nature where organisms, thanks to their genetically encoded
information, know exactly what to do without them consciously asserting
themselves at the expense of others and thus help to preserve the global
homeostasis. The ambition of Kucbelova’s lyrical subject is to share the har-
mony of the whole by her caring passivity, persisting in the meditative and
concentrated position: “do only tiny / movements not disturbing” (Dudly,
p. 26); “I also exhale the desire / to be the least important part” (Sport,
poem “vydychujem” [“I exhale”], p. 59). In the first collection, the cat-
egory of “self” is also indistinctive on the level of stylization.

In the last two collections, the emotionally determined expression
“crowd” is being more frequently emphasized and it acquires ironical and
expressive connotations: “I am walking over the days / trampled by the
crowd” (Malé vel'ké mesto, XXXIV, p. 52); ,,(the ability of crowd / to create
individuals / similar thanks to the only goal / to be different)“ (Ibid., IV,
pp. 12-13). It is characterized by inauthenticity, conformity; it is abused by
the “powerful”. Its manifestation is the gradual lulling of attention which
leads to destruction. The lyrical “self” renegotiates the concept of subject
as a link in the network of human relationships.

Involvement sustaining the homeostasis of the community by creative/
active participation in its ventures shows itself more since her collection
Malé vel'ké mesto. The collection is closed off by a poetistically modelled
desire of the subject to create alternative maps of the city and thus neutral-
ize its propensity to erode due to incessant change as well as forceful inter-
ventions: “rewrite on the city map / you live in / names of streets, squares,
roads / paste new / parks, gardens, lakes / redirect roads / add statues, foun-
tains, alleys / [ ...] / change the purpose of public spaces and buildings / or
replace them by the previous ones* (Malé vel'ké mesto, poem “Pocta J. K.”
[ “Tribute to JK.”], p. 54). To make sure the equilibrium is maintained, it
requires the efforts of perceptive individuals, rallying themselves against
the apathy of the crowd as well as devious behaviour of individuals and
institutions. The subject re-evaluates her approach to “living with oth-
ers”: “it is never me / who dials the number // maybe that is the problem”
(Malé velké mesto, XXII, p. 39). From the initial gesture — involvement as
creativity - in the collection Vie, co urobi, the author shifts towards a loss of
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indifference towards what is happening in society encapsulated in the key
question: “Can intolerance be tolerated?””.

Involvement as the new feature of the author’s poetry also initiates
questions leading towards the ethical and aesthetic measure between the
“disappearance” of the subject in the real and textual space we were used
to in the author’s previous work, and its new, consciously inscribed, trace.
The most significant change, pointing to a more personal impression of the
subject into the text is the experiential character of the collection Vie, co
urobi. Abstractness is replaced by concreteness, processuality acquires the
form of story fragments. The “self” is still more in the role of observer and
evaluator of the perceived, but at the same time it is accentuated through
the heightened linguistic expressivity and also as a category embedded in
family relationships. In Kucbelova’s work, the parental roles, traditionally
connected with high thematism, are for various reasons deficient, which
is illustrated by a marked zoomorphisation of the human: “father’s pack
moves around the pub /street motley from the entire city“ (poem “Z chv-
osta svorky” [ “From the Tail of the Pack”], p. 6); ,,my mother is a bird / in
the chattering flock in the trees above us / [ ...] / she lives with other birds
and does what they do* (poem “Vie skriekat a lietat” [ She can screech and
fly], p. 13). In this way the possible position of the “self” as a judge moving
beyond the community is weakened, her hereditary marked identity strips
her of the presumption of innocence.®

However, the author keeps working with confirmed procedures of pro-
cessual poetry and thus at the same time softens the personal and expres-
sive element. In the collection it feels urgent but not intrusive.

The aforementioned principles can be interpreted from two poems of
the collection Vie, ¢o urobi:

L.

MILITARY TRAINING (pp. 20-21)

You resist the one whose house is bigger and better, who watches / dif-
ferent TV shows, has a bodily peculiarity, is / more handsome, votes a dif-
ferent political party, pays taxes, is said / to be cursed, is more intelligent,
came from a much / poorer country, is taller, whose father was in prison
/ does not compete, is cursed, has a better education, has a mental / dis-
ease, eats a lot of fruit and vegetables, has a different accent, understands

7]t is important to emphasize that in the non-poetic space, since 2006 the author is considerably involved as
a coordinator of the prestigious Slovak literary award Anasoft litera which is presented to the best work of fiction of
the previous year. The author created it in cooperation with Marek Turna.

8 The theme of identity marked by “hereditary sin” especially of the national history is also crucial in the
collection of Marcela Veselkova Identity [ Identities] (2013).



264 | Jana Juhasova

a foreign language, has more money, came from a different / city, has a lot
of money; a lot of secrets, diligently / recycles waste, came from the neigh-
bouring village, has a different colour / of skin, is a vegetarian or even a ve-
gan, worships a different / religion, is your neighbour, has adopted children
of a different / race, has no TV set, has a physical deformation, reads books
/ has too many children, writes books, has unusual hobbies / is a political
activist, lives completely alone, uses foreign / words, has a big dog, is trying
to produce minimal / waste, has influential friends, suspiciously often /
contributes to a charity, [...] / [...] / knows more languages than you, you
don’t know whether he exists / doesn’t stock up / sometimes it is enough
to humiliate him, sometimes intimidate, sometimes / offend, sometimes
simply not communicate, not notice / sometimes beat, sometimes kill, you
have to be careful / who will protect you if you do not attack in time?

The poem is based on the principle of parataxis. In the stream of expres-
sions, there is clustering of different aspects of a lifestyle that give some-
body an advantage or disadvantage in the eyes of the community. Apart
from the variety of voice (the poem touches upon diverse aspects of life
— background, wealth, partnership, family, education, religion, lifestyle,
world-view, fate), the category of compactness is equally applied: similar
motives return in the synonymous and pleonastic position (for example
»You resist the one whose house is bigger and better”, “has more money”,
“is surrounded by luxury”) — as well as in contrast, when the aspects of life
are mutually exclusive or contradictory (“has too many children® — “says he
doesn’t want to have children”; “grew up without parents” — “comes from
a respectable family”). The important thing to notice is that none of them
is assigned a privileged place. Their equality and mutual interconnected-
ness in the chosen perspective is also emphasized by identical grammatical
structures, for example “has a better education”, “has a mental disease”,
“has a different accent”, “has a better car”; “is taller”, “is cursed”, “is your
neighbor (emphasis added). Thus from the spacial relief only the common
feature of incriminated areas — the otherness (of others) stands out. This
is also underlined by the verse endings which are broken in the middle of
expressions right after the lexemes, like “other, different, foreign, bigger”.
At the beginning, the individual is confronted with otherness in a defensive
gesture (“you resist”), at the end, it becomes aggressive: “sometimes beat,
sometimes kill, you have to be careful”.

A gradual growth of jealousy and fear into obsessive hatred and sub-
sequently an aggressive position is also emphasized by the principle of ac-
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celerative movement enabled by the variability and large textual space of
the poem. The author used the generous form of the text to transmit to
the reader the energy from the slowly growing uneasiness, tension and fear
which is characteristic not only for the attacker but, from a different angle,
should also have an impact on the reader and wrest him from a passive
lethargy.

IL.

THE FOREST ABSORBS EVERYTHING (pp. 22-23)

The dog finds a leg of the hunted down doe, we saw it alive not long ago
/ during one of our strolls,

aborted timidity / we don’t move, don’t breathe / now the prey is the
left-over of some other prey

I will shoot them all / he is telling his wife but in fact telling us / we
have common memory, we remember the street shooting / are you all right,
[ am all right / we don’t breathe // we have common street and surely many
other things / but now we focus on differences // my son will shoot your
dog, he comes to jog here / my husband wants us, with each jogger / we
meet in the forest since / to think he carries a gun, since then we always /
think about it

and the cheek which touches the wet grass is mine / and the dog runs
with the bone of my leg / while I am walking with the dog’s heavy body in
my arms // a boy hidden in the bush believes his mother will find him / and
it is always somebody else / he scares // and the forest absorbs everything /
only the car seat is stained / and the windscreen wipers disagree with every-
thing / that is going on right now // we are not breathing, we are lying, we
are not moving, we are hiding / we are pretending to be dead

Analogously to the “Military Training®, the poem “Forest Absorbs
Everything” works with a slight irony in its title. The poem is built on the
syntagmatic principle. Its actors - a doe, a dog and a man all become vic-
tims when their positions shift. The combinatoricity is emphasized in the
structuring of the text. Kucbelova suggests fragile links between superior
and subordinate positions in which we can find ourselves. Just as the “left-
over of some other prey” can become prey (the doe hunted down by people
becomes the prey of the dog), similarly the actor — dog can become the prey
(the son wants to shoot the dog) and summarily, everybody can become
prey (“the dog runs with the bone of my leg / while I am walking with the
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dog’s heavy body in my arms”). Here again the author uses the principle
of repetition of words in different contexts thus causally shifting the situa-
tions. From not breathing for purposes of hiding in the position of passive
observer we can easily become non-breathing victims. From playing dead
we or others around us can become dead for real.

For both poems the principle of interconnectedness is important. Tiny
things become large, potential threats real. The homeostasis as an ideal is
fragile and it is threatened by every activity/passivity drawing away from its
centre. The message of Kucbelova’s poetry, as manifested in her oeuvre so
far, is the desire to live in harmony and peace, almost inconspicuously, but
with involvement in cases, when the harmony is being disturbed and the
equilibrium is in danger.

Involvement as a Form of Spirituality

The expanded perception of the subject that is, on a deep level, inter-
connected with the structures of the universe (family, society, nature, world
as the last horizon) directs the interest of Kucbelovd’s subject to the posi-
tion of the common good. One of the key values of her poetry is perfection,
recurrently verbalized, which can be understood not only as the category
of composition: the perfection of functioning, the perfection of movement
(“[perfect movement]”, “perfect displacement”, Dudly, p. 7), but also as
an ethical principle (the harmony and fullness of good): “(only) by at-
tempting / the perfection we can create imperfection”, “necessity to create
an ideal” (Dudly, pp. 10, 11); ,,we look for a better in the other because we
must / it is not an easy work but we manage” (Dudly, p. 36). With a par-
ticular movement of inconspicuous and factual inclusion of her voice into
the textual field, the author spreads in her oeuvre not only things that are
perceived by senses, cognitively analysed, but also evaluated and accented
in their values. Her repeating ethical axioms are modesty, loyalty, sensitive
attention and generosity, communication as a non-indifferent interest, cre-
ativity and efforts for the common good, tolerance without the acceptance
of violence (“I / should be glad that you have / things that you like: differ-
ent things than / different people: different things than (I like)””) (Dudly, p.
29). The fact that these axioms are not concentrated on the space of the
limited poem or any compact system, is an authorial intention. The au-
thor’s method is the dissemination of particles (motifs, lexemes, quotes) on
a level lower than the whole. For this reason it is impossible to unequivo-

? Italics in the original.
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cally evaluate the author’s worldview, preferred ethical system, etc. on the
basis of her texts. In the sense of “the whole is present, but elusive” her
texts radiate energy with an axiological dimension which can be assigned to
several systems (for example the Kalokaghatia of ancient Greeks, the ideal
of harmony in Eastern and natural religions, Christian universal love, good
in the civic dimension) without the option for the reader to identify them
but at the same time without ceasing to perceive the spiritual dimension of
her work. The author verbalizes the awareness of moving or concealed bor-
ders as a position typical to her subject: ,,constant / detraction of attention
/ on the border of the opposite* (Sport, poem “dych bez zmeny” [ “breath
without a change” ], p. 16); ,,I live on the margins of any target group*, ,,it
is not easy to live on the borders“ (Malé vel'ké mesto, XXXII, pp. 49, 50).

Derek Rebro, who focuses on the writing of women which is inspired by
poststructuralist movements, emphasizes the multiple identity of a wom-
an'’, drawing from the experience of motherhood as a chora — the blending
of the subject with the maternal body (J. Kristeva)!' — also manifested by
giving precedence to the other (child) before her own (self). This dimen-
sion of Kucbelova’s work is on the one hand evident in her emphasis on
intersubjective relations and processes, but also as axiology which does not
need clear-cut self-definition in the system structures.

From Self-Salvation to Involvement in Religious Space

Although we consider Kucbelova’s poetry as an attempt at a spiritual
statement outside of religious frameworks'?, her process, based on self-
observation and searching of principles of the universe towards the involve-
ment for the common good, is analogous with the movements in Christian
theology initiated by Johann Baptist Metz and Jirgen Moltmann. They
started in German theology as a reaction to the experience of the country
with the Holocaust and the silence of the “masses” in the second half of
1960s'. Involvement is perceived as the transition from exclusive care for
one’s salvation towards the interest of the common good. It draws from the
critical perception of theological tendencies towards privatisation which
were highlighted in confrontation with the ideas of Enlightenment and

0D, Rebro, Zeny pisu poéziu, muzi tiez | Women Write Poetry, Men Do As Well], Bratislava 2011, p. 7.

bid., p. 10.

12 In the author’s work, we find the affirmative reference to the Christian tradition via the quote of the prayer
for the hour of death in her collection Malé vel'ké mesto [ Little Big City] (XXIV, pp. 42-43).

13 R. Gibellini, “Politicki teologia” [ “Political Theology”], In Teoligia XX. storocia [ The Theology of the 20
Century], Presov 1999, p. 235.
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Marxism, as well as the need to relate the eschatological promises to the
historical present. The theologians adopted a critical attitude towards post-
enlightenment practice in which theology “reduced the practice of faith
into the non-secular decisions of an individual”**. The ,New Theology*
was supposed to develop the neglected relationship between the theory
and practice. The starting point were to be the eschatological principles
anchored in the biblical tradition such as freedom, peace, justice and atone-
ment, which also began to be understood in the public dimension. In his
crucial work Theology of the World (1968), ].B. Metz claims: ,,The salvation
that the Christian faith is appealing to in hope is not a private salvation.
The announcement of this salvation forces Jesus into a fatal conflict with
the public power of his times. His cross stands neither in the privatissimum
of the personal, individual sphere, nor in the sanctissimum of the purely
religious sphere. It stands behind the threshold of the reserved, private or
protected, purely religious sphere: it stands ‘outside’, as it is formulated in
the Letter to Hebrews. The temple curtain was definitely torn. The scandal
and the promise of this salvation are a public matter since“!”. Eschatologi-
cal theology understood in this way was supposed to become the critical
theology (of society) and was supposed to search for categories whose pur-
pose would not only be to “enlighten the consciousnesses but to transform
them too*!¢.

Jirgen Moltman called the new theology the theology of hope whose
manifestation should be “acts of hope” including acts of resistance (with
respect to power and its ideologies) as well as of liberation (of those op-
pressed and marginalized)!”. The key image of Moltman’s theology is “the
God arriving” and does not understand the future as “some very distant
status, but a certain power which qualifies the present with promise and
hope, the liberation and creation of new possibilities. As the power of the
future, God intervenes in the present. As the source of new possibilities he
frees the present from the bonds of the past and the fearful persistence on
the status quo. In this way God is understood as the basis of the freedom
towards a change of life“!s.

The new theology was aware of the necessity to penetrate into much
broader than religious contexts. Involvement was supposed to become the
approach of man building the post-war world in awareness that the catas-

“1bid., p. 231.

5 1bid., p. 232.

16]. B. Metz, “O teoldgii sveta”, In qtd. in Ibid., p. 232.

71bid., p. 234.

18 ]. Moltmann, “Die Eigenart christlicher Theologie”, In Umkehr zur Zukunft, Miinchen 1970, p. 156.



Pilate's Wife: Involvement in women's poetry and its spiritual dimension | 269

trophe of the war might have been the consequence of it lack. Its presence in
the public sphere also initiated the need for new language with a distinctly
civil character referring to the vision of Dietrich Bonhoeffer: ,, It does not
pertain to us to predict the day — but the day will come — when people will
again be invited to pronounce the word of God in such a way that it will
transform and renew the world. It will be a new language, probably not re-
ligious at all, but liberatory and messianic as the language of Christ [ ...]“!.

The Metaphor of “Pilate’s Wife”

The image of Pilate’s wife in Kucbelova’s kind of poetry was selected on
purpose. Using common language, the author reminds us of the memory
of violence stemming from the selfish indifference in a time of a repeated
threat to humanity which affects the new millennium as well. It is analo-
gous to the gesture of German theologians who stepped out of their pri-
vate—religious sphere into the public—political one. Claudia Procula, the
wife of Pontius Pilate sent her husband a plea to free the innocent convicted
Christ: “Don’t have anything to do with that innocent man, for I have suf-
fered a great deal today in a dream because of him” (Matthew 27: 19). Al-
though her brave request was left unheeded, it remains as proof of universal
love, preached by Jesus, who stood on the other side of the then barricade.

The act of involvement as a token of care for the common good, an-
alogical with the idea of universal Christian love for thy neighbour, can
manifest itself even without any ideological frameworks which, however,
should not be the reason why it would go unheeded or unsupported. Kata-
rina Kucbelovd’s poetry of involvement, as well as the works of other young
Slovak women authors (Maria Ferenc¢uhova: Ohrozeny druh [ Endangered
Species], 2012, Marcela Veselkova: Identity [ Identities], 2013) should not
be overlooked.

YQtd. in R. Gibellini, Teoldgia XX. storocia, p. 233.
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Jana Juhasova
Zona Pilata. Zaangazowanie poezji kobiecej i jej duchowy wymiar

Niniejsze studium jest reakcja na wspolczesne tendencje w slowackiej po-
ezji — zaobserwowane zjawisko usmierzania i znieczulania w twérczosci kobiecej,
rodzaj pisania procesualnego oraz urzeczywistniany post-postmodernizm - jako
nowo rozwinieta odmiana sztuki. Ich aktualnym, a zarazem i wsp6lnym punktem
odniesienia (przeciecia lub skrzyzowania twérczosci) jest gest zaangazowania —
w znaczeniu opieki nad wspélnym dobrem. W procesie przeniesienia dla obszaru
synekdoch w niniejszym artykule, zjawiska te s3 analizowane w poezji Katariny
Kucbelovej (1979), chociaz s3 obecne takze i w innych zbiorach poetyckich, ktére
powstaly zwlaszcza w latach 2012-2014, a odnotowane byly réwniez u M. Fere-
n¢uhovej (1975) i M. Veselkovej (1981). Zaangazowanie jako gest nieobojetnosci
obecna jest u Kucbelovej, zwlaszcza w ostatnim jej zbiorze Vie, ¢o urobi (2013) [Wie,
co zrobi]. Dzielo to w stowackiej krytyce literackiej wzbudza znaczne zainteresowa-
nie. Autorka niniejszego artykutu wzbogaca refleksje na temat twérczosci Kucbelo-
vej o postrzeganie zaangazowania jako duchowego wymiaru zycia. Znajduje wiele
analogii miedzy rozwijajacymi sie tendencjami w twérczosci Kucbelovej i dazenia-
mi teologii politycznej, ktore sie tacza z osobowosciami J. B. Metza a J. Moltmanna.
Od zapewnienia sobie wlasnego zbawienia (potrzeba poznania i zbadania samego
siebie) wyodrebnia sie koniecznos¢ zmierzania w kierunku dobra ludzkosci. Ten-
dencje teologiczne do prywatnosci, ktére staly sie silniejsze w konfrontacji z oswie-
ceniem i marksizmem, majg by¢ zastapione potrzeba Sciggniecia eschatologicznych
obietnic (przyrzeczen) do historycznej obecnosci, przez krytyczna refleksje o spo-
leczenstwie. Zaangazowanie Kucbelovej jednoczesnie nie jest przypochlebianiem
sie estetycznym standardom tekstu artystycznego, co zapewnia jej oryginalnos¢
- rezultat opracowania wtasnej metody tworcze;j.
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Podobiefistwa transcendencji
w poezji stowackiego modernizmu katolickiego

Gléwnym zamierzeniem artykutu jest przedstawienie podstawowych
podobienstw transcedentalnych dotyczacych stowackiej tworczosei po-
etyckiej, zwlaszcza takich autoréw, jak: Rudolf Dilong i Janko Silan, ktérzy
reprezentuja katolicki modernizm. Punktem wyjscia omawianej problema-
tyki jest zdefiniowanie transcendencji filozoficznej oraz zaszeregowanie
twodrezosei opisywanych poetéw do kontekstu wspdlczesnej stowackiej i eu-
ropejskiej literatury oraz kultury. Podczas interpretacji zawezonej wokot
podobienstw transcendencji, przetwarzanej w wielu tekstach poetyckich,
bede odwotywaé si¢ whasnie do tych konkretnie wymienionych tekstéw, na-
pisanych przez wskazanych autoréw.

1. Filozoficzne opory zrozumienia transcendencji

Czasownik transcendere pojawit si¢ pierwszy raz w filozofii $rednio-
wiecznej. Transcendencja byla przypisywana Bogu jako jego najwyzszy
atrybut. Bég byt pojmowany — jak podkresla $w. Augustyn —jako substancja,
,,ktéralprzewyisza wszystkie zmieniajace si¢ stworzenia, tj. cielesne i zwie-
rzece” . Punktem przeciwstawnym do whasciwoscei Bozej transcendentno-

VA. Augustinus, Evangelium loannis tractatus centum viginti quatuor, http://www.augustinus.it/latino/
commento_vsg/index2.htm [dostep: 1.9.2014]. Tekst oryginalny: ,Magna et summa quaedam substantia cogitata
est, quae transcendat omnem mutabilem creaturam, carnalem et animalem” (Tractatus. I, 8).

STUDIA 1 SZKICE
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§ci jest jego immanentno$¢, to znaczy jego aktywna i ozywiajaca obecnosé
we wszystkim, co stworzyl.

W zalezno$ci od tego przekraczania w najwlasciwszym znaczeniu
stowa, opisywana transcendencja dotykata réwniez ludzkiego podmiotu
(subiektu) w sensie kierowania cztowieka do Stworcy; tak jak to ponownie
zauwazyt §w. Augustyn (354-430): ,,Ja som uz vysiel z onej mdrnosti a vy-
stuipil som vyssie (transcenderam eam) a podla svedectva celého tvojho tvorstva
nasiel som Teba, svojho stvoritel'a”* - [pol. Ja juz wyszedlem z owej marnosci
i wstapitem wyzej (transcenderam eam), a wedtug swiadectwa catego Twoje-
go stworzenia, znalaztem Ciebie, swojego stworce].

Transcendencja, tak jak ja rozumie wspédtczesna filozofia, ma w od-
réznieniu od pierwotnego S$redniowiecznego pojmowania przesuniete
znaczenie. Pojecie okreslane mianem transcendencja ma centralng pozycje
w filozofii Maurice’a Merleau-Ponty (1908-1961). Filozof ten wykorzy-
stal pojecie transcendencji na okreslenie stosunku miedzy przedmiotem
i Swiatem. Wedlug niego najwlasciwszg charakterystyka czlowieka jest fakt,
ze mamy do czynienia z istnieniem, ktére dazy na zewnatrz w strong §wia-
ta. Czlowiek jest okreslany przez §wiat (pasywny biegun transcendencii),
a w stosunku do $wiata stwarza (buduje) sobie stosunek (aktywny biegun
transcendencji)®. Podobienstwem transcendencji cztowieka w stosunku do
$wiata jest wedlug niego przede wszystkim postrzeganie, ale takze odczu-
wanie rzeczy, uSwiadamianie sobie §wiata jako horyzontu doswiadczenia,
zdumienie (ekstaza) nad $wiatem, filozofowanie, mito$¢ i wiele innych
sposobdw; przez ktore cztowiek si¢ realizuje jako istota w $wiecie i bycie
w stosunku do otaczajacego go Swiata (I'étre-au-monde). Cztowieka jako
byt (istnienie) w $wiecie, okresla charakterystyka wcielonego przedmiotu,
przez co odkrywa si¢ rzeczywistos¢ jego cielesnosci (fizycznosé). ,,Przekra-
czanie samego siebie polega wigc w pierwszej kolejnosci na otwarciu weie-
lonego przedmiotu, przy czym otwarto$¢ ta nie jest zatrzymaniem samego
siebie czy zrzuceniem tego subiektu (przedmiotu), ale wrecz odwrotnie —
jest ruchem zblizajacym si¢ w kierunku z naprzeciwka”?.

Oba rodzaje transcendencji — dotyczace czlowieka — odczuwaja jego
ruch w kierunku na zewnatrz od siebie. Odkrywa si¢ stosunek cztowieka
do kogo$ lub do niczego. Specyficznoscia pierwszego rodzaju transcenden-

2 A. Augustinus, Confessiones ,http://www.augustinus.it/latino/confessioni/index2.htm [dostep: 1.9.2014].
Tekst oryginalny: At ego iam non eram in illa vanitate; transcenderam eam et contestante universa creatura inveneram
te Creatorem nostrum et Verbum tuum apud te Deum tecumque unum Deum, per quod creasti omnia” (Liber Octavus,
19). http://www.augustinus.it/latino/confessioni/index2.htm

SR.Zika, Jednota transcendence, Praha 2012, s. 16-22.

*Tamze, s. 35.
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cji, ktéra przedstawia filozofia $w. Augustyna, jest to, ze chodzi o religijng
transcendencje, czyli przewyzszanie samego cztowieka w kierunku Boga.
Ruch, ktéry zostal w sposéb implicytnie zaprezentowany w stowie istnie¢
pozajest ruchem do géry (przewyzszaé, is¢ wyzej), por. wertykalnosé. Dru-
gi rodzaj transcendenciji jest réwniez ruchem, zblizajacym si¢ na zewnatrz,
w strone¢ drugiego. Specyficznoscig jest to, ze nie liczy si¢ z Bogiem, jako
z tym, do ktérego cztowiek odnosi sig, chociaz absolutnie go nie wspiera’.
Jest to niereligijny rodzaj transcendencji, przez ktéry zostal zauwazony
ruch ukierunkowany na horyzont $wiata, por. horyzontalno$¢/zjawisko ho-
ryzontalno$ci. Pozioma i pionowa transcendentalnosé nie wykluczaja sie,
co jednak nie oznacza, ze mi¢dzy nimi nie ma napigcia, tak jak to mozemy
zaobserwowad w licznych dualistycznych filozofiach i teologiach.

Pierwszym, ktory skierowat transcendencje w kierunku ziemi, byt filo-
zof Friedrich Nietzsche (1844-1900). Zwrdcit krytyczng uwage na nieza-
dowolenie z takiej chrzescijanskiej transcendenciji, ktora ziemska rzeczywi-
sto$¢ (w jezyku Merleau-Ponty zwracanie si¢ w kierunku: dét) pozbawia
warto$ci: ,, Zaprisahdm vds, bratii moji, ziistante vérni zemi a nevéite tém, ktoz
vdam mluvi o nadpozemskych nadéjich!”® — [ pol. Przysiggam wam, bracia moi,
pozostancie wierni ziemi i nie wierzcie tym, co méwig o ponadziemskich
nadziejach]. Filozofia Nietzschego zainteresowata takze i teologbw, a cza-
sami fascynowata wspétczesnych artystow. Stowacki modernizm literacki
znat inspiracje filozoficzne Nietzschego. Jednym z pierwszych stowackich
myslicieli, ktéry osobiscie rozmyslat nad impulsami filozofii F. Nietzschego
pod katem widzenia literatury 1 kultury, byl poeta oraz teoretyk literatury
Stefan Kréméry (1892-1955). W recenzji dotyczacej czeskiego przektadu
ksiazki Nietzschego pt. Tak pravil Zarathustra odkryt, co znaczy nie tylko
dla niego Nietzsche, ale co oznacza jego filozofia dla mtodej, wspodtczesnej
kultury stowackiej. Kréméry udowadnia, ze na poczatku XX wieku Nietz-
sche byt juz obecny w stowackiej kulturze. Mtody stowacki pisarz pojmuje
filozofi¢ Nietzschego negatywnie, poniewaz krytyczne dla jego generacji
wartosci byly przeksztatcane w strong pozytywnych, ogélnie znanych war-
tosci:

Jedna mysl nie jest nam obca, lecz dla tej jednej jedynej odpuszczamy
wszystkie. ,,Pozostanmy wierni ziemi!” — tak reasumuje Zarathustra. Jest to
oczywiscie protest przeciwko tej chrzescijanskiej i niechrzescijanskiej trans-
cendentnodci, ktora pragnie cielesnej $mierci i jest przeciwko oderwaniu sie
od ziemi, od rzeczywistosci. [...] Wydobyt z siebie: ,,musimy zy¢!” Powie-

5 M. Merleau-Ponty, Primdt vnimdni a jeho filosofické diisledkyprzet. ]. Halak, Praha 2011, s. 36.
¢ F. Nietzsche, Tak pravil Zarathustra, przet. O, Fischer, Olomouc 1992, 5. 9.
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dziat to z taka sugestywnoscig i prawie z profetyzmem, ze rozpoczelo sig
znikanie wielkiego ,,nie” i pojawilo si¢ stwarzanie ,,tak”! Widoczna w tym
jest pozytywna strona Nietzschego, ktéra przedostata si¢ do ogdlnego pogla-
du Zarathustry i do wyrazania naszych zdan i sposobéw myslenia. [ ... ] Dzi-
siaj prawie kazdy kierunek znajdzie w swoich dazeniach co§ z Nietzschego,
a takze co$ w sobie z niego. Wszystko to wydaje si¢ by¢ bardzo dziwne, cho-
ciazby ze wzgledu na fakt, ze socjalizm powotuje si¢ na niego, zuchwatego
arystokrate, ze hotd sktada mu feminizm — jako osobie zniewazajacej pte¢
zenskg — oraz, ze teolog méwi: ,Nietzsche przywiédt mnie do chrzesci-
janstwa”. Jest to dziwne, ale chyba nie niezrozumiate. Wszyscy mamy co$
z Nietzschego, ale calego nie posiada nikt, co chyba nie jest pozadane. Na-
wet ksigzka Zarathustry jest ,,dla kazdego i dla nikogo™’.

Zrozumienie cztowieka jako bytu w $wiecie a ocenianie horyzontalne-
go poziomu transcendencji sa bodzcami kulturowymi, ktére modernizm
europejski i stowacki (reprezentant Stefan Kréméry) przejat z filozofii Frie-
dricha Nietzschego. Nie wszystkie adaptacje transcendencji Nietzschego
w kierunku ziemi pojmowane byly jako wyraz niechrzescijanskiej transcen-
dencji. Sam przeciez Stefan Kréméry byt ewangelicznym teologiem z po-
czuciem rozrdzniania kulturowych i chrzescijanskich wartoscei.

Nastepnym teologiem, czerpigcym bodzce i rézne inspiracje réwniez
z perspektywy horyzontalnej transcendencji Nietzschego, byt katolicki
ksiadz i filozof kultury Ladislav Hanus (1926-1994). Nietzschego nie
przyjat w sposéb bezkrytyczny, lecz docenit jego konsekwentng krytyke
mieszczanstwa. Oprécz krytyki nauczyt sie od Nietzschego podazaé za war-
to$ciami zycia®. Inspirujacym dla kultury stowackiej uwazat jego bohaterski
ideal: ,,obudzi¢ w sobie to, co najlepsze, najszlachetniejsze sity i stworzy¢
duchowg arystokracje™. Ladislava Hanusa mozna uznaé juz za teoretyka
stowackiego modernizmu katolickiego, pierwszego teologa kultury, ktéry
stworzyt koncept kulturowosci, oparty na duchowosci katolickiej.

Z poprzedzajacych cytowan wynikaja problematyczne pytania, doty-
czgce tego, w jakim sensie wspdtezesni poeci katolicey pojmowali transcen-
dencje. Warto zaznaczy¢, ze historia literatury stowackiej zna owych auto-
réw pod pojeciem stowacki modernizm katolicki (dost. slovenskd katolicka
moderna). Uzasadnienie to poparte jest tym, ze w swojej tworczosci poetyc-
kiej waczali doswiadczenie Boga i $wiata, tak, jak owe do§wiadczenia byty
dostepne wspdlczesnemu czlowiekowi. Z punktu widzenia metodologii nie
chodzi o filozoficzne rozwazania czy uwagi, ale o literacko-interpretacyj-

78 K-Y [S.Kréméry], Nietzsche. Tak pravil Zarathustra, ,Prady” 1914, nr 5.
8 L. Hanus, Umenie a ndbozenstvo, Bratislava 2001, s. 100-103.
°Tamze, s. 108.
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ne sondaze do ksiag poetyckich. Dyskursywne poszukiwania beda przeze
mnie skoncentrowane na réznych podobienstwach transcendencji cztowie-
ka, ktora jest we wspolczesnej poezji skupiona wokét kategorii podmiotu
lirycznego (ewentualnie bohatera lirycznego). Jest ona dla wspélczesnej
poezji punktem centralnym. Pytanie jest prowokujace przede wszystkim
dlatego, ze chodzito o autoréw — bedacych ksigzmi katolickimi — ktérzy
probowali wnie$¢ do aktualnej epoki i kultury inspiracje wspélczesne, to
znaczy wspélczesnie pojmowanego katolicyzmu. Dla lepszego zrozumienia
istniejacych zwigzkdw literackich, na poczatku zaprezentuje najwazniejsze
literacko-historyczne informacje, dotyczace stowackiego modernizmu ka-
tolickiego.

2. Stowacki modernizm katolicki w kontekscie aktualnej kultury

Stowackiego modernizmu katolickiego nie nalezy aczy¢ z moderni-
zmem teologicznym, przeciw ktéremu wystapit Kosciét katolicki z encykli-
kami papiezy Piusa IX Syllabus of Modern Errors (1864) i Piusa X Pascendi
Dominici Gregis (1907). Na przetomie XIX i XX wieku, w okresie rozwoju
pradéw modernistycznych w Europie, modernizm do Kosciota katolickiego
na Stowacji nie przedostat si¢ (albo przedostat si¢ wytacznie marginalnie,
wplywajac na pojedyncze osobowosci) z powodéw spotecznych i politycz-
nych. Kosciét katolicki na Stowacji — na poziomie struktury hierarchicz-
nej — w wigkszej czesci podlegat madziaryzacji (proces asymilowania) lub
odpornej pasywnosci. Dlatego garstka u§wiadomionych ksiezy katolickich
angazowata si¢ politycznie dla catego narodu, co byto priorytetows kwestia
w zwigzku z istniejacym kulminacyjnym wegierskim szowinizmem.

Dopiero w trzydziestych i czterdziestych latach XX wieku, czyli wigcej
niz dziesigé lat po rozpadzie austro-wegierskiej monarchii, rozpoczeli ksig-
za stowaccy, ktorzy juz zdobyli ogdlne i teologiczne wyksztalcenie w jezy-
ku stowackim, angazowa¢ si¢ w obszarze kultury narodowej. Za pierwszy
debiut manifestacyjny modernizmu katolickiego uwazana jest Antologia
mtodej stowackiej poezji (stow. Antolégia mladej slovenskej poézie), ktora wy-
dat w roku 1933 Rudolf Dilong. Byt on franciszkaninem. W 1934 roku
zaczeto ukazywaé sie czasopismo ,,Prameri” — [pol. Zrédto], w ktérym Ru-
dolf Dilong, Pavol Gasparovi¢ Hlbina i inni ksigza prezentowali krajowa
i zagraniczng poezje katolicka. Poeci modernizmu katolickiego nie stwa-
rzali w sposéb organizacyjny ani programowy grupy literackiej. kaczyly
ich ponadindywidualnie kulturowe i literackie projekty (zwtaszcza redak-
cyjne), ktére byty wyrazem dazenia do upowszechnienia si¢ wspdlczesnej
kulturowosci katolickiej na Stowacji. Rok 1948 zamyka czynno$¢ tworcza
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autoréw modernizmu katolickiego, poniewaz w tym roku wszyscy jej auto-
rzy zmuszeni byli poddac si¢ i nie kontynuowac swojej dziatalnosci kulturo-
wej. Niektorzy mogli wyjatkowo publikowad, ale wylacznie za zgoda wladzy
komunistyczne;j'.

W pierwszej rozpoczynajacej si¢ fazie (1933-1939) analizowana po-
ezja wspdltczesnych twoércow katolickich byta bliska awangardowemu ob-
liczu epoki. Zaprezentowane osobowosci poezji, ksigza i poeci, tj. np. Pa-
vol G. Hlbina oraz Rudolf Dilong, opierali si¢ na teorii poezji absolutnej
(tzw. czystej), ktorg jako religijng estetyke rozpropagowat francuski ksigdz
i historyk sztuki abbé Henri Brémond (1865-1933). Wedtug niego celem
poezji jest transcendentalna tendencja!'. Doswiadczenie poetyckie jest
do$wiadczeniem , mistycznego charakteru” — albo doktadniej powiedziaw-
szy —jest analogicznoscia mistycznego doswiadczenia'?, przez co myséliciel
ten zauwaza nie tylko rzeczywisto$¢ gtebokosci duchowej i inspiracji, ale
i fakt, ze poeta nie powinien zwraca¢ si¢ do naszych powierzchownych
zdolnosci, do rozumu, do wyobrazni i uczué, ktére przeciez uwazat w sen-
sie metafizycznym za nieczyste (tj. przynoszace do poezji dydaktyzm)'?.
Pavol G. Hlbina teoretycznie, a Rudolf Dilong w sposéb poetycki adapto-
wali te teorie na Stowacji'®.

Druga faza modernizmu katolickiego na Stowacji (1939-1948) faczy
sie z takimi nazwiskami, jak: Janko Silan (poeta), Jozef Katnik Smalov
(krytyk literacki), Ladislav Hanus (teolog kultury) i inni ksieza, pochodza-
cy z Wyzszego Seminarium Teologicznego w Spisskej Kapitule. W swoich
wierszach ci poeci zblizali si¢ raczej do wspdtczesnosci, niz do awangardy:.
Teoretycznie odwotywali si¢ do pogladéw wloskiego pisarza katolickiego
Giovanniego Papiniego (1881-1956), ktéry byt w stosunku do koncepcji
Henriego Brémonda krytyczny i propagowat idee, aby wlaczy¢ caty ludzki
potencjat do tworczosci poetyckiej™.

10 Autorzy stowackiego modernizmu katolickiego w zwigzku z nadejéciem komunizmu zareagowali odejsciem
na emigracje (juz w 1945 roku wyemigrowat Rudolf Dilong, Karol Strmer, Mikul4s Sprinc, Gorazd Zvonicky). Wy-
cofanie si¢ z dziatalnosci kulturowej, ktore stowacka literacka histografia oznacza mianem wewngtrznego uchodz-
stwa dotyczylo takich osobowosci, jak: Ladislav Hanus, Jozef Katnik Smalov, Janko Silan, Svetloslav Veigl. Pavol
Gasparovi¢ Hlbina jako jedyny sposréd autoréw duchownych modernizmu katolickiego stat si¢ konformistycznym
wobec wladzy pafistwowej i pisat wiersze, w ktorych wyznaje pofaczenie chrzescijafistwa i komunizmu.

"' ]. Gavura, Brémondov koncept (istej poézie a slovenskd katolicka moderny, [w:] Kontexty a inspirdcie katolickej
moderny, red. E. Prihodové, Ruzomberok 2011, s. 111.

12H. Brémond, Modlitba a poézia, przet. P.G. Hlbina, Tur¢iansky Sv. Martin 1943, s. 66.

15H, Brémond, Cistd poesie, przet. EX. Salda, Praha 1935, s. 33.

**P. G. Hlbina opublikowat w prestizowym czasopi$mie literackim ,Elan” artykut programowy pt. O takzvanej
absoliitnej poézii (,Elan” 1931, nr 4, s. 7-8) i przettumaczyt na jezyk stowacki ksiazke Modlitba a poézia (1943).

15 Papiniego Essaye o umeni przethumaczyt poeta i ksiadz Mikulé$ Sprinc. Ukazaly si¢ w dwoch wydaniach
w roku 1943 11945.
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Dla stowackiego wspdlczesnego modernizmu katolickiego jako ogdtu
(catosci) jest charakterystyczne, ze w swojej dziatalnosci kulturowej byt
inspirowany przez inicjatywe katolikow zagranicznych, zwlaszcza Francu-
z6w (Francis Jammes, Paul Claudel, Léon Bloy), Anglikéw (Gilbert Keith
Chesterton, Henri Newmann), Czechéw (Jaroslav Durych, Jan Cep, Jan
Zahradnicek, Jakub Deml, Josef Florian). Takze dzigki inspiracjom zagra-
nicznym autorzy probowali podkresla¢ katolickos¢ w srodowisku literatury
artystycznej i kultury narodowej. Jednoczesnie zaobserwowano, ze odczu-
waja oni wyrazng potrzebg obcowania ze ,wspotczesnoscia”, pojmowania
wspdlczesnego $wiata i istnienia w nim, jako wspdtczesny czlowiek, tj. jako
otwarty katolik nastawiony na wspélczesng kulture. Ta inspiracja $wiatem
obejmowata réwniez niekatolicka, sekularng poezje Arthura Rimbauda,
Charles’a Baudelaire’a, Stéphana Mallarmégo i Rainera M. Rilkego.

Tworczo$¢ modernizmu katolickiego szybko rozwijata si¢ w kontekscie
demokratycznym w sekularyzujacej si¢ kulturze. Prekursorami autoréw
katolickich na scenie kulturowej lat trzydziestych i czterdziestych XX wie-
ku na Stowacji byli awangardowi pisarze — surrealiSci (poeci: Rudolf Fabry,
Vladimir Reisel i inni autorzy, teoretycy: Mikuls Bakos, Klement Simo-
ncic¢) oraz grupa R-10 (wedlug rocznika urodzenia). Przedstawiciele ci zo-
stali nazwani , Zatrutg generacja” z typowa odmowga stowackiej przesztosci,
czyli tradycji i wspdtczesnosci [tzv. Otrdvend generdcia s priznacnym odmi-
etanim slovenskej minulosti t.j. tradicii i pritomnosti] (por. Michal Chorvath,
Dobroslav Chrobak, Jan Kostra, Alexander Matuska). Autorzy R—-10 na-
wiazywali do autoréw — komunistéw, zrzeszonych w stowarzyszeniu DAV
(Laco Novomesky)*©.

Juz z podstawowych informacji jasno wynikato, ze grupowe inicjatywy
kulturowe z lat trzydziestych XX wieku na Stowacji wywodzily si¢ z réz-
nych filozoficznych i duchowych punktow wyjscia oraz réznity sie rowniez
w kwestiach pogladowych, dotyczacych wspétezesnej spotecznosci. Jezeli
dla autoréw grupy R-10 cechg charakterystyczng bylto dystansowanie si¢
od stowackosci jako takiej, to teoretycy surrealizmu identyfikowali kryzys
spoleczny jako problem gospodarczy, a autorzy katoliccy wyeksponowali
istniejacy problem jako problem duchowosci. Mimo wielu réznic, ktére
pojawialy si¢ w ostrych polemikach, prady kulturowe, ktére si¢ wzajemnie
naktadatly i oddziatywaty, sprawiaty, ze niektérzy akceptowali te réznorod-
nosci kulturowe, a niektorzy nawet z nich czerpali.

16V Jaksicsova, Kultiira v dejindch, dejiny v kultiire, Bratislava 2012, 5. 88-93.
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3. Podobienstwa transcendencji w poezji wspotczesnych
poetow katolickich

Pierwsza ksiega poetycka, ktérg wybratam do interpretacji, zorien-
towang na podobienstwa transcendencji, jest zbioér pt. Mlody gos¢ wesel-
ny [stow. Mlady svadobnik]. Rudolf Dilong (1905-1986) dzieto to wydat
w 1936 roku. Zbiér ten jest jedna z najczesciej ocenianych ksiag. W roku
wydania otrzymal za niego panstwowa nagrode. Oprdcz tego omawiany
zbidér zwrécil uwage — zwlaszeza krytykow literackich — ktérzy przyjeli to
dzielo pozytywnie. Dwaj krytycy literaccy: Milan Pisat 1 Jozo Felix ziden-
tyfikowali w zbiorze konkretny wplyw czeskiego surrealisty Vitézslava Ne-
zvala’. Za ,ars poetica” mozna uwazaé Il wiersz z cyklu Zacisze klasztorne
[stow. Kldstorské zdtisie]. Rudolf Dilong w nim taczy wiersz i modlitwe:
»Dzwigk dzwonu w chmurach i trawie stat si¢ bezwzgledny / tak jak ta roz-
mowa z wierszem, ktora unik przeczuwa, / dZzwiek dzwonu teraz oddalat
si¢ juz i stawal si¢ smutnym, / tak raz Bég smutno mojej duszy opowia-
dat”!8. Wiersz jest bogaty w zmystowe metafory, a zmystowo§¢ wzmacnia
réwniez eufonicznos$é i rytm. Absolutno$é w wierszu jest obecna w tym
sensie, w jakim jest osiggalna dla cztowieka na ziemi. Podmiotowi lirycz-
nemu wspdlgra (dzwigczy) w zmystowo pojmowanych istnieniach, tak jak
to obserwujemy w poezji, w cudownosci opisywanego wiersza. Potaczenie
to okresla audiowizualna metafora ,,dZwigk dzwonu”, ktéry stychac i z gory
i z dotu, poniewaz metonimicznie przymocowuje (ujmuje) cala ziemie.
Surrealistyczny rodzaj poetyki, ktéry zostal wybrany w przedmiotowym
zbiorze przez Rudolfa Dilonga, moze wigc by¢ wyrazem dazenia do tzw.
czystej poezji w sensie koncepcji Henriego Brémonda (tj. poezja niedydak-
tyczna, niemoralizujaca, niepodporzadkowana dyktatowi rozumu). Czysta
poezja wedlug Brémonda nie ma by¢ religijnie dydaktyczna, nie ma inter-
weniowa¢ w duchowe dos$wiadczenia przez eksplicytnie religijne pojecia,
ale ma si¢ Iaczy¢ ,,z Bogiem, ktory jest rzeczywistoscig wszystkich rzeczy-
wisto$ci”?. Oznacza to, ze ,,Duch poety tak ujety nie wymienia Boga”?.
W zaprezentowanym fragmencie mozna byto zaobserwowacé t¢ tendencje,
w dazeniu przebudzenia umystu duchowego podmiotu lirycznego przez
istnienie ziemskie.

W nastepnej zwrotce duet modlitwy 1 wiersza jest jeszcze wyrazniej-
szy: ,,Nazwalem metafor¢ i ten unik przepigkny, / tylko jeden jedyny raz

7 Poézia slovenskej katolickej moderny, red. M. Hamada, Bratislava 2008, s. 114-117.
8 R. Dilong, Mlady svadobnik, Bratislava 1936, s. 61.

" H. Brémond, Modlitba a poézia, s. 102.

2 Tamze, s. 102.
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ja zobacze 1 kto§ mi w tym przeszkodzi, / modle si¢ modlitwa tam, gdzie
zaprzestalem w wierszu, / to wiersz pisz¢ dla Panny Marii”?'. Stosunek
modlitwy i wiersza zakorzeniony jest na zasadzie analogii znaczeniowej az
po ekwiwalencje (wiersz jest dedykowany Pannie Marii), chociaz niektére
atrybuty autor taczy tylko z jednym z nich (wylacznie z wierszem faczy si¢
pickno i unik). Do koncepcji abbé Henriego Brémonda nawigzuje réwniez
ostatnia zwrotka, w ktérej mozemy przeczytaé: ,nie potrafi¢ juz méwié,
a wiersz nie jest skoniczony (dopisany), / lecz jej bdl jest dawno zmierzony;,
dawno policzony”. W wierszu jest obecny postulat Henriego Brémonda,
ktéry ujawnia, ze szukanie stéw szkodzi ruchowi serca. Oznacza to, ze naj-
lepszy wiersz jest wierszem nienapisanym?.

Znaczenie wiersza Rudolfa Dilonga upatruje nie tylko w zwigzku
z koncepcja Henriego Brémonda. Przedstawia si¢ to réwniez jako odpo-
wiedZ na krytyke Nietzschego tego rodzaju chrzescijaniskiej transcenden-
cji, ktora istnienia ziemskie uwaza za bezwartosciowe, a ktorg zas Stefan
Kréméry pojat jako wyzwanie zwrdcenia si¢ w stron¢ Ziemi. Podmiot
liryczny w wierszu rzeczywiscie zwraca si¢ do ziemi, ktéra osiaga przez
posrednictwo zmystowego pojmowania i okresla ja przez stowa w wierszu.
Wazne jest réwniez to, ze nie zrezygnowat z wertykalnej, religijnej trans-
cendencji kierunku do Boga. Za centralny punkt dla tej dedukcji uwa-
zam wprowadzajace dwa wersy wiersza, ktére jednocze$nie udostepniaja
klucz semantyczny do catego utworu: ,Wieczorem potozyt Bég swoéj glos
do dzwigku dzwonu / i przyprowadzit mnie do Marii, ktéra ztobek twarza
przykryta”?. Dopiero pdzniej podmiot liryczny odczuwa dzwick dzwonu
w chmurach, w trawie i w wierszu. Rudolf Dilong jako franciszkanin pod-
czas tlumaczenia wertykalnej transcendencji (do Boga) przez posrednic-
two ziemi wykorzystat rowniez duchowy i liryczny potencjat spirytualnosci
franciszkanskiej, ktora jest charakterystyczna dla spokrewnienia cztowieka
z przyrodg. Uszczerbkiem transcendentnej tendencji 1 duchowej wartosci
wiersza jest to, ze Rudolf Dilong — w konsekwencji metody surrealistycz-
nej, ale i w sensie swojego indywidualnego stylu poetyckiego — unicestwia
owg wertykalng transcendencje, oczywiscie do pewnego stopnia. W tym
sensie wybrzmiewa zakonczenie wiersza, ktére koncentruje si¢ wylacznie
na podmiocie wiersza i jego bolu. Catosciowo autor wskazuje na tendencje,
ktéra pojeciowo skierowana jest w wierszu w kierunku wertykalnej trans-
cendencji, lecz w istocie rzeczy wiersza pionowa transcendencja taczy si¢
z poziomg (wiersz i modlitwa). W puencie jednak ani jedna transcendencja

2R Dilong, Mlady svadobnik, Bratislava 1936, s. 61.

2 H. Brémond, Modlitba a poézia, s. 104.
%R Dilong, Mlady svadobnik, dz. cyt., s. 61.
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nie zostanie zrealizowana, gdyz wiersz — zgodnie z wypowiedziag moderni-
styczng — skupia si¢ tylko na podmiocie lirycznym.

Rudolf Dilong w tekscie calego zbioru wykorzystuje biblijne i liturgicz-
ne motywy, lecz pozbawia je jednoznacznej semantyki oraz taczy je z no-
wymi asocjacyjnymi obrazami. Motywy religijne w tekscie wiersza maja
wazno$¢ metafory, ktéra jednak do pierwotnego $rodowiska religijnego
tylko nawiazuje przez aluzje. Innym, czestym przyktadem intertekstualne-
go nawiazywania surrealistycznych poetéw do kwestii duchowych sg inspi-
racje osnute wokot religijnych litanii. W poezji surrealizmu europejskiego
(A. Breton, P. Eluard, V. Nezval) forma litanii wyraznie zostala ozywiona.
Jana Juhasova zauwazyla, ze jest to ulubiona forma réwniez i u stowac-
kich poetéw nadrealistycznych. Podczas czestego wykorzystywania formy
litanii w poezji surrealistycznej — zauwaza ona — monotonna intonacje,
kadencje nadrealistycznego wolnego wiersza, rytmiczno-syntaktyczny pa-
ralelizm, wykorzystywanie zasady metaforycznej w kombinacji z anaforg
i przewazajaca nominalno$¢ wiersza®*. Réwniez w zbiorze wierszy pt. Mto-
dy gos¢ weselny [ stow. Mlady svadobnik] znajduje si¢ wiersz litanijny, z cyklu
Poecie 111 [ Basnikovi I1I], z poczatkowymi wyrazami obecnymi w utworze
literackim: Da w oczach stonice moja gora [stow. Dd v ociach sinko moja
hora]. Forme litanii wykorzystat autor w celu okreslenia horyzontalnej
transcendencji, w kierunku ziemi. Na wertykalng transcendencje w wier-
szu autor nie zwrécil szczegdlnej uwagi. Mozna natomiast wyczud, ze stwa-
rza implicytnie niewypowiedziane zmystowe tto utworu. Tylko tak mozna
sobie wyttumaczy¢ stowa wierszy: ,,da pickno koto drzew / da pigkno koto
doméw / da moja mitos¢ wszystkiemu”?, w ktérych operuje takimi poje-
ciami syntetycznymi (metafizycznymi) jak: pigkno, dom, mitos¢. Podobnie
jak wwierszu z cyklu Zacisze klasztorne [ stow. Kldstorské zdtisie], tak iw tym
wierszu mozna zaobserwowal puente, na ktérg sklada si¢ jeden wers:
»da dym i papierosa”?, gdzie mamy do czynienia z odchyleniem wiersza
z wezesniejszego semantycznego ukierunkowania w strone¢ prozaicznosci,
braku patosu i bagatelizowania wczesniejszych wierszy.

Kolejnym znaczacym poeta, a zarazem i ksiedzem, ktéry w latach trzy-
dziestych wstapit na sceng kulturynarodowej, byt Janko Silan (1914-1984).
Historia literatury uwaza go za ,najbardziej katolickiego poete stowackie-
g0”%. W celu przedstawienia podobienstw transcendencji, wybratam zbiér

#]. Juhdsova, Vztah sakralnych litanii a avantgardnej litanickej formy v poézii slovenského nadrealizmu,
JSlovenska literatara” 2011, nr 1.

5 R. Dilong, Mlady svadobnik, Bratislava 2009, s. 12.

2 Tamze, s. 12.

?]. Pasteka, Tvdr a tvorba slovenskej katolickej moderny, Bratislava, 2002, s. 187.



Podobieistwa transcendencji w poezji stowackiego modemizmu katolickiego | 281

wierszy Kim nie bgdziemy w domu [ stow. Kym nebudeme doma], pochodzacy
z 1943 roku. Silan ten zbiér napisat jako dojrzaty autor, ktéry miat w swo-
im dorobku wydane juz cztery zbiory poetyckie. Jan Sedlak — wspélczesny
krytyk w owym okresie — podkreslat, Ze chodzi o poezje katolicka, wyraza-
ng ,kazda mysla i kazdym stowem”?8. Stwierdzit, ze w jego poezji zaréwno
intelekt, jak 1 uczucia, petnia jednakows rolg, lecz dominanta wiersza jest
mys$l (tzw: idea)?. W wywodach i stwierdzeniach tego krytyka literackiego
odzywa si¢ pojeciowy pomyst koncepcji Giovanniego Papiniego, przy czym
réwniez Sedlak krytycznie konfrontowat si¢ z awangardows poezja poetéw
katolickich.

Juz nazwa zbioru wierszy — Kym nebudeme doma — sugeruje, ze autor
wskazuje na zagadnienia, w ktérych pozostawia przestrzen na wyrazenie
zyciowego do$wiadczenia, ktore czlowiek posiada na ziemi. Jednak nie
uwaza ziemi za miejsce definitywnego zakonczenia ludzkiego zycia: czto-
wiek w niej zyje 1 traktuje ja jako miejsce odizolowania od eschatonu (koniec
wszystkiego). W tym zbiorze znajduja si¢ wiersze, ktére realizuja zaréwno
transcendencj¢ wertykalng (tj. bezpo$rednia transcendencje religijng), ale
sa réwniez wiersze, w ktorych autor potrafil potaczyé transcendencje po-
zioma z pionowg. Wiasnie takie wiersze w jego tworczosci sg najbardziej
rozwijajace i one zostaty przedstawione w jego najlepszych zbiorach: Piesne
z Javoriny (1943), Piesne zo Zdiaru (1947).

Do wierszy Silana z wylacznie wertykalng transcendencja zaliczane sa
wierszowane modlitwy z hymniczna i spokojna tonacja mediacyjng (Privet,
Maranatha, Klerici pred jaslickami, Novoci spievajii Krdl'ovnej mdja). Pod-
miot liryczny w nich przyjmuje pozycje zdziwienia nad tajemnica religijng.
Wiersze te, szczegdlnie ukierunkowane na $wigtowanie tajemnicy bozona-
rodzeniowej i kultu maryjnego, odznaczaja si¢ ,,petnoscig barokowa”, co
oznacza, ze Jankowi Silanovi nie udato si¢ w nich polgczy¢ zamystu twor-
czego ze wspdlczesnym znaczeniem, ktérego wyrazem jest skrét jezykowy:

Z punktu widzenia rozwijajacej si¢ aktywnosci jego poezji wazne jest
przeforsowanie obrazu transcendencji przez horyzont, ktérej autor dat
w tym zbiorze petniejszy wyraz oraz potrafil ja réwniez potaczy¢ z trans-
cendencja wertykalng. Ta tendencja ideowa potaczona jest ze znaczng kon-
densacja, z milczeniem. Na poziomie zmystowym wiersza uwidocznita si¢
jako ,forsowanie motywu cichosci”, a na poziomie kompozycyjnym pomo-
gla autorowi przeforsowaé bardziej skondensowany, to jest bardziej wspét-

). Sedlak, Janko Silan: Kym nebudeme doma (rec.), ,Kultara” 1943, nr 12.
¥ Tamze.
3P, Ratkos, Novd sbierka Janka Silana, ,Gardista” 1944, nr 6.
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czesny ksztalt poetycki®!. Nazwy cze¢sci kompozycyjnych Ticho, Najtichsie
w zupelnosci potwierdzaja te strategie poetycka. Cichos¢ jest w nich poj-
mowana jako metafora, poniewaz znaczenie tenorowe wywodzi si¢ ze sfery
zmystow, ale wehikut opowiada o réwnosci ducha i serca. Jednym z pierw-
szych wierszy, ktore wypowiadaja si¢ o takim sposobie pisania wspdlczesnej
poezji spirytualnej, jest utwor Jak jest to cigzkie [ stow. Jak je to tazké].

Utwor ten przedstawia wspdlezesny wiersz — tzw: skrét: ma tylko 12
werséw. Poeta uwolnit sie w nim od opowiadania $wigtowania barokowego
i od modernistycznych komplikacji. Autor rozpoczyna wers ,,w milczeniu
zsinial mi glos”*, wykorzystujac oksymoroniczne polaczenie milczenia
i wzmacniajacego si¢ glosu. Nastepnie druga zwrotka precyzyjnie uszcze-
gotowia, ze chodzi o wypowiedZ symboliczna, ktéra przez jezyk zmystow
opowiada o duchowej rzeczywistosci. Poeta kontynuuje: ,jak jest to cigzkie,
ach, jak jest to ci¢zkie / otworzy¢ usta do $wigtowania!”* O jakie Swigto-
wanie chodzi, tego na razie wiersz nie precyzuje. Jednak z wezesniejszego
wersu mozna wywnioskowaé, ze poeta kontynuuje pisanie w symbolicznym
sposobie poetyzowania, a zwlaszcza takiego, gdzie zmystowo namacalne
istnienia maja wazno$¢ duchowej rzeczywistosci. W dalszych wersach pod-
miot liryczny zwraca si¢ do przyrody, w ktorej odnajduje dla siebie praobraz
(symboliczny obraz z zapowiedzia) oraz wzér: ,zazdroszcze rozkwitnigte-
mu niememu pierwiosnkowi, / zazdroszcze mlodej $wiezej trawie: // one
to juz wiedzg przez to, poniewaz rosng, / w swoim rozwoju wiernie §piewa-
ja”**. W puencie poeta jeden raz ekspiacyjnie wykorzystuje stowo Bég, a to
tylko dlatego, zeby oba poziomy wypowiedzi scali¢ (potaczyé). Semantyka
wiersza nie powraca do stosunku istnienia cztowieka i Boga, okreslonego
przez obraz $wigtowania piesni: ,,No serce ludzkie, piesn jest raz tam, raz
tutaj / zatai. Bog wie, dlaczego ukrywa ja”*.

Mozna przypuszczaé, ze przez cicho$¢ podmiot liryczny duchowo proé-
buje przyblizy¢ sie do Boga, a jednoczesnie do ziemskiego istnienia. Scisle
mowiac, do$wiadcza kontaktu z Bogiem poprzez rzeczy, tj. przez ziemie,
wiec mamy do czynienia z perspektywg transcendencji poziomej i pionowej.
Specyficznoscia tej dynamiki duchowej jest to, ze zawiera podziw dla stwo-
rzonych przedmiotéw, poniewaz one przejawiaja transcendencje w kierun-
ku Boga, calym swoim istnieniem. W poezji Janka Silana nieuswiadomio-

* O mistycznosci ciszy u Janka Silana pisata Monika Javorkova (Mysticky rozmer v tvorbe Janka Silana,
»Romboid” 2002, nr 7).

% ]. Silan, Kym nebudeme doma, Trnava 1943, s. 57.

¥ Tamze.

**Tamze.

¥ Tamze.
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ne istnienia majg w tej jakosci — dotyczacej duchowosci — pierwszenstwo.
Przeciwstawia czlowieka cicho$ci owego istnienia, przez co wystawia Boga,
ktory jest ich stworca. W wierszu widoczny jest etos wzrostu i rozwoju, kté-
ry wywodzi si¢ z kontemplacji $wiata, zagarnia dla siebie czlowieka z jego
witalnym potencjatem 1 wypelnia si¢ w adoracji Boga, ktéry jest tworca
(kreatorem) wszystkiego. Przytaczajac stowa filozofa jezuickiego i pale-
ontologa Pierre Teilharda de Chardina (1881-1955), caly $wiat wykonuje
swoja kosmiczng msze. Wiersz jest przepustka do pierwotnego znaczenia
katolicyzmu jako uniwersalnosci. Dotyczy ona kwestii zycia jako catosci,
ktore jest jednak przedstawione w indywidualnej konkretnosci. Ttem po-
kazanej tematyki jest obraz Boga jako Stwoércy uniwersalnego. Janko Silan
w wierszu potrafil korelowa¢ zmystowy i duchowy poziom, co mu pomogto
wples¢ duchows semantyke implicytnosci do wypowiedzi poetyckiej.

Zakonczenie

Analiza zaprezentowanych tekstéw poetyckich Rudolfa Dilonga
i Janka Silana, dwéch kluczowych autoréw stowackiego modernizmu ka-
tolickiego, pokazata, wbrew odrézniajacej naturalnosci poetyckiej, ze obaj
poeci, dzigki swojej tworczosci, probowali pokaza¢ mozliwosci religijnej
transcendencji wspdtezesnego cztowieka. Reagowali w ten sposob na apele,
ktore katolicyzmowi stata kultura sekularna. Jej ,,ci$nienie” zostato zauwa-
zone w réznych podobienstwach transcendencji przez wspomniang hory-
zontalno$¢. Pozioma réwnos$¢ w ich tworczosei nie przedstawia absolutnej
warto$ci ani si¢ nie konczy. W swoich najpigkniejszych zbiorach wskazali
na mozliwo$¢ polaczenia jej z wertykalna transcendencja. Na potaczeniu
estetyzmu 1 spirytualizmu polega kreatywna inicjatywa kulturowa poetdw,
skupionych wokét modernizmu katolickiego, ktora trzeba uwazaé za po-
nadczasowg warto$¢.

z jezyka stowackiego przettumaczyt Lubomir Hampl
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Edita Prihodova
Forms of transcendence in poetry Slovak Catholic modernism

The aim of the contribution is pointing to basical forms of poetic transcendence
in poetry of key poets within two periods of Slovak Catholic Modernism (Rudolf
Dilong, Janko Silan). A starting point for searching is philosophical definition of
transcendence (St. Augustine, Friedrich Nietzsche, Maurice Merleau-Ponty) and
putting the work of both poets in context of slovak and european modern litera-
ture and culture. Interpretation of the poems showed that even if the authors dif-
fered in their poetic style, yet they both tried hard to merge horizontal and vertical
transcendence. An effort of connection and expression of spiritual dimension in
earthly experience can be considered as differentiating mark of modern view on
catholicity.
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O boskim doznaniu (erotycznym), anielskich przezyciach
(seksualnych) i Swietym zakazie (pracy po godzinach) -
z zagadnien profanizacji stownictwa religijnego

Podjety temat wpisuje sie w krag rozwazan jezykoznawczych poswieco-
nych leksyce religijnej. Cho¢ wielu badaczy zajmujacych si¢ zagadnieniem
jezyka religijnego (czy szerzej — komunikacji religijnej) zwraca uwage na
istniejacy proces przechodzenia stownictwa sakralnego do polszezyzny
potocznej, to kwestia opisu wtérnych znaczen i funkeji semantycznych tej
leksyki nadal pozostaje otwartym obszarem!. Przedmiotem dociekan uczy-
niono w tekscie zmiany znaczeniowe trzech przymiotnikéw: boski, swigty,
anielski, przy czym szczegélowy cel tych analiz to przesledzenie procesu
dewaluacji znaczen wspomnianych lekseméw i dowiedzenie weigz nasilaja-
cego si¢ procesu profanizacji stownictwa religijnego.

Stosowany w artykule termin ,profanizacja” wystepuje w réznych
dyscyplinach nauki i nierzadko utozsamiany jest z okresleniem ,sekula-
ryzacja”?. W najogdlniejszym ujeciu oznacza on ze§wiecczenie, rozbrat

! Zob. m.in.: R. Grzegorczykowa, Pokora, PYcHA i pojecia pokrewne, [w:] Nazwy wartosci. Studia leksykalno-
-semantyczne, red. ]. Bartminiski, M. Mazurkiewicz-Brzozowska, Lublin 1993, 5. 23-39; D. Bientkowska, MizosierDzIE,
[w:] Nazwy wartosci. Studia leksykalno-semantyczne..., s. 65-73. Obszerniejszy jest opis genezy i sposobow adaptacji
terminologii chrzecijatiskiej, np.: J. Puzynina, Stownictwo eucharystyczne w historii jezyka polskiego, ,Zeszyty Na-
ukowe WSP w Opolu. Jezykoznawstwo”, t. 13: Onomastyka, historia jezyka, dialektologia”, Opole 1991, 5. 480-485;
M. Karpluk, Stownictwo staropolskiej terminologii chrzescijariskiej, Krakéw 2001.

2 Zob. P. Mazurkiewicz, Sekularyzacja, [w:] Stownik spofeczny, red. B. Szlachta, Krakow 2004, s. 1183-1195.
Por. uwagg Alicji Nagorko: , ... ] leksyka religijna przeniesiona do sfery $wieckiej [ ... ] uzywana jest cytatowo, w cu-
dzystowie, nierzadko z ironicznym dystansem, albo metaforycznie. Czgsto powtarzajace si¢ uzycia tego typu prowa-
dza w konicu do wieloznacznosci, ktora musi odnotowaé stownik jezyka polskiego. Takimi utrwalonymi metaforami

STUDIA 1 SZKICE
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z sacrum (desakralizacjg), a w wymiarze kulturowym — rozdzielenie religii
(religijnosci) od sfery tworczego dziatania cztowieka, czyli réwniez wyjecie
jezyka spod sztywnych norm religijno-etycznych®. W zwigzku z tym przez
proces profanizacji rozumie si¢ w tekscie takie przeksztalcenia semantycz-
ne leksyki religijnej, ktére wynikaja ze zmian w zakresie odno$nosci poje-
ciowej wyrazéw, a zarazem odzwierciedlajg zmiany w spotecznym odczuciu
ich wartosci emocjonalnej (czy szerzej— stylistycznej)*. Sam termin , leksy-
ka religijna” oznacza przy tym jednostki leksykalne przynalezne jezykowi
religijnemu, niekoniecznie nomina sacrum’.

Podstawa materiatowg analiz uczyniono notacje wystepujace w stowni-
kach ogdlnych jezyka polskiego — tak historycznych, jak i wspdtczesnych®,
ale tez jednostki wyekscerpowane z tekstéw prasowych, literackich i wypo-
wiedzi zamieszczonych na forach internetowych. Taki zakres Zrodet umoz-
liwia w miar¢ szeroki oglad analizowanego zagadnienia, poniewaz odpo-

sa na przyklad: — aniof w zn. ‘czlowiek wielkiej dobroci i cierpliwoéci” albo ‘kto$ — najezesciej kobieta — zjawiskowo
pickny’ [...], - aniot strdz ironicznie w zn. ‘tajny agent’ albo ‘osoba, ktdra si¢ kims zaopiekowata’, - chrzci ironicz-
nie ‘rozciencza¢ wodg, rozwadnia¢’, chrzczony ‘rozwodniony’, np. chrzezone mleko (podobnie w jezyku sfowackim,
por. stow. krstit’ ‘riedit vodou’, np. krstit vino [ ...]. Mamy tu do czynienia z metaforyczng sekularyzacjy” (Czy grozi
nam zanik poczucia sacrum? Sekularyzacja polszczyzny na tle jezykw sqsiadow, wwwislawistik.hu-berlin.de/member/
anagorko/poczucie-sacrum, dostep: 14 X 2014). Zob. tez A. Nagorko, Semantyka a kultura masowa - procesy sekula-
ryzacji w leksyce (polskiej, czeskiej, stowackiej i niemieckiej), [w:] Stowa - ktadki, na ktorych spotykajq si¢ ludzie raznych
Swiatow, red. I. Burkacka, R. Pawelec, D. Zdunkiewicz-Jedynak, Warszawa 2010, s. 371-386.

* Terminy , desakralizacja” i ,profanizacja” traktuj¢ tutaj na réwni, odnoszac je do zjawiska utraty przez
leksyke komponentu sakralnego, niezaleznie od tego, czy zjawisko to wynika ze swiadomego badz nieswiadomego
deprecjonowania tresci niesionych przez leksyke. Inna sprawa, ze niemozliwe wydaje si¢ zbadanie (zwlaszeza w per-
spektywie diachronicznej), w jakim stopniu $wiadomos¢ uzytkownikéw polszezyzny ma (miata) wplyw na istnienie
samego zjawiska. Por.: ]. Sieradzan, Sacrum i profanum czy sacrofanum. Przemiany rozumienia sacrum we wspdtczesnym
Swiecie, ,Lud” t. 9, 2009, s. 13-15; A. Nagorko, Od antychryst do zbawi¢ - sakralne i Swieckie w leksyce, [w:] Stowa
i ich opis. Na drogach wspdtczesnej leksykologii, red. D. Zdunkiewicz-Jedynak, Warszawa 2012, 5. 183-195.

#Zob. D. Buttler, Rozwdj semantyczny wyrazéw polskich, Warszawa 1978, 5. 13-18. Zasadniczo zmiany seman-
tyczne omawianych w tekscie przymiotnikow wiaza si¢ z rozszerzeniem ich znaczenia. Z uwagi na to, ze wigkszosé
tych zmian dokonuje si¢ na podlozu polszezyzny potocznej i realizuje si¢ w roznych aktach mowy, to popularny mo-
del opisu rozszerzenia znaczenia (generalizacji) moze tutaj nie znajdowac zastosowania (zob. J. Apresjan, Semantyka
leksykalna. Synonimiczne Srodki jezyka, Wroctaw-Warszawa-Krakéw 2000, s. 200-2004; por. R. Tokarski, Znaczenie
stowa i jego modyfikacje w tekscie, Lublin 1987; zob. krytyczng uwage w: K. Kleszczowa, Verba dicendi w historii jezyka
polskiego. Zmiany znaczen, Katowice 1989, 5. 97).

5Takie rozumienie odpowiada powszechnie spotykanemu definiowaniu leksyki religijnej jako , zbioru stownic-
twa i frazeologii, ktory ma zwiazek referencyjny z religia, dotyczy jej lub wskazuje na okreslone zagadnienia religijne”
(K Dtugosz, Leksyka i frazeologia religijna w twirczosci Bolestawa Prusa, [w:] Jezyk polski w perspektywie diachronicznej
i synchronicznej, red. K. Mackowiak, C. Piatkowski, Zielona Géra 2004, s. 71-81). Por. termin , sakronim”, czgsto
spotykany w pracach Alicji Nagorko, m.in. w tekscie: Procesy stowotwircze a sekularyzacja, [8:] Bido6pascenns
icmopii ma xynomypu Hapody 6 cnosomeopenni, pen. H.®. Knumenko, €.A. Kapninoscbka, Kuis
2010, c. 181-191.

¢ Wykaz wykorzystanych stownikéw wraz z zastosowanymi w tekscie skrotami zamieszezono na koncu arty-
kutu.
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wiada teorii stylu potocznego jako centrum stylowego polszczyzny, tworu
niejednolitego (tj. kodu obecnego w tekstach méwionych i pisanych), jezy-
ka ,stale si¢ zdarzajacego, czgsto, na co dzien, powszechnie uzywanego™”.

Uwzgledniajac swoisto§¢ badanego typu stownictwa i fakt interferencji
dyskursu religijnego z dyskursem potocznym, zastosowana w tekscie me-
toda analizy nawigzuje do lingwistyki antropologicznej i socjolingwistyki.

Swiety

Przymiotnik swigty jest wyrazem rodzimym, ogélnostowianskim®, wy-
wodzgcym si¢ z pst. *svote’. Nalezy przy tym zwréci¢ uwage, ze prymarne
znaczenie leksemu to ‘mocny, silny, wytrwaly’, przejete jeszcze z prasto-
wianszezyzny'?, ktére jednak pod wpltywem czynnikéw spoteczno-religij-
nych oraz silnego oddziatlywania taciny zaczeto si¢ stopniowo zaciera¢ —
w ostateczno$ci wyraz przyjat znaczenie odpowiadajace tacinskiemu sanctus
(‘mocny duchem; wytrwaly w wierze’). Zmiana semantyczna wigzata si¢
wigc z przeniesieniem znaczenia z klasy przymiotnikéw oznaczajacych
cechy fizyczne (cielesnos, tezyzna fizyczna) do grupy przymiotnikéw na-
zywajacych cechy psychiczne, duchowe (abstrakty). To z kolei stworzyto
dalsze perspektywy modyfikacji semantycznych, w wyniku ktérych pojawi-
ty sig sensy: ‘wybrany, ustanowiony przez Boga’, ‘btogostawiony’, ‘pobozny,
zyjacy zgodnie z wiarg’, ale tez ‘uroczysty’. Obecnie zwigzek przymiotnika
Swigty z pierwotnym sensem jest w zasadzie nieodczuwalny; o jego wypar-
ciu zadecydowaly setki lat dominacji znaczenia religijnego. Chociaz wyda-
wac si¢ moze, ze nadal ujawnia si¢ on w znanych wspétczes$nie wyrazeniach

7 ]. Bartminski, Styl potoczny jako centrum systemu stylowego jezyka, [w:] Synteza w stylistyce stowiariskiej, red.
S. Gajda, Opole 1991, 5. 33-47. Por.: A. Furdal, Klasyfikacja odmian wspitczesnego jezyka polskiego, Wroctaw 1973;
S. Grabias, Jezyk w zachowaniach spotecznych, Lublin 1994, 5. 118-139; D. Buttler, Miejsce jezyka potocznego wsrid
odmian wspdtczesnej polszczyzny, [w:] Jezyk literacki i jego warianty, red. S. Urbanczyk, Wroctaw-Warszawa-Kra-
kow-Gdansk-todz 1982, s. 17-28; A. Wilkon, Typologia odmian jezykowych wspdtczesnej polszezyzny, Katowice 1987.

$Por.: chorw. svet, czes. svaty, bulg. ceemen, stowac. svitec, ros. cessmoii. W tekscie stosuje nastgpujace skroty:
ISP - Inny stownik jezyka polskiego, red. M. Bariko, t. 1-2, Warszawa 2000; NKJP — Narodowy Korpus Jezyka Polskiego,
http://nkjp.pl.; NSJP - Nowy stownik jezyka polskiego, red. E. Sobol, Warszawa 2002; SDor — Stownik jezyka polskiego,
red. W, Doroszewski, t. 1-11, Warszawa 1958-1969; SFraz — Stownik frazeologiczny PWN red. |. Bralczyk, E. Sobol,
Warszawa 2008; SFWP — Stownik frazeologiczny wspolczesnej polszczyzny, red. S. Bqba, ]. Liberek, Warszawa 2001;
SStp — Stownik staropolski, red. S. Urbafczyk, t. 1-11, Krakéw 1953-2002; SSzym — Stownik jezyka polskiego, red.
M. Szymezak, t. 1-3, Warszawa 1978-1981; SW - Stownik jezyka polskiego, red. . Karlowicz, A.A. Krynski, W.
Niedzwiedzki, t. 1-8, Warszawa 1900-1927; SWil -Stownik jezyka polskiego, red. A. Zdanowicz i in., Wilno 1861;
SXVI - Stownik polszczyzny XVI wicku, red. M.R. Mayenowa, F. Peptowski, t. 1-34, Wroctaw 1966-1994; SXVII -
Stownik jezyka polskiego XVII i 1. potowy XVIII wieku, Krakow 1996; US]P — Uniwersalny stownik jezyka polskiego, red.
S. Dubisz, t. 1-4, Warszawa 2003; WSJP - Wiclki stownik jezyka polskiego PAN, red. P. Zmigrodzki, Krakow 2007.

? K. Dtugosz-Kurczabowa, Stownik etymologiczny jezyka polskiego, Warszawa 2009, s. 490.

"Tamze. Zob. Z. Klemensiewicz, Historia jezyka polskiego, Warszawa 2002, s. 29.
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typu $wigta prawda ‘prawda niepodwazalna, trwala’ czy swigta racja ‘racja
niezbita, bez mozliwosci podwazenia, mocny argument’, to prawdopodob-
nie nie jest to kontynuacja pierwotnego stanu, ale wynik ponownej neo-
semantyzacji — tym razem jednak rozszerzenia znaczenia leksemu swigty
‘w jaki$ sposéb zwiazany z Bogiem, religia’. Jesli bowiem przesledzi si¢
notacje pojawiajace si¢ w stownikach historycznych, to okazuje sig, ze za-
sadniczo od XV wieku przymiotnikowi swigty (réwniez w roli komponentu
sfrazeologizowanych polaczen wyrazowych) sens ‘nienaruszalny, niepod-
wazalny, wytrwaly’ przydawany jest jako wtérny, bedacy efektem przeno-
$nego uzycia wyrazu. [ tak:

* od XV w. przymiotnik swi¢gty —w postaciach: *swiqgt/ swigt/ *Swigtny/
*Swigtny — przyjmowal wylacznie znaczenia, ktére w jakis sposéb
wiazaly si¢ z ,boskoscia” i religijnoscia, juz wtedy noszac wyrazne
znamiona stowa religijnego (sakralnego): ‘o bogu i jego atrybutach:
peten wszelkiej doskonatosci, pelen mocy i chwaty, godny najwyz-
szej czci” (SStp), ‘godny czci religijnej ze wzgledu na szczegdlny
zwiazek z bogiem, przez zastosowanie w kulcie religijnym, tez epitet
uzywany na znak szacunku religijnego’ (SStp), ‘o ludziach: cnotli-
wy, postepujacy zgodnie z nakazami moralnymi i religijnymi, takze
epitet nadawany na znak czci religijnej’ (SStp), ‘uznany za godny
czci, czezony ze wzgledu na zwigzek z cztowiekiem, ktéremu oddaje
sie cze$¢” (SStp), ‘nieskalany, czysty, bez zmazy’ (SStp), ‘zwigzany
ze $wietym miejscem, ze $wiatynia, Swiatynny’ (SStp), ‘uroczysty,
$wiateczny’ (SStp), ‘nalezacy do duchownego’ (SStp); w zasadzie
zniknat wigc sens ‘mocny, silny’, znany we wezesniejszym okresie
staropolszczyzny (jedyne znaczenie, ktére pojawiato si¢ nie tylko
w kontekstach religijnych, to ‘radosny, wesoly’ SStp);

* w wieku XVII przymiotnik §wigty pojawia si¢ wytacznie w znacze-
niach: ‘wlasciwy Bogu’ (SXVII), ‘wybrany, blogostawiony przez
Boga’ (SXVII), ‘sprawiedliwy, szlachetny’ (SXVII);

* wSWil (wyd. 1861) pojawia si¢ jednak sens ‘niezaprzeczony, pewny’
(wraz z przyktadem swigta prawda), przy czym odnotowany zostat
dopiero na siédmym miejscu, a poprzedzaja go kolejno: ‘ze swojej
istoty czysty, bezgrzeszny, zupetnie doskonaty’ (méwiac o Bogu),
‘majacy udziat w §wigtosci boskiej (o aniotach, swietych, apostotach
itd.)’, ‘zyjacy wedtug praw boskich, $wigtobliwy’, ‘zgodny z prawami
boskimi’, ‘poswigcony Bogu, nalezacy do religii’, ‘szanowny, zastu-
gujacy na poszanowanie, blogi, blogostawiony’; tak daleka notacja
znaczenia moze z kolei sugerowaé jego wtérnos¢ (jeszcze w staro-
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polszczyznie wyrazenie Swigta prawda notowane jest w znaczeniach
zgodnych z prymarnym znaczeniem przymiotnika: ‘prawda wiary
(chrzescijanskiej, katolickiej, Kosciota Powszechnego, Chrystuso-
wej); fakt religijny’ [ SStp, SXVI], ale w SWil pojawia si¢ juz w sensie
‘fakt niewatpliwy, pewny’);

* natomiast wjeszcze pézniejszym SW (wyd. 1900-1927) informacja
0 znaczeniu ‘mocny, niezmienny’ jako sensie wtérnym przymiotnika
Swigty wyrazona zostala wprost: ,,[...] uwazany za swigtos¢, poswig-
cony, z czciq boskq zwiqzany, uswigcony, blogostawiony, pobozny [...].
Przen.: nietykalny; w ktérym nic zmieni¢ nie mozna; niezaprzeczony,
nieoceniony, rzetelny, istotny: [...] Swieta prawda! (= niewgtpliwa,
pewna), Swiete stowa pani matki! (= nic z nich nie wymazac) [...]”.

Siggajac do notacji wystepujacych w stownikach XX-wiecznych (SDor,
SSzym, ISJP), dostrzec mozna, ze w przypadku przymiotnika swigty nic
sie nie zmienito, jesli chodzi o jego przenosne znaczenie. kaczliwos¢ lek-
semu wystepujacego w sensie ‘niepodwazalny, mocny, bezdyskusyjny” po-
zostaje niezmienna''. Rowniez kwerenda zasobow internetowych pozwala
stwierdzi¢ brak nowych kontekstéw wystepowania wyrazu. Tak wiec poza
licznymi sformutowaniami wystepujacymi w charakterze terminologii
koscielno-religijnej, jak swigty wezet matzenski, oleje swigte czy Swigty sa-
krament, we wspdlczesnej polszczyznie istnieje takze ograniczona ilo$¢
zwigzkow frazeologicznych (w tym biblizméw'?), w przypadku ktorych
proces profanizacji zatrzymat si¢ na wigzaniu znaczen z pozytywnym war-
to$ciowaniem obiektéw; cech i dziatan ze sfery profanum®. Sa to frazeologi-
zmy: $wigta prawda ‘fakt lub stwierdzenie niepodlegajace dyskusji’ (SDor,
USJP, WSJP), swiete prawo ‘zasada, ktorej nie mozna podwazaé’ (WSJP),
Swiete stowa ‘trafna, celna i madra uwaga’ (SW, SDor, USJB, WS]P), swie-
ty spokéj (SDor, USJP), rzecz swigta ‘o rzeczy, sprawie: wazna, powazna,
niezaprzeczalna’ (SW), swiete wartosci ‘wartosci naczelne, nienaruszalne,
bezdyskusyjne’ (WSJP), swigta powinnos¢ ‘wazny obowiazek’ (SW), swigty
obowigzek ‘ts.” (SW, WS]P), swigta racja (SDor, USJB, WS]P), swi¢ty zamiar

"' Na szczegtowy opis zastuguje problem walencji (konotacji sktadniowej) opisywanych lekseméw - jesli
walencje rozumie¢ jako , sfere pograniczng miedzy skladnia a leksyka, dziedzina faktow szczegdlnie dynamicznych,
podlegajacych nieustannym przeobrazeniom” (D. Buttler, Innowacje sktadniowe wspilczesnej polszczyzny. (Walencja
wyrazow), Warszawa 1976, s. 28).

12 Zob. 1. Bajerowa, Kilka problemdw stylistyczno-leksykalnych wspotczesnego polskiego jezyka religijnego, [w:]
O jezyku religijnym. Zagadnienia wybrane, red. M. Karpluk, J. Sambor, Lublin 1988, 5. 23.

"% Rzecz jasna, pomijam tu ironiczne sformutowanie $wigta krowa ‘o kims niepodlegajacym krytyce,
bezkarnym’, odnoszace si¢ do hinduizmu (hinduisci traktuja bydfo z ogromnym szacunkiem, przypisujac mu boskie
pochodzenie). Zob. M. Falk, Mit psychologiczny w starozytnych Indiach, thum. I. Kania, Krakéw 2011, s. 37-38.
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(US]P), swigta sprawa ‘wazna, naglaca sprawa’ (USJB WSJP), swiety gniew
‘duzy, stuszny gniew’ (SDor, WSJP), swigte oburzenie ‘wielkie, uzasadnione
oburzenie’ (SDor, WSJP, SFraz, SFWP), swieta cierpliwosé ‘ogromna cier-
pliwo$¢, ponadprzecigtne opanowanie’ (WSJP). Ograniczona jest réwniez
grupa zwigzkéw frazeologicznych opartych na wspomnianych inwarian-
tach', w rodzaju: mieé¢ swigtq cierpliwosé ‘mie¢ ogromng cierpliwosé; by¢
bardzo wyrozumiatym, mie¢ rozumienie dla czyich§ bledow’, dac (komus,
czemus) Swigty spokdj ‘odpusci¢ co$ (komus, czemus), pozostawi¢ kogos
w spokoju, przesta¢ kogo§ niepokoil’, mie¢ (z czyms, z kims) Swigty spokdj
‘nie musie¢ si¢ niczym lub nikim przejmowaé, nie mie¢ probleméw; ktopo-
téw, nie by¢ w zaden sposéb niepokojonym’.

Tym samym mozna stwierdzi¢, ze na gruncie wspdlczesnej polszczyzny:

— ogodlne znaczenie: ‘w religii chrzescijanskiej — taki, w ktérym dzia-
ta Bég, odbywajacy si¢ z udziatem Boga’ zawiera si¢ w wyrazeniach typu:
chrzest swigty ‘sakrament, w ktérym czlowiek otrzymuje wraz z taska
u$wiecajaca odpuszczenie grzechu pierworodnego i w ktérym otrzymuje od
Trojcy Swietej wszelkie taski’, msza swigta ‘nabozenistwo bedace pamiatka
meKki, $mierciizmartwychwstania Jezusa, w czasie ktérego kaptan przemie-
nia na ottarzu dary ofiarne w Ciato 1 Krew Chrystusa’, spowiedz swigta ‘spo-
wiedz z grzechéw przed kaplanem, przez ktérego Bég udziela penitentowi
przebaczenia i odpuszczenia grzechdéw’, swigty sakrament ‘obrzed religijny
rozumiany jako widzialny znak lub sposéb przekazania taski Bozej, ustano-
wiony przez Chrystusa i odbywajacy si¢ z udziatem Chrystusa’:

Przyszedl Wielki Tydzien. Przezyt go w domu na modlitwie. Codziennie
rano msza $wieta w prywatnej kaplicy, a potem normalny porzadek dnia: mo-
dlitwy, czytania, krétkie odwiedziny i znowu modlitwy, modlitwy, modlitwy.
[NKJP: ,Super Express”, 2006 ]

Przyniesienie dziecka do chrztu jest sprawdzianem milosci do dziecka
i wyrazem tego, na ile chrze$cijanscy rodzice pragna dla niego dobra i praw-
dziwego szczeScia. Mate dzieci, zgodnie z tradycja Kosciota, otrzymuja
chrzest $wigty w wierze wyznawanej przez ich rodzicéw i to pod warunkiem,
ze w wierze tej zostang wychowane. [NKJP: S. Jasionek, Rodzinny przewod-
nik po zyciu wiarq, Czgstochowa 2009 ]

1 Problem wariantywnosci 1 synonimii frazeologicznej nadal stanowi temat zywej dyskusji jezykoznawcow.
Nie wnikajac w glebsze rozwazania z tym zwiazane, przyjmuje, ze inwariant frazeologiczny jest jednostka wyjsciowa
dla innych zwigzkéw frazeologicznych. Zob.: A.M. Lewicki, Problemy metodologiczne wariantywnosci zwigzkiw fra-
zeologicznych, [w:] Statos¢ i zmiennos¢ zwigzkdw frazeologicznych, red. A.M. Lewicki, Lublin 1982, s. 37-46; E. Koza-
rzewska, Typy alternacji w zwigzkach frazeologicznych, ,Prace Filologiczne” XIX, 1969, 5. 179-184; S. Baba, Innowacje
frazeologiczne wspdtczesnej polszczyzny, Poznani 1989; A. Jawor, Homo scribens i homo legens w polskim stownictwie
i frazeologii, Katowice 2008.
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Jednak spowiedZ $wigta przychodzi bardzo trudno, pomimo pragnienia
spowiadania si¢. Czlowiek nie wie, co méwi: jedno zacznie, drugiego nie
konczy. [ NKJP: S. Mrozek, Ostateczny los cztowieka, Krakéw 2009 ]

Anzelma Kocota zobaczyla, jak przyjmowat sakrament $wigty. Podeszta
do niego, kiedy wychodzit z kosciota, i przedstawita mu si¢, nim zdazyt wto-
zy¢ kapelusz. [NKJP: K. Kutz, Pigta strona swiata, Krakéw 2010]

— w wyrazeniach typu: miejsce Swigte, swigta relikwia i ikona swigta,
przymiotnik swigty przyjmuje sens ‘taki, ktory jest przedmiotem kultu re-
ligijnego’:

Dla nich w Jerozolimie liczyly si¢ przede wszystkim miejsca $wigte, zwig-
zane z zyciem Jezusa i Maryi. Byli w Bazylice Wniebowzigcia NMP, Ogro-
dzie Oliwnym i Wieczerniku. [ NKJP: ,Goniec Rumski”, 1998 ]

[...] wezesnochrzescijanskie procesje dzielg sie tradycyjnie na trzy typy:
nasladowanie drogi Pana, czyli procesja w Niedziel¢ Palmowa, procesje bta-
galne oraz tzw. translacje, czyli przenoszenie $wietych relikwii. [NKJP: G.
Minczew, Swigta ksi¢ga, ikona, obrzed. Teksty kanoniczne a ich funkcjonowanie
w sztuce sakralnej i folklorze Stowian na Batkanach, £6dz 2003 ]

[...] Ryszard Stryjec natychmiast brat serwetke i kilkoma kreskami ryso-
wat portret ciotulenki, i byto to co$ nadzwyczajnego patrzed, jak ten malarz
szkicuje po prostu $wieta ikone bizantynska, ktéra jest réwnoczes$nie zwy-
kta kobietg na kaszubskim podwérku i Madonng w stylu Caravaggia [...].
[NK]JP: P. Huelle, Mercedes-benz. Z listéw do Hrabala, Krakow 2002 ]

— w zwiazkach wyrazowych w rodzaju: swigte prawo, swigte wartosci,
rzecz Swigta, swigta prawda, leksem swigty otrzymuje sens ‘taki, ktdry jest
uwazany za niepodlegajacy dyskusji, zupetny’:

To dotyczy tego, o czym moéwilismy, zeby nie byty naruszone dwie $wigte
wartosci, czyli wolnos¢ osobista i wlasno$é prywatna. [ NKJP: Sprawozdanie
z 28. posiedzenia Senatu RP w dniu 15 lipca 1994 1. ]

Zaufanie w biznesie to rzecz §wigta, ale niestety nie ma zadnych pew-
nych metod, by wiarygodnos¢ poddaé¢ pewnej prébie. [NKJP: ,,Nowiny Ra-
ciborskie”, 2003 ]

To wszystko $wigta prawda. Wiemy o wiele lepiej od Amerykandw, do
czego prowadzi sytuacja, w ktorej przywodcey sa ponad prawem. [NK]JP:
S. Glabinski, Polityka po amerykansku, Warszawa 1996]
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Ot6z ja nie bede ocenia¢ wniosku, jaki pan poset ztozyl, bo to jest Swigte
prawo pana posta, pan posel w drugim czytaniu moze ztozy¢ taki wniosek,
jaki uzna za zasadny. [ NKJP: Sprawozdanie stenograficzne z obrad Sejmu
RP z dnia 13.11.2002]

— w wyrazeniach typu: Swigty cztowiek ‘cztowiek o tagodnym usposo-
bieniu, wyrozumiaty, zyczliwy’ i swigta kobieta ‘o kobiecie dobrej, uczciwej,
opanowanej itd.”, przymiotnik swigty funkcjonuje w znaczeniu ‘taki, ktéry
jest dobry, pokorny, sprawiedliwy, zyczliwy i wyrozumiaty’:

Nie mogta o nim powiedzie¢ ztego stowa — to byt $wigty cztowiek — poza
jednym: nie dato si¢ go do nikogo przyréwna¢. [NKJP: K. Kutz, Pigta strona
swiata, Krakow 2010]

Sama sprzedata$ dusze, odesztas od wiary swojej matki Anieli, $wigtej ko-
biety, a w zamian nie dostata$ nic. [ NKJP: K. Kofta, Fausta, Warszawa 2010]

Reasumujac: w przypadku przymiotnika swigty mozna mowié o stosun-
kowo ograniczonej profanizacji. Po pierwsze, w wyniku neosemantyzacji po-
wstaly zaledwie dwie mozliwosci wykorzystania wyrazu w znaczeniu wtér-
nym i w dodatku oba mozliwe sensy poprzez konotacje wyrazaja wspolng
mysl: ‘w jaki$ sposéb podobny Bogu, tj. idealny, niepodwazalny’ (swigty =
niepodwazalny ‘o czyms$ trwalym, zupelnym’, swigty = dobry ‘o cztowieku:
godny nasladowania, zyczliwy, uczciwy, bezinteresowny itd.”). To z kolei —
i to po drugie — moze by¢ Zrédlem stosunkowo nielicznych, bardziej lub
mniej ustabilizowanych, zwigzkéw wyrazowych. Semantyczny i sktadnio-
wy potencjal przymiotnikéw boski i anielski jest wige znacznie wigkszy niz
taczliwo$¢ wyrazu swigty. Zestawiajac notacje wystepujace w stownikach
i wyekscerpowane z zasobéw internetowych przy pomocy wyszukiwarki
Google, okazuje sig, ze przy przymiotniku anielski wymieni¢ mozna na-
wet kilkadziesiat przeno$nych potaczen wyrazowych, niewiele mniej przy
przymiotniku boski, podczas gdy przy przymiotniku swigty grupa sfrazeolo-
gizowanych potaczen wyrazowych jest wyraznie ograniczona, liczy kilka
przyktadow.

Anielski

Wspdlczesne stowniki jezyka polskiego przymiotnikowi anielski przy-
porzadkowuja trzy znaczenia: ‘odnoszacy si¢ do aniota’ (US]JP, tu z przy-
ktadowymi polaczeniami wyrazowymi: anielskie chory, zastepy anielskie),
‘dobry i tagodny’ (USJP, z ilustracjami uzycia: anielski charakter, anielskie
usposobienie), ‘ogromny, niezwykly’ (USJP, z egzemplifikacjami: anielska
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cierpliwosé, anielska dobroc). Latwo zauwazy¢, ze poza pierwszym sensem
pozostate sg wtérne.

Prymarny sens leksemu wigze si¢ z prawdami wiary, co najogdlniej wy-
raza si¢ w sformutowaniu ‘zwigzany z aniotem — istota duchowa’ (WSJP),
wskazujacym na dzierzawczos$¢. Doglebna obserwacja przynosi przy tym
nastepujgce rozstrzygniecia:

— po pierwsze, anielski to ‘zlozony z aniotéw; z udzialem aniotéw’
(WSJP; np. anielski chor, anielski zastep):

[...] w Warszawie zatrzymuja go wazne obowigzki stuzbowe, ale juz te-
raz moze zadeklarowa¢ stosowng kwote. Byla wysoka. Nawet bardzo... Co
ja w tym momencie przezytam, nie musze¢ Panstwu opowiadaé. Jakby sie
niebiosa otwarly nade mng i chor anielski obwiescil, ze zawioze nazajutrz
do szpitala na Gérce w Busku-Zdroju mnéstwo pieniedzy [...]. [NKJP:
,Gazeta Ubezpieczeniowa”, 2006 ]

Niech im wigc, jesli istnieja, Spiewaja kiedy$ chory anielskie te piosenki,
ktoére najbardziej lubig. [ NK]P: , Polityka”, 2008]

Lucyfer przestaje by¢ okreslany tym imieniem wraz z upadkiem i staje
sie Szatanem. Jednocze$nie traci poprzez swoj upadek $wiatto, ktérym jest
przepelniony, zasiadajac w anielskich zastepach. [NKJP: Gotycyzm i groza
w kulturze, red. G. Gazda, A. Izdebska, J. Ptuciennik, £6dz 2003 ]

— po drugie, anielski to ‘nalezacy do aniotéw’” (WSJP, np. anielski spiew,
anielski glos):

Jak brzmi anielski §piew, anielska muzyka? Nie wiemy, cho¢ wnosi¢ na-
lezy, ze niebianskie duchy sa w swoich dzialaniach, réwniez muzycznych,
doskonate. [ NKJP: ‘Dziennik Polski”, 1999]

Uciekam od Saraj, mej pani. Wtedy rzek? jej aniot: - Wré¢ do twej pani
i pokornie oddaj sie pod jej wladze. Hagar miata juz do$¢ poniewierki i skwa-
pliwie ustuchata anielskiego gtosu. [NKJP: Z. Kosidowski, Opowiesci biblij-
ne, Warszawa 1963 ]

Jednak i te wyrazenia czesto pojawiaja si¢ w funkeji przenosni, gdy
przymiotnik anielski w miejsce sensu ‘zwigzany z aniolem jako istotg du-
chowa’ przyjmuje znaczenie ‘majacy cechy aniofa’. Przyktadowo:

Aneta jest przesympatyczng duszyczka! Na zywo gdy do niej podcho-
dzitam i powiedziata krétkie ,,Hello” ma bardzo kobiecy gtosik. Jest §liczna
i ma anielski gtos. Po koncercie bardziej ja pokochatam! [ NKJP: http://fo-
rum.historia.org.pl/lofiversion/index.php?t842.html, 13 IV 2006 ]
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Z tym uwodzeniem to chyba nie taka znéw prosta sprawa. W reklamie
pewnego banku hipotecznego Anna Maria Jopek probuje mnie uwie$¢ swym
anielskim $piewem. Kazdy przeciez rozgarniety cztowiek posiada filtry kry-
tycznego myslenia. I chyba ich uzyje, zanim zaciagnie kredyt na 30 lat?
[NKJP: ,,Polityka”, 2007 ]

Idac tym tropem, dostrzeze sie, ze uzycie przymiotnika anielski w sen-
sie wtérnym: ‘taki jak aniofa; taki jak u aniola; odznaczajacy si¢ réznymi
pozytywnymi cechami, przypisywanymi aniotom’ (WS]JP), moze:

— stuzy¢ wyeksponowaniu usposobienia cztowieka, nazwaniu jego
cech charakteru czy usposobienia, ale tez wyraza¢ oceng o jego zdolno-
Sciach czy umiejetnosciach:

anielska dusza:

Matka panny Wandy byta kobietg cichg i zapracowang. Miata anielskg
dusze [...]. Ona musiata mysle¢ o wszystkim: i o chudym majateczku,
i 0 brodatym mezu, i o jedynej cérce, rosnacej z réwna zapamigtatoscia co
i bankowe dlugi. [NKJP: K. Makuszynski, Szatan z siddmej klasy, Torun
1937]

anielska cierpliwosé:

Mimo to lubili$my i szanowali$my profesora za rzetelno$¢ dziennikar-
ska 1 zrozumienie dla naszych potrzeb lub nieprawdopodobnych nieraz za-
dan. Z anielska cierpliwoscia wyjasniat niektérym dziennikarzom, przede
wszystkim amerykanskim, ze nie jest prawda, jakoby Pawet VI byt natural-
nym synem kroéla wloskiego, ze nie odpowiadaja prawdzie ich informacje,
jakoby papiez ten wybierat sie z oficjalng wizyta do Moskwy na zaproszenie
sekretarza generalnego KC KPZR [...]. [NKJP: Z. Morawski, Watykan bez
tajemnic, Warszawa 1997 |

anielski charakter:

Zakladajac nawet anielski charakter marszatka, mam watpliwos¢, czy
doczekamy si¢ kiedykolwiek cho¢ jednej decyzji odmiennej od wydanej kil-
ka godzin czy kilka dni weze$niej. [ NKJP: Sprawozdanie z 2. posiedzenia
Senatu RP czes$¢ 1, wersja robocza, 4. kadencja ]

anielska tagodnosc:

Nie moge do dzisiaj zrozumie¢, jak udato mi si¢ znies¢ ten okrutny dyso-
nans pomie¢dzy anielskg fagodnoscig pana Rotha i sadystycznymi sktonno-
$ciami panny Wypych. [ NKJP: R. Kobierski, Harar, Warszawa 2005 ]



O boskim doznaniu (erotycznym), anielskich przezyciach (seksualnych)... | 295

anielska postac:

Ciotka byta obok w pokoju [ ...]. Zostanie Aniela, bo byta trochg anielska
postacia, cho¢ zalazta mi za skére swoimi zakazami. [ NKJP: K. Kofta, Mono-
grafia grzechow z dziennika 1978-1989, Warszawa 2006 ]

— wyraza¢ oceng jakiego§ czasu, okresu zycia itd. (‘charakteryzujacy
si¢ brakiem przykrych zdarzen” WSJP):

anielskie zycie:

Nam by si¢ wydawalo, ze jak Pan Jezus kogo$ wybiera, to daje mu aniel-
skie zycie, a przyklad siostry Faustyny pokazuje, ze tak nie jest. [NKJP:
,Dziennik Polski”, 2001 ]

anielskie dziecinstwo:

Po dziewigtnastu latach anielskiego dziecinstwa i przyktadnej mtodo-
$ci wypelnionej modlitwa i wzorowa naukg [...] nastgpowat wiek meski —
grzeszny, wystepny, szalony, znaczony milosng goraczka [...]. [NKJP: A. Li-
bera, Madame, Krakow 1998 ]

Ptakat w glebi siebie, w tajnikach duszy, wspominajac ztote, iScie anielskie
dziecinstwo swoje... [ NKJP: S. Zeromski, Przedwiosnie, Krakow 1925]

Jesli przesledzi si¢ notacje wystepujace w stownikach historycznych,
mozna zauwazy¢, ze w staropolszczyznie przymiotnik anielski (*anjelski/
*anyelski/ *angelszki/ *angelski/ *angielski/ *angielski/ * jenielski/ *janiel-
ski) wystepowal przede wszystkim w znaczeniu dzierzawczym, wyraznie
zachowujac swéj sakralny charakter: SStp nie notuje zadnego przeno$nego
uzycia, natomiast w kartotece SXVI wsréd 401 przyktadéw zastosowania
przymiotnika anielski zaledwie 56 przyktadéw odnosi si¢ do sensu meta-
forycznego: ‘podobny aniotom, noszacy cechy anielskie: $wiety dobry, czy-
sty, pickny, madry, szlachetny’ (SXVI). W SXVII, a wigc w opracowaniu
dotyczacym polszczyzny XVII-wiecznej i pierwszej polowy nastepnego
stulecia, przy hasle anielski wyodr¢bniono dwa znaczenia: ‘odnoszacy si¢
do aniota, dobrego ducha’ (SXVII), ‘wlasciwy aniotom, dobrym duchom,
majacy cechy aniofa; doskonaty, najlepszy’ (SXVII), przy czym wystepowa-
nie przymiotnika w drugim z senséw jest rzadsze (wykazana w SXVII ilo$¢
przykladéw przenosnego uzycia leksemu, w tym majacych taki charakter
potencjalnych potaczen wyrazowych, jest znaczaco mniejsza od egzempli-
tikacji dotyczacych pierwszego sensu). Jesli chodzi o wiek XIX, to notacje
wystepujace w SWil potwierdzaja stosowanie przymiotnika $wigty w dwo-
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jakim sensie: ‘aniotéw tyczacy si¢ lub od nich pochodzacy’ (SWil), ‘Swiety,
niebieski, cudny, doskonaty’ (SWil), jednak trudno cokolwiek powiedzie¢
o frekwencji ktéregos ze znaczen. Podobnie przedstawia si¢ sprawa w przy-
padku pochodzacego z poczatku XX wieku SW, wszak znalez¢ tu mozna
jedynie informacje o znaczeniach leksemu i przyktadowe potaczenia, w ja-
kich on wystepuje (zreszta w zasadzie te same, co w SWil): ‘przymiotnik
od Aniot’ — pozdrowienie anielskie (SW), ‘przen. $wiety, niebianski, cudny,
doskonaty, idealny, czarowny, zachwycajacy, podobny aniolom’ — dobroé
anielska, anielska stodycz, picknos¢ anielska (SW). Przeglad notacji wyste-
pujacych w stownikach historycznych pozwala zauwazy¢, ze w XVI wieku
przymiotnik anielski funkcjonuje juz w sensie przeno$nym, a z uplywem lat
zakres jego metaforycznego (profanicznego) uzycia wzrasta.

Boski

W oparciu o informacje zawarte w SStp, a wigc opracowaniu obejmuja-
cym stownictwo od czaséw najstarszych po rok 1500, mozna stwierdzi¢, ze
w staropolszczyznie przymiotnik boski przez dtugi czas wystgpowal wytacz-
nie w znaczeniu dzierzawczym badz relacyjnym, cho¢ w dwéch wariantach
semantyczno-syntaktycznych:

— w formie bozy (= m.in. *boz/ *boszy/ *boszi/ *bozi) w powigzaniu
z rzeczownikami konkretnymi, oznaczajacymi osoby badz rzeczy, oraz rze-
czownikami abstrakcyjnymi; np.: bozy rycerz, bozy kaptan, stowo boze, boza
rodzicielka, boze oblicze, reka boza, dom bozy, bozy mir, $wigto boze, boze dobro-
dziejstwo, bojazi boza, boza pomoc, stowa boze;

— w formie boski (= m.in. *bozski/ *bozski/ *bosszki/ *boszky) wytacz-
nie w polaczeniach z rzeczownikami abstrakcyjnymi; np.: mitosierdzie bo-
skie, petnos¢ boska, boskie myslenie, taska boska®.

Do ciekawych wnioskéw prowadzi obserwacja materiatu szesnasto-
wiecznego. Notacje zawarte w SXVI pozwalajg wnosi¢, ze pojawienie si¢
w szesnastym stuleciu zréznicowania semantycznego przymiotnika boski
moze mieé zwigzek z ,desakralizacja” leksemu. Otéz SXVI formom: *bo-
gow, bozy (najliczniej wystepujacej, bo az 15471 razy), boski (odnotowanej
2234 razy), przypisuje dwa znaczenia, przy czym:

— pierwsze, tj. ‘odnoszacy si¢ do Boga lub bogéw; nalezacy, wlasciwy
Bogu lub bogom; Bogu lub bogom nalezny’, cechuje sie wyrazng przewaga
frekwencyjna, wystepujac w mniej lub bardziej ustabilizowanych potacze-
niach w liczbie 17699; wéréd przyktadowych wyrazen znalazty si¢ m.in.:

15 Cho¢ nowe zasady pisowni stownictwa religijnego zalecaja inaczej, to dla zachowania jednolitego zapisu
zachowuje pisowni¢ matg litera, zgodnie z notacjami pojawiajacymi si¢ w eksplorowanych stownikach historycznych.
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boska cierpliwos¢, boska czystosc, boskie dobrodziejstwo, boska dobrotliwose,
boska doskonatos¢, boska hojnosé, boska jasnos¢, boska litosé, boska poczciwosé,
boska srogos¢, boska swigtosé, boska szczodrota, boska wspaniatosé, boska obec-
nosé, boski obraz, boskie dzieto, boskie powotanie, boski ratunek, boski uczynek,
boska cnota, boska wiara, boska chwata, boska bojazn, boski glos, boskie do-
puszczenie, boski majestat, boska kazn, boska obietnica, boska pomsta, bicz bozy,
chwata boza, zmitowanie boze, swiadectwo boze, bozy nasladownik;

— drugie, czyli ‘doskonaty, wspaniaty; podobny bogom’, w korpu-
sie SXVI pojawito si¢ zaledwie siedmiokrotnie i — co ciekawe — wylacznie
w mlodszej postaci wyrazu (boski: boski filozof, boski poeta), a to moze su-
gerowad, ze wtérne (przenos$ne, profaniczne) uzycie przymiotnika w XVI
wieku nie jest jeszcze zbyt powszechne.

Do podobnych wnioskéw prowadzi analiza notacji zawartych w SXVII.
Owszem, opracowanie rejestruje dwa znaczenia, jednak z wyrazng przewa-
ga przyktadéw odnoszacych sie do sensu prymarnego, tj. ‘wlasciwy Bogu,
odnoszacy si¢ do Boga’ (SXVII), jak na przyktad: poktony Boskie, Boski na-
Sladowca, honor Boski, twor Boski, taska boska, blogostawieristwo boskie, bojazi
boska, chwata boska, ciato boskie, cierpliwosé boska, cud boski, czes¢ boska, dar
boski, dtori boska, dobroc¢ boska, dzieto boskie, gniew boski, imi¢ boskie, skaranie
boskie, mqdros¢ boska, natchnienie boskie, obraza boska, opicka boska, prawo
boskie, protekcyja boska, prowidencyja boska, przejrzenie boskie, sqd boski, stu-
ga boski, wola boska, wszechmocnos¢ boska. Natomiast sensowi ‘doskonaty,
wspanialy, wyjatkowy” w SXVII przyporzadkowano raptem pigé egzemplifi-
kacji, w tym: Boska krew, boska lutnia, Boski cztowiek.

O frekwencyjnosci znaczen trudno cokolwiek powiedzie¢ w oparciu
o SWil i SW. Niemniej jednak notacje w nich zawarte §wiadczg o utrwale-
niu si¢ w polszczyZznie metaforycznego (,,zeSwiecczonego”) uzycia przy-
miotnika boski. Otéz: w SWil obok znaczenia ‘od Boga pochodzacy, Bozy’
pojawia si¢ sens ‘doskonaty, przedni, cudny’, ktéry zilustrowano wyraze-
niami: wymowa boska, boska pigknosé; z kolei w SW po oméwieniu i zilu-
strowaniu znaczen: ‘Bozy, Panski’, ‘pochodzacy od Boga, Jemu wiasciwy’,
‘nalezacy do Boga, tyczacy si¢ Jego’, zamieszczono sens ‘przen. cudny, cu-
downy, przedziwny, zachwycajacy, wspanialy’, ktéry opatrzono egzemplifi-
kacjami: boska harmonia (‘zgodno$¢’), boski wyraz twarzy.

Dalszy (a w zasadzie: glebszy) rozwéj taczliwoscei semantycznej lekse-
mu boski mozna zaobserwowaé mniej wigcej od polowy XX wieku. Nowe,
a jednoczesnie bardziej , przyziemne”, ,laickie”, konteksty jego wystepo-
wania wyraznie wskazuja na postepujaca ,desakralizacje” wyrazu. I tak na
przyklad, jesli chodzi o sens ‘wspaniaty, niezwykty, swietny, doskonaty’:
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— w SDor zilustrowano go cytatami: Nocleg byt boski, ale bez sniada-
nia./ Ach, te boskie sny, ktore miatem tej nocy!/ A coz to za znakomita rzecz te
telegrafy! To boski wynalazek!

— w ISJP pojawiaja si¢ mi¢dzy innymi ilustracje: Prébowat bimbru od
sqsiadow i wychwalatl zalety boskiego trunku./ Bytas boska w tym przedsta-
wieniu.

— w NSJP zawarte zostaly wyrazenia boski widok i boski smak.

Oczywiscie, material przedstawiony we wspélczesnych stownikach
jest zaledwie namiastka tego, z czym spotkacd si¢ mozna w wypowiedziach
Polakéw. Wyrazne refleksy postepujacej profanizacji leksemu boski mozna
znalez¢, ot chocby $ledzac wypowiedzi uczestnikéw foréw internetowych,
czytajac prase czy wstuchujac si¢ w audycje telewizyjne i radiowe. Domina-
cja wtérnego sensu ujawnia si¢ w powszechnym pojawianiu si¢ przymiot-
nika w coraz bardziej wyszukanych powigzaniach wyrazowych i w réznych
kontekstach sytuacyjnych. I tak na przyklad z sensem ‘ponad zwyktg miare,
cudny, cudowny, przedziwny, zachwycajacy, wspaniaty’ tacza si¢ przymiot-
niki obecne w zwigzkach wyrazowych: boska dziewczyna ‘dziewczyna o nie-
przecigtnej urodzie, seksowna’, boskie ciato ‘Swietna, doskonata sylwetka;
o kim$ urodziwym’ i boskie doznanie ‘niesamowite, wyjatkowe odczucie,
przezycie’:

Oto najseksowniejsze dziewczyny na $wiecie! Boskie ciata i pickne twarze
[...]. [http://www.papilot.pl/modelki, dostep 17 XII 2014 ]

Biustonosze HOTmilk projektowane sg przez doswiadczone macierzyn-
stwem kobiety i z my$la o przysztych mamusiach — to dlatego sa takie pigkne
i praktyczne zarazem! Kazdy model testowany jest przez kobiete w ciazy
oraz taka, ktéra karmi piersia, co daje pewnos§¢ komfortu, doskonatego
podtrzymania oraz boskiego wygladu w tym jakze waznym i cudownym dla
kobiety czasie! [http://wwwladysplace.pl, dostep 17 XII 2014 ]

Deser niezbednie wymaga towarzystwa aromatycznego, mocnego i gora-
cego espresso, ktore poteguje boskie doznania smakowe. [ http://www.kuch-
nianadatlantykiem.com, dostep 17 XII 2014 ]

Otwarte pozostaje przy tym pytanie o to, czy — a jesli tak, to na ile —
uzytkownicy polszczyzny odczuwaja zwiazek stowa ze sfera sacrum i czy
postepujace upowszechnianie sie leksemu oraz jego spowszednienie nie jest
przez nich odbierane jako przejaw przekraczania tabu (kulturowego i je-
zykowego) czy nawet bluznienia'®. Otéz jesli mozna méwic¢ o profanizacji

16 Jest to tym bardziej ciekawe, ze bluznierstwa to nic innego, jak stowa, ktére uwtaczaja temu, co jest uznane
za $wigte, co dotyczy Boga. Zreszta w religii chrzescijanskiej podkresla si¢ wyjatkowos¢ i wielkos¢ Bozego imienia.
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leksemu boski, to na pewno nie w zwigzku z zacieraniem si¢ jego prymar-
nego znaczenia (por. semantyczng ewolucje wyrazu Swigty), ale wlasnie
ze stopniowym upowszechnianiem si¢ senséw wtérnych (‘wlasciwy Bogu,
nalezacy do Boga jako doskonatosci, cudotwoérey itd.” «— ‘w jakims$ zakresie
podobny do tego, co zwiazane z Bogiem, noszacy pewne cechy doskonatego
Boga’ < ‘wjakis$ sposéb idealne, niepowtarzalne’). Nadal przeciez dos¢ po-
wszechne sa wyrazenia typu: taska boska ‘dar udzielany cztowiekowi przez
Boga’, wyroki boskie ‘los czlowieka zalezny od decyzji Boga’, wola boska
‘o sytuacjach 1 zdarzeniach niezaleznych od cztowieka, odczuwanych jako
zyczenie Boga’, w ktérych zawiera si¢ prymarne znaczenie leksemu — ‘nale-
zacy do Boga, pochodzacy od Niego, Jemu wlasciwy’:

Jego zadaniem jest troska o stan zdrowia polskich zwierzat hodowlanych,
dlatego musi dziatac szybko i zdecydowanie. [ ...] I tak tasce boskiej i stuzbie
weterynaryjnej zawdzigczamy, ze do tej pory nie zanotowano ani jednego
przypadku BSE lub pryszczycy. [ NKJP: , Polityka”, 2001 ]

Od wielu dni jestem migdzy nadzieja i trwoga i catkiem si¢ juz poddatem
wyrokom boskim. Ufam, ze postapicie tak samo, bo czy jest jakis inny spo-
s6b, aby odzyskac spokéj? [ NKJP: , Polityka”, 2007 ]

Dopiero od trzystu lat z hakiem cztowiek zdaje sobie sprawe z istnienia
bakterii. Przedtem choroby przypisywano woli boskiej lub machinacjom
sit piekielnych. Ale ludzkie zadufanie nie ma granic. Uczeni co jakis czas
oglaszaja, ze oto raz na zawsze uporali si¢ z jaka$ §miertelng choroba. Tylko
w miejsce tych ujarzmionych powstaja nowe, réwnie jadowite. [ NKJP: ,Ga-
zeta Wroctawska”, 2003 ]

Rzeczjasna, przytoczone we wezesniejszych akapitach przyktady zasto-
sowania przymiotnikéw swigty, boski i anielski sa zaledwie namiastka tego,
co ,,oferuje” wspotczesna polszczyzna. Liste t¢ dopelniajg miedzy innymi
sformutowania spotykane na forach internetowych — te z kolei, rejestrujac
swobodne (anonimowe i pétanonimowe), zywe wypowiedzi uczestnikdw,

Méwi o tym drugie przykazanie: ,Nie bedziesz wzywat imienia Pana, Boga twego, do czezych rzeczy” (Wj 20, 7; Pwt
5, 11), do ktérego komentarz podaje Katechizm Kosciota Katolickiego: Wsrod wszystkich stow Objawienia jest jedno
szezegblne, ktore jest objawieniem Jego imienia. Bog powierza swoje imie tym, ktorzy w Niego wierza; objawia si¢ im
w swoim osobowym misterium. Dar imienia jest znakiem zaufania i zazyloci. »Imi¢ Pafiskie jest $wigte«. Dlatego
wigc czfowiek nie moze go naduzywac. Powinien pamieta¢ o imieniu Bozym w ciszy mitujacej adoracji (Por. Za 2,17).
Powinien uzywaé go tylko po to, by je blogostawi¢, wychwalaé i uwielbiac (Por. Ps 29, 2; 96, 2; 113, 1-2). Szacunek dla
imienia Bozego wyraza to, co nalezy si¢ misterium samego Boga i calej rzeczywistosci sakralnej, kt6ra ono przywoluje.
Wrazliwo$¢ na to, co $wigte, uwypukla cnote religijnosci” (Katechizm Kosciota Katolickiego, Poznan 1994, 5. 491).
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ujawniajg ogromny potencjal uzycia wspomnianych lekseméw: Przyglada-
jac sie réznorodnym tekstom, mozna jednak zauwazy¢, ze ,,deskaralizacja”
sensu dotyczy przede wszystkim wyrazéw boski 1 anielski. O ile bowiem
niezwykle cze¢sto pojawiaja sie wyrazenia typu: boski festiwal, boski kebab,
boski owczarek, boski flakon, boska kawa, boskie doznanie, boski czajnik, boski
zwierzak, ale tez boski seks, boski striptiz czy nawet boski orgazm, anielski ser-
nik, anielski biszkopt, anielski czacik, anielski domek, anielski makijaz, anielski
smak, anielska rozmowa, anielska kuchnia, o tyle znacznie rzadziej spotka
si¢ sformutowania typu swigta mina, Swigte spojrzenie (= ‘mina/ spojrzenie
Swietoszka, niewinigtka’), a juz na pewno nigdy — *Swigty komputer (pre-
dzej boski komputer), *swieta kuchnia (raczej anielska/ boska kuchnia).

Jesli chodzi o prymarne sensy omawianych przymiotnikéw, to dzi$
ich obecno$¢ ogranicza si¢ do powszechnie znanych fraz, ustabilizowa-
nych zwlaszcza w jezyku religijnym (np. anielski orszak, przykazania bo-
skie/Boze, taska boska)'"; zreszta inaczej by¢ nie moze'®. Co si¢ natomiast
tyczy sensdéw przeno$nych, to owszem, nie jest to zjawisko nowe, wszak
metaforyczne uzycie lekseméw, bylo znane juz staropolszczyznie, kiedy to
obok znaczenia dzierzawczego (‘odnoszacy si¢ do Boga/aniola; nalezny,
wlasciwy Bogu/aniotowi’), jak na przyktad: boska jasnosé, boska szczodro-
ta, boska cnota, anielski zbor, anielskie zotnierstwo, anielska persona, anielscy
mezowie czy poselstwo anielskie, wystgpowaly takze wyrazenia typu jakoscio-
wego: boski poeta, boski filozof, anielski stan, potrawa anielska, anielski Zywot

" Termin , jezyk religijny” rozumiany bywa réznie; por.: M. Makuchowska, O statusie jezyka religijnego, [w:]
Systematyzacja pojec w stylistyce. Materialy z konferencji z 24-26 IX 1991, red. St. Gajda, Opole 1992, s. 167-170;
M.D. Nowak, Swiadectwo religijne. Gatunek - jezyk - styl, Lublin 2005, 5. 85-86; W. Przyczyna, G. Siwek, Jezyk w Ko-
Sciele, [w:] Polszczyzna 2000. Orgdzie o stanie jezyka na przetomie tysigeleci, red. W, Pisarek, Krakow 1999, s. 130-135;
1. Bajerowa, Swoistost jezyka religijnego i nicktdre problemy jego skutecznosci, ,todzkie Studia Teologiczne” t. 3, 1994,
s. 11-18; T. Wectawski, Wspdlny swiat religii, Krakéw 1995, 5. 16-17. W niniejszym tekscie terminu uzyto w szerokim
rozumieniu, przede wszystkim jednak w odniesieniu do wypowiedzi zwiazanych z propagowaniem nauki Kosciota,
komunikacja ad extra.

% Przyjmuje rozumienie terminu , laicyzacja” zawarte w: R. Rémond, A. Nevill, Religion and Society in Modern
Europe, Malden 1999. Oddzielam wigc kwestie deklarowania przez Polakow swojej religijnosci od petnego praktyko-
wania prawd wiary. Wedtug badan OBOP-u z 2009 1. o zmniejszeniu religijnosci Polakéw od 1989 roku przekonana
jest niemal potowa ankietowanych (48%), a zaledwie co piaty badany (22%) zaobserwowat jej wzrost. Z tych samych
badan wynika, ze niemal 98% dorostych Polakéw deklaruje swoja religijnosé (95% to katolicy, 1,2% — inni chrze-
Scijanie, 1,2% — wyznawcy innych religii, 2,1% - ateisci lub agnostycy), ale zaledwie nieco ponad potowa badanych
(54%) bierze aktywny udziat w praktykach religijnych, a co jedenasty badany (9%) w ogdle nie praktykuje. Warto
wspomnie¢, ze najnizsze wskazniki religijnosci dotycza badanych z wyzszym wyksztatceniem, o wysokim statusie
materialnym i zawodowym, mieszkancow wigkszych miast, raczej mtodych lub w $rednim wieku. Zob. Komunikat
2 badari CBOS: Wiara i religijnos¢ Polakdw dwadziescia lat po rozpoczgciu przemian ustrojowych, opr. R. Boguszewski,
Warszawa 2009. Por. komentarze zawarte w: R. Boguszewski, Religia i religijnos¢ Polakdw w zmieniajqcym si¢ spote-
czeiistwie, [w:] Zycie po zmianie. Warunki Zycia i satysfakcje Polakéw, red. K. Zagorski, Warszawa 2009, s. 169-193;
Komunikat CBOS: Dwie dekady przemian religijnosci w Polsce, opr. R. Boguszewski, Warszawa 2009.
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(zob.: SStp, C, SXVI). Kontynuacje tego odnalez¢é mozna w pdzniejszych
czasach, bo na przyktad w stownikach z XIX wieku i poczatku nastepnego
stulecia: w przypadku leksemu boski sens ‘doskonaty, przedni, cudny, bu-
dzacy zachwyt’ zilustrowano przyktadami: boska wymowa (SWil, SW), bo-
ska pieknos¢ (SWil), boski Plato (SWil), boska harmonia (SW'), natomiast
w przypadku leksemu anielski przy sensie ‘cudny, doskonaty, zachwycajacy’
pojawiaja si¢ egzemplifikacje: doktor anielski (SWil, SW), anielska pi¢knosé
(SWil, SW), anielska stodycz (SWil, SW), anielska dobro¢ (SW).

Fakt, ze obecnie na pierwszy plan wysuwaja si¢ znaczenia wtdrne, nie
bytby zatem niczym zlym, gdyby nie to, ze wspdtczesnie nierzadko naru-
szane sg przy okazji zasady etyki czy estetyki stowa: w wyniku rozluznia-
nia si¢ faczliwoscei semantycznej samych przymiotnikéw wiele zwigzkéw
wyrazowych, ktérych te s3 komponentami, wykracza poza dotychczas ak-
ceptowalne, obyczajne uzycia. W rezultacie na przyklad przymiotnik boski
posiada dzi$ szeroki wachlarz synoniméw: od wspaniaty (np. boski wyglad),
genialny (np. boski pomyst), fenomenalny (np. boski gtos), dostojny (np. boski
nastroj), niebywaty (np. boskie wydarzenie), niesamowity (np. boski wystep),
przez mistrzowski (np. boski skok narciarza), atrakcyjny (np. boskie uczesa-
nie), czarujgcy (np. boski usmiech aktora), bajeczny (np. boska opowiesc),
rozkoszny (np. boskie dziecko), smaczny (np. boski wypiek), po bezbledny (np.
boski postep), bezkonkurencyjny (np. boska oferta handlowa), intensywny (np.
boski orgazm), kokieteryjny (np. boskie spojrzenie), dorodny (np. boskie pier-
si), intymny (np. boskie doznania mitosne), nastrojowy (np. boski spacer),
odlotowy/ szalony (np. boska przygoda), popisowy (np. boski strzat pitkq),
rewelacyjny (np. boski wynik meczu), rozbrajajgcy (np. boski dowcip), szam-
paniski (np. boska zabawa). Inna sprawa, ze przymiotniki boski 1 anielski
czesto traktowane sg jako réwnoznaczne, stad miedzy innymi: boski wy-
glad — anielski wyglad (‘wspaniaty, doskonaly wyglad’), boski glos — anielski
glos (‘wyjatkowy, niespotykany glos’), boski seks — anielski seks (‘seks dajacy
ogromng satysfakcje, wiazacy si¢ z glebokimi przezyciami’). Latwo zatem
zauwazy¢, ze leksemy boski 1 anielski zaczely si¢ pojawiaé w coraz bardziej
wyszukanych, wyraznie profanicznych (a nierzadko nawet wulgarnych)
kontekstach.

W zwigzku z powyzszym jeszcze ciekawiej przedstawia si¢ sprawa
przymiotnika Swigty. Otdz repertuar jego przenos$nego uzycia wydaje si¢
zamkniety, nawet jesli uwzgledni si¢ fakt, ze to wlasnie przenosne sensy
zadecydowaly o zdarzajacych si¢ sytuacjach traktowania leksemu jako sy-
nonimu wyrazdw boski i anielski. Rodzi si¢ wige pytanie o przyczyny takiego
stanu rzeczy.
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By¢ moze ma to zwigzek z faktem, ze leksem Swigty nie wiagze si¢ z imie-
niem postaci ,,niebianskiej”!”. Na trop takiej interpretacji naprowadza brak
pochodnosci leksykalnej wyrazu swigty: ,,przymiotnik/derywat odrzeczow-
nikowy” (por. anielski < aniot, boski <— Bdg). Do takich wnioskéw prowa-
dzi zresztg obserwacja notacji wystepujacych w stownikach taciny $rednio-
wiecznej i koscielnej:

— éredn. tac. angelinus ‘anielski, niebianski’ (SES) « sredn. fac. angelus
‘zwiastun, postaniec, poset’ (SES) oraz $redn. tac. angelicus ‘anielski, $wig-
tobliwy, natchniony’ (SES, SEK) « staroz. tac. angelicus ‘ts.” (SES, SEK)
<« grec. angelikés [ ayyelaréc] ‘nalezacy do aniota, zwigzany z aniotem’ (SES,
SEK) « grec. dngelos [dyyelog] ‘postaniec, aniol’ — w obu przypadkach
u zrédet przymiotnika stoi rzeczownik aniot bedacy nazwa osoby/postaci;

— sredn. fac.: divinus ‘wlasciwy Bogu, pochodzacy od Boga’ (SES)/ “pe-
ten natchnienia boskiego, proroczy’ (SEK) < staroz. lac. divinus ‘ts.” (SES)
« staroz. divus/ deus ‘Bog, bog’ oraz now. tac. deum/ deorum ‘Bozy’ < Deus
‘Bég, boskos¢” (SEK), natomiast Sredn. tac. caelestis ‘boski, niebianski,
w niebie sie znajdujacy, z nieba pochodzacy; wspanialy, doskonaty’ (SES,
SEK) « caelum ‘niebo, niebiosa’ — tutaj formy deum i divinus, zwigzane
z nazwg osoby/postaci Boga — Deus, zarezerwowane sg dla wyrazania dzier-
zawczosci (‘Bozy’), z kolei ceche jakosci (w tym i sens przenosny) wyrazaja
inne przymiotniki®;

¥ Obowigzujace wspotezesnie zasady ortografii nakazujy wyraz Big traktowa¢ jako nazwe whasng, natomiast
rzeczownik aniof traktowac jako pospolity nazwe osobowg (zob. Zasady pisowni stownictwa religijnego, red.
R. Przybylska, W. Przyczyna, Tarnow 2005; Wiclki stownik ortograficzny PWN, red. E. Polanski, Warszawa 2012).
Niemniej jednak pamigtac trzeba, ze reguly te maja charakter konwencjonalny; a w historii jezyka spotka¢ mozna
zapis Aniot - prawdopodobnie sugerujacy traktowanie nazwy raczej jako wlasnej (por. przypadek, gdy stowo
Angelus pojawia si¢ w znaczeniu ‘Bog’ — Ps. 86; zob. tez pisowni¢ w najstarszych innojezycznych przektadach
Biblii). Niezaleznie od tego zatozy¢ trzeba, ze posta¢ aniota i anielskos¢ — podobnie jak posta¢ Boga i boskos¢ —
pozostajac w sferze kulturowego tabu i religijnej tajemnicy; wiaze si¢ przede wszystkim z bytem duchowym, jedynie
objawiajacym si¢ (mogacym si¢ ujawnia¢) w formach materialnych. Tak czy inaczej, aniot - jako postaniec Stwércy
(por. grec. dngelos [ éyyelog] ‘postaniec’ i hebr. mal’ach [»287] ‘ts.”) - jest postacia niebianska, istota stworzona
przed czfowiekiem (Hi 38, 4-7) i nadrzedng wobec niego (Ps 8, 6; Hbr 2, 7), , blizsza” Bogu.

% Rozréznienia takie bywaja widoczne réwniez w jezykach nowozytnych. I tak na przykfad: ang. divine, fr.
divin, wk. divino czy port. divino oddajy przede wszystkim sens "boski, tj. od Boga pochodzacy lub Bogu nalezny’;
natomiast znaczenie ‘boski, tj. doskonaly, wyjatkowy’ oddaja albo przymiotniki pochodzace od rzeczownikéw
wywodzgcych sie 2 jezykow poganskich”: ang. godless/ godly/ godlike ‘boski, tj. dobry, cudowny; $wietny, doskonaty;
wyjatkowy” «— god (stang. god ‘bostwo’ <— pgerm. *gudy < pie. *g'uto- ‘nawotywany, wywotywany’), albo miodsze
pozyczki 1 derywaty semantyczne zwigzane z rzeczownikami pochodzacymi z faciny, przez dtugi czas uwazanej za
jezyk teologii: ang. divine od korica XV w. (jako pozyczka z tac. divinus ‘bog/ Bég” od XII w. tylko ze znaczeniem
‘Bozy’), wi. dio (wi. dio ‘Bog/ bog’ «—tac. deus ‘ts.”), fr. divin (pozyczka z tac. divinus). Inaczej przedstawia sig sprawa
w jezyku hiszpaniskim, ktérego uzytkownicy w odniesieniu do obu sensow postuguja si¢ — podobnie jak uzytkownicy
polszezyzny - jednym sfowem: divino, cho¢ w jezyku hiszpanskim znaczenie przeno$ne wyrazi¢ mozna takze innym
stowem: deiforme (< deo), a w polszezyznie rdznice migdzy znaczeniami sygnalizowac poprzez zastosowanie innej
formy wyrazowej: Bozy (<— Bdg).
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— sredn. tac. sanctus ‘$wiety’ (SES)/ ‘$wiety, nieskazony; wzniosty,
czcigodny; czysty, sumienny; stuga, czciciel Boga’ (SEK) « staroz. fac.
sanctus ‘ts.” (SES) — starofacinski wyraz sanctus, bedacy imiestowem bier-
nym od czasownika sancio ‘konsekrowaéd, wyswigcaé, $wieci¢’ i zastepujacy
powszechnie uzywany wezesniej baeatus («— beo ‘czynié szczesliwym’; sta-
roz. Yac. beatus to ‘szczesliwy, szczesny, bfogostawiony’ SES, ‘Swiety” SES/
staroz. fac., $redn. tac. beatificus ‘uszczesliwiajacy, przynoszacy szczescie;
gloszacy kogos $wietym; swiety, uswiecony’ SES, SEK)?!, w zasadzie zacho-
wat swéj prymarny sens (sanctus ‘osoba, ktéra zyje wedtug $wietych praw
Boga, wiedzie cnotliwe zycie’ — ‘$wigty, tj. osoba, ktérg po $mierci oficjal-
nie uznano za $wigta z uwagi na sposéb jej zycia’??), w przenosni odnoszac
si¢ jedynie do czego$/ kogo$ wzniostego, godnego czci, zwigzanego ze Swie-
toscia w rozumieniu religijnym (SES, SEK); tymczasem na gruncie polskim
nastgpita wyrazna zmiana odno$nosci pojeciowej rodzimego odpowiednika
leksemu — $wigty, ktéry coraz czesciej zaczat funkcjonowaé w kontekstach
z reguly pozytywnych i w znaczeniach przeno$nych, poniekad powracajac
do zatartego juz prymarnego (prastowianskiego) sensu: ‘niepodwazalny;
nienaruszalny’ (w tacinie odpowiada mu zwykle przymiotnik sacer [«
sacrum], posiadajacy szersze znaczenie — ‘o $wigtym przedmiocie, $wigtej
czynnosci, osobie zwigzanej z czyms$ $wietym, ze $wigtoscia, czcigodnej’
[SES, SEK; por.: homo sacer ‘Swiety cztowiek’, homo sacra res homini ‘czto-
wiek dla czlowieka jest rzecza $wigta’, sacer canon ‘uswigcony kanon’]).

Co do zdarzajacego si¢ wystgpowania wyrazu Swigty jako synonimu
leksemoéw boski 1 anielski, to warto zwroci¢ uwage na ograniczono$¢ tego
zjawiska. Sytuacje takie maja miejsce wylacznie wtedy, gdy dochodzi do
spowinowacenia znaczen przeno$nych wszystkich tych przymiotnikéw.
Cechami dystynktywnymi, ktére umozliwiaja taka korelacje wyrazéw
(aw zasadzie zbiezno$¢ ich znaczen) sg ‘doskonato$é, wzorowos¢” oraz ‘ta-
godnosé, dobrotliwos¢’. Tak wiee na przyklad: anielskie zycie/ boskie zycie/
Swigte zycie = ‘zycie bez probleméw, bezpieczne, przyjemne’, Swigte dziecko/

21 Jeszeze w Sredniowiecznych tekstach (takze kanonicznych) w znaczeniu ‘$wigty’ wystgpowat leksem be-
atus lub beatificus. Prymarnie jednak fac. beatus to ‘szczesliwy, szczesny, blogostawiony’ (SES), podobnie jak beati-
ficus ‘uszezesliwiajacy, przynoszacy szezescie’ (SES)/ ‘uszezesliwiajacy, gloszacy kogos swietym® (SEK), natomiast
“$wiety’ (SES) jest znaczeniem sekundarnym tych przymiotnikéw. Przez pewien czas sanctus i beatus byty zatem
synonimiczne, a ich rozgraniczenie semantyczne nastapio prawdopodobnie w wyniku kodyfikacji proceséw beaty-
fikacyjnych przez Urbana VIII w XVII wieku (zob.: L. von Pastor, The history of the popes, from the close of the middle
ages : drawn from the secret Archives of the Vatican and other original sources, vol. XXIX, p. 8-10; H. Misztal, Prawo
kanonizacyjne — instytucje prawa materialnego, zarys historii, procedura, Lublin 2003 - tu zwlaszcza rozdzialy Ewolucja
pojecia Swigtosci w teologii katolickiej i Reforma papieza Urbana VIII).

22 Por. fac. beatus ‘szczesliwy, czujacy si¢ blogo” — ‘blogostawiony, tj. osoba zmarta, ktéra za zycia wytrwale
odznaczata si¢ szczeglnymi cnotami inspirowanymi wiarg, religia’ (SES, SEK).
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anielskie dziecko/ boskie dziecko = ‘o dziecku, ktére nie przysparza proble-
mow, wzorowo sie zachowujacym’, swigte oczy/ anielskie oczy/ boskie oczy =
‘0 spojrzeniu: niewinne, fagodne, przyjazne’?.

Zmierzajac ku koncowi rozwazan na temat desakralizacji przymiotni-
kéw swigty, boski 1 anielski, wypada zwréci¢ uwage na fakt, ze proces profa-
nizacji dotyczy réwniez pochodnych od nich przystéwkow.

Jezeli bowiem chodzi o przystowki bosko 1 anielsko, to albo pelnig one
funkcje okolicznikéw sposobu, np.: usmiechaé si¢ anielsko, wyglgadaé aniel-
sko, czué si¢ anielsko, czuc si¢ bosko, wypasé bosko (w czyms), bawic si¢ bosko,
albo tez wystepuja jako elementy intensyfikujace ceche, np.: anielsko pigkny,
anielsko cierpliwy, anielsko tagodny, anielsko spokojny, anielsko wymodelowane
(ciato), anielsko dobry, anielsko bi¢kitne (oczy), anielsko czyste (spojrzenie),
anielsko stodkie, anielsko naiwna (dusza), anielsko ztote (warkocze), anielsko
gladka (twarz), bosko uczesany, bosko ululany, bosko ubrany. Stanowia wigc
synonimy lekseméw: nadzwyczaj, bardzo, picknie, atrakcyjnie, cudownie,
picknie, czarownie, czarujgco, dobrodusznie, doskonale, fantastycznie, fascy-
nujqco, fenomenalnie, idealnie, kapitalnie, tadnie, nadzwyczajnie, niezwykle,
olsniewajqco, oszatamiajqco, pierwszorzednie, porywajqco, Swietnie, uroczo,
wybornie, rewelacyjnie, rozkosznie, slicznie, urzekajqco, wspaniale, wybornie,
wySmienicie, zachwycajqco, zjawiskowo, zniewalajqco**. Oto przyklady profa-
nicznego ich uzycia:

Co noc rozgrzewat anielsko jasne, szczupte ciato, az dziewczyne zaczeto
to meczy¢. Mial wrazenie, ze z ulga czekata na okres, Zeby zabroni¢ mu do-
stepu do siebie, chociaz jemu akurat krew nie przeszkadzata, lubit wzmozo-
ng $lisko$¢ pochwy, zelazisty zapach przemieszany z wonig seksu. [ NKJP: G.
Plebanek, Nielegalne zwigzki, Warszawa 2011 ]

Orkiestra grala zalobnego marsza, tlusty kapelmistrz dyrygowat fali-
stymi ruchami rak i u$miechat si¢ anielsko do starej Pancerowej, siedzacej

W jakiej$ mierze ma to zwiazek z implikowaniem znaczen. Krystyna Kleszczowa zauwaza: ,Nie wszystkie
[...] rodzace si¢ znaczenia s przewidziane potencja jezyka. Niekt6re majg charakter konsekwencji (wnioskowania,
implikacji), co da si¢ zawrze¢ w formule: ‘jesli obiekt ma ceche x, to zapewne ma tez cechg y'. Czg$¢ z nich ma charakter
ogolnoludzki, s3 wiec przewidywalne, np.: ‘jezeli ktos jest dziecinny, to zapewne jest naiwny’; ‘jezeli ktos jest cierpliwy,
to zapewne jest opanowany’. | ...] Polisemie-konsekwencje sa czgsto podtozem przeksztatcen semantycznych [...]"
(K Kleszczowa, ,Moralny” po staropolsku. Studium leksykalno-aksjologiczne, ,Prace Jezykoznaweze” t. 26: Studia
historycznojezykowe, red. A. Kowalska, O. Wolinska, Katowice 2001, 5. 93-94). W odniesieniu do badanego materiatu
sprawa wygladataby zatem nastepujaco: ‘esli ktos jest boski, to z natury jest dobry/ mitosierny/ doskonaty... (Bog
posiada wylacznie pozytywne cechy)’, ‘jezeli ktos jest anielski, to zapewne jest dobry/ pigkny/ tagodny... (aniofowie sa
postaricami Boga, istotami doskonalszymi niz cztowiek)’, ‘jezeli ktos jest swigty, to jednoczesnie jest dobry/ przyjazny
innym/ wazny... ($wigtos¢ to cecha zblizajaca do Boga)’. Por. R. Tokarski, Derywacja semantyczna jako jedno ze Zrodet
polisemii wyrazowej, [w:] Pojecie derywacji w lingwistyce, red. ]. Bartminski, Lublin 1981, 5. 91-105).

#Dotyczy to takze derywatow, jak na przyktad: przepigknie, przeslicznie, przeuroczo.
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w otoczeniu krewnych na przeciwlegtym balkonie, obwieszonym bibutami.
[NKJP: H. Worcell, Zaklgte rewiry, Wroctaw 1989]

Krdl Fryzjer Btakajac si¢ po mniej i bardziej renomowanych zaktadach,
sprawdzajac zapisane na karteczkach adresy, ktére wydebitas od bosko
uczesanych przyjacidlek, ptacac i placzac, przeklinajac wlasng ciekawosé
i che¢ sprawdzenia, czy — jak zapewnia kolejny fryzjer — ,pani bedzie bo-
sko w takiej rudej grzyweczce”, z ktérg wygladasz jak przero$nigta Pippi
Langstrump, w koncu trafiasz na Fryzjera Swojego Zycia. I, malenka, juz
przepadias — twoja gtowa, a takze serce i dusza (nie wspominajgc oczywiscie
o portfelu) na zawsze nalezg do Niego. [ NKJP: ,Cosmopolitan”, 2001 ]

Pani Wanda Osterwina miata twarz anielsko gtadka, fiotkowe oczy i slicz-
ny, jakby troszke gardlowy glos. [NK]JP: M. Zeromska, Wspomnienia, War-
szawa 2007 |

LUczestnicze w czym$ niekonwencjonalnym, zakazanym, ale tez pigk-
nym. Doznajg przezy¢ jakby spoza $wiatéw. Jest po prostu bosko” — opisuje
partnerka transseksualisty K/M. — ,Moze tez lepiej rozumiemy kobiety” —
moéwi Arek. — |, Jeste$my istotami z pogranicza. Uczono nas by¢ dziewczyn-
kami, mamy te wiedze, ktéra pochodzi z socjalizacji. Zyjac wiele lat w skorze
kobiet, znamy problemy ich ciat”. [NK]JP: , Polityka”, 2005]

Nieco inaczej przedstawia si¢ sprawa przystowka swigcie. Pomimo ze
réwniez on odnosi si¢ do okolicznosci jakiej$ czynnosci, stanu badz stu-
zy intensyfikacji, to jednak: a) zakres wystepowania w tych funkejach jest
wyraznie wezszy, np.: Swigcie zapomniec, swigcie dochowaé (np. tajemnicy),
oburzaé sig swigcie, uwierzyé swigcie (w cos), swigcie dotrzymaé, bronié swig-
cie, Swigcie przekonany; b) a ponadto ograniczony jest wachlarz jego syno-
niméw: catkiem, zupetnie, kompletnie, niezawodnie, niewgtpliwie, absolutnie,
autentycznie, bezwarunkowo, maksymalnie, naprawde, otwarcie, prawdziwie,
rzetelnie, uczciwie. Przyktadowe zastosowania przedstawiono ponizej:

[Dziewczyny — JP.] godzinami rozmawiaja przez telefon, zwierzajac
sie sobie, gdy tymczasem u chtopcéw pojawia si¢ owlosienie na catym ciele
i najchetniej oddaja sie gromadnemu chodzeniu po drzewach, to mamy na
pewno peten obraz wychowania naszej mtodziezy. W ten sposéb ksztatcona
mtodziez wyrasta na dorostych, ktérzy $wiecie wierza, tak jak jeden z kan-
dydatéw na rzecznika praw dziecka, ze pézna inicjacja seksualna chroni
przez AIDS. [NKJP: Sprawozdanie stenograficzne z obrad Sejmu RP z dnia
18.01.2001]

Skoro za§ postanowig sobie cokolwiek i dam sobie stowo, to dotrzymuje
tego $wiecie 1 dlatego tez co dzien powtarzam u Stadtmullera, ze gdybym
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byt Smolka i gdybym tak solennie jak on wyrzekt si¢ udziatu w Radzie Pan-
stwa, to ani buta mego Niemcy nie byliby zobaczyli w Wiedniu, a tym mniej
moich waséw. []. Lam, Polskie szczgscie, [w:] tegoz, Dzieta literackie. Drobne
utwory, Warszawa 1957,s. 70]

W sytuacji gdy dziennikarz sprzeniewierza sig, wedle tej opinii, linii pro-
gramowej pisma, to my by$my postulowali —1 ja osobiscie postuluje — by (tak
jak to jest we Francji) ten dziennikarz naprawdg miat prawo do odprawy:.
I tego bym, przyznaje, $wigcie bronit. [ NKJP: Sprawozdanie stenograficzne
z obrad Sejmu RP z dnia 29. 03. 1995]

— Co z pana za czlowiek? Jak tak mozna? A gdzie ,,po pierwsze, nie szko-
dzi¢”? itd., itd. Mamy jeszcze rozpaczajace dziewcz¢ na chodniku, komen-
tarze $wigcie oburzonych ekologéw i kawatek z innego reportazu nakreco-
nego ukrytg kamera, tez o transporcie koni (swego czasu do obrzydzenia
puszczany w TVP). No céz, powie ktos, problem jest, ale przeciez sa gorsze
iludzie zyja. [NKJP: ,Czas Ostrzeszowski”, 2003 ]

Kocham kobiety. A najbardziej kocham te, ktére sa mocne, samowystar-
czalne 1 §wiecie przekonane, ze wizja $wiata bez facetéw przedstawiona
w ,,Seksmisji” jak najszybciej powinna sig zi$ci¢. Kocham je, gdyz dzigki nim
spelniajg si¢ niektore moje meskie pragnienia. [ NKJP: ,CKM”, 1999]

Mozna byloby przypuszezaé, ze do podobnych wnioskéw doprowadzi
réwniez przeSledzenie historii wyrazéw, ktére formalnie (strukturalnie)
zwigzane sg z przymiotnikami anielski, boski i swigty*. Tymczasem — co
ciekawe — zjawisko profanizacji zdaje si¢ dotyczy¢ wyltacznie derywatéow
od aniot: aniotkowaty ‘taki, ktéry ma jasne wilosy, delikatng urode i z tego
wzgledu postrzegany jest jako tadny; wtasciwy osobie, ktdrej wyglad swiad-
czy o delikatnej urodzie, a zachowanie o tagodnym usposobieniu’ (notuje
WSJP; w SStp, SXVI, SDor, USJP bez nacechowania ujemnego i ogdlnikowo:
‘podobny do aniotka’), anielica ‘o kobiecie tagodnej, dobrej” (notuje USJP),
aniotek/ anioteczek ‘pieszczotliwie o dziecku lub w pieszczotliwym zwrocie
do kogo$’ (notuja: SDor, USJP; w SStp i SXVI w znaczeniu neutralnym)/
‘zartobliwie, z przycinkiem: cztowiek chytry, obludny’ (notuja: SW, Swil;
w SStp i SXVI jako okreslenie neutralne, deminutyw od aniot), anielic¢ (si¢)

% Ciekawg propozycje ogladu zagadnienia z perspektywy stowotwérstwa moga przynies¢ prace: A. Nagorko,
Stowotwdrczy potencjat sakroniméw (w polskim, stowackim, czeskim i niemieckim), [8:] Teop6a peuu u teru pecypcu
y cnoserckum jesuyuma. 360pHuK padosa ca uempHaecme mehyHapooue HayuHe KoHpepenyje
Komucuje 3a meop6y peuu npu MehynapooHom komumemy cnasucma, ypep. P. [Iparnhesnh, Beorpan
2012, c. 201-214; tejze, Procesy stowotwdrcze a sekularyzacja, | B:] Bido6paxcennst icmopii ma xynmomypu Hapooy
6 cnosomeopenni, per. H.®. Kimmenko, €.A. Kapminoscska, Kuis 2010, c. 181-191; M. Przygudzka,
Gniazda stowotwdrcze leksemdw dotyczqcych kultu religijnego, ,LingVaria” nr 2, 2007, s. 229-244.
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‘nadawac (sobie) cechy aniota, upodabniac (si¢) do aniota’ (notuje SDor)/
przeanieli¢ sig ‘staé si¢ jakby anielskim’ (notuje SW), przeanielenie ‘stanie
si¢ podobnym do aniota’ (notuje SW), zaanieli¢ si¢ ‘przybraé¢ cechy aniota’
(notuje SW), zaanielenie ‘stanie si¢ w czym$ podobnym do aniofa’ (notu-
je SW), rozanieli¢ ‘nastroi¢ przychylnie do kogos lub czegos$, wprowadzi¢
w stan btogoscei” (notuja: SW, SDor, US]JP), rozanieli¢ si¢ ‘wpasé w zachwyt,
rozradowanie’ (notuja: SDor, USJP), rozanielony ‘btogi, rozpromieniony’
(notuje US]JP), rozanielenie ‘nastrdj blogosci, rozradowanie, zachwycenie’
(notuja: SW, SDor)

Co ciekawe, chociaz rozszerzenie znaczenia wyrazu lub derywowanie
od niego innych form wyrazowych wiaze si¢ z desakralizacja (degradacja)
prymarnego sensu, to nie prowadzi to do odebrania derywatom semantycz-
nym i strukturalnym nacechowania dodatniego — nadal pozytywnie warto-
$ciuja obiekty i czynnosci, a w odczuciu méwiacych nawet podnosza range
catej wypowiedzi. Przyktadowo:

— prymarny sens leksemu swigty: ‘majacy zwiazek z Bogiem lub Jego
dziataniem’ « desakralizacja wyrazu: Swigty ‘nienaruszalny, wazny, praw-
dziwy’ = dodatnie warto$ciowanie:

Swieta rzecz ‘o czyms istotnym’:

W reklamie mody wazniejszy niz sam produkt jest wizerunek, z ktérym
potencjalny klient chciatby sie identyfikowaé. Wizerunek to $wieta rzecz dla
marki produkujacej ubrania. Konstruuje si¢ go precyzyjnie i nic nie moze
go naruszy¢. Dla wielkich marek kazda wypowiedz pracownikéw musi byé
zgodna z korporacyjnym wizerunkiem stworzonym przez marketing. []. Bo-
janczyk, Co nam mowiq reklamy, ,Rzeczpospolita”, http://www.rp.pl/arty-
kul/115291.html, dostep: 12 X 2014]

Swieta racja ‘stwierdzenie niepodlegajace dyskusji’:

Masz $wigta racje. Czym starszy motocykl tym wspanialsza ma dusze.
Ja osobiscie jezdze na cruiserze i takie motocykle mnie spasowaty. [http://
www.scigacz.pl/Masz,swieta,racje,Czym,starszy,motocykl,tym, komentarz,
114772,21004,cs.html, dostep: 12 X 2014]

Swigte prawo ‘bezsporne prawo do czego$; zasada wymagajaca szacun-

’

ku’:

W modernizujgcej si¢ armii nie zmienia si¢ to, ze ma ona $wigte prawo
by¢ dobrze dowodzong — méwit w piatek na dziedzincu Belwederu prezy-
dent Bronistaw Komorowski do odbierajacych nominacje generalskie, wy-
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sokie odznaczenia i generaléw przechodzacych do cywila. [http://www.
tvn24.pl/wideo/z-anteny/prezydent-wojsko-ma-swiete-prawo-byc-dobrze-
dowodzone, 1331111 . html?playlist_id=18041, dostep: 12X 2014]

— prymarny sens wyrazu boski: ‘nalezacy lub dotyczacy Boga’ < desa-
kralizacja: ‘w jaki$ sposéb nadzwyczajny, przekraczajacy ludzkie umiejet-
noéci, doznania, uczucia itd.” = dodatnie warto$ciowanie:

boskie ciasto ‘ciasto o wyjatkowym smaku i wygladzie’:

A ja wykonatam wersje light tego ciacha i wyszto pyszne :) zamienitam
masto na 200 gram jogurtu batkanskiego a cukier zastapitam stodzikiem
do pieczenia. Aby zréwnowazy¢ brak cukru i thuszczu — dodatam niepetng
szklanke otrebéw owsianych. Ciasto wyszto boskie! I mozna go jes¢ duuzo
bez obaw o linie i o zdrowie :) [http://www.zajadam.pl/deser/ciasto-mar-
chewkowe, dostep: 12 X 2014]

boski seks ‘wyjatkowo udany seks, dajacy nadzwyczajne przezycia’:

Ja za to dostatam kiedy$ propozycje niezobowiazujacego, boskiego seksu
w Krakowie z niesamowicie przystojnym i utalentowanym biznesmenem
(grunt to dobra autoreklama). Powiedzial, ze zdjecia tez mi moze zrobié
hehe. Ze tez nie skorzystatam, ech :) [http://www.maxmodels.pl/forum-
-temat-bede-mila,2163,s,c,strona,3.html, 12 X 2014]

— prymarny sens stowa anielski ‘zwigzany z aniotem’ «— wtérne zna-
czenie 1 desakralizacja: ‘odznaczajacy si¢ pozytywnymi cechami’ = dodat-
nie warto$ciowanie:

anielski smak ‘smak wyjatkowy’:

Jaka jest kawa, ktora pijemy? Wiemy z do§wiadczenia jak na nas wpltywa,
ale czy znamy jej tajemnice? Kawa to bowiem czarna magia i anielski smak.
[http://polki.pl/we-dwoje/tajemnice;kawy,artykul,4893.html, dostep: 12
X 2014]

anielskie uniesienie ‘duzego poruszenie, pozytywne ozywienie’:

Smolenska katastrofa byta wielka kleska polskiego panstwa. Posmolenski
rok okazat si¢ wielka kleska narodowej wspolnoty Polakow. Wiasciwie nie
byto to zadng niespodziankg. Polskie piekto jeszcze raz okazato si¢ wszech-
mocne. Nieskonczenie mocniejsze od parodniowego anielskiego uniesienia
przezywanego w przesyconym patosem okresie postofiarnej, cierpigtniczej
ekstazy. [ T. Lis, Wariaci kontra zdrajcy, Wprost” 14/2011]
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Podniesiony w artykule problem ujawnia, ze wspdlczesna polszczy-
zna nader czesto narusza sfere sacrum. Jesli przy tym zatozy¢, ze tabu jest
szdecydowanym omijaniem albo kategorycznym zakazem pewnych zacho-
wan, w tym réwniez zachowan jezykowych”?, to profanizacja stownictwa
religijnego tamie nie tylko tabu religijne, ale takze spoleczne. Po pierwsze,
racjonalizuje i desakralizuje to, co duchowe; po drugie, wiaze si¢ z zanikiem
przekonania w kreacyjng moc stowa?”; po trzecie wreszcie — famie ogélnie
przyjete normy etyczno-moralne, w tym takze zasady etyki jezyka. Przyj-
mujgc zarazem, ze ,,[t]abu jest nakazem sumienia, a jego pogwalcenie wy-
woluje przewaznie poczucie winy”?¥, wypadatoby ocenié, czy — a jesli tak, to
w jakim stopniu — cztonkowie wspdtczesnych wspdlnot komunikacyjnych
odczuwaja dyskomfort psychiczny, kiedy postuguja si¢ zdesakralizowanymi
juz formami jezykowymi lub gdy tworzg wlasne profanizacyjne formuty je-
zykowe?’. Wydaje si¢, ze nawet ogdlny oglad problemu przynosi odpowiedz
w tym zakresie.

Przedstawiona w artykule kwestia to zaledwie niewielki wyimek z sze-
rokiego obszaru zagadnien zwigzanych z profanizacja stownictwa religij-
nego. W opracowaniu odniesiono si¢ wytacznie do kwestii wtérnego orze-
kania o przedmiotach i czynnosciach ze sfery profanum oraz — cz¢sciowo
— do zwigzanego z tym warto$ciowania; w dodatku przedstawiono jedynie
trzy jednostki leksykalne. Natomiast zupelnie pomini¢to migdzy innymi
zagadnienie modyfikacji zwiazkéw frazeologicznych zwigzanych z eufe-
mizacja 1 kakofemizacja, jak na przyktad swieta prawda ~ guzik prawda/
gowno prawda, ale tez sprawe modulantéw wypowiedzi typu: Rany boskie!,
O, Matko Boska!, Matko Swieta!, Na mitos¢/ litos¢ boskq!, O, swigta naiwno-

2 Z. Leszezynski, Szkice o tabu jezykowym, Lublin 1988, s. 10; por. S. Widlak, Zjawisko tabu jezykowego, ,Lud”
t. 52,1968, s.7-23.

?7Chodzi tu o myslenie magiczne, zgodnie z ktérym wypowiedziane stowo przywotuje rzecz nazywang (zob.
Z. Leszezynski, Szkice o tabu jezykowym, Lublin 1988, 5. 14). Z tym tez Anna Dabrowska wiaze funkcjonowanie
w jezyku zastepczych nazw Boga i diabta (A. Dabrowska, Eufemizimy mowy potocznej, [w:] Jezyk a Kultura, t. 5:
Potocznosé w jezyku i kulturze, red. ]. Anusiewicz, F. Nieckula, Wroctaw 1992, s. 124). W zwigzku z tym pozostaje
réwniez kwestia mniej lub bardziej $wiadomego famania drugiego przykazania Dekalogu (zob. przypis 16).

8 Z. Freud, Czlowiek, religia, kultura, ttum. J. Prokopiuk, Warszawa 1967, s. 78.

Por. przyktad jezykowego mieszania sacrum z profanum w tekscie prasowym: ,Klucz zagrozenia nudg lezy
chyba w tym, ze traktujemy siebie samych zbyt powaznie. Dzieci potrafia zrobic z jednej rzeczy tysiac innych, dorosli
odwrotnie. Z boskiego daru seksu pono¢ potrafia uczyni¢ pokute. A przeciez wszyscy kochaja karnawat, kiedy rozmy-
wamy kontury konwencji, kiedy Zeus zmienia si¢ w byka i porywa Europe lub odwrotnie, o ile Europa ma takg ochote.
W naszej codzienne;j roli, w standardach, ktére sobie stworzylismy” (NKJP: ,Cosmopolitan”, 2000).
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scil, O Jezusie Nazarareniskil®®, czy tez — idac dalej — ich przerdbek, jak: Na
rany koguta!, Rany Julek!, Rany gorzkie!, O, rany bgbel!, O, matko i cérko!, O,
jezul*'. Niewykluczone jednak, Ze przeanalizowanie tych i innych aspek-
téw funkcjonowania stownictwa religijnego z perspektywy leksykologii czy
pragmalingwistyki prowadzitoby do podobnego wniosku: we wspétczesnej
polszczyznie nastepuje wyrazna dewaluacja stownictwa religijnego, a to
z kolei wpisuje si¢ w obserwowane od pewnego czasu zjawisko kryzysu wia-
ry czy — inaczej — laicyzacji spoteczenstwa (jesli rozumie¢ przez to zeswiec-
czenie réznych pozioméw zycia spotecznego).

*0Zob. rozdziat Nomina sacra w emfatycznych wykrzyknieniach i powiedzeniach w pracy: H. Gorny, Nazwy wlasne
w pismiennictwie pamigtnikarskim XIX wieku. Perspektywa funkcjonalno-tekstologiczna, Krakow 2013, 5. 162-166.

%1 Chodzi tu jednak nie tyle 0 samo zjawisko eufemizacji, ile o stopieni swiadomego eufemizowania. Fakt tabu je-
zykowego natozonego na nazwy osobowe zostat juz kilkukrotnie podniesiony w pracach jezykoznawcow. Alina Kraw-
czyk-Tyrpa pisze na przyktad: , Imi¢ Jezus jest w jezyku polskim tabuizowane na dwa sposoby. Po pierwsze - przez
czes¢ dla Zbawiciela nie nadaje si¢ tego imienia chtopcom. Po drugie - Kosciét zaleca ogranicza¢ wymawianie tego
imienia w mowie codziennej i stad pochodzi cata seria eufemizméw gwarowych: jezero, jezeryna, jerum, jezoro, jenu,
jeny, jenuszku, jejku” (A. Krawczyk-Tyrpa, Tabu w dialektach polskich, Bydgoszez 2001, s. 35-37). Por. A. Dabrowska,
Stownik eufemizmow polskich, czyli w rzeczy mocno w sposobie tagodnie, Warszawa 2005, s. 234.

% Por. teori¢ sekularyzacji Niklasa Luhmanna (Funkcja religii, ttum. D. Motak, Krakow 2007, s. 217-262).
Wedtug niej coraz czgsciej zycie religijne cztowieka ogranicza si¢ tak naprawde do jego wewnetrznych przezyé
(staje si¢ wige prywatng sprawa), natomiast wszelka zewngtrzna aktywno$¢ religijna zmuszona jest konkurowaé
z innymi formami spedzania czasu przez ludzi. To powoduje, ze wyznania i religie podejmuja proby ,imitowania
$wieckich wzorcéw sukeesu” 1 godzg si¢ na wnikanie w system religijny $wieckich idei, niejednokrotnie profani-
zujge $wictos¢ (zob. przypis 18). Zob. uwagi na ten temat: G. Skapska, Niklasa Luhmanna socjologia religii jako
element ogdlnej teorii systemu spotecznego, [w:] N. Luhmann, Funkcja religii, Krakéw 2007, s. I-XI.



O boskim doznaniu (erotycznym), anielskich przezyciach (seksualnych)... | 311

Jarostaw Pacuta

About divine/ heavenly experience (erotic), angelic/ heavenly experien-
ces (sexual) and religious ban (of work after hours) - from issues profa-
nation (desecration) of religious vocabulary

The article is regarding the process of passing the sacred vocabulary to the col-
loquial Polish. Date ,,profanation” (,secularization”) was used for indicating secu-
larizing, the gap with the sacred (of desacralization), the exempting the language
from stiff religious-ethical norms. In the article secondary meanings and semantic
functions of three adjectives were described: divine (boski), angelic (anielski), saint
(Swiety). The historical-linguistic prospect allowed to notice the progressing de-
basement of senses of these lexemes. Notations appearing in general dictionaries
of Polish are observed material (so historical, as well as contemporary) and indi-
viduals excerpted from press, literary texts and statements placed on internet fo-
rums. Such a scope of sources enables the wide inspection of the issue just enough,
because corresponds to the theory of the popular style as the stylish centre of the
Polish. The applied analysis method is referring to anthropological linguistics and
the sociolinguistics.
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Antyklerykalizm x.0 -
komunikacje w mediach spotecznosciowych
na przykfadzie ,,ASZDziennika"” i Antykleryka

,Kazdy konflikt ksztattuje swoje wtasne media, ktére funkcjonuja
jako no$niki znaczen kulturowych”!.

1. Podstawa

Przyjmuje zatozenie, ze antyklerykalizm (obok znaczenia ideologicz-
nego) jest schematem komunikacyjnym?, ktéry manifestuje si¢ przez:
specyficzne zachowania, stowa, komunikaty pozawerbalne, uczest-
nictwo w $wiadomie wybranej grupie spotecznej. Cztonkéw owej gru-
Py spaja wigc nie tyle wspdlne myslenie o sprawie (bo wspdlne myslenie,
cho¢ pozadane, jest zwyczajnie niemozliwe), lecz istnienie okreslonych
kodéw zachowan w okreslonym kontekscie (sytuacji osobistej, poli-
tycznej, spolecznejitd. ).

Niektore elementy konstytuujace tak rozumiane zagadnienie beda toz-
same z elementami okreslajacymi przynaleznos¢ do konkretnego systemu
religijnego, modelami wychowania (prywatnego i systemowego), realnym
(tzn. uczciwym) zaangazowaniem w problematyke wiary 1 jednoczesne
zaangazowanie w jej kultywowanie. Warto w tym miejscu zwrdci¢ uwage

"' M. Kaminska, Niecne memy. Dwanascie wykladow o kulturze internetu, Poznan 2011, s. 19.
?Zob. szerzej: M. Fleischer, Typologia komunikacji, £6dz 2012 oraz tenze, Notatki, Wroctaw 2013 (zwhaszcza
strony 11-42).

STUDIA 1 SZKICE
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na jeden z podstawowych klopotéw interpretacyjnych — obecnych nadzwy-
czaj czesto w publicystyce, ale réwniez w sporach prywatnych: poniewaz
system religijny zaktada bardzo konkretne i $ciste praktyki kultu, to roz-
dzielanie obu kwestii jest dziataniem bezzasadnym. Mimo tego, dosy¢ cze-
sto mamy do czynienia z modelem ,,wierzacy—niepraktykujacy”. Dodam,
ze model ten rowniez objawia si¢ réznymi schematami komunikacyjnym
(wzorcowym przykladem jest tutaj stwierdzenie: ,Chodz¢ do kosciota dla
Boga, a nie dla ksiedza”). Zwracam uwage na ten problem, bowiem istnieje
znaczne prawdopodobienstwo, ze cze¢$¢ uzytkownikéw wypowiadajacych
si¢ w przestrzeni najpopularniejszych mediéw spotecznosciowych (lub
zindywidualizowanych?®) zapytana wprost o stosunek do wyznawanej reli-
gii odpowiedzialaby, ze wierzy, lecz nie zamierza swej wiary manifestowac
sinstytucjonalnie” — poza powszechnymi ,,bezpiecznymi” i ,,optacalnymi”
(nie tylko z perspektywy ,zaktadu Pascala”) formami: podstawowymi sa-
kramentami i obrzadkami $wigtecznymi, do ktérych niejako zmuszani sa
systemowo (dni wolne od pracy, brak mozliwosci ucieczki w przestrzen
komercyjnej rozrywki — puby, kina, galerie handlowe sg nieczynne oraz
wszechobecnosé zyczen, rodzinnych odwiedzin, prezentéw, SMS-6w $wia-
tecznych itd.).

Moje zainteresowanie koncentruje sie na powszechnie rosngcej akcep-
tacji dla dziatan tego typu — zwlaszcza w ostatnich latach: powodem jest
dynamiczny rozwéj medidw, zwrot w strong praktyk kulturowych opartych
na modelu ,relacjonowania siebie” poprzez linkowanie, udoste¢pnianie czy
wreszcie $wiadoma przynaleznos¢ do grup antyklerykalnych. W' niniej-
szym artykule (ktéry z petna §wiadomoscia) bede traktowat jako bardzo
wstepne rozpoznanie zjawiska w przestrzeni polskiego internetu, przyjrze
si¢ zaledwie kilku najciekawszym, w mojej ocenie, przyktadom komunika-
téw odbieranych przez internetowg spotecznosé jako ,antyklerykalne”,
tzn. krytykujace dziatanie hierarchéw Kosciota katolickiego, ich stosunek
do dziatania niektérych instytuciji panstwowych, decyzje wynikajace z in-
terpretacji prawa kanonicznego, czy wprost — Pisma Swietego. Celowo nie
uzywam w tytule artykutu ,schematu komunikacyjnego”, bowiem z nie-
wielkiej ilo$ci analizowanego materiatu trudno taki schemat wykresli¢.

2. Media otwarte - obszar operacji komunikacyjnych

Poniewaz (jak zastrzeglem wcze$niej) tekst ten ma raczej charakter ilu-
strujacy pewien sposéb (trend, mode?) budowania komunikatéw w okre-

$ Zwracam uwagg na trafng uwage nomenklaturows, ktorej autorem jest Dominik Lewiriski.
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§lonych przestrzeniach internetu, warto pos$wigci¢ nieco miejsca scha-
rakteryzowaniu mediéw spotecznosciowych, ktére czesto traktowane sa
wlasnie jako manifestacja przetomu — nie tylko kulturowego, biznesowego,
ale przede wszystkim komunikacyjnego. I rzeczywiscie, cho¢ od manifestu
O’Reilly’ego* minglo juz kilkanascie lat, to wcigz wiele elementéw sche-
matu WEB 2.0 (ktérych social media sa najostrzejsza inicjatywa) wymaga
ustawicznego precyzowania, dopowiadania, rekonfiguracji. Dla przyktadu,
do zaprezentowanego ponizej schematu’:

realne/
medialne/
wirtualne

cyfrowy
podzial/proxy
users

ekonomie
prywatne

narracje/
tozsamosci

nowa
hierarchia/
przeplyw

2zwrotny

nalezy dopisaé (i zapewne rozpisac) tak istotne dzi§ kwestie jak: rozwdj
urzadzen mobilnych warunkowany zaawansowaniem mobilnych odpo-
wiednikéw serwiséw i ustug spolecznosciowych (Twitter i Facebook sa
dostepne réwniez jako dodatkowe ustugi w bazowych wersjach systemu
monitorujacego dziatanie pojazdéw popularnych marek samochodowych,
np. BMW, Renault).

Coraz cze$ciej (mimo sprzeciwu lub zabarwiania nieustajacg medio-
znawczg fascynacja) mamy do czynienia z przymusem mediéw spoteczno-

#Zob. szerzej: T. O'Reilly, What is WEB 2.0? Design Patterns and Business Models for the Next Generation of Software,
http://wwworeillynet.com/pub/a/oreilly/tim/news/2005/09/30/what-is-web-20.html [dostep: 02.02.2015].

5 Prezentowane w schemacie elementy nie uwazam za jedyne, ale na pewno za najbardziej istotne: sprawa
cyfrowego podziatu i uzytkownikéw, ktérych funkcjonowanie z mediami obwarowane jest pomoca przedstawiciela
miodego pokolenia to sprawa oczywista, podobnie jak narracyjny charakter naszej tozsamosci, ktory zyskat nowy
wymiar w erze FB. Fascynujace sg zjawiska zwiazane z budowaniem wizerunku w przestrzeni sieci i wejscie w obszary
paleomediow. O czgéci z nich pisatem juz w Opcjach odbioru, Bielsko-Biata 2012.
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$ciowych, swoistym "terrorem update’u’, pozafacebookows dyskryminacija®.
Social media staty si¢ — co nie moze dziwi¢ — swoistym katalizatorem wielu
przemian komunikacyjnych — od operacji socjolektalnych, po hasta rekla-
mowe. Dobitnym przykiadem tego jest opakowanie soku Hortex’, na kté-
rym najistotniejsze informacje jak logo Facebooka oraz kod QR otoczono
slajkami” uzytkownikéw przenoszac niejako cyfrowy sposéb postrzegania
informacji w przestrzen analogowa.

Dyskusja o potrzebie funkcjonowania w obrebie popularnych serwiséow
lub o kolejnych dysfunkcjach wywotanych nadmierng immersja moze wy-
wota¢ na twarzy zainteresowanego zjawiskiem medioznawcy jedynie gry-
mas znudzenia®. Interesujacych wnioskow w tym wzgledzie dostarczaja ba-
dania Danah Boyd, ktéra w ksiazce It’s Complicated (zwlaszcza w rozdziale:
Addiction: What makes teens obsessed with social media?)® bardzo wyraznie
wskazuje na podstawowe klopoty z okre§laniem eskapistycznego wymiaru
dziatan w obrebie medidéw spotecznosciowych, a przede wszystkim ilustruje
przykladami niejednoznacznosé tego zjawiska, ktére duza czgs¢ fachow-
cow sprowadza do dominant (w zasadzie uproszczen) w stylu: ,mlodzi
ludzie”, ,styl zycia”, ,,atawizm emocji” itp.

Nie wydaje si¢ zatem konieczne myslenie o prezentowanych ponizej
zjawiskach jako o czyms$ ,,osobnym” czy ,trzecim”, innym zasadniczo od
tradycyjnie pojmowanych sporéw czy kontrowersji $wiatopogladowych.
Zgodnie z zaprezentowanym wczes$niej schematem nie warto chyba takze
broni¢ tezy o opozycyjnosci realnego i wirtualnego (nieco bezzasadne wy-
daje si¢ przekonanie, ze spory wirtualne maja charakter inny niz te toczo-
ne np. w przestrzeni biura, podczas wykladu akademickiego czy na plazy
w trakcie obserwacji zachowan innych uczestnikéw przestrzeni), bo owa
opozycja raczej nie istnieje: dziatalnos¢ wirtualna ma swoje konsekwencje
w tzw. realu i odwrotnie!®. Bariere stanowi ,medialno$¢” —1 jest to kwestia,

¢ Zob. szerzej: N. Bilton, Study Finds Being Ignored on Facebook May Lower Self-Esteem, ,The New York Times”
12.05.2014; E. Bailyn, Przechytrzyé social media, przet. M. Najman, Gliwice 2013; A.M. Kaplan, M. Haenlein, Users
of the world, unite! The challenges and opportunities of social media, ,Business Horizons” 2010, no 1, M. Sadowski,
Rewolucja social media, Gliwice 2013.

7 Wizualizacja dostepna pod adresem: http://mediapolisinteractive.pl/index.php/2012 /07/10/hortex-
wierzy-w-potencjal-fanow;/ [dostep: 20.01.2015].

8 Wystarczy chocby wspomnie¢ sam poczatek dyskusji nad uzaleznieniem od sieci - satyryczna wypowiedz
Ivana Goldberga stata si¢ podfozem do trwajacej dyskusji o swoistej osobliwosci uzaleznienia sieciowego.

? Zob. szerzej: D. Boyd, It’s complicated. The social lives of networked teens, New Heaven/London 2013, 5. 77-99.

10 Por. klasyczne ujecie D. de Kerckhove, Inteligencja otwarta. Narodziny spoleczeiistwa otwartego, przet.
A. Hildebrandt, R. Glegota, Warszawa 2001, 5. 29-93.



Antyklerykalizm x.0 — komunikacje w mediach spotecznosciowych... | 317

z ktéra (biorge pod uwage niezbyt duza powszechno$é cyborgéow!!) chyba
trudno jeszcze dyskutowac.

Nie moze zatem dziwi¢, ze otwarty charakter mediéw spolecznoscio-
wych kumuluje réwniez zachowania, poglady i komunikaty zwigzane z ma-
nifestowang niechecig wobec instytucji religijnych, a takze oséb i dziatan ja
reprezentujacych. Watpliwo$ci moze budzi¢ sprawa zasiggu (co zreszta ma
swoje odzwierciedlenie w dalszej czgsci tekstu): czy niewielka ilos¢ oséb
zaangazowanych w okreslony fanpage pozwala na konstruowanie dtugofa-
lowych koncepcji czy budowanie zestawu gotowych wnioskéw? Z drugiej
strony — zorientowane ’kulturoznawczo’ medioznawstwo nie neguje juz
niewielkich frekwencyjnie dziatan uzytkownikéw internetu, kierujac sie
swoistym przekonaniem, ze dziatalno$¢ nie musi by¢ liczna, by miata cat-
kiem duzy wplyw na ogdlne przekonanie dotyczace konkretnego zjawiska.

3. Your own facts' - antyklerykalne Zarty i opresja wiedzy

~ASZDziennik”" jest zjawiskiem wyjatkowym na polskiej scenie in-
ternetowej. Zalozony przez Rafata Madajczaka — pracownika serwisu O2
i jednoczesnie wydawce HotMoney.pl — stat si¢ prawdziwym hitem wéréd
bardziej wymagajacych uzytkownikéw Facebooka. Choé¢ ,,ASZDziennik”
zastynal przede wszystkim wpisami, ktére poswiecone byly najbardziej
absurdalnym wydarzeniom zwigzanym z matura lub ,odpychajaca sesja”
minister Hall (fragmenty zmyslonych wypowiedzi cytowat Lukasz Warze-
cha'?), zdarza sig, ze tworca ,,ASZ”"> komentuje w ten sposéb (tzn. wymy-
§lajac absurdalne sytuacje wpisane w schemat komunikacyjny newsa) spra-
wy zwigzane z religijnoscia oraz funkcjonowaniem i decyzjami hierarchéw
Kosciota katolickiego. Madajczak nie prowadzi serwisu antyklerykalnego,
ale na pewno traktuje ogdlne spoteczne niezadowolenie lub negacje dziatan
kleru jako wyjatkowo noény temat. W wyszukiwarce serwisu hasta kosciot,
kler, katolik, ksiadz, wierny ujawnia w sumie kilkanascie wpisow. Jed-
nak sposéb ich prezentacji, moment publikacji (z reguty w trakcie przeta-
czajacej si¢ przez popularne serwisy dyskusji internautéw) powoduja, ze

1! Zob. szerzej: A. Maj, Paratekstualnosé, cyborgizacja komunikacji i telefonia mobilna. Konteksty antropologii
mediow, [w:] Pogranicza audiowizualnosci. Parateksty kina, telewizji i nowych mediow, red. A. Gwozdz, Krakéw 2010,
5. 533-552.

12 Traktuje ten $rédtytut jako wyrazne nawigzanie do artykutu E. Morozova, ktéry ukazat si¢ w ,,New York
Times” 10 czerwea 2011.

13 Bede trzymat si¢ zasady zapisu czasopism, bowiem tak traktuje publikacje Madajczaka.

14 Zob. szerzej: https://aszdziennik. wordpress.com/2011/08/21/znany-publicysta-  faktu”-cytuje-, aszdzien-
nik”-nazywa-sie-lukasz-warzecha/ [ dostep: 02.02.2015].

15 Bede postugiwat si¢ skrotem ,, ASZ” zamiennie z ,,ASZDziennik

»



318 | Tomasz Bielak

sfabrykowane artykuty staja si¢ popularne i wyjatkowo nosne. Prezentowa-
ne w sieci statystyki oraz zainteresowanie dzialalno$cig Madajczaka (miat
state rubryki w tygodniach opinii) potwierdzaja jeszcze ponadprzeci¢tne
statystki udostepnien takich informacji w przestrzeni Facebooka: np. wpis
poswiecony biskupiej partii to 780 ,lajkéw” i 53 udostepnienia, informacja
o zakazie karmienia piersig na prosbe biskupéw to 820 ,lajkéw” i 59 udo-
stepnien. Sita newséw Madajczaka jest tak duza, ze powotata si¢ na jeden
z newséw ,Gazeta Pomorska”. Dla internautéw niemal kultowym stat sie
wpis poswiecony ktopotliwej teczy, okraszony wyjatkowym tytutem i zdje-
clami z zamieszek (To Tecza zaczeta. Na monitoringu widaé jak zaczepia
kobiete, a kibice ruszajq na pomoc)'®.

Tworca ,,ASZ” poszedl w krytyce instytucji Kosciola nieco inng dro-
ga — nie stara si¢ obraza¢ i uderza¢ w najbardziej czule (tzn. trywialne
z perspektywy konstruktywnej krytyki) punkty: nie ucieka od pietnowania
probleméw Kosciola, ale 1 nie epatuje pojeciami najbardziej popularnymi
i,zgranymi” w przestrzeni polskiego internetu. Rzadko pojawiaja si¢ hasta:
pedofil, zlodziej, czarna mafia, klecha, katoprawica, jest za to wiele
zabawnych (opartych na intrygujacym koncepcie) tytutéw, ktére — uzu-
petnione odpowiednio skonstruowanymi informacjami — daja satysfakcje
dociekliwemu czytelnikowi. Oto kilka przyktadéw tekstow podejmujacych
tematyke klerykalng i religijna:

a. Sensacja w Watykanie. Archiwisci odkryli nieznany dziat z ksi¢zmi,

ktérzy nie sg w nic zamieszani

b. Tomasz Terlikowski zatozyl kosciét ,nie dla migczakéw”. ,Nasze

niebo bytoby piektem u katolikow”

c. Polski Episkopat przestal istniec. ,Pojawit si¢ brodaty mezczyzna

i wszystkich po prostu przepedzit”

d. Episkopat walczy o wiernych: 30 pierwszych grzechéw w miesigcu

si¢ nie liczy. Bedzie tez darmowe Wi-Fi

e. Biskupi: ,Karmienie piersia rozwija chora fascynacje¢ nagoscia. Dzie-

ci powinny mie¢ zastoniete oczy”

f. Twdj Ruch chee zakazu pracy dla ksiezy w niedziele 1 §wieta. ,To

czas dla przyjaciét i rodziny”.

Trudno w tekscie zaledwie rozpoznajacym zagadnienie o ukazanie
wszystkich przyktadéw i eksploracje kazdego z artykutéw; dlatego tez od-

16 https://aszdziennik.wordpress.com/2013/11/11/to-tecza-zaczela-na-monitoringu-widac-jak-zaczepia-ko-
biete-a-kibice-ruszaja-na-pomoc/ [dostep: 02.02.2015] - post zebrat prawie 1300 ,,polubien” i ponad 450 udostep-

nien.
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niose sie wybidrczo do przyktadu d. W artykule poswieconym odpuszcza-
niu grzechéw autor tak oto rozpoczyna ,atak” na czytelnika:

2milionyoséb-o tyle w ciagu ostatnich 10 lat zmniej-
szyta si¢ liczba wiernych uczestniczacych regu-
larnie w niedzielnej mszy. DlaKosciota to dramat, ale polscy
hierarchowie nie zamierzaja podda¢ sie bez walki.

— 30 pierwszych grzechéw w miesigcu si¢ nie liczy — oznajmil we
wtorek w Poznaniu przewodniczacy Episkopatu
abp Stanistaw Gadeckil”.

Bez podkreslenia (traktujac tekst globalnie) trudno jest rozgraniczy¢,
ktéra z informaciji jest tutaj nieprawdziwa, ktéra ma charakter szyderczy.
Madajczak okazuje si¢ w tym miejscu twércg swego rodzaju political fiction,
gdzie fakty (liczby, nazwiska) wmieszane sa w ,,retoryczng wolte” lub stan
(opis sytuacji, komentarz rozpoznawanej osoby) posiadajacy swoistg ko-
munikacyjng ,,pusta referencje” (jako czytelnik nie wiem, ilu jest ,,odpty-
wajacych” wiernych oraz czy abp Gadecki byt w Poznaniu we wtorek 12
pazdziernika 2014 — trudno zatem o falsyfikacje takich informacji). Ktopot
poznawczy (dziala tutaj zasada znana z mediéw masowych — tzw. uzupet-
nianie luki wiedzy) wprowadza jeszcze zdjecie wigzace odbiorce w kla-
syczny ,,pakt faktograficzny”!® — tym bardziej, ze twérca ,,ASZ” podkresla
i wyréznia (na wzér ,prawdziwych informacji np. z portalu Gazeta.pl)
autorstwo zdjecia [ Piotr Skérnicki] oraz whasciciela (Agencja GAZETA).

Dopiero finalowy akapit pozwala oceni¢ w pelni koncept autora:

Jak dowiaduje si¢ ASZdziennik, w jej ramach hierarchowie widzieliby
jeszcze migdzy innymi zaliczanie udzialu we mszy przez ogladanie 5-mi-
nutowych skrétéw w serwisie YouTube. Méwi si¢ tez o uruchomieniu hot
spotow z darmowym Wi-Fi na nabozenstwach dla dzieci.

Nikt nie ma watpliwosci, ze finatowy dopisek (dodajmy — zawsze taki
sam): ,To jest ASZDziennik. Wszystkie wydarzenia i cytaty zostalty zmy-
§lone” —jest catkowicie zbedny i pelni wytacznie role reklamy, przypomnie-
nia, czy tez swego rodzaju ,,wentyla bezpieczenstwa” przed ewentualnymi
pozwami sgdowymi.

~ASZ” jest wydarzeniem bez precedensu w polskim krajobrazie ,,no-
womedialnym”. Nie chodzi oczywiscie o nowatorstwo tych dziatan (sam

7 Jesli nie zaznaczono inaczej — podkreslenie lub zaznaczenie moje.
18Z0b. szerzej: T. Piekot, Werbalizacja i wizualizacja w dyskursie wiadomosci prasowych, [w:] Ikonicznosé znaku:
stowo - przedmiot — obraz - gest, red. E. Tabakowska, Krakéw 2006.
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Madajczak przyznaje si¢ do inspiracji amerykanskich'?), ale jest to chyba
jedyny tak popularny (obok magazynu ,Sztuczne Fiolki*®) profil (ponad
63 tys. ,polubien”, zasieg poszczegdlnych postéw — niezaleznych od réw-
nolegle funkcjonujacej strony internetowej — na poziomie 240 tys. odston).
W wywiadzie dla magazynu Spider’sWeb tworca profilu tak komentowat
sukees:

Za prawdziwy sukces to uwazam z kolei samodzielne zycie hasztaga
#ASZdziennik na Twitterze, 20 tys. fanéw na Facebooku, nominacje do
Mediatoréw 2013 oraz przebicie si¢ do starych mediéw. Robitem Playback
we ,Wprost” (po moim odejéciu i kilku whasnych probach zaorali rubryke),
»Do Rzeczy” drukuje (pierwsze zarobione pienigdze jako ASZ) jeden tekst
w tygodniu mimo nie do konca kompatybilnych pogladow, jestem co jakis
czas w Tok FM, ostatnio nawet nie jako 300polityka, tylko jako ASZdzien-
nik, no i - last but not least — miatem rozkladéwke w Pressie. To oczywiscie
gltéwnie lechtanie proznosci, bo na przyrost fanéw stare media nie maja
wigkszego wptywu. No chyba, ze wrzucg linka na fanpage?'.

4, Spirala przemocy (i strachu)

O ile ,ASZDziennik” jest przyktadem nieskrepowanej wrecz fantazji
(i maestrii dziennikarskiej) autora oraz stwarza okazje do analizowania
zachowan réwnie ciekawej grupy odbiorcéw, o tyle znaczna cze$é grup ma-
jacych w nazwie okreslenia ,,antyklerykalne” badz ,,antykatolickie” to
grupy zamkniete lub majace znikomg ilos¢ cztonkéw (liczby wahaja si¢ od
kilkudziesieciu do kilku tysiecy??). To dosy¢ zastanawiajace, ze mimo obie-
gowej opinii, ze mamy do czynienia z medium umozliwiajacym nieskrepo-
wang dziatalno$¢ swiatopogladowa (uwzgledniajaca nawet takie realizacje,
ktére sg niezgodne z prawem?®) jedna z nielicznych ogdélnodostepnych
grup jest Antykleryk (Antyklerykalny glos w Twoim domu), ktéra
liczy 5617 ,,polubien’” i ponad 900 oséb, ,.ktére o niej moéwig”.

¥ Np. The Onion, gdzie teksty prawdziwe funkcjonujg na réwni ze zmyslonymi, w Polsce taka formute
(w pierwszej fazie i wbrew obiegowej opinii o prawicowym, katolickim profilu) miat tworzony m.in. przez Dariusza
Rosiaka i Szymona Hotowni¢ ,Ozon”.

% Zjawisko opisatem w artykule: W pogoni za fiotkiem - wedrujgee obrazy, [w:] Gory i wedrowanie. Prace
ofiarowane Profesorowi Tomaszowi Stgpniowi, red. ]. Pacuta, Bielsko-Biata 2014, 5. 145-154.

1 http://www.spidersweb.pl/2014/02/aszdziennik-ten-serwis-robi-prawdziwa-furore-w-polskim-internecie-
na-zmyslonych-newsach-rozmawiamy-z-jego-tworca.html [dostep: 02.02.2015].

% Por. Antyklerykalni Antykomunisci, Kotko Antykatolickie, Antykatolicyzm.

% Dobitnym przykladem moga by¢ szeroko komentowane w mediach profile o nazwach sugerujacych dziatal-
no$¢ pedofilska.
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Absolutnie nie mozna méwié tutaj o znaczacym zasiggu, istotnosci, czy
fali zainteresowania. Mozna jednak przyjrze¢ si¢ schematowi komunikowa-
nia i dzialania twércéw oraz obserwatoréw (zaangazowanych — komentuja-
cych i biernych -, lajkujacych”) profilu.

W przypadku Antykleryka sprawa wydaje si¢ raczej oczywista — twércy
stawiajg na silny przekaz wizualny, odwotujacy si¢ do najprostszych skoja-
rzen. Mamy na przyktad wyjatkowo sugestywny awatar:

{

Iszyscy ludzie

a,l sobie réwni,
ale nlektorzy
koloratke.

¥ nosza

tyle, ze w przypadku drugim mozemy pokusi¢ si¢ o Orwellowskie inklina-
cje, nawet jesli nieczytelne dla wszystkich odbiorcéw, na pewno mieszczg
si¢ w intencjach twércoéw profilu.

W czedei zwanej ,,Diugim opisem” autorzy tak komentuja potrzebe
dziatalno$ci w obszarze Facebooka:

Koscidt probuje narzucaé swoje stanowisko w kwestii badan naukowych,
orientacji seksualnych czy obecnosci symboli religijnych. Kazdy ma prawo
do wiary i religii, jednak wierzacy nie moga sta¢ ponad prawem. Dlatego nie
wolno dopusci¢ by wptywali na decyzje polityczne i narzucali swoje poglady
rzadom oraz instytucjom panstwowym??.

% Jesli nie zaznaczono inaczej wszystkie grafiki, opisy i komentarze pochodz z profilu: https://www.facebook.

com/Antykleryk/info?tab=page_info [dostep: 02.02.2015].
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I trzeba przyznad, ze organizatorzy Antykleryka realizuja swa misje
konsekwentnie. Wyjatkowo rzadko natomiast staraja sie, aby ich profil
funkcjonowal niezaleznie, samodzielnie, twdrczo. Znaczna cze$¢ prezen-
towanych tresci (tekstéw, meméw, komentarzy ludzi wladzy i nauki) to
przedruki i ,,przeklejki” z innych portali, co jest strategia powszechnie
stosowana przez tworcow, a przy tym powszechnie akceptowana przez
uzytkownikéw Facebooka; pozwala takze na udowodnienie tezy, ze profile
facebookowe o charakterze $wiatopogladowym to w duzej mierze rodzaj
czasopisma przegladowego, ktore, utatwiajac proces wyszukiwania in-
formacji poprzez kumulacje tresci o podobnej tematyce i strukturze
prezentacji,prowadzi do jednostronnego sposobu odbioru tresci.

Przyjrzyjmy si¢ ponizszemu, nieco dtuzszemu fragmentowi jednego
Z Wpisow:

Dzisiaj podbdj terytoriéw dokonuje si¢ w sposéb pokojowy. Europa, ta
biata chrzescijaniska zginie, jezeli si¢ nic nie zmieni. Juz jest ostatni dzwo-
nek, ona przestanie istnie¢, bo przekonaniem muzutmanéw jest, ze Europa
bedzie muzulmanska, bedzie islamska i tak si¢ stanie. Takie sa matematycz-
ne wyniki dynamiki demograficznej. Jezeli ludnos¢ biata, europejska etnicz-
nie zanika, bo si¢ nie rozmnaza, bo nie ma dzieci, a ludno$¢ muzutmanska
bardzo dba o swoja rozrodczos$¢ 1 bardzo ja ceni, no to bedzie zwykte zasta-
pienie jednej ludnosci przez druga — powiedziat abp Hoser.

[...]

Whasciwie muzutmanie w Europie wchodza w pustke ideologiczna
iw pustke religijna. To jest teokracja, ktora nie ma rozréznienia miedzy pan-
stwem a Bogiem, migdzy panstwem a religia. Religia jest wyrazem spotecz-
nym islamu, a wchodzi do Europy, gdzie religii nie ma. To sg juz postchrze-
Scijanskie spoleczenstwa, ktdre sa zupelnie bezbronne — odpart hierarcha.

I dodat: — Koscioty sa puste, ksiezy coraz mniej. W zesztym roku we Fran-
cji wySwiecono 83 ksigzy, a odeszto ze wzgledu na stan zdrowia lub umarto
500 —1i tak si¢ dzieje kazdego roku.

Trudno odméwié¢ autorowi tych stéw publicystycznej werwy (,,post-
chrzescijaniska Europa”, ,,matematyczne wyniki dynamiki demograficz-
nej”) i dyskusyjnych zarazem przemyslen (,Judno$¢ biata, europejska
etnicznie zanika”). Retoryczne zalety przywotanej wypowiedzi wydadza
si¢ jeszcze wyrazniejsze, gdy zestawi si¢ ja z wpisami uzytkownikéw gru-
py Antykleryk, ktérzy zdobyli si¢ na kilka jedynie (nawet nie kilkanascie)
dos¢ standardowych haset. Oto wybrane:

a. Panie Hoser! Przestan Pan sia¢ nienawis¢. Wlasnie religie prowadzg

do wojen i nienawisci.
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b. Oczywiscie, ze ma racj¢ — Abp Hoser nie sieje zadnej nienawisci tyl-
ko stwierdza fakty — obecnie to islamisci sieja nienawis¢ i wywotuja
zamieszki. ..

c. Islamisci, katole, jedni 1 drudzy majg wyprane mézgi

d. Nie dos¢ ze katotalib to jeszcze rasista, a won ty §mieciu!

e. Zgadzam si¢ z komentarzami. Facet ma absolutng racje.

Dosy¢ czesto zdarza sig, ze prezentowana tres¢ w ogoéle nie wchodzi
w obieg komentarzy lub liczba udost¢pnien jest znikoma — tak dziato si¢
w przypadku intrygujacego sporu Ewy Wanat z radiem RDC w sprawie
emisji koled (post z 14 marca 2015 — 5 komentarzy, 13 polubien), komen-
tarza ks. Klocha dla ,Gazety Wyborczej” w sprawie ratyfikowanej konwen-
cji antyprzemocowej (post z 13 kwietnia 2015, 7 polubien, 1 komentarz).
Zaskakujace z perspektywy analizy zawartosci profilu moze okazaé si¢
ustalenie, Ze niezmiernie kontrowersyjny i nosny temat maltretowania
dzieci przez siostry boromeuszki w Zabrzu gromadzi w przestrzeni grupy
zaledwie 8 komentarzy, 37 udostepnien, a wypowiedz Doroty Wellman dla
»Duzego Formatu” po§wiecona wyposazaniu kosciota w organy to az 195
polubien i 41 udostepnien oraz komentarze zawierajace odniesienia do me-
mow, fragmentéw opracowan, literatury (post z 13 kwietnia 2015).

Jak wida¢, trudno rozgraniczy¢, czy w niewielkich wymianach opinii
chodzi o wspdlnotowe zrozumienie prezentowanego we wpisie problemu,
czy tez raczej o pseudoterapeutyczny model wypowiadania si¢ ,,pod tema-
tem” (jakikolwiek wpis powoduje, ze uzytkownik wpisuje si¢ w krag oséb
zainteresowanych zjawiskiem lub znajacych si¢ na zagadnieniu). Ktopotli-
wy dla badacza mediéw staje si¢ réwniez poziom czytelnosci prezentowa-
nych opinii: nie wiadomo czgsto, jaki jest poziom zrozumienia tekstu — co
dobitnie ilustruja komentarze ¢ oraz e z przywotanego przyktadu. Stopien
ogdlnosci w pierwszym 1 swoiste zapetlenie w drugim (zgoda dotyczy wy-
powiedzi abp. Hosera, czy niewielkiej ilosci komentarzy przyznajacych tej
wypowiedzi status istotnej, waznej, prowokujacej do merytorycznej dys-
kusji?) powoduja, ze potencjalny uczestnik moze szybko si¢ zniecheci¢ do
dalszej lektury.

Przypadkéw takich jak prezentowany powyzej jest, rzecz jasna, wig-
cej. W duzej mierze prébujacy bra¢ udzial w dyskusji przedktadaja obecny
w komentarzach facebookowych zamyst (czgsto wyrazany graficznie lub
powszechnie rozpoznawanym stylem komunikacyjnym) nad dyskusje me-
rytoryczng. By¢é moze pobrzmiewa w tym pozorna troska o wewnetrzng,
normatywiczna dynamike komentarza (w mysl zasady: ,,dtugich wpiséw
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nikt nie czyta lub czyta opacznie”), a by¢ moze do gltosu dochodzi auto-
refleksja, ze w podejmowanych przez twércéw profilu tematach niewiele
wiecej ponad to, co powiedziano i napisano, powiedzie¢ i napisa¢ juz nie
mozna...

5. Propozycje badawcze

Omawiane zjawisko wymaga jeszcze wielu dopowiedzen w kilku kwe-
stiach, do ktérych na pewno zaliczy¢ nalezy klopoty definicyjne zwigzane
z antykatolickim mysleniem. Nalezy odpowiedzie¢ na pytanie, czy realna,
falsyfikowalna definicja antyklerykalizmu pokrywa si¢ z antykatolicy-
zmem, a nawet antyreligijnoscia i czy ma cokolwiek wspélnego z tzw. ,,po-
wszechnym przekonaniem”. Nie jest to jednak do konca zadanie wylacznie
dla medioznawcy, a bardziej dzialanie wymagajace oceny z perspektywy
interdyscyplinarnej. Niemniej jednak — uzytkowanie mediéw, funkcjono-
wanie w nich moze by¢ wlasciwym punktem wyjscia i wsparciem dla takich
analiz. ,ASZDziennik” oraz Antykleryk to dwa przeciwlegle punkty: jeden
wykorzystuje tendencje antyklerykalne rzadko, ale wyjatkowo trafnie wy-
korzystuje tematyke, ktéra polaryzuje polskie spoteczenstwo — rozpigtosé
konkretyzacji owej tematyki nie jest zaskakujaco duza: mozemy si¢ spodzie-
wac, ze najwigksze emocje beda budzi¢ problemy z rozliczaniem poteznych
inwestycji budowalnych, drobne wykroczenia drogowe, niskie kompetencje
pedagogiczne, ktére koncza sig uzyciem klasowej linijki, wspétpraca z okre-
§lonymi kanatami dystrybucji tresci medialnych. Antykleryk w zatozeniu
ma koncentrowa¢ uzytkownikéw i kumulowaé emocje, jesli tematem staja
si¢ sprawy kwalifikowane jako skandale obyczajowe i prawne: afery pedo-
filskie z udzialem hierarchéw Kosciota, morderstwa drogowe dokonane
przez ksiezy pod wptywem alkoholu. Zupelnie odrebna grupe stanowia
dzialania, ktére nazwa¢ mozna ,,zagospodarowaniem interpretacji”
(pojawiaja si¢ obu profilach): wypowiedzi przedstawicieli Episkopatu
oraz ,gwiazd medialnych” (ks. Oko, ks. Natanek, ks. Btawas) w sprawach
spotecznych, politycznych oraz tych, ktére dotycza réwnouprawnienia,
edukacji, interpretacji tresci kulturowych czy wolnosci osobistej — wasnie
one wydaja si¢ w swojej pozornej jednoznacznosci najbardziej intrygujace
badawczo.

Wazna dla badacza mediéw bytaby mozliwos¢ okreslenia powodéw
funkcjonowania uzytkownikéw (rezygnujacych w przestrzeni Facebooka
z anonimowosci, co nie jest bez znaczenia) w takich grupach spotecznych,
te powody bowiem jedynie wydaja si¢ oczywiste. Sami uzytkownicy zdaja
si¢ mie¢ swiadomo$¢ tego impasu — z duza tatwoscia przychodzi im zapi-
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sanie si¢ do okreslonej grupy (manifestowanie postawy), duzo trudniej
znalez¢ odpowiednie motywacje do modelowania i budowania merytorycz-
nego zaplecza do raz podjetej (nie tylko wirtualnej) decyzji. Dla lepszego
zilustrowania owego klopotu zakonczye cytatem — swoistym apelem jedne-
go z uzytkownikéw zamknietej grupy o dlugiej, intensywnej nazwie: Anty-
klerykalizm — leczenie ze skatoliczenia:

Rodacy kochani! Zache¢cam kazdego, kto siedzi na tym forum i najezdza
na kler, aby zrobit co§ konkretnego w tej materii. Ten konkret nazywa si¢
apostazja. Kieruje ten apel takze do samego siebie. Dopoki tego nie zrobimy
nic si¢ nie zmieni. Bedziemy tylko zwyktymi frustratami i malkontentami.
No to do roboty — dowiadywac sie jak dokonuje si¢ apostazji, trzeba przejsé
do dziatania! Kazdy kto to zrobi niech napisze o tym na forum — bedziemy
wtedy widzied, ilu nas jest. Przeciez to nie zadna utopia...

Tomasz Bielak

Anti-Catholicism x.0
(communication schemes in selected profiles and discussions of
Polish users of Facebook)

The articlepresents the mainproblems of the dynamic development in social
media. Alongside the obviouseconomicorsocialchanges, the authoralsoanalyzes
the increasingthinkingabout the Internet as a tool for building, managing and ex-
changingopinions. Twoexamplespresented in the paperexplain the issuesrelated to
evaluating the activities of the church(as aninstitution) to which high public confi-
denceisonly a declarationnowadays. Well-knownopinions, builton ironiccomments
(memes) areexamples of interestingcommunicationpatternsapproachingusto an-
swer the keyquestion: whoare the authors?
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[Leszek Kotakowski, Jezus osmieszony. Esej apologetyczny i sceptyczny,
Wydawnictwo Znak, Krakdw 2014, ss. 128]

Pierwsza czeg$¢ tytutu dos§é szczuplej ksiazki Leszka Kotakowskiego:
Jezus oSmieszony. Esej apologetyczny i sceptyczny wrecz domaga si¢ znaku
zapytania. By¢ moze, sam autor postawitby go, gdyby zdecydowat si¢ na
publikacje tekstu w potowie lat 80. ubiegtego wieku, kiedy go napisat. Nie-
stety, jak si¢ dowiadujemy z postowia Jana Andrzeja Ktoczowskiego OP, esej
nie zostal ukonczony, a odnaleziono go prawie po trzydziestu latach wéréd
niepublikowanych rekopiséw filozofa.

Postowie zaczyna si¢ pytaniem: , Kto tu jest »o$mieszony«”?, na ktore
pada nieco dalej taka odpowiedz: ,,08mieszony nie jest Jezus, ale ci ktérzy
Go maja za $miesznego” (s. 118). A kim s3 ,,ci”, dowiadujemy si¢ z do$¢
dtugiego wyliczenia juz na samym poczatku eseju:

O Jezusie przeczyta¢ mozna, co tylko si¢ chce.

Po pierwsze, ze nigdy nie istniat.

Albo ze, owszem, istniat, ale nie zostat ukrzyzowany; ktos inny zawist na
krzyzu zamiast Niego.

Albo ze zostat ukrzyzowany, ale nie umarl na krzyzu; ocknat si¢ w grobie,
skad wyszedl, by umrze¢ kilka dni p6zniej.

Albo Zze ozenit sie z Marig Magdalena i miat dzieci.
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Albo ze, jesli przyjrze¢ si¢ blizej, byt trockistg lub zwolennikiem

Fidela Castro.

Albo ze byt po prostu tylko zydowskim nacjonalista.

Albo ze byt przybyszem z innej galaktyki.

Albo ze byt homoseksualista, a Swigty Jan Apostol byt jego kochankiem.
Albo ze byt Murzynem.

Albo ze nie miat okreslonej pici, tylko byl jednoczesnie mezczyzna i kobie-
ta (a wige, prawdopodobnie, hermafrodyta).

Albo ze byt istota bezcielesna. (s. 7-8)

[ zaraz w nastgpnym zdaniu autor stwierdza, ze to wszystko zupelnie
go nie interesuje. A co go interesuje? Nawet nie to najwazniejsze z pytan:
czy byt Bogiem?

Czy byl Bogiem? Nie mam pojecia. Ale jesli jakis Bozy cztowiek zyt kie-
dykolwiek na tej ziemi, to byt nim On.

W przestaniu Jezusa jest przynajmniej jedna rzecz, ktéra nie wzbudza
watpliwosci i nie jest kontrowersyjna: to, ze cate Jego zycie i cate nauczanie
toczy si¢ w cieniu dnia ostatniego, dnia nieuchronnego Sadu. Bez tego apo-
kaliptycznego oczekiwania niczego w chrzescijanstwie nie da si¢ zrozumieé

(s. 12).

Oto jedna z kwestii najbardziej interesujacych autora: jak éw ,cien
dnia ostatniego” ksztaltuje réwniez nasze — wspétczesne — widzenie §wia-
ta? Kloczowski poprzedza przytoczenie odpowiedzi filozofa nastepujacym
stwierdzeniem, w ktére wpisuje wart zapamigtania oksymoron: ,,Kotakow-
ski jest surowy (a wielu powie z pewnoscia, ze okrutny) w swym czarnym
jasnowidzeniu [...]” (s. 130):

»Przyswojenie sobie apokaliptycznego sposobu patrzenia na $wiat jest
prawdopodobnie warunkiem, aby rasa ludzka mogta przezy¢ i uniknaé
apokalipsy samozaglady, wielkiego Konca, ktoéry sama sobie przygotowuje”

(s. 20).

Przypomnijmy, ze wizja samozaglady przez pierwsze dziesigciolecia
po II wojnie $wiatowej budowana byta wokét — niestychanie realistycznie
i sugestywnie przedstawianego zaréwno w propagandzie politycznej, jak
i kulturze masowej — atomowego grzyba. Groza tego wyobrazenia wlasciwie
czynila bezprzedmiotows analizg przyczyn, ktére moglyby do takiego ka-
taklizmu doprowadzi¢, skoro mégt on nastapi¢ w kazdej chwili i z kazdego
powodu. Tymczasem owe przyczyny z biegiem powojennych lat zaostrzaty
sie, nabierajac réwnoczesnie coraz wigkszej wyrazistosci — 1 oto w potowie
lat 80. Leszek Kotakowski okresla je najprosciej: to ,,nasza rozpaczliwa za-
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chtannos¢, ciagle rosnaca spirala potrzeb”. Po uplywie nastepnych dwéch
dekad (mniej wiecej) Zygmunt Bauman przedstawi sytuacje ludzkosci
w sposéb réwnie prosty i obrazowy stwierdzajac, ze pelne zaspokojenie
potrzeb mieszkancéw Ziemi (ktérych liczba w migdzyczasie znéw wzrosta
o kolejny miliard czy péttora) wymagatoby zasobéw pigciu takich planet.
Bauman raczej nie moralizuje, nie uzywa stéw ,samozagtada” czy ,apo-
kalipsa”, ktérymi jeszcze postugiwal si¢ Leszek Kotakowski, dramatycznie
podnoszacy niekiedy glos: ,Czyz nie jest tak, ze —jak wszyscy widza —nasza
rozpaczliwa zachtanno$¢, ciagle rosngca spirala potrzeb, nasze oczekiwa-
nie, iz wszyscy, tacznie z najbogatszymi, nie tylko mamy prawo, by mie¢ co-
raz wigcej wszystkiego, ale rzeczywiscie mamy coraz wigcej — ze to wszystko
doprowadzito nas do punktu, w ktérym skumulowane napiecie spowoduje
przerazajaca katastrofe?” (s. 23).

Trzydziesci lat temu autor moégt si¢ jeszcze tudzié, ze tak mocne stowa
byly w stanie wstrzasna¢ czytelnikami, a przynajmniej sktoni¢ do refleks;ji
— ale w ciagu tych trzech dekad dokonalismy swoistego ,,oswojenia” apo-
kalipsy, czyniac ja choéby tematem niezliczonych filméw katastroficznych.
Grzyb atomowy zastapity w nich kataklizmy atmosferyczne, trzesienia
ziemi, asteroidy uderzajace z kosmosu — krétko méwigc najpowazniejsze
zagrozenie, wobec ktdrego stoi ludzkos¢, zostato zbanalizowane i zinfan-
tylizowane.

Czy zresztg zycie w ,,cieniu dnia ostatniego” moze by¢ inne? Czy moz-
liwe jest zycie w nieustannym napieciu intelektualnym i moralnym? Nawet
filozof nie bylby w stanie go znies¢, jesli nie chciatby podzieli¢ losu Fryde-
ryka Nietzschego — i czytelnikowi eseju moze si¢ nasungé podejrzenie, iz
autor przerwatl jego pisanie zmeczony tym napigciem. Ale moze byto wta-
$nie odwrotnie: przywotal postac Jezusa, zeby je roztadowac?

Prawie na kazdej stronie przekonuje, ze Jezus jest nam niezbedny, ze
nie zdotamy ocali¢ naszej cywilizacji, odrzucajac Jego nauczanie; rozrdz-
nienie dobra i zla, pojecie prawa boskiego i prawa naturalnego. Najpierw
musimy jednak spelni¢ pewien warunek — uwierzy¢:

,»Jezus nie pozostawit zadnego prawa dla panstw, zadnej reguly dla Swiec-
kich instytucji; powiedziat tylko, co kazdy z nas z osobna ma robi¢, jak od-
réznia¢ dobro od zta; w rozmowie z diabtem rzekt, ze stuzy¢ trzeba tylko sa-
memu Bogu (Ek 4, 8), a wszystko to powiedziat jako zwiastun stowa Bozego.
Jego nauczanie nic nie jest warte, jesli nie wierzy sie w to, ze Jezus jest Chry-
stusem, ze $miertelny i cierpiacy cztowiek naprawde posiadt Stowo” (s. 51).

Ba! Uwierzy¢... Tylko tyle. Najcze$ciej znaczy to: odzyskad wiare, ktdrg
si¢ utracilo. Jakie to trudne, nie dowiemy si¢ jednak z eseju Kotakowskiego —
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trzeba raczej siggnaé do poezji; cho¢by do wiersza Tadeusza Rézewicza bez,
w ktérym refrenowo powtarza si¢ dwuwiersz: ,,zycie bez boga jest mozliwe
/ zycie bez boga jest niemozliwe”.

Powrdémy do cytowanego juz tu pytania: czy Jezus byt Bogiem? Kota-
kowski udzielit na nie jakby tylko potowy odpowiedzi: ,,Nie mam pojecia” —
co znaczy po prostu: nie wiem, ale takze znaczy jeszcze co$ wigcej: tego nie
moge wiedzie¢. Dlaczego? Bo to jest kwestia wiary, a nie wiedzy — i druga
polowa odpowiedzi (pominigta zapewne z powodu jej oczywistosci) powin-
na brzmie¢: ale wierze (albo: nie wierze).

Ten prosty podziat: to wiem, a w to wierze, wydaje si¢ nader wyrazisty.
Wiedza od wiary zdaje si¢ by¢ oddzielona dobrze widoczna granica, kté-
rg mozemy przekracza¢ w jedna lub druga strong. Czasem przekraczamy
ja méwiac: ,juz nie wierze”, ,stracitem wiar¢”, albo jak korespondentka
Witolda Gombrowicza, cytowana w jego Dzienniku: ,,nie chee wiedzieé nic,
nic, nic, chee tylko wierzy¢”.

Kotakowski t¢ granice konsekwentnie zaciera, wykazujac choéby nie-
mozno$¢ stworzenia systemu prawnego na gruncie samej wiedzy. Jak zdefi-
niowac dobro i zto bez odwolania si¢ do prawa Boskiego, a przynajmniej do
prawa naturalnego? Przeczytajmy uwaznie wywod poprzedzajacy przyto-
czony wyzej fragment:

Prawa naturalnego nie da si¢ jednak odkry¢ w naturze; gdyby stworzyta je
natura, prawo to dzialatoby jak grawitacja, i to w stosunku do wszystkiego,
co zyje — zakladajac, Ze natura jest taka, jaka poznaja nasze oczy, logika i ma-
tematyka. Jesli natura nie wytwarza rozréznienia dobra i zta, sprawiedliwego
i niesprawiedliwego, prawo naturalne moze by¢ tylko prawem boskim. Jesli
nie ma prawa boskiego, rozréznienie dobra i zta moze by¢ ustanowione ja-
kimkolwiek dekretem, przez kogokolwiek i przybraé jakikolwiek sens. Oczy-
wiscie istnieje prawo boskie, prawo, ktére poprzedza nasze prawa” (s. 50).

Zauwazmy, ze bardzo niebezpieczne stowo ,,jesli” (warto przypomnie¢,
iz lord Hastings zaplacit za nie glowa w Tragedii Ryszarda 11l Szekspira),
wyrazajace watpliwos¢, zostalo tu natychmiast zneutralizowane przez —nie
tylko rozwiewajace wszelkie watpliwosci, ale i wyrazajace niewzruszona
pewnos$¢ — ,,oczywiscie”. Czy wystarczy ono dla rozwiania watpliwosci czy-
telnika? To bardzo istotne pytanie, gdyz, jak pisze Kotakowski:

»Do do$wiadczenia moralnego mamy dostep tylko poprzez stowo prze-
kazane osobiscie — przez Boga, proroka, mistrza, kaptana, ojca lub matke”
(s. 31). To stwierdzenie moze wtraci¢ nas w jeszcze glebszy pesymizm,
wskazuje bowiem jakby réwnie pochyla, po ktérej stacza si¢ nasza moral-
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no$¢; utrata wiary w stowo Boze pociaga za soba nieuchronnie kryzys wszel-
kich autorytetéw.

Poszukiwanie Nauczyciela jest wigc nasza zyciowa koniecznoscig
(i znéw trudno obejs¢ si¢ bez poezji: ,,Szukam nauczyciela i mistrza / niech
przywrdei mi wzrok stuch i mowe” — pisat Tadeusz Rézewicz tuz po II woj-
nie §wiatowej w stynnym wierszu Ocalony). Ale my musimy odnalez¢ tego
jednego jedynego Nauczyciela, ktéry stworzyt podwaliny naszej cywiliza-
cji, a ktdrego czesto nie znajdujemy w Jego wlasnym Kosciele. Kotakowski
bywa niekiedy sarkastyczny, piszac:

Po co nam chrze$cijanstwo, jesli jest tylko politycznym lobby? [...] To
dziwne, to bardzo dziwne, ze w chrzescijanstwie wszyscy cheg znalezé wha-
$nie Boga. Jezeli Go nie znajduja, odchodza, zeby szukac gdzie indziej. | ... ]
Poszukujacy zwrdcg sie ku medytacji transcendentalnej, madrosci Wscho-
du, naukom buddyjskim, wiedzy tajemnej (s. 34-36).

Napisany przed trzydziestu laty esej nabiera miejscami wymiaru prze-
powiedni, ktora spetnia si¢ niepokojaco szybko. Ale réwnie ciekawy jest
we fragmentach poswieconych dialektyce sacrum i profanum (autor, rzecz
jasna, nie uzywa pojecia ,,dialektyka” skompromitowanego i — co gorsza! —
o$mieszonego w pierwszej potowie XX w:; ale przywotuje zasade ,,jednosci
przeciwienstw”), rozdziatowi Kosciota i panstwa czy prébom ,,demitologi-
zacji” chrzedcijanstwa, ktore czyni tematem dialogu Apologety i Sceptyka,
demonstrujgc mistrzostwo w tym gatunku pisarstwa filozoficznego, posia-
dajacym tradycje tkwiacg korzeniami w glebokiej starozytnosci. Z réwnym
zainteresowaniem czytamy streszczenie autentycznej dyskusji, ktora to-
czyli w latach 1953 i 1954 teolog Bultmann z filozofem Jaspersem. Przej-
mujaco pisze takze o naszym ,,przebudzeniu” po wiekach:

Po wiekach rozkwitu o$wiecenia obudzilismy si¢ nagle posréd kulturo-
wego 1 umystowego zametu, przerazeni, wobec $wiata, ktory —jak si¢ wydaje
— traci swoje religijne dziedzictwo. Nasz strach jest catkowicie uzasadniony.
Utracone mity zastgpowane sg nie przez o$wiecong racjonalnosé, ale przez
przerazajace $wieckie karykatury mitéw” (s. 100).

Ta diagnoza naszej wspdtczesnosci czyni w petni zrozumialg fascynacije
filozofa poczatkami chrzescijanstwa:

Im bardziej usitujemy pozna¢ historie pierwotnego chrzescijanstwa, tym
mniej ja rozumiemy. Takie jest przynajmniej do§wiadczenie nizej podpisane-
go. Reformator religijny z matego, ciemnego plemienia, pogardzanego przez
wielkich i uczonych, zyjacego na peryferiach cesarstwa rzymskiego, stat sie
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symbolem duchowym par excellence najpotezniejszej i najbardziej tworczej
(nickoniecznie najbardziej cnotliwej) cywilizacji $wiata 1 jest ciagle, po
dwoch tysigcach lat, $wiatlem tej cywilizacji oraz, przynajmniej moralnie,
jej znakiem rozpoznawczym — nikt mnie nie przekonat, ze da si¢ to prosto
wyttumaczy¢, chociaz znam proponowane ttumaczenia. To, ze Jego nauki
moralne, obelzywe i niestychane wyzwanie rzucone §wiatu, zawtadnety tym
$wiatem — nominalnie, to prawda, ale wigcej niz nominalnie — jest niepojete.
To, ze ze slabych, pozbawionych 0zdéb rak galilejskiego Zyda wytonit sie
nowy wszech§wiat, jest niepojete, jesli probujemy spojrze¢ z perspektywy
Jego epoki (s. 105-106).

Lektura eseju Kotakowskiego jest tak weiagajaca, ze pisanie o nim fatwo
moze ulec pokusie mnozenia cytatéw, co i mnie si¢ (jak wida¢) przytrafito.
Podpisze wige niniejszy tekst nie jako jego autor, lecz jedynie kompilator
cytatéw. Dodam jeszceze tylko ostatni:

»Korzeniem tej przemiany — $wiat chrzescijanski zawsze byl zgodny
w tym punkcie — jest mitos¢”.
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Najnowszemu tomikowi poetyckiemu Piotra Szewca patronuja z oddali
trzy wielkie indywidualnos$ci: Marcel Proust, Czestaw Mitosz i starotesta-
mentowy medrzec Kohelet. Od autora cyklu W' poszukiwaniu straconego
czasu autor Cienkiej szyby przejmuje intensywno$¢ i delikatnosé ogladu
tego, co przemingto bezpowrotnie, ale tkwi ciagle, niczym bolesna zadra,
w pamieci 1 sercu cztowieka. W otwierajacym tom wierszu Amoniaczki,
Szewec, parafrazujac motyw proustowskich magdalenek, nadaje mu nowe,
oryginalne znaczenie:

W czasach gdy zjawiska sprawy rzeczy szczelnie do siebie
przylegaty Matgosia nosita warkocze babcia o swicie doita
krowy mama mowita ze nie wejdzie na drabing bo si¢ boi a ja
paznokciem zdrapywatem z szyby szron wtedy wigc metalowa
forma wykrawata ciastka ktére nazywaliémy amoniaczkami
posypane cukrem pachniaty i byly kruche mogty dtugo leze¢
popijatem je mlekiem rozptynely si¢ jak ptatki $niegu.

Rozptywajace si¢ w ustach kruche ciasteczka sa przepustka do $wiata
rodzinnych wspomnien i szcze¢$liwego ,raju” dziecinstwa, jednocze$nie
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staja sie znakiem pustki i uSwiadomienia sobie przez bohatera wiersza bez-
wzglednej prawdy o ulotnosci wszystkich przejawéw istnienia.

Tropy mitoszowskie widoczne sa w kilku wierszach, w ktérych podmiot
liryczny tej poezji powracajacy — w snach, wspomnieniach, myslach, ma-
rzeniach na jawie — do czaséw blogiego dziecinstwa, obserwuje radykalne
zmiany zachodzace w bliskim mu niegdy$ $wiecie. Przyktadem jest wiersz
Dzikie krolestwo, w ktérym bohater, przedzierajac si¢ przez zdziczaly ogréd,
powtarza gest znany z cyklu Litwa, po pigédziesigciu dwich latach z tomu Na
brzegu rzeki Czestawa Mitosza:

ani $ladu $ciezki zarosty zapada si¢ studnia w domu cisza nawet
podioga nie skrzypi zobacz tuszczy si¢ wapno na suficie ktadtas je
pedzlem z prosa tylko dotkna¢ a sypia sie warstwy lata godziny
radosci choroby umierania wszystko oddala sie milknie

jak pianie kogutéw za oknem

Nostalgicznym powrotom do rajskiej dziedziny uludy, ktére na po-
etyckiej mapie Piotra Szewca oznaczaja konkretne miejsca: Zamos¢,
Korneléwke, Czotki, Sitno, Lapiguz, Stabréw czy Horyszéw, towarzyszy
nieodmienne poczucie rozpadu i nicestwienia. Motywy wanitatywne sg
wszechobecne, stygmatyzujg niemal kazdy utwér zamieszczony w tym
tomie. Ich przejawem sa pajeczyny rozpiete wokot lamp opuszcezonego ro-
dzinnego domu, zaro$ni¢te chwastem $ciezki i zapuszczony sad, w ktérym
dominowac zaczyna oset i pokrzywa, wygaszony piec i skamieniate grudki
soli w zakurzonej kuchennej szafie. Podmiot tych wierszy, przypominajacy
schulzowskiego podréznika w glab $wiata $mierci z genialnej ekranizacji
Sanatorium pod klepsydrq Wojciecha Hasa, jest $wiadomy narastajacej wo-
kot niego dojmujacej ciszy i pustki. Najbardziej jaskrawym przyktadem tego
stanu jest zamieranie stow, ulotnej materii, z ktérej tkamy nasze ludzkie
azyle chronigce przed wszechobecng nicoscig: ,,dokota we mnie ciemno$é
/ rozrasta sie stfowa gasna” (Snop swiatta), ,,coraz wiecej pustego miejsca /
stowa rozsypaly sie bezgtosnie jak garé¢ maki / je tez czas zmiecie” (Smier-
telna choroba).

W $wiecie Szewcowej poezji, w ktérym to, co realne przenika sie z tym,
co wspominane, $nione, marzone bardzo wazna rol¢ odgrywa pierwiastek
kobiecy. Bohater tomu, podrézujgc w poszukiwaniu swego ,,straconego cza-
su”, najczesciej wspomina ukochang babcie, niegdy$ najblizsza mu osobeg,
ale takze matke oraz inne niewiasty (krewne, sgsiadki, nauczycielki): Ma-
rysie, Malgosie, pania Stasie, panig Skorkows, Malugowa, Zotynska. .. Kaz-
da z tych o0séb, podobnie jak w wydanej weze$niej znakomitej powiesciowej
trylogii Piotra Szewca, pelni wazna role: staje si¢ punktem odniesienia dla
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wspomnien, ktére potwierdzaja realno$¢ minionego $wiata, nadajac mu
charakter czegos, co faktycznie bylo. Kobiety jawia si¢ w tej poezji jako bogi-
nie domowego ogniska, istoty nadajace sens wszystkim, nawet najdrobniej-
szym czynno$ciom, z ktérych sktada si¢ codzienne zycie. Ontologicznych
dowoddéw na istnienie $wiata jest w najnowszej ksiazce poetyckiej autora
Zagtady znacznie wigcej, cho¢ on sam (lub raczej ten, kto wypowiada si¢
w jego imieniu) powatpiewa w mozliwo$¢ odkrycia transcendentnego kodu
rzeczywistosci:

Stonice cierpliwie przeswietla poranna mgte

Na lisciach ostu i macierzanki btyszczy zimna rosa

Zaczyna sie wrzask jaskotek ktore §wit wypuscit na niebo

I mréwki toruja nows $ciezke w poprzek posypanej igliwiem drogi

Pan Bog od rana sktada dowody na istnienie $wiata
Ale nie wiadomo kto je zbierze i powie co znacza.

Wspominane przez podmiot liryczny osoby: babcia, matka, dziadek,
szkolni koledzy, sasiadki i znajomi sg nie tylko znakami minionej prze-
szto$ci. Oni wszyscy uporczywie sa tu i teraz, cho¢ w innym wymiarze.
Bohater Cienkiej szyby nieustannie toczy z nimi utajony, intymny dialog.
Przywotuje ich, odprawiajac prywatne dziady, a czynno$¢ ta sprawia, ze za-
burzone poczucie tadu $wiata na krétka chwile zostaje w nim przywrdcone:

chcecie zeby do was przyjs¢ moze potrzebujecie
dotyku stowa czego$ innego jestesmy oddzieleni
cienka szyba poczekajcie ona si¢ sthucze wezesniej
lub p6zniej

Zgromadzone w najnowszym tomiku Piotra Szewca utwory liryczne,
napisane charakterystyczng fraza sktadajaca si¢ z eliptycznych stéw-obra-
zéw, mozna kontemplowaé i medytowaé nad nimi w nieskonczonos¢. Tak
wiele bowiem zycia jest w $mierci, ktéra opisuje 1 zarazem obtaskawia po-
eta. Czynigc tak, Piotr Szewc daje dowdd na to, ze w czasach sekularnych
poezja, poszukujac istoty bytu i zmagajac si¢ z najwazniejszymi problema-
mi ludzkiej egzystencji, przychodzi w sukurs religii i filozofii.
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[Krystyna Ktosinska, Feministyczna krytyka literacka, Wy-
dawnictwo Uniwersytetu Slaskiego, Katowice 2010, ss. 712]

Krytycy 1 historycy literatury polskiej (m.in. Stanistaw Pigon, Henryk
Markiewicz ) wielokrotnie pisali o Panu Tadeuszu, ale takze o Nad Niemnem
i Lalce, ze te narracje utrwalaja czas, ktéry odchodzi. Krystyna Klosinska
rozpoczyna swoja epopeje — choé feministyczna krytyka literacka zapewne
wzdryga si¢ przed tym okresleniem gatunkowym — od stéw: , Ta ksigzka pré-
buje zarejestrowaé czas miniony” (s. 11). Wprowadzajaca fraza zapowiada
wiec jaka$ wielka opowiesé, moze — wbrew intencjom autorki (s. 18) -, hi-
stori¢” feministycznej krytyki literackiej. Opowiesé kreslong z rozmachem
iprecyzja niczym dziewigtnastowieczna powies¢ realistyczna. Ale to juz nie
yhistoria”, nie zapis dyskursu, lecz saga o feministycznej krytyce literac-
kiej — jej narodzinach, zyciu i $mierci. Saga, ktéra w dwunastu rozdziatach
przedstawia najwazniejsze problemy, dyskursy i perspektywy badawcze
krytyki feministycznej na Zachodzie — w szczegdlnoscei angloamerykan-
skiej oraz francuskiej — poczawszy od publikacji pracy Kate Millett Sexual
Politics z 1969 roku. W tym miejscu pojawia si¢ jednak pytanie o polskie
badania w tym zakresie, a takze o ich oryginalnosé.

Klosinska pisze: ,Mam [ ...] nadziej¢, ze méj szkicownik zdarzen moze
utatwi¢ rekonstrukeje polskiej mapy feministycznej krytyki literackiej”
(s. 21). I dalej: ,,Sadze natomiast, ze ta [ksigzka— A. E. B.], ktéra powstata,
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moze stanowi¢ rodzaj tla, swoista mape dla tatwiejszego usytuowania pol-
skich, zréznicowanych praktyk interpretacyjnych” (s. 23). Cho¢ Klosin-
ska nazywa swoja ksiazke ,,szkicownikiem zdarzen”, to szeroki horyzont,
w perspektywie ktorego rekonstruuje, z detektywistycznym zacigciem, ale
ikrytycznym namystem, ,, histori¢”, dyskurs(y) feministycznej krytyki lite-
rackiej na Zachodzie, z pewnoscig pozwoli utworzy¢ taka rodzima ,mape”.

Ale czy feministyczna krytyka literacka w Polsce, a wlasciwie — polska
krytyka feministyczna —jest/byta/bedzie mozliwa? Bo przeciez ,,rozpocze-
ta” si¢ w chwili (przetom roku 1989), kiedy na Zachodzie si¢ ,,skoniczyta”
badz byta pograzona w glebokim kryzysie (zreszta — w jednym z wielu).
I wreszcie — zapytam za autorka — ,Co dalej?”. Bo ksigzka Klosinskiej
w pewnym sensie zawiesza feministyczng krytyke literacks. Daje komu-
nikat: ,To juz byto”. Zadaje pytanie — za Toril Moi — ,,czy mozna w ogdle
jeszcze co$ nowego powiedzie¢ w teorii?”, skoro teoria stata si¢ ,,ortodok-
sja 1 dogmatem” (s. 656). W podobnym tonie wypowiada si¢ Jane Elliott
w artykule The Currency of Feminist Theory (,PMLA” 2006, Vol. 121,
no. 5), twierdzac, ze feministyczna krytyka literacka zakrzepta, skostnia-
ta, w zwigzku z czym stata si¢ nudna i monotonna. Ktosinska odpowiada,
ponownie korzystajac z wypowiedzi Moi z tomu life. after. theory (2003):
,Wazne, by znalez¢ jaki$ wlasny glos” (s. 657).

Ten apel o poszukiwanie wlasnego gtosu daje nadzieje, pokazuje, ze fe-
ministyczna krytyka literacka wcigz si¢ nie wyczerpata, a badaczki i bada-
cze sytuujacy si¢ w tej przestrzeni maja jeszcze wiele do powiedzenia. Dla-
czego? Zdaniem Susan Gubar w Feminism Inside Out (2005) feministyczna
krytyka literacka ma znakomite narzedzia badawcze, ktére pozwalaja zajaé
si¢ tekstami nauk przyrodniczych (biologéw i lekarzy), nauk spotecznych
(historykéw 1 prawnikéw) itp. W Polsce za przyktad moze postuzy¢ zainte-
resowanie ksigzkami Elaine Morgan (Pochodzenie kobiety, 2007 ).

W rozumieniu Astrid Henry (Feminist Deaths and Feminism Today,
2005), feministyczna krytyka literacka, feminizm oraz gender moga otwo-
rzy¢ si¢ na takie kategorie, jak rasa, przynalezno$¢ etniczna, klasa, wiek,
wyznanie itp. W perspektywie konstrukcjonizmu Judith Butler (Uwiktani
w pteé, 1990/2008) ta propozycja jest juz realizowana. Z kolei Sharon Mar-
cus w eseju Criticism: A Tale of Two Bodies, zwracajac uwage na akademicka
instytucjonalizacje feministycznej krytyki literackiej i wynikajaca z tego
faktu inercje, pewien zastdj, wskazuje inng perspektywe rozwoju — litera-
ture. Egzemplifikacja tej tendencji w polskiej literaturze jest proza Sylwii
Chutnik — w szczegdlnosci Kieszonkowy atlas kobiet (2008).
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Jednak najbardziej obiecujaca przestrzenia wydaje si¢ queer theory
i przesuniecie akcentéw z feminizmu na queer oraz z plci (ang. sex, gender)
na seksualno$¢ (ang. sexuality). Nie doprowadzi to jednak do porzucenia
kategorii gender, poniewaz, zdaniem Kirka Ormanda w Positions for Classi-
cists, Or Why Should Feminist Classicists Care about Queer Theory? (1996),
gender jest kategoria nadrzedna, tematyzujaca rézne seksualnosci.

Najwazniejszy wydaje si¢ jednak apel o wlasny glos. Ten swoisty nakaz
organizuje tekst Ktosinskiej, ale i moje czytanie Feministycznej krytyki lite-
rackiej.

Jedna z najbardziej fascynujacych propozycji lekturowych Klosinskiej
jest ksigzka Sandry M. Gilbert 1 Susan Gubar The Madwoman in the Attic.
The Woman Writer and the Nineteenth-Century Literary Imagination (1979).
Przedstawiajac tezy tej pracy — a przede wszystkim brawurowo ich broniac
w polemice z Moi (Sexual/Textual Politics, 1985) — Klosinska nie pozosta-
wia watpliwosci, ze The Madwoman... jest jedng z najwazniejszych pozycji
feministycznej krytyki literackiej. Wskazujac kontekst romantyczny, jako
niezwykle istotny dla projektu lektury autorek tej ksiagzki, Klosinska mi-
mowolnie przywotuje polska ,kultur¢ romantyczna” zapisang w (re)inter-
pretacjach Marii Janion (np. Romantyzm. Studia o ideach i stylu, Gorqczka
romantyczna, Odnawianie znaczen, Projekt krytyki fantazmatycznej. Szkice
0 egzystencjach ludzi i duchéw). Mozna postawié teze, ze w Polsce to wlasnie
prace Janion sa niezwykle istotne dla powstania i rozwoju rodzimej krytyki
feministycznej. Warto zwrdcié jeszeze uwage na to, ze kiedy Moi zarzuca
Gilbert i Gubar, w sposéb nieznoszacy sprzeciwu, patriarchalne nawyki
krytyczne — sama lokuje si¢ w obszarze tych ,nawykéw”.

Chce zapytaé¢ w tym miejscu o to, czy Feministyczna krytyka literacka
jest wyktadnia ,kanonicznych” tekstéw, takich jak chocby Arachnologie...
Nancy K. Miller, wiecej — egzegeza, czy raczej prezentacja tekstéw pozwa-
lajacych konfrontowaé wilasne odczytania z odczytaniami Klosinskiej.
Przyktadowo — autorka tej pracy wyjasnia znaczenie zdania, z ktérego
ksiazka Gilbert i Gubar zastyneta: ,Is a pen a metaphorical penis?” Owo
pytanie retoryczne nie odnosi sig, jak do tej pory interpretowatam, do sy-
tuacji piszacej kobiety, ale — przeciwnie — opisuje sytuacje meskiego autora.
»Przywigzanie” badaczki do stowa przedstawienie, prezentacja wskazuje t¢
druga opcje. Niemniej jednak praca Klosinskiej pozwala na inne, zawsze
nowe spojrzenia. Na doczytywanie, jesli uzy¢ propozycji terminologicznej
Miller (Arachnologie: kobieta, tekst i krytyka, 1986/2006). Bo dawno nie
byto ksigzki w feministycznej krytyce literackiej w Polsce, ktéra by tak od-
$wiezala lektury tekstéw anglo- i francuskojezycznych lepiej badz gorzej
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funkcjonujacych w rodzimej krytyce. I to nie tylko chodzi o lektury teore-
tycznych artykuléw, ale o implikacje, jakie te lektury beda miaty dla prak-
tyk interpretacyjnych.

Jedyne zastrzezenia zwigzane z tg czescia ksiazki dotycza braku pol-
skich tytutéw ttumaczonych przeciez powiesci Jean Rhys, Wide Sargasso
Sea, 1966 (Szerokie Morze Sargassowe, 1987) —s. 114, 131, Kate Chopin,
The Awakening, 1899 (Przebudzenie, 1980) —s. 154, s. 260 czy Jane Austen,
Northanger Abbey, 1818 (Opactwo Northanger, 1975) —s. 186.

Pytanie o ksigzke Klosinskiej jako o ,,wyktadnie” tekstow ,kanonicz-
nych” wiaze si¢ z pytaniem o strategie lekturowe krytyki feministyczne;j.
Autorka przywotuje wypowiedz Andrei Dworkin, cytowanej przez Judith
Fetterley w ksiazce The Resisting Reader: A Feminist Approach to American
Fiction (1977):

Chcg, zeby pisarki pisaly ksigzki dlatego, ze sg zaangazowane w ich za-
warto$¢. Chee, zeby pisarki pisaty ksiazki jako dziatania. Cheg, zeby pisarki
pisaly ksigzki, ktére moga odmienic to, jak, a nawet dlaczego, ludzie zyja.
Chcg, zeby pisarki pisaly ksiazki, ktore sa warte tego, aby pojs¢ za nie do
wigzienia, warte, aby o nie walczy¢, 1 gdyby do tego doszto w tym kraju,
warte, aby za nie umierac (s. 475).

Ta wypowiedz radykalizuje, w obszarze feministycznej krytyki literac-
kiej, akt lekturografii: méwi o ksigzkach, za ktére warto umieraé. I odwo-
tuje sie do jednej z kluczowych kategorii krytycznych — do doswiadczenia.
Problem do$wiadczenia pojawia sie¢ juz w pierwszych tekstach Millett
(Sexual Politics) czy Fetterley (The Resisting Reader). To od nich Klosinska
rozpoczyna swoja opowies¢, przyblizajac praktycznie nieznane w Polsce,
a niezwykle istotne dla feministycznej krytyki, literackie strategie polityki
seksualnej. Wyjasnienie, za Fetterley, terminu ,,maskulinizacja” okre$laja-
cego ,aktualny skutek oddziatywania androtekstow na czytelniczke kobie-
te” (s. 64) pozwala nazwac to, co oczywiste, cho¢ — tak jasno wyartykutowa-
ne —wydaje si¢ odkrywcze:

Kobiety sa edukowane do tego, aby mysle¢ jak mezezyzni, aby identyfi-
kowa¢ si¢ z meskim punktem widzenia, z meskim systemem wartosci. Para-
doksalne jest to, ze jedng z centralnych jego zasad jest wrogos$¢ wobec kobiet.
Efektem owego dlugiego terminowania kobiet w meskim $wiecie jest ich nie-
nawis¢ do siebie i brak zaufania do siebie. Czytelniczka meskich tekstow jest
dokooptowana do udzialu w doswiadczeniu, z ktérego sama jest wyraznie
wykluczona; zaprasza si¢ ja do identyfikacji z pewnym byciem sobg, ktére
samo si¢ definiuje w opozycji do niej; wymaga si¢ od niej identyfikacji wbrew
sobie (s. 64).
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Czytajac androteksty, czutam niejednokrotnie, ze ,,to nie moja bajka/
opowies¢”, ale jeszcze nie wiedziatam, dlaczego. Analizy Fetterley odpo-
wiadaja na to pytanie. Nazywaja wsciektos¢, ktéra towarzyszy lekturze
Pozegnania z bronig Ernesta Hemingwaya (1929) — zwlaszcza $ledzeniu
watku mitosci (?) Fryderyka i Katarzyny. Wyjasniaja, dlaczego gwattownie
zamknetam ksigzke Wiestawa Mysliwskiego Kamient na kamieniu (1984),
kiedy dotarfam do momentu reakcji bohatera na wies¢ o cigzy partnerki.

Doswiadczenie, ktére miato — jak pisze Klosinska — ,,otwiera¢ mozli-
wosci wypracowania wlasnych strategii lekturowych”, okazato si¢ jednak
sinstrumentem testujacym bezwzglednie feministyczng warto$¢ literatury
napisanej przez kobiete, a nawet instrumentem represji 1 wykluczenia” (s.
499). Odpowiedzia na te putapki moze by¢ jedynie nakaz czytania — taki
jak w przypadku Perry’ego Meisela czytajacego Virginie Woolf. Mozna po-
wiedzieé, ze Meisel ,ustuchal” kierowanego do badaczy-mezezyzn apelu
Alice Jardine: ,Tym, czego chcemy, powiedziatabym nawet, tym, czego po-
trzebujemy, jest wasza praca. Potrzebujemy, zebyscie zabrali si¢ za powazna
prace” (s. 643).

A zatem czytad, jeszcze raz czytaé. Oczywiscie tak jak kobieta — kom-
plementarnie do formuly pisania zaproponowanej przez Peggy Kamuf
(Writing Like a Woman, 1980). Ale analiza procesu czytania prowadzi do
odkrycia wyartykutowanego przez Patrocino Schweickart (Reading Ourse-
lves: Toward a Feminist Theory of Reading, 1986): teksty sprawuja wladze
nad doswiadczeniem kobiety. Poszukaé wigc trzeba wlasnego spojrzenia —
to réwnie wazne, jak poszukiwanie wlasnego glosu.

Dokladnie w taki sposéb, tak jak kobieta, Klosinska czyta czytania
»Dory”. Feministyczne lektury ,Dory” dekoduja histeri¢ jako opowiesé
o kobiecej seksualnosci — ,,patologicznej” i ,,nienormalnej”, bo niemiesz-
czacej si¢ w meskim wyobrazeniu kobiecej seksualnosci. W tej retoryce
feministka jest ,,méwiacag histeryczka: feminizm przywrécit milczeniu hi-
steryczki mowe, ale takze sam méwi poniekad w jej imieniu” (s. 559). Klo-
sinska dowodzi, przywotujac wystawe zorganizowang w 2004 roku w war-
szawskiej Zachecie pt. Kolekcja wstydliwych gestow, ze wspotczesna histeria
przybiera forme autoagresji. ,Histeryczki — pisze badaczka — sg ofiarami
kultury i spoteczenstwa. Agresja z zewnatrz zamienia si¢ w autoagresje”
(s. 575).

Klosinska, jak przed laty, w znakomitej ksiazce pt. Ciato, pozqdanie,
ubranie. O wezesnych powiesciach Gabrieli Zapolskiej (1999), ktéra koniecz-
nie nalezy dopisa¢ do ciggu tekstéw interpretacyjnych zamieszczonych na
stronie 22-23, daje wnikliwy, ale i pelen dramaturgii zapis pracy w lek-
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turze, cho¢ przywigzanie do szczegétu czasem spowalnia rytm narracji.
Pozostaje wierna, absolutnie wierna nakazowi obsesyjnego czytania, bez
ktérego pisanie staje si¢ niemozliwe. Artykuluje go juz we Wstepie: ,,Praw-
dziwg bohaterka mojego tekstu jest lektura: krytyka feministyczna uczy-
nila z czytania literatury sprawe pierwszorzednej wagi” (s. 23). Wiernos¢
temu nakazowi pozwala odnajdywaé chociazby w ksigzce Millet Sexual
Politics marginesy i ,reszty”, obszary, czgsto znaczace, pomijane przez do-
tychczasows recepcje 1 dyskusje. Dopdki wiec feministyczna krytyka lite-
racka bedzie czyta¢, dopdty bedzie zy¢. Bo to wlasnie czytanie ,tworzy”
te perspektywe badawcza 1 zapewnia jej ciaglo$é. Prezentujac tezy Miller
z ksiazki Subject to Change. Reading Feminist Writing (1988), Klosinska
zapisuje: ,Czytaé literature kobiecg to by¢ uwaznym na jaki$ inny tekst,
ktéry zawsze jest w niej zapisany” (s. 309).

Ten zapis ,pracy w lekturze” pokazuje takze warsztat Klosinskiej.
Ujawnia czytelniczce i czytelnikowi, jak jego autorka pisata swoje ksigz-
ki: Ciato, pozqdanie, ubranie..., Fantazmaty. Grabinski — Prus — Zapolska
(2004), Miniatury. Czytanie i pisanie kobiece (2006). Ksiazki, ktore prze-
ciez (wspdl)tworza polska krytyke feministyczng. Czytajac Feministyczng
krytyke literackq czuje sig, jakbym zagladata ,,do kuchni”, ,,pod podszewke”.
Albo — nawiazujac do Barthes’owskiej metaforyki i stylistyki (ale tez do ob-
razu tkaczy gobelinow Ernesta Renana) — ogladata sploty tekstu-tkaniny.
Jakbym ogladala rewers. Feministyczna krytyka literacka jest niezwyklym
suplementem do ksigzek Klosinskiej. Cho¢ moze okredlenie ,,suplement”
jest tutaj nieporadne...

Czas na polska feministyczna krytyke literacka. Warto byloby sie przyj-
rze¢ rodzimym propozycjom zaréwno analityczno-interpretacyjnym, jak
i teoretycznym. Bo teza o wtérnosci polskiej krytyki feministycznej jest juz
— po lekturze ksigzki Klosinskiej — do obalenia. Wystarczy przyjrzec si¢ po-
wstajacym w ostatnich latach badaniom wykorzystujacym autobiografizm
i relacje: prywatne — publiczne (ksiazka Arlety Galant Prywatne, publiczne,
autobiograficzne. O dziennikach i esejach Jana Lechonia, Zofii Natkowskiej,
Marii Kuncewiczowej i Jerzego Stempowskiego, 2010, czy Tatiany Czerskiej
Miedzy autobiografiq a opowiesciq rodzinng. Kobiece narracje osobiste w Polsce
po 1944 roku w perspektywie historyczno-kulturowej, 2011). Probowatabym
usytuowac lekture polskiej feministycznej krytyki literackiej — jedna z lek-
tur — wlasnie wokot tej kategorii. Kategorii inaczej przeciez rozumianej, niz
kategoria doswiadczenia czy projekt , krytyki osobistej” Miller.
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,Swiadkowie Jehowy morduja dzieci” -
stereotypy na temat cztonkéw Towarzystwa Biblijnego
i Traktatowego ,Straznica”

Wyznawcy Jehowy a reszta chrzescijan

Swiadkowie Jehowy postuguja sie wasng wersja Pisma Swietego, ktéra
nosi nazwe ,,Przektadu Nowego Swiata”. Jest to przekaz dopasowany do
nauk Organizacji. W Nowym Testamencie $wiadkowie ttumacza wystepu-
jace w oryginale greckie okreslenie ,Kyrios”- Pan na Jehowa. Nasuwa si¢
pytanie: Skad wzieto si¢ stowo ,Jehowa”? W Biblii hebrajskiej imi¢ Boze
zapisywano czterema spiigtoskami JHWH (alfabet hebrajski skladat sie
wylacznie ze spétglosek). Czytajac tekst biblijny, Zydzi uzywali takich
okreslen, jak Adonaj czy Elohim, aby uchroni¢ si¢ przed niegodnym wyma-
wianiem imienia Bozego. W $redniowieczu zydowscy masoreci wymyslili
system oznaczania takze samoglosek i dopisali do skrétu JHWH znaki sa-
mogloskowe, zaczerpniete z imion Adonaj i Elohim. Skrét zostal odezytany
jako ,, Jehowah”. Obecnie nie znamy pierwotnego brzmienia imienia Boze-
g0, ale najbardziej prawdopodobna jest wersja Jahwe. Swiadkowie Jehowy
wyznaja jednoosobowego Boga Wszechmocnego, Jehowe, Stwérce Nieba
i Ziemi. Uwazaja, ze Wszechs$wiat jest odwzorowaniem przymiotéw Boga,
a okazuja si¢ nimi mito$¢, madro$é, moc i sprawiedliwo$é. Nie uznaja nauki
o Tréjey Swietej. Chrystus — Syn Boga to pierwsze Boze stworzenie. Umark

MATERIALY, KOMENTARZE, RECENZJE
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na palu, nie na krzyzu. Dal swe ziemskie zycia na okup za postusznych
ludzi, jego ofiara jest wystarczajaca, a zmartwychwstanie ,,przeniosto” go
do nie$miertelnego zycia duchowego. Okreslenie ,,ziemia trwa po wszyst-
kie czasy” odnosi si¢ z kolei do przekonania o wiecznym istnieniu ziemi.
Wszyscy — zywi 1 umarli beda mogli Zy¢ na niej wiecznie. Ciekawymi dok-
trynami sg te, odnoszace si¢ do Krélestwa Chrystusa. Wyznawcy uwazaja,
ze w 1914 r. Chrystus otrzymatl wladze w Niebie, ktérg bedzie sprawowat
do Armagedonu, a nastepnie przez 1000 lat bedzie krélowat w Niebie i na
Ziemi. Po uplywie wyznaczonego czasu, Chrystus ma ponownie odda¢
wladze Bogu. Krélestwo zapewni na Ziemi idealne warunki zyciowe; nigdy
nie bedzie ona zniszczona ani wyludniona. Czlowiek nie powstat w wyniku
ewolucji, lecz zostat stworzony. Kazdy z nas dziedziczy po Adamie i Ewie
niedoskonatosci, co czyni ludzi grzesznymi. Doktryny zwigzane z zyciem
wiecznym méwig o tym, ze tylko ten, kto podoba si¢ Bogu, bedzie zy¢ na
wieki. Do nieba trafi tylko , mata trzédka” (144 000), aby panowac z Chry-
stusem. Je$li chodzi o funkcjonowanie zboru, swiadkowie réwniez kieruja
si¢ okreslonymi zasadami. Istnienie utytutowanej klasy duchownej jest
niebiblijne. Podstawa wspdlnoty jest Chrystus i to przez niego nalezy kie-
rowaé swoje modlitwy do Jehowy. Wyznawcy uznajg chrzest tylko poprzez
catkowite zanurzenie w wodzie, nie uzywaja obrazéw. Chrzescijanin musi
przestrzegaé rygorystycznych zasad. Nie moze uczestniczy¢ w ruchach
ekumenicznych, ma trzymac si¢ z dala od $wiata. Doustne lub dozylne
przyjmowanie krwi jest pogwatceniem prawa Bozego. Jedno z wazniejszych
postanowienn méwi o radosnym dawaniu publicznego $wiadectwa o praw-
dzie biblijnej. Swiadkowie Jehowy s3 ludZzmi poddanymi réznym rygorom.
Nie wolno im odwiedza¢ psychiatry czy psychologa, gdyz, jak twierdza,
moze to wprowadzaé w blad. Zdarzaja si¢ przypadki, w ktérych wierni,
bedacy pod olbrzymig presja samej Organizacji, zwyczajnie nie radza sobie
z problemami i popelniaja samobéjstwo. Wszelkie osoby spoza organiza-
cji sa traktowane jako ,$wiatowe towarzystwo”. Organizacja boi si¢ utraty
cztonkéw; stad zabrania czytania ksigzek 1 publikacji innych wyznan reli-
gijnych oraz przestrzega przed interesowaniem si¢ znanymi osobisto$ciami
z $wiata kultury i polityki.

Biblia $wiadkéw Jehowy jest wydawana przez centralny zarzad Orga-
nizacji $wiadkéw Jehowy Wyznawcy twierdza, ze jest to najdoskonalszy
z mozliwych przektadéw, gdyz pisze o tym ,Straznica”. W rzeczywisto-
sci przeklad Nowego Swiata powstal po to, aby nauki swiadkéw znalazty
poparcie w Pismie. Przegladajac t¢ Biblie, mozna zauwazy¢ adnotacie:
sprzettumaczono z uwzglednieniem jezykéw oryginatu”. Brakuje nazwisk
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tlumaczy, przez co opracowanie staje si¢ anonimowe. Pismo Swiete powin-
no by¢ jednak ttumaczone z jezykdéw oryginalnych, polskie wydanie Biblii
$wiadkéw Jehowy jest ttumaczone z jezyka angielskiego. Rozmawiajac z wy-
znawcami, mozna zauwazy¢ cechujaca ich ogromna fatwos¢ w odnajdywa-
niu biblijnych wersetéw. Nalezy zdawac sobie sprawe, Ze jest to umiejetno$é
wyuczona podczas szkolen. W Biblii $wiadkéw Jehowy nie ma wyraznego
podziatu na Stary i Nowy Testament, istnieje za to podzial na pisma hebraj-
sko-aramejskie i pisma greckie. W sktad Przektadu Nowego Testamentu nie
wchodzg ksiegi apokryficzne. Na podstawie fragmentu z Ewangelii Jana 1;1
mozna wyciggna¢ wniosek, ze wyznawcy to politeisci. W wersecie widacd
rozréznienie migdzy Bogiem Ojcem a mniejszym bogiem pisanym przez
mate ,b”.

Jedyni ,ludzcy” Niemcy w obozie koncentracyjnym

Bycie $wiadkiem Jehowy juz przed wojng byto niewygodne dla Rze-
szy przede wszystkim dlatego, ze ze wzgledu na jedna ze swoich doktryn
— zakazu wykonywania kultu wobec ludzi — nie czcili oni w odpowiedni
sposéb osoby Hitlera. Juz samo pozdrowienie skierowane do niemieckiego
dyktatora byto dla nich w pewnym sensie rezygnacja ze swoich przekonan;
nie godzili si¢ réwniez na nazistowskg edukacje w szkotach, co stato si¢
determinantem osadzenia ich w niemieckich obozach koncentracyjnych.
Dlatego, jak wynika z ksigzki Teresy Wontor-Cichy, wigkszo§¢ wigzniéw KL
Auschwitz — $wiadkéw Jehowy ,,[...] stanowityNiemki z terenéw Rzeszy
badz z obszaréw wcielonych do Rzeszy po 1939 r. Druga znaczaca liczeb-
nie grupa byty Polki z terenéw okupowanych. Osadzono takze w Auschwitz
wiezniarki Holenderki, a takze kilka Stowenek”!. Zostaty one skierowane
np. do prac w kasynach, w domach oficeréw jak réwniez staty si¢ blokowy-
mi w pézniejszym juz obozie dla kobiet w Brzezince (takie osoby dostaty
oznaczenie IVB - fioletowy tréjkat) — gdzie zostaly zapamigtane jako te
majace ‘ludzki stosunek’ do wspotwiezniarek. Jesli chodzi o mezezyzn, wie-
lu Niemcéw — §wiadkéw nie godzito sie na bycie zolnierzami SS ze wzgledu
na doktryng, ktéra zabrania wyznawcom Jehowy siggania po bron wobec
drugiego cztowieka?. Tacy Niemcy stali si¢ wigzniami politycznymi i otrzy-
mali oznaczenie czerwonego tréjkata. Jak pisze Wontor-Cichy,

W pamigci wielu wigzniéw Swiadkowie Jehowy zapisali si¢ jako zawsze
postuszni wobec rozkazéw zgodnych z ich sumieniem, nawet jezeli wskutek

I'T. Wontor-Cichy, Wigzieni za wiarg. Swiadkowie Jehowy w KL Auschwitz, Oswiecim 2004, s. 17.
2Tamze, s. 14.
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ich wykonania mieliby straci¢ zycie. Sumiennie wykonywali nakazang pra-
ce, czesto ponad sity. Wobec innych wspotwigzniéw byli zyczliwi 1 wierzyli,
ze cierpigc w niewoli dla Jehowy, zastuzg na zbawienie, stad na ogét przyj-
mowali z pokorg swoj los®.

Stereotypy a prawda

Niestety, $wiadkowie nawet mimo tego pozytywnego stereotypu, jaki
zostal wyniesiony z ich przebywania w obozach zagtady, bardzo czesto sa
szykanowani, zastraszani, a nawet grozi si¢ im $miercig. Podczas wywiadu
w zborze, ktéry nazywa sie ,Sala Krélestwa” okazato sig, ze mimo pozytyw-
nego wzorca, jaki kieruje wyznawcami tegoz zgromadzenia, sa traktowani
jako ludzie ,gorszej kategorii” — zaréwno w §rodowiskach miejskich jak
i wiejskich, a co najgorsze, réwniez w szkotach ich dzieci sg tak traktowane
przez innych uczniéw. Podczas postugi kaznodziejskiej (czyli chodzeniu
od domu do domu w celu dawania §wiadectwa swoich przekonan i préby
nawracania innych), nie tak dawno jeden ze $wiadkéw zostat dotkliwie po-
bity, innemu za$ grozono bronia. Starszy zboru opowiedzial dwie historie;
pierwsza dotyczyta cztowieka, ktory byl na samym dnie i dzigki poznaniu
ludzi, ktérzy dali mu nowa che¢ do zycia, wyszedt z alkoholizmu i narko-
manii. Jego matka, gdy dowiedziala sig, ze wstapit do organizacji ,Strazni-
ca” skomentowala jego przemiane stowami: ,Wole, zeby$ nadal byt narko-
manem niz kociorzem”. Druga sytuacja dotyczyta kobiety — wyznawczyni
Jehowy, ktorej przyszta tesciowa jej przynaleznos$¢ do Organizacji skwito-
wala ,Lepiej, zebys byta prostytutka niz swiadkiem Jehowy.”

Aby jaskrawiej ukazaé problem stereotypéw na temat swiadkéw Jehowy,
nalezy przywota¢ wynik anonimowych ankiet, ktére miaty na celu ukazac¢
to, jak 1z czym kojarzeni sg swiadkowie Jehowy. Zostaty one przeprowadzo-
ne w czterech grupach wiekowych, odpowiadajacych szkole podstawowej,
gimnazjalnej i $redniej oraz tzw. grupie ,,25 plus”. W kazdej z nich bralo
udziat pigtnastu ankietowanych. Pytaniem zasadniczym byto: kim wedtug
Ciebie sg $wiadkowie Jehowy? Biorgcy udzial w badaniu nie mieli narzuco-
nej maksymalnej ilosci odpowiedzi. Tak przedstawiaja sie jej wyniki.

3 Tamze, s. 19.
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Grupa odpowiadajaca szkole podstawowej w przedziale wiekowym
11-12 lat uzmystawia, ze uczestnicy ankiety wiedza, ze Jehowi posiadaja
wlasng Bibli¢ (3 odpowiedzi), a takze, ze ich wiara zabrania przetacza-
nia krwi (3 odpowiedzi). Uczniowie kojarza $wiadkéw Jehowy z ludZmi
chodzacymi po domach (3 odpowiedzi) oraz nieuznajacymi Matki Bo-
zej (3 odpowiedzi), duza czg§¢ ankietowanych podawata odpowiedz: nie
wiem, kim oni sa (3 odpowiedzi), choé¢ najczesciej podawana brzmiata: nie
znam takiej religii (5 odpowiedzi). Na podstawie takich odpowiedzi mozna
wywnioskowa¢, ze uczniowie klasy 5 i 6 sa podzieleni pod wzgledem posia-
danej wiedzy: cz¢$¢ zupelnie z niczym nie kojarzy swiadkéw Jehowy, reszta
zna ich podstawowe doktryny.

GIMNAZJUM

Ankieta przeprowadzona na grupie gimnazjalistéw (gléwnie 14
i 15-latkéw) ukazuje, ze $wiadkowie Jehowy zdecydowanie s kojarzeni
z chodzeniem po domach (6 0séb). Z jednej strony traktowani sg jako oso-
by gorliwe (2 osoby), majace inna religi¢ (2 osoby), z drugiej identyfiko-
wani s ze zmuszaniem do swojej wiary (2 osoby). Wsréd uczniowskich
odpowiedzi wida¢ pozytywne postrzeganie tej grupy (odpowiedzi typu:
normalni ludzie, dobrzy/uczynni, gorliwi, przyktad religijnosci), jak row-
niez da si¢ zauwazy¢ irytacje wynikajaca ze zmuszania do rozmowy (2 oso-
by). Zauwazalne jest, ze uczniowie w gimnazjum maja wigksza wiedzg¢ na
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temat odmiennosci religijnych; jednak tatwo dostrzec, ze stereotypy sa tutaj
obecne.
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W grupie licealistow gltéwnie 16- 1 17-latkéw) zauwazalne jest, ze
swiadkowie Jehowy sa postrzegani jako osoby namawiajace innych do
zmiany religii (tak odpowiedziato 6 0séb), jako ci natarczywi (2 osoby),
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nachalni (1 osoba) i nachodzacy ludzi (2 odpowiedzi). Z jednej strony, sa
postrzegani jako mocno zaangazowani w zycie swojego Kosciota, a z drugiej
— przymuszani przez swoje przekonania do pewnych czynnosci — chodzenia
po domach. W odpowiedziach uczniéw z jednej strony wida¢ zrozumienie
dla odmiennosci religijnej, gdyz $wiadkowie sg réwniez postrzegani jako
osoby pokorne i mocno wierzace (po 1 odpowiedzi), z drugiej okazuje sie,
ze staja si¢ irytujacy (po 1 odpowiedzi) i ,,wceiskaja kartki” — co w tym wy-
padku mozna interpretowac jako okreslenie pejoratywne.
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Kolejny wykres ukazuje wyniki ankiety wykonanej w grupie oséb
w wieku powyzej 25 roku zycia. Widaé, ze osoby, ktére weszty w dojrzaty
wiek, posiadaja wigksza styczno$é ze swiadkami Jehowy — stad ogromna
ilo$¢ odpowiedzi, poczawszy od pozytywnie, do negatywnie nacechowa-
nych. Najczesciej pojawiajace si¢ odpowiedzi to: sekta (5 odpowiedzi),
ludzie chodzacy po domach lub pukajacy do drzwi (5 odpowiedzi), nacia-
gacze (3 odpowiedzi), nachalnii,kociarze” (po 2 odpowiedzi). Co istotne,
powtarzaja si¢ przede wszystkim te negatywne stereotypy, a nie pozytywne
lub neutralne. Swiadkowie s3 postrzegani jako osoby nieakceptujace innych
wyznan, na site prébujacy przekonac¢ innych do tego, aby zostali cztonkami
Organizacji ,,Straznica”. Z drugiej strony, sa uwazani jako ci ‘znajacy swo-
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ja wiarg’ 1 cytujacy Biblig, co przedstawia ich juz w pozytywnym $wietle.
Wiele z zanotowanych stereotypéw okazuje si¢ prawda — chocby ten do-
tyczacy transfuzji, neutralnosci w sprawach politycznych czy odbywania
przez nich stuzby kaznodziejskiej. Okazuje si¢ takze, ze sg postrzegani jako
osoby pomocne i uczciwe, co jest zwigzane z ich przekonaniami religijnymi
i obowigzujaca doktryna.

Swiadkowie Jehowy we wszystkich grupach wiekowych zdecydowanie
kojarzeni sa z chodzeniem po domach (z wyjatkiem szkoly podstawowej, co
wynika z wieku 1 niewiedzy dzieci). Chodzenie po domach wiaze si¢ z od-
bierang przez badanych natarczywoscia, ale jest tez realizacja podstawowej
doktryny organizacji. To misja $wiadkéw, trudno wigc méwié, ze stereotyp
ten jest pejoratywny.

Stereotypy i kontrowersje a prawa cztowieka

Aby uzyskaé¢ pelny obraz doktryn i zatozen Organizacji ,Straznica”
i skonfrontowac je ze stereotypami i uprzedzeniami, nalezy przyjrzeé si¢
im przez pryzmat obowigzujacych konwencji. Kazdy z nas jest cztowie-
kiem i z tego tytutu przystuguja nam pewne prawa. Powszechnie znanym
i obowigzujacym dokumentem, ktéry te prawa ma na celu regulowad, jest
Powszechna Deklaracja Praw Czlowieka. Fakt, ze zostata ona umieszczona
w Ksigdze Rekordéw Guinnessa, jako najczesciej thtumaczony dokument na
Swiecie, nie jest przypadkowy.

Przez Powszechng Deklaracj¢ Praw Czlowieka gwarantowane jest jedno
z podstawowych praw: prawo do zycia. Kazda istota ludzka ma zatem pra-
wo do zycia. W ramach tego prawa mozemy swobodnie korzystac z opie-
ki medycznej. Przygladajac si¢ jednak uwazniej zasadom, jakie wyznaja
swiadkowie Jehowy, nie sposéb przeoczy¢ tej, ktéra budzi wiele kontrower-
sji. Powszechnie wiadomo, ze $wiadkowie oficjalnie nie moga przetaczaé
krwi, nawet w momencie zagrozenia zycia. Bylo to jednym z tematéw poru-
szonych podczas wywiadu; watpliwo$¢ dotyczyta wigce tego, co by si¢ stato,
gdyby od decyzji o przetoczeniu zalezalo zycie i $mier¢ ich dziecka. Starszy
zboru powiedzial, ze wolalby nie stana¢ przed tym wyborem, jednak sytu-
acja bylaby dla niego jasna — nie zgodzilby si¢ na zabieg. Dodal, ze przez t¢
doktryne ludzie postrzegaja ich jako tych, ktérzy ‘morduja dzieci’.

Dla innych takie podejscie wydaje si¢ co najmniej dziwne, jednak
$wiadkowie Jehowy twardo uzasadniajg swoje stanowisko. Idgc za nauka
apostoléw, nie wolno im czci¢ innych bogéw, nie wolno im dopuszczac si¢
razgcej niemoralnosci, a unikanie tych grzechéw pod wzgledem moralnym
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jest dla nich réwnie wazne jak stronienie od krwi. W jednej ze Straznic*
przeczytaé mozna, ze taki biblijny zakaz uzywania krwi obejmuje tez sto-
sowanie jej w medycynie, np. wlasnie do transfuzji. Bo kto ,,szanuje zycie
jako dar od Stworcy, ten nie prébuje go podtrzymac przyjmowaniem krwi”.
Swiadkowie Jehowy wierzg, ze krew innego cztowieka nie jest wolna od
chordéb, ktére w momencie przetaczania krwi przedostaja sie z nig do orga-
nizmu. Podaja nawet przyklad Jana Pawta II, ktéry po nieudanym zamachu
iw zwigzku z tym wizycie w szpitalu, podczas zabiegu transfuzji zarazit si¢
wirusem cytomegalii, co rzekomo ostatecznie przyczynito si¢ do jego §mier-
ci. Jehowi majg $wiadomos¢, ze oprécz transfuzji istnieja w medycynie inne
sposoby ratowania zycia, jednak w momencie postawienia ich w sytuacji
bez wyjscia muszg podja¢ wlasciwag im decyzje. W takim przypadku prawo
do zycia wchodzi w korelacje z innym nadanym nam wszystkim prawem:
prawem do wolnosci mysli, sumienia i wyznania.

Wisréd swiadkow Jehowy wystepuja takze zaktocenia w sposobie reali-
zacji kolejnego z przyjetych praw: prawa do wolnosci wyrazania wlasnych
opinii. W trakcie swoich zgrupowan wyznawcy czytaja fragmenty Biblii
umieszczone w Straznicy. Opatrzone sg one komentarzami tworzonymi
przez tzw. ciato kierownicze odpowiedzialne za redakcje pisma. Nie tworzy
sie samodzielnych przemyslen, zostaja one odczytane. Swiadkowie znani
sa takze ze swoich przepowiedni konica $wiata, chyba zadne wyznanie na
$wiecie nie miato ich az tylu. Maja jednak usprawiedliwienie na czeste ich
zmiany, bo jak twierdza, Chrystus nie obiecat nikomu nieomylnosci. Kaz-
da za$ watpliwo$¢ 1 wypytywanie o bledy, konczy si¢ usunieciem adepta,
a w najlepszym wypadku podejrzewaniem go o nieufno$é¢ wobec organi-
zacji. Swiadkom Jehowy zakazuje sie czyta¢ publikacji krytykujacych ich
nauki.

»~Mezczyzni i kobiety w wieku matzenskim maja prawo do zawarcia
matlzenstwa i zatozenia rodziny zgodnie z ustawami krajowymi regulujacy-
mi korzystanie z tego prawa” — podaje Konwencja o ochronie praw cztowie-
ka i podstawowych wolnosci. Slub u $wiadkéw jest pozadang czescig zycia,
ktoéra jest wpisana w zycie zboru. Dla wyznawcéw Jehowy najwazniejsze
jest zycie rodzinne; jednak kontrola zycia we wszystkich jego aspektach
dotyka nawet tej sfery — do drugiej potowy XX wieku matzonkowie® mieli
obowiazek zgtaszad, jesli pragnienia seksualne ich wspétmatzonka byty nie-
zgodne z doktrynami. Wglebiajac si¢ jednak w zycie swiadkéw, widoczne
staje si¢ to w historii matzenstwa, w ktérym kobieta byta wyznawczynia

* Jak krew moze ocali¢ Twoje Zycie, New York, 1996.
STamze., s. 6.
¢ Franz R., Crisis of Conscience, Atlanta 1992, wyd. polskie: R. Franz, Kryzys sumienia, Gdynia 1997.
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Jehowy, mezczyzna za$ katolikiem. Para postanowita wzig¢ §lub w duchu
wyznania katolickiego, przez co ‘byla’ wyznawczyni Jehowy zostata wy-
kluczona ze zboru. Jednak przez to, ze nie mogta sie kontaktowaé nawet
ze swoja najblizszg rodzing (gdyz ci mieli obowigzek udawania, ze jej nie
znaja), powrdcila na fono ,Straznicy”, postanawiajac tym samym zacheci¢
swojego meza do zmiany jego wyznania. Kiedy po wielu prébach zabieg
ten si¢ nie udat, matzenstwo si¢ rozpadto a dziecko zostato przyznane ojcu,
ktéry miat dla niego wigcej czasu (matka poza obowigzkiem pracy musia-
ta jeszcze wykonywaé dzialalno$¢ kaznodziejska, ktora zabierata jej kilka
godzin tygodniowo). Zauwazalne jest wigc, ze matzenstwa z osobami ‘z ze-
wnatrz’ sg praktycznie niemozliwe, jesli ta druga strona nie chce wstapi¢
do Organizacji. Dodatkowo podczas wywiadu przeprowadzonego w zborze
okazalo sig, ze praktyka kojarzenia par wewnatrz organizacji jest obecna,
i takie matzenstwa spotykaja si¢ z najwigksza aprobatg catej spotecznosci.

Znamienne jest, ze wiele stereotypéw okazuje si¢ prawda — chocby te
naruszajace podstawowe prawa i wolnosci cztowieka. Towarzystwo Biblijne
i traktatowe to hermetyczna organizacja, ktéra broni swojej suwerennosci
narzucajgc pewne mniej lub bardziej kontrowersyjne obowigzki swoim
czfonkom. Nie nalezy jednak ucieka¢ si¢ do uprzedzen i stereotypéw; bo
osoby ,,pukajace do drzwi” mocno wierzg, ze ich celem Zycia na Ziemi jest
uchronienie jak najwigkszej liczby oséb przed wiecznym potepieniem.

Artykut nie miat na celu wskazywania bledéw popetnianych przez
swiadkéw Jehowy, czy jakiejkolwiek oceny Organizacji. Stuzyt jedynie
refleksji nad strukturg i doktrynami Organizacji w kontekscie praw czto-
wieka. Kazdy bowiem zgodnie z Konwencja — ma prawo do ,,swobodnego,
pokojowego zgromadzania si¢ oraz do swobodnego stowarzyszania sie,
wlacznie z prawem tworzenia zwigzkéw zawodowych 1 przystepowania do
nich dla ochrony swoich intereséw”’.

7 Konwencja o ochronie praw cztowicka i podstawowych wolnosci, rozdz. I, art. 11.
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Wspotczesne czarownictwo,
czyli odrodzenie kultu Wielkiej Matki

~Religia stara czy nowa, ktéra ktadzie nacisk na odkryta
przez wspdlczesna nauke wspaniatos¢ wszechswiata,
moze wyciagnac rezerwy szacunku i zachwytu, z jakich
konwencjonalne religie rzadko korzystaja.

Predzej czy pézniej, taka religia powstanie”.

Carl Sagan

Wprowadzenie

Niniejsza praca dotyczy¢ bedzie wspdlczesnego odrodzenia pogan-
skiego kultu Bogini Matki, zwlaszcza w kontekscie czarownictwa, ktore
stoi na czele odrodzenia kultéw poganskich w ogéle. Czarownictwo dzieli
si¢ na kilka nurtéw;, z ktérych najwigkszym jest Wicca. Obok niej istnieja
jeszcze tradycje takie jak Feri, Stregheria, Czarownictwo Dianiczne, Klan
Tubal Kaina i wiele réznych mniejszych tradycji oraz grup. Praca bedzie
skupia¢ si¢ wokdt Wiccea, cho¢ znajda si¢ w niej réwniez pewne informacje
na temat pozostatych tradycji. Prosz¢ uwzgledni¢ to, ze nie jest ona pisana
z perspektywy antropologa ani badacza religii czy kultury, ale osoby czyn-
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nie zaangazowanej w praktykowanie wspélczesnego czarownictwa, co —jak
sadze — moze dziataé na korzys¢.

Tytul pracy jest swego rodzaju skrétem myslowym. Odrodzenie kultu
Bogini nie bylo wydarzeniem naglym, choé¢ z perspektywy historycznej,
zdarzenia sktadajace si¢ na nie wystapily w bardzo zblizonym czasie. Nie
jest to jednak réwniez odrodzenie z martwych, wskrzeszenie; kult Bogini
nigdy przeciez nie umarl. Cz¢stochowska, Ostrobramska, Fatimska — to
nowe przydomki zenskiej boskosci, wszystkie przypisane do kultéw ma-
ryjnych. Meskie, patriarchalne religie nie odniosty wiec sukcesu w usuwa-
niu starych poganskich wierzen, a raczej wchlonely je i przetworzyly na
wlasny uzytek. Nie trzeba réwniez nawet wspomina¢ o indyjskim kulcie
wielopostaciowej Sakti, obejmujacej soba przerézne formy od dobrotliwej
Lakszmi i Parwati, az po straszng Kali. Podobnie Amaterasu wcigz jest kré-
lowa bostw religii shinto. Odrodzenie kultu Wielkiej Matki ma wiec sens
tylko w perspektywie powrotu czesci, dzi§ stosunkowo jeszcze niewielkiej,
zachodniego spoleczenstwa do poganskich praktyk przedchrzescijanskich.
Nie jest to wiec powr6t do Boskiej Matki sensu stricto.

Na poczatek przyblize krétka historie ruchéw neopoganskich, potem
zajme si¢ kwestig pierwiastka kobiecego, a wreszcie przejde do wlasciwych
praktyk i wierzen wspélczesnych czarownic. Idgc za radg poganskiej pisar-
ki, T. Thorn Coyle, ktérg zawarta w ksiazce Ewolucja czarow, bedg zapisy-
wac stowa ,,Bog”, ,,Bogini”, ,Bogowie” oraz ,,Boginie” z wielkiej litery, aby
nie implikowa¢ wyzszosci monoteizmu nad politeizmem. Podobnie potrak-
tuj¢ stowa ,,Przyroda” i ,Natura”, ktére w wizji poganskiej niosag w sobie
pierwiastek boski.

Bog Matka, Corka oraz Dusza Swiata

Powiedzenie, ze Bog jest kobieta, wcale nie jest pozbawione sensu, a juz
twierdzac, ze przynajmniej kiedy$ nig by, nie mingliby$my si¢ z prawda.
Do dzi§ archeolodzy znajduja figurki otylych kobiet, wytwarzane jeszcze
w czasach, gdy kultura i religia dopiero zaczynaty si¢ tworzy¢. Nie wiemy
wiele na temat relacji spotecznych panujacych w tamtym okresie. Niekt6-
rzy badacze wysuwaja hipoteze¢ o matriarchacie, inni stanowczo ja odrzu-
caja. Bez wzgledu na to, czy istnial, czy nie, zeniska sita byta widziana przez
naszych przodkéw jako potezna i boska. Kobiety rodzity, a jesli w spotecz-
nosciach zbieracko-towieckich petnity role zbieraczek, dostarczaty swoje-
mu plemieniu produktéw wazniejszych od migsa. Nic wigc dziwnego, ze to
kobiece figurki odnajdujemy podczas wykopalisk.
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Wizerunek Bogini weiaz si¢ zmienial. Zazwyczaj kojarzono jg z mito-
§cig 1 wojna. Przyktadem takiej wlasnie Bogini jest sumeryjska Inanna oraz
fenicka Astarte, ktéra nawet monoteistyczni Zydzi lubili czcié jako Aszere.
Obie te Boginie sa kojarzone z ptodnoscia, ale niekoniecznie ma to zawsze
zwigzek z miloscig, lub odwrotnie: to mito$¢ nie zawsze zwigzana jest
z plodnoscia w kultach Bogin. Wlasnie dlatego kaptanki i kaptani Inanny
uprawiali prostytucje sakralng, tak hetero- jak i homoseksualna. Jesli zas
chodzi o inng Bogini¢, pochodzaca z Frygii Kybele, warto napomkna¢, iz
sprawujacy jej kult kaptani kastrowali si¢ 1 réwniez oddawali prostytuci.
Dzi$§ oczywiscie zwyczaj ten zaniknatl, a prostytucja nie jest juz kojarzona
z duchowoscia, jednak wyznawcy Bogini sa zazwyczaj otwarci w kwestii
seksu (Tekst nazywany ,,Pouczeniem Bogini” autorstwa Doreen Valiente
mowi, ze ,wszystkie akty mitosci i rozkoszy sa moimi [ Bogini] rytuatami”)
i jest to jeden z powodéw, dla ktérych tak wiele oséb, odrzucanych przez
wielkie religie, Ignie do kultu Wielkiej Matki.

Wielka Matka wsréd swoich licznych dzieci posiada réwniez corke,
ktéra mozna uznac za jej weielenie. Fred Lamond pisze, ze dzisiejszy $wiat
potrzebuje powrotu do kultu Matki-Ziemi oraz jej corki, Bogini Mitosci.
Archetyp boskiej matki i cérki odnajdujemy przede wszystkim w micie
o Demeter i Korze, stanowigcym kanwe, na ktérej osnuto symbolike miste-
riéw eleuzyjskich. Misterium jest podstawa wielu tradycji wspélczesnego
czarownictwa, cho¢ niekoniecznie buduje si¢ je wokét wspomnianego grec-
kiego mitu.

Wreszcie Bogini staje sie duszg wszech$wiata, anima mundi. To ona,
jako tworcza moc Siwy, Sakti, sprawia, ze wszystko istnieje i porusza sie.
Bez niej Siwa jest nazywany ,szawa”, czyli martwym ciatem. To ona stoi
tez na jego ciele, gdy jako Kali sprawia, ze $wiat trzesie si¢ w posadach.
Ona jest $miercig, zniszczeniem i porzadkiem kosmicznym. Hinduski tekst
Dewimahatmja méwi o niej: ,I'y dajesz zaréwno pragnienie, jak i dharme
[odwieczne prawo]”. Dzi§, kiedy zachodnia cywilizacja oduczyta nas rozu-
mie¢ $§mier¢, taka Bogini, ukryta w niszczacej Naturze, jest nam szczeg6lnie
potrzebna. Dusza Natury ma jednak takze inng, mniej straszliwg twarz.
Dzi$ naukowcy méwig o niej jako o hipotezie Gai. Zgodnie z nia, wszystkie
organizmy naszej planety sa polaczone wspdlnym umystem i podobnie jak
w ,,Avatarze” Camerona, mogg si¢ ze sobg kontaktowaé. W dobie ekologi-
zmu, ktéry jest nie tylko modny; ale takze wyjatkowo istotny, stara madro$¢
zawarta w kulcie Natury wydaje si¢ szczegdlnie aktualna.

O Bogini czesto méwi sie tez jako o Potrdjnej: Pannie, Matce 1 Starej.
Koncepcje te (wprowadzong przez Roberta Gravesa) przybliza Anna Kohli
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w ksiazce Trzy kolory Bogini, w ktérej opisuje historyczne i kulturowe zna-
czenie Bogini. Ta wlasnie koncepcja przenikneta do eklektycznej formy
czarownictwa i dzi$§ kazdy juz wie, ze Bogini ma trzy postacie, niewielu jed-
nak zagtebia si¢ w historie tego zjawiska. Okazuje si¢ bowiem, ze owszem,
wiele Bogin miato potréjny charakter, ale niekoniecznie chodzito o rézno-
rodno$¢ wieku. Rzymskie czarownice czcily, wg Apulejusza; Ceres, Hecate
i Diang. By¢ moze to z tej koncepcji ewoluowata wspétczesnie rozumiana
Triada Bogini.

Wspélczesne czarownice wskazuja na to, ze cheg czci¢ Boginig jako pel-
ni¢, istote, posiadajaca wiele twarzy i ukazujaca kobieco$¢ bez nadawania
jej ram. Wspomniano juz wezesniej o kulcie Maryi, ktéry jednak przestat
wystarczaé cztowiekowi XXI wieku, a moze nawet nigdy nie spetnil swojej
roli. Erica Jong w ksiazce Czarownice pisze:

Nigdy nie przestaliémy poszukiwaé wzorcow cztowieczenstwa w bosko-
$ci, dlatego Bogowie, jakich tworzymy, maja cechy antropomorficzne. Zgod-
nie z magiczng teorig o egregorach, bytach energetycznych wytwarzanych
poprzez ludzka psyche, sami tworzymy Bogéw na swoj obraz. Oni oddzia-
tuja na nas, a my na nich. Wtasnie dlatego chcemy, aby Bogowie obejmowali
sobg peten obraz tego, jacy jeste$my:.

Rola Boga

Powszechnie wystepujacy btad glosi, Ze czarownictwo umniejsza role
meskich bostw, stawiajac Boginie ponad nimi. Co ciekawe, czesto wynika
to jedynie z faktu, Ze czarownice uwazaja kobiety za réwnoprawne isto-
ty ludzkie, majace te same prawa religijne co mezczyzni. Moga wige by¢
kaptankami i sprawowa¢ kult; mogg by¢ doradezyniami duchowymi i ka-
pelankami w wiezieniach lub szpitalach (zdarza sie¢ to w Stanach Zjedno-
czonych). Istniejg oczywiScie powody, dla ktérych na Boginie ktadzie sig
nacisk. Jest tak przede wszystkim dlatego, ze naturalnym ludzkim instynk-
tem jest odczuwanie wiekszej blisko$ci z matka niz z ojcem. Ponadto, wiele
czarownic méwi, ze w pewien sposob najpierw odnajduja Boginie, a dopie-
ro potem przychodzi do nich wizja Boga. Dodaé do tego mozna, ze Bég cza-
rownic nie zawsze jest widziany jako ten, ktéry interesuje sie ludZmi. Ba!
W jednym z rytuatéw, ktére obchodzi sie podezas $wigta Lammas (Lugh-
nasad lub Swieta Zbioréw) Bogini musi prosi¢ Boga, aby przejat opieke nad
ludZmi, poniewaz przez dlugi czas wcale sie do tego nie kwapil. Powiedzie¢
jednak, ze to ona jest wazniejsza, poniewaz interesuje si¢ ludZmi bardziej
niz on, bytoby aktem egoizmu. Jednym z celéw poganistwa jest widzenie
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cztowieka jako cz¢sci Natury. Bég czarownic jest panem zwierzat, podobnie
jak hinduski Siwa Pasupati. Niekoniecznie musi przy tym przejmowac sie
losem ludzi, chyba ze to oni sami zechcg zblizy¢ si¢ do niego, gdy wystepuje
w formie Pana, 1 podobnie jak bachantki taniczy¢ ekstatyczny taniec, w kté-
rym jazn przekracza granice istoty czlowieczenstwa.

Wspomniana wyzej praktyka to domena dionizyjskiego podejscia do
religii. Bog czarownic jest jednak takze Panem Storica: celtyckim Lughem
i greckim Apollinem. Jako taki kontrastuje z podejsciem dionizyjskim,
a wigc po czeéci kontrastuje z samym soba. Nie ma jednak nic dziwnego
w walce Apollina z Dionizosem, a patrzac na pochodzenie obu Bogdw,
wydaje si¢, ze weale nie sg od siebie tak rézni. Apollo jest, oprocz bycia
opiekunem muzyki, takze panem nagtej Smierci i chtonicznym Bogiem,
przemawiajacym ustami odurzonej Pytii.

Tak, jak Bogini jest widziana jako potréjna, tak Bég ma dwie twarze.
Czasem méwi sie o Krélu Ostrokrzewu 1 Krolu Debu. Walczg oni ze sobg
o wzgledy Bogini, ale z géry wiadomo, ktéry wygra, poniewaz postacie
te zaleza od zmian zachodzacych w Przyrodzie. Jeden z kréléw wygrywa
wiec na wiosng, drugi na jesien. Kazdy musi umrze¢ o okreslonej porze
roku, a $mier¢ jest domeng Boga. Tak jak Chrystus, Bog czarownic musi
umrze¢, po czym albo si¢ odradza w formie Dziecka-Obietnicy, mfodego
Boga-Storice, albo zmartwychwstaje jako Attis, Adonis lub Ozyrys. Smier¢
i odrodzenie Wyraza tez taniec Siwy. Siwa co prawda nie umiera, poniewaz
ma wladze nad $miercig (pokonal przeciez jej Boga, Jame), jednak wciaz
przypisuje mu sie cechy destruktora. Co wiecej, kult Siwy jest stary (starszy
nawet niz samo imig tego Boga, bo wywodzi si¢ z czaséw wedyjskich, a siega
prawdopodobnie nawet jeszcze dalej). Bég czarownic réwniez jest uwazany
za starego 1 to z nim utozsamia si¢ szamandw i rogate zwierzeta z rysunkow
naskalnych.

Dwojnia wystepuje takze w przypadku innej postaci boskiej zwigzanej
z czarownicami. Tradycja Feri czci Boga imieniem Melek Taus (imig i wize-
runek przejete z wierzen Jazydéw). Nazywany jest on Pawim Bogiem, a na
jego posta¢ sktadaja si¢ Boskie Bliznigta, wyobrazane w formie ptaka i weza
lub dwdch postaci ludzkich. Mimo ze jest nazywany Bogiem, postacie te
niekoniecznie s3 me¢zczyznami. Jedna z nich moze by¢ kobieta; moga to tez
by¢ dwie kobiety. Mitologia tradycji Feri podaje, ze pickno i duma Pawiego
Boga byly tak ogromne, ze moglyby zniszczy¢ Swiat, gdyby Bog spadt z nie-
bios. Wiasnie dlatego Gwiezdna Bogini w formie weza oplata jego noge,
zatrzymu]qc go przy sobie. Ponownie mozna tu wskaza¢ na mity hinduskie,
méwigce o tym, jak Sakti zmienia sie w weza, by oples¢ szyje Siwy i zatrzy-
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ma¢ rozchodzenie si¢ po jego ciele trucizny, ktéra musial wypié, by uchro-
ni¢ $wiat przed katastrofa.

Bég jest wspomnianym juz weze$niej Dzieckiem-Obietnicg, mtodym
Storicem. Bogini rodzi go podczas przesilenia zimowego, a potem opickuje
sie nim az do kolejnego $wigta, przypadajacego na 1/2 lutego Imbolc. Mat-
czyng mito$¢ Bogini do Boga mozna zobaczy¢ na figurach Izydy, karmiacej
piersia mlodego Horusa, ktére przetrwaty w formie Czestochowskiej Ma-
ryi. Podkresla to istote archetypowych odczué ludzkich, ktére zmieniaja
wprawdzie formy i imiona, nigdy jednak calkowicie nie znikaja. Najbar-
dziej ,,trwali” Bogowie to ci, ktérzy potrafia si¢ do nich dostosowac.

Wierzenia i praktyki

Czarownictwo jest zbiorem religii ortopraksyjnych. W przeciwienstwie
do ortodoksji, wiara nie jest tu istotna. Jesli si¢ pojawia, to wynika z prakty-
kiijest sprawa bardzo indywidualng. Wtasnie dlatego wsréd wspotczesnych
czarownic mozna znalez¢ ateistow, politeistow, duoteistow, monistéw, pan-
teistow etc. W kwestii moralnosci wigkszos$¢ przyjmuje zasade ,Czyn co
chcesz, tylko nie szkodz”. W oryginale brzmi ona: ,Do what you will, if it
harms none”, co ttumaczy sie czesto na ,,Péki nikogo nie krzywdzisz, réb, co
chcesz”. Wynika to jednak z braku rozréznienia migdzy stowami , krzyw-
da” i ,szkoda”, inaczej méwige: czasem mozna krzywdzié, nie szkodzac,
ale nigdy nie mozna szkodzi¢, nie krzywdzac. Krzywda z emocjonalnego
punktu widzenia moze przeciez doprowadzi¢ do przebudzenia, szkoda
natomiast — catkiem praktycznie — zawsze obwarowana jest negatywnymi
skutkami. Nie prowadzi do rozwoju, a w dodatku powoduje zast6j.

Istotna w czarownictwie jest karma. Nie chodzi jednak o to, aby sig¢ jej
pozby¢ i osiaggnaé moksze lub nirwane. Czarownice cheg sie reinkarnowac
(o ile oczywiscie wierza w reinkarnacj¢), poniewaz $wiat materialny jest
dla nich réwnie wazny co $wiat duchowy. Karma jest tu rozumiana bardziej
w znaczeniu przystowiowego ,,co zasiejesz, to zbierzesz”. Wiele wiedzm
wierzy w Zasade Tréjpowrotu, ktéra moéwi, ze wszystko wraca do ludzi po
trzykroé. Koncepcja ta jest powszechna, ale nie uznawana przez wszystkich.
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2. W celu uniknigcia niepozadanych zjawisk zwigzanych z naruszaniem wia-
snosci intelektualnej oraz nierzetelno$cia badawcza (zjawiska: ,ghostwriting”,
wguest authorship”) Redakcja wdrozyta stosowny program. Przewiduje on m.in.
informowanie odpowiednich instytucji o przypadkach ujawnienia ww. zjawisk oraz
dokumentowanie ich. W zwiazku z tym prosi si¢ takze autoréw o jasne i jedno-
znaczne okreslenie wkiadu w powstanie tekstu (w przypadku, gdy autoréw jest
wigcej — okreslenie wktadu kazdego autora z osobna) oraz sposob6éw finansowania
dziatan zwigzanych z praca nad nim.

WYMOGI DOTYCZACE FORMALNE] STRONY TEKSTOW PRZE-
ZNACZONYCH DO PUBLIKACJI W PISMIE ,SWIAT I SEOWO”

1. Wydruk komputerowy

1.1. Czasopismo ,,Swiat i Stowo. Filologia. Nauki spoteczne. Filozofia. Teolo-

gia” sktada si¢ z dzialow: Studia i szkice oraz Materiaty, komentarze, recenzje.

1.2. Autor dostarcza do redakeji ,Sis”:

— wydruk komputerowy pracy w dwoch egzemplarzach (tekst z przypisami
dolnymi). Wydruk powinien by¢ wykonany na papierze formatu A4, zadru-
kowanym jednostronnie. Preferowany edytor tekstu Microsoft Word (pliki
o rozszerzeniu *.doc lub *.rtf), czcionka: Times New Roman CE, wielkos¢
czcionki: 12 pkt (przypisy 10 pkt), odstep miedzy wierszami 1,5. Marginesy
standardowe 2,5 cm (gora, dot, lewy, prawy). Formatowanie tekstu nalezy
ograniczy¢ do minimum: wcigcia akapitowe, Srodkowanie, kursywa. Objetosé
tekstéw z przeznaczeniem do dziatu Studia i szkice nie powinna przekraczaé
15 stron znormalizowanego wydruku, tacznie z przypisami;

—noénik cyfrowy z nagranym artykutem;

— streszczenie w jezyku angielskim (maksymalnie pét strony znormalizowane-
go druku). Streszczenie powinno zawiera¢ takze ttumaczenie tytulu artykutu;

—na osobnej stronie Autor podaje: imi¢ i nazwisko, zaktad naukowy i uczelnie,
ktora reprezentuje, oraz adres kontaktowy (najlepiej adres poczty e-mailowej).



1.3. Artykuty bedace recenzjami ksigzek powinny by¢ zaopatrzone w szczego-
towe dane wydawnicze, dotyczace omawianej pozycji: imig, nazwisko autora, tytut
(ew. podtytut), wydawnictwo, miejsce, rok wydania (w przypadku kolejnych wydan
—numer edycji), ilo§¢ stron.

1.4. Redakcja ,$iS” przyjmuje do druku teksty, ktére nie byly wezesniej dru-
kowane.

2. Przypisy

2.1. Numer przypisu w tekécie umieszczamy przed znakiem interpunkcyjnym
konczacym zdanie lub jego czg$¢ (np. W ostatnim swoim liscie z roku 1654, napisa-
nym 14 marcal, probuje wytlumaczy¢ si¢ z zarzutdw tegoz miasta2.

2.2. Opis publikacji zwartej (ksiazki) powinien zawiera¢ nastepujace elemen-
ty: inicjat imienia, nazwisko (-a) autora (-6w) bez spacji, tytut dzieta, podtytut
(oddzielone kropka), czesci wydawnicze (np. t. 2) miejsce i rok wydania, wykaz
cytowanych stron (numery stron nalezy oddzieli¢ myslnikiem bez odstepdw, lub
przecinkiem jesli strony nie nastgpuja po sobie). Tytul dziela zaznaczamy kursy-
wa — bez cudzystowu. Tytuly czasopism umieszczamy w cudzystowie (nie stosujac
kursywy), podajac (bez przecinka) rok, nastepnie numer.

2.3. Przypis, ktory bezposrednio powtarza sig, oznaczamy: Tamze, s. ... (bez
kursywy). Dzieto weze$niej cytowane zapisujemy: inicjat imienia i nazwisko autora,
tytut dzieta lub jego skrét (za kazdym razem jednakowy), s. ... . Jezeli w jednym
przypisie nastepuja bezposrednio po sobie wiecej niz jedno dzieto tego samego au-
tora, to przy cytowaniu drugiego dzieta (i nastepnych — jesli wystepuja) zamiast
inicjatu imienia i nazwiska autora piszemy: Tenze, tytut lub skrot dzieta, s. ...

2.4. Przyktady zapisu przypisow:

! A. Folkierska, Ksztatcqca funkcja pytania. Perspektywa hermeneutyczna, [w: ]
Odmiany myslenia o edukacji, red. J. Rutkowiak, Krakéw 1995, s. 172-173.
2Tamze, s. 174.

3 A. Folkierska, Ksztatcgca funkcja pytania, s. 28.

4 M. Adamiec, Odejscie Pana Cogito, ,Tytut” 1991, nr 4.

3. Cytaty

3.1. Cytaty w tekscie i w przypisach nalezy ujmowaé w cudzystow (bez kur-
sywy). Wigksze cytaty (powyzej trzech werséw) moga by¢ umieszczone w tekscie
w formie bloku, wyréznionego wigkszym weigciem z lewej strony. Cytaty pocho-
dzace z ksigzek thumaczonych powinny w odno$niku zawiera¢ nazwisko ttumacza.

3.2. Przy cytowaniu poezji lub dramatu nalezy zachowac uktad graficzny orygi-
natu (podziat na strofy, weiecia wersetéw). W cytatach z prozy i z prac naukowych
nalezy réwniez zachowaé wcigcia akapitowe 1 wyrdznienia oryginalu. Wszelkie
zmiany w cytacie i dodatkowe wyrdéznienia powinny by¢ opatrzone adnotacja w na-
wiasie kwadratowym.

3.3. Cytaty powinny by¢ opatrzone notka bibliograficzng (w przypisie).

3.4. Fragmenty opuszczone w cytatach nalezy zaznaczy¢ trzema kropkami
w nawiasach kwadratowych.
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