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ZBIGNIEW DrROZDOWICZ

Uniwersytet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu
Katedra Religioznawstwa i Badan Poréwnawczych

Nowozytne innowacje
w postrzeganiu i przedstawianiu religii

Kilka uwag wstepnych

Zapewne w kazdej religii i religijno$ci mozna znalez¢ takie obszary,
w ktoérych innowacje sa dopuszczalne, oczekiwane, a czasami nawet wyma-
gane. Jednak z reguly sg one ograniczone i niejednokrotnie stanowig swoisty
listek figowy dla traktowania pojawiajacych si¢ w nich zmian jako jakiegos
profanum lub co najmniej zagrozenia dla sacrum. Jest to w jakiej$ mierze wy-
tlumaczalne. W wielu z nich bowiem stawia si¢ przede wszystkim na to, co
jest stale i moze by¢ traktowane jako fundament religijnej wiary i religijnych
praktyk. Tak jest m.in. w judaizmie, chrzescijaristwie i w islamie. W pierwszym
z nich Pigcioksiag, zwany Tora, traktuje si¢ jako ksiegi zawierajace prawdy
ostateczne (objawione Mojzeszowi na gérze Synaj), zas wyprowadzane z niej
prawo traktuje sie jako ponadczasowe wskazania dla praktyk religijnych
wyznawcow judaizmu'. W chrzescijaristwie mowi si¢ o objawianiu Stowa
Bozego w Pismie $w., a pytanie o istote Objawienia traktuje si¢ jako pytanie
,0 Najwyzszy i najradykalniejszy przypadek poznania, z ktérego wynika, ze
rzeczywiste »oddolne« stawanie sie tego, co wyzsze, dzieki samoprzekracza-
niu sie tego, co nizsze, i nieustajace stwarzanie »z gory« to tylko dwie jedna-
kowo prawdziwe i rzeczywiste strony jednego cudu stawania sie i historii”*

!, Jednym z fundamentéw judaizmu jest przeswiadczenie, ze Tora zostata dana przez Boga.
Wynika z tego, ze zrédtem wartosci, ktére wyraza Tora, jest Bog. Nie zostaly one ustanowione
przez cztowieka, ale przez Boga, a to oznacza, ze cztowiek nie moze ich odwota¢, ani zmieni¢”.
P. Jedrzejewski, Judaizm bez tajemnic, Krakow 2012, s. 28.

2 K. Rahner, H. Vorgrimler, Maty stownik teologiczny, Warszawa 1987, s. 282 nn. Szerzej w tej
kwestii por. Z. Drozdowicz, Opozycje katolickie wobec transformacji sacrum, ,,Przeglad Religio-
znawczy” 3/2012, s. 107 nn.
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W islamie uznaje si¢ rowniez przechodzenie w sacrum od tego, co nizsze do
tego, co wyzsze, jednak w momencie narodzenia si¢ Mahometa (ok. 570 r.) nie
ma juz wyzszego od niego proroka — wiare ta wyraza szahada, tj. twierdzenie,
ze ,Nie ma boga prdocz Boga jedynego, a Mahomet jest jego Prorokiem?®.

W kazdym przypadku podstawg tych religii i zwigzanych z nimi form
religijnosci byty swiete ksiegi. W kazdym tez przypadku zachodzace w r6z-
nym miejscu i czasie ich rozne odczytywanie i interpretowanie prowadzito
do pojawienia si¢ w nich istotnie réznigcych sie wierzen i praktyk religijnych.
Wywolywato to oczywiscie opor zarowno wobec konkretnych innowatoréw,
jak i generalnie wobec prob podejmowania innowacyjnych rozwiazan —
zwlaszcza przez tych, ktérzy nie byli cieszacymi sie uznaniem wiernych ich
mistrzami i nauczycielami. Opor ten nie zdotat jednak powstrzymac innowacji
proponowanych przez rozmaitych innowatoréw — zaréwno wystepujacych
wewnatrz poszczegolnych Kosciotow i wyznan, jak i sytuujacych sie poza
nimi. Czasami prowadzito to jedynie do powstania mniejszych lub wiekszych
grup schizmatyckich, nazywanych potocznie sektami. Niektdrzy z tych inno-
watorow stali sie jednak rowniez inicjatorami powstania nowych, znaczacych
Kosciotow i wyznan, takich jak luteranizm i kalwinizm.

W tych rozwazaniach nie chciatbym jednak zajmowac sig¢ szerzej ani
wewnatrzreligijnym oporem przed pojawianiem si¢ innowatorow, ani tez
tymi z nich, ktérzy byli inicjatorami powstania nowych Ko$ciotéw, wyznan
i wspolnot schizmatyckich. Jesli o nich wspominam we wstepie, to gtow-
nie po to, aby podkresli¢ specyfike prezentowanych tutaj nowozytnych
innowacji w postrzeganiu i przedstawianiu religii i religijnosci. Tym, co je
Iaczy, jest proba spojrzenia na nie z pozawyznaniowego punktu widzenia
lub przynajmniej nieuwiklanego tak bardzo w religijne wierzenia, ze trudno
jest powiedzie¢, co w nim jest Swiadectwem wiedzy, a co jedynie lub przede
wszystkim wiary. Prébom tym towarzyszyto niejednokrotnie przekonanie,
ze ma to wiele wspolnego z nauka, czy tez wrecz, ze stanowig one taka na-
uke, jak swieckie religioznawstwo. Przy niejednej z nich mozna jednak mie¢
istotne zastrzezenia co do ich naukowosci. Dotyczy to zwlaszcza tych, ktére
byty podejmowane w O$wieceniu.

W swoich rozwazaniach wychodze wtasnie od tych préb - jednak nie
dlatego, ze dopiero w tamtej epoce innowacyjni religioznawcy sie pojawili,
ale przede wszystkim dlatego, ze o$wieceniowe innowacje w postrzeganiu
i przedstawianiu religii i religijnosci mimo wszystko przyczynity sie do po-
wstania w pdzniejszym czasie religioznawstwa jako dyscypliny naukowe;.
Przywotywane tutaj przyklady tych innowacji nie sa oczywiscie zadnym do-
wodem na to, iz innowacyjnos$¢ w nowozytnym postrzeganiu i przedstawianiu

* Trzykrotne publiczne wypowiedzenie szahady jest warunkiem stania sie muzulmaninem.
Por. J. Danecki, Podstawowe wiadomosci o islamie, Warszawa 2007, s. 125 nn.
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religii i religijnosci stopniowo przyblizata nas do naukowego ujmowania tego
waznego i ogromnie zréznicowanego obszaru ludzkiego zycia i wspétzycia
z innymi. Generalnym celem tych rozwazan jest nie tyle sformutowanie ta-
kiego dowodu, ile zachecenie 0séb wierzacych do wyzbycia sie leku przed
kazdaq taka innowacja, ktéra nie pochodzi od ich religijnych przewodnikow,
natomiast osob niewierzacych do wyzbycia si¢ wiary w to, ze kazda taka
innowacja ma charakter naukowy.

Oswieceniowe innowacje

Zanim przywotam przyktady tych innowacji, chciatbym sformutowac
dwie uwagi ogodlne: pierwsza dotyczaca charakteru samej innowacyjnosci
i druga — charakteru tamtej epoki. Po pierwsze zatem, prezentowana tutaj
innowacyjnos¢ w pojmowaniu i przedstawianiu religii i religijnosci — podob-
nie zresztg jak innowacyjnos¢ wystepujaca w innych obszarach kultury —ma
charakter wzgledny. Oznacza to nie tylko, ze mozna dla niej znalez¢ jakies od-
powiedniki we wczesniejszych epokach, ale takze, iz jest ona uwarunkowana
miejscem i czasem swojego wystepowania i — rzecz jasna — zmienia si¢ razem
ze zmiana tego miejsca i czasu. Po drugie, epoka O$wiecenia miata ogromnie
zrdznicowany i zmieniajacy sie charakter. Oznacza to m.in., Ze to, co mogto
uchodzi¢ i uchodzilo za przejaw oswiecenia we Frangji, niekoniecznie mogto
by¢ uznane (i niejednokrotnie nie bylo) za jego przejaw w Anglii, w Szkogji lub
krajach niemieckich. Zréznicowanie to sprawialo, ze niejeden z o§wieconych
Francuzéw wystepowat przeciwko niejednemu z o$wieconych Anglikow, a ci
z kolei wystepowali przeciwko niejednemu z oswieconych Niemcéw. Stanowi
to oczywiscie pewne utrudnienie w odpowiedzi na pytanie, co mozna, a czego
nie mozna uznac za przejaw oswiecenia, w tym oswiecenia w postrzeganiu
i przedstawianiu religii i religijnosci. Probe uporania sie z tym utrudnieniem
podjatem przy innej okazji*. Tutaj natomiast chcialbym od razu przejs¢ do
przedstawienia tych innowatoréw, ktérych sklonny jestem uznad za repre-
zentantow oswieconych Francuzéw, Anglikéw i Niemcow.

Bez watpienia najwiekszych radykatéw w zerwaniu z tradycyjnym (czytaj:
chrzescijanskim) postrzeganiem religii i religijnosci mozna znalezé wérdd
Francuzow. Za ich prekursora mozna uznac Jeana Mesliera, autora obszer-
nego (spisanego na ponad 1000 kartach) Testamentu®. Stanowit on inspiracje

* Z. Drozdowicz, Filozofia Oswiecenia, Warszawa 2006.

® Tytul pochodzi od wydawcy, bowiem sam autor zamierzal go zatytutowac: Pamietnik
mysli i uczué .M. ... ojca-proboszcza w Etrepigny i w But... ,Rekopis znaleziono po émierci Mesliera
w pozostatych po nim papierach. Sporzadzono kilka odpiséw, ktére krazyty w XVIII wieku po
catej Francji. Oddzialujac na srodowiska wrogowie rezimowi”. Por. Od redakcji, w: J. Meslier,
Testament, Warszawa 1955, s. IX nn.
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do publicznych wystapien dla tych o$wieconych Francuzéw, ktorzy uzna-
wali tradycyjne religie, w tym chrze$cijanstwo, za jedno wielkie kulturowe
oszustwo®. Na jego kartach pojawia sie wiele takich innowacyjnych odkry¢,
ktore maja stanowic uzasadnienie dla tego przekonania. Juz w pierwszym
zdaniu autor pisze, iz ,nie ma sekty religijnej, ktéra by nie twierdzita, ze
opiera sie rzeczywiscie na autorytecie Boga i jest catkowicie wolna od ble-
dow i oszustw wiasciwych innym sektom. Totez ci, ktérzy pragna wykazac
prawdziwos¢ swojej religii, powinni ztozy¢ jasne i przekonywujace dowody
oraz $wiadectwo jej boskiego pochodzenia. W przeciwnym bowiem razie nie
ulega watpliwosci, ze jest ona li tylko ludzkim wymystem petnym btedow
i oszukanstwa”. Mozna byloby to zakonczy¢ stwierdzeniem, ze dopoki ta-
kiego dowodu wyznawcy ktdrej$ ze wspolnot religijnych (nazywanych przez
Mesliera generalnie , sektami”) nie przedstawia, dopoty nie bedzie o czym
rozmawia¢. Mozna by to zrobi¢, ale w ten sposob nie dowiedzielibysmy sie
o wielu innych innowacyjnych odkryciach tego oswieconego ksiedza — takich
jak to, ze cuda, do ktérych odwotuja sie chrystusowcy, ,,rownie dobrze moga
by¢ swiadectwem wystepku i ktamstwa, jak sprawiedliwosci i prawdy”,
u wielu ,stawnych historykéw dzieje Mojzesza i jego narodu [...] maja opinie
zgrai ztodziejow i bandytow”, , Jezus Chrystus byt takim samym zwyczajnym
cztowiekiem jak inni”, Stary Testament jest ,, mieszanina praw, przekazan, za-
bobonnych przepisow dotyczacych sktadania ofiar”, a bajki Ezopa ,,sa z pew-
noscig o wiele bardziej pomystowe i ksztatcace niz prostackie i przyziemne
przypowiesci zawarte w Ewangeliach”. Takich rewelacji jest w Testamencie
tak wiele, ze trudno jest je zliczy¢, a nawet wskazac te z nich, ktére mogtyby
pretendowac do najwigkszych lub najbardziej oryginalnych odkry¢ Mesliera.
Stad jedynie odnotuje, ze w podsumowaniu do tego swoistego Swiadectwa
niewiary w warto$¢ tego wszystkiego, co oferuje chrzescijanstwo, jego autor
deklaruje si¢ jako , mitosnik sprawiedliwosci i prawdy” i apeluje do wszyst-
kich ,jeczacych w niewoli” niesprawiedliwosci i fatszu, aby ,, pietnowali, po-
tepiali i zwalczali wszystkie ohydne btedy i naduzycia i despotyzm, o ktérym
mowil, dopoki catkowicie ich nie zgnebig i nie unicestwia”.

Na ten apel odpowiedziata jakas czes¢ oswieconych — nie tylko zresztg
Francuzdw, ale we Francji byli oni stosunkowo najliczniejsi. Jednym z nich byt
Voltaire (Frangois-Marie Arouet — przyjety przez niego pseudonim pochodzi od
fr. stowa: revolter — ,buntowac si¢”). Swoimi licznymi i — co tutaj duzo mowic
— prowokujacymi do zdecydowanych sprzeciwdw ze strony osob przywia-
zanych do tradycyjnych wielkosci i wartosci, zapracowat na opinie jednego

® Moze i nie byto to bardzo liczne grono oséb, ale z cala pewnoscia nie stanowili oni jakie-
go$ marginesu spotecznego, skoro potrafili doprowadzi¢ do przyjecia (w listopadzie 1793 r.)
przez Konwent Narodowy uchwaty o ,, wzniesieniu pomnika Janowi Meslier [...], pierwszemu
ksiedzu, ktéry mial odwage i sile przekonania, aby wyrzec sie bleddw religijnych”. J. Meslier,
Testament, cyt. wyd., s. 15.
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znajbardziej znaczacych innowatorow swoich czasow. Trzeba jednak wyraznie
powiedzie¢, ze nie byt on urodzonym innowatorem. W mtodzieniczym okresie
byl raczej propagatorem i popularyzatorem tych innowacji, ktére pochodzity
od innych, w szczegolnosci tych, ktorzy uznali za swoja zyciowa misjg roz-
prawienie sie z chrzescijanistwem. Potwierdzaja to m.in. jego wypowiedzi
z okresu, gdy jako poczatkujacy filozof pojawial si¢ w domu Guillaume’a
A. de Chaulieu w Temple — mial wéwczas twierdzi¢, ze Stary Testament jest
,nagromadzeniem opowiesci i bajek”, apostofowie to ,,naiwni, fatwowierni
idioci”, a Ojcowie Kosciota to ,,szarlatani i oszusci”’. Tego rodzaju stwierdzenia
mozna znalez¢ rowniez w Testamencie Mesliera, dziele, ktére Voltaire nie tylko
znal, ale rowniez propagowat w srodowisku francuskich libertynéw (m.in.
poprzez przyczynienie si¢ do opublikowania jego fragmentéw).

Nieco wiecej oryginalnosci mozna znalez¢ w jego Listach o Anglikach. By¢
moze dlatego, ze powstaly one na podstawie obserwacji uczestniczacej —jesli
tak mozna nazwac jego czteroletni pobyt na wygnaniu w Anglii. Tyle tylko,
ze byt to ten rodzaj obserwacji, w ktorym liczy sig nie tylko to, co obserwator
potrafi dostrzec i opisa¢, ale takze to, z jakimi zatoZzeniami przystepuje do
tych obserwagji. Jednym z nich bylo zatozenie, ze kazda wspolnota religijna
stanowi jaki$ rodzaj sekty. Stad wyszto mu na to, ze ,, Anglia jest krajem sekt”,
o tyle rézniacym sie od innych krajow (takich jak Frangja, ktora w tych porow-
naniach wypada stabo), ze , Anglik, czlowiek wolny, idzie do nieba taka droga,
jaka mu si¢ podoba”. Jednak w Anglii nie ma on juz tej wolnosci, bowiem
w tym kraju droga do kariery w zyciu publicznym otwarta jest tylko dla tych
sposrod jego mieszkancow, ktdrzy naleza do ,,sekty zwanej Kosciolem angli-
kanskim...”8. Inne z tych zalozen wyrazato przekonanie, ze Stary Testament
jest opisem zydowskich dziwacznych praktyk i wierzen, Nowy Testament
jest ,stekiem bzdur i banialukéw”, natomiast ci, ktdrzy opieraja na jednym
i drugim swoje religijne praktyki, moze i nie sa ,tatwowiernymi idiotami”,
ale z cata pewnoscia sa takimi dziwakami, ktdrzy swoim zachowaniem moga
budzi¢ jedynie zdziwienie lub rozbawienie postronnych obserwatoréow — tak
jak ow ,stary kwakier”, ktory ,swoje kazanie wygtlosit czesciowo ustami,
a czesciowo przeznos”, , strojac przy tym najrézniejsze grymasy”. Nie sadze,
aby te opisy religii i religijnosci daleko odbiegaly od tych, ktére Voltaire mégt
znalez¢é w Testamencie Mesliera. Nie inaczej jest zresztq z tymi, ktdre pojawiaja
sie na kartach jego Traktatu o tolerancji*®.

7].S. Spink, Libertynizm francuski od Gassendiego do Voltaire’s, Warszawa 1974, s. 402 nn.

8, Nikt nie otrzyma urzedu ani w Anglii, ani w Irlandii, je$li nie jest gorliwym anglikaninem.
Najlepszy to argument, dzieki, ktéremu nawrdcito sie tylu nie zrzeszonych w zadnym Kosciele
heretykdw, i dzié juz tylko niewielu opornych...”. Wolter, Listy o Anglikach albo Listy filozoficzne,
Warszawa 1953, s. 56.

° Ibidem, s. 40 nn.

1" Najbardziej interesujace z nich pojawiaja si¢ jednak nie w zasadniczej czesci tego trakta-
tu, lecz w jego uzupetnieniach, takich jak Odezwa do 0g6tu w zwigzku ze zbrodnig dzieciobdjstwa
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Mimo tego, ze w swoich Listach o Anglikach Voltaire nakreslit w gruncie
rzeczy komiczny obraz wierzen mieszkaricow Wysp Brytyjskich, znalezli sie
tam tacy, ktorzy potraktowali jego innowacje na tyle powaznie, ze sktonni byli
nie tylko je zaakceptowac, ale takze propagowac w swoich pismach. Gertrude
Himmelfarb zalicza do nich takich filozoféw, jak: Richard Price, Joseph Prie-
stly, Thomas Paine, Wiliam Godwin. Nazywa ich , radykalnymi dysydentami”
oraz uznaje, ze nalezeli oni bardziej ,do historii francuskiego i amerykan-
skiego Oswiecenia niz brytyjskiego”!!. Jednak nawet ci stosunkowo nieliczni
wolterianie nie podzielali wszystkich pogladéw swojego mistrza'. Trzeba
doda¢, ze na Wyspach Brytyjskich pojawili si¢ rowniez bardziej radykalni
od nich deisci, jednak ich wplyw na kulture brytyjska byt raczej niewielki®.

Jednym z nielicznych wyjatkow byt szkocki filozof David Hume (réwno-
latek Voltaire’a — ten pierwszy zmart w 1776, natomiast ten drugi w 1778 r.).
Znaczaca pozycje w Oswieceniu zawdzieczal on jednak nie tyle swoim
rozprawom filozoficznym (takim jak Traktat o naturze ludzkiej), ile szeécioto-
mowej Historii Anglii za panowania Jakuba I i Karola I. Dzieto to zreszta zostato
potepione przez Kosciot rzymskokatolicki (w 1761 r. znalazto si¢ na indeksie
ksiag zakazanych)'. Byto ono na swdj sposob nowatorskie (przedstawiona
w nim jest m.in. walka gléwnych éwczesnych antagonistéw politycznych

przypisang Calasowi i Sirvenom. Znajduja si¢ w nim m.in. takie stwierdzenia: ,Réd ludzki zawsze
byt oddany na tup bteddw, nie wszystkie jednak btedy byty zabdjcze”; , Zte prawodawstwo
powigksza ilo$¢ przestepstw”, , Jedynie tolerancja moze uczynic zycie spotecznym zno$nym”.
Nie ulega watpliwosci, ze sporo jest w nich zdroworozsadkowosci, natomiast niewiele takiej
innowacyjnosci, o ktérej mozna powiedzie¢, ze zdecydowanie wykracza poza to, co odkryli juz
starozytni filozofowie.

I, Paine spedzit wiekszo$¢ swego dorostego zycia w Ameryce i we Frangji i byt cztonkiem
nie brytyjskiego parlementu, lecz francuskiego Konwentu. [...] Price i Godwin spedzili cate zycie
w Anglii, jako gorliwi sympatycy rewolucji francuskiej”. G. Himmelfarb, The Roads to Modernity.
The British, French, and American Enlightenments, New York 2004, s. 93 nn.

2 Cytowana tutaj autorka pisze, ze Paine ,, byt wyznawca deizmu w najbardziej znanej i skraj-
nej formie”, jednak ,,domagat sie uzasadnien zaréwno w kwestiach religijnych, jak i politycznych.
Price byl najpierw wyznawca unitarianizmu, a pdzniej arianizmu - swoje , przejécie na arianizm
Taczyt on z lockeanizmem, ktéry uznal za polityczny odpowiednik arianizmu”. Priestley byt
zwolennikiem teorii ekonomicznych Adama Smitha i w jeszcze wigkszym stopniu niz twérca
tych teorii akcentowat role ,niewidzialnej reki rynku” oraz wystepowal przeciwko ingerencji
panstwa w gospodarke i poziom zycia poszczegdlnych grup spotecznych, w tym biednych,
ktérych panstwowa pomoc mogtaby , tylko zacheci¢ do bezczynnosci”. Ibidem.

3 Georges Macaulay Trevelyan zalicza do nich takich deistéw z poczatku XVIII stulecia, jak:
John Toland, Matthew Tindal czy Anthony Collins, a nawet uznaje ich za swoich ,nauczycieli”
Voltaire -, pozwalano im drukowac ostroznie wyrazane poglady i nie przesladowano ich, a réw-
noczesnie odpowiadat im nie tylko satyra Swiff, lecz argumentacja wyzej od nich intelektualnie
stojacy ludzie, tacy jak biskup Butler, biskup Berkeley, Bentley i Willim Law. Smielszy i niebez-
pieczniejszy uczen tych angielskich deistow, Wolter, nie znalazt we Frangji takich antagonistow,
ale musial bardziej sie obawiac przesladowan ze strony panstwa i Kosciota”. G.M. Trevelyan,
Historia spoteczne Anglii, Warszawa 1961, s. 344 nn.

* Stanistaw Jedynak pisze, ze ,Hume uzyskat rozglos w wyniku atmosfery skandalu, jaki
otaczatjego Historie Anglii... Ksigzke te wyrywano sobie z rak, w krotkim czasie rozszed! sie caly
naktad; ukazato sie rowniez wydanie francuskie”.
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w Anglii — wigow i toryséw, jako walka partykularnych interesow — w walce
tej nie wahaja sie oni przed stosowaniem najokrutniejszych srodkow) i obra-
zoburcze —nie tylko zresztg dla chrze$cijanskich wierzen (np. wiara w mitos¢
blizniego), ale takze dla $wieckich wladcow, takich jak krolowie Anglii Henryk
VIII - w $wietle Historii Anglii kierowat si¢ on makiaweliczna zasada, ze cel
uswieca $rodki, i Jakub I, ktory przedstawiany jest w niej jako wladca roz-
rzutny, leniwy i apodyktyczny'. Hume byt réwniez autorem dwéch rozpraw
z filozofii religii: Dialogéw o religii naturalnej oraz Naturalnej historii religii.
Mozna w nich znalez¢ takie innowacyjne odkrycia, jak to, ze bardziej natural-
na religia jest politeizm (,,czyli batwochwalstwo”) niz monoteizm (w $wietle
tego wykladu historii naturalnej religii jeszcze wigksze balwochwalstwo).
Whpisuja sie one w ten popularny wowczas nurt myslenia, ktdry przyjeto sie
nazywac ,naturalizmem”, zas towarzyszace im uzasadnienia i wyja$nienia
stanowia czes¢ sktadowq oswieceniowej kampanii prowadzonej przeciwko
chrzescijanistwu oraz innym tradycyjnym religiom.

W krajach niemieckich réwniez pojawiali sig tacy ,,radykalni dysydenci”
jak w Anglii (jednym z nich byt autor Mojzesza z odkrytym obliczem Johann
Christian Edelmann)'®. Byli oni jednak nie tylko nieliczni, ale takze raczej mato
reprezentatywni dla podejscia oswieconych Niemcow do religii i religijnosci.
Nieliczni byli réwniez ci oSwieceni Niemcy, ktorych w literaturze okresla sie
mianem , filologéw”. Sa oni jednak bardziej interesujacy z punktu widze-
nia o$wieceniowych aspiracji przeksztalcenia wiedzy o religiach i formach
religijnosci w dyscypling naukowa. Jednym z nich byt nauczyciel jezykéw
orientalnych w hamburskim gimnazjum Hermann Samuel Reimerus, autor
Apologii albo pism w obronie rozsqdnie myslacych czcicieli Boga. Byto to bez zadnej
przesady dzieto jego zycia. Nie tylko bowiem pisat je przez ok. 20 lat, ale takze
przedstawial w nim takie odkrycia, ktére stanowily zaskoczenie rowniez dla
niego. Prowadzone przez niego analizy filologiczne Pisma $w. sktonity go do
sformutowania generalnego wniosku, Ze te $wiete ksiegi chrzescijanstwa nie
tylko zawieraja sprzecznosci, ale takze przedstawiaja najbardziej znaczace
dla chrzescijan postacie jako osoby zachowujace si¢ niejednokrotnie irracjo-
nalnie. Reimerus zauwaza réwniez, iz ,dwaj ewangelisci, mianowicie Marek
itukasz, znaja to, o czym piszg, jedynie ze slyszenia. Nie byli apostotami i nie
$mieja nawet powiedzie¢, izby na wlasne oczy widzieli Jezusa po jego $mierci.
Mateusz i Jan, ktérzy jako apostotowie mieliby widzie¢ Jezusa, przecza so-
bie najczesciej, tak ze mozna spokojnie powiedzie¢, iz nie ma prawie zadnej
okolicznosci od chwili Smierci Jezusa do korica opowiesci, ktéra bytaby przez

> Por. L. Bongie, David Hume: Prophet of the Counter-revolution, Oxford 1965.

6 Gléwnymi bohaterami w tej napisanej w formie dialogu rozprawie sg utozsamiajacy sie
z religia chrze$cijariska Slepowit oraz reprezentujacy o$wiecony deizm Swiattomit. Ten drugi po-
kazuje temu pierwszemu, jakiego rodzaju sprzecznosci i niedorzecznoéci zawiera Pismo $w. J.Ch.
Edelmann, Die Géttlichkeit der Vernurft, w: Sdmtliche Schriften, Stuttgart-Bad Cannstatt 1969-1987.
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nich jednakowo opowiedziana”'’. Moze i o tym mozna spokojnie powiedziec,
ale raczej nie w gronie bardzo przywiazanych do swoich $wietosci Niemcow.
Potwierdzaja to m.in. ostre polemiki miedzy Gottholdem Ephraimem Lessin-
giem (opublikowat fragmenty dzieta Reimerusa pt. Fragmenty pism Anonima
z Wolfenbiittel) a reprezentujacym owych Niemcoéw pastorem Melchiorem
Goeze. Latwiej bylo im zaakceptowac¢ takich nowinkarzy, jak Johann Gott-
fried Herder, autor na swoéj sposob nowatorskiego dzieta z zakresu filozofii
dziejow — tym bardziej, ze wychodzito mu na to, ze spadkobierca wszystkiego
tego, co bylo najlepsze w dziejach, jest kultura niemiecka, w tym wystepujace
w krajach niemieckich Koscioty i wyznania'®.

Weberowskie innowacje

Sadze, ze datoby sie obronic teze, iz Max Weber byl multiinowatorem.
Prowadzit on bowiem badania naukowe w wielu obszarach spotecznego
zycia i wspdtzycia i niejedno z jego ustalen nosi znamiona innowacyjnosci®.
Nie byt to oczywiscie ten rodzaj innowacji, dla ktérych nie licza si¢ zadne
tradygje — tego rodzaju ,,innowatoréw” mozna do$¢ tatwo znalez¢é m.in. wérod
amatoréw badan naukowych. Weber nawiazywat do zréznicowanych tradydji,
np. do tradycji klasycznej filozofii niemieckiej (zwtaszcza historiozofii Hegla),
klasycznej ekonomii brytyjskiej (zwlaszcza Adama Smitha) oraz mysli liberal-
nej (lista jej nowozytnych prekursorow jest mocno zréznicowana). W kazdej
znich dokonywat jakis korekt i uzupetnien, przy czym niektdre z nich miaty
fundamentalny charakter. Przyktadem moze by¢ jego korekta wprowadzona
do mysli historiozoficznej Hegla. W mysli tej motywem przewodnim jest
samorealizacja Ducha Swiata (Weltgeistu), a cztowiek jest jedynie mniej lub
bardziej Swiadomym uczestnikiem tego historycznego procesu®. W mysli
Webera takim motywem jest natomiast samorealizacja cztowieka — nie tylko
jako bytu posiadajacego takie potrzeby cielesne, ktére moga by¢ zaspokojone
jedynie poprzez praktyczne dziatania (rzecz jasna, nie tylko w sferze wytwa-
rzania dobr zaspokajajacych jego potrzeby cielesne), ale takze, a nawet przede
wszystkim jako bytu posiadajacego potrzeby duchowe — mogace jednak by¢
zaspokojone jedynie woéwczas, gdy zostang odpowiednio zaktywizowane

7", A przy tym na szczegdlng uwage zastuguje fakt, iz obaj zupelnie pomijaja wniebowsta-
pienie Jezusa. W ich opowiadaniu znika on i nie wiadomo, co sie z nim stato: tak jakby obaj
ewangelisci o tym nie wiedzieli, lub jakby to bylo nic nie znaczacym drobiazgiem”. H.S. Reimerus,
Fragmenty pism Anonima z Wolfenbiittel, w: Filozofia niemieckiego Oswiecenia. Wybrane teksty z historii
filozofii, Warszawa 1973, s. 265 nn.

8 J.G. Herder, Mysli o filozofii dziejow, t. 11 II, Warszawa 1962.

¥ Wskazuja na to ci autorzy, ktérzy je analizowali m.in. w takich obszarach badawczych,
jak: gospodarka, polityka, wtadza, czy religia. Por. S. Turner (red.), The Cambridge Companion

Weber, Cambridge 2000.
% G.W.F. Hegel, Fenomenologia ducha, t. II, Warszawa 1965, s. 424 nn.
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i ukierunkowane na to, co jest mozliwe do osiagnigcia; a mozliwa do osiagnie-
cia jest m.in. racjonalnos¢ myslenia i postepowania. Zasadnicza innowacyjnos¢
w Weberowskim postrzeganiu i przedstawianiu cztowieka nie polega ani na
pokazaniu, ze to, co najbardziej ludzkie w cztowieku ma duchowy charak-
ter, ani tez na wykazaniu, ze cztowiek jest zdolny do racjonalnego myslenia
i postepowania (na jedno i drugie wskazywali juz starozytni medrcy), lecz na
tym, Ze to, co nazywa si¢ (wedlug Webera ,, dosy¢ pretensjonalnie”) ,,duchem
kapitalizmu”, moze i powinno zaleze¢ nie od jakiejs nadprzyrodzonej mocy,
lecz od tych mocy, ktére sg udziatem czltowieka — znajdowac si¢ one maja
zarowno w jego rozumie, jak i w jego emocjach i pragnieniach*. Wszystkie
inne Weberowskie innowacje sa — moim zdaniem — pochodna tej zasadniczej.

Jak to wyglada w szczegdtach, pokazuje m.in. jego Etyka protestancka a duch
kapitalizmu. Ta stosunkowo nieobszerna rozprawa stanowi historyczny szkic
obrazu narodzin takiej potegi wspodlczesnego swiata, jakim byt (poczawszy od
XVl stulecia) i jest nadal kapitalizm. Jej generalnym celem nie jest oczywiscie
ukazanie wszystkich mocy ludzkiego ducha. Jest nim natomiast wskazanie
tych, ktdére narodzily sie w okreslonym miejscu i czasie, oraz sprawily, ze
pojawil si¢ ,nowoczesny kapitalizm zachodnio-europejsko-amerykanski”,
rézniacy sie nie tylko od kapitalizmu na innych kontynentach, ale takze
od tego, ktéry wystepowal w Europie w okresie starozytnym i srednio-
wiecznym. Raczej trudno jest doszukac sie innowacyjnosci w Weberowskim
odrdznieniu nowozytnego europejskiego i amerykanskiego kapitalizmu od
jego wersji azjatyckich (takie odréznienia pojawiajq sie juz u Adama Smitha).
Pewna innowacyjno$¢ mozna natomiast znalez¢ w jego wskazaniu na tych
amerykanskich kaznodziejéw i nauczycieli, ktérzy ,, w potaczeniu z drobno-
mieszczanstwem, rzemieslnikami i drobnymi dzierzawcami” wspottworzyli
fundamenty tamtejszej kapitalistycznej gospodarki, a takze w dostrzezeniu,
iz napedzajacy ich dziatania ,, duch kapitalistyczny [...] musiat toczy¢ cigzka
walke ze $wiatem przeciwnych sil”, takich jak: skapstwo, lenistwo, chciwosé¢,
czy niesumiennos¢. Wszystkie te sity, ,,z ktorymi gléwnie musiat borykac sie
»duch kapitalizmu«, w sensie okreslonego, wystepujacego w szatach pewnej
»etyki« stylu zycia, stanowily ten rodzaj odczuwania i zachowania sie, ktory
mozna by nazwac tradycjonalizmem”*.

2 Zawarte jest to m.in. w jego definicji ,dziatania spotecznego”. W jej swietle: ,kazde
dziatanie spoteczne moze by¢ okreslone jako 1) celoworacjonalne: przez oczekiwania dotycza-
ce zachowania przedmiotéw $wiata zewnetrznego i innych ludzi, gdy ujmowane sa one jako
»warunki« lub »$rodki« w racjonalnym dazeniu do szczegétowo rozwazanych wtasnych celow
(skutkow); 2) warto$cioworacjonalne: przez swiadoma wiare w bezwarunkowa samoistng warto$¢
(estetyczna, religijng lub jako$ inaczej interpretowang) pewnego zachowania sie jako takiego,
bez wzgledu na jego skutki; 3) afektywnie, w szczegdlno$ci emocjonalnie: przez oddziatywanie
afektow i stanéw uczuciowych; 4) tradycjonalnie: przez utarte przyzwyczajenie”. M. Weber,
Gospodarka i spoteczenstwo. Zarys socjologii rozumiejgcej, Warszawa 2002, s. 18.

2 M. Weber, Etyka protestancka a duch kapitalizmu, Lublin 1996, s. 41.
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Wzigcie przez Webera w cudzystow okreslenia , etyka” w odniesieniu
do tych sit wydaje sie by¢ tradycjonalistyczne — tradycyjnie bowiem byty one
kojarzone albo z brakiem etyki, albo tez z takimi , etykami”, ktore zastugiwaty
na potepienie. Dosy¢ szybko jednak bierze on rozbrat z tym tradycjonalizmem
i przechodzi do pokazania i wykazania (na konkretnych przyktadach), ze
taka potepiana w tradycji chrzescijanskiej sita napedowa ludzkich dziatan,
jakim jest pragnienie osiagniecia zysku, moze, ale nie musi, by¢ uznana za
cos zlego. Jest ona czyms$ ztym np. wéwczas, gdy maksymalizacja zysku
pracodawcy sprawia spadek wydajnosci pracobiorcéw. Takich innowacyj-
nych spostrzezen i zwigzanych z nimi przewartosciowan w mysleniu o tym,
co jest, a co nie jest etyczne w Przedmowie do Etyki protestanckiej pojawia sie
wiecej, np. wskazanie na , gotowos$¢ do pojmowania pracy jako celu samego
w sobie, jako »zawodu-powotania« w rozumieniu kapitalistycznym”, oraz
na to religijne wychowanie, ktore daje najwieksze szanse na przezwyciezenie
tradycyjnych szablonéw”. W dalszych cze$ciach tej rozprawy jedno i drugie
jest szerzej analizowane i przedstawiane jako czes$¢ sktadowa podstaw dzi-
siejszego kapitalizmu.

Stosunkowo najbardziej znaczace innowacje w postrzeganiu i przedsta-
wianiu religii i religijnoSci pojawiaja si¢ w jej czesci III (i ostatniej) zatytu-
towanej Asceza a duch kapitalizmu. W gtéwnych rolach wystepuja w niej nie
ci filozofowie epoki O$wiecenia, ktorzy krytykowali chrzescijanstwo, lecz
kaznodzieje reprezentujacy ascetyczne odmiany protestantyzmu i ktorych
Voltaire w swoich Listach o Anglikach przedstawia jako dziwakdéw. Sa to tacy
liderzy ruchu kwakierskiego, jak Robert Barley (autor Apology, zawierajacej
wyktad etyki ascetycznej) i Richard Baxter, prezbiterianiski nonkonformista
(,Jego Christian Directory to najlepsze kompendium purytanskiej teologii
moralnej, zorientowanej przy tym zawsze na praktyczne doswiadczenie
pracy duszpasterskiej autora”). Weberowska innowacyjnosc¢ polega tutaj, po
pierwsze, na pokazaniu, na czym opierala si¢ ich religijna i spoteczna (czytaj:
prokapitalistyczna) sita, a po drugie — i moze nawet istotniejsze — na wyka-
zaniu, ze odpowiednio zorientowane mysli, uczucia, pragnienia, wierzenia
i dziatania moga przyczynic sie i faktycznie przyczyniaja do osiagniecia ta-
kich ziemskich sukcesdw, jak pomnazanie bogactwa —bezposrednio swojego
i swoich najblizszych, a posrednio bogactwa spotecznego. Podstawa tych
sukcesdw jest oczywiscie praca i to praca tak wykonywana, ze zawdd staje
sie¢ powotaniem, a ci ktérzy go wykonuja, staja si¢ swoistymi misjonarzami
nowoczesnego swiata.

Co ciekawe, sam Weber nie uwazat, iz dokonat tutaj jakiegos przetomo-
wego odkrycia. Przeciwnie, uwazal, Ze w swoim postrzeganiu i przedstawia-
niu ascetycznych odmian protestantyzmu nawiazywat do najdawniejszych
chrzescijanskich tradydgji, takich chociazby jak Ksiega Hioba (znajduje w niej
przestanie, ze , Bog zwykl blogostawi¢ wybranych przez siebie takze pod
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wzgledem materialnym tu, w zyciu doczesnym”) czy przestanie sw. Pawla,
wyrazajace si¢ w przekonaniu, ze: ,kto nie pracuje, ten nie je”. W przypad-
ku innowagji i innowacyjnosci istotne jest jednak nie tylko to, do czego i do
kogo one nawiazuja, ale takze, a niekiedy nawet przede wszystkim, jakie sa
wyprowadzone z nich generalne wnioski i oceny. W przypadku Webera ozna-
czaja one fundamentalne przewartosciowanie dotychczasowych sposobéw
postrzegania i przedstawiania m.in. tych wspolnot religijnych, ktérych sita
tkwita nie w licznosci czy umiejetnosci zorganizowania sie w nowy Kosciot
(i ew. w zajeciu znaczacej pozycji w zyciu publicznym), lecz w takiej ducho-
wej mobilnosci, ktdra sprawita, ze stali sie liderami kapitalistycznego swiata.

Jak wiele znaczyto i znaczy to przewartosciowanie dla p6zniejszych bada-
czy religii i religijno$ci, pokazujg m.in. badania tych socjologdw religii, ktorzy
do niego nawiazywali — niejednokrotnie zreszta krytycznie i korygujaco. Przy-
ktadem moga by¢ m.in. badania i ustalenia amerykariskiego socjologa Petera
L. Bergera oraz niemieckiego socjologa Thomasa Luckmanna (ich rozprawa
pt. Spoleczne tworzenie rzeczywistosci jest zarowno swiadectwem podazania
tropami wyznaczonymi przez ich poprzednika, jak i wprowadzania do nich
istotnych poprawek)®. Takim przyktadem moga by¢ rowniez badania prowa-
dzone przez niemieckiego socjologa religii i religijnosci Niklasa Luhmanna —
jego naukowe credo jest w gruncie rzeczy takie samo jak credo naukowe Maxa
Webera: sprowadza sie one bowiem do przekonania, Ze zadaniem uczonego
zajmujacego si¢ zyciem spotecznym jest badanie nie pojedynczych przejawow
zycia religijnego, lecz , struktur kompleksowosci” (takich jak ,kompleksy
wierzeniowe”), przy czym badan tych nie mozna ogranicza¢ do socjologii,
lecz trzeba je réwniez prowadzi¢ w takich dyscyplinach, jak: historia, kul-
turoznawstwo, religioznawstwo?*. Oznacza to w praktyce, ze wspdtczesny
socjolog religii powinien wspolpracowac z kulturoznawca, z religioznawca
oraz ze specjalistami z innych jeszcze dyscyplin (nie sposéb bowiem by¢
dzisiaj wysokiej klasy specjalista w kazdej z nich).

Kilka dodatkowych uwag

Pierwsza z nich wigze si¢ z pytaniem, czy religia i religijno$¢ stanowi
ten obszar ludzkiego zycia i wspdtzycia, ktdry jest szczegdlnie podatny na
oddolne (pochodzace od poszczegoélnych osob) innowacje. Do odpowiedzi
twierdzacej sktania m.in. indywidualizacja religijnych wierzen i praktyk

» We wprowadzeniu do tej rozprawy stwierdzaja oni, Ze chcieliby w niej potaczy¢ Weberow-
skie podejécie do przejawéw zycia spolecznego z podejsciem Durkheimowskim, natomiast w jej
zakonczeniu stwierdzaja, Ze ich teoria dziatania spotecznego , nie gubi wewnetrznejlogiki zadne-
go z tych stanowisk”. P.L. Berger, T. Luckmann, Spofeczne tworzenie rzeczywistosci, Warszawa 1983.

# Por. N. Luhmann, Funkcja religii, Krakoéw 1998, s. 9 nn.
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oraz ich zmiennos¢ — nawet w stosunkowo krotkim okresie ludzkiego zycia.
Przedstawiciele roznych dyscyplin naukowych podejmujq oczywiscie proby
zbadania tego zjawiska, a nawet nadania mu rangi swoistej prawidtowosci,
np. badania prowadzone przez takich religioznawcow, jak Gerardus van
der Leeuw czy takich kulturoznawcow, jak Mircea Eliade®. Teze tq zdaja sie
rowniez potwierdzac ustalenia wspdtczesnych socjologdw, takich jak Rodney
Stark i William Sims Bainbridge?. Rdwniez codzienne obserwacje wierzen
i praktyk oséb z naszego blizszego i dalszego otoczenia utwierdzaja takie
przekonanie — czyz nie jest czesto tak, Ze koScielne autorytety mowia swoje,
a zwyczajni wierzacy wiedza i robia swoje; co zreszta specjalnie nie przeszka-
dza im czu¢ sie pelnoprawnymi cztonkami swojego Kosciota czy tez jakie$
innej wspolnoty wyznaniowej. Trzeba jednak tez zaznaczy¢, ze przyzwolenie
na takie oddolne ,innowacje” (w cudzystowie i bez cudzystowu) w jednych
z tych wspolnot jest wieksze, w innych natomiast mniejsze?.

Problemem jest oczywiscie skala tych innowacji. Przekonat si¢ o tym nie-
jeden z tych innowatorow, ktéry wprawdzie deklarowat swoja chrzescijanska
wiare, ale nie za bardzo przejmowat sie tym, aby miescita si¢ ona w kanonie
okreslanym przez koscielne autorytety. To z kolei pokazuje, ze w takiej
wrazliwej i drazliwej sferze ludzkiego zycia i wspotzycia, jaka jest religia,
czasami nie warto zbyt odwaznie demonstrowa¢ swoich innowacyjnych
przekonan. Nie oznacza to oczywiscie naklaniania do jakiegos zaktamania
czy takiego oportunizmu, ktérego dewiza jest tzw. swiety spokoj. Stanowi to
natomiast sugestig, aby bez gruntownego zapoznania si¢ z zastanymi wie-
rzeniami i praktykami religijnymi nie podawa¢ w watpliwos¢ ich kulturowej
i spotecznej wartosci — nie tylko dlatego, ze mozemy narazic si¢ na powazne
klopoty zyciowe czy urazi¢ wierzenia tych, z ktérymi przychodzi nam zy¢
iwspolzy¢, ale takze dlatego, ze mozemy w ten sposdb daé swiadectwo swojej
niekompetencji. Tego rodzaju zarzut mozna postawi¢ nie tylko niejednemu
z o$wieceniowych krytykow tradycyjnych religii, ale takze tym ich dzisiej-
szym sukcesorom, ktorzy uwazajq sie za przedstawicieli takiego naukowego
podejscia do religii, ktére wyklucza mozliwo$¢ znalezienia jakiegokolwiek
racjonalnego uzasadnienia dla tradycyjnych religijnych wierzen i praktyk?.
Mozna by oczywiscie im zadedykowac niejedno gruntowne studium nad
roznymi formami racjonalnosci wystepujacymi w réznych religiach. Przy-
puszczam jednak, Ze przynajmniej niektore takie studia oni znaja, jednak albo
one ich nie przekonuja, albo tez znajduja w nich jedynie argumenty na rzecz

» Szerzej na temat tych badan por. Z. Drozdowicz, O racjonalnosci w religii i w religijnosci
(raz jeszcze), Poznan 2010, s. 81 nn.

% R. Stark, W.S. Bainbridge, Teoria religii, Krakow 2000.

¥ Przekonuje o tym m.in. Eileen Barker w swojej monografii pt. Nowe ruchy religijne, Krakow
1997.

% Tego rodzaju sukcesoréw mozna znalez¢ m.in. na portalu internetowym Racjonalista.pl.
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potwierdzenia swojego dystansowania si¢ od religii i religijnosci. W takiej
sytuacji niewiele wiecej juz mozna zrobi¢ poza pokazaniem ich wtdrnosci
wobec o$wieceniowych innowatoréw oraz ich rozmijaniem sie z ustaleniami
takich innowatorow w badaniach religioznawczych, jak Max Weber i jego
wspdtczesni kontynuatorzy.

Kolejna z tych uwag wiaze si¢ z kwestig tatwosci rozpoznawania innowacji
w podejsciach do religii i religijnosci. Stosunkowo najtatwiej sa one rozpozna-
walne wowczas, gdy wystepuja one na zasadzie kontrastu: biate — czarne. Taki
charakter miata niejedna z innowacji oswieceniowych. Taki charakter miata
jednak rowniez niejedna z tych religioznawczych innowagji, ktére pojawity
sie w XIX stuleciu, np. Feuerbachowskie ,,odkrycie”, ze to nie Bég stworzyt
czltowieka (jak twierdza wyznawcy wielu religii), lecz Czlowiek stworzyl boga
(ew. bogdéw)®. Mozna bytoby oczywiscie powiedzie¢, ze takie postawienie
sprawy jest zbyt proste, aby bylo prawdziwe. Mozna bytoby to powiedzie¢,
gdyby nie to, ze pojawia si¢ ono réwniez w badaniach tych religioznawcow,
ktorzy - tak jak Max Weber — pokazuja, ze swiat wierzen i praktyk religij-
nych nie by, nie jest i by¢ nie moze bialo-czarny — mieni si¢ on natomiast
tyloma barwami i odcieniami, ze nawet wytrawnym badaczom trudno jest je
wszystkie rozpoznac i oszacowac. Tak w tym, jak i wielu innych przypadkach
naukowego ujmowania i przedstawiania religii i religijnosci byt to jednak i jest
problem ,, pierwszego spojrzenia” (jesli tak mozna nazwac uproszczony rzut
oka na ten ogromnie zréznicowany swiat wierzen i praktyk) — jednak, aby
dato sie obronic jego miejsce w podejsciu naukowym, trzeba odejs¢ od niego
i zej$¢ na glebsze poziomy tego $wiata. Rzecz jasna, w tym ,,odchodzeniu”
i,schodzeniu” musza by¢ przestrzegane okreslone procedury. Wskazuja na
nie zaréwno o$wieceniowi, jak i pdzniejsi religioznawcy, w tym ci, ktérzy
stawiaja pod znakiem zapytania wartos¢ tych procedur, ktére byly wizytow-
ka naukowosci jeszcze catkiem niedawno, np. wspolczesna teoria symboli
i dziatan symbolicznych®. Nie jest to oczywiscie niczym nowym w nauce.
Mozna to potraktowac jako $wiadectwo osiagnigcia przez religioznawstwo
tej dojrzatosci, ktéra wczesniej byta udziatem innych dyscyplin spotecznych
(takich jak psychologia i socjologia).

Zbigniew Drozdowicz — MODERN INNOVATIONS IN PERCEIVING AND REPRESENTING RELIGION

In the pages that follow I recall examples of those innovations in perceiving and
representing diverse religions and forms of religiosity that had occurred in the Enlight-
enment period and the times that followed after. What makes a common denominator

# L. Feuerbach, O istocie chrzescijanistwa, Warszawa 1959.
% Por. J. Drozdowicz, Symbole w dzialaniu. Akademickie konteksty nurtu symbolicznego w an-
tropologii, Poznan 2009.
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is an attempt to leave the confessional point of view and move towards post-confes-
sional and scientific view. It is questionable if in every of the recalled examples it had
such a character. I do hope, however, that at least the examples do show some ways
and approaches in treating modern studies of religion as a scientific discipline.
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Wybrane kwestie w badaniach nad religia

W badaniach naukowych rzecza niezmiernie wazna jest zdanie sobie
sprawy z tego, na jakie pytanie szuka si¢ odpowiedzi. Badania w zakresie
religiologii wyznaczane sa réznymi pytaniami. Oto niektére z nich’.

Co jest przedmiotem badan nad religia?

Swiat religii jest bardzo zréznicowany. Chociaz pomiedzy religiami sa
podobienstwa, nie jest tak, ze istnieje jakas wspdlna wszystkim religiom
struktura, istota, natura. Swiat religii nie stanowi rodzaju, ktérego gatunkami
bylyby poszczegdlne religie; nie ma czego$ takiego jak religia w ogéle. Swiat
tego, co zwyczajowo okres$la sie nazwa ,religia”, jest Swiatem analogicznym,
anazwa ,religia” jest nazwg analogiczna. W tej sytuacji przedmiotem badan
nad religia moze by¢ kazda konkretna religia. Za przedmiot badan obratem
religie katolicka i potraktowatem jq jako religie paradygmatyczna, przede
wszystkim dlatego, ze wedle mojego rozeznania jest ona religio vera, i dlatego,
ze religie sa do siebie pod réznymi wzgledami podobne. To, co pisze o religii
katolickiej, bardziej lub mniej odnosi si¢ zatem takze do innych religii — na
tyle, na ile sa one podobne do religii katolickiej. Do sprawy uznania religii
katolickiej za religio vera jeszcze powrdce. Uwazam, ze jednym ze zrodel
zréznicowania stanowisk w zakresie badan nad religia jest to, ze r6zni bad-
acze bardziej lub mniej swiadomie obieraja w swoich badaniach rézne religie
za religie paradygmatyczne. Inna jest np. struktura uzasadniania posiadania

! W tek$cie wykorzystuje fragmenty moich wczesniejszych publikagji, zwlaszcza: P. Moskal,
Religia i prawda, wyd. 2, Lublin 2009; tenze, Apologia religii katolickiej, Lublin 2012; tenze, Traktat
o religii, Lublin 2014.
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przekonan religijnych w Kosciele katolickim, a inna w Kosciele Reformowa-
nym (Kosciotach Reformowanych).

Okreslenie przedmiotu moich badan nad religia domaga sie pewnego
dopowiedzenia. Zgadzam si¢ z opinig Timothy’ego Fitzgeralda, ze katego-
ria religii zaklada teologiczne jej rozumienie?. Wobec tego dopowiadam, iz
przedmiotem namystu czynie katolickie samorozumienie zycia jako zycia
w perspektywie Boga. Jest to droga zycia okreslona w oficjalnych wypow-
iedziach Kosciota katolickiego, a zrealizowana przez katolikow, zwtaszcza
przez $wietych i blogostawionych. Moja filozofia religii nie jest teologia. Tresci
natury teologicznej sa przedmiotem namystu, a nie przestankami do uzasad-
nienia wlasnego stanowiska filozoficznego. W swych tekstach filozoficznych
jestem zalezny od teologii strukturalnie, a nie metodologicznie.

Czym jest religia? Co jest istota religii?

Przyjatem, ze religia paradygmatyczna jest religia katolicka. Jest ona
okreslonym sposobem zycia ludzkiego; byciem cztowieka w drodze do jego
ostatecznego przeznaczenia; osobowym odniesieniem si¢ cztowieka do Boga
rozumianego jako zrodlo i ostateczny cel ludzkiego zycia oraz jako przedmiot
wiecznej szczesliwosci.

Religia nie jest wyizolowang dziedzing zycia ludzkiego, odseparowana
od nauki, moralnosci i wytwdrczosci; nie jest specyficznym obszarem zycia
ludzkiego, oddzielonym od sztuki, polityki, prawa czy ekonomii.

Religia to dobrowolny sposob zycia ludzkiego, zycia wiary, nadziei,
a zwlaszcza mitosci, angazujacy sprawnosci moralne, intelektualno-teore-
tyczne i intelektualno-wytworcze. Czlowiek religijny przezywa cate swoje
zycie w kategoriach przymierza z Bogiem, realizacji Bozego powotania i prosi
Boga, aby pomodgt mu spetnic¢ obowiazki jego stanu.

Metafizycznie rzecz biorac, religie da sie scharakteryzowa¢ dwiema kat-
egoriami. Jest to, po pierwsze, kategoria realizowania si¢ (kategoria ruchu,
aktualizacji). Tym, co aktualizuje cztowieka, jest Bég i osobowe dziatanie
cztowieka w stosunku do Boga. Obietnica religii jest osobowe, przez poznanie
i milo$¢, zjednoczenie cztowieka z Bogiem, co stanowi o pelnej realizacji
czlowieka. Po drugie, jest to kategoria relacji. Religia jest bytem relacyjnym,
osobowgq relacja osoby ludzkiej do osobowo rozumianego, transcendentnego
Boga. Czlowiek jest podmiotem tej relacji, a jej przedmiotem, kresem jest Bdg.

Nie wszystkie religie sq takq wilasnie struktura. Jak zauwaza Joseph Ra-
tzinger, ,buddyzm w swojej klasycznej formie nie zmierza do aktu autotran-
scendencji, spotkania z Catkowicie Innym, z tym Bogiem, ktéry do mnie méwi

2 T. Fitzgerald, The Ideology of Religious Studies, New York — Oxford 2000.



Wybrane kwestie w badaniach nad religia 19

lub wzywa mnie do mitosci. Buddyzm to raczej akt radykalnej interioryzacji,
ktéry nie sprawia, ze cztowiek wychodzi poza siebie, ale prowadzi go do siebie
samego; ten akt ma doprowadzi¢ do wyzwolenia z jarzma indywidualnosci,
z ciezaru wyplywajacego z faktu bycia osobg, aby powrdci¢ do tozsamosci
wspolnej kazdemu bytowi — bytowi, ktéry w poréwnaniu z doswiadczeniem,
jakie o nim mamy, moze zosta¢ nazwany niebytem, nicoscia, aby w ten sposéb
wyrazi¢ absolutne nieistnienie”?.

Czy wszystkie religie maja
taka sama/podobna wartos¢ doktrynalna,
soteriologiczna, socjotwdrcza i kulturotworcza?

Wartosciowanie rzeczywistosci humanistycznej, a wiec takze religii,
wydaje si¢ spelnieniem teoretycznego jej poznania. Wartosciowania religii
mozna dokonywac ze wzgledu na ich warto$¢ doktrynalna i soteriologiczna
oraz z racji pragmatycznych, pytajac o to, jaka role pelnia rozne religie w zyciu
osobowym, spotecznym i kulturowym.

Mozna wartosciowac doktryny réznych religii z punktu widzenia
okreslonej doktryny religijnej lub z punktu widzenia akceptowanej filozo-
ficznej teorii $wiata, cztowieka, kultury. Mozna tez krytycznie przesledzi¢
apologie okreslonej religii, o ile religia takowa apologie prezentuje.

W zaleznosci od tego, jak badacz rozumie cztowieka i to, co dla cztowieka
wazne i dobre; w zaleznosci od przyjetej teorii kultury, moralnosci, ekonomii
czy polityki mozna pozytywnie lub negatywnie ocenia¢ wptyw okreslonej
religii na zycie osobowe i spoteczno-kulturowe cztowieka (racje natury prag-
matycznej). Mozna przy tym zwracac¢ uwage na to, jak zyli i jak zaistnieli
w zyciu spoteczno-kulturowym ludzie deklarujacy sie¢ jako religijni, a mozna
zwraca¢ uwage na to, jaka moralnos¢, jaki typ kultury i cywilizacji generuja
oficjalne teksty/wypowiedzi danej religii.

Czy mozliwe jest filozoficzne usprawiedliwienie religii?

Filozoficznego usprawiedliwienia religii dokonuje w drodze poznania
wiasciwego dla metafizyki (i teologii naturalnej) oraz antropologii filozo-
ficznej. Metafizyka doprowadza do poznania, ze Bog, bedacy korelatem
aktow religijnych chrzescijanina, istnieje realnie. Pozwala tez pozna¢ Boga
jako osobowgq pelnie bytu — bytu transcendentnego, a zarazem stworczo

% J. Ratzinger, Europa Benedykta w kryzysie kultur, ttum. W. Dzieza, Czestochowa 2005,
ss. 97-98.
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w swiecie obecnego jako jego przyczyna sprawcza, wzorcza i celowa. Religia
jako skierowanie si¢ cztowieka ku Bogu jest zatem adekwatna w stosunku
do prawdy o obiektywnym istnieniu korelatu aktéw religijnych cztowieka.

Z kolei filozoficzna antropologia pozwala rozpoznac religie jako
adekwatna w stosunku do prawdy o cztowieku jako bycie osobowym, ciele-
sno-duchowym, przygodnym i obiektywnie ukierunkowanym na Boga. Po-
zwala tez na cze$ciowe usprawiedliwienie eschatologicznej nadziei chrzesci-
janina poprzez wykazanie, ze dusza ludzka jest nieSmiertelna.

To filozoficzne usprawiedliwienie religii, polegajace na ukazaniu on-
tycznych ragji religii, jest usprawiedliwieniem czesciowym. Jest usprawiedli-
wieniem religii jako osobowej relacji cztowieka do Boga rozumianego jako
zrodlo i ostateczny cel ludzkiego zycia; jest tez cze$ciowym usprawiedliwie-
niem ludzkiej nadziei na nieSmiertelnos¢. Nie potrafimy filozoficznie uspraw-
iedliwi¢ wszystkich aspektow religii, zwlaszcza tych opartych na poznaniu
przez wiare w objawienie czy poznanie afektywne.

Jaka jest geneza religii?

Pytanie o geneze religii bywa réznie rozumiane. Niekiedy to pytanie
rozumie sie jako pytanie o to, kiedy, historycznie rzecz biorac, pojawila sie
religia, i jaka byta pierwotna jej postac. Pytanie to mozna jednak rozumiec,
tak jak to sie dzieje w naszym przypadku, jako pytanie o to, co jest religio-
rodne. Tak rozumiane zagadnienie genezy religii ma charakter filozoficzny
i teologiczny.

Co lezy u podstaw religijnej relacji chrzescijanina katolika? Wiadomo, ze
u poczatku chrzescijanstwa jest osoba i dzieto Jezusa Chrystusa. Od spotkania
z Chrystusem rozpoczyna si¢ tez indywidualna droga wiary konkretnego
chrzescijanina. W czym jednak jest ugruntowana religijna relacja kazdego
chrzescijanina katolika do Boga, do Jezusa Chrystusa? Jakie sa jej najgtebsze
racje?

Religia ma swoje podstawy w metafizycznie rozumianej naturze cztow-
ieka i w realnie istniejacym i dziatajacym Bogu. Inaczej mowiac, religia ma
swoje zrddia bardzo gleboko, w strukturze rzeczywistosci, niezaleznie od
okolicznosci historyczno-spoteczno-kulturowych.

W poznaniu filozoficznym (filozofia bytu), ale i potocznym, cztowiek
moze, szukajac ostatecznych przyczyn rzeczywistosci, dojs¢ do poznania, ze
istnieje Bog — zrdédto i cel ludzkiego zycia. Moze tez dojs¢ do poznania swej
duchowo-cielesnej natury, swej przygodnosci i otwartosci na Boga oraz tego,
ze $Smier¢ biologiczna nie pociaga za soba, jako swego skutku, Smierci duszy.
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Czy te naturalne zrodla religii wystarcza, aby cztowiek wytonit osobowe,
religijne dziatania?

Sw. Tomasz z Akwinu zauwaza, ze naturalnymi sitami mituje cztowiek
Boga jako przyczyne i cel dobra naturalnego, a dzieki nadprzyrodzonej cno-
cie mitosci mituje Boga, o ile jest On przedmiotem szczescia i o ile cztowiek
ma z Nim duchowa wspolnote!. Zauwaza, ze Bog, jako bonum universale, od
ktorego zalezy wszelkie dobro naturalne, jest przez wszystkie byty mitowany
miloscia naturalng®, Ze rozum i wola w sposob naturalny kieruja nas ku Bogu,
o ile jest On przyczyna i celem natury, i ze rozum i wola nie wystarcza, aby
skierowac nas ku Bogu jako przedmiotowi nadprzyrodzonego szczescia®.

Jesli wiec religia polega na zazylej relacji czlowieka z Bogiem, relacji
pewnego pokrewienstwa, jesli czlowiek religijny pozostaje w odpowiedniej
relacji do celu swego zycia, a cel ten, jako nadprzyrodzony, przewyzsza natu-
ralne sity cztowieka, to religijna relacja ma charakter relacji nadprzyrodzonej
i mozliwa jest dzieki fasce Bozej.

Jakimi typami poznania dysponuje
czlowiek (potencjalnie) religijny?

Sytuacja poznawcza cztowieka w zakresie przekonan religijnych jest
ztozona. Istnieja nastepujace typy poznania w tym zakresie:

1. Poznanie teoretyczne stanowiace dziedzine wiedzy, a wiec takie
czynnosci poznawcze, w rezultacie ktorych dostrzega sie rejestrowane w zda-
niach stany rzeczy. Dostrzega sie zas je badz dlatego, ze zdania te sa w sobie
i dla nas oczywiste, badz dlatego, ze odnosne stany rzeczy sa bezposred-
nio, doswiadczalnie poznawane, badz dlatego, ze poznaje si¢ je posrednio,
w drodze rozumowania, na podstawie znajomosci innych stanéw rzeczy.

1.1. Kategoria zdan oczywistych w sobie i dla nas jest kategorig mato
przydatna do opisu poznania prawd religijnych. O wiele bardziej frapujace
jest zagadnienie doswiadczenia religijnego. Doswiadczenia religijne niewat-
pliwie istnieja. Co jednak jest ich przedmiotem? Czy istnieje bezposrednie
poznanie Boga jako kogos realnie istniejgcego (a nie tylko jako tresci mysli
czy jako sensu ukrytego w symbolu), poznanie bedace poznaniem bez-
posrednim w tym sensie, ze nie zawiera posrednikow poznania w postaci
tzw. znakow nieprzezroczystych, a wiec rzeczywisto$ci symbolicznej czy
jezykowej, ktdra jest rozumiana czy interpretowana przez cztowieka? Nie.
W réznych doswiadczeniach religijnych Bog dany jest jako tres¢ sSwiadomosci,

* STh1-Ilq.109a.3 ad 1.
5 SThIq.60a.5.
® SThI-Ilq.62a.1ad3.
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jako tres¢ poznawcza i jako intencjonalny korelat ludzkich aktéw. Niemniej
doswiadczenia religijne pelnia wazna role w zyciu ludzkim.

1.2. Istnieje poznanie posrednie szeregu prawd religijnych, bedace rezu-
Itatem filozoficznego (ale i potocznego) wyjasniania swiata — jakiejkolwiek
rzeczywistosci czy rzeczywistosci ludzkiej. Chodzi tu o tezy teologii natural-
nej, antropologii filozoficznej i szereg prawd porzadku moralnego.

1.3. Cztowiekowi dostepne sa jeszcze inne rozumowania:

1.3.1. Catoksztatt prawd religijnych slusznie moze by¢ postrzegany jako
hipoteza wyjasniajgca catoksztatt ludzkiego doswiadczenia. Zdania jezyka
religijnego postrzega sie jako odpowiedz na pytanie o ludzki los, o sens zycia,
cierpienia i $mierci.

1.3.2. Tenze sam caloksztatt prawd religijnych stusznie postrzega si¢ jako
odpowiedz na ludzka potrzebe sensu, jako co$ odpowiadajacego pragnieniom
ludzkiego serca (racja natury pragmatycznej).

1.3.3. Innym zabiegiem poznawczym jest ocena wptywu religii na zycie
osobowe cztowieka i na kulture; zbadanie tego, jaki typ cywilizacji generuja
oficjalne teksty réznych religii (racje pragmatyczne).

1.3.4. (Potencjalny) wierzacy moze dokonac osobliwej kalkulacji. Do dzi$
cieszy si¢ duzym zainteresowaniem ,,zaktad Pascala”. Do Pascalowskiej rady
nawiazuje Joseph Ratzinger. Autor wykazuje, ze praktyczny agnostycyzm jest
niemozliwy i zacheca agnostykéw do zycia tak, jak gdyby Bog istnial’. Zycie
tak, jak gdyby Bog istniat, ma swdj sens. Daje szanse uczestnictwa w $wietej
rzeczywistosci. Jest specyficznym eksperymentem przynoszacym mozliwosci
swoistej weryfikacji przekonan religijnych. Weryfikacje t¢ stanowia rozne
formy do$wiadczenia religijnego, zwlaszcza ,doswiadczenie udanego zycia
wiargq” i afektywne poznanie Boga.

2. Poznanie teoretyczne stanowigce dziedzine religijnej wiary. Chodzi
o wiare rozumiang jako poznanie, w ktérym podmiot poznajacy uznaje
okreslone zdanie za prawdziwe, chociaz nie dostrzega tej prawdziwosci. Uzna-
je to zdanie za prawdziwe ze wzgledu na czyjes Swiadectwo, czyjs autorytet.

W wierze katolickiej chodzi przede wszystkim o wiar¢ w Boze ob-
jawienie — wierzacy uznaje okreslone zdania za prawdziwe ze wzgledu
na autorytet Boga objawiajacego (wierzacy wierzy Bogu). Chodzi takze
o wiare Urzedowi Nauczycielskiemu Kosciota, ze to, co podaje do wierzenia
jako przez Boga objawione, faktycznie jest przez Boga objawione. Chodzi
wreszcie o wiare ludziom, Zze wiernie przekazali informacje o faktach ob-
jawieniowych i o znakach te fakty autoryzujacych jako Boze objawienie.

3. Poznanie afektywne, przez inklinacje i uczestnictwo, a wiec takie
poznanie, w ktérym intelekt podaza za ukierunkowaniem sfery afektywnej
cztowieka.

7 ]. Ratzinger, Europa Benedykta..., cyt. wyd., ss. 105-114.
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W poznaniu afektywnym chodzi o trzy sprawy: po pierwsze, poniewaz
w cztowieku jest naturalna inklinacja ku Bogu, cztowiek bedzie , niespokojny”
tak dlugo, dopoki nie rozpozna czy nie znajdzie Boga. Po drugie, ten, kto
mituje Boga, osiaga przez wspdtnaturalnos¢, przez inklinacje, nowe, glebsze
poznanie spraw Bozych. Po trzecie, w nastepstwie spotkania z Bogiem i zjed-
noczenia z Nim do$wiadcza cztowiek okreslonych stanéw podmiotowych,
ktorych nie da sie wyrazi¢ stowami.

Przyjmujac powyzsza typologie poznania, nie trzeba przyjmowac jako
osobnego typu poznania poznania mistycznego.

Jak mozna uzasadni¢ uznanie doktryny katolickiej
za prawdziwa?

JesteSmy w obszarze apologii religii katolickiej. Apologia ta jest wielowat-
kowa i pod wzgledem epistemologiczno-metodologicznym niejednorodna.
Za prawdziwosciq religii katolickiej przemawiaja nastepujace racje:

1. Potrafimy uzasadnic¢, w oparciu o wylacznie ludzkie zdolnosci poznaw-
cze, prawdziwos¢ niektérych zdan doktryny dogmatycznej i moralnej Kosciota
katolickiego oraz wykazag, ze religia katolicka jest adekwatna w stosunku do
ontycznej struktury cztowieka i jego obiektywnego ukierunkowania na Boga.
Chodzi tu o tezy z zakresu metafizyki (teorii bytu) i teologii naturalnej, a takze
antropologii filozoficznej i etyki.

2. Potrafimy przedstawi¢ racje stanowiace o racjonalnosci aktu wiary
w Boze objawienie. Potrafimy mianowicie uzasadni¢ to, ze Bog, ktdry jest
zrodlem objawienia, realnie istnieje. Potrafimy wskaza¢ na cuda i proroctwa/
przepowiednie jako na znaki autoryzujace objawienie. Potrafimy uzasadni¢
wiarygodnos¢ Urzedu Nauczycielskiego Kosciota. Mamy tez racje, aby
uznac¢ wiarygodnosc katolikéw jako przekazicieli informacji o wydarzeniach
objawieniowych. Dysponujemy wreszcie danymi historycznymi i archeolog-
icznymi, potwierdzajacymi szereg faktéw znanych z Biblii i Tradycji Kosciota.

3. Potrafimy wskaza¢ na moc wyjasniajaca doktryny katolickiej. Dok-
tryna Ko$ciota katolickiego stusznie moze by¢ wstepnie, to jest przed aktem
wiary, traktowana jako hipoteza wyjasniajaca calo$¢ ludzkiego doswiad-
czenia. Doktryna ta zawiera interpretacje swiata i cztowieka. Ukazuje sens
zycia, pracy i odpoczynku, milosci i cierpienia, choroby i $mierci. Ukazuje
warto$¢ ,,rzeczywistosci ziemskich”, takich jak: kultura, sztuka, nauka, pol-
ityka czy ekonomia. Ukazuje warto$¢ osoby, rodziny i narodu. Wskazuje na
transcendentny wymiar ludzkiego zycia. Mowi cztowiekowi, po co — przede
wszystkim i ostatecznie — zyje.
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4. Istnieje eksperymentalne poznanie Boga. Swoisty eksperyment w posta-
ci wejscia na droge zycia religijnego owocuje réznymi formami weryfikacji
przekonan religijnych. Taka weryfikacje moze stanowic afektywne poznanie
Boga, a takze rézne doswiadczenia religijne. Moze to by¢ doswiadczenie
wystuchanych modlitw, wewnetrznej wolnosci i uporzadkowania uczug,
spokoju sumienia, nowego i pogltebionego rozumienia wielu spraw, nadziei
i sity do ofiarnej mitosci. Moze to by¢ generalne doswiadczenie , udanego
zycia wiarg”, gdy cztowiek ocenia swoje zycie pokierowane wiarg jako zycie
sensowne, udane, piekne, wartosciowe.

5. Istnieja racje natury pragmatycznej, odwotujace si¢ do pozytywnego
wplywu religii katolickiej na Zzycie osobowe, spoteczne i kulturowe.

Jak mozna rozpoznac¢ religie prawdziwa?

Rozpoznanie prawdziwosci okreslonej religii czy rozpoznanie wérod wie-
lu réznych religii religio vera jest czynnoscig nie naukowa (i nie filozoficzna),
ale diagnostyczna, rozpoznawczg. Sprawa ma si¢ podobnie jak w przypadku
wizyty pacjenta u lekarza. Lekarz, dysponujac odpowiednia wiedzg medyczna
i doswiadczeniem, stawia diagnoze. Stawianie diagnozy, chociaz wymaga
znajomosci nauk medycznych, samo czynnoscia naukowa nie jest (co nie
znaczy, ze dane z tego badania i samo diagnozowanie nie moga by¢ przed-
miotem badan naukowych). Podobnie nie jest czynnoscig naukowa proces
rozpoznania religio vera, chociaz bardzo przydatna jest w tym przypadku
wiedza z zakresu filozofii bytu, antropologii filozoficznej, epistemologii
przekonan religijnych, a takze z zakresu historii, archeologii i innych nauk.

Oczywiscie, kazda czynnos$¢ poznawcza, takze moja czynno$¢ poznania
religio vera, mozna uczynic przedmiotem refleksji. Rozpoznanie religii katol-
ickiej jako religio vera jest procesem wielowatkowym i bynajmniej nie uktada
sie w jeden tok uzasadnienia prawdziwosci religii katolickiej. Rozpoznaje
religie katolicka jako religio vera, co nie znaczy, ze dokonuje uzasadnienia
prawdziwosci wszystkich zdan doktryny katolickiej. Nie da si¢ uzasadni¢
prawdziwosci tego, co poznawalne jest tylko przez wiare.

Religia katolicka, jako sposéb zycia dla Boga, pokierowana jest prawda.
Istnieje doktrynalny aspekt religii katolickiej, ktory okresla religijng praxis.
Zagadnienie prawdziwosci religii jest réznie ujmowane. Sadze, ze daje si¢ je
sprowadzi¢ do kwestii prawdziwosci doktrynalnej - doktryny dogmatycznej
i moralnej.

Moje rozpoznanie religii katolickiej jako religio vera przebiega z grubsza
dwutorowo. Jeden tor to droga przesledzenia tych watkéw argumentacyjnych,
ktore wchodza w zakres apologii religii, a o ktérych wspomniatem w czesci
dotyczacej uzasadnienia uznania doktryny katolickiej za prawdziwa. Tor dru-
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gi to droga poznania eksperymentalnego®. Tak si¢ dzieje, ze bedac w Kosciele
katolickim i usitujac zy¢ po chrzescijanisku, doswiadczam swoistego poczucia
bezpieczenstwa i poznawczej, intelektualnej pewnosci. Poczucie bezpieczenst-
wa i pewnosc to co$ niewatpliwie subiektywnego, ale i niewatpliwie realnego.
Nie mam watpliwosci, ze religia katolicka to religio vera, ze w Kosciele katol-
ickim spotykam Boga, ktdry jako Jedyny moze zaspokoi¢ pragnienie mego
serca, chociaz w duchu katolickiego inkluzywizmu dostrzegam pozytywne
elementy w innych wyznaniach chrzescijariskich i w innych religiach.

Jak cztowiek dochodzi do Boga?

Wielu ludzi dociera do Boga w drodze inicjacji religijnej. Wielu dokonuje
nawrocenia/konwersji. W swietle badan nad nawréceniami’ nie istnieje jeden
wspolny schemat nawrocenia.

Dla niektorych konwertytdw czynnikiem przelomowym lub decydujacym
byly intelektualne poszukiwania. Nawrocenie innych osob miato charakter
nagty, pojawito sie w nastepstwie pewnego doswiadczenia religijnego. Bywaja
nawrocenia stopniowe, niekiedy dtugo trwajace, w ktorych daje si¢ zauwazy¢
wplyw réznych czynnikow.

Z teologicznego punktu widzenia nawrdcenie i wiara jest dzielem Bozej
faski: ,Nikt nie moze przyj$¢ do Mnie, jezeli go nie pociggnie Ojciec, ktory
Mnie postat”!®. Bég jednak wykorzystuje takze porzadek natury: ludzkie
zdolnosci poznawcze i pytajny charakter rzeczywisto$ci stworzonej, doswi-
adczenie ludzkiego losu i obiektywne ukierunkowanie cztowieka na co$
absolutnego, rézne doswiadczenia religijne, miedzyosobowe spotkania,
$wiadectwo wiary Kosciola, jego apologia, rézne zyciowe okolicznosci, swiete
miejsca i Swiete ksiegi. Bog dziata w sposdb nadprzyrodzony, ale znajduje
takze rézne doczesne ,, punkty zaczepienia”. Co wiecej, Bozy plan zbawienia
czlowieka uwzglednia wstawiennicza modlitwe innych ludzi.

% 0% %

Swiadomos¢ nietozsamosci takich zagadnien, jak: metafizyka i episte-
mologia religii, filozoficzno-teologiczna problematyka genezy religii, apo-
logia religii, diagnostyka religii i droga konkretnego cztowieka do Boga jest
wymogiem kultury logicznej. Moze tez przyczynic sie do unikniecia wielu
nieporozumien i do tego, aby zywic racjonalne oczekiwania w stosunku do
filozofii i apologii religii.

§ Rozrézniam miedzy wchodzacym w zakres apologii religii argumentem z eksperymen-
talnego poznania Boga a samym eksperymentalnym poznaniem Boga.

® P. Moskal (red.), Nawrdcenie, Lublin 2015.
0] 6,44, Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu, Poznan 2012.
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Rev. Piotr Moskal — SOME QUESTIONS IN THE STUDY OF RELIGION

Research on religion is organized by different questions. Here are some of them:
1. What is the subject matter of the research on religion? Is it religion in general,
or a specific religion?

2. What is religion? What is the essence of religion?

3. Do all religions have the same value?

4. Is the philosophical justification of religion possible?

5. What is the genesis of religion? What is religion-making?

6. What types of knowledge has a religious man?

7. How to justify the acceptance of religion as truth?

8. How to recognize the true religion?

9. Is there some kind of “logic” of conversion?

Awareness of diverse issues such as metaphysics and the epistemology of religion,

philosophical and theological questions of the genesis of religion, apology for religion,
the diagnostics of religion and the specific human way to God is a requirement of log-
ical culture. It can also help to avoid many misunderstandings and to feed on rational
expectations in relation to the philosophy of religion and to the apology for religion.
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SzczegoOlny przypadek recepcji gnozy w Polsce.
Jerzego Prokopiuka poszukiwanie duchowosci

Omawiajac obecnos¢ gnozy' we wspodtczesnej kulturze polskiej, nie spo-
sob pomina¢ postaci Jerzego Prokopiuka (ur. 1931). Jednakze jego dzieta nie
nalezy sprowadzac tylko do ogromnego dorobku translatorskiego, w ktérym
znajduja sie m.in. teksty Carla Gustawa Junga (1875-1961), Rudolfa Steinera
(1861-1925), Mistrza Eckharta (1260 — ok. 1328), Aniota Slazaka (1624-1677)
i wielu innych gnostycyzujacych i nie tylko (np. Max Weber)> myslicieli. Do-
konan Prokopiuka nie powinno si¢ réwniez utozsamia¢ jedynie z rozlegta
dziatalnosciag wydawnicza i popularyzatorska®. Warto takze zwrdci¢ uwage na
jego osobiste duchowe, intelektualne i gnostyczne poszukiwania oraz odnies¢
je do historii recepcji gnozy w Polsce. Dlatego celem niniejszych rozwazan
bedzie proba rekonstrukgji dociekan Prokopiuka na temat istoty Boga, natury
$wiata oraz fenomenu czlowieka.

Relacjonujac swojq wizje Absolutu, mysliciel — gnostyk stara sie rozdziela¢
pewnego rodzaju strukture gleboka Bytu Doskonatego od jego powierzchni,

! Na temat fenomenu gnozy i gnostycyzmu zob. m.in. H. Jonas, Religia gnozy, ttum. M. Klimo-
wicz, Krakow 1994; W. Myszor, Gnostycyzm — przeglad publikacji, ,Studia Theologica Varsaviensia”
1/1971, ss. 367-424; J. Prokopiuk, Gnoza i gnostycyzm, Warszawa 1998; J. Prokopiuk, Labirynty
herezji, Warszawa 1999; G. Quispel, Gnoza, ttum. B. Kita, Warszawa 1988; H. Rousseau, Bdg zfa,
ttum. A. Kotalska, Warszawa 1988.

2 Zob.np. C.G. Jung, Odpowiedz Hiobowi, ttum. J. Prokopiuk, Warszawa 1995; R. Steiner, Filo-
zofia wolnosci. Gléwny zarys nowoczesnego Swiatopogladu. Wyniki obserwacji w sferze duszy dokonanych
metodq przyrodoznawczg, ttum. J. Prokopiuk, Warszawa 2000; Mistrz Eckhart, Kazania i traktaty,
thum. J. Prokopiuk, Warszawa 1988; Aniot Slqzak, Cherubowy Wedrowiec, ttum. M. Brykczyniski,
J. Prokopiuk, Mikotéw 2000; M. Weber, Szkice z socjologii religii, ttum. J. Prokopiuk, H. Wandow-
ski, Warszawa 1984.

3 Zob. np. po$wiecony gnozie numer , Literatury na Swiecie” z grudnia 1987 r. oraz czaso-
pismo ,Gnosis”, ktére w swojej papierowej wersji funkcjonowato w latach 1991-2000.
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ktora odpowiada za kreacje rzeczywistosci zmystowej*. Twierdzi, ze nawia-
zuje w ten sposob do koncepcji wywodzacych sie z wczesnochrzescijanskie-
go gnostycyzmu, a takze do nauczania Mistrza Eckharta i Jakuba Bohmego
(1575-1624). Jest wigc to Bég, ktdry w zasadniczy sposdb odbiega od ludzkich,
antropomorficznych wyobrazen. Warto przy tym pamietac, Ze tego rodzaju
postrzeganie zjawiska Absolutu posiada w kulturze polskiej dtuga tradycje.
Obecne jest juz w krytycznych studiach na temat duchowych aspektow
tworczosci Juliusza Stowackiego (1809-1849), ktére prowadzit Stanistaw Przy-
byszewski (1868-1927)°. Sygnalizowana problematyka interesowata réwniez
Mikotaja Bierdiajewa (1874-1948). Rosyjski filozof twierdzil, Ze racjonalizacja
ortodoksyjnego chrzescijanistwa uniemozliwia nawet zbliZzenie si¢ do istoty
Boga. Uwazal, ze uformowany jedynie przez poznanie racjonalne cztowiek
niejako instynktownie otwiera sie¢ na ,, percepowana przez rozum swiatfosc,
a nie tajemnicza otchtan, stwarzajaca dla rozumu jedynie antynomie”®. Ludzki
rozum w sposob naturalny poszukuje wiec w Absolucie wlasnego podobien-
stwa. Jednakze Prokopiukowi nie chodzi tylko o uwolnienie si¢ od antropo-
morficznych ograniczen. Dlatego pisze: ,Najwyzszy Bog jest zarazem Bytem
i Niebytem, bo taczy w sobie przeciwienistwa. [...] Otéz gdybysmy szukali
jakiego$ najblizszego obrazu na przedstawienie Boga, bytoby to Drzewo,
zarazem Zycia i Poznania, Drzewo, ktore rozrasta sie w nieskoniczonosc
w wiecznosci i swoistego rodzaju »przestrzeni«. W zwiazku z tym rodzi ono
takze ogromna, czyli nieskonczona ilos¢ Demiurgow, Bogoéw poszczegol-
nych Kosmoséw. Te Kosmosy zresztg rozszczepiaja sie na liczne Kosmosy
alternatywne””’.

W przywotanej wizualizacji uwage czytelnika zwraca nie tylko nieogra-
niczona potengja kreacyjna Bytu Doskonatego, ale przede wszystkim swoista
chec uzyczenia jej pomniejszym bytom demiurgicznym. To wtasnie one jawia
sig jako owa powierzchnia Boga, ktdra poprzez tworzenie wiasnych swiatéw
wspotuczestniczy w kreacyjnej wolnosci Absolutu. Swobodnie zatem ko-
rzystaja z udzielonej im ontologicznej gwarangji zaistnienia ich kosmosow.
Dlatego wolnosc¢ tworcza/stworcza Demiurgdw nie jest niczym ograniczo-
na—nawet wola struktury glebokiej Bytu Doskonatego. Z tego powodu dos¢
bezceremonialnie aktualizuja tkwigca w nich potencje do kreacji praktycznie
nieskonczonej ilosci wszelkich mozliwych swiatow. Prowadzi to czasami
do sytuacji, w ktdrej do istnienia powotywane sq rzeczywistosci zwyczajnie
nieudane. W ten sposob Prokopiuk uzasadnia swoje gnostyckie, czyli depre-

* J. Prokopiuk, Rozdroza, czyli zwierzenia gnostyka, Katowice 2004, ss. 176-179.

° S. Przybyszewski, Ekspresjonizm — Stowacki i ,Genezis z Ducha”, ,Zdréj” 1918, z. 1, ss. 5-7,
z.2,58.36-39, z. 3, ss. 66-68, z. 4, ss. 99-101, z. 5, ss. 132-134, z. 6, ss. 164-169.

¢ M. Bierdiajew, Sens tworczosci. Préba usprawiedliwienia cztowieka, thum. H. Paprocki, Kety
2001, s. 108.

7 J. Prokopiuk, Rozdroza..., s. 177.
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cjonujace warto$ciowanie otaczajgcej, materialnej rzeczywistosci. Opisujac
fenomen $wiata, w ktérym przyszto mu zy¢, odwotuje sie do gnostyckiego
nauczania o Demiurgu — Jahwe. Znowu jest to element w kulturze polskiej
obecny od dawna i nawet eksplorowany artystycznie przez przywotywane-
go juz Stanistawa Przybyszewskiego®. Jednakze Prokopiuk, przygotowujac
swoja gnostycka krytyke dzieta Jahwe, nie akceptuje przede wszystkim tego,
ze ,zarowno zlo, jak i cierpienie w tym $wiecie jest maksymalizowane, a nie
minimalizowane [...]”?. Glosi zatem, Ze ta nadwyzka bdlu nie ma zadnego
racjonalnego uzasadnienia. Taki ksztatt ludzkiej, materialnej egzystengji jest
wedlug niego niemozliwy do zaaprobowania przez cztowieka i powinien
zacheci¢ go do moralnego napietnowania Jahwe. Chcac wytlumaczy¢ sobie
te nieznosna jakos¢ zycia w zmystowym swiecie, mysliciel odwotuje sie do
neognostycznych rozwazan Rudolfa Steinera. Zdaniem antropozofa'® cierpie-
nie zostato celowo wpisane w nature $wiata fizycznego i powinno zachecac
czlowieka do jego przezwyciezenia''. Komentujac te sugestie, Prokopiuk
stwierdza: ,niezwykle czesto, powiedzialbym za czesto, nie jesteSmy w stanie
ani zwalczy¢, ani przemienic zta w dobro”!? Dlatego momentami blizsze wy-
daje mu si¢ przekonanie panujace wsréd wczesnochrzescijaniskich gnostykdow,
ktorzy glosili, ze powszechnosc cierpienia w swiecie dowodzi twdrczego nie-
udacznictwa Demiurga — Jahwe. Nie jest to jednak tylko deklaracja sympatii
wobec gnostyckiego nauczania. Polski interpretator gnostycyzmu manifestuje
w ten sposéb swoj sprzeciw wobec dzieta Demiurga, ktore zawiera w sobie
obietnice kosmosu ($wiata uporzadkowanego), ale realizuje sie tylko poprzez
chaos niczym nieuzasadnionego i powszechnego bolu. Dazac do przyblizenia
zrodet tej niezgody na otaczajaca rzeczywistosc, Prokopiuk sugeruje, ze jest
ona spowodowana gnostycznym po-,wotaniem”, ktére przybywa do niego
(i do kazdego cztowieka) z glebokosci Bytu Doskonatego i daje nadzieje na
wyzwolenie z pet materialnego swiata'. Tym samym utozsamia sie w catej
pelni z gnostycka tradycja poszukiwania zbawczej gnozy — wiedzy. Czy
zdobywa jednak dzigki niej te¢ oczekiwang nadzieje? Odpowiedz na tak po-
stawione pytanie wcale nie jest jednoznaczna.

8 A. Jocz, Przypadek ,o0sy rozbojniczej”. Rozwazania o gnostycyzmie i neognozie w literaturze
polskiej przetomu XIX i XX wieku, Poznan 2009, ss. 21-34.

? J. Prokopiuk, Rozdroza..., s. 180.

" Na temat fenomenu antropozofii jako neognozy zob. J. Prokopiuk, Antropozofia, czyli
wiedza duchowa, w: tenze, Labirynty..., ss. 89-233; J. Prokopiuk, Gnoza, gnostycyzm, neognostycyzm,
w: tenze, Sciezki wtajemniczenia. Gnosis aeterna, Warszawa 2000, ss. 132-137; A. Jocz, Antropozofia
Rudolfa Steinera (1861-1925), czyli préba stworzenia podstaw neognozy, w: E. Przybyt (red.), Oblicza
gnozy, Krakow 2000, ss. 97-112.

' Zob. J. Prokopiuk, Rozdroza..., ss. 180-181.

2 Tamze, s. 181.

5 Na temat natury gnostycznego po-,wolania” zob. np. A. Jocz, Rozum Arystotelesa a gnostycz-
ne po-, wotanie”. Dwa rézne poczqtki poznawania istoty Absolutu, ,Poznanskie Studia Polonistyczne”
2001, Seria Literacka, nr VIII (XXVIII), ss. 71-86.
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Przede wszystkim mysliciel dos¢ przekornie podkresla, ze jego indywidu-
alne bytowanie uleglo juz daleko idacej aktualizacji, a zatem w sposdb natural-
ny poddaje si¢ juz tylko bezwarunkowemu przemijaniu'*. Réwnoczesnie ciagle
zyje z gnostycka swiadomoscig wrzucenia w swiat fizyczny, ktory zawiodt
jego oczekiwania. Oczywiscie dzieki wspomnianej gnozie wie, Ze istnieja znane
w gnostycznej tradycji sposoby, ktére powinny doprowadzic¢ do przezwycie-
zenia materialnej dominacji $wiata nad czlowiekiem. Prokopiuk wspomina
m.in. o lucyferycznej negacji rzeczywistosci zmystowej oraz arymanicznej po-
kusie buntu przeciwko podstawom kosmosu, ktéry ufundowany zostat przez
Demiurga — Jahwe. W ten sposéb mysliciel nawiazuje do antropozoficznych
rozwazan na temat duchowych i demonicznych inspiracji ludzkich czynéw?.
Inng alternatywa wobec tej demiurgicznie zdeterminowanej rzeczywisto-
Sci jest wlasnie proponowana przez Rudolfa Steinera, twdrce antropozofii,
droga przeduchowienia rzeczywistosci fizycznej. Istote tej koncepcji mozna
przyblizy¢ poprzez interpretacje jego wypowiedzi, w ktorej stwierdza, ,,ze
rzeczy Swiata zmystowego nie sa niczym innym, jak tylko zgeszczonymi
jestestwami duchowymi”*®. A zatem wynika z niej, Ze $wiat miat pierwotnie
duchowa nature, a jego ksztatt materialny jest zdecydowanie pdzniejszy. Ste-
iner jest wiec przekonany, ze otaczajacej cztowieka rzeczywistosci nie nalezy
pojmowac w kategoriach dualistycznego napiecia miedzy duchowoscia a ma-
terialnoscia"’. Jednoczesnie przypomina, ze réwniez ludzkie, zmystowe ciato
jest czescig owego duchowo-materialnego swiata, poniewaz uformowato sie
w efekcie procesu ,, zgeszczania” rzeczywistosci pneumatycznej. Z tych wlasnie
powoddw $wiat fizyczny nie jest zwienczeniem procesu ewolugji , jestestw
duchowych”, a jedynie jej przejsciowym etapem. Prawdziwym celem swiata
i cztowieka jest zatem powrot do pierwotnego, czyli duchowego stanu. Chcac
przyblizy¢ nature tego procesu, Steiner glosi: ,W przysziosci cztowiek sam
bedzie twoérca swej postaci. Ta droga rozwojowa polega na coraz wigkszym
wysubtelnieniu materii stanowiacej nasze ciato, na stopniowym usuwaniu
z organizmu najbardziej statych, skrystalizowanych, najtwardszych czesci”.

Z przywotanych stéw wydaje sie wynika¢, ze 6w antropozoficzny proces
przeduchowienia ma charakter wielowiekowej ewolucji rzeczywistosci ma-
terialnej. Pewnego rodzaju kontynuacje tych neognostycznych przemyslen

4 Zob. Przemienia¢ siebie, innych i Ziemie, z Jerzym Prokopiukiem rozmawia Zbigniew Bie-
rzanski, w: J. Prokopiuk, Labirynty..., s. 269.

® Na temat antropozoficznej demonologii zob. J. Prokopiuk, Steinerowska demonozofia, w:
tenze, Sciezki..., ss. 80-91; A. Jocz, Bog mistykw a szatan gnostykéw. Miejsce zta w antropozoficznej
neognozie, ,,Cztowiek i Spoteczenstwo” t. XX, pod red. Z. Drozdowicza, Poznan 2002, ss. 85-99.

16 R. Steiner, Teozofia. Wprowadzenie w nadzmystowe poznanie swiata i przeznaczenie cztowieka,
ttum. T. Mazurkiewicz, Warszawa 2002, s. 110.

7" Zob. R. Steiner, Postannictwo Archaniota Michata, ttum. E. i M. Wasniewscy, Gdynia 2001,
s. 102.

18 R. Steiner, Teozofia Rézokrzyzowcow, thum. M. Wasniewski, Gdynia 1996, s. 123.
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stanowig kolejne rozwazania Steinera, ktére dotycza ludzkiej seksualnosci
i prokreacji. W jego Teozofii RézokrzyZowcéw mozna zapoznac si¢ z naste-
pujacym wyobrazeniem tego fenomenu: , Przede wszystkim przeobraza
sig sity rozrodcze ludzkiego organizmu. [...] Wszystko, co dzi$ ma zwiazek
z rozmnazaniem i popedem ptciowym, przejdzie w przysztosci do innego
organu. Narzadem, ktéry juz dzis przygotowuje sie do tego, aby stad sie
kiedy$ organem rozrodczym, jest krtan. Dzisiaj moze ona powodowac tylko
falowanie powietrza; oddawac¢ powietrzu tylko to, co zawarte jest w stowie.
W przyszlosci bedzie to nie tylko stowo ze swym rytmem; w przysztosci to,
co wyda krtan, bedzie przeswietlone wnetrzem cztowieka, przenikniete jego
wilasna fizycznoscia. Tak jak dzisiaj krtan wydaje stowo, ktdre staje sie tylko
falg powietrzna, tak kiedy$, w przysztosci, wychodzi¢ bedzie na $wiat z krtani
czlowieka odbicie jego najglebszej istoty —jego wlasny wizerunek. Czlowiek
wydawac bedzie z siebie potomstwo w ten sposob, ze bedzie tego drugiego,
nowego czlowieka wypowiadat”".

Ten zadziwiajacy opis narodzin nowego cztowieka moze by¢ dla wspot-
czesnego, racjonalnie zorientowanego czytelnika dosy¢ trudny do zaakcepto-
wania. Dlaczego zatem Jerzy Prokopiuk w calej pelni go aprobuje?® Czy jest to
efekt neognostycznych fascynacji polskiego badacza gnozy? Chcac zrozumiec¢
jego powazne traktowanie tego rodzaju opisow, warto raz jeszcze przywoltaé
sygnalizowang juz koncepcje Steinera, ktéra dotyczy uduchowienia $wiata
fizycznego. Wynika z niej, ze doskonalenie ludzkiego ciata bedzie polegato na
stopniowym uwalnianiu si¢ spod dyktatu materii i ewoluowaniu w kierunku
duchowosci. Celem czltowieka jest wiec wyzbycie sie fizycznych ograniczen.
Wowczas mozliwe bedzie ,, wypowiadanie” innego cztowieka. Oczywiscie
antropozoficzna propozycja przeformowania ludzkiej cielesnosci stanowi
pewnego rodzaju zmodyfikowana wersje doketyzmu, ktory lansowany byt
przez wczesnochrzescijanskich gnostykéw. Warto w tym momencie przy-
pomnie¢, ze owo doketystyczne widzenie ciata bylo popularne nawet wsrod
niektorych myslicieli chrzescijaiiskich, ktorzy chcieli pozosta¢ w granicach
ortodoksji. Chodzi tutaj naturalnie o przemyslenia Klemensa Aleksandryj-
skiego (ok. 150 — ok. 215) na temat bezafektywnosci ciata Jezusa Chrystusa?.
Mozna oczywiscie uznad, ze tego rodzaju antymaterialistyczne fascynacje
adekwatnie odpowiadaty na duchowe zapotrzebowanie tamtych czasow.
Z jakiego zatem powodu gloszenie idei pochwaty swoistej dematerializacji
ludzkiego ciata zachowuje ciaglq atrakcyjnosc¢ w dzisiejszym swiecie? Przeciez
dokonata sie juz w nim pewnego rodzaju deifikacja zmystowego, cielesnego
wymiaru cztowieczenstwa. Jednakze Prokopiuk bardzo dobrze zdaje sobie

¥ Tamze.
2 Zob. J. Prokopiuk, Rozdroza..., s. 146.

% Zob. Klemens Aleksandryjski, Kobierce zapiskéw filozoficznych dotyczqcych prawdziwej wiedzy
(VI, IX), t. 2, thum. J. Niemirska-Pliszczynska, Warszawa 1994, s. 153.
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sprawe z tego, ze owo wywyzszenie cielesnosci nie dotyczy ludzi cierpiacych,
chorych, starych. Oni w catej pelni doswiadczajq niezliczonych ograniczen,
ktore s efektem zniewolenia przez materialng egzystencje. Pewnie dlatego
polski interpretator gnozy tak duza wage przywiazuje do koncepgji tzw.
$wiatéw alternatywnych, w ktdrej probuje szukac pocieszenia. Wezytujac
sie w po$wiecone jej dociekania, mozna odnie$¢ wrazenie, ze zawiera ona
gnoze o rzeczywistosci, ktora istnieje aktualnie, ale niezaleznie od naszego
ucigzliwego i fizycznie zniewalajgcego $wiata. Prokopiuk poszukuje genezy
jej istnienia w tworczej inwencji Bytu Doskonatego, ktéra nie posiada zadnych
ontologicznych ograniczen. Z tego wtasnie powodu owe boskie dziatania
kreacyjne majq charakter ciagly®. Dlatego myséliciel dopuszcza mozliwos¢
zaistnienia swiata, ktéry uformowany zostat przez Demiurga innego niz Jah-
we. Pokladajac szczegolna nadzieje w procesie rozwijania ludzkich zdolnos$ci
wyobrazeniowych, polski interpretator gnozy jest przekonany o mozliwosci
poznania niektdrych aspektow tej rzeczywistosci. Propaguje réwniez w ten
sposob swoja koncepcje poznania oparta na gnostycznej transracjonalnosci,
ktorej istota jest , przekroczenie racjonalizmu jako czego$ jednostronnego”.
Jednoczesnie bardzo jednoznacznie podkresla, Ze jego celem nie jest zache-
ta do irracjonalizmu. Jest przekonany, iz praktykowanie antropozoficznej
neognozy pomoze czlowiekowi w peini zaktualizowac jego potencje imagi-
natywne, ktdre , fatszywie nazywa sie intuicja”*. Wiasnie ten rodzaj pozna-
wania rzeczywisto$ci dominuje, jego zdaniem, w przywotywanym swiecie
alternatywnym. Jednoczesnie w sposéb posredni sugeruje on, ze w pelni
zaktualizowal juz swoje imaginatywne potencje. Czy to znaczy, ze dopuszcza
bezposrednie poznanie tego rodzaju rzeczywistosci? Oprdcz tego polski gno-
styk twierdzi, Ze owa rzeczywisto$¢ ,,zmierza w kierunku minimalizadji zta,
a nie jego maksymalizacji, jak to si¢ dzieje w naszym $wiecie”*. Propagujac
rozwazania na temat fenomenu rzeczywistosci alternatywnych, Prokopiuk
w swoisty sposob intelektualnie i duchowo testuje mozliwos¢ istnienia Swiata,
w ktérym nie ma wspomnianej juz nieuzasadnionej nadwyzki zta, cierpienia.
Jednak to wiasnie materialne ciato jest najbardziej podatne na bdl. Dlatego
warunkiem koniecznym funkcjonowania tego rodzaju rzeczywistosci jest
dazenie do jego spirytualizacji. Wsroéd prezentowanych przemyslen doty-
czacych swiatow alternatywnych nie zostal jeszcze podniesiony problem
ich dostepnosci. Prokopiuk do$¢ przewrotnie stwierdza, ze w swojej nowej
rzeczywistosci chciatby sie znalez¢ po $mierci®. A zatem zycie w przypisanym

2 Zob. ]J. Prokopiuk, §wiaty alternatywne, w: tenze, Sciezki..., s. 217.

= Wolg szalenistwo od Slepoty, z Jerzym Prokopiukiem rozmawia Bolestaw Rok, w: J. Proko-
piuk, Labirynty..., s. 282.

% Tamze, s. 283.

» J. Prokopiuk, Rozdroza..., s. 147.

% Zob. J. Prokopiuk, Gnoza i ja —raz jeszcze, w: Mel vitae. Midd zycia, 75-lecie Jerzego Proko-
piuka, Krakéw 2010, s. 92.
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mu przez Demiurga swiecie traktuje po gnostycku, czyli jako przygotowanie
do rzeczywistego uwolnienia po $mierci. Dlatego groznie brzmia jego sugestie
utozsamiajgce $wiat materialny z wielka arena, na ktorej ludzie odgrywaja
swoje tragiczne i komiczne role, a jedynym widzem jest wielokrotnie juz
wspominany Demiurg?. Ta niezwykle dramatyczna konstatacja na temat
ludzkiej kondycji funkcjonuje rdwniez jako bardzo nosny motyw literacki. Jej
swoista hiperbolizacja jest artystyczna wizja, ktéra w powiesci Wedtug totra za-
proponowat wspoétczesny polski pisarz Adam Wisniewski-Snerg (1937-1995).
Chcac przyblizy¢ charakter wykreowanej przez niego rzeczywistosci, warto
zwroci¢ baczniejszq uwage na ponizszy fragment: ,Od $witu tego dnia miatem
wrazenie, ze w moim otoczeniu zaszly nocg jakies nieuchwytne zmiany. [...]
Rano nigdy nie podnosilem okiennej zaluzji. Dopiero w tazience zapalitem
Swiatlo i zatrzymatem sie bezradnie nad pdtka z toaletowymi przyborami.
Gruba tube pasty do zebéw wypelniato sprezone powietrze. Kostka rézowe-
go mydia wypadta mi z reki na dno wanny i rozbila si¢ na kilka kawatkéw
biatego gipsu. W zwyktym miejscu recznika wisiat tej samej wielkosci arkusz
biekitnego papieru. Tylko brak wody w kranie tatwo moglem wyttumaczy¢
porannym wzrostem jej zuzycia”?.

Sledzac dalszy ciag powiesciowych zdarzen, zdezorientowany czytelnik
dowiaduje si¢, jak moze wygladac poranek w swiecie alternatywnym. Okazuje
sig, ze zycie gldéwnego bohatera utworu stanowi w rzeczywistosci tylko jeden
z elementéw rozlegtego planu filmowego. W efekcie gnostyckiego przebu-
dzenia dostrzega on, ze wiele przedmiotow codziennego uzytku to jedynie
filmowe dekoracje — atrapy, a jego dawni znajomi i przyjaciele sa po prostu
manekinami, ktére ze wzgleddw ekonomicznych zastapity statystéw. Mozna
zatem zaryzykowac stwierdzenie, Ze nie zawsze alternatywne rzeczywistosci
sa ozdrowienczym lekarstwem na cierpienie przepelniajace nasz $wiat.

Artur Jocz — THE CONTEMPORARY RECEPTION OF GNOSIS IN POLAND. JERZY PROKOPIUK'S
SEARCH FOR SPIRITUALITY

When describing the presence of gnosis in Polish culture it is impossible
not to mention Jerzy Prokopiuk (born 1931). However, his work shouldn’t be
reduced just to its huge translatory, publishing and popularization legacy. It
is also worth to note his personal spiritual, intellectual and gnostic searches
and to relate them to the history of the reception of gnosis in Poland. Thus,
the aim of these remarks is an attempt to reconstruct Prokopiuk’s reflections
on the essence of God, the nature of the world and the human phenomenon.

¥ Na temat tego problemu zob. tamze.
% A. Wisniewski-Snerg, Wedtug totra, Krakow — Wroctaw 1983, s. 5.
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Tozsamos¢ wieloreligijna
w kulturze wspolczesne;j

We wspolczesnej zindywidualizowanej kulturze obserwuje si¢ zmiany
w odniesieniu do tradycji i — do niedawna — oczywistosci kulturowych, zaréw-
no w zyciu rodzinnym, jak i zawodowym, w wigziach lokalnych i religijnych,
we wzorach zycia codziennego i $wiatecznego, w rolach zwigzanych z picia,
w $wiadomosci przynaleznosci. Cztowiek zyjacy w wielokulturowej i zglo-
balizowanej rzeczywistosci jest w wigkszej mierze niz kiedykolwiek ,oby-
watelem swiata”, lecz jednoczesnie odczuwa wiele napiec tozsamosciowych,
a takze w zwigzku z odnalezieniem wlasnego miejsca w swiecie. Bierze udziat
w ciggtym budowaniu wielu réznych tozsamosci, zaleznych od sytuacji czy
srodowiska, w jakim si¢ w danym momencie znajduje, a coraz mniej kierujac
sie w tej materii tradycja. Ciagle dazenie do dostosowania si¢ do zmieniajacych
si¢ rdl, zdaniem Alasdaira Maclntyre’a, nadaje indywidualnym tozsamosciom
charakter niespojnosci'. Konstruowanie ptynnych i niedookreslonych tozsa-
mosci jednostkowych poddaje krytyce Charles Taylor, ktory pisze: ,zwiazki
okreslajace moja tozsamos$¢ nie moga by¢ postrzegane — z zasady i z géry —
jako tymczasowe i wymienne. Jesli moje wewnetrzne eksploracje przybieraja
postac takich seryjnych i zasadniczo chwilowych zwigzkdw, to nie eksploruje

swojej tozsamosci, a jedynie uprawiam jakas forme rozrywki”2.

! A. Maclntyre, Dziedzictwo cnoty, ttum. A. Chmielewski, Warszawa 1996, s. 389 nn.

2 Ch. Taylor, Etyka autentycznosci, ttum. A. Pawelec, Krakow 1996, s. 46. W spoteczenstwach
przedponowoczesnych dzisiejsza tozsamos¢ indywidualna okreslana byta przez pozycje spo-
leczna oraz zwiazane z nig role i czynnosci. Generalnie zagadnienie to nie byto dyskutowane,
gdyz w owym czasie bylo bezproblematyczne. Spoteczenstwa demokratyczne nie zmienity
tego stanu rzeczy, ,lecz ta spotecznie ugruntowana tozsamos¢ zostaje nieodwotalnie podwa-
zona wtasnie przez ideat autentyczno$ci. Wraz z wylonieniem sie tego ideatu — np. u Herdera
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Tozsamos¢ jednostkowa funkcjonuje jako swoisty regulator zachowan
powstajacy w ,procesie indywidualizacji, »inkorporacji« spotecznie zo-
biektywizowanej wiedzy, w ktdrym »jazni« [Selbst] wyodrebnia sie od »Ja«.
Jednostka rozwija jazn, konstruujac wraz z innymi obiektywne uniwersum.
Wrhasnie w tych procesach, ktérym przypisana zostaje funkcja religijna, po-
wstaje osobowa tozsamos¢, bedaca w pewnym sensie instytucjonalizacjq Ja,
pozostajacego w zwrotnym stosunku do jazni i pojmujacego sie poprzez spo-
eczne obiektywizacje”?. Jednostka generalnie zostaje wrodzona w istniejaca
wizje $wiata, ktdra jest wobec niej zaréwno transcendentna, jak i immanentna.
Tak wiec indywidualizacja i prywatyzacja religijnosci jest wypadkowa jed-
nostkowej internalizacji wizji Swiata oraz religijnosci zwigzanej z Kosciotem.

Wspotczesnie w wyniku zachodzacych zmian spoteczno-kulturowych
coraz czesciej zauwazamy, ze mamy do czynienia z nowym odniesieniem
jednostek do Boga i religii bedacych w znacznym stopniu konsekwencja
prywatyzagcji i indywidualizacji stanowiacych ,jeden z wymiaréw szerszego
zjawiska estetyzacji egzystencji oraz rozpowszechnienia si¢ modelu tozsamosci
pojmowanej wedle wskazowki »zrdb to sam«”*. Postepujaca marginalizacja
i zanik ontycznej zaleznosci od czegos wyzszego (Absolutu) w sferze pu-
blicznej coraz czesciej jest zastgpowane obecnoscia Boga w sferze prywatnej
w budowaniu tozsamosci jednostkowych jako jeden z wielu elementow,
poniewaz obecnie tak w zyciu indywidualnym, jak i spotecznym to, co $wie-
te nie zajmuje juz szczegdlnego miejsca. Nie oznacza to jednakze, ze Boska
wola nie moze czy tez nie jest ciagle obecna w porzadku rzeczy, w panistwie
czy zyciu osobistym. Ta zmiana w pojmowaniu miejsca Boga i religii jest
szczegolnie istotna dla $wiecko$ci wspotczesnej kultury, w ktorej ,, Bog lub
religia nie tyle znikneli z zZycia publicznego, ile maja ogromne znaczenie dla
tozsamosci jednostek badz grup, a co za tym idzie — sa takze potencjalnym
elementem definiujacym tozsamosci polityczne”>.

Indywidualizacja religii stanowi najnowsze stadium diugiego procesu
spychania jej do sfery prywatnej. W znacznym stopniu religia istnieje jako
osobisty wybdr i jako instrument jednostkowej identyfikacji, w coraz mniej-
szym stopniu ksztattuje jednak tozsamos¢ zbiorowa; nie tworzy tez dzis fun-
damentu standardéw etycznych dla obywateli krajow Europy®. Ksztaltowana

- pojawia si¢ wezwanie, by kazdy odkryt swéj wlasny, oryginalny sposéb istnienia. Z definicji
nie moze on by¢ okreslony spotecznie, lecz musi sie wytoni¢ w kazdym z nas”. Tamze, s. 42.

* H. Knoblauch, , Niewidzialna religia” Thomasa Luckmanna, czyli o przemianie religii w reli-
gijnosé, ttum. D. Motak, w: T. Luckmann, Niewidzialna religia. Problem religii we wspétczesnym
spoteczenstwie, thum. L. Bluszcz, Krakow 1996, ss. 18-19.

* A. Szahaj, Zniewalajgca moc kultury. Artykuty i szkice z filozofii kultury, poznania i polityki,
Torun 2004, s. 36.

° Ch. Taylor, Nowoczesne imaginaria spoteczne, thum. A. Puchejda, K. Szymaniak, Krakow
2010, s. 259.

® D. Herviev-Leger, Rola religii w integracji spotecznej, thum. A. Lipszyc, ,ResPublica
Nowa” 1/2006, s. 44.
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tozsamosc religijna czy tez wieloreligijna jest , konstruktem” wtasnych reflek-
sji, decyzji, a takze efektem dostosowywania si¢ do aktualnych osobistych
potrzeb poszczegdlnych jednostek, w mniejszym za$ stopniu odnosi sie do
kwestii zycia wiecznego i zbawienia. Taka odmiana religijnosci charakteryzuje
sie m.in. ewolucja ,,od Boga transcendentnego do immanentnego””. Jednostka
samodzielnie dokonuje wyboru elementéw czesto pochodzacych z réznych
tradycji religijnych, sama takze decyduje o swoim $wiatopogladzie czy tez
rodzaju i zakresie praktyk religijnych.

Wspolczesne formy religijnosci i duchowosci majace nierzadko hybry-
dyczny charakter odpowiadaja obecnej rzeczywistosci kulturowo-spoleczne;.
Ich Zrédet nalezy upatrywac m.in. w ,,epoce osi” Karla Jaspersa, gdzie wraz
z nig uksztattowata si¢ indywidualna tozsamo$¢ oraz ,,jednostkowe poczucie
odpowiedzialnosci moralnej i nakierowany na siebie samokrytyczny logos
przeciwstawiony swiadomosci grupowej, czyli kosmicznemu, plemiennemu
i rytualistycznemu mythosowi, jaki dominowat wczedniej”; a takze w ,,dru-
giej epoce osi”, w ktdrej zdaniem Ewerta H. Cousinsa zrodzita si¢ nowa,
dynamiczna, planetarna swiadomosc¢ oraz hybrydowe formy religijnosci’.

W europejskich spoteczenistwach ponowoczesnych tozsamos¢ religij-
na w coraz wiekszym stopniu staje sie¢ sprawg indywidualnego wyboru,
tym bardziej Ze religia swoja podstawe etyczna czesto odnajduje w sferze
prywatnej. Tym samym mozna powiedzie¢, iz religia staje si¢ bardziej mie-
dzyludzka, wewnetrzna i doczesna. Jednostki nierzadko po dtugich poszu-
kiwaniach same dokonuja wyboru swojej religii — na zawsze lub tylko na
krotki okres. Wybieraja one jeden z dwdch najbardziej charakterystycznych
modeli: pielgrzyma — kroczacego indywidualng duchowa $ciezka oraz kon-
wertyty — ktory wybiera swoja religijng spotecznos¢. Modele te oczywiscie
nie sa charakterystyczne tylko dla europejskich spoteczenstw, ale w tych
wlasnie spotecznosciach dobrze opisuja trend religijnej indywidualizacji,
,ktory rozbija organizacje konwencjonalnych form religijnej tozsamosci,
zwlaszcza za$ tradycyjne formy religijnego zaangazowania na poziomie
parafii i transmisji religii za posrednictwem rodziny” .

We wspolczesnym wielokulturowym $wiecie zjawisko tozsamosci wie-
loreligijnej staje si¢ coraz powszechniejsze. Religie coraz czesciej spotykaja
sie ze soba w akcie , dialogicznego dialogu”, jak okresla to Peter Phan, by
~wykreowa¢ w kazdym z wierzacych bogatsza, bardziej dynamiczna i skom-
plikowana forme $wiadomosci religijnej”!’. Ow dialog, ale takze szereg
zjawisk spotecznych, takich jak: masowe ruchy demograficzne, migracje,

7 J. Marianski, Religia w spoteczenstwie ponowoczesnym, Warszawa 2010, s. 180.

8 P.C. Phan SJ, Uduchowiony i religijny. Tozsamos¢ wieloreligijna dla poszukujgcych duchowosci,
thum. J. Bilmin, ,Znak” 717, luty 2015, s. 79.

9 Tamze, ss. 80-81.

1 D. Herviev-Leger, Rola religii..., ss. 43-44.
' P.C. Phan SJ, Uduchowiony i religijny..., cyt. wyd., s. 81.
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coraz czestsze malzenstwa zawierane miedzy przedstawicielami réznych
religii, przyczyniaja sie do powstawania tozsamosci wieloreligijnych maja-
cych nature hybrydowsg, ale nie synkretyczna, gdyz nie faczy ona elementéw
wykluczajacych sie¢ wzajemnie. Wsrod tozsamosci cztonkow poszczegolnych
wspolnot mozna wyréznic zarowno tozsamosci zamkniegte o integrystycznym
charakterze (np. w Kosciele katolickim podkreslajacym potrzebe postrzegania
niezmiennych, bo pochodzacych od Boga zasad), jak i tozsamosci otwarte
(wywodzace sie np. z protestantyzmu), w ktorych funkcjonowaniu dostrze-
galna jest ewolucja polegajaca na przejmowaniu postaw, zasad postepowania
oraz wartosci wspodtczesnej kultury, a takze tozsamosci bedace nastawione
na dialog i ekumenizm®.

Istotna role dialogu w konstruowaniu tozsamosci upatruje takze Char-
les Taylor, zaznaczajac, iz dookreslenie siebie ma miejsce nie tylko w genezie
wlasnego Ja, ale przede wszystkim w konfrontacji z innymi, w nieustajacym
wysitku dialogicznym, a takze w znaczacym wptywie autorytetéw'. Po-
nad to Taylor podkresla, ze we wspolczesnym poszukiwaniu tozsamosci nie
istnieje zaden terminus ad quem, pozwalajacy stwierdzi¢, ze juz utworzyliSmy
tozsamos$¢ — ,nasz narracyjny sposob zycia koniczy si¢ dopiero wraz ze $mier-
cig jako zbornym momentem egzystencji. Z perspektywy $mierci mozliwa jest
ocena zycia jako catosci, jego opowies¢ dobiegta bowiem konca”*.

W kazdym przypadku problemy, na jakie tu napotykamy, akcentujg
napiecie miedzy procesami sekularyzacji a potencjalnie przeciwstawnymi
impulsami ptynacymi ze strony réznych kultur religijnych, istniejacych
w tej samej europejskiej domenie. Jednym z bardziej widocznych czynnikow
charakterystycznych dla wspdtczesnosci i przyczyniajacym si¢ do budowy
tozsamosci, w tym tozsamosci wieloreligijnej, jest akcentowane przez filozo-
féw odrzucenie tradycyjnej metafizyki. Zasadniczym zatoZeniem postme-
tafizycznej mysli jest dazenie do wypracowania tzw. ontologii ostabienia,
,ujmujacej ciezaru obiektywnym strukturom i przeciwdziatajacej przemocy
dogmatyzmu. Najwazniejszym zadaniem, przed jakim staje dzi$ filozofia,
wydaje sie odwrdcenie programu platoniskiego; przywotuje ona ludzkos¢ na
powrdt do jej historycznosci, a nie tego, co wieczne”*. Jednym z osiagniec¢
dekonstrukcji metafizyki jest teza, ze wszystkie zatozenia sa réwnowar-

2 Tamze, s. 76 nn.

B Ch. Taylor, Etyka autentycznosci, cyt. wyd., s. 34 nn. Taylor, podkreslajac wage dialogu,
pisze, ze ,nasza tozsamos¢ definiujemy nieodmiennie w dialogu a czasem w starciu — z toz-
samos$ciami, ktdre chcieliby przypisa¢ nam (recognize in us) nasi znaczacy inni. Nawet wtedy,
kiedy wyrastamy z niektdrych autorytetéw — niech beda to nasi rodzice — i znikaja one z na-
szego zycia, to rozmowa z nimi toczy sie w naszym wnetrzu, dopdki zyjemy”. Tamze, s. 33.

* W.M. Nowak, Spor o nowoczesnos¢ w pogladach Charlesa Taylora i Alasdaira Maclntyrea,
Rzeszow 2008, s. 202.

5 S. Zabala, Wprowadzenie. Religia poza teizmem i ateizmem, w: R. Rorty, G. Vattimo, Przy-
sz10s¢ religii, ttum. S. Krélak, Krakéw 2010, s. 22.
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toSciowe, ,,a celem dzialalnosci intelektualnej staje si¢ nie tyle dazenie do
poznania prawdy, ale »konwersacja«, w ktorej toku kazdy argument moze
zyskac¢ uznanie na réwnych prawach bez konieczno$ci odwotywania sie do
jakiegokolwiek autorytetu”'®.

Procesy sekularyzacji ujawniaja, zdaniem Richarda Rorty’ego i Gian-
niego Vattimo, ze cztowiek ,, uwolnit si¢ z hierarchii stworzenia i wyzbyt
sie wszelkich ograniczen, zaréwno kosmologicznych (dyktowanych przez
$wiatopoglad grecki), jak i teologicznych (gtoszonych przez Kosciét)”".
Zdaniem Vattimo w nowej sytuacji Koscidt , musi porzuci¢ mys$l o posiadaniu
prawdy ostatecznej na temat struktury rzeczywistosci. Kategoria mitosier-
dzia wspottworzy obecng przestrzen pluralistyczna, w ktorej jest miejsce
dla wielu réznych religii”'®. W kulturze europejskiej wartosci chrzescijaniskie
stanowig niewatpliwie wazny element tozsamosci, nalezy jednak bra¢ pod
uwage obecnos¢ wptywéw innych religii. Tym bardziej ze we wspdtczesnym
$wiecie ,,zadna zasada orientacji, uznana przez czlowieka za zaufania godna,
nie znajduje tego minimum zewnetrznego poparcia, bez ktérego nie moze
przetrwac” .

Wczesniejsze orientacje aksjologiczne sa w znacznej mierze obecnie dewa-
luowane. Jak zaznacza Arnold Gehlen: ,Z chwilg, gdy polis przestata wszyst-
ko dekretowa¢, otworzyty sie wrota dla porywoéw duchowych dawniej nie do
pomyslenia”®. Stad tez coraz wieksza popularnos¢ trendow estetyzacyjnych
w kulturze, a takze poszukiwania nowych uzasadnien w sferze religijnosci
i duchowosci. Te duchowe symptomy sg fundamentem narodzin dzisiejszej
tozsamosci jednostkowej akcentujacej indywidualny wybor, umiejetnosci
czy wiladze sadzenia. Ponadto wielu teoretykdw postmodernizmu zaznacza,
ze wspotczesna duchowo$¢ powinna by¢ niemetafizyczna (niezakladajaca
wiary w jakis utarty porzadek bytu), prywatna (pozbawiajaca jezyk refleksji
pretensji do powszechnej waznosci) oraz $wiadomie przygodna (pozwalajaca
na istnienie wielu niekonkurujacych ze sobg prywatnych jezykéw refleksji),
powinna takze rozwiazywac problemy, ktére dotad byly domena mysli
metafizycznej?.

Innym istotnym czynnikiem ksztattujacym wspoétczesna tozsamos¢ jest
niewatpliwie kulturowa i religijna pluralizacja europejska. Pluralizm w sferze
religii przyczynia si¢ m.in. do wzrastajacej liczby 0sob kierujacych sie swo-
imi preferencjami, wlasna logika i sposobem interpretacji zycia, co znajduje

16 Tamze, s. 24.

7 Tamze, s. 27.

8 G. Vattimo, O etyce mitosierdzia, ,Dziennik Europa” grudzien 2007, s. 8.

¥ A. Gehlen, Man in the Age of Technology, New York 1980, ss. 52-53, cyt. za: Z. Bauman,
Ponowoczesnos¢ jako Zrédto cierpien, Warszawa 2000, s. 305.

% Tamze.

2 A. Bielik-Robson, Inna nowoczesnosc. Pytania o wspétczesnqg formute duchowosci, Krakow
2000, ss. 268-269.
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odzwierciedlenie m.in. w budowaniu tozsamosci. ,Ksztattowanie wtasnej
tozsamosci osobowej i spotecznej odbywa sie w warunkach wolnosci i auto-
nomii jednostki. W kraricowych ujeciach indywidualistycznych wartosci sa
sprowadzane do osobistych i arbitralnych preferencji jednostek”*. Dotych-
czasowe zakotwiczenie jednostek w spoteczenistwie traci swoj oczywisty
charakter na rzecz szerokiego zakresu mozliwosci dziatania. , Uwalnianie sie
z tradycyjnych wiezi spotecznych i zréznicowanie form zycia codziennego
wiaze sie z detradycjonalizacjq wzorow zycia i jego interpretacji”®.

Majac przed sobg bogaty wachlarz propozydji religijnych, swiatopoglado-
wych, mamy do czynienia z sytuacja, gdzie sens zycia nie jest czyms danym,
lecz zadanym, tym bardziej Zze nie majac jego modelu, zmuszeni jestesmy do
dokonywania wybordw. Ludzka tozsamos¢ jest ciagle poddawana przeobra-
zeniom i korektom, stanowi swoisty rodzaj permanentnego ,, placu budowy”,
ktéremu towarzyszy poczucie niepewnosci sprawiajace, iz wiele jednostek
nie tyle potrzebuje wizji eschatologicznych w jakich specjalizowata sig religia,
ile zauwaza sig¢ ,,wciaz rosnacy popyt na poradnictwo zyciowe, udzielane
przez ekspertéw od tagodzenia badz leczenia kltopotdw tozsamosciowych”.

Zachodnioeuropejskie zsekularyzowane spoleczenstwa, jako spoteczen-
stwa liberalno-demokratyczne, toleruja i szanuja indywidualng wolnos¢ wy-
znania. Przynalezno$¢ religijna i wiara, bedac kwestia wyboru i osobistych pre-
ferencji, sprzyja przede wszystkim ewolucji spolecznej od tozsamosci religijnej
przypisanej do tozsamosci religijnej konstruowanej. Religijni ,, konstruktorzy”
tozsamosciowi faczg religijne elementy, podobnie jak inne elementy kultury.
Obecnie, w epoce wszechobejmujacego pluralizmu, tworzenie wtasnej bio-
grafii religijnej jest zdaniem wielu badaczy znacznie trudniejsze niz w czasie,
gdy dominujaca forma religijnosci byta religijnosc , koscielnie” zdefiniowana.
Jednostki konstruujac swoja tozsamo$¢, kieruja sie nierzadko paradygmatami
spolecznie akceptowanymi, a takze warto$ciami porzadkujacymi i wyjasnia-
jacymi otaczajaca rzeczywistosc i nadajacymi sens ludzkiemu zyciu.

Elementy religijne i s$wieckie tworzace wspodtczesne tozsamosci sg silnie
zwigzane z réznymi wersjami europejskiego oswiecenia, roznymi wersjami
chrzescijafistwa, a takze kulturowymi matrycami zakorzenionymi w poszcze-
gblnych tradycjach religijnych i zwigzanych z nimi uktadach instytucjonal-
nych. We wspdtczesnej wielokulturowej rzeczywistosci proba stworzenia

2 J. Marianski, Religia w spoteczenstwie..., s. 56.

» Tamze.

# Z.Bauman, Ponowoczesnosc..., s. 307. Niepewnosc¢ towarzyszaca wspotczesnym jednost-
kom zogniskowana wokot kwestii tozsamosci jest zrédlem ,ery specjalistow” od problematyki
tozsamos$ciowej, dla oznaczenia ktérej uzywa sie okreslenia counselling boom. Wspodtczesne
jednostki, jak pisze Bauman, , potrzebuja alchemikéw, ktoérzy potrafia wyczarowad (lub
potrafia przekonaé, ze potrafig, co na jedno wychodzi) szlachetny kruszec pewnosci siebie
z okruchéw niepewnosci i zagubienia; kamieniem filozoficznym, jakiego ponowoczesni
alchemicy potrzebujg, by swe gusta skutecznie odprawia¢, jest autorytet — zapozyczony od
nauki lub czerpany z wiedzy tajemnej, do ktdrej inni dostepu nie maja”. Tamze.
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tozsamosci odwotujacej sie do statych, ogolnie przyjetych paradygmatow
odzwierciedlajacych podstawowe wartosci $wieckie i religijne jest przedsie-
wzieciem problematycznym, zwlaszcza w kontekscie zachodzacych proceséw
sekularyzacyjnych i modernizacyjnych. W ich wyniku, , przewartosciowania
wartosci”, mozliwosci wyboru orientacji religijnej z mnogosci réznorodnych
wartosci czy stylow zycia coraz wiecej jednostek buduje swoja tozsamos¢
religijng, siegajac do praktyk i wierzen wywodzacych sie z roznych zrodet.
W procesach transformacji dokonuja si¢ zmiany w statusie dotychczasowych
wartosci, a ,, tozsamosci religijne i moralne, podobnie jak wszelkie tozsamo$ci
osobowe i spoteczne, sq konstruowane, a przez to podatne na zakwestiono-
wanie, zalezne od kontekstu spoteczno-kulturowego, wielorakie, sfragmenta-
ryzowane i zmienne. [...] »ludzie konstruuja wiele wariantow samych siebie,
ktore pojawiaja sie czasem w niespdjnych i sprzecznych zestawieniach [...]«”%.
Na wazkos$¢ podejmowanej problematyki wskazuje m.in. Jean Baudrillard,
ktory stwierdza, ze wspdtczesnie nie walczymy o niepodlegltos¢, walczymy
za to o tozsamos¢, ktora zasadniczo wiaze si¢ z bezpieczenstwem, ale jedno-
czednie jest rozpaczliwym fantazmatem. Wskazuje przy tym, iz identyfikacja
poszczegodlnych jednostek , podmiotu, narodu, rasy — identyfikacja samego
Swiata, ktory stal sie technicznie i absolutnie rzeczywisty — ktory stat sie tym,
czym jest, tylko punktem, zatem niemozliwa jest juz metafora, niemozliwa
jest metamorfoza — pozostaja jedynie nieskoriczone przerzuty tozsamosci”?.

Wielu teoretykoéw postmodernizmu zaznacza, ze wraz z koficem , me-
tafizycznego” wieku absolutyzméw wkroczylisSmy w ,wiek interpretacji”,
ktérego celem nie jest ,stykanie si¢ z czyms istniejacym od nas niezaleznie,
lecz jedynie Bildung, nie konczacy sie nigdy proces ksztalttowania i ksztatcenia
samego siebie”? oraz wtasnych tozsamosci.

Beata Guzowska — MULTI-RELIGIOUS IDENTITY IN CONTEMPORARY CULTURE

The article analyses the manifestations of multi-religious identity in contemporary
culture. Cultural and religious diversity is an important factor forming the contem-
porary European identity. Emerging multi-religious identities have a hybrid nature
that combines many elements coming from different cultures and religion. Within this
type of identity one can distinguish the closed identity, open identity, and identities
that are focused on dialogue and ecumenism.

# J. Marianski, Kontrowersje wokot relacji religii i moralnosci. Tozsamo$¢ czy rozbieznosc?
Studium socjologiczne, Torun 2014, s. 103.

% J.Baudrillard, Przed koricem, ttum. R. Lis, Warszawa 2001, s. 68. Baudrillard podkreéla, ze
obecnie jednostka spetnia sie¢ w wymiarze wirtualnym, ktéry ,monopolizuje dzisiaj zaswiaty,
totalizuje rzeczywistos¢, wycofujac z niej wszelkq wyobrazniowa alternatywe. [...] Tozsamos¢
lezy po stronie sieci, a nie po stronie jednostki”. Tamze, ss. 68-69.

7 S. Zabala, Wprowadzenie. Religia poza teizmem i ateizmem, w: R. Rorty, G. Vattimo, Przy-
sztos¢ religii, cyt. wyd., s. 13.
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Wybrane innowacje kulturowe
we wspolczesnej polskiej mysli religijnej

Innowacja w kulturze

Pojecie ,,innowacji” zazwyczaj rozpatrywane jest w odniesieniu do prze-
mystu i nauk technicznych. Mowiac o gospodarce innowacyjnej, eksperci
ibadacze zwracajg uwage na taki model spoteczenistwa, w ktérym generowane
sq liczne nowe pomysty, stymulujace dynamike ekonomiczna poprzez udany
styk innowacji naukowych z innowacjami technologicznymi'. Nowoczesna
wspdlnota ludzka, ewoluujaca w kierunku spoteczenstwa informatycznego
i usieciowionego? stanowi w zatozeniu teoretykéw innowacji podstawe
realizacji licznych eksperymentdéw socjo-ekonomicznych, a jednoczesnie spo-
leczenstwo takie samo z siebie wytwarza i kreuje innowacje. Paristwo moze
probowac tworzy¢ przyjazne warunki do innowacji, np. poprzez utatwienie
dziatalnosci mtodych przedsigbiorcow i naukowcow (tzw. start-upy, inkuba-
tory przedsiebiorczosci itd.). Rozwdj wysokich technologii, sektora IT z jego
odgatezianiami bioinformatycznymi czy nanotechnologicznymi jest czesto
przedstawiany jako modelowy przyklad zastosowania innowacji naukowych
w gospodarce i przemysle. Tak przedstawiana wizja innowacyjnosci jest roz-
wazana nie tylko w ramach doktryn liberalnych, ale takze probuje si¢ ja taczy¢
z modelami uznajacymi role panstwa jako straznika dobrobytu?®.

Niektdérzy badacze zauwazajq jednak, ze méwiac o , innowacji”, mozna
mie¢ na mysli nie tylko wasko rozumiane spektrum wspédtpracy ,twardych

! M. Kucinska (red.), Innowacje 2009: cztowiek i technologie, £.6dz 2010.
2 M. Castells, Spoteczeristwo sieci, Warszawa 2010.
> M. Castells, Spoteczeristwo informacyjne i panstwo dobrobytu. Model firiski, Warszawa 2009.
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nauk” (informatyka, biologia, medycyna, fizyka) z inicjatywami biznesowy-
mi, korzystnymi zaréwno dla prywatnych przedsiebiorstw, jak i panstwa.
Przez szeroko interpretowanq ,innowacje” mozna takze rozumie¢ innowa-
¢je w znaczeniu kulturowym. Jak zauwaza Katarzyna Plebanczyk: , pojecie
innowacyjnosci w kulturze jest kontrowersyjne samo w sobie — kultura bo-
wiem z zasady jest innowacyjna, jedyna i niepowtarzalna”“. Nie chodzitoby
tu tylko o zastosowanie nowych technologii na potrzeby rozwoju kultury,
cho¢ takie proby maja rowniez w Polsce miejsce®.

Zatem tak zgeneralizowane pojecie odnosiloby si¢ nie tylko do nauk sku-
tecznych technologicznie®, ale takze do nauk o kulturze. Dlaczego bowiem
nie przemysle¢ kategorii ,innowacji” w odniesieniu do kulturoznawstwa,
socjologii czy nawet religioznawstwa? Jesli bowiem wybrac jakis sktadowy,
najistotniejszy element , bycia innowacyjnym” (swoista ontologie innowacyj-
nosci), tojest to ,zdolnos¢ do tworzenia nowosci”?, innymi stowy umiejetnos¢
bycia kreatywnym. Jak wskazywali tez inni badacze, innowacji kulturowej nie
nalezy rozumiec tylko w odniesieniu do jednostki. Wedtug Gerarda Labudy
w istocie powstanie okreslonego pomystu w gtowie tworcy jest tylko pierw-
szym krokiem w catym procesie kulturowej innowagji®. Jest to oczywiscie krok
niezbedny, bez ktérego nie mozna by byto moéwic o tworzeniu nowosci. Nie
mozna jednak upraszczac tego procesu wytacznie do zestawienia osiagniec¢
uznanych geniuszy, artystoéw, naukowcoéw tworzacych wielkie idee filozoficz-
ne, estetyczne czy wreszcie religijne, chociaz kazdy podstawowy kurs wiedzy
o kulturze czy historii filozofii wykazuje, ze rozwdj kultury metafizycznej
i estetycznej nie bytby mozliwy bez szeregu wybitnych postaci (jak Platon,
Arystoteles, Leonardo da Vinci), o ktérych ucza sie uczniowie i studenci
pierwszych lat studiow humanistycznych.

Jak zauwaza Labuda, nastepnym waznym krokiem w rozwoju jeszcze
jednostkowej innowagji jest jej zaimplementowanie w praktyce spoteczne;j.
Innymi stowy, przejscie od pomystu/idei do czynu, wytworzenia okreslonego
dzieta kulturowego. Moze to by¢ dzielo literackie, malarskie czy muzyczne.
Karl R. Popper pisat o , trzecim swiecie”, w ktérym znajdujq si¢ zobiektywi-
zowane postacie wszystkich idei i teorii naukowych. Zauwazyt, ze: ,[...] gdy

* K. Plebanczyk, Innowacyjnos¢ w kulturze — szansa czy koniecznosc?, ,, Zarzadzanie Publiczne”
3(15)/2011, s. 10.

® Przyktadem adaptacji nowych innowacji technologicznych do sektora kultury jest nastepu-
jacy projekt: http://kulturainnowacje.pl/o-projekcie [31.07.2016].

¢ Innymi stowy chodzi tu o rozréznienie miedzy kultura techniczno-uzytkowa a kultura
symboliczna, Zob. K. Zamiara, Wokét idei filozoficznych i kulturoznawczych Jerzego Kmity, ,Filo-
Sofija” 1(12)/2011, s. 123.

7 E. Bendyk, Kulturowe i spoteczne uwarunkowania innowacyjnosci w: P. Zadura-Lichota (red.),
Innowacyjnosé 2010, Warszawa 2010, s. 76.

® G. Labuda, Rozwazania nad teoriq i historiq kultury i cywilizacji: wybér studiow i rozpraw,
Poznan 2008, s. 229, za: E. Bendyk, Kulturowe i spoteczne uwarunkowania..., cyt. wyd., s. 73.
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probujemy rozwiazac te czy inne problemy, wymyslamy nowe teorie. Teorie te
sa naszymi wytworami. Sq one wytworem naszego krytycznego i tworczego
myslenia, w ktérym wielka pomoca stuzg nam inne teorie z trzeciego swiata.
Ale z chwila stworzenia tych teorii, one z kolei tworza nowe, niezamierzone
inieoczekiwane problemy, problemy autonomiczne, problemy do odkrycia”.
Zatem w etapie drugim procesu innowacji kulturowej (w rzeczywistosci
bowiem innowacja kulturowa nie jest jednorazowym aktem twoérczym, lecz
catym procesem spotecznym), dochodzi niejako do zmaterializowania si¢ da-
nego pomystu, jego uwidocznienia w dostownej, jak i metaforycznej postaci.
Dawniej byt to trudniejszy etap, zwazywszy na deficyt srodkéw komunikacji
spotecznej, brak rozwinietych mediow czy elitarnos¢ ksiazki przed odkryciem
druku. Jednakze wspoltczesne spoteczenstwo, znajdujace si¢ w zaawansowa-
nym stadium rozwoju kultury medialnej i sieciowej, oferuje wiele mozliwosci
upowszechnienia danego pomystu oraz jego utrwalenia, czy to w postaci
drukowanej, czy cyfrowej badz zdigitalizowane;j.

Kolejnym, rownie waznym jak poprzednie krokiem tak rozumianego
procesu innowagji kulturowej jest akceptacja i uznanie danego dzieta kultu-
rowego przez odbiorcédw. Jest to dla roznych tworcoéw etap trudny i bolesny.
Historia kultury zna bowiem wiele przypadkow artystéw czy prorokow,
ktérzy choc mieli genialne pomysty i potrafili je zmaterializowa¢, nie uzyski-
wali spolecznej akceptacji lub zainteresowania ze strony swoich srodowisk.
Vincent van Gogh przez cate swoje tworcze zycie sprzedat zaledwie jeden
obraz, w dodatku swojemu nadopiekuriczemu bratu. Baruch Spinoza zostat
wyrzucony ze swojej macierzystej gminy zydowskiej i zmuszony do bardzo
skromnego sposobu zycia, podobnie jak nierozumiany za zycia polski poeta
Cyprian Kamil Norwid. Franz Kafka, pomimo stabilniejszych warunkéw zycia
na posadzie urzedniczej, nie byl za zycia czytany, a jego opowiadania sprzeda-
waly sie w niskich naktadach. Najdobitniejszy jest tu jednak przyktad Jezusa
Chrystusa — proroka ukrzyzowanego, niezaakceptowanego w swoich naukach
duchowych przez faryzeuszy. Trudno jednak w odniesieniu do Jego osoby
nie zgodzic¢ si¢ z opinia Leszka Kotakowskiego: , Jezeli Swieci sa rzadkoscia,
czy ich obecnosc jest wazna w Swiecie, czy byta wazna w historii? Zdarzaja sie
prawdopodobnie rzadko, ale to im zawdzieczamy najlepsza cze$¢ dziedzictwa
duchowego naszego zycia i naszej kultury”'’. Zatem nie tak wielu wybitnym
tworcom religijnym, filozoficznym i estetycznym udaje sie na tym etapie
innowacji kulturowej uzyska¢ doczesne uznanie ze strony spoteczenstwa.
Niekiedy dowarto$ciowanie genialnej roli kulturowej danego innowatora
przychodzi dopiero po jego smierci. Labuda zauwaza rowniez, Ze sygnatem
permanentnego utrwalenia znaczenia danej innowacji kulturowej sa dzieta

°* K.R. Popper, Wiedza obiektywna. Ewolucyjna teoria epistemologiczna, Warszawa 2002, s. 201.
10 L. Kotakowski, Jezus osmieszony. Esej apologetyczny i sceptyczny, Krakdéw 2014, s. 111.
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epigonskie i wtdrne, ktére powstajg w formie nasladownictwa i systematycz-
nego upowszechnienia si¢ uznanej juz pozycji kulturowej tworcy. Badacz
zwraca takze uwagg, ze w tym momencie nastepuje przejscie od kultury do
cywilizacji, gdzie wlasnie tej pierwszej przypisuje zdolnosci innowacyjne (nie
kazda cywilizacja zachowuje bowiem zdolnosci kulturowo-innowacyjne').
Z czasem dana cywilizacja moze takze zapominac o poszczegolnych dzietach
kulturowych, gdyz pamiec spoteczna réwniez moze ulec stopniowej erozji'.

Innowacja kulturowa w mysli religijnej

Pokazatem, czym moze by¢ ogolnie rozumiana innowacja kulturowa w jej
kilkuetapowym procesie spotecznym. Mozna jg nastepujaco zrekonstruowac:
(1) pomyst w glowie twdrcy, (2) materializacja idei w postaci dzieta badz
czynu, (3) uzyskanie uznania wsrdd odbiorcow, (4) etap nasladownictwa
kulturowego. Interesuje mnie, jak mozna odnies¢ tak zrekonstruowanag
innowacje kulturowa do mysli religijnej? Czy wspotczesne dzieta religijne
wpisuja sie¢ w tak zarysowana koncepcje? Z pewnymi zastrzezeniami sadze,
ze mozemy odnies¢ taki proces innowacji do dynamiki rozwoju religijnosci
w kulturze. Nalezy tu poczynié¢ jednak kilka doprecyzowan tak nakreslonego
obszaru badawczego.

Myl religijna, zarowno wspodtczesna, jak i klasyczna, ma wtasna specy-
fike. Przedkiadajac to na czterofazowy proces innowacji w jego kolejnosci
— patrzac na pierwszy etap — nalezatoby rozpoznac¢ srodowisko religijnych
tworcow, ktdrzy pielegnuja swoje pomysly i idee. Otoz jest to grupa niejed-
norodna, wbrew pozorom mato homogeniczna. Nawet jesli zredukujemy
poziom kultury religijnej do samego chrzescijaristwa, z perspektywy reli-
gioznawstwa jednej z kilku najwiekszych religii $wiatowych, jednak takze
wewnetrznie religii hererogenicznej, z jej odgalezieniami na katolicyzm,
prawostawie i protestantyzm i dalsze liczne konfesje, zwtaszcza w tej ostatniej
odnodze chrzescijanstwa®, to i tak owe srodowisko chrzescijaniskich tworcéw
pozostaje mato jednorodne w swoich celach. To, co taczy tych poszczegolnych
innowatordw, to skfonno$¢ do tworzenia nowych dziet, w ktérych zawarte sq
niestandardowe interpretacje (badz reinterpretacje) dotychczasowych nauk
chrzescijanskich.

Cecha wielu religii, w tym takze chrzescijanstwa, jest jednak sktonnosc¢ do
apologetyki, do obrony wyksztatconego juz kanonu dogmatycznego, ktory

I Pojawiajq sie badacze, ktérzy zwracaja uwage na wyczerpywanie sie autentycznej
kreatywnosci we wspoétczesnej kulturze i na uporczywy powr6t juz wykorzystanych idei
estetycznych z przesztosci: Zob. A. Marzec, Widmoontologia: teoria filozoficzna i praktyka artystyczna
ponowoczesnosci, Warszawa 2015.

12 M. Golka, Pamiec spoteczna i jej implanty, Warszawa 2009, ss. 35-37.

5 U. Tworuschka (red.), Religie Swiata w dialogu, Poznan 2010, ss. 5-99.
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w przypadku kultury chrzescijaniskiej wyksztalcit sie podczas pierwszych
siedmiu soboréw powszechnych!, uznawanych przez wszystkie odtamy
tej religii. Jednak takze i metoda apologetyczna ma swoje odmiany — moze
skupiac sie na obronie stricte ekskluzywnej (cala prawda zawarta jest w chrze-
Scijanskim Objawieniu i jedyna kwestia problemowa jest, jak je wlasciwie
odczytacd). Apologetyka chrzescijaniska miata takze swdj etap rozwoju in-
kluzywnego, jakim byla pewna kulturowa sklonnos¢ do przygladania sie
zewnetrznej, Swieckiej kulturze i adaptacji pewnych jej elementow do korpusu
tradydji judeochrzescijanskiej'.

Sadze zreszta, ze wprowadzone tu kategorie ekskluzji i inkluzji kul-
turowej'® sa pomocne w analizie pojecia innowacji. Poprzez stanowiska
ekskluzywne mozna rozumiec takie, ktére skupiaja si¢ na konserwatywnej
obronie posiadanego juz zestawu wartosci religijnych. Mysliciele eksklu-
zywni dostrzegaja w pewnego rodzaju innowacjach zagrozenie dla kultury.
~Nowinkarstwo”, jakie plynie np. z kultury $wieckiej, zagraza integralnosci
religii, naraza ja na rozpuszczenie w chaosie kulturowym doczesnosci. Inny
argument stanowiska religijnego o charakterze ekskluzywnym zwigzany
jest z pytaniem o to, po co interesowacd si¢ ,nowosciami” w kulturze, jesli
religia posiada juz swoja gotowa prawde, objawiong przez Jezusa Chrystusa
i zapisana w Ewangeliach.

Reasumujac, innowacja kulturowa, z natury afirmujgca nowos¢ i pomy-
stowos¢ w tworzeniu (i interpretowaniu) idei religijnych, jest jako zjawisko
spoteczne blizsze myslicielom o nastawieniu inkluzywnym. Ta orientacja ma
zatem tendencje do wlgczania nowych idei w przyjete juz spolecznie warto-
Sci, takze do statych préb odczytywania na nowo pozornie juz wyjasnionych
prawd religijnych, wynikajacych z Objawienia. Trudno raczej zatem potaczy¢
innowacje kulturowa z ekskluzywizmem religijnym, cho¢ nie jest to niemoz-
liwe do wyobrazenia. Trzeba bowiem pamietac¢ o zasadzie Weberowskich
typow idealnych' — nie zdarza si¢ praktycznie, aby przyjmowane a priori
kategorie teoretyczne miaty swoj odpowiednik w realnej rzeczywistosci spo-
leczno-kulturowej. Upraszczajac, rzadko zdarza sie w historii mysli religijnej
tworca nastawiony catkowicie defensywnie wzgledem nowosci kulturowych,
kto$ taki jak Tertulian (wiadomo ponadto, ze w koncu i ten mysliciel religij-
ny ulegt pewnej innowacji — herezji montanizmu'®). Zasada ta moze takze
dziata¢ w druga strone — najbardziej nawet inkluzywnie nastawiony tworca

* R. Minnerath, Sobory, Warszawa 2004, ss. 9-48.

5 J.A. Wiseman, Historia duchowosci chrzescijaniskiej, Krakéw 2009, ss. 85-94.

16 Kategoriami inkluzji i ekskluzji w rozumieniu kulturowo-religijnym zainspirowatem sie
z dwéch zrédel: T. Wectawski (obecnie T. Polak), Wspdlny swiat religii, Krakdéw 1995, ss. 277-281
oraz W. Hryniewicz, Wiara rodzi si¢ w dialogu (e-book), Krakéw 2015, ss. 249-254.

7M. Weber, Gospodarka i spoteczeristwo: zarys socjologii rozumiejqcej, Warszawa 2002, s. 16.

8 Benedykt XVI, Ojcowie Kosciota. Od Klemensa Aleksandryjskiego do Augustyna, Poznan 2008,
ss. 54-59.
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chrzescijanski ma swoje granice aksjologiczne, ktérych w dialogu raczej nie
przekroczy, inaczej bowiem musiatby si¢ wyrzec swojego elementarnego
korpusu wartosci chrzescijariskich (takich jak zbawienie i grzech).

Wracajac do rozpoznania srodowiska tworcow chrzescijanskich, majacych
sklonnosci do innowagji kulturowej, jako pierwsza grupe mozna wskazac¢ tu
teologdw reprezentujacych oficjalne stanowisko konfesyjne danego kosciota
chrzescijaniskiego (nie wymieniam swiadomie zalozycieli religii, prorokéw
i S$wietych doktoréw, jako najwazniejszych innowatoréw, gdyz jest to rela-
tywnie niewielka grupa, osoby rzadkie w dziejach religii). Teolodzy, z natury
swojej profesji, pozostaja najblizej centrum wierzen danej religii, poniewaz
ich prymarnym celem jest formutowanie twierdzen teologicznych, takich jak
»Jezus Chrystus zbawit cata ludzko$¢” czy ze natura kazdego czlowieka jest
grzesznosc i stabos¢. Druga grupa, interesujaca si¢ innowacjami w religii, sa
filozofowie religii. Majq oni réwniez z racji specyfiki filozofii nastawienie
kulturowo bardziej neutralne poznawczo. Méwia duzo o Absolucie, o hierar-
chii bytéw, epistemologii poznania religijnego, lecz raczej unikaja rozwazan
o istocie Objawienia, trudnego do wytlumaczenia droga samego rozumu®.
Filozofia i teologia mialy i maja rézne relacje jako dyscypliny®, lecz wydaje
sig, ze ostatecznie o tych relacjach decydowaly wlasnie konkretne innowacje
kulturowe zachodzace w okreslonych momentach dziejowych?.

Trzecia i by¢ moze najwigksza grupa uczestniczaca w tworzeniu nowych
idei religijnych sa pisarze i artysci. W pewnym sensie ta grupa ma najwieksza
swobode tworcza, gdyz nie musza poruszac sie w centrum aksjologicznym
kultury religijnej — dogmatach i przekonaniach religijnych. Andrzej Dragu-
1a, analizujac rézne przypadki kontrowersji we wspolczesnej sztuce, pisze:
»Z punktu widzenia retoryki ikonicznej ingerencja w obraz religijny moze
dokona¢ sie¢ dwojako: poprzez profanacje sacrum oraz sakralizacje profanum.
Roéznica polega na innym artystyczno-teologicznym punkcie wyjscia do
dalszych przeksztalcen i deformacji na ptaszczyznie kompozycji. Pierwszy
proces (profanacja sacrum) polega na zmieszaniu tego, co pierwotnie sakralne,
z elementami obcymi. Drugi zas na sakralizacji tego, co pierwotnie przynale-
zy do sfery profanum 2. Kwestia stale dyskutowana we wspodtczesnej sztuce
jest to, jaki jest zakres wolnosci tworczej wzgledem sacrum. Jest to problem
nienowy (rozwazany juz przez Platona), ale parafrazujac metafore swietego
Pawta o ciele Chrystusa jako ciele Ko$ciota (podstawa tradycyjnej dogmatyki

¥ Z. Drozdowicz, Bdg religii i Bég filozofii w: K. Lastowski, P. Zeidler (red.), Zaproszenie do
filozofii, Poznan 2001, ss. 127-137.

2 L. Dupré, Inny wymiar. Filozofia religii, Krakéw 2003, ss. 101-130.

2 Przyktadem moze by¢ mysl tomistyczna — obecnie wrecz kanoniczna na polskich
wydzialach teologicznych, a przeciez w XIII wieku filozofia $w. Tomasza z Akwinu uchodzita
w wielu kregach za zbyt innowacyjna i postepowa. G.K. Chesterton, Swiety Tomasz z Akwinu,
Warszawa 1974, s. 71.

2 A.Draguta, Copyright na Jezusa. Jezyk, znak, rytual miedzy wiarq a niewiarq, Warszawa 2012,
s. 63.
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eklezjologicznej)® — o ile teolodzy i filozofowie to serce i mdzg spotecznego
szeroko rozumianego organizmu chrzescijaniskiego, to tworcy estetyczni sa
czfonkami tego organizmu. Bez malarzy, muzykow i pisarzy chrzescijanskich
idee religijne teologow i filozoféw nie miatyby wigkszych szans na rozpo-
wszechnienie, na dotarcie do szerszej publicznosci.

Innowagje kulturowe, czyli nowosci ideowe, moga si¢ pojawiac¢ we wszyst-
kich trzech wyzej wspomnianych grupach. Nastepny problem jednak zawiera
sie w tym, Ze nie zawsze wyzej wymienieni tworcy maja te same cele. Wynika
to jednak z wczeéniej zaproponowanych kategorii pomocniczych ekskluzji
iinkluzji. W dalszej czesci artykutu skupie sie na tych twoércach, ktérym bli-
ski jest dialog kulturowy ze Swiatem, ktorzy raczej obawiajq sie skostnienia
tradycji chrzescijanskiej, anizeli préb jej ozywienia réznymi innowacjami.

Innowacyjnos¢ blogu Kleofas
w przestrzeni kultury sieciowej
oraz tworczosci Roberta Rynkowskiego

Polska mysl religijna po 1989 r. musiata ustosunkowac si¢ do wielu zmian
spoteczno-kulturowych, jakie zaszty w naszym kraju. Doswiadczenie trans-
formagji ustrojowej, przemian ekonomicznych, wplywy proceséw globalizacji
i modernizacji, a przede wszystkim wejscie do Unii Europejskiej w 2004 r.
spowodowato, ze Kosciét katolicki w Polsce jako instytucja stanat wobec no-
wych wyzwan kulturowych. Najwazniejszym wydarzeniem w tym okresie
dla polskich katolikéw byta $mier¢ Jana Pawta I w 2005 r., ktéra zakonczyta
wazny okres w dziejach polskiego katolicyzmu. Autorytet polskiego papieza
pozwalal rozwigzywac ad hoc wiele problemow, ale stabnacy w ostatnich
latach biskup Rzymu sila rzeczy nie mogt juz poswieci¢ pelnej uwagi prze-
mianom kulturowym zachodzacym w naszym kraju. Tymczasem zauwazalne
staly sie jeszcze przed $miercia Jana Pawta II oraz wejsciem Polski do struktur
europejskich nasilajace si¢ podziaty w polskim Kosciele katolickim. Przez jakis$
czas zauwazano roznice miedzy Kosciolem torunskim a Ko$ciotem tagiew-
nickim, na inne wewnetrzne rdznice zwracali takze uwage zaangazowani
dziatacze i twdrcy chrzescijanscy®. Mozna zauwazy¢, ze te podziaty zaczety
narastac¢ od 2013 r., podczas pontyfikatu papieza Franciszka, kiedy to z coraz
wigkszym sceptycyzmem niektodre srodowiska z pozydji ekskluzywistycznych
zaczely kwestionowac trafnos¢ diagnoz kulturowych obecnego papieza®.

2 Pierwszy list do Koryntian 12.12-12.31, Pismo Swiete Nowego i Starego Testamentu, Poznari
2000.

# Na przyktad: J. Gowin, Koéciét po komunizmie, Krakow 1995; Z. Nosowski, Krytyczna
wiernos¢. Jakiego katolicyzmu Polacy potrzebujq, Warszawa 2014, ss. 72-102.

% Chaotyczny pontyfikat Franciszka, http://www.fronda.pl/a/lisicki-chaotyczny-pontyfikat-
franciszka,68337.html [31.07.2016].
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Analizujac polska mysl religijng od strony procesu innowagji kulturo-
wej, chcialbym wskazac kilka przyktadow tworcow, ktérzy podjeli wysitek
inkluzywnego myslenia religijnego, a wigc nastawionego na wychwycenie
nowosci, na kreatywne (re)interpretacje kulturowe. Mysliciele tacy pojawili
sie zardéwno w kulturze sieciowej, jak i tradycyjnej kulturze stowa.

W zasobach internetowych interesujacym zjawiskiem innowacyjnym
w polskiej kulturze religijnej stal sie blog teologiczny , Kleofas”. Jest to wi-
tryna funkcjonujaca w cyberprzestrzeni od 2012 r., obecnie afiliowana przy
katolickim portalu spotecznos$ciowo-informacyjnym Deon.pl* (portal dziata
od 2009 r.). Religijna geneze ma pomyst na nazwe obydwu stron. , Kleofas”
nawiazuje do wydarzenia biblijnego, w ktérym dwdch ucznidéw Jezusa, w tym
jeden o tym imieniu, podazali do odleglej o 60 kilometrow od Jerozolimy
miejscowosci Emaus. Wedtug Pisma Swietego byto to juz po ukrzyzowaniu,
a uczniowie ci, nieSwiadomi towarzystwa zmartwychwstalego Jezusa, ktory
do nich dotaczyl, dyskutowali o interpretacji proroctw w Pismie?. Z kolei
nazwa ,,Deon”, wedlug twércoéw portalu, jest zbitka pojeciowq stéw ,Deus”,
czyli ,,Bog”, oraz ,Online”%, zatem etymologia ta wychodzi naprzeciw pota-
czeniu tradycji teologicznej (rozwazania o Bogu) z nowoczesnoscia (obecnos¢
w przestrzeni sieciowej)®.

Innowacyjnosc¢ blogu ,,Kleofas” polega najego otwartosci na wypowiedzi
zaréwno teologéw zawodowych, jak i amatorskich. Redakcja blogu zachowuje
pewien poziom demokratyzacji dyskusji nad teologia i mysla chrzescijaniska,
nie zawezajac tego grona do samych oséb duchownych, angazujac liczne
osoby swieckie obojga plci z wyksztatceniem takze nieteologicznym. Celem
tworcodw tej witryny jest refleksja nad réznymi problemami religijnymi, do
ktorej dopuszczony jest kazdy czytelnik bloga, nastawiony merytorycznie
i dialogicznie wzgledem innych autoréw. Mozna w tych dyskusjach uczest-
niczy¢ zaréwno w charakterze wspotautora gtéwnego wpisu tematycznego,
przedstawiajacego popularno-naukowy artykul, jak i wystapic¢ jako ko-
mentator, ktéry ma mozliwos¢ (takze anonimowego) umieszczenia wpisu
polemicznego pod danym tekstem. Interesujacy jest dobdr tematéw z tych
comiesiecznych dyskusji, z ostatnich kilku lat (debaty trwajg od 2012 r.). Sg
to takie kwestie, jak: ,Pluralistyczna teologia religii”, ,Herezje”, , Zty Bég

% Wedtug badan CBOS portal Deon.pl znajduje sie wsréd najczesciej odwiedzanych witryn
religijnych w Polsce, obok takich stron katolickich, jak: wiara.pl, radiomaryja.pl, fronda.pl. Warto
jednak zwroéci¢ uwage, ze wedtug tego samego badania tylko 15% wszystkich ankietowanych,
korzystajacych z Internetu w Polsce odwiedza strony o tresci religijnej. Korzystanie z religijnych
stron i portali internetowych, Centrum Badan Opinii Spotecznej, Komunikat z badan nr 93/2016.

7 http://teologia.deon.pl/idea/ [31.07.2016].

% http://www.deon.pl/wiadomosci/komentarze-opinie/art,9,dlaczego-wlasnie-deon.html
[31.07.2016].

¥ Z portalem Deon.pl powiazana jest takze witryna facebog.deon.pl (projekt faceBég), ktdra
popularyzuje chrzescijariska mysl ewangeliczna w obrebie portalu spotecznosciowego Facebook.
Zob. http://facebog.deon.pl/o-nas/ [31.07.2016].
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Starego Testamentu?”, , Boze Narodzenie — $wieto chrzescijanskie czy pogan-
skie?”, ,,Czy Syn Czlowieczy znajdzie wiare w cywilizacji informatycznej?”,
,Europa ducha czy europejski duch ateizmu”, ,Wiara i rozum — razem czy
osobno?”* i inne tematy.

Innowacyjnos¢ kulturowa tych dyskusiji jest symptomatyczna. Niewiele
jest miejsc w polskiej przestrzeni sieciowej, w ktérych mozna odnalez¢ am-
bitniejsze dyskusje religijne osadzone w polskim kontekscie kulturowym.
Funkcjonuja oczywiscie strony réznych czasopism naukowych o charak-
terze teologicznym badz religioznawczym, lecz z racji swojej akademickiej
specyfiki, witryny tych czasopism maja niewielka liczbe czytelnikow oraz
ograniczong atrakcyjnosc dla zwyklego czytelnika, zainteresowanego polska
kultura religijna.

Comiesieczne dyskusje na blogu , Kleofas” maja w intencji prowadza-
cych ozywi¢ mato twoércza, zdaniem autoréw, polska mysl religijna. Jest to
pewien paradoks, ktorego swiadom jest gtowny redaktor i autor bloga — Ro-
bert Rynkowski. Jest on doktorem teologii dogmatycznej (stopien doktora
uzyskat na Uniwersytecie Kardynata Stefana Wyszyniskiego w 2004 r.), ale
niezwigzanym zawodowo z polskimi uniwersytetami. Napisat w jednej ze
swoich ksigzek (zawierajacych czes¢ przemyslen z , Kleofasa”): , Czy jednak
za teologie nalezy uwazac to, co ma uznany status naukowosci, bo zostato
opublikowane w liczacym sie periodyku naukowym, mimo Ze nawet prenu-
meratorzy owego periodyku tego nie przeczytaja? Czy raczej to, co powoduje,
ze teologia staje si¢ coraz lepsza rozmowa o spotkaniu z Bogiem, mimo Ze jest
obecna w medium tak ulotnym jak internet? [...] Czasami mozna mie¢ jednak
nieodparte wrazenie, ze na miano tych, ktérzy prowadza rozmowe o Bogu,
bardziej zastuguja internauci mozolnie tworzacy rézne miejsca pozwalajace na
prowadzenie takiej rozmowy [...] niz teologowie majacy na koncie dziesiatki
publikacji naukowych, ktérych tytutéw nikt nie jest w stanie zrozumiec¢”*'.
Rynkowski w wielu innych miejscach swojej ksiazki podkresla swoj scepty-
cyzm wobec kondycji mysli religijnej na wydziatach teologicznych w Polsce.
Jawi sig ta teologia akademicka jako odlegta od oczekiwan potencjalnych
odbiorcow — jako niezrozumiata, nieprzystepna i hermetyczna. Redaktor
i pomystodawca blogu , Kleofas” zauwaza réwniez, ze teologia uprawiania
przez duchownych zatrudnionych na polskich uczelniach jest czesto , letnia”,
w tym sensie, iz nie angazuje si¢ w odwazniejsze stawianie pytan czy nawet
kwestionowanie nauk Magisterium Kosciota, ale takze nie probuje upra-

% http://teologia.deon.pl/dyskusje-miesiaca/ [31.07.2016] W dwoch ostatnich wyzej
wymienionych dyskusjach miesigca miat mozliwos¢ uczestniczenia autor niniejszego artykutu
w charakterze jednego z autoréw artykutu otwierajacego dyskusje.

' R. Rynkowski, Kazdy jest teologiem. Nieakademicki wstep do teologii, Krakow 2012, s. 23.
Na pewna specyfike Internetu jako medium wymagajacego wiekszej aktywnosci odbiorcow
inadawcoéw, w odrdznieniu od innych, tradycyjnych mediéw, zwraca uwage M. Golka, Aparycje
wspdlczesnosci, Warszawa 2015, s. 127.
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wiaé powazniejszej apologetyki, obrony ortodoksji. W tym sensie, w ocenie
Rynkowskiego, polska teologia, w swojej przewazajacej wiekszosci, nie jest
ani ekskluzywna, ani inkluzywna — oba te stanowiska wymagaja bowiem
tworczego, kreatywnego wysitku.

Tymczasem myél religijna autora Kazdy jest teologiem sklania sie ku pewnej
inkluzywnosci kulturowej przy deklaratywnym zachowaniu afiliacji w Ko-
Sciele katolickim. Rynkowski proponuje wieksza otwartos¢ na ludzi swieckich
w Kosciele. Pisze ponadto w innym miejscu: ,Swiecenia nie czyniq automa-
tycznie teologiem: jest nim bowiem ten, kto spotyka sie z Bogiem i rozmawia
o tym spotkaniu, czego nie osiaga sie¢ dzigki koloratce”*?. Nastepnie oprocz
ludzi swieckich autor dowarto$ciowuje rowniez osoby poszukujace, znajdujace
sie na obrzezach formalnej lub deklaratywnej przynaleznosci do Kosciota.
Jako przyktad stawia tu mys$l religijng Leszka Kotakowskiego, ktéry sam jed-
noznacznie nigdy nie oglosit akcesu do Kosciota katolickiego, ale szczegolnie
w drugim okresie tworczosci uprawiat filozofie religii przyjazna chrzescijan-
stwu, gleboko wnikajaca w rézne problemy teologiczne i kulturowo-religijne.

W innym miejscu Rynkowski odwotuje si¢ do filozofii religii Zbigniewa
Mikotejki, krytycznej wzgledem kondycji polskiej kultury religijnej: , Polski
Bog nie jest ani Bogiem teologdw, ani filozoféw, to abstrakcyjny nieporuszyciel
$wiata [...]. My ponadto nie debatujemy, nie targamy sie ze soba w sprawach
nieba, piekla, Boga, diabla, nie odwazamy sie na refleksje metafizyczna — to
sprawa kaptanow i »uczonych w Pismie«. Nie ma mowy o zmierzeniu sie
z fundamentalnym zltem, absolutna bezboznoscia. I o autentycznej tradycji
ateistycznej, tylko —na ogdt — tani antyklerykalizm i powtarzanie kilku mantr
za Dawkinsem. Nie ma mowy, by stana¢ poza zwyczajowa moralnoscia — po
to, by znalez¢ Boga albo dramatycznie go utraci¢. Polak boi sie takich doznan
[...] przecigtny Polak nie chce o tym mysle¢, bo to mogloby go narazi¢ na
niepokdj duchowy. A Polacy lubia spokoj”®. Refleksje te zdaje si¢ po czesci
podziela¢ Rynkowski, zainteresowany ozywieniem polskiej mysli i kultury
religijnej. Autor nie przesadza kierunku rozwoju tego pobudzenia; krytykuje
tylko taka teologie, ktora nie wydaje sie by¢ autentyczna, i ktéra wyklucza
wigkszo$¢ potencjalnie zainteresowanych chrzescijaristwem oséb — swieckich,
poszukujacych, niebedacych formalnie teologami, ale majacych duzo do
powiedzenia o Bogu. Takim miejscem ma by¢ blog ,Kleofas”, wspierajacy
rozwdj kultury religijnej w obrebie polskiej cyberprzestrzeni. Ksiazki Ryn-
kowskiego wpisaly sie w ten projekt, podobnie jak pozycje wydane przez
innych wspdtautoréw tej witryny internetowej™.

* R. Rynkowski, Kazdy jest teologien..., cyt. wyd., ss. 139-140.

% Bog z instrukcjq obstugi , Uzyj i wyrzuc”, z prof. Zbigniewem Mikotejka rozmawia Aleksandra
Klich, http://wyborcza.pl/1,76842,8863908,Bog_z_instrukcja_obslugi Uzyj_i_wyrzuc_.html
[31.07.2016], za: R. Rynkowski, Kazdy jest teologiem..., cyt. wyd., s. 168.

* Do ciekawszych pozycji innych autoréw publikujacych na tamach blogu ,Kleofas”,
wykazujac znamiona innowagji kulturowej, mozna wymieni¢: A. Conolly, Toksyczni swieci, czyli
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Innowacyjnos¢ kulturowa
w tworczosci religijnej Waclawa Hryniewicza

Aktywnym uczestnikiem dyskusji religijnych na tamach bloga , Kleofas”
byt Wactaw Hryniewicz, teolog ekumeniczny zwigzany instytucjonalnie
z Katolickim Uniwersytetem Lubelskim. Ten mysliciel znany jest przede
wszystkim z badania i popularyzowania koncepcji nadziei powszechnego
zbawienia. Jest to w pewnym sensie stabsza wersja péznoantycznej koncepcji
religijnej apokatastazy, rozwazanej przez niektorych Ojcow Kosciota®. Nie jest
ona przedstawiana jako dogmat, lecz w postaci ufnosci w moc i mitosierdzie
Boga. Wedle Hryniewicza dobroczynnos¢ i sprawiedliwos$¢ Boga nie pozwa-
lajg mu wymierza¢ nieskoniczonej kary nawet najwiekszym grzesznikom,
a Bog znajdzie sposob w rzeczywistosci eschatologicznej, aby pedagogicznie
rozwiazac problem irracjonalnych wyboréw ludzkiej wolnosci. Hryniewicz
pisze: , Faktem jest, ze doktryna wiecznego piekta stanowila jedng z moralnych
podstaw kultury zachodniej. Pobudzata w ciagu wiekéw wyobraznie, inspiro-
wata poezje i sztuke. Z drugiej strony niepokoita sumienie ludzi wrazliwych,
ktorzy dostrzegali sprzecznos¢ pomiedzy nig a wizja dobrego i mitosiernego
Boga”*. W innym miejscu katolicki teolog zauwaza: ,Nie mamy zadnego
wplywu na to, gdzie i kiedy przychodzimy na swiat, w jakiej kulturze i religii,
a to decyduje o sposobie wychowania i dalszym przebiegu zycia. Dlaczego
krotki okres doczesnego istnienia czynimy jedyna szansa na opowiedzenie sie
kruchej ludzkiej wolnosci za Bogiem? [...] Jest nie do pomyélenia, aby dobry
i sprawiedliwy Bég nie brat pod uwage wszystkich ograniczen wolnosci, daru
tak bardzo zagrozonego, i odmawiat poSmiertnej szansy na zmiane decyzji
i nawrdcenie. Przerazajaca i absurdalna jest mysl, ze z samego szacunku dla
wolnej woli pozwoli On, aby Jego dzieci ponosity wieczna kare w piekle”.

Hryniewicza zatem, podobnie jak Rynkowskiego®, mozna usytuowac
w nurcie inkluzywnej mysli religijnej, otwartej na nowe rozwiazania i in-
terpretacje dotychczasowych probleméw teologicznych i doktrynalnych.
Nastawiony jest na dialog ze wspodtczesna kultura i jej przemianami, domaga

o kulcie cierpienia w chrzescijanistwie, Warszawa 2013 (ksigzka krytykuje nadmierny kult cierpienia
w chrzescijanstwie) i E. Wiater, Filotea 2.1. Duchowos¢ dla Swieckich, Krakéw 2012 (autorka wraca do
nauk $w. Franciszka Salezego, starajac si¢ uwspodlczesnic jego nauki duchowe ludziim swieckim).

% H. Vorgrimler, Nowy leksykon teologiczny, Warszawa 2005, ss. 16-17.

% W. Hryniewicz, Nadzieja grzesznych ludzi. Problem piekta we wspétczesnej filozofii religii,
Warszawa 2011, s. 271.

% W. Hryniewicz, Wiara rodzi sie w dialogu, Krakow 2015, ss. 32-33 (e-book).

% R.Rynkowski rowniez rozwaza nadzieje powszechnego zbawienia (pieklo jest w nowszych
rozwazaniach teologicznych raczej stanem niz miejscem), odwotujac sie do mysli Balthasara
o mozliwosciach sprawczych Boga takze po $mierci cztowieka. R. Rynkowski, Zrozumiec¢ wiare.
Niecodzienne rozmowy z Bogiem, Krakéw 2015, s. 142.
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sie rOwniez pewnego autentyzmu w rozwazaniach religijnych, nie stroniac
czesto od refleksji egzystencjalnych. Probuje zrozumie¢ takze zwolennikow
paradygmatu ekskluzywistycznego, broniacego np. idei wiecznosci piekta,
czy lokowania catej prawdy w jednej religii — w rzymskim katolicyzmie. W tej
ostatniej kwestii Autor wykazuje si¢ daleko idgcym zrozumieniem dla innych
religii chrze$cijanskich (szczegolnie prawostawia, ale takze réznych denomina-
qji protestanckich) oraz religii znajdujacych si¢ w innych kregach kulturowych.
Postawie ekskluzywnej przypisuje w niektérych miejscach pewien fanatyzm
religijny, niesprzyjajacy dialogowi miedzykulturowemu i ekumenizmowi.
Pisze wprost, ze , dialog jest blogostawienstwem dla Kosciotow, dla myslicieli
religijnych, filozoféw, teologdw i wszystkich wierzacych”?, a takze ,,mozolnie
wyzwalamy si¢ z wiezdéw teologii ekskluzywnej, niedostrzegajacej pozytywnej
celowosci innych religii. Chrzescijariska wiara w Chrystusa jako jedynego i po-
wszechnego Zbawiciela ludzkosci daje sie pogodzi¢ z uznaniem pozytywnej
roli i znaczenia innych tradydji religijnych w zbawianiu swoich wyznawcow”#.
Przywotywana ksiazka Wiara rodzi si¢ w dialogu jest wynikiem osmiu réznych
debat religijnych na blogu ,Kleofas”, gdzie dokonano ponownej redakcji
i polaczenia artykutow Hryniewicza z wpisami i pytaniami od czytelnikow
witryny. Stanowi wiec przyklad inkluzywistycznej pracy, wpisujacej sie
w przedstawiony proces innowacji kulturowej (wylonienie si¢ materialnego
dziela z glowy twoércy oraz uzyskanie uznania ze strony czytelnikow).

Tezy Hryniewicza spotykaly sie z krytycznym odbiorem wsrod zwolen-
nikéw ekskluzywistycznie rozumianego chrzescijaristwa. Kiedy w 2008 r.
ten tworca opublikowat na tamach , Open Theology”*! artykul pt. Zbawiciel
jest polifoniczny*, wpisujacy sie¢ w nurt pluralistycznej teologii religii oraz
ekumenizmu kulturowego, tekst spotkal si¢ z mocna krytyka ze strony or-
todoksyjnych srodowisk. Na tamach ,Frondy” sformutowano rézne zarzuty
wobec profesora teologii. Przypisywano mu watpienie w klasycznie rozumia-
na prawde, podwazanie racji Kosciota katolickiego, nadmierny ekumenizm®
ze zbyt duzymi ustepstwami wobec innych konfesji czy bledna interpretacje
tekstow Soboru Watykanskiego I1*. Krytyke te sformutowat publicysta To-
masz Terlikowski®. Z zupelnie innych pozycji teze o nadziei powszechnego

¥ W. Hryniewicz, Wiara rodzi sie..., cyt. wyd., s. 15.

4 Tamze, s. 84.

4 Obecnie w wersji angielskojezycznej numer ten jest niedostepny (,Open Theology”
funkcjonowato, podobnie jak polski , Kleofas”, jako forum internetowe z baza tekstow).

4 Polska wersja tekstu: http://wyborcza.pl/magazyn/1,133483,5738977,Zbawiciel_jest_
polifoniczny htmlopen theology [31.07.2016].

# Ekumenizm posoborowy zostal juz zreszta wczesniej ostabiony. Zob. A. Jocz, Kosciét
rzymskokatolicki wobec religii niechrzescijaniskich i srodowisk laickich. Skutki ,, Deklaracji Dominus lesus”,
,Przeglad Religioznawczy” 1/2009, ss. 109-118.

“ 1. Bokwa (red.), Breviarium Fidei. Wybdr doktrynalnych wypowiedzi Kosciota, Poznan 2007,
ss. 508-516.

* T. Terlikowski, Sylabus bledow Hryniewicza, , Fronda” 49/2008.
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zbawienia krytykowal Leszek Kotakowski: ,,wiara w uniwersalne pojednanie
nie tylko sprzeciwia sie tradycji chrzescijaniskiej, ale takze temu, co wiemy
z nauki o trwalych mechanizmach zycia ludzkiego. Wiara ta zagraza istot-
nym wartosciom naszej kultury [...]. Nie ma niczego w nauce koscielnej, co
by niedwuznacznie wykluczato mozliwos¢, ze pieklo jest puste, ale nie ma
tez niczego, co by pozwalato przypuszcza¢, ze pieklo nie istnieje. Obecnos¢
diabta potwierdza bez watpliwosci, ze zlo jest trwata czescia Swiata, ktorej
wyrugowac nigdy sie nie da, i Ze nie nalezy spodziewac sie pojednania uni-
wersalnego”*.

W innej publikacji Hryniewicz stale broni swoich inkluzywnych pogla-
doéw, zachowujac prawo do wolnosci przekonan religijnych. Pochylajac sie
nad kulturowa religijnoscigq Polakdéw, stwierdza: , Trudno si¢ spodziewac by
wiara realnie przeobrazata nasza Swiadomosc i nasze zycie w kierunku posta-
wy radosci i nadziei, jesli w duzej mierze jest to jedynie wiara kulturowa, reli-
gijnos¢ tradycyjna i od$wietna[...]. Mysle, ze Polacy wciaz jeszcze sa pobozni,
ale tej poboznosci brakuje intelektualnego poglebienia. A ono jest niezbedne,
aby pobozno$¢ mogta stanowi¢ osrodek duchowego rozwoju cztowieka, anie
jedynie bezrefleksyjne ujscie dla tego, co nas boli lub co przejeliSmy w spadku
po poprzednich pokoleniach”#. Hryniewicz zatem niezrozumienie swoich
otwartych, inkluzywnych przekonan religijnych przypisuje prawdopodob-
nie po czesci kulturowej letniosci polskich katolikow, z ktorych wielu, jego
zdaniem, nie angazuje si¢ poznawczo*® w donioste problemy teologiczne
w wystarczajacym stopniu ani nie potrafi zrozumie¢ przemian kulturowych
we wspodtczesnym Swiecie®.

Podsumowanie

Innowacja kulturowa w mysli religijnej charakteryzuje si¢ najczesciej pew-
na sklonnoscia do uwrazliwienia na nowe nurty lub interpretacje odmienne
od pozornie juz zamknietego korpusu dogmatow czy spetryfikowanych
przekonan religijnych. Wymienione wyzej dwa przyktady reprezentantéw

# L. Kotakowski, Czy diabet moze by¢ zbawiony i 27 innych kazan, Krakéw 2006, s. 211.

¥ W. Hryniewicz, Wiara w oczekiwaniu, rozmawia Justyna Siemienowicz, Krakéw 2016, s. 336.

* Warto zwrodci¢ uwage, ze wedtug kognitywnych teorii religii cztowiek w poznaniu
religijnym z natury ma tendencje do heterodoksyjnego myslenia teologicznego. Zob. S. Sztajer,
Niepoprawnos¢ teologiczna”. Kognitywne aspekty przemian religijnosci, ,Przeglad Religioznawczy”
1(231)/2009, ss. 75-88.

# Podobna refleksje Hryniewicz przedstawia w innym miejscu: ,,[...] jak trudno nowym
ideom przebi¢ sie do $wiadomosci wierzacych. Wielu jest zaniepokojonych, zdezorientowanych,
podatnych na falszywych nauczycieli. Czy to rezultat faktu, Ze wspotczesna kultura przeniknieta
jest coraz wigkszym zréznicowanym religii i Swiatopogladow? Nauka chrzescijanska ksztattowana
w duchu Ewangelii napotyka wyzwania, ktére wczesniej nie dawaty o sobie zna¢ w takiej mierze
oraz intensywnosci”. W. Hryniewicz, Wiara rodzi sig..., cyt. wyd., s. 257.
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wspotczesnej inkluzywnej teologii pokazuja otwarto$¢ na przemiany kulturo-
we ich rzecznikow. Robert Rynkowski zauwaza koniecznosc¢ otwarcia mysli
religijnej na , obrzeza”, chcac niejako zdeinstytucjonalizowac¢ akademicka
teologie i zauwazajac szereg nowych kulturowych postaci polskiej wraz-
liwosci teologicznej w sztuce czy w nie do konca rozpoznanej przestrzeni
$wieckiej. Zarowno Rynkowski, jak i Hryniewicz krytycznie diagnozuja takze
masotwa i mato intelektualng religijnos¢ w Polsce, kulturowo mato otwarta
na dyskusje i wplywy zewnetrzne. Zdaniem pierwszego mysliciela nie nalezy
traktowac religijnego dogmatu jako zamknietego systemu pojec¢ i twierdzen*,
z kolei profesor Hryniewicz zauwaza: ,,objawienie Boga uobecnia si¢ ludziom
w kazdym czasie za posrednictwem interpretacji. Jest wielogtosowe i wielo-
perspektywiczne. Podlega uwarunkowaniom ludzkiej komunikagji i kultury
oraz mozliwosciom i ograniczeniom jezyka, ale ostatecznie pozostanie dla nas
tajemnicq”?!. Dla tego tworcy roznorodnosé¢ kulturowa i $wiatopogladowa
nie jest czyms z gruntu negatywnym, przeciwnie — opisuje ja jako btogosta-
wienistwo, wyraz bogactwa Boga w widzialnym swiecie.

Wybrane przyktady wspdtczesnej mysli religijnej w Polsce potwierdzaja
zatem teze¢ o obecno$ci innowacji kulturowej w tym obszarze twdrczosci.
Przebiega ten proces innowagji tak jak zaproponowano na poczatku artykutu:
(1) pojawiaja sie tworcy religijni, ktorzy maja nowe pomysty badz interpretacje
religijne, (2) nastepnie materializujg swoje idee w postaci ksigzkowej badz
artykutow w przestrzeni sieciowej, (3), a te z kolei odnajdujg uznanie wsrod
czytelnikdw zaréwno tradycyjnych, jak i tych szukajacych nowosci w kulturze
sieciowej. Akceptacja ich dziet jest jednak ograniczona, szczegdlnie w przy-
padku rozpoznawalnej juz twdrczosci Wactawa Hryniewicza, ktora budzita
juz wspomniane wczesniej kontrowersje, szczegdlnie w obrebie tezy o nadziei
powszechnego zbawienia, ale takze daleko idacych deklaracji ekumenicznych
autora. Odrebna kwestiq jest relatywnie niewielkie zapotrzebowanie wsrod
polskich katolikoéw na ambitna mysl religijng (co jest by¢ moze efektem mato
skutecznej edukacji religijnej i katechezy w Polsce®).

Wymienieni mysliciele deklaruja si¢ jako aktywni cztonkowie Kosciota
katolickiego, wspierajac tym samym proces innowacji kulturowej wewnatrz
tej instytucji. Przemiany kulturowe nie obejmuja tylko samej mysli i doktryny
religijnej. Nowe odczytania religijne, starajace si¢ nawiazac do wspotczesnych
zmian, mozna takze dostrzec w polskiej literaturze, sztuce, czasopismiennic-
twie, réwniez kulturze popularnej i medialnej. Swiadczy to o tym, ze procesy
globalizacji i modernizacji stopniowo wywierajq pewien wptyw na polska

% R. Rynkowski, Kazdy jest teologiem..., cyt. wyd., ss. 94-95.

' W. Hryniewicz, Wiara rodzi sie..., cyt. wyd., s. 138.

2 1/4 badanej miodziezy w Polsce ocenita swoja wiedze religijng na stopien niedostateczny,
a zaledwie 12% — na stopien bardzo dobry. J. Baniak, Religia katolicka i Koscidt rzymskokatolicki
w opiniach polskiej mtodziezy. Od akceptacji do kontestacji, Krakdéw 2015, ss. 134-136.
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religijno$¢ chrzescijaniska. Nie zawsze jednak te zewnetrzne inspiracje sa
przyjmowane z aprobata i uznaniem. Swiadczy o tym obecno$¢ nadal silne-
go bieguna ekskluzywnego w polskiej kulturze religijnej (w ramach ktorego
rowniez zdarzaja sie innowacje, ale przebiegaja one na innej ptaszczyznie
semiotycznej).

Juliusz Iwanicki — SELECTED CULTURAL INNOVATIONS IN MODERN POLISH RELIGIOUS THOUGHT

The article analyses the concept of cultural innovation. Some elements of this
process are distinguished: (1) the development of the idea in the mind of the creator;
(2) transfer of the idea materialized in the form of the work; (3) obtaining recognition
from customers; (4) imitation of the works from the epigones. An example of such an
innovation is the blog Cleopas published in the Polish network. The specificity of this
Website makes that it promotes various innovative attempts of cultural works. The
main developer of this portal, Robert Rynkowski, promotes various innovations within
theology and seeks to critically approach many phenomena in Polish religious thought
promoting cultural stagnation. He also has published a book, which makes an attempt
to deepen inclusive religiosity, inter alia, by the idea that everyone is a theologian, or
that there are different types of religious thought (academic, secular, artistic, etc.). The
second innovative religious thinker presented in this article is Waclaw Hryniewicz.
He also participates in discussions on the aforementioned online blog. In addition, it
promotes the so-called theological hypothesis about the hope of universal salvation.
The above-mentioned examples of cultural innovation in the Polish religion are not
the dominant voice of Polish Catholicism. The Polish Catholic Church also promotes
more exclusive stance, which attaches greater significance to the defence of religious
tradition.
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Czas i koniec epoki
w wybranych nurtach ezoterycznych

Poczawszy od potowy XX wieku wielu przedstawicieli nurtow duchowo-
$ci oraz wierzen zaliczanych do ezoterycznych glosi koniecznos¢ ujawnienia
przekazywanych od wiekow w skrytosci tajemnic. Zasadniczy problem
przedstawiony w niniejszym tekscie ogniskuje sie¢ wokot pytania o to, skad
wzielo sig to przekonanie. Aby wyjasni¢ te kwestig, najpierw siegne do przy-
ktadow deklaracji tego typu. Dotycza one Zwigzku Komo, wybranych nurtéw
hinduizmu oraz tantry Kalaczakry, natomiast ezoteryczng mysl zachodnig
bedzie reprezentowac tradycja kabalistyczna. Nastepnie wskaze na koncep-
¢je czasu i Swiata lezacq u podstaw obrazu rzeczywistosci w omawianych
doktrynach, zas na zakonczenie omoéwie perspektywy ezoterycznych form
przekazu w sferze cyberkultury.

Pierwszy z wymienionych przykladow dotyczy tajnego Zwiazku Komo!,
ktérego wplywy obejmuja obszar zamieszkiwany przez plemiona Republiki
Mali i niektore kraje o$cienne. Po raz pierwszy tajemnice Zwiazku zostaty
ujawnione dwojgu antropologom, Youssoufowi Cisse i Germaine Dieterlen,
ktérzy opisali strukture oraz zasadnicze idee tej wyznajacej ezoteryczne dok-
tryny spotecznosci®>. W Komo rozrézniono 33 stopnie inicjacji, zwigzanych
z wiedza dotyczaca zewnetrznych oraz ezoterycznych znaczen 266 symboli
Gla, majacych opisac catos$¢ rzeczywistosci. Kazdy z nich stanowi potaczenie
znakow czterech zywiotow. Zgodnie z wielostopniowg kosmogoniag Komo
Istota Najwyzsza z Gla zostat stworzyta $wiat. Znaki stanowia esencje sensu
kazdego zjawiska, w ktérego okresleniu wazna role odgrywaja liczby skore-

! Stowo , komo” oznacza m.in. ,Hiene, ktora towi w stawie”, , Mistrza abstrakgji”’, a takze
,Matke abstrakgji”.
2 L. Cisse, G. Dieterlen, Les fondements de la Societe d'initation du Komo, Paris 1972.
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lowane z numerologia astrologiczna. Na przykitad 33, jako pierwsza z liczb
uzgadniajacych ze soba mierzenie solarnego i lunarnego czasu, wspotwyste-
puje z liczba 55 oznaczajaca apogeum zyciowej mocy, co wigze si¢ z cyklem
dwoéch gwiazd krazacych wokoét Syriusza®. Skorelowana z cyklem komety
Halleya jest z kolei liczba 70, odnoszaca sie do wieku, w ktérym czlowiek
powinien stad sie , ptonaca dusza”, uczestniczac swiadomie w zyciu ma-
krokosmosu. Tego typu odwzorowania tworzg szczegdlng sie¢ powiazan
zjawisk i procesow zgodnie z zasada, iz to, co ,na dole” jest i, na gorze”, a to,
co ,na gorze” realizuje sie takze ,na dole”. Zaskakujace, ze w mitach Komo
zawarta jest wiedza o precesji Drogi Mlecznej, odwzorowywanej zgodnie
z uniwersalnymi wzorcami kulturowymi przez axis mundi, co wskazuje na
fakt dlugowiecznych obserwagji astronomicznych koniecznych do sformu-
lowania takiej konstatacji‘.

Jak mozna zauwazy¢, odpowiednio$¢ pomiedzy cyklami kosmicznymi
oraz wymiarami czasu i przestrzeni odnoszacymi si¢ do cztowieka jest cha-
rakterystyczna dla wigkszosci starozytnych i tradycyjnych uje¢ Swiata i takze
w doktrynie Komo zaznacza sie ona w wyrazny sposob. W tym systemie
spotykamy takze idee wielosci $wiatow, oparta na tezie, ze wszechswiat sta-
nowi zywy, rozwijajacy sie organizm, mogacy sie¢ rozmnazac i zwielokrotniac¢
poprzez rozwijanie kombinacji i permutacji réznych ciagow znakow Gla,
w niezliczone systemy $wiatéw wypelnionych réznymi istotami, ktére w swej
istocie stanowia uktady poszczegolnych znakéw. Zgodnie z antropologia
Komo kazdy cztowiek przychodzacy na Swiat posiada wrodzona indywidu-
alna strukture znakow, postrzeganag przez wtajemniczonego jako swoiste za-
danie zyciowe, przyniesione ze soba z poprzednich wcielen. W system Komo
wpisana jest bowiem wiara w reinkarnacje, co uwidacznia si¢ np. w opisie
dziewiatego stopnia inicjacji (,,Dzieci Zmartego”), gdzie jest mowa o kontro-
lowaniu przez naczelnika grupy tegoz stopnia inkarnacji zmartych przodkéw.
Odkrycie tajemnic Komo, utrzymywanych w ukryciu co najmniej przez sie-
dem wiekéw, bylo swoista rewelacja w antropologii kulturowej.

Drugi przyktad, z ktérym wiaze si¢ ujawnienie skrywanych dotad tajem-
nic, dotyczy tantry Kalaczakry, czyli Kota Czasu®. Nalezy ona do najwyzszej
klasy buddyjskich tantr — Annutarajogatantry (stowo , annutara” oznacza,
Ze nie ma juz nic wiecej). Spisana zostata okoto IX wieku naszej ery, chociaz
nauczana byla zapewne przez wiele wiekéw poprzednich. Jest charaktery-

* Syriusz w ideologii Komo odgrywa role poréwnywalna z tq gwiazda w ujeciu Dogonow,
sasiadujacych z cztonkami zwigzku.

* Podobne informacje leza u podstaw mitéw Desana w Ameryce Potudniowej. Por. G. Re-
ichel-Dolmatoff, Brain and mind in Desana shamanism, ,,Journal of Latin American Lore” 7/1981,
ss. 73-98; tenze, Amasonian Cosmos, Chicago 1971. O powszechnosci wyobrazen osi $wiata por.
np. M. Eliade, Traktat z historii religii, Warszawa 1966.

® Por. Geshe Lhundup Sopa, The Wheel of Time, The Kalachakra in context, Oxford 1985; A. Ber-
zin, Taking the Kalachakra Initiation, Oxford 1997; V. Wallace, The Inner Kalachakra, Oxford 2001.
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styczne dla literatury tantrycznej, ze jezyk, w jakim zostata uwieczniona, nosi
nazwe sandhja bhaszja, czyli ,,jezyk zmierzchu”, co ma wskazywacé na fakt,
ze cztowiek niewtajemniczony bezposrednio przez kompetentnego guru,
nawet posiadajac stosowny tekst, nie bedzie mdgt odczytac jej prawdziwego
sensu. Zgodnie z legenda pierwszym autorem tego przekazu byt historyczny
Budda Sakjamuni, ktory nauczat jej tajemnic kréla Sambhali Suchandre. Mit
Sambhali méwi o przebywaniu na Ziemi oraz w kosmosie Dzierzawcow
Wiedzy, Widjadharow, bedacych istotami posiadajacymi wtajemniczenia
najwyzszego stopnia w nature rzeczywistosci, wyposazonych szczegdlnie
w wiedze Kalaczakry. Zgodnie z naukami wspotczesnych mistrzéw tantrycz-
nych zbliza sie czas kornica eonu, zwigzany z upadkiem moralnosci (dharmy)
i zanikiem rozpoznawania istotnych prawd gtoszonych przez religie sprzy-
jajace rozwojowi duchowemu®. Wystepne imperium, ktérego panowanie ma
zostac rozciagniete na cala Ziemie, odkryje, Ze znajduje si¢ na niej siedziba
Widjadharow i w imie imperialnej wytacznosci wladzy zaatakuje niewidzialna
dla zwykltego postrzegania Sambhale za pomoca rozwijanych przez siebie
paranormalnych broni. Legenda méwi, ze panujacy wowczas krol o imieniu
Okrutne Koto odpowie na ten atak i zniszczy imperium, co zakonczy epoke
upadku, a to z kolei stanowi¢ bedzie poczatek nowego cyklu.

Kalaczakra tantra koncentruje si¢ na zeriskim charakterze rzeczywistosci,
co uwidacznia si¢ w potozeniu nacisku na koniecznos¢ rozwiniecia madrosci
wyzwalajacej zwigzanej z doswiadczeniem ,jasnego swiatta”. Gtéwne roz-
roznienie w tekstach tej tantry dotyczy ,zewnetrznego” oraz ,, wewnetrzne-
go” Kota Czasu. Pierwsze opisuje cykle kosmiczne oraz energie planetarne,
ktorych uosobieniem jest Pierwotny Budda (Adi Buddha) manifestujacy sie
w postaci mandali Kalaczakry. Wewnetrzny wymiar dotyczy zas psycho-
fizycznej konstrukcji cztowieka w wymiarach zwyktych i subtelnych, przy
czym zasadniczym motywem tych watkow jest okreslona w astrologiczny
sposob korelacja pomiedzy wszystkimi poziomami egzystencji. Tantryczni
mistrzowie naszych czaséw, np. J.S. Dalaj Lama udzielajacy inicjacji Kota
Czasu, stwierdzajg, ze wspodtczesni uczestnicy ceremonii Kalaczakry nie s
zdolni do zrozumienia wewnetrznego jej sensu ani nie sa w stanie poprawnie
jej praktykowac, jednak sama inicjacja w tym petni role przypadku btogosta-
wienstwa, majacego w przysztosci doprowadzi¢ do odrodzenia w Sambhali.

W trzecim rozpatrywanym przyktadzie dotyczacym wybranego aspek-
tu koncepcji wisznuickiej najwyzszy Bog tej religii, poza wieloma formami
iaspektami, jest tez czasem: stanowi przyczyne powstania, podtrzymuje $wiat
w istnieniu oraz powoduje jego destrukcje’. Stwierdza si¢ nawet, ze Bog jest
mtypologiq buddyjska pozytywnymi doktrynami sa te, ktore nie glosza stosowania
przemocy jako normy postepowania.

7 Por. Vishnu Purana , thum. H.H. Wilson, Kindle Edition 2009, s. 2. Nalezy zwroci¢ uwage na

komentarze Wilsona dotyczace cyklow czasowych, poniewaz uscislaja one od numerologicznej
strony rozwazania Purany.
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samym swiatem?®, a wigc materialno$¢ (resp. cielesnos¢) Wisznu skorelowana
jest poprzez jego istnienie z czasowoscia, stanowiaca jej swoistq strukture.
Mozna zaznaczy¢, ze w trzecim rozdziale Wisznu Purany znajduja sie szczego-
lowe obliczenia okreséw czasu skladajacych sie na , wielka epoke” (mahajuga)
liczacq okoto 4 320 000 lat, kiedy to ,zegar wszechswiata”, w ktérym uzgod-
nione zostajq rézne cykle kosmiczne, zostaje ,wyzerowany”. Cyklicznos¢
i okresowosc¢ zwigzane sg na najwyzszym poziomie bytu z manwantarg oraz
pralaja, stosujacymi sie odpowiednio do boskiej aktywnosci oraz wypoczyn-
ku, kiedy wszystkie $wiaty rozpuszczaja si¢ w pustce.

Cztowiek probuje odwzorowac ten boski mechanizm w sobie, dazac
w kolejnych cyklach inkarnacyjnych do osiagnigcia wyzwolenia. Tym, co
szczegolnie interesujace w kontekscie gtdwnego tematu, to apokaliptyczna
prognoza dotyczaca konca czaséw, w jakich przyszto zy¢ wspotczesnym lu-
dziom. Zwiazana jest ona z soteriologiczna koncepcja wisznuizmu, mowiaca
o kolejnych inkarnacjach (awatarach) Boga Wisznu, z ktérych ostatnig, juz
dziesiata, a majaca pojawic sie juz niedtugo, ma by¢ Kalkin, boskie wcielenie
Wisznu, przedstawiane jako rycerz na bialym koniu. W czasach zblizajacego
sie bardzo szybko konca Kalijugi (wieku wystepku), w ktérym barbarzyncy
narzucg wzory postepowania oparte na legalizacji przemocy, Kalkin popro-
wadzi tych wszystkich, ktérzy zdotali oprze¢ sie narzuconym przez barba-
rzyncow zwyczajom, do zwycieskiej bitwy. Ludzie zyjacy obecnie i pomimo
niestychanych pokus i trudnosci zachowujacy tradycyjne zasady moralne sta-
nasie ,nasieniem nowej epoki”. Po zniszczeniu obecnego swiata przywrdcony
zostanie pierwotny tad i zapanuje era czystosci (satja) zapoczatkowujaca nowy
cykl , boskiej zabawy” (lila). Rozpoznawanie precyzyjnie okreslonych znakéw
czasu, poza ogolnymi jego wlasciwosciami, znajdowato sig jak dotad w gestii
wykwalifikowanych kaptanow. Problemy zwiazane z tymi kwestiami byty
chronione przed profanami, podobnie jak tantryczne przekazy wisznuizmu,
natomiast wspodtczesnie wiele tych praktyk jest powszechnie dostepnych.

Czwarty przyktad dotyczy doktryny ezoterycznej, jaka zwtaszcza w okre-
sie Odrodzenia w duzym stopniu wplyneta na myslicieli Zachodu. Kabata
stanowi potezny system ideowy pierwotnie oparty gtéwnie na przekazie ust-
nym, zapisywanym nast¢pnie i komentowanym, przez wieki niedostepnym
poza srodowiskiem zydowskim. Zgodnie z tradycja zapoczatkowana zostata,
gdy Mojzesz otrzymal na Synaju dwie Tory: jedng pisang (Tora Szebichtaw),
obdarzong najwyzszym autorytetem, oraz druga, ustna (Tora Szebealpe),
ktorej zasadnicza czescia jest Talmud, stanowiaca swoisty komentarz do
pierwszej. Nalezy do niej takze wiele ezoterycznych przekazéw odkrywa-
jacych zawarte w tekscie Tory tajemnice. Pierwsza ksigga kabalistyczna to
Sefer Jecirah, czyli Ksiega Ksztattowania, wiazaca w swych niedostepnych

8 Tamze, s. 6.
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dla niewtajemniczonych tresciach sensy kosmologii, numerologii, teologii
i antropologii’. Drugie wielkie dzieto, czyli Zohar, Ksiega Blasku, przypisy-
wana rabbiemu Mojzeszowi z Loenu, stata si¢ szczego6lna ,, Biblia” kabalistow,
czerpiacych z jej emancjonistycznego systemu niezliczong ilos¢ inspiracji
i rozwiazan'. Jak sie wydaje, najbardziej obecnie znana jest numerologia
kabalistyczna (gematria), zgodnie z ktdra kazdej literze alfabetu hebrajskiego
przypisany zostat okreslony zapis cyfrowy (od 1 do 400), co powoduje, ze
kazde ze stow ma swa wtasna liczbe, stanowiaca znak jego istoty, do ktorej
mozna dociera¢ poprzez pie¢ zasadniczych sposobéw obliczania'. Laczenie
stow o okreslonych charakterystykach numerologicznych pozwala na swoisty
przektad wyrazen liczbowych na literowe, co z kolei pozwala na odkrywanie
wielu poziomow sensdw okreslonego biblijnego tekstu. W Kabale uksztal-
towaty sie subtelne koncepcje obejmujace tematycznie prawie wszystkie
mozliwe problemy, z ktérymi moze zetkna¢ sie cztowiek. Literatura temu
poswiecona jest ogromna, a do niedawna bardzo wiele z tekstéw bylo niepu-
blikowanych i nierozpowszechnianych na inne sposoby. Jednak wspotczesnie
tresci, ktore byly okryte tajemnica, zaczynaja by¢ ujawniane. By wyjasnic¢ te
kwestie w relacji do samej Kabaty, nalezy najpierw zwrdci¢ uwage na fakt,
ze zgodnie z tq forma mistyki, co szczegodlnie stosuje sie¢ do mysli zwiazanej
z Izaakiem Lurig, mowa jest o reinkarnacji (gilgulim). To dzigki odradzaniu
sie w okreslonych czasach i miejscach ludzi wyposazonych w rézne cechy
przynoszone w $wiat wraz z ich narodzinami tworza si¢ warunki glebokie-
go poznania tajemnic stworzenia i Tworcy. Nie kazdy czas jest odpowiedni
dla odstaniania tajemnic, ale gdy zetkna si¢ ze soba osoby na odpowiednim
poziomie duchowego rozwoju, moze to nastgpic¢'? i wiasnie pod koniec da-
nego eonu dla tych ludzi pojawia sie szansa. Powigzanie pomiedzy swiatem
i czasem zawarte jest w Kabale w réznych wymiarach, z ktorych w kontekscie
ezoterycznym ciekawy wydaje si¢ symbol drzewa czasu (ec ha et)"®. Biorac pod
uwage analogie strukturalne, drzewo eonéw rosnie podobnie jak ziemskie,
mowiac wiec metaforycznie, kiedy jego owoce (resp. Swiaty) dojrzewaja, staja
sig¢ one gotowe do ,,spozycia”, czyli asymilacji'®.

° Ksiega Jecirah, thum., wprowadzenie i komentarz M. Prokopowicz, Warszawa 1994.

1 Tradycja kabalistyczna przypisuje napisanie Ksiegi pod wptywem wizji Szymonowi bar
Johai, uczestnikowi powstania przeciwko Rzymowi, ukrywajacemu sie przez 13 lat w jaskini,
gdzie perzygotowat to dzieto. Por. G. Scholem, Mistycyzm zydowski i jego gtowne kierunki, thum.
L. Kania, Warszawa 2007.

' Nalezy zaznaczy¢, ze takze w kregu greckim procedury tego typu byly stosowane, zwtasz-
cza w odniesieniu do Odysei traktowanej jako tekst inicjacyjny.

2 W badaniach kabalistycznych podobienstwo fonetyczne.

¥ Homonimiczne wilasnosci tego wyrazenia w kabalistycznej mysli maja takZe swe znaczenie.

* Por. Apokalipsa $w. Jana 3,16. Metafora zjadania catkowicie zgadza sie z procesem asymi-
lacji ujetym jako pozytywny. Kim jest w przypadku drzewa czasu ten, ktéry spozywa te osoby,
pozostaje zagadka.
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Przytoczone przyktady w zadnej mierze nie pretenduja do przedsta-
wienia nawet pobieznego spisu tez powyzszych systemow idei. Chodzi
jedynie o zwrdcenie uwagi na to, ze w przywotanych przyktadach ujawniaja
sie charakterystyczne cechy wskazujace na relacje pomiedzy wiedza ezote-
ryczng a rozumieniem czasu $wiata i czlowieka. Pierwszym ich wspolnym
elementem jest uznanie czasu za podstawowa ceche egzystencji, poprzez
ktora wyraza si¢ zycie kosmosu i cztowieka. Nie jest on traktowany w sposéb
charakterystyczny dla fizyki®, jako ciag jednorodnych momentéw, ale w tym
przypadku kazdy moment posiada wiasng jako$ciowa charakterystyke, co
dotyczy takze okresow czasu, cykli i eonéw. Na przyktad epoki astrologiczne
zwigzane z precesja osi Ziemi wyznaczaja w ogolny sposob ramy wydarzen
mogacych w nich zaistnie¢. W konsekwencji czas stanowi swoista matryce,
okreslajaca warunki brzegowe wydarzen, dla ktorych jawi si¢ jako ,, pojem-
nik” o okreslonych cechach'. Na przyktad epoka Byka jest istotnie rézna od
okresu astrologicznego Barana, ten za$ dopuszcza inny rodzaj zdarzen niz
aktualna epoka Ryb, charakteryzujaca si¢ zanurzeniem w ptynacym czasie,
materialnym podejsciem, nawet do spraw duchowych, oraz bogaceniem jako
podstawowa zasadq dziatania®.

Posréd wyodrebnionych przez Edmunda Leacha rodzajow czasu'® swo-
isty ezoteryczny jego rodzaj nie wystepuje jako osobna kategoria. Nalezy
ja wiec doda¢, poswiecajac jednak najpierw troche miejsca idei cielesnosci
czlowieka i $wiata, poniewaz tego typu ujecie powigzane jest z mysleniem
o rzeczywistosci w kategoriach organicznych. Jak zauwazyt Kartezjusz, istota
materialno$ci Swiata jest rozciagltos¢, ktora przeciwstawit nieprzestrzenne;.
Wydaje sig, ze w wigkszosci nurtéw ezoterycznych swiat rozumiany jest jako
zywy wielowymiarowy organizm, w zwigzku z czym na wyzszym pozio-
mie abstrakgji przestrzenno$¢ mozna tu utozsamié ze szczegolnego rodzaju
cielesnoscia. Ma ona rézne przejawy, przede wszystkim makrokosmiczny'’,
ktérego odwzorowaniem jest ludzkie ciato. Czesto moéwi sie tez o wielu ciatach
cztowieka, z ktdrych pierwsze to forma materialna postrzegana w potocznym
ogladzie, ujeta wraz ze skomplikowang ztoZzonoscia odkrywanych w niej
elementdéw i powiazan. Doktryny ezoteryczne dodajg do zwyktej cielesnosci
takze astralng, subtelng, energetyczna lub przyczynows, przy czym ich nazwy

5 Por. Z. Augustynek, Wlasnosci czasu, Warszawa 1972.

6 Metafora czasu jako pojemnika stanowi uniwersalny motyw kulturowy, na co zwracaja
uwage m.in. kognitywisci. Por. G. Lakoff, M. Johnson, Metafory w naszym zyciu, ttum. T.P. Krze-
szowski, Warszawa 1988.

7 Por. R. T. Prinke, L. Weres, Mandala zycia. Astrologia. Mity i rzeczywistos¢, t. 112, Poznan 1982.

8 E. Leach, Kultura i komunikowanie, ttum. M. Buchowski, Warszawa 2010. Dotyczy to takze
innych klasyfikacji antropologicznych.

¥ ]dea ta wiaze si¢ z archaiczng koncepcja makroantroposa, pierwotnego boskiego Czto-
wieka, z ktérego uformowany zostal wszechswiat. Por. I. Trzcinska, Absolut i Anthropos, ,Studia
Religiologica” 33/2000, ss. 25-39.
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majg wskazywac na skorelowane z nimi wymiary istnienia lub funkcje. Na
przyklad , ciato astralne” ma sie odnosi¢ do faktu, ze podlega ono bezposred-
nim wplywom planetarnym, , energetyczne” za$ przedstawiane jest zwykle
w postaci systemu drég przeptywu réznych subtelnych i niewidzialnych
energii ozywiajacych cztowieka. Ciato , przyczynowe” natomiast to swoisty
,zbiornik” subtelnych zawigzkéw przyszlych stanow egzystencji, wytworzo-
nych przez energie wczesniej dokonanych czynéw. Wspotczesne zachodnie
koncepcje wielosci cial najczesciej byty inspirowane mysla indyjska i chinska,
oddziatujg gtownie poprzez recepcje teozoficzng, rzadziej zas pochodzaca
bezposrednio z oryginalnych zrédet.

Dla rozwiniecia tematu istotne jest zwrocenie uwagi na to, ze w tego
typu doktrynach wszelkie ciata, o jakich mowa, pojmowane sa na ogot jako
psychofizyczna rzeczywistos¢, przeciwstawiona czynnikowi czysto duchowe-
mu, nieograniczonemu czasem ani przestrzenia. On sam stanowi podstawe
najbardziej doglebnej tozsamosci cztowieka, konstytuujac istote podmiotu
i stanowiac jednoczesnie czynnik wiazacy ze soba wymienione wczesniej
rodzaje cielesnosci. Dualizm czystego ducha (resp. podmiotu) oraz jakkol-
wiek pojetej materialno$ci zaznaczony zostat explicite w klasycznej jodze oraz
sankhji indyjskiej, dzielacych rzeczywisto$¢ na czystego ducha (purusze) oraz
przyrode (prakriti). W takim ujeciu istnieje mozliwos¢ transcendowania czasu,
anawet wydaje sig, ze takze kontrolowania jego przeptywu. Taka mozliwos¢
pojawia sie w kontekscie niektorych tradycyjnych, chronionych tajemnica,
koncepgji uzdrawiania. Zwiazek czasu i zdrowia ujawnia si¢ na przyklad
w Biblii oraz w medycznym micie zalozycielskim buddyzmu tybetanskiego.
W Ksiedze Krolewskiej mowa jest o $miertelnej chorobie poboznego krola Hi-
skiasza, ktory nie mogac pogodzic sie ze swym odejSciem, modlil sie do Boga
o cud uzdrowienia. Za przyczyna prosby proroka Izajasza zostat wyleczony,
ajako znak taski pojawila si¢ anomalia czasowa zwigzana z obiegiem Stonca:
A Izajasz odpowiedziatl: »Taki bedzie dla ciebie znak od Pana, ze spetnit Pan
stowo, ktére wypowiedziat: Czy ciern ma posuna¢ si¢ o dziesig¢ stopni, czy
ma cofnac sie o dziesiec¢ stopni«. Hiskiasz odpowiedziatl: »To fatwe dla cienia
posunac sie o dziesig¢ stopni, niech raczej cien cofnie si¢ wstecz o dziesie¢
stopni«. Zawotat tedy prorok Izajasz do Pana i ten sprawit, ze cien cofnat sie
o dziesig¢ stopni wstecz na schodach Achaza, z ktorych juz zeszedt” (2 Krl 20:
9-11)*. Z kolei powstanie medycyny wiaze buddyzm tybetanski z mitycznym
przekazem mowiacym o tym, ze Bhajszadzjaguru, czyli Budda Medycyny,
w jednym z wczesniejszych wecielen, bedac w gospodzie, nie chcial zaptaci¢
za piwo, ktorym sie tam raczyt. Po naleganiach szynkarza obiecat, Ze zrobi
to w czasie zachodu storica, sprawit jednak, ze zmierzch nie nadchodzit. Mit

2 Biblia to jest Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu, Brytyjskie i Zagraniczne Towarzystwo
Biblijne, Warszawa 1986.



66 Lukasz TRZCINSKI

przywiazuje wielka wage do tej demonstracji panowania nad czasem, taczac
to z mozliwosciq uzdrowienia?'. W obu przypadkach mowa jest o zatrzyma-
niu biegu storica i mozna sadzi¢, ze te opowies$ci mozna umiesci¢ w kontek-
Scie analogicznych starozytnych przekazéw mdwiacych o istnieniu dwoch
~zegardw”, jednego kosmicznego, odczytywanego na niebie, oraz bedacego
jego odwzorowaniem miernika czasu zawartego w ludzkiej, szeroko pojetej
cielesnosci. Zgodnie z tym przekonaniem, podobnie jak stonice wyznacza
okresy czasu w otaczajacej nas przyrodzie, w ciele (astralnym, gwiezdnym)
czlowieka znajduja sie gwiazdy, planety i zodiak®. Synchronizacja tych dwéch
zegardw stanowi gwarancje stanu zdrowia opartego na rownowadze.
Mozna doda¢, ze z powyzszymi watkami wigze sie sakralnie waloryzo-
wana kwestia mierzenia czasu i przestrzeni. Archaiczne ich wzorce pocho-
dzace z miary astronomicznej, a takze liczbowych stosunkéw okreslajacych
proporcje ludzkiego ciata zostaty zrealizowane w dawnej architekturze oraz
symbolach przekazywanych z pokolenia na pokolenie, nabierajacych w trakcie
dziejow coraz bardziej tajemniczych odniesien”. Wzajemna przektadalnosc¢
miar czasu i przestrzeni miala nieraz swe odniesienie nie tylko do wzorcéw
uzywanych np. przy wznoszeniu obiektéw sakralnych, ale takze do wielkich
liczb okreslajacych wymiary , ciata” boskiego Kreatora pierwotnego kosmosu,
przyréownanego do ludzkiej postaci®. Niektore z indyjskich doktryn wprost
utozsamiaja $wiat z ubdstwionym czasem, a ta mysl nieobca byta wielu kregom
kulturowym. W starozytnym Iranie Bogiem byt Czas Nieskonczony, Zurwan
Arkaran, zas w Grecji Lwioglowy Czas, Chronos Leontokefalos, pozerajacy swe
dzieci®. W przedstawionym kontekscie powiedzenie, iz cztowiek jest miara
kosmosu nabiera glebszego sensu i nie posiada jedynie metaforycznego znacze-

2 Informacje wlasne na podstawie wyktadu lamy Tengi Rimpoczego w Centrum Kultury
Buddyjskiej w Grabniku w 2008 r.

2 Informacje o wedréwece storica w ciele cztowieka i skorelowanych z tym faktem swietach
celebrowanych w wioskach w gérach Iranu otrzymatem od dr Elzbiety Lisowskiej z Instytutu
Religioznawstwa Uniwersytetu Jagielloriskiego. Wewnetrzny kosmos z zaznaczona wedréwka
storica w ciele stanowi element ¢wiczen psychofizycznych w taoizmie magiczno-religijnym (da-
o0jing). Z powodu koniecznych skrotéw tekstu pomijam tu problem czasu ksiezycowego i jego
odwzorowan.

# Jest to psychologicznie wytlumaczalne. Uptyw czasu na ogdt wzmacnia autorytet dawnych
symboli, powodujac jednoczesnie rozmycie ich znaczen.

# Na przyktad w kabalistycznym tekécie Shi‘ur Komah mowa o niebywatej rozciagtosci
kosmicznego ciata. Por. M. Idel, Kabata; Nowe perspektywy, thum. M. Krawczyk, Krakow 2006.

» Mitologicznym symbolem przezwyciezenia Chronosa jest okaleczenie go przez Zeusa
stanowiacego ucielesnienie uniwersalnego umystu, przekraczajacego w swej wiedzy przesztos¢,
terazniejszo$¢ i przysziosé, czyli transcendujacego sam czas. Pozbawiajac go ptodnosci, sprawia
on, ze jego boski ojciec zaprzecza swej istocie i wszechswiat w konsekwencji moze zostac ocalo-
ny. Ten schemat podobny jest do indyjskiego, chociaz dotycza one innego poziomu abstrakgji.
W literaturze wedyjskiej Pan Stworzenia Pradziapati wystepuje jednoczesnie jako obiata i ten
ktdry ja zjada, balansujac na granicy zycia i $mierci. Por. J. Jurewicz, O rozumieniu wedyjskiej mysli.
Metafora pozerania w wybranych tekstach Objawienia (sruti), w: L. Trzcinski, K. Jakubczak (red.),
Zrozumie¢ Wschod, Krakow 1997.
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nia*. Antropomorfizacja Swiata zawiera si¢ nie tylko w nadawaniu kosmosowi
ludzkiego ksztattu, ale takze w przypisywaniu mu celowosci istnienia.

Na podstawie dotychczasowych rozwazan uprawnione wydaje si¢ przy-
puszczenie, ze w omawianych przypadkach mamy do czynienia z koncepcja
organicznego i wielowymiarowego Swiata, w ktorym poszczegdlne jego po-
ziomy skorelowane sg ze soba dzieki uzgodnionym wzajemnie przebiegom
czasowym, wyznaczonym rytmami biologicznymi oraz gwiezdnymi. Ujmujac
to obrazowo, rzeczywistos¢ mozna przedstawic¢ w postaci dynamicznej sieci
ukierunkowanych proceséw?, tworzacych co$ w rodzaju hologramu. Podkre-
$lana analogia $wiata i cztowieka w odniesieniu do ich specyficznej cielesnosci
pozwala méwic o organicznosci kosmosu, ,utkanego” z watkow ,,zjawisk-
-czasu”. Na marginesie mozna doda¢, ze wydaje sig, iz dopiero umieszcze-
nie starozytnych rozwazan o epokach $wiata i ich specyficznych jakosciach
w przedstawionym kontekscie pozwala na ich glebszg hermeneutyke.

Kazdy organizm ma swdj poczatek, okres wzrostu, dojrzatosci, starzeje si¢
iumiera. Podobnie jest ze Swiatem formowanym przez czas, wprowadzajacym
gre Erosa i Tanatosa. W swym wyjsciowym stadium rozwija sie gwattownie
tak jak kazda zywa istota, osiaga stabilizacje, a ostatecznie zwyciezaja w nim
procesy destrukcji i nastepuje zniszczenie systemu. W poczatkowym i kon-
cowym okresie zycia cztowieka procesy przebiegaja bardzo szybko, a bardzo
wazna konstatacja jest ta, ze umieranie stanowi odwrotnos¢ narodzin®. Dzieki
zatozonemu strukturalnemu podobienistwu miedzy cztowiekiem i $wiatem
mozna wiec przyjaé, ze znajomos¢ poczatku pozwala wyrokowac o charak-
terze konca.

Mozna wiec zadac¢ na koniec jeszcze raz pytanie, dlaczego przedstawi-
ciele wspomnianych ezoterycznych doktryn, niezaleznie od siebie, glosza
koniecznos¢ ujawnienia wigkszosci ukrywanych tajemnic. Odczytujac znaki
czasu wskazujace na wyczerpanie sig sity zyciowej swiata, widza swoja
misje jako ostatnie danie szansy na skierowanie umystéw ludzi w strone
zbawienia. W tle takiego postepowania i w tym przypadku zarysowuje si¢
analogia z zyciem cztowieka: prawie wszystkie religie gtosza, ze ostatnie
chwile przed $miercia sa niestychanie wazne dla umierajacego. Podejmowane
woéweczas decyzje, a szczegdlnie prawdziwy zal za zlo, ktore si¢ wyrzadzito
innym, decydujq o po$miertnym losie, zbawieniu lub o rodzaju odrodzenia.

% Por. A. Wiercinski, Piramidy i zigguraty jako architektoniczne reprezentacje archetypu Goéry
Kosmicznej, ,Problemy” 387/1978, ss. 21-31.

¥ Najblizsze tego typu wizji jest wyobrazenie Siwy oplecionego wezami, przedstawiajacymi
strumienie czasu. W systemach sankhji oraz jogi czas bywa utozsamiany z gungq radzas, energia
i zmiennos$cia. W $wietle ostatecznej prawdy przemiany zjawisk okazuja sie swoistg gra natury
(prakriti), iluzoryczng w stosunku do istniejacego poza czasem podmiotu (puruszy). Takze w Bha-
gawadgicie Kriszna méowi o sobie jako o Czasie (11.32).

% Por. E. Kubler-Ross, Rozmowy o smierci i umieraniu, thum. I. Dolezal-Nowicka, Poznan 1979;
E. Kubler-Ross, Smieré. Ostatnie etapy rozwoju, thum. K. Sobiepanek-Szczesna, Warszawa 2008.
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Analogicznie zakoniczenie trwania $wiata ma podobne wtasciwosci. Pozosta-
Ia jeszcze energia zycia tego megaorganizmu ulega kondensagji i dziatanie
w jej polu tworzy potezne skutki na réznych poziomach egzystencji. Decyzje
i dziatania podejmowane pod koniec eonu sa o wiele potezniejsze niz by to
bylo w okresie stabilizacji.

Nowozytne i wspdtczesne koncepcje ezoteryczne, takie jak teozofia lub
antropozofia, wraz ze swymi popularnymi modyfikacjami w rodzaju New
Age, stanowia na ogo! nawiazanie do dawnych idei, podobnych do tych,
ojakich byla mowa w tekscie. I we wspodtczesnych ujeciach , czas jest krotki”,
chociaz powtarzajace sie przez wieki niespelnienie zapowiedzi apokalip-
tycznego konca $wiata juz nieraz zawiodlo nadzieje oczekujacych nadejscia
mesjanskiej epoki: uczniowie Jezusa byli prawdopodobnie przekonani, ze
dozyja konca swiata. Zaczeto wiec mowic raczej o zmianie paradygmatéw
jako o konicu znanego $wiata i nadejsciu innego, wyposazonego w nowa,
postapokaliptyczng charakterystyke. W literaturze popularnej dominuja na
ogol wizje dystopijne, przedstawiajace ocalata resztke ludzkosci prébujaca
przetrwaé pomimo zniszczenia technicznej cywilizacji. Zdecydowanie mniej
jest w kulturze popularnej wizji nadchodzacego szczescia ludzkosci.

W rzeczywistosci tradycyjne ezoteryczne watki wypierane sa przez
prognozy dotyczace spoleczenstwa informacyjnego wzbogaconego nie tylko
powszechnym uczestnictwem w elektronicznej sieci, ale takze powszechna
robotyzacja i cyborgizacja. Role ezoterycznych kaptanéw rozpoznajacych bieg
czasu przejmuja technolodzy postugujacy sie jezykiem niezrozumiatym dla
przecietnego cztowieka, obiecujgc niesmiertelnosc i cyborgiczng przemianeg
Swiadomosci w programach dazacych do realizacji wizji transhumanizmu?®.
Dla , nowego” cztowieka, ktory dzigki technologii przekroczy granice dotych-
czas mozliwej wyobrazni, stowo ,,ezoteryczne” bedzie znaczylo co$ zupetnie
innego. Bedzie to by¢ moze zestaw zakodowanych formut dajacych dostep
do osrodkéw sterowniczych sieci. Dla niektérych wybitnych przedstawicieli
nowych technologii, jak William Joy, sytuacja, w ktorej elity technologiczne
beda w stanie przejaé kontrole nad wzbogaconym o rzeczywisto$¢ wirtualna
$wiatem, stanowi jedno z najwiekszych niebezpieczenistw, jakie niesie ze sobg
przyszto$é*. Domniemana wolno$¢ w sieci moze okazaé sie¢ najwiekszym
ztudzeniem, o czym moga $wiadczy¢ takie wydarzenia, jak sprawa ACTAa,
dzieki czemu stato sig jasne, Ze Internet nie jest niekontrolowanym zjawiskiem,
ale kto$ moze go na przyktad wylaczy¢. Aby mdc z nim nawigzac prawdziwy
dialog, trzeba zna¢ co najmniej ezoteryczny dla wielu jezyk cyberprzestrzeni.

¥ Uzywam pojecia transhumanizmu w sensie nadanym mu przez Raya Kurzweila. Por.
R. Kurzweil, The Singularity is Near. When Humans Transcend Biology, New York 2005.

% W. Joy, Czy przysztosé nas potrzebuje?, w: G. Yaffeth (red.), Wybierz czerwong pigutke. Nauka,
filozofia i religia w Matrix, ttum. W. Derechowski, Gliwice 2002, ss. 215-252.
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tukasz Trzcinski — TIME AND THE END OF THE AGE IN THE SELECTED ESOTERIC MOVEMENTS

According to representatives of many esoteric movements, secrets that have been
held for ages should be revealed nowadays. They assume independently that recent
times are in a certain sense the final ones. It does not include the end of the universe,
but the end of the current eon, after which a new one, with totally new characteristics,
is going to come. In the article, there are four examples of such an attitude shown:
the attitude of the African Union and Society Komo, the masters of Kalachakratantra,
some trends of Visnuism, and esoteric aspects of the Kabbalah. The organic concept of
time, where time periods determine the “life” of the universe, is shown to explain this
issue. The cosmic organism, similarly to the analogical human one, has its beginning,
maturity, senility and death. For representatives of the cited trends the world has come
into the last phase of its existence, after which it is going to incarnate in a new form.
All activities done in this time have great power, and are able to change individual
destiny. This is why revealed secrets have to be a blessing and chance for everyone
who wants to be reborn in the new era of moral order.
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Warszawa

Czy ,kataryzm” jest zjawiskiem nalezacym
do przesztosci? Kilka obserwacji na temat
przenikania si¢ wspolczesnosci i historii

Na wstepie chcialbym wskaza¢ dwa zrodta inspiracji niniejszego artyku-
tu. Pierwszym jest wielo$¢ kontekstéw pozahistoriograficznych méwiacych
o ,katarach” od czasu wygasniecia tej formacji religijnej. Drugim natomiast
— ozywiona i siegajaca samych podstaw naukowej wiedzy o ,kataryzmie”
dyskusja historykow zapoczatkowana w latach 90. ubiegtego wieku.

Jak juz wspomniatem o tym w innym miejscu', do kontekstow pozahisto-
riograficznych, w ktérych mozemy odnalez¢ watki czy motywy , katarskie”,
naleza: polemika katolicko-protestancka okresu Reformagji, regionalna toz-
samos$¢ okcytanska XIX i XX wieku, ideologia i polityka w XIX i XX wieku,
literatura pigkna, poszukiwania okultystyczno-ezoteryczne oraz wspotczesna
kultura masowa®. Konteksty te moga takze wspotwystepowac ze soba, jak
ideologia nazistowska i poszukiwania okultystyczne (przypadek Otto Rahna)
czy regionalna tozsamosc¢ okcytanska przefomu XX i XXI wieku i wspdtczesna
kultura masowa zwigzana z turystyka (np. program ,Pays cathare”?).

! M. Dobkowski, Sredniowiecze bez kataréw? Najwazniejsze nurty w biezqcej dyskusji na temat
dysydencji katarskiej, ,,Odrodzenie i Reformacja w Polsce” 58/2014, s. 192, przyp. 5.

2 Zob. na ten temat: Historiographie du catharisme, ,Cahiers de Fanjeaux” 14/1979; J. Berlioz,
J.-C. Hélas (ved.), Catharisme. Edifice imaginaire. Actes du 7 colloque du Centre d’Etude Cathares/
René Nelli, Carcassonne, 29 aofit — 2 septembre 1994, Carcassonne 1998; E. McCaffrey, Memory and
Collective Identity in Occitanie. The Cathars in History and Popular Culture, ,History and Memory”
13/2001, ss. 114-138; M. Barber, Katarzy, ttum. R. Sudo6t, Warszawa 2004, ss. 161-178, rozdziat
Kataryzm bez kataréw; R. Soula, Les cathares entre légende et histoire. La mémoire de l'albigéisme du
XIXe siecle a nos jours, Puylaurens 2004; M. Hoffner, Kataryzm — miedzy mitem a historig, ,Studia
Religiologica” 41/2008, ss. 201-215.

* Wiecej na temat tego programu w czesci pt. Kataryzm a konstytuowanie/ tworzenie sie wspot-
czesnej tozsamosci okcytarnskiej prezentowanego artykutu.
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Jesli natomiast chodzi o wspolczesny spor historiograficzny na temat dy-
sydengji religijnej nazywanej tradycyjnie , katarska”, to proba dekonstrukcji
omawianego tu zjawiska jest rzeczywiscie radykalna: zwolennicy takiego uje-
cia podaja w watpliwos¢ nazwe, najwazniejsze cechy, a nawet samo istnienie
omawianej formagji religijnej*. Z tego powodu piszac w niniejszym tekscie
o ,kataryzmie”, bede uzywat cudzystowu.

* % X

W prezentowanym artykule zamierzam przeanalizowac trzy sposréd
kilku kontekstow, w ktorych mozemy odnalez¢ , materie katarska”, to zna-
czy w ktorych mowi sie o ,katarach” lub ,kataryzmie”. Pierwszy i drugi
to perspektywy pozahistoriograficzne, mianowicie: wspotczesna literatura
popularna oraz konstruowanie/tworzenie si¢ wspotczesnej tozsamosci okcy-
tanskiej, trzeci zas to wspolczesna historiografia. Celem tej analizy bedzie
zbadanie, w jaki sposob dziataja wspolczesne metody postugiwania sie
wiedzg historyczng i na czym polega specyfika kazdej z nich w odniesieniu
do , materii katarskiej”. Jestem $wiadom, Zze cze$¢ moich ustalen nalezy do
obszaru badan nad $wiadomoscia historyczna® czy pamiecia spoteczna®,
nie chce jednak odnosi¢ si¢ tu do rozwazan teoretycznych na wspomniane
tematy. Stawiam sobie zadanie mniej wymagajace: pragne podzieli¢ sie tylko
—jak zaznaczytem w tytule niniejszego tekstu — kilkoma obserwacjami. Mam
nadziejg, ze moje rozwazania doprowadza takze do wnioskéw o charakterze
ogolniejszym, mianowicie dotyczacych tego, jaka wiadze nad przesztoscia
moze mie¢ terazniejszosc.

Dla porzadku przypomne, jaki obraz , kataryzmu” zostal uksztattowany
przez historiografie tradycyjna od polowy XIX wieku do dzis. Wedtug niej
byt on herezja, ruchem religijnym czy — wedtug niektérych badaczy — nawet
religia, ktora rozwijata si¢ od potowy XII do poczatku XIV wieku przede
wszystkim w Nadrenii, Langwedocji i Wloszech. Doktryna , katarska”, wy-
wodzaca si¢ prawie w catosci z Biblii (przede wszystkim z Nowego Testa-
mentu), wyrdzniala si¢ dualizmem ducha i ciata oraz doketyzmem. , Katarzy”
posiadali wlasna liturgie, ktérej najbardziej charakterystycznym elementem
byt chrzest duchowy nazywany consolamentum. Wyznawcy tej wspolnoty
religijnej dzielili sie na dwie klasy: doskonatych (z ich ascetycznym kodeksem
moralnym) i wierzacych, ktérzy przestrzegali znacznie tagodniejszych zasad.

* Wiecej na temat historiografii krytycznej (dekonstruktywistycznej) , kataryzmu” w czesci
pt. Nurt krytyczny wspdtczesnej historiografii , kataryzmu” niniejszego artykutu.

® Zob.na ten temat: J. Topolski (red.), Swiadomosé historyczna Polakéw, £.6dz 1981; ]. Maternicki
(red.), Swiadomos¢ historyczna jako przedmiot badast historycznych, socjologicznych i historyczno-dydak-
tycznych, Warszawa 1985; J. Topolski (red.), Studia nad swiadomosciq historyczng Polakéw, Poznan
1994.

¢ Zob. na ten temat: M. Halbwachs, Spofeczne ramy pamieci, ttum. M. Krol, Warszawa 1969;
B. Szacka, Czas przeszty, pamiec, mit, Warszawa 2006; M. Golka, Pamiec spoteczna i jej implanty,
Warszawa 2009.
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Organizacja religijna ,kataréw” sktadata si¢ z konfederacji Kosciotow, na
czele ktérych stali biskupi’. W niniejszym tekscie bede odnosit si¢ do zjawiska
»kataryzmu” tylko z potudnia Frangji.

,Kataryzm” we wspolczesnej literaturze popularne;j

Pierwszym z badanych przeze mnie wspodtczesnych kontekstow, w kto-
rych mozna odnalez¢ , materie katarska”, jest literatura popularna. Badanie
motywéw ,katarskich” w literaturze ma juz pewna tradycje. Pod koniec
ubiegtego wieku dwie francuskie badaczki przeanalizowaty pod tym katem
pisarstwo swojego kraju. Christine Jacquet-Pfau zbadata motyw Montségur
(szczytu i zamku) — najstynniejszego miejsca schronienia , kataréw” w okresie
przesladowan — w prozie, poezji i dramacie francuskim od lat 60. XIX do lat
80. XX wieku®. Podobnego przedsiewziecia podjeta si¢ Krystel Maurin, ktéra
przesledzita watek kobiecy zwiazany z , kataryzmem”, a w szczegolnosci
kobiet o imieniu Esklarmunda (z najwazniejsza z nich Esklarmunda, hrabing
Foix na czele) w literaturze francuskiej od lat 90. XIX do lat 90. XX wieku’.

W mojej analizie wzialem pod uwagg trzy pozycje wydane w Polsce w cig-
gu ostatnich kilku lat (2006-2014)". Nie jest to, oczywiscie, bardzo obszerny
material badawczy, ale ma on postuzy¢ jedynie do zaobserwowania tego,
jak autorzy postuguja sie ,,materig katarska” przy redagowaniu swoich opo-
wiesci, a nie na przyktad do ustalenia wszystkich lub wigkszosci motywow
»katarskich” wykorzystywanych przez wspdtczesnych tworcow literatury
popularnej. Ponadto, poniewaz dwie z tych pozydji to przektady z réznych
jezykéw, uzyskujemy w ten sposob dostep do ksiazek z trzech obszarow
jezykowych. Analizowane teksty przedstawiam w porzadku nasycenia wat-
kiem , katarskim”.

Pierwsza z omawianych pozycji to Prowokator Arkadiusza Niemirskiego
iIgora Zenona Kuzmiaka, wydana w 2014 r."* Ksigzka reprezentuje gatunek

7 Zob. catkiem juz obszerna bibliografie prac na temat , kataréw” w jezyku polskim, ktérych
autorzy reprezentuja ujecie tradycyjne: S. Runciman, Manicheizm sredniowieczny, J. Prokopiuk,
thum. B. Zborski, Gdansk 1996; J. Duvernoy, Religia kataréw, ttum. J. Gorecka-Kalita, Krakéw
2000; M. Barber, Katarzy, ttum. R. Sudét, Warszawa 2004; J. Borkowska, Kataryzm. Spér o dualizm
Sredniowieczny, Krakow 2006; M. Dobkowski, Kataryzm. Historia i system religijny, Krakow 2007;
P. Czarnecki, Kataryzm wloski. Historia i doktryna, Krakéw 2013.

8 Ch. Jacquet-Pfau, Montségur. Approche du pog et du chiteau a travers la littérature francaise,
,Heresis” 8/1987, ss. 29-38.

® K. Maurin, Les Esclarmonde. La femme et la féminité dans l'imaginaire du cathare moderne, w:
Catharisme. Edifice imaginaire. Actes du 7¢ colloque du Centre d’Etude Cathares/René Nelli, Carcassonne,
29 aofit — 2 septembre 1994 (red.), J. Berlioz, J.-C. Hélas, Carcassonne 1998, ss. 245-268. Zob. tez:
K. Maurin, Les Esclarmonde. La femme et la féminité dans I'imaginaire du catharisme, Toulouse 1995.

0 Nie bytoby dziwne, gdyby okazato sie, ze jest to wiekszo$¢ ksiazek beletrystycznych (albo
nawet wszystkie) z watkiem , katarskim” wydanych w Polsce przynajmniej od 1989 r.

I A. Niemirski, I. Z. Kuzmiak, Prowokator, Warszawa 2014.
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literacki nazywany thrillerem religijnym. Jej akcja dzieje sie wspodtczesnie.
Bohaterowie poszukuja zaginionej ksiegi , katarskiej” zawierajacej tajemnice
starozytnych misteriow i skrywane aspekty rytuatow pierwszych chrzescijan,
a bedacej w istocie $wigtym Graalem. Akcja powiesci dzieje si¢ w Stanach
Zjednoczonych, na kontynencie europejskim (w tym w Polsce), a nawet
na Azorach. Co jednak z , materig katarska”? Wystepuje tu wyrazny wa-
tek Montségur'?. Bohater ksiazki, znawca symboliki religijnej, ma w serii
snoéw przypomnienia reinkarnacyjne, wedlug ktérych tuz przed upadkiem
Montségur w 1244 r. zostaje wystany przez przywddce tamtejszego Kosciota
,katarskiego”, aby strzec wspomnianej swigtej ksiegi, wyniesionej wczesniej
przez innych wystannikow.

Druga z ksiazek to Katedra heretyczki (Die Kathedrale der Ketzerin) niemiec-
kiej autorki Martiny Kempff'. Jest to powiesc historyczna, jej akcja rozgrywa
sie w drugiej potowie XIII wieku przede wszystkim w 6wczesnej Francji
i Langwedocji. Bohaterka jest nieslubna corka hrabiego Tuluzy Rajmunda VI
ijednoczes$nie dama dworu krolowej Frangji Blanki Kastylijskiej. Na poczatku
opowiesci jest nastolatka, na konicu — doskonata , katarska”, ktéra umiera na
stosie pod Montségur w 1244 r. Widac¢ tu wiec watek kobiety zaangazowanej
w ,kataryzm”, a takze znacznie slabiej wyeksponowany topos Montségur.
Mowi sie tu tez o rzezi w Marmande w 1219 r., mniej znanym wydarzeniu
krucjaty przeciw albigensom (1209-1229)".

Trzecia z analizowanych pozydji jest Zdrada. Katarzy kontra Straznicy
Swigtyni (EI retorno citaro) hiszpanskiego autora Jorge Molista'®. Nalezy ona,
jak pierwsza z tu omawianych, do gatunku thriller religijny. Wspodtczesnie
o przejecie wladzy nad wielka korporacja medialng walcza ze soba, aby moc
glosi¢ swoje poglady, dwie tajne organizacje religijne: Straznicy Swiatyni
i katarzy. Ci pierwsi postuguja sie¢ metodami terroru, drudzy zas — chociaz
nastawieni irenicznie — manipulacja psychologiczna. Dzisiejsi , katarzy” sa
wlasciwie ,neokatarami”: ich doktryna i rytuaty zostaly zmodyfikowane
w porownaniu z tymi Sredniowiecznymi. Jesli chodzi o watki ,katarskie”,
wyroznia sie tu szczegdlnie topos Montségur: w tym miejscu dzieje sig ak-
¢ja niektorych wydarzen z czaséw $redniowiecza, a ponadto tym mianem
okresla sie siedzibe wspdtczesnych katarow w Los Angeles. Inny watek to
motyw kobiecy: poprzednia inkarnacjgq ukochanej naszego bohatera, ktéry

2 Na temat Montségur zob.: Z. Oldenbourg, Le Biicher de Montségur. 16 mars 1244, Paris
1959; J. Duvernoy, Le catharisme, t. 2: L'histoire des cathares, Toulouse 1989, ss. 271-272, 286-295;
M. Dobkowski, Kataryzm. Historia..., cyt. wyd., ss. 96-97.

3 M. Kempff, Katedra heretyczki, thum. J. Janicka, Warszawa 2012, wyd. oryginalne: 2010.

* Na temat wydarzert w Marmande zob.: M. Roquebert, Histoire des Cathares. Hérésie, croisade,
inquisition du XI* au XIV* siécle, Paris 1999, s. 267; L.W. Marvin, The Occitan War. A Military and
Political History of the Albigensian Crusade, 1209-1218, Cambridge 2008, ss. 298-300.

5 J. Molist, Zdrada. Katarzy kontra Straznicy Swigtyni, tum. J. Perlin, Warszawa 2006; wyd.
oryginalne: 2005.
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w poprzednim wecieleniu byt krélem Aragonii Piotrem II (lata panowania:
1196-1213)*¢, jest Corba de Péreille, zona pana zamku Montségur'’. I w koncu
trzeci motyw: bitwa pod Muret (1213), najwieksze starcie militarne krucjaty
przeciw albigensom, w ktorej polegt krol Piotr 11, a strona okcytansko-ara-
gonska poniosta porazke’.

% % %

Jak wiec mozna byto zobaczy¢ na podstawie kilku przyktadéw nalezacych
do réznych obszaréw jezykowych, podstawowym watkiem , katarskim”
wykorzystywanym przez autoréw wspotczesnej literatury popularnej sa
wydarzenia i postaci zwiazane z najstynniejszym miejscem schronienia
,dobrych ludzi” w okresie przesladowan, to znaczy z Montségur. Poza tym
twércy odnosza sie tak do faktow szeroko znanych (bitwa pod Muret), jak
i zaledwie wzmiankowanych przez historykow (rzez w Marmande, osoba
Corby de Péreille). Jednak dla omawianego tu tematu wazne jest co innego,
mianowicie to, w jaki sposéb autorzy literatury popularnej postuguja sie
,materig katarska”. Tq metoda jest selekcja, wybieranie faktow historycznych,
stajacych sie nastepnie elementami narracji literackiej.

»,Kataryzm” a konstruowanie/tworzenie sie
wspolczesnej tozsamosci okcytanskiej

Nastepnym kontekstem, w ktorym wspoétczesnie wykorzystywane sa
watki , kataryzmu”, jest konstruowanie/tworzenie sig¢ regionalnej tozsamosci
okcytanskiej”. W sredniowieczu zaistnialy warunki do tego, aby powstato
tu spoteczenstwo o wyraznie zarysowanej tozsamosci: osobny jezyk i kul-
tura (wspomniany jezyk okcytanski, ,jezyk trubaduréw”), osobna religia
(,kataryzm”) i szansa na osobne panstwo (hrabstwo Tuluzy i terytoria od
niego zalezne)”, jednak do spelnienia tej obietnicy historii nigdy nie doszto.

16O Piotrze II Aragonskim zob. E.E. Jenkins, The Mediterranean World of Alfonso II and Peter
I of Aragon (1162-1213), New York 2012.

7O Corbie de Péreille zob.: J. Duvernoy, Le catharisme, cyt. wyd., ss. 287, 293-294;
M. Roquebert, Histoire des Cathares..., cyt. wyd., s. 388.

8 Na temat bitwy pod Muret zob.: M. Roquebert, Histoire des Cathares..., cyt. wyd., ss. 220-
227; M. Alvira-Cabrer, Muret 1213. La batalla decisiva de la Cruzada contra los Cdtaros, Barcelone
2008; L.W. Marvin, The Occitan War..., cyt. wyd., ss. 175-195.

9 Okcytania to obszar potudniowej Frangji — pdinocna jego granice wyznacza Masyw
Centralny — gdzie w uzyciu jest jezyk okcytanski.

% Na temat ksztattowania sie tozsamosci okcytanskiej/prowansalskiej w sredniowieczu
zob.: B. Zientara, Swit narodow europejskich. Powstawanie $wiadomoéci narodowej na obszarze Europy
pokaroliriskiej, Warszawa 1985, s. 191-196; E. McCaffrey, Memory and Collective Identity in Occitanie...,
cyt. wyd., ss. 124, 131.
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W zamian za to pozostato niezaspokojone pragnienie, zeby konstruowanie
tej tozsamosci wreszcie ukonczy¢?.

Najnowszym tego przykladem jest wdrozony na poczatku lat 90. XX
wieku (cho¢ przygotowywany juz w latach 80.) i kontynuowany do dzi$
program rozwoju lokalnego ,Pays Cathare”* realizowany przez francuski
departament Aude (jego obszar, z gtéwnym miastem Carcassonne, pokrywa
si¢ z potudniowo-wschodnim obszarem dziatalnosci , katarow”?). Celem
programu, wspieranego przez Unie Europejska, jest wykorzystanie turystyki
odwotujacej si¢ do motywu , kataréw” ilokalnego dziedzictwa historycznego,
do rozwoju gospodarczego regionu. Tak na ten temat czytamy na oficjalnej
stronie departamentu Aude poswieconej programowi , Pays Cathare”: , Uczy-
nienie historycznego i architektonicznego dziedzictwa Aude instrumentem
rozwoju, ktéry pomoze mieszkaricom Aude lepiej zy¢, oto cel Rady Generalnej
Departamentu Aude. »Pays Cathare«, bogaty program rozwoju zainicjowany
przez Departament, przekracza ramy dowarto$ciowania i promocji miejsc
turystycznych, zamkow, miast i opactw. »Pays Cathare« to réwniez wspdlny
znak towarowy, ktéry gromadzi rolnikdéw, rzemieslnikéw, producentow win
i organizatorow turystyki. Dbajg oni o towary i ustugi, oferujac gwarancje
jakosci i autentycznosci”?. Ponadto, jak o tym pisze wspotczesna badaczka
Emily McCaffrey, realizowany projekt oddziatuje takze w sferze lokalnej
$wiadomosci zbiorowej: , zrodzit on dume z poczucia odrebnosci kulturowej
u przedstawicieli lokalnej spotecznosci i zachecit ich do tego, aby uczynili
z niej atrakgje turystyczna”®.

Do jakich materialnych warto$ci taczacych si¢ z , katarami” odwotuja si¢
tworcy i administratorzy programu , Pays Cathare”? W kwestii dziedzictwa
historycznego przede wszystkim do zamkdéw zwigzanych z ta dysydencja
religijng — witryna internetowa departamentu Aude wymienia 11 takich bu-
dowli. Pojawia sig¢ przy tym jednak informacja, iz niektére z zachowanych do
dzi$ zamkow, , praktycznie zniszczone podczas krucjaty przeciw albigensom,
zostaly odbudowane za czaséw Ludwika IX Swietego, aby strzegly granicy
pomiedzy Francja i Krolestwem Aragonii w Hiszpanii”#. Inng atrakcja dzie-
dzictwa historycznego Aude zwigzang z , katarami” jest 6 katolickich opactw,

2O ,katarach” i krucjacie przeciw albigensom jako waznych elementach ksztattowania
(sie) nowoczesnej sSwiadomosci okcytanskiej zob. E. McCaffrey, Memory and Collective Identity in
Occitanie..., cyt. wyd., ss. 120-125.

2 Na temat programu ,Pays Cathare” zob.: W. Genieys, Le territoire imaginaire du , Pays
Cathare”. Nouvelles dynamiques du développement local en milieu rural, , Pole Sud” 7/1997, ss. 118-131;
E. McCaffrey, Memory and Collective Identity in Occitanie..., cyt. wyd., ss. 128, 129-130; strony inter-
netowe departamentu Aude (http://www.aude.fr/) poswiecone omawianemu przedsiewzieciu.

# Zob. mapke w: J. Mestre Campi (red.), Atlas de los cdtaros, Barcelona 1997, s. 21.

# http://www.aude.fr/240-le-programme-pays-cathare.htm#par868 [9.07.2015]. Ttumaczenia
cytatéw moje, chyba ze zaznaczono inaczej.

% E. McCaffrey, Memory and Collective Identity in Occitanie..., cyt. wyd., s. 130.

% http://www.aude.fr/282-le-pays-cathare.htm [9.07.2015].
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a jako uzasadnienie wigczenia ich do programu ,Pays Cathare” podano, ze
potwierdzaja one, iz , zelazna reka [ttumigca opor Langwedocji — M.D.] byta
nie tylko wojskowa, lecz takze duchowa i religijna”?. Jesli chodzi o lokalnag
produkcje rolng i tamtejsza kuchnie, autorzy i administratorzy programu
,Pays Cathare” polecaja: owoce i warzywa, oliwe z oliwek, mleko i soki
owocowe, wina, dalej: migso, drob i wedliny, ponadto sery i midd, nastepnie:
trufle i w koncu ciasto i chleb®. Bedzie rzecza interesujaca zestawienie tej
oferty gastronomicznej z zasadami pokarmowymi , katarskich” doskonatych.
Najlepszym punktem odniesienia jest Rytuat taciriski — jedno z nielicznych
zrodet pochodzacych od przedstawicieli omawianej formaciji religijnej. Tu
przy opisie chrztu duchowego (consolamentum) znajduje sie krotkie przedsta-
wienie dyscypliny pokarmowej, ktora bedzie odtad obowigzywac ,, dobrego
czlowieka”. Musial on mianowicie ztozy¢ przysiege, ze nie bedzie spozywac
sera, mleka, jaj, miesa zwierzecego, drobiu i migsa zwierzat petzajacych®.
Wybitny potudniowofrancuski badacz ,kataryzmu” Jean Duvernoy pisze
ponadto, ze wino , katarzy” pili (niekiedy bardzo) rozwodnione®. Jak wiec
widaé wspolczesna propozycja gastronomiczna programu ,Pays Cathare”
w niektdrych punktach rézni si¢ wyraznie od religijnego menu ,, dobrych lu-
dzi”: kilka waznych produktow spozywczych oferowanych przez dzisiejszych
wytworcodw (ser, mleko, mieso, dréb, wedliny i w pewnym sensie wino) byto
zakazanych dla przedstawicieli , katarskiej” elity religijnej.

O tym, ze program ,,Pays Cathare” nie dziatat w spotecznej prozni, $wiad-
czg przyklady z pierwszej potowy lat 90. cytowane przez Emily McCaffrey.
W regionalnym dzienniku , L'Indépendant” z 20.10.1992 r. jeden z langwe-
dockich zespotéw rugby zostat okreslony nastepujaco: ,Duma, odwaga,
walecznos¢ [...] wszelkie cechy prawdziwego katara”*, a ¢wiczenia wojskowe
w poblizu Carcassonne — wedtug relacji wspomnianej gazety z 10.12.1994 r.
— otrzymaty kryptonim ,Opération Cathare 3”%2. W tym samym czasie takze
lokalna reklama siegneta po skojarzenia z , katarami”: mozna byto kupi¢ aba-
zury w kolorze , katarskiej zieleni”* i proszek do prania, do nabycia ktérego
zachecano nastepujaco: ,W regionie Midi-Pyrénées* masz wyjatkowy wybor:
12 zamkow katarskich i 8 odmian Ariela”?.

7 Tamze.

# http://www.aude.fr/259-gastronomie-pays-cathare.htm#par1057 [9.07.2015].

2 Item facietis hoc votum deo, quod nunquam comedetis scienter nec voluntarie caseum nec lactem,
ovum, nec carnem avium reptilium nec bestiarum prohibitam per dei ecclesiam, Rytuat taciniski, 13, 39-42;
wydanie: Rituel cathare, Ch. Thouzellier (red.), Paris 1977.

% J. Duvernoy, Religia kataréw, cyt. wyd., s. 195.

3 E. McCaffrey, Memory and Collective Identity in Occitanie..., cyt. wyd., s. 127.

# Tamze.

# Tamze.

* Region sasiadujacy od wschodu z regionem Langwedocja-Roussillon, czyli z tym, w sktad
ktérego wchodzi departament Aude.

% E. McCaffrey, Memory and Collective Identity in Occitanie..., cyt. wyd., ss. 127-128.
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* % %

Podsumowujac, nalezy powiedzie¢, ze konstruowanie czy tworzenie
sie¢ wspolczesnej tozsamosci okcytanskiej ma swoja specyfike, jesli chodzi
o wykorzystanie ,materii katarskiej”. Jest nia, zaréwno w przypadku dziatan
silnie zinstytucjonalizowanych (departamentalny program , Pays Cathare”),
jak i bardziej spontanicznych (artykuty prasowe, nomenklatura zawodowa,
reklama) taczenie , kataréw” m.in. z rzeczami, ktére byly z nimi zwiazane
luzno (jak zachowane $redniowieczne zamki czy katolickie opactwa), niezwia-
zane wcale (jak abazury czy proszek do prania), a nawet, ktére byly przez tych
dysydentow religijnych stanowczo odrzucane (produkty miesne i wedliny?).

Nurt krytyczny wspolczesnej historiografii , kataryzmu”

Ostatnim analizowanym przeze mnie wspotczesnym kontekstem doty-
czacym , katarow” jest historiografia. Chodzi tu o najnowszy nurt badan nad
,kataryzmem”, powstaly pod koniec lat 90. XX wieku i zwykle nazywany
»krytycznym” lub , dekonstrukcjonistycznym”?. Dla niniejszych rozwazan
wazne jest to, ze ustalenia badaczy, ktérych mozna zaliczy¢ do historiografii
dekonstrukgjonistycznej , kataryzmu” — przede wszystkim Monique Zerner®,
Juliena Théry’ego*, Uwe Brunna* czy Marka Gregory’ego Pegga*! — prowa-

% Tak o zakazie spozywania migsa przez , katarow” pisze wspodtczesny badacz: , Ten zakaz
jest absolutny. Ztamanie go powoduje utrate taski chrztu [tj. consolamentum — M.D.] i zmusza
jednoczesnie do poddania sie pokucie i ponownemu pocieszeniu”. J. Duvernoy, Religia kataréw,
cyt. wyd., s. 193.

¥ Na temat historiografii krytycznej ,kataryzmu” zob.: M. Roquebert, Le , déconstructio-
nisme” et les études cathares, w: M. Aurell (red.), Les cathares devant I'histoire. Mélanges offerts a Jean
Duvernoy, Cahors 2005, ss. 105-133; J.-Ph. Marcoux-Fortier, , Ritus hereticorum”. Les rites de I’hérésie
des ,,bons hommes” comme construction cléricale au sein de deux registres d’Inquisition (Albi, 1286-1287
et 1299-1300), Québec 2011, ss. 21-26; http://theses.ulaval.ca/archimede/fichiers/27725/27725.pdf
[9.07.2015]; M. Dobkowski, Sredniowiecze bez kataréw? Najwazniejsze nurty..., cyt. wyd., ss. 204-211.

% M. Zerner (red.), Inventer 'hérésie? Discours polémiques et pouvoirs avant I'Inquisition, Nice
1998; M. Zerner (red.), L' histoire du catharisme en discussion. Le ,,concile” de Saint-Félix (1167), Nice
2001.

¥ J. Théry, L'hérésie des bons hommes. Comment nommer la dissidence religieuse non vaudoise
ni béguine en Languedoc (X1I'-début du XIV* siécle)?, ,Heresis” 36-37/2002, ss. 75-117; J. Théry, Les
hérésies du XII siecle au début du XIV* siecle, w: M.-M. de Cevins, ].-M. Matz (red.), Structures et
dynamiques de la vie religieuse en Occident (1179-1449), Rennes 2010, ss. 373-386.

“ U. Brunn, Des contestataires aux ,cathares”. Discours de réforme et propaganda antihérétique
dans les pays du Rhin et de la Meuse avant l'inquisition, Paris 2006.

4 M.G. Pegg, The Corruption of Angels. Heresy. The Great Inquisition of 1245-1246, Princeton
2001; M. G. Pegg, Historiographical essay on Cathars, Albigenses and good men of Languedoc, ,,Journal
of Medieval History” 27/2001, ss. 181-195; M. G. Pegg, A Most Holy War. The Albigensian Crusade
and the Battle for Christendom, Oxford 2008 (polskie wyd.: Najswietsza wojna. Krucjata przeciwko
albigensom i boj o chrzescijaristwo, thum. J. Szczepanski, Poznan 2010).
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dza wprost do podwazenia ,kataryzmu” jako realnego zjawiska religijno-
-historycznego i uniewaznienia go jako przedmiotu badan. Wspomniani juz
badacze, a takze inni przedstawiciele tego nurtu badan podaja w watpliwos¢
najwazniejsze cechy ,kataryzmu” ustalone przez historiografie tradycyjna,
mianowicie: nazwe , katarzy” (przede wszystkim w odniesieniu do herety-
kéw potudniowofrancuskich, ale i do catej tej formacji religijnej), doktryne
dualistyczna oraz istnienie rozlegtej i zhierarchizowanej organizacji koscielnej.

Jesli chodzi o zanegowanie okreslen ,katar”, , katarski”, ,kataryzm” dla
definiowania omawianej tu formacji religijnej, za przyktad niech postuza
rozwazania francuskiego historyka Juliena Théry pochodzace z artykutu
L’hérésie des bons hommes. Comment nommer la dissidence religieuse non vaudoise
ni béguine en Languedoc (XII*—début du XIV* siecle)?*>. Autor opart swéj wywod
przede wszystkim na zrédiach inkwizycyjnych, ktére wedtug przedstawi-
cieli historiografii krytycznej moga dostarczy¢ najwiecej nieznieksztatconych
informacji na temat zachowan i pogladéw $redniowiecznych dysydentow
religijnych. Théry odwotuje si¢ mianowicie do dokumentéw inkwizycji z Albi
z lat 1286-1287 i 1299-1300, do protokoléw inkwizytora Geoffroy d’Ablis
dziatajacego we Foix w latach 1308-1309 oraz do tego samego typu dokumen-
téw pozostawionych przez inkwizytora Jacques’a Fourniera prowadzacego
Sledztwa w Pamiers w latach 1318-1325, a takze do ustalent amerykarniskiego
badacza Marka Gregory’ego Pegga, ktory w swojej pracy The Corruption of
Angels® zbadat zycie spoleczne Langwedocji na podstawie dokumentow
wielkiego Sledztwa z lat 1245-1246 prowadzonego w Tuluzie przez dwdéch
inkwizytoréw: Bernarda de Caux i Jeana de Saint-Pierre*. Jaka jest opinia
francuskiego historyka w kwestii okreslania przedstawicieli tej dysydengji
religijnej — ktora nie byta ani waldeniska, ani beginiska — mianem , katarskiej”?
Moéwi on na ten temat wyraznie: ,,Co do kwestii okreslania heretykow i tresci
ich odstepstw, nalezaloby pewnego dnia zrezygnowac z mdéwienia o »kata-
rach« i »kataryzmie«”*.

Jakie racje, wedtug Juliena Théry, przemawiaja za tak radykalnym stano-
wiskiem? Argumentuje on w tym wzgledzie nastepujaco: , Trzeba powtorzyc:
u zadnego inkwizytora, w zadnym oskarzeniu, w zadnym $wiadectwie przed
langwedocka Inkwizycja nie znajdujemy tego stowa [, katar” — M.D.], ktére
jest po prostu nieobecne w archiwach przesladowania. Odnajdziemy je tyl-
ko w zrédtach uczonych, ktore przypisuja dysydencji ksigzkowe koncepcje
swoich autordéw (i nie odnosza si¢ nigdy bezposrednio do herezji z Lan-
gwedodji, lecz do tych z Nadrenii lub Wioch)”#. A zatem francuski historyk

2 J. Théry, L’hérésie des bons hommes..., cyt. wyd., ss. 75-117.
® M.G. Pegg, The Corruption of Angels..., cyt. wyd.

4 J. Théry, L’hérésie des bons hommes..., cyt. wyd., s. 81.

% Tamze.

4% Tamze, s. 80.
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zwraca uwage na dwa aspekty. Po pierwsze, podkresla, ze stowo , katar” nie
wystepuje w langwedockich dokumentach inkwizycyjnych, tzn. nie ma go
w zrédtach stosunkowo bliskich zycia heretykéw. Po drugie, jesli nawet je
znajdujemy, to tylko w $wiadectwach polemicznych (najbardziej narazonych
na znieksztalcenie przez erudycyjna, , ksiazkowa” wiedze autorow), a i to
spoza obszaru Langwedogji.

Jednak Julien Théry idzie dalej w swojej krytyce podstawowego pojecia
historiografii tradycyjnej , kataryzmu”. Proponuje on nowa nazwe na ,,dy-
sydencje religijng, ktora nie jest ani walderniska, ani beginska”, mianowicie:
,herezja dobrych ludzi”*. Twierdzi on bowiem, ze okreslenie , dobrzy ludzie”
»stanowi slad rzeczywistego zycia dysydencji, ktory zachowat si¢ mimo
znieksztalcen dokonanych przez inkwizycje”*.

Co do podwazenia doktryny dualistycznej , kataréw” (najbardziej cha-
rakterystycznej cechy tej formagji religijnej wedlug ujecia tradycyjnego)
przez historiografie krytyczna, odwotajmy sie tu do ustalen amerykanskiego
historyka, wspomnianego juz Marka Gregory’ego Pegga. W swojej pracy
Najswietsza wojna. Krucjata przeciwko albigensom i bdj o chrzescijanistwo, przypi-
sujac poglady nurtu tradycyjnego — z wyraznie wyeksponowana doktryna
dualistyczna® — pewnej rozmdéwczyni, ocenia on je nastepujaco: , wyjasnit-
bym jej grzecznie, Ze cala jej wiedza o katarach, wiacznie z ich nazwg, jest
czysta fantazjg. Dowiedziataby sie ode mnie, Ze przez ponad sto lat badan
zarowno nad sama herezjg, jak i skierowana przeciw nig krucjatg uczeni nie
tyle popelniali pewne btedy badz kierowali sie niewtasciwymi zatozeniami,
ile raczej kranicowo, szokujaco sie mylili”*.

Taki stosunek do dualizmu ,katarskiego” ze strony amerykanskiego
badacza jest zapewne skutkiem przeprowadzonych przez niego badan reko-
pisu 609 z Biblioteki Miejskiej w Tuluzie, o ktérych pisal on w swojej ksiazce
The Corruption of Angels. Wspomniany manuskrypt to dokument wazny dla
historykéw, gdyz rejestruje rezultaty wielkiego sledztwa z lat 1245-1246,
o czym wspomnialem juz wczedniej. Znaczenie tego swiadectwa polega na
tym, ze po pierwsze zeznania w nim zapisane zostaly ztozone zaledwie rok
po upadku Montségur, a po drugie, poniewaz mamy tu do czynienia ze zré-
dtem masowym, czyli méwiacym o pogladach i zachowaniach ponad 5 tys.

¥ Tamze, ss. 82-83.

4 Tamze, s. 83.

%, Kataryzm zazwyczaj pojmuje sie jako dualistyczna forme chrzescijanistwa, z kosmosem
przecietym wielka otchtania, z ktorej aktywny, zty Diabet (inaczej: zty Bog) manipuluje naszym
Swiatem, podczas gdy bierny dobry Bég spokojnie rezyduje w niebie. Ciato i dusza, duch i ma-
teria sa nieodwotalnie rozdzielone. Codziennos¢ cztowieka jest nieodwzajemniona tesknota za
obojetnym béstwem: aby mdc ja znosi¢, trzeba praktykowac opanowanie w mysli i uczynkach”.
M.G. Pegg, Najswietsza wojna..., cyt. wyd., s. 8.

% Tamze.
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0sOb w ten czy inny sposéb zwiazanych z dysydencjq katarska i waldenska.
Jakie wnioski na temat dualistycznych przekonan , kataréw”/, dobrych ludzi”
wyciaga Pegg na podstawie tego , najwiekszego pojedynczego dochodzenia
przeprowadzonego w najkrétszym mozliwym czasie w skali catego euro-
pejskiego sredniowiecza”?** Opinia amerykanskiego autora brzmi nastepu-
jaco: ,Zadna systematyczna filozofia dualistyczna nie przenika przekonan
wyznawanych przez wszystkich tych mezczyzn i kobiety; wydaje sie raczej,
ze zamiast waznych uogoélnien zaprotokotowano w Saint-Sernin® gars¢
mglistych ogolnikdw”>*.

Do kwestii pogladow dualistycznych sredniowiecznych , kataréw” odnosi
sie takze Julien Théry, piszac, ze spojna i wyrazista doktryna dualistyczna
wspomnianych dysydentéw religijnych jest predzej wytworem polemistow
koscielnych niz samych heretykow: ,Opisy zredagowane w Sredniowieczu
przez duchownych, czy bylyby to traktaty, kazania, czy podreczniki inkwizy-
toréw, przedstawiajq herezje zawsze jako zespot dobrze wyartykutowanych
idei, gtéwnie dualistycznych. Lecz teksty te, przy catej scistosci, moga wykazac
jedynie co$ innego: glteboki antydualizm ich autoréw i Kosciota — antydualizm
stale narastajacy od XI wieku, do tego stopnia, by na poczatku XIII wieku
odnajdowac¢ potencjalng herezje we wszelkim zachowaniu lub dyskursie,
ktory cho¢ troche kontestowal autorytet instytucji koscielnej”.

Z kolei francuski badacz Uwe Brunn w swojej pracy na temat dyskursu
antyheretyckiego w Nadrenii od poczatku XII do potowy XIII wieku® prébuje
wyjasni¢ m.in. to, w jaki sposdb w koscielnej narracji antyheretyckiej mogt
pojawic sie motyw dualizmu. Pisze on mianowicie, ze opat benedyktynski
Eckbert z Schonau w swoim traktacie Liber contra hereses katarorum (1163-
1164), taczac informacje o znanych sobie heretykach z wiedza erudycyjna,
pochodzaca przede wszystkim z pism $w. Augustyna, mogt stworzy¢ antyhe-
retycki dyskurs ,katarski”. Waznym jego aspektem byt dualizm, wyrazajacy
si¢ w ascezie pokarmowej (unikanie spozywanie migsa) i wyrzeczeniu sie
matzenistwa”.

I wreszcie, jesli chodzi o podanie w watpliwos¢ trzeciej waznej cechy
»kataryzmu”, to znaczy rozlegtej i zhierarchizowanej organizacji koscielnej,
to tak na ten temat pisze cytowany juz Julien Théry: ,Nawet jesli nie mozna
dojs¢ do zadnego ostatecznego wniosku, jest bardzo mato prawdopodobne,
ze dokumentagja ta [tj. zrédta inkwizycyjne — M.D.] pozwoli podtrzymac

' M.G. Pegg, Najswietsza wojna..., cyt. wyd., ss. 31 20-27.

2 M.G. Pegg, The Corruption of Angels..., cyt. wyd., s. 3.

% W romanskim klasztorze opactwa Saint-Sernin w Tuluzie inkwizytorzy przeprowadzali
przestuchania.

* M.G. Pegg, The Corruption of Angels..., cyt. wyd., s. 79.

% J. Théry, L’hérésie des bons hommes..., cyt. wyd., s. 77.

% U. Brunn, Des contestataires aux ,cathares”..., cyt. wyd.
5 Tamze, ss. 317-321, 364.
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ideg Kosciota »katarskiego«®®. Wtoruje mu Mark Gregory Pegg: ,zadna roz-
budowana miedzynarodowa organizacja heretycka nie zostata wykryta przez
dwdéch dominikandw [tj. przez inkwizytoréw Bernarda de Caux i Jeana de
Saint-Pierre — M.D.], ani — bez wzgledu na to, jak wiele razy czytamy rekopis
609 — »Koscidt katarski« nie zostanie odnaleziony przez wspodtczesnych histo-
rykow”®. Przedstawiciele historiografii krytycznej swdj sceptycyzm wobec
istnienia zhierarchizowanego i rozlegtego Kosciota , katarskiego” oparli nie
tylko na podstawie $wiadectw inkwizycyjnych, lecz takze na podwazeniu
autentycznosci jednego z najwazniejszych zrédet , kataryzmu”, mianowicie
Charte de Niquinta (Dokumentu Niketasa). Takie stanowisko zajeta Monique
Zerner w pracy zbiorowej przedstawiajacej dyskusje nad wspomnianym
Swiadectwem®. Dla porzadku tylko chce przypomnieé, na czym polega
znaczenie Charte de Niquinta dla badan nad , kataryzmem”. To Swiadectwo
pochodzenia , katarskiego” dowodzi istnienia dobrze rozwinietego i zorgani-
zowanego ruchu , kataréw” w Langwedodji juz pod koniec XII wieku, a takze
potwierdza wplywy wschodnich dualistéw na wspomniana formacje religijna:
Niketas, biskup bogomilski wywodzacy sie z nurtu dualizmu radykalnego,
miat wyswieci¢ biskupéw , katarskich” oraz ustanowic diecezje , katarskie”.

Na zakoniczenie chcialbym zwrdci¢ uwage na to, ze przedstawiciele
historiografii krytycznej w swojej probie podwazenia , kataryzmu” jako
rzeczywistego zjawiska religijno-historycznego idq bardzo daleko: mozna
wskaza¢ artykut jednego z jej reprezentantéw, w ktéorym historia herezji
$redniowiecznych przedstawiona jest juz bez formagji religijnej nazywanej
tradycyjnie , katarska”*'.

* % %

Jak mozna byto sie przekona¢, najbardziej charakterystyczng cecha histo-
riografii jako metody wykorzystujacej ,, materie katarska” jest to, ze ma ona
mozliwos¢ zanegowania waznych aspektow , kataryzmu” (nazwy , katarzy”,
dualistycznej doktryny, istnienia rozlegtej i zhierarchizowanej organizacji
koscielnej) lub nawet podwazenia go w catosci jako realnego zjawiska re-
ligijno-historycznego. Ustalenia historykéw moga wiec doprowadzi¢ do
takiej sytuacji, ze w kartkowych katalogach bibliotecznych nie uda nam si¢
juz odszukac hasta , katarzy”, a w katalogu elektronicznym w miejscu, gdzie
powinno sie ono znajdowac, przeczytamy: ,nie znaleziono”.

Jednak, jak to dobrze wida¢ takze w przypadku ustalen historiografii
krytycznej ,kataryzmu”, ostateczne zanegowanie istotnej cechy jakiegos

% J. Théry, L'hérésie des bons hommes..., cyt. wyd., s. 81.

¥ M.G. Pegg, The Corruption of Angels..., cyt. wyd., s. 130.

% M. Zerner, La Charte de Niquinta, I'hérésie et I'érudition des années 1650-1660, w: M. Zerner
(red.), L’histoire du catharisme en discussion..., cyt. wyd., ss. 203-248.

S J. Théry, Les hérésies du XII* siecle au début du XIV* siecle, cyt. wyd., ss. 373-386.
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zjawiska historycznego lub jego samego w postepowaniu badawczym nie
nastepuje automatycznie, poprzedza je zwykle dyskusja. Tak tez stato siei w
omawianej sytuacji: mozna wskazac¢ przynajmniej kilka waznych publikagji,
ktorych autorzy podjeli dyskusje z tezami ,, dekonstrukcjonistow” 2.

Whnioski

Podsumowujac catos¢ rozwazan, mozna powiedzie¢, ze kazdy z trzech
wspotczesnych wspomnianych tu kontekstéw, w ktorych moéwi si¢ o, kata-
rach” czy , kataryzmie”, postuguje sie na swdj sposéb wiedza historyczna
na temat tej formacji religijnej. Autorzy literatury popularnej podchodza do
,Materii katarskiej” selektywnie, to znaczy wybieraja te jej elementy, ktore
sq potrzebne przy redagowaniu opowiesci. Odwrotnie dzieje sie w ztozonym
procesie konstruowania/tworzenia sie wspdtczesnej tozsamosci okcytanskiej:
tu definicja tego, co , katarskie” zostaje rozciagnieta nawet na wytwory czy
zjawiska, ktore z , katarami” nie miaty nic wspdlnego, a nawet byly przez nich
zdecydowanie odrzucane (spozywanie miesa). Jesli chodzi o historiografie,
tu sytuacja jest szczegolna, gdyz historiografia stanowi podstawe naukowej
wiedzy na temat , katarow”. Nic wiec dziwnego, Ze moze ona (po meryto-
rycznej dyskusji badaczy) catkowicie zakwestionowac istnienie zjawiska
religijnego-historycznego, jakim byt , kataryzm”.

Koncowa refleksja na temat stosunku terazniejszosci do przesztosci na
przyktadzie formagji religijnej nazywanej tradycyjnie , kataryzmem” bytaby
wiec taka, ze ta pierwsza ({j. terazniejszo$¢) ma prawie nieograniczone moz-
liwosci postugiwania sie tgq druga (czyli przesztoscia).

Mariusz Dobkowski —Is “CATHARISM” A PHENOMENON OF THE PAST? A FEW OBSER-
VATIONS ON THE INTERPENETRATION OF THE PRESENT AND HISTORY

The author analyses how three cultural contexts: contemporary popular
literature, regional Occitan identity and the newest historiography (i.e. its crit-
ical trend) shape the contemporary image of “Catharism.” The scholar refers
to “Catharism” in the area of today’s southern France only. In conclusion he
states that each of the mentioned contexts uses the knowledge of “Catharism”
in a different way: contemporary popular literature selects “Cathar” motifs,

62 Zob. m.in. analize formalna Charte de Niquinta, ktéra odrzucita hipoteze o nowozytnym
fatszerstwie tego dokumentu i potwierdzita jego pochodzenie sredniowieczne: J. Dalarun i in.,
La Charte de Niquinta, analyse formelle, w: M. Zerner (red.), L’histoire du catharisme en discussion...,
cyt. wyd,, ss. 135-201 oraz prébe odparcia najwazniejszych punktéw historiografii krytycznej:
M. Roquebert, Le ,déconstructionisme” et les études cathares, cyt. wyd., ss. 105-133.
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regional Occitan identity extends the definition of “Catharism” even to things
not related to “Catharism,” and contemporary historiography tries to negate
“Catharism” as a real religious phenomenon.
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Ezoteryczne inspiracje
Hilmy af Klint (1862-1944)

Etap pierwszy: Teozofia

Posta¢ Hilmy af Klint, szwedzkiej malarki urodzonej w 1862 i zmartej
w 1944 r., w ostatnim czasie staje w centrum zainteresowania nie tylko
historykéw sztuki, ale rowniez badaczy XX-wiecznego europejskiego ezo-
teryzmu'. Trudno sie¢ temu dziwié, bowiem zaréwno jej tworczos¢, ponad
watpliwos¢ zwiastujaca narodziny abstrakcjonizmu?, jak i sama Klint to
zjawiska wyjatkowe, ktore dopiero teraz odstaniajg swoje tajemnice. Dzieje
sie tak nieprzypadkowo, poniewaz artystka zastrzegla w testamencie, ze jej
dzieta moga zosta¢ upublicznione dopiero wiele lat po jej Smierci®. Ta zaska-
kujaca klauzula tajnosci wynikala z gtebokiego przekonania Klint, Ze swiat
nie zrozumie przestania jej mistycznych prac przed uptywem wyznaczonego
terminu, a to zrozumienie miato by¢ kluczowe, by wypelnita sie duchowa
misja, ktérej podjela sie artystka.

! Temat ezoterycznych kontekstow twoérczosci Hilmy af Klint poruszano m.in. na konfe-
rendji ,Enchanted Modernities: Theosophy and the Arts in the Modern World”, ktéra odbyta
sie w Amsterdamie we wrzesniu 2013 r. Zob. np. wystapienia Tessel M. Baudin, Hilma af Klint,
metaphysical empiricism, and the iconography of Theosophy oraz Caroline Levander, The spiritual
ideas of Hilma af Klint: A reading of the system of symbols in her paintings, http://www.york.ac.uk/
history-of-art/amsterdam-theosophy-conference/ [29.06.2016].

2 Prace Klint o charakterze abstrakcyjnym pojawiaja sie kilka lat przed stynnymi obrazami
malarzy uznanych za ojcéw tego nurtu: Wassilego Kandinskiego, Kazimierza Malewicza, Pieta
Mondriana czy Frantiska Kupki.

* Dane biograficzne pochodza przede wszystkim z artykuléw zamieszczonych w albumie
Hilma af Klint — A pioneer of Abstraction, 1. Miiller-Westermann i ]. Widoff (red.), Moderna Museet,
Stockholm 2013.
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Wiasnie dlatego pierwsza publiczna wystawa, obejmujaca zaledwie
utamek prac Szwedki, miata miejsce dopiero w 1986 r., 42 lata po $mierci
artystki, w Los Angeles County Museum of Art w ramach stynnej wystawy
The Spiritual in Art: Abstract Painting 1890-1985*, gdzie tytulowa duchowos¢
w sztuce, obok prac wielkich abstrakcjonistow, reprezentowaty obrazy nie-
znanej nikomu pionierki tego nurtu.

Kolejne wystawy, ktore odbyly sie niedawno — w 2013 r. - w Sztokholmie,
Berlinie i Maladze, prezentowaly juz znacznie wieksza czes¢ jej dorobku.
Zorganizowano je w ramach zakrojonego na szeroka skale projektu, ktérego
celem bylto badanie i upowszechnianie niezwyklej tworczosci Klint. Jej spu-
$cizna, zachowana szczesliwie w dobrym stanie, to ponad tysigc obrazéw
(w tym cze$é wielkoformatowych), ponadto rysunki i szkice oraz ponad
sto tomoéw dziennikow stanowigcych okoto 26 000 stron tekstu, w ktorych
artystka data bardzo szczegotowe swiadectwo swoich duchowych doswiad-
czen, tlumaczac dzieje powstania poszczegdlnych prac i przedstawiajac ich
skrupulatng egzegeze®. Te dokumenty maja wyjatkowa warto$¢ poznawcza
ze wzgledu na charakter dziet Klint. Jej obrazy pochodzace z okresu, ktory
umownie bedziemy nazywad etapem teozoficznym (od 1906 do 1908 r.)
oraz antropozoficznym (od 1912 r.), sg efektem trwajacych przez wiele lat
mistycznych doswiadczen, ktdre staly sie udzialem artystki. Powstawaty one
podczas mediumicznych transéw, jako , rysunki automatyczne”, w rezulta-
cie duchowego przekazu ptynacego od niewidzialnych Mistrzéw®. Dlatego
te ogromna kolekcje obrazow, rysunkow i dziennikéw nalezy traktowac
jako cato$¢: rodzaj specjalnego przestania w odcinkach skierowanego (za
posrednictwem medium) do ludzkosci czy tez korespondencje z wyzszych
wymiaréw, wyrazona w jezyku symboli.

Kontakty z istotami duchowymi, profetyczne transy, transgresje $wiado-
mosci itp., stanowiace wyjatkowy, ale jednak stale powtarzajacy sie element
kultury spotykany pod kazda szerokoscia geograficzna i w kazdej epoce,
to fenomen, ktory objawit sie z wyjatkowa moca w kulturze europejskiej
przetomu XIX i XX wieku. Wtedy to mamy do czynienia z ,,okultystycznym
syndromem””’, zjawiskiem ktore po raz pierwszy w historii przybrato skale

* The Spiritual in Art: Abstract Painting 1890-1985, red. M. Tuchman i S. Barron, Los Angeles
and New York 1986.

> Zob. wyktad Gertrud Sandqvist pt. Hilma af Klint: When Spirits are guiding Your Hand, www.
youtube.com/watch?v=dbKcVXLON28 [29.06.2015].

® W jednym z dziennikéw artystka wyjasniata, ze obrazy te powstawaly bez zadnych
wstepnych szkicow. Klint twierdzita, Ze pracowata bardzo szybko i pewnie, bez jakichkolwiek
poprawek, chociaz do korica nie miata pojecia, co obrazy te beda przedstawia¢. I. Miiller-Wes-
termann, Paintings for the Future: Hilma af Klint — A Pioneer of Abstraction in Seclusion, w: Hilma af
Klint — A pioneer..., cyt. wyd., s. 38.

7 To okreslenie zaproponowatl Tadeusz Klimowicz. Zob. T. Klimowicz, Poszukujgcy, nawie-
dzeni, opetani. Z dziejow spirytyzmu i okultyzmu w literaturze rosyjskiej, Wroctaw 1992.
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masowq. Oddziatywanie tego zjawiska na sztuke XX wieku nie budzi dzi$
watpliwosci®. Przypadek Klint jest czescia tego fenomenu, ktory warto prze-
$ledzi¢ z uwaga, w nim bowiem jak w soczewce skupily sie najwazniejsze
cechy duchowych poszukiwan przetlomu wiekéw.

Hilma af Klint pochodzita ze szwedzkiej arystokracji. Urodzona w Sztok-
holmie, tam wtasnie, jako jedna z pierwszych kobiet w Europie, ukonczyta
Akademig Sztuk Pigknych. W pierwszym, ,klasycznym” okresie twdrczosci,
trwajacym do 1906 r., byta przede wszystkim pejzazystka i portrecistka. Miesz-
kajac i tworzac w samym sercu stolicy, Klint pozostawata jednak w cieniu
swoich kolegéw malarzy. Jej pozycja byla w sposéb typowy dla tej epoki
zdeterminowana przez pte¢. W drugiej potowie XIX wieku artystki uznawane
za niezdolne do oryginalnej twdrczosci, sprawdzac si¢ miaty doskonale jako
kopistki i nasladowniczki. Akademie sztuk pieknych przyjmowaty kobiety
z powodow catkiem odmiennych niz mezczyzn. Zaktadano, ze malarstwo jest
dla kobiet wysublimowanym hobby, umiejetnoscia, ktéra moga pochwalié sie
w tzw. towarzystwie, akademia za$ jest dla nich wylacznie szkotq techniki.
Nikt w $wiecie sztuki nie traktowat kobiet jako potencjalnej konkurencji dla
mezczyzn, stanowity one w pewnym sensie odrebng kategorie. Klint do 44.
roku zycia podporzadkowywata si¢ tym spotecznym oczekiwaniom, bedac
zreszta autorka bardzo dobrych realistycznych pejzazy i portretéw oraz ro-
$linnych akwarel, a nastepnie, w wyniku duchowych doswiadczen, wstapila
na droge eksperymentu, ktory dat poczatek europejskiej abstrakcji XX wieku.

Klint, jak wiele 0s6b z jej pokolenia i klasy spotecznej, fascynowata sie
spirytyzmem, mediumizmem i teozofig, gdy te u schytku lat 70. XIX wieku
brawurowo wkroczyly na europejskie salony. Dla szwedzkiej malarki prze-
lomowy okazat sie rok 1896, gdy regularnie zaczeta praktykowac tak zwane
,pismo automatyczne” i ,rysunek automatyczny” oraz wspotorganizowac
seanse spirytystyczne’. Nalezy zaznaczy¢, ze Klint traktowala te zajecia
z ogromna powaga. Byta to forma aktywnosci, ktora nie tylko zaspokajata

8 Na ten temat zob. np. artykuly zamieszczone w tomach serii , Swiatto i ciemnos¢” (Swiatto
i ciemnos¢. Motywy ezoteryczne w literaturze rosyjskiej przetomu XIX i XX wieku, t. 1, red. E. Biernat,
Gdansk 2001; Swiatto i ciemnosé. Motywy ezoteryczne w kulturze rosyjskiej poczatku XX wicku, t. 2,
red. E. Biernat, M. Rzeczycka, Gdansk 2006; Swiatto i ciemnoéé. Motywy ezoteryczne w kulturze ro-
syjskiej poczatku XX wieku, t. 3, red. D. Obolenska, M. Rzeczycka, Gdarisk 2009; Swiatto i ciemnogé.
Ezoteryzm w kulturze XX i XXI wieku, t. 4, red. K. Rutecka, M. Rzeczycka, Gdansk 2012; Swiatto
i ciemnos¢. Podréz inicjacyjna — Podréz metafizyczna — Podroz ezoteryczna, t. 5, red. D. Obolenska,
M. Rzeczycka, Gdansk 2014; Ciemnos¢ i Swiatto, t. 6, red. K. Arciszewska, K. Rutecka, Gdansk 2015)
oraz w monografiach: D. Obolenska, [Tymv x nocssuieruto. Anmponocopckue MOmMUGsL 6 pOMAHAX
Andpes Beroeo, Gdansk 2009; tejze, De Imaginatione. O as0mepuueckoti umazunayui 6 pycckoil Kyrv-
mype nauara XX eexa, Gdanisk 2014; M. Rzeczycka, Wtajemniczenie. Ezoteryczna proza rosyjska korica
XIX — poczatku XX wieku, Gdansk 2010.

° Nie byly to pierwsze seanse Hilmy af Klint. Poczatek jej zainteresowan spirytystycznych
datuje sie na koniec lat 70. XIX wieku. Zob. I. Miiller-Westermann, Paintings for the Future..., cyt.
wyd., s. 38.
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jej potrzeby duchowe, ale stanowita réwniez specyficzng odpowiedz na py-
tania o miejsce i role kobiet, a takze o jej wlasna droge rozwoju jako kobiety
i artystki jednoczesnie.

Sytuacja rodzinna Hilmy af Klint — trwajaca wiele lat przewlekta cho-
roba matki — sprawita, ze artystka pozostata stanu wolnego, co wydaje si¢
w tym przypadku symptomatyczne. Jej najblizsze otoczenie stanowily przede
wszystkim kobiety, podobnie jak ona od dawna zainteresowane teozofia i me-
diumizmem?. Tak powstata ezoteryczna grupa ,De Fem” (Pie¢), w sktad ktorej
weszly Klint, Anna Casel, takze malarka, oraz Sigrid Hedman, Mathilde N.
i Cornelia Cederberg''. Wszystkie czlonkinie tej nieformalnej grupy inicja-
cyjnej pochodzily z tej samej klasy spotecznej. Byly to stosunkowo zamozne,
wyksztatcone kobiety, o duzych potrzebach duchowych, ktérych — podobnie
jak w przypadku wielu przedstawicieli tego pokolenia — nie byty w stanie
zaspokoi¢ pograzone w kryzysie oficjalne instytucje religijne.

Spotkania ,Pieciu” odbywaly sie raz w tygodniu w mieszkaniu Klint,
w specjalnie przeznaczonym do tego celu pokoju z oftarzem. Centralne
miejsce zajmowal tam niewielki krzyz, ktdry zresztq jest stale powtarzaja-
cym sie elementem obrazéw szwedzkiej artystki. Nad ottarzem wisial obraz
przedstawiajacy Jezusa. Dekoracje oftarza subtelnie nawiazywaty do sym-
boliki rozokrzyzowej'?, bardzo popularnej wsréd europejskich ezoterykow
przetomu wiekow".

Przebieg kazdego ze spotkan zostal szczegdtowo opisany we wspomnia-
nych dziennikach'. Zgodnie z relacja uczestniczek podczas seanséw grupa
otrzymywata przestania od Wielkich Mistrzéw noszacych znaczace imiona
Gregor, Clemens, Amaliel, Ananda i Esther. Przekaz miat forme obrazow,
ktére zgodnie z wola owych duchowych istot miaty w odpowiednim czasie
zosta¢ ujawnione innym ludziom jako szczegolnej wagi kompendium wiedzy
czy tez instrukcja pozwalajaca zrozumie¢ prawde o Wszechswiecie i czlowieku
jako istocie bedacej czescig tego Wszech$wiata.

Zaréwno idee wyrazone w dziennikach, jak i symbolika obrazow, ktore
powstaty w wyniku spotkan , Pigciu”, w sposéb wyrazny odwotuja sie do
mysli teozoficznej, a w okresie pdzniejszym — po 1912 r. — do antropozoficznej.

1 Maria Carlson, badaczka dziejow Towarzystwa Teozoficznego, zwraca uwage na znacz-
na przewage kobiet w szeregach tej formacji. Zob. M. Carlson, NO RELIGION HIGHER THAN
TRUTH. A History of the Theosophical Movement in Russia, 1975-1922, Princeton, NJ 1993, s. 62.

I Zob. I. Miiller-Westermann, Paintings for the Future..., cyt. wyd., s. 41.

2 Zob. fotografie zamieszczong w: Hilma af Klint — A pioneer..., cyt. wyd., s. 123.

B Symbolike rézokrzyzowa eksploatuja na przetomie wiekdw rézne grupy inicjacyjne
odwotujace sie do tradycji ezoterycznego chrzedcijanstwa. O inspiracjach rozokrzyzowych
w przedrewolucyjnej Rosji zob. np. I.Hedeaves, Pycckuii cumeoAusm u poserpeiiepcnso (cmamos
nepsas), ,Hooe Auteparypuoe Obospenne” 51/2001; tegoz, Pycckuii cumsoAusM U poserkperivep-
cmeo (cmantos smopas), ,Hosoe Aureparyproe O6ospenne” 56/2002.

* Na razie znamy tylko niewielkie fragmenty tych dziennikéw. Catos¢ zostata zdygitali-

zowana, ale nadal trwa naukowe opracowywanie tych dokumentéw. Zob. G. Sandqvist, Hilma
af Klint: When Spirits... [29.06.2015].
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Teozofia w wydaniu Heleny Blawatskiej, rosyjskiej poddanej, pochodza-
cej z arystokratycznej rodziny o niemieckich korzeniach, wspétzatozycielki
w 1875 r. Towarzystwa Teozoficznego®, byta eklektyczng koncepcja, ktora
taczyta w jedna catosé rozmaite systemy religijne Zachodu i Wschodu. Swia-
doma specyficznych uwarunkowan swojej epoki, w ktérej kult naukowego
poznania toczyt walke z coraz bardziej dajacymi o sobie zna¢ potrzebami
ducha, Blawatska odzegnywata si¢ jednak od mysli o powotaniu nowej religii.
Zonglujac pojeciami nalezacymi do réznych oficjalnych tradydji religijnych
i nurtéw ezoterycznych, Rosjanka stworzyta ruch spoleczny, ktéry nie tylko
w bardzo szybkim tempie rozprzestrzenit si¢ na Swiecie, ale takze dal pocza-
tek wielu nurtom postteozoficznym, takim jak Czwarta Droga, Antropozofia,
Agni Joga i inne'.

Hasto teozofow ,,No Religion Higher Than Truth” odwotywato si¢ do
jednej prawdy i tradycji duchowej, faczacej wszystkie religie i wierzenia.
Wiedza o tej uniwersalnej, wieczystej prawdzie ptyna¢ miata od tajemni-
czych Mahatmow. Byli to, jak przekonywata Blawatska, cztonkowie Biatego
Bractwa - istoty znajdujace si¢ na wyzszym poziomie rozwoju — ktérzy za
jej posrednictwem (wybranej ze wzgledu na unikalne przymioty ducha),
przekazywali Swiatu przestania niezbedne dla przysztosci naszej cywilizacji.
Gléwne dzieta Btawatskiej, takie jak Izyda odstonieta czy Tajna doktryna, miaty
by¢ wiasnie spisanymi stowami Mahatmow. Nalezy zaznaczyé, ze ten rodzaj
tworczosci natchnionej (czy moze lepiej bytoby powiedzie¢, inspirowanej
przez Wielkich Mistrzéw) stat sie bardzo popularny wsréd teozofow". Byly
to jednak przede wszystkim formy pisma automatycznego, a nie rysunku
automatycznego czy malarstwa automatycznego, ktdre praktykowata Klint.

Jednym z konceptow teozofii, ktory bez watpienia odegratl kluczowa
role w tworczosci Hilmy af Klint, byta teoria ewolucji, rozumiana wszakze
w niedarwinowski sposob. Btawatska roztaczata wizje zywego kosmosu, zto-
zonego z niezliczonych energii i istot. Istoty te petnily rozne role w hierarchii
bytéw, jednak wszystkie zajmowaly jednakowo wazne miejsce w zywej sieci

5 Na temat Blawatskiej zob.: np. S. Cranston, HPB: The Extraordinary Life and Influence of
Helena Blavatsky Founder of the Modern Theosophical Movement, New York 1993; A. Cenxesuy, Exena
Baasamcrkas. Mexdy céemom u momoii, Mocksa 2012.

* To wielowatkowe zjawisko kultury konica XIX — poczatku XX wieku doczekato sie ob-
szernych opracowan, np. wspomnianych rozpraw S. Cranston (HPB: The Extraordinary Life and
Influence of Helena Blavatsky..., cyt. wyd.) i M. Carlson (NO RELIGION HIGHER THAN TRUTH.
A History of the Theosophical Movement..., cyt. wyd.). Zob. takze M. Rzeczycka, Wtajemniczenie.
Ezoteryczna proza rosyjska..., cyt. wyd., ss. 33-52; tejze, Wtajemniczone. Rosyjskie okultystki poczqatku
XX wieku, w: M. Cymborska-Leboda, A. Gozdek (red.), Kobieta jako inny. Mit i figury kobiecosci
w literaturze i kulturze rosyjskiej XX-XXI wieku, Lublin 2008, ss. 81-96.

7 Mozna wymieni¢ tu nazwiska Williama Butlera Yeatsa, Alfreda Percy Sinnetta, Wtadimira
Sotowjowa, Kleopatry Christoforowej, Anny Minclowej, Wiery Kryzanowskiej-Rochester, Olgi
Antarowej, Jeleny Roerich i wielu innych. Szerzej na ten temat zob. M. Rzeczycka, Jasnowidzenie
i literatura. Przypadek HPB i innych, ,Slavica Wratislaviensia” CLVIII, 2014, Wielkie tematy w lite-
raturach stowianskich, t. 11: Zmysty, red. I. Malej, E. Tyszkowska-Kasprzak, ss. 205-215.
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wzajemnych powiazan. Kosmiczna ewolucja zaktadata rozwoj wszystkich
bytow, poczynajac od najnizszych, mineralnych, konczac na istotach du-
chowych, stojacych w hierarchii znacznie wyzej niz cztowiek. W graficznej
formie mozna przedstawic ja jako spirale, helikoide lub skorupe slimaka'®,
co znajduje wyraz na wielu obrazach Klint".

Teozoficzna wizja dynamiki zycia opierata si¢ na skomplikowanym pro-
cesie rozwoju wszechswiata, polegajacym na nastepstwie wielkich i matych
epok, znaczonych okresami rozkwitu oraz upadku ras i cywilizacji®. Zdaniem
Btawatskiej $wiat u schytku XIX wieku znalazt si¢ wlasnie na progu nowej
epoki. Stad miata pochodzi¢ wzmozona duchowa aktywnos¢ rozmaitych
,nadprzyrodzonych sil”. Byl to nieodlgczny element kosmicznej ewolugji.
Interwencje istot duchowych, stojacych w hierarchii bytow na wyzszym
stopniu rozwoju, miaty przygotowac ludzi do nadchodzacych zmian, m.in.
do przejscia cztowieka od formy dwuplciowej do formy wyzszej — androgy-
nicznej, co takze stanowi dominante prac Klint pochodzacych z omawianego
okresu. Warto zwroci¢ uwage, ze na obrazach i rysunkach podejmujacych ten
watek obie plcie przedstawione sa do$¢ schematycznie jako nagie postacie
mezczyzny i kobiety (ludzi aktualnych), ktore zajmuja rownowazne pozycje
wzgledem centralnej postaci androgyna (cztowieka potencjalnego). Kazda
z tych dwoch postaci odgrywa inna role, co podkresla¢ maja odmienne kolory
(kobieta jest zawsze btekitna, mezczyzna z6tty?), jak i ich gesty. Na jednym
z rysunkow (Cat. 70, Evolution No. 4, Group VI, The WUS/ Seven Pointed Star
Series, 1908%) mezczyzna trzyma w dloniach kielich, ktdry, jak mozna przy-
puszczaé, wyraza idee duchowych poszukiwan $w. Graala lub — na innym
rysunku z tej serii (Study for Evolution No. 4, Group VI, The WUS/ Seven Pointed
Star Series, 1908) — ociosany kamien lub oszlifowany krysztat, ktérym nalezy
przypisa¢ podobne znaczenie®. Usytuowanie postaci kobiecej, przedstawionej
z lekko pochylong gltowa, trzymajacej jedna reke przy uchu, a druga doty-
kajaca czutkéw slimaka, wyraza catkiem inng idee. Jak sie¢ wydaje, kobieta
z rysunkéw Klint nie tylko wstuchuje sie w glosy ptynace z Wszechswiata
(dtoni przy uchu), ale i nawiazuje bezposredni kontakt z kosmicznym zyciem,
ktore symbolizuje $limak. Mezczyzna zatem aktywnie poszukuje Wiedzy

8 Zob. M. Rzeczycka, Wtajemniczenie. Ezoteryczna proza rosyjska..., cyt. wyd., ss. 36-39.

1 Przede wszystkim w pracach z cyklu , Ewolucja”, nalezacych do wielkiego cyklu ,Swia-
tynia”, ktéry powstawatl w latach 1906-1916.

2 Szerzej na ten temat zob. M. Rzeczycka, Minerat — roslina — zwierze — cztowiek. Spirala
kosmicznej ewolucji w rosyjskim pismiennictwie ezoterycznym konca XIX — poczatku XX wieku, w:
Cztowiek w relacji do zwierzqt, roslin i maszyn w kulturze, t. 2: ]. Tymieniecka-Suchanek (red.), Od
humanizmu do posthumanizmu, Katowice 2014.

2 Na temat symboliki koloréw w tworczosci Klint zob. I. Miiller-Westermann, Paintings for
the Future..., cyt. wyd., ss. 41-42.

2 Oznaczenia dziet Klint podano zgodnie z katalogiem Hilma af Klint — A pioneer..., cyt. wyd.

» Kielich $w. Graala i ociosany kamien to dwa symbole inicjacyjne, czesto spotykane w in-
spirowanej ezoterycznie literaturze i sztuce konca XIX — poczatku XX wieku.
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(Sw. Graal), ksztattujac siebie i rzeczywistosc (ociosany kamien), podczas gdy
kobieta, jako istota posiadajaca specjalne predyspozycje do tego, by ,,stucha¢
i stysze¢”, pelni rownie wazna role w procesie kosmicznej ewolucji.

Klint w swoich pracach wyraznie wskazuje, ze kolejnym etapem ewo-
lucyjnego rozwoju czlowieka jako istoty dwupltciowej i ,dwuzadaniowe;j”
jest istota androgyniczna, przedstawiona jako swoista synteza obydwu plci.
Z jednej strony postac ta nosi cechy mezczyzny i kobiety, wyrazone poprzez
ich potaczone duchowe aury w kolorze btekitnym i Z6ttym, z drugiej — Klint
redukuje wymiar fizyczny tej postaci, zajmujacej centralne miejsce na wielu
jej pracach. Istota androgyniczna z obrazéw Klint nie posiada tradycyjnych
atrybutéw pici. Czlowiek potencjalny, antycypowany przez malarstwo
szwedzkiej artystki, wstepuje na kolejny etap rozwoju jako istota nowego
porzadku. Jej dominante stanowi — zgodnie z koncepcja ewolucji gloszona
przez Blawatska — element duchowy, a nie fizyczny.

Analizujac tworczo$¢ Klint, warto zwroci¢ uwage na wplyw teozofii na
sposob myslenia o roli sztuki w ksztattowaniu przysztosci. Koncepcja nowej
ery zakltadata, Ze na przetomie epok pojawia si¢ jednostki o specjalnych zdol-
nosciach, ktdre beda inspirowac ludzko$¢ do odpowiednich dziatan. W takiej
roli widziala siebie Btawatska oraz jej nastepcy, a nawet szeregowi teozofo-
wie, ktérzy chetnie przyjmowali postawe awangardy nowej ludzkosci. Role
prorokéw nowych czaséw mieli odegrad rowniez artysci, jako osoby o szcze-
golnej wrazliwosci, potrafigce tatwiej niz inni uzyskac dostep do ,wyzszych
$wiatow”. Jesli dodamy do tego niezwykle istotng w koncepcji teozoficznej
role , pierwiastka kobiecego”, czyniaca z biernosci, przypisywanej wowczas
kobiecej naturze, jej zasadniczy atut, wowczas otrzymamy sytuacje Hilmy af
Klint i jej towarzyszek z grupy , Pieciu”.

Sprébujmy zrekonstruowac ten sposéb myslenia. Role proroka w tych
przetomowych czasach moze (a nawet powinna) petnic artystka, ktora dzieki
swoim mediumicznym zdolno$ciom jest predystynowana do przyjecia prze-
stania Mistrzow, ale takze jako osoba, ktora posiadia narzedzia (artystyczne)
niezbedne do przekazania tego przestania innym. Ten mesjanistyczny kompo-
nent, czyniacy z kameralnych seanséw misje o znaczeniu globalnym, wymaga-
jaca wszakze ogromnego wysiltku psychicznego i fizycznego — o czym wiemy
z dziennikéw Klint* — byt najprawdopodobniej najwazniejszg przyczyna, dla
ktorej artystka nie zeszta z obranej drogi. Zmiana, ktéra nastapita w 1908 r.
w zwiazku ze spotkaniem z Rudolfem Steinerem, twdrcq antropozofii, byta
jedynie zmiang jakosciowa, przejsciem na wyzszy poziom abstrakcji — do-
stownie i w przenosni — od biernej wizji (regresywnej, a wiec niepozadanej
czy nawet szkodliwej, jak bedzie przekonywat Steiner) do czynnej postawy,
zakltadajacej Swiadoma aktywnos$é duchowq i wyrastajaca z tej aktywnosci
tworczos¢ dla przysztosci.

# Zob. wyklad G. Sandqvist, Hilma af Klint: When Spirits... [29.06.2015].
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Etap drugi: Antropozofia

Podejmujac probe zglebienia sensualnej istoty obrazow szwedzkiej ma-
larki, nalezy pamietac o specyficznych ograniczeniach, pojawiajacych sie
w procesie interpretacji, a co za tym idzie — zrozumienia kontekstu znaczenio-
wego przedstawionych obrazéw. Ograniczenia te wynikajg z dwdch istotnych
obszarow jakosciowych artystycznej wizji Hilmy af Klint. Jeden z nich to
odosobnione indywidualne doswiadczenie wizyjne, uwypuklajace podziat
na mozliwo$¢ zobrazowania duchowego jezyka i brak wspolnej ptaszczyzny
z inng indywidualng projekcja imaginacyjna. Drugie ograniczenie wynika
z mozliwego braku zaangazowania w doswiadczenia medytacyjne samego
badacza. Nawet po pokonaniu ostatniej przeszkody aspekt osobowosciowy
twdrcy pozwala wylacznie na zbudowanie okreslonych korelacji i zbieznych
systemow powtarzajacych sie motywow symbolicznych. Taka probe mozna
podja¢, stosujac narzedzia interpretacyjne adekwatne dla systemu antropo-
zoficznego, z ktorym malarka byta zaznajomiona w stopniu znacznym.

Obrazy Hilmy af Klint stanowia zapis , tajemnego czytania” wyzszych
$wiatéw duchowych. Cze¢$¢ z nich podlega przemyslanej symbolizacji, czes¢
pozostaje wizja nieaktywowang na poziomie $wiadomosci indywidualne;.
Kazda z tych Sciezek pelni role specyficznego przekazu, dziatajacego na po-
ziomie skojarzeniowym lub intuicyjnym. Droge te prezentuje cykl obrazéw
malarki zatytutowany ,Swiatynia”. Prace pochodza z dwéch okreséw: od
roku 1906 do 1908 Hilma af Klint maluje automatycznie, przenoszac obrazy
na ptotno jako medium, w drugim okresie (1912-1915) $wiadomie operuje
symbolem i kontekstem znaczeniowym?®, inaczej mowiac, podejmuje prébe
semantycznego zakotwiczenia w obszarze doswiadczen duchowych. Zmiana
koncepcji twérczej byta prawdopodobnie wynikiem jej spotkania w 1908 r.
z tworcg antropozofii Rudolfem Steinerem. Rok wczesniej Steiner, jeszcze
jako aktywny cztonek Towarzystwa Teozoficznego, wygtosit cykl wyktadow,
ktore pozniej ukazaty sie pod wspolnym tytutem Teozofia rézokrzyzowcdw.
Hilma af Klint doktadnie zapoznata si¢ z ta lektura i miato to swoje wymierne
konsekwencje?. Idea wspotczesnego rozokrzyzowstwa?, jak nazywat ja Stei-
ner, prawdopodobnie okazata si¢ kreatywnym systemem znaczen, w ktory
doskonale wpisywaty si¢ doswiadczenia mediumiczne malarki. Sam aspekt
mediumizmu réwniez podlegat tu procesowi stopniowego uswiadamiania

% There is no Religion Higher than Truth. A Conversation between Helmut Zander and Iris
Miiller-Westermann on Spiritualism, Theosophy and Anthroposophy, w: Hilma af Klint — A pioneer...,
cyt. wyd.

% I. Miiller-Westermann, Paintings for the Future..., cyt. wyd., ss. 50.

¥ Forma zapisu zgodna z propozycja podana w R. Steiner, Teozofia rozokrzyzowcow, trum.
M. Wasniewski, Gdynia 1996.
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i dzielit si¢ na trzy stopnie duchowego wejrzenia w wyzsze swiaty. Bierny
mediumizm Steiner negowat, widzac w nim brak pracy s$wiadomosciowe;j,
a co za tym idzie, brak mozliwosci wykorzystania tego typu doswiadczenia na
rzecz rozwoju duchowego. Zanim przyjdzie nam omowic niektore sekwencje
symboliczne, pojawiajace si¢ w obrazach Hilmy af Klint, i jak mniemamy,
zakorzenione wlasnie w antropozoficznym rézokrzyzowstwie, niezbednym
staje si¢ wyjasnienie kilku podstawowych zatozen, umozliwiajacych popraw-
ne dekodowanie szyfrow.

Tak oto Steiner okresla swoja propozycje wspotczesnego chrzescijanstwa:
,Wyklady, ktére rozpoczynamy, nosza tytut: Teozofia rézokrzyzowcéw. Jest to
ta sama prastara, a jednak wiecznie nowa, madros¢ ujeta w dostosowang do
naszych czasow metode. [...] Zadanie rézokrzyzoweca nie polega na odsuwa-
niu si¢ od Swiata fizycznego, bytaby to zta sprawa. Jego misja jest wlasnie
przeduchowienie $wiata fizycznego”?. Zasadzie tej podporzadkowana byta
podstawowa koncepcja catej antropozofii, jaka zaproponowat Steiner, tworzac
w roku 1912 Towarzystwo Antropozoficzne. Tworca opart okultystyczny sys-
tem osiagniecia wyzszej Swiadomosci duchowej na kontekscie chrzescijanskim
i to byta podstawowa rdznica, jaka zaistniata miedzy wschodnim aspektem
teozoficznym a zachodnim kluczem antropozoficznym.

Sciezka, po ktérej kroczyt uczen antropozofii, zaktadata uswiadomienie
odpowiedniego systemu duchowej budowy cztowieka i wyzszych $wiatow.
, Okreslmy wiec trzy pierwotne czesci sktadowe natury ludzkiej, ciato fi-
zyczne, eteryczne, astralne oraz jazn” — proponuje Steiner”. Do tych czterech
podstawowych czesci dochodzg jeszcze trzy: duch-jazn, duch-zycie, duch-
-cztowiek. Wymienione przez Steinera trzy aspekty funkcjonowania istoty
cztowieka: ciato fizyczne, eteryczne i astralne stanowia podstawowe kategorie
zwigzane z mozliwoscig wejrzenia w $wiat fizyczny, eteryczny i astralny.
Swiaty owe przenikaja sie nawzajem, a systemy ogladéw tych $wiatow
stanowig o etapach drogi wtajemniczenia, podporzadkowanej twérczej kon-
templacji i odtwdrczemu zrozumieniu, czyli przeniesieniu w wymiar fizycz-
nej Swiadomosci. Dlatego, jak si¢ mozna spodziewac, kreatywno$¢ stanowi
wysoko ceniony przez Steinera aspekt pracy duchowej cztowieka. Daje on
temu wyraz zaréwno w wyktadach, jak i we wtasnej aktywnosci tworczej,
efektem czego jest wiele obrazow, rzezb, opracowanie nowego systemu ta-
neczno-ruchowego, zwanego eurytmia, i przede wszystkim projekt i budowa

% Tamze, ss. 7, 14. ,Pierwszym ogniwem lanicucha taczacego tradycje rytu Memphis-Misra-
im z Rudolfem Steinerem byt angielski rézokrzyzowiec (cztonek Societas Rosicruciana in Anglia)
i zatozyciel angielskiego Towarzystwa Teozoficznego — John Yarker (1833-1913). [...] Steiner
zostal w 1907 r. Wielkim Mistrzem nieregularnego wolnomularstwa rytu Memphis-Misraim
w Niemczech (96" wtajemniczenia). »Stuzbe Misraim« pelnita stworzona przez Steinera ezote-
ryczna organizacja Mystica Aeterna” — pisze J. Prokopiuk, Rudolf Steiner a impuls wolnomularski,

,Ars Regia” 15-16/2006, ss. 280, 283.
2 Tamze, s. 24.
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centrum antropozoficznego w Dornach (Szwajcaria), nazwanego Goethe-
anum. ,Przeciez prawdziwa sztuka opiera sie na duchowosci” — konstatuje
Steiner®. Zatem aspekt aktywnej odosobowej transformacji Swiadomosci i jej
aktéw wyobrazeniowych stanowi podstawe kategorii sztuki jako czynnego
systemu inicjacyjnego. Taka forma uswiadomionej tworczej dziatalnosci jest
mozliwa dzigki trzem antropozoficznym stopniom wyzszego poznania: ima-
ginacji (poznanie imaginatywne), inspiracji (poznanie inspiratywne) i intuicji
(poznanie intuitywne).

Poziom poznania imaginatywnego oparty jest na postrzeganiu przez
adepta obrazow duchowych, orbitujacych w wyzszej Swiadomosci, poza
obszarem zmystowym i majacych swe zrodio w wyzszym swiecie®. Projekcje
,wizualne” na tym poziomie wejrzenia w duchowgq rzeczywistosc sg pota-
czeniem osobowosciowego aktu tworczego i istniejacych poza jednostkowa
indywidualno$cia wyzszych form kosmicznej emanacji. Zywe obrazy ima-
ginacji facza si¢ z duchowym aspektem adepta, a zatem z jego umiejetnoscia
wyobrazenia; formy aktu fantazyjnego, jako elementy $wiata materialnego,
sa w takiej projekcji odrzucane.

Poznanie inspiratywne prowadzi adepta o stopient wyzej. , Inspiracja daje
wrazenia, »ja« za$ tworzy pojecia. Gdybysmy chcieli poréwnac ten swiat
z czyms$ zmyslowym, to mogliby$Smy przytoczy¢ jedynie swiat dzwiekéw
dostepny stuchowi. Nie mamy tu jednak do czynienia z dzwiekami takimi
jak w muzyce dostepnej zmystom, lecz z »dzwigkami czysto duchowymi«.
Tu zaczynamy »styszec« to, co dzieje si¢ we wnetrzu rzeczy” — pisze Steiner™.
Adept obserwujacy $wiat inspiracji postuguje si¢ umiejetnosciq swoistego
czytania tajemnego jezyka duchowej rzeczywistosci. Obrazy przemawiaja
do niego od wewnatrz, uzupetniajac obszar dostepnego poznania. Jest to ta
sama, trudno wyrazalna, relacja stowa do komunikacji pozawerbalnej, dla
ktérej na dlugo przed Steinerem podejmowano proby adaptacyjne w obszarze
komunikacji miedzyludzkiej (np. J. Boehme, W. Blake).

Trzeci poziom wyzszego poznania wiaze Steiner z pojeciem intuigji. , Otdz
zycie rzeczy w duszy to intuicja”®. Na tym poziomie postrzeganie rzeczy
odbywa si¢ od wewnatrz, poprzez wnikniecie do jej istoty. Aby mozna byto
tego dokona¢, musi by¢ spetniony warunek wyzbycia sie dominacji wtasnego
,ja”, co otworzy droge do postrzegania ,ja” innego bytu. Zaawansowanie
takiego sposobu postrzegania wlasciwie uniemozliwia wyrazenie wynikow
postrzegania poprzez dostepne formy jezykowe. Opis musi by¢ tu zastapiony

%0 P. Ilrasnep, Cosnatue nocssuernolx. Vicmunivie u A0 Hble nymu 0Yxo6H020 UCCAe)06AH1L,
nep. C. Illanrnepa, Epesan 2012, s. 18, ttum. D.O.

' R. Steiner, Stopnie wyzszego poznania, thum. T. Mazurkiewicz, ]J. Prokopiuk, Warszawa
1995, s. 10.

% Tamze, s. 11.

3 Tamze, s. 12.
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poprzez samoaktywujacy sie zespot roznych dostepnych kategorii obrazowa-
nia. Za doskonaty przyklad moze postuzy¢ tu malarstwo Wasyla Kandinskie-
go okresu abstrakcji. Wielowymiarowe ptétna, przedstawiajace konstelacje
kolorowych plam, nazywane przez samego malarza kompozycjami, miaty
oddziatywac¢ na widza poprzez symfonie kolorow, ktoérych wewnetrzny
intuicyjny symbolizm otwieral wyobrazenie o wielopoziomowych aktach
duchowego poznania, dajac tym samym mozliwos¢ indywidualnej duchowej
percepcji poziomdéw pozamaterialnych.

Podejmujac prébe wyjawienia mozliwych obszaréw interpretacyjnych
w obrazach Hilmy af Klint, musimy wzia¢ pod uwage omoéwione aspekty
antropozoficznej projekcji wyzszych swiatoéw duchowych. Méwimy tu jednak
o indywidualnej, a zatem wlasciwie wyizolowanej wersji imaginacji twdrczej,
co stanowi nie lada problem badawczy. Postuzymy sie zatem propozycja sa-
mego Steinera, ktéry stwierdzil, ze: ,Zdoby¢ to poznanie [duchowe — D.O.]
moze rozwiniety zmyst duchowy jasnowidzacego, ale do zrozumienia obja-
wionych tresci wystarcza zwykta logika”.

Wydaje sig, ze pojeciem-kluczem, scalajacym catg twérczos¢ Hilmy af
Klint, jest okre$lenie wybrane przez nig jako nazwa cyklu obrazéw , Swiaty-
nia” (,,The Paintings for the Temple”). Mimo iz kolejne cykle nosza inne nazwy,
mniej lub bardziej zauwazalnie oscyluja wokét tego ztozonego pojecia. Zaden
z obrazow wspomnianego cyklu nie przedstawia $wiatyni jako budowli,
powstaje ona w wymiarze symboliczno-duchowym, sktadajacym sie z inter-
pretacyjnego kontekstu poszczegdlnego przedstawienia. Swiatynie buduje
W swojej wyobrazni ten, ktory stoi przed obrazem, zdolny do uchwycenia
immanentnych symbolicznych znaczen przedstawionych ksztattow, kolorow
i wspdtgrania kompozycyjnego elementéw ptétna czy rysunku. Przektada
na jezyk ,rozumienia dziennego” to, co odbilo sie w imaginacyjnym obrazie
malarki, intuicyjnie odtwarza uczucie istnienia Swiatyni. W podobny sposéb
odnosi sie do tego sama Hilma af Klint, budujac realne $ciezki interpretacyjne,
po ktorych podaza ze $wiata imaginacji w $wiat fizycznego obrazowania form
i znaczen. Swiatynia jako miejsce kultu religijnego wymaga sprawowania
funkcji mistrza ceremonii, przewodnika po $ciezkach duchowej inicjacji.
Idea Wielkiego Mistrza nie byta obca ani Towarzystwu Teozoficznemu,
kierujacemu swoje pytania do wielkich mistrzow Tybetu, ani Towarzystwu
Antropozoficznemu, w ktérym role Wielkiego Mistrza pelnit sam Steiner®.
W wygloszonych w okresie od 12 grudnia 1911 do 26 lipca 1914 r. wykladach
dla cztonkéw powstalego zwigzku na rzecz zaplanowanego budynku Bauve-
rein, Steiner bezposrednio okresla idee powstania Goetheanum (pierwotna

* R. Steiner, Teozofia rézokrzyZowcéw, cyt. wyd., s. 16.

% Taka role Steinera podkresla réwniez jego zona i jednoczesnie sekretarz Towarzystwa

Antropozoficznego Maria von Sivers. Steiner jako kaptan pojawia si¢ w powiesci rosyjskiego
symbolisty Andrieja Bietego Kocio Letajew.
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nazwa Johannesbau) jako idee swiatyni, wywodzac ja z zasady starozytnej
budowli, uaktualnionej przez wymog wspodtczesnej formy duchowosci. Go-
etheanum miat spetnia¢ zatozenie zywej architektury, zgodnie z maksyma
,Swiatynia to jest cztowiek”*. Konwendji tej podporzadkowuije sie réwniez
Hilma af Klint i ,Swiatynie” dedykuje Wielkiemu Mistrzowi, nie okreslajac
bezposrednio, kogo ma na mysli. Idea Wielkiego Mistrza, jako nadrzedna
zasada porzadkujaca, nie musi wyrazac si¢ w akceptacji konkretnej postaci,
moze ona by¢ rowniez bezpostaciowa jak praobraz symboliczny.

Kolejnym elementem strukturalnym, zwigzanym z istotowoscia idei $wia-
tyni w obrazach z rozpatrywanego tu cyklu, jest motyw rozy. Specyfika tego
elementu jest to, iz pojawia si¢ on w obrazach automatycznych, aby potem
przerodzi¢ si¢ w motyw rézokrzyzowy. ,She noted that Steiner particularly
liked Primordial Chaos, No. 13, 15, 16, 17, 19, Group 1, The WU/Rose Series,
1906-1907, calling them the best, in terms of symbolism. Yet he was sceptical
about the method of working as a medium. After this encounter, Hilma af
Klint began exploring esoteric Christianity and studying Steiner’s book about
the Rosicrucians”¥. R6za wpisuje si¢ w wariacje malarskie i przybiera rézno-
rakie formy znaczeniowe, zbiezne ze soba w kontekscie pojeciowym. Tak oto
w rozy antycypuje sie element architektoniczny swiatyni — rozeta. R6za me-
dytacyjna uktada strukture mandali i wprowadza odbiorce w $wiat ¢wiczen
duchowych. Nieuniknionym potaczeniem na Sciezce duchowego rozwoju jest
zjednoczenie si¢ r6zy i krzyza, jak to ma miejsce na obrazie No. 6, Group VIII,
The US Series, 1913. Ujawnia sie tu jeszcze co$, co stanowi swoista zapowiedz
kolejnej serii UW — odzwierciedlenie. Rozokrzyzowa rozeta, oswietlona bo-
skim promieniem (o czym zaswiadcza postac bialego golebia), rozpraszajacym
ciemno$¢ otaczajacq kompozycje, ma swoje przeciwstawne odbicie w czerwie-
ni z czarnym goltebiem. Wydaje sig, ze wlasciwym kontekstem interpretacji
takiej kompozycji, majac na wzgledzie zainteresowania samej malarki, bedzie
aspekt mistyczno-antropozoficzny, pozwalajacy na ujecie przeciwstawnego
odbicia, zwanego lustrzanym, zaréwno w kontekscie rezultatu, jak i procesu
odzwierciedlania. Tlumaczac kazdy powstajacy w $wiadomosci cztowieka
obraz jako rezultat odbicia od zrédia projekeji, antropozofia siega w istocie
do tradycji mistycznej, w ktorej jedna z ciekawszych propozycji daje system
Jakuba Boehmego. Steiner pisze: , Jest wsréd Was bardzo wielu, ktorzy dzieki
medytacji sg juz tak daleko, Zze zyja w ciele astralnym. Ale teraz chodzi o od-
zwierciedlenie. I doktadnie tak jak w zwyktym zyciu wszystko, co si¢ przezywa,
otrzymuje si¢ odbite przez cialo fizyczne, tak w Swiecie duchowym, gdy chce
sie postrzegac Swiadomie, trzeba najpierw otrzymac przezycia ciata astralne-

% P. lrertnep, [Tymu k Hosomy apxumekmypHomy cmuato. , M 30anue cmarnosumes uerosekom”,
riep. O. I. I[Iponnnori, Mocksa 2008.
% 1. Miiller-Westermann, Paintings for the Future..., cyt. wyd., s. 42.
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go odbite przez ciato eteryczne. [...] nasz organizm jest aparatem odbijajacym;
Ze to, co przezywamy, nie jest w nas w jakis sposéb wytwarzane przez nasz
organizm fizyczny — co jest blednym wyobrazeniem materializmu — lecz jest
to odzwierciedlane”®. Zatem lustrem staje si¢ cialo fizyczne, powielajace ob-
razy poprzez odbicie je w sobie. W koncepcji Boehmego funkcje lustra spetnia
dusza jako boski element w cztowieku, odbijajac boskie $wiatto w materialnej
rzeczywistosci. Jednak , trzeci $wiat”, jak okresla Boehme wymiar fizyczny,
jest niedoskonaly, jednoznaczny i lustrzany; zatem wszystko, co powstaje
w ,trzecim $wiecie”, jest wymiarem lustrzanym, ktory jest osiagalny poprzez
rozpoznanie i zrozumienie (por. Steiner) i tym samym powoduje dalsze
powielenie projekcji, stanowiace jednoczesnie rezultat samoswiadomosci
duszy®. W obrazie Hilmy af Klint podkreslona jest forma ludzkiej aktywacji
zaangazowanej w powstajace odbicie. Na planie dominujacej czerwieni sa ze
soba zlaczone trzy kolejne kolory: niebieski — element zenski, zotty — element
meski i czarny — powigzany z krzyzem i gotebiem, wprowadzajacy element
cienia. Odbicia sa w stosunku do siebie wyraznie przeciwstawne i facza sie
tylko na poziomie wysoko zaangazowanej symboliki. Dazenie do mozliwej
doskonatej jednosci, wyrazajacej si¢ w ztaczeniu pierwiastka zenskiego
i meskiego, jest powtarzajacym sie motywem w kazdej serii obrazéw, ktdre
wyszly spod pedzla Klint. Ztaczenie to jest oczekiwanym rezultatem poda-
zania droga spirali, jednostkowego punktu rozwijajacego si¢ w obrotowym
ruchu, zmierzajacym w gore. Koto symbolizowane przez starozytnego weza
potykajacego ogon, ktore ustanawia zasade powtarzalnosci, jest ztamane przez
wewnetrzne dazenie ku gorze, wyznaczane przez boski promien. Powielona
w odbiciu réza tworzy rozete na krzyzu, stanowigcym przebicie i przedtuzenie
okregu, co mozliwe jest poprzez odzwierciedlenie ustanowione przez promien
boski i ludzki akt tworczy. Spirala to nie tylko mozliwy architektoniczny sens
lub dostownie wystepujacy element swiatyni, spirala to rowniez okreslenie
ruchu, zgodnie z ktérym rozwijaja sie lub degradujq poszczegolne elementy
aktywizowane przez ten ruch, jak wspomniane odpowiedniki kolorystyczne
meskich i zenskich pierwiastkow istotowych, ztaczonych przez czern krzyza.
Spirala ozywia swiatynie, ktdra, zgodnie z zalozeniem antropozoficznym,
musi by¢ zywa strukturg architektoniczng, poruszajaca wewnetrzny swiat
duchowy jednostki wchodzacej do wnetrza budowli. W taki sposob postrzega
Goetheanum Steiner: ,Gdy mianowicie méwimy o rozwoju, to zawsze my-
$limy, ze to posuwa sie ciggle naprzod, jedno po drugim, coraz dalej i dalej.
Wiecie, ze artystyczne uksztattowanie takiego rozwoju bylo niemozliwe
w naszej budowli. Kiedy opracowywatem kapitele, musialem w pierwszym,

% R. Steiner, Tajemne czytanie i tajemne styszenie, thum. M. Wasniewski, Gdynia 2012, ss.
19-20, 26.
¥ 5. Béme, Mcmunnas ncuxonrozus uau copok éonpocos o Ayute, rep. T. MaTtpocos, Mocksa 2004.
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drugim i trzecim dac formy coraz bardziej rozwiniete; czwarty, jako srodkowy,
jest najbogatszy; piaty przedstawia juz rozwoj zstepujacy, szosty jest jeszcze
prostszy, a siddmy najprostszy. Do rozwoju idacego w gore musiatem wiec
dac rozwdj zstepujacy” .

Rozwoj zstepujacy i rozwdj wstepujacy okresla rowniez mistyczno-ezo-
teryczna interpretacja chrzescijanskiego motywu przygod Parsifala i wpi-
sana w ten ciag symbolicznych zdarzen koncepcja sw. Graala. Niezwykle
popularna w srodowisku tworcow poczatku XX wieku idea transformacji
duchowej Parsifala jako jednostki nieuswiadomionej, lecz ostatecznie, poprzez
wewnetrzng przemiane, dostepujacej aktu inicjacji (por. niebieski jezdziec
Kandinskiego*!), podlegata nieustannej wariacji artystycznego przedstawie-
nia. Szeroki kontekst mitologizacji sakralnej przestrzeni watku inicjacyjnego,
pozwalajacy na aktywizacje indywidualnej wizji przeobrazenia rzeczywistosci
wpisanej w akt tworczy, byt atrakcyjny w aspekcie jednostkowej proby wta-
jemniczenia. Hilma af Klint tworzy cykl obrazéw pt. ,Parsifal” (1916), w kto-
rym idee faczenia si¢ przeciwstawnych pierwiastkdw wyrazone sa poprzez
stosunek koloréw do figur przedstawionych na ptétnach. Odczytanie tych
stosunkdéw mozliwe jest poprzez symboliczne zestawienie senséw. Stosunek
duzego kota do matego kresli nie tylko stosunek makro- do mikrokosmosu,
ale projektuje rowniez trajektorie ruchu podazania matego do duzego i na
odwrdt. Stosunek kwadratu — istoty $wiata ziemskiego, do okregu — zasady
kosmicznej, ujawnia histori¢ Parsifala (aspektu meskiego — kolor zotty) jako
kréla zamku graalowego. Zamku rozumianego jako zywa $wiatynia — ruch
trojkatéw i kwadratdw na planie krzyza. Stad wydaje si¢ mozliwe uznanie cy-
klu , Parsifal” za swoista kontynuacje osobliwego swigtynnego mitu malarki,
w ktérym wyzsza duchowos¢, odbita w fizycznosci, staje si¢ symbolem samej
$wiatyni. Mozemy domniemywacg, iz projekt tej duchowej budowli powstaje
na planie imaginacyjnych wejrzen do wyzszej duchowosci, stanowiac nie
tylko indywidualne doswiadczenie malarki, ale réwniez significatio calego
procesu tworczego, jako préby przekazania czy obrazowania do$wiadczen
wyzszego porzadku. Proba ta staje sie wyjatkowym doswiadczeniem réwniez
dla zaangazowanego odbiorcy.

Diana Oboleriska, Monika Rzeczycka — THE ESOTERIC INSPIRATION OF HiLma AF KLINT
(1862-1944)

The paper is devoted to esoteric inspirations in the output of the Swedish paint-
er Hilma af Klint (1862-1944), i.e. to the following stages of her fascination with the
systems of renovation of the higher spiritual levels in man, which, in the case of Klint,

4 R. Steiner, Postannictwo Archaniota Michata, ttum. M. Wasniewski, Gdynia 2001, s. 48.
“ Na temat tego motywu zob. D. Obolenska, ITymv Iapcugais 6 cyeHuteckux KOMHosULUIX
Bacuaus Kanodunciozo, w: Swiatto i ciemno$é. Podréz inicjacyjna..., cyt. wyd., ss. 147-169.
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proved to be spiritualism (a group of “Five” — De Fem), Helena Blavatsky’s Theoso-
phy and the Anthroposophy of Rudolf Steiner. Mysterious images arranged in series,
and called today by painting experts precursory works of abstract painting, trouble
surprised viewers with their power of expression and encrypted symbolic knowledge.
The article presents the creative personality of Hilma af Klint and discusses some
of the esoteric concepts which are components of the images of each painting cycle.
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Kulturowe obrazy golema:
od religii do legendy o sztucznym czlowieku

Golem, posta¢ osadzona w tradycji zydowskiej, na przestrzeni wiekdéw
odeszla od niej dos¢ daleko, stajac si¢ jednym z najszerzej rozpoznawalnych
tematow wspdtczesnej mitologii i popkultury, mozna powiedzie¢ typowych
dla tematu sztucznego cztowieka, czerpigcych z opowiesci o Fauscie i o po-
tworze Frankensteina. Pierwotny przekaz o bogobojnych zydach tworzacych
golema dla samego aktu, bez zamiaru postuzenia si¢ nim w przyziemnych
celach, zostat juz prawie zupetnie zapomniany. Golem, funkcjonujacy w prze-
strzeni doswiadczenia osobistego, stanowiacy dowodd na swiatobliwos¢
medrca, ktory powotat go do zycia, zamienit sie w potezna telluryczna moc,
posiadajaca konkretne kompetencje, dziatajaca w zewnetrznym swiecie, tatwo
zwracajaca sie¢ przeciwko swojemu tworcy i siejaca spustoszenie na arenie
publicznej. Tworzenie golema zaczeto sie kojarzy¢ z grzechem pychy, a takze
z grzechem lenistwa, podejmowac miat on prace jako stuga i niewolnik —
w zastepstwie swojego kreatora. W kulturze popularnej kregu zach dniego,
znajdujacej sie pod wptywem chrzescijaristwa, a szczegdlnie denominacji
protestanckich, golem zaczat wiec ilustrowac zupetnie inne problemy i war-
tosci niz pierwotnie, swoim pojawieniem si¢ i zachowaniem pietnujac wady
charakteru i zaniedbania uznawane za szczegoélnie odpychajace. W serialach
miodziezowych gatunku supernatural teen drama — przygodowych opowie-
Sciach ,,z dreszczykiem”, popularnych w drugiej dekadzie XXI wieku — po-
sta¢ golema okazuje sie plaska, jednowymiarowa, a opowies¢ o nim zawsze
przebiega tam samo, konczy sie zle i pokazywana jest ku przestrodze, jako
konwencjonalna historia z moratem.

Ta interesujaca ewolucja domaga sie szczegélowego omoéwienia. Jakie
cechy i znaczenia przypisywano golemowi w pismach zrédtowych i ktore
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aspekty jego oryginalnej postaci zachowaty si¢ w kulturze popularnej? Czy
w motywie golema drzemie jeszcze religijny lub mistyczny potencjal? Czy
wczesna tradycja zydowska zostata nieodwolanie zdegenerowana i zmieniona
przez legende?' Niniejszy artykut ma na celu przesledzenie tego, jak odwro-
cily si¢ proporcje. Poczatkowo rytuat tworzenia golema i przygotowania
duchowe byly wszystkim. Powotanie glinianego czlowieka do zycia stanowito
finatowy akt, kulminacje wieniczaca catosé. W pdzniejszych legendach wraz
z pojawieniem si¢ golema historia dopiero si¢ zaczyna.

Zacznijmy od zrédta. Motyw stworzenia cztowieka frapowat bogobojnych
Zydéw, jak i wszystkich odbiorcéw biblijnego tekstu. W stworzeniu golema
odbija si¢ wiec wyobrazenie Adama, pierwszego czlowieka, i tajemnicza pro-
cedura jego narodzin. Ludzka moc stwoércza stara si¢ tu nasladowac, a czasem
konkurowac z mocg boska, w opisie biblijnym szukajac nie tylko duchowego
wsparcia, lecz takze inspiracji i namacalnego przepisu na tworzenie. Tekst
biblijny jest jednak bardzo lakoniczny, oszczedny jesli chodzi o konkret, nawet
po wyjsciu poza pierwsza warstwe przekazu. Stworzony przez Boga Adam
Iaczony jest z zywiotem ziemi poprzez zrédtostow, stad dalsze interpretacje
postrzegajace Adama jako istote pochodzaca z ziemi, z niej stworzona i do niej
powracajaca, w miedzyczasie zas obdarzona boskim tchnieniem, pozwalaja-
cym mu przezy¢ ziemskie zycie. W jaki jednak sposob cztowiekowi dane zo-
stato owo tchnienie i jak doktadnie wygladato wspomniane w Biblii ulepienie?
Z jakich sktadnikéw powstat, jakie byly proporcje? Dalsze ustalenia musiaty
sie opiera¢ na spekulacjach. Ziemia nie mogta by¢ przeciez dowolna, zwykta
gleba, to by bylo zbyt tatwe i niegodne stwércy. Intuicyjnie nasuwato sig, ze
akt ozywienia wymaga doskonatych komponentéw. Domysty szty w réznych
kierunkach. Mogta to by¢ np. najlepsza ziemia, najczystszy i najdoskonalszy
surowiec zebrany nie z jednego miejsca, lecz z wielu miejsc, przykltadowo
z czterech stron $wiata. Mogta takze pochodzi¢ z wyjatkowego obszaru,
w ktorym rozegrac sie miato kluczowe wydarzenie biblijne, chociazby z géry
Syjon, jako symbolicznego centrum $wiata. Kolejni komentatorzy dodawali
swoje rozwazania do ogdlnej puli domystow, a badacze nastepnych wiekéw
wzorowali sie na swoich przodkach i poprzednikach. W ten sposob tradycja
obrosta w wiele roznorodnych watkow, pogtebianych i precyzowanych przez
kolejne pokolenia.

Zanim przyjrzymy si¢ ewolucji mitu golema, zobaczmy jej finatowy
ksztatt, bedacy zarazem jednym z pierwszych popkulturowych przedstawien.
Jakub Grimm w , Gazecie dla Pustelnikow” z 1808 r. podaje do publicznej
wiadomosci wersje legendy, ktéra mozna uznac za kanoniczna i typowa dla

! G. Scholem, Kabata i jej symbolika, Krakow 1996, s. 175. Szerzej o golemie w tradycji zydow-
skiej: M. Krawczyk, Golem. Analiza korzeni nowozytnej legendy zydowskiej, ,,Studia Religiologica”
40/2007, ss. 119-133.
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nowozytnego, chrzescijariskiego mitu golema. Jest to ksztalt, jaki przyjela
legenda po przeksztatceniach, wersja odlegla od tej znanej wylacznie Zydom,
wynik rozlegtej i masowej fascynacji tematem, bez zrozumienia jednak ducha
oryginatu. Grimm opisuje procedure, ktorg uwaza za prawdziwa, jak zreszta
wielu czytelnikow. Byta to wiec dla odbiorcow bardziej historia niz legenda,
obraz ktéry zakodowat si¢ w tym czasie w umystowosci chrzescijan i byt
po wielokro¢ powielany w réznych regionach Europy, a pdzniej Ameryki,
zmieniaty sie tylko daty i miejsca akcji, nazwiska rabinéw oraz drugoplanowe
szczegOly.

W przywotanym swiadectwie grupa zyddéw, po odmowieniu stosownych
modlitw i odbyciu postéw (procedura opisana jest dos¢ zdawkowo, przygo-
towania nie stanowig waznego elementu opowiesci) formuje z gliny postac,
ktoéra ozywia, wypowiadajac nad nig magiczne stowa, bedace imieniem Boga.
Istota co prawda nie potrafi méwi¢, ale rozumie proste komunikaty. Wyko-
rzystywana jest do pracy w gospodarstwie, szczegdlnie do zadani zmudnych
i wymagajacych sporej fizycznej sity. Golem jest bowiem mocniejszy od czto-
wieka i nigdy sie nie meczy. Musi przebywac¢ w obrebie domu i podwdrka
swego tworcy, nie wolno mu sie oddala¢, jest wiec po czeéci takze niewol-
nikiem. Z kazdym dniem przybiera na wadze, cho¢ nie spozywa ani kolagji,
ani obiadow. Jaka jest zatem przyczyna rozrostu? Czy golem reprezentuje tu
symetryczne odbicie swego pana, coraz chetniej wystugujacego sie golemem
irosnacego w sile? Czy moze mechanizm, ktéry powotat do zycia golema, nie
byt precyzyjny, a raz wzbudzonych sit kreacyjnych nie dato si¢ kontrolowa¢
i pohamowac? A moze chodzi o to, ze Adam pierwotnie byt olbrzymem, za-
nim zmalat pod wptywem grzechu pierworodnego? Twoér z wypisanym na
czole lub na piersi imieniem Boga z przydatnego stawat si¢ niebezpieczny.
W przekazie Jakuba Grimma przerazeni zydzi wymazuja pierwsza litere
boskiego imienia, tym samym odbierajac golemowi zycie. Grimm podaje
jednak ku przestrodze, Zze sztuczka ta nie zawsze si¢ udaje. Czasem golem
zdazy przerosnaé wszystkich domownikéw, a przy prébie unicestwienia
grzebie lekkomyslnego stwoérce pod zwatami gliny, na powrdt pozbawionej
wiazacego ja nadnaturalnego pierwiastka®

To jednak zaawansowana wersja legendy. Zawiera watki analogiczne
do innych przedstawien sztucznego cztowieka: stworzenie istoty przez wie-
dzionego ambicja twdrce, niemoznosc zachowania kontroli nad powotanym
do zycia bytem, tragiczny koniec, kare dla kreatora i unicestwienie dzieta.
Widzimy, ze twérca golema musiat by¢ pobozny zyd, najczesciej rabin, a cza-
sem byla to grupa rabinéw. Miejsca mogty by¢ rozne: czeska Praga, niemiecka
prowingja, nawet polska géra Chelm. Wielkie miasto lub niedostepne odlu-

? Doktadny cytat z Zeitung fur Einsielder podaje Gershom Sholem w: Kabata i jej symbolika,
cyt. wyd., s. 176.
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dzie. Ale elementy opowiesci i jej wydzwiek pozostawaty niezmienne. Warto
przesledzic¢ jej powstanie od samego poczatku. Zaobserwowa¢ momenty,
w ktérych legenda wsacza si¢ do pierwotnego przekazu, modyfikujac go.

Ksiega Rodzaju wyraznie odréznia od siebie dwa sposoby powotywania do
zycia. Hebrajski czasownik liwro zbudowany na rdzeniu bet-resz-alef odnosi
sie wylacznie do Stworcy, tak okreslone stwarzanie zarezerwowane jest dla
Boga, w opozycji do zagwarantowanego cztowiekowi tworzenia. Stwarzanie
to robienie czego$ zupelnie nowego, czego jeszcze nie byto. Stwarzanie nie
jest tozsame z wytwarzaniem. Wytwarzanie zaklada wykorzystanie istnie-
jacej wczesniej materii, danego uprzednio surowca. Akt stworzenia odnosi
sie od razu do jednosci, nie istnieje rozproszona materia, ktora trzeba zebrac
i uksztattowac. Boska kreacja, niepowtarzalna i bezprecedensowa, to pewien
metafizyczny porzadek, to co stworzone jest doskonate pod kazdym wzgle-
dem?®. Dzieta cztowieka sq natomiast obcigzone niedoskonatoscig, mozliwo-
$cig btedu. Skad wiec pomyst, Ze czlowiek mogltby dostapi¢ wywyzszenia
i przekroczy¢ granice miedzy wytworca a stworzycielem?

Zrédtem, do ktérego odwotuje sie historia golema, jest tekst biblijny.
Pierwszym krokiem do wykorzystania tego wzorca byto przekonanie bo-
gobojnych Zydéw, iz zgtebianie zrédet jest dozwolone. Tworzenie golema
mialo sie odbywac za aprobatg Boga, bylo wiec jak najdalsze od bluznierstwa.
Analiza najstarszych przekazéw byla dowodem poboznosci, nie uzurpagji.
Oprocz opisu stworzenia pierwszego cztowieka pojawia sie w Biblii takze
samo okreslenie , golem”, stowo pochodzace z hebrajskiego, gdzie golem
oznacza nieuformowang materie. W Biblii to stowo wystepuje tylko raz,
w Ksiedze Psalmow (Ps 139,16). Cho¢ Biblia Tysiaclecia* podaje niezbyt pre-
cyzyjne ttumaczenie: ,,Oczy Twoje widzialy me czyny, i wszystkie sg spisane
w Twej ksiedze; dni okreslone zostaty, chociaz zaden z nich [jeszcze] nie
nastal”, w hebrajskim oryginale pojawia sie¢ stowo ,golem” (tutaj w formie
z sufiksem dzierzawczym, galmi) oznaczajace zarodek, kokon, stan embrio-
nalny®. Okreslenie to moze si¢ takze odnosi¢ do osoby niezameznej, a przez
to niekompletnej, ktdra musi dopiero udowodni¢ swoj potencjat®. Midrasz
Bereszit rabba 24:2 interpretuje to okreslenie jako stowa Adama, méwiacego
do Boga: , Twoje oczy zobaczyly mojego golema (moj embrion, moj galmi)”.
Jestesmy zatem potomkami nie tylko Adama, ale i golema. Bog widzi Adama
jako golema, ktdry staje sie cztowiekiem dopiero wtedy, gdy odkryje swoj
potengjal’. Golem oznacza tu co$ jeszcze nieuksztaltowanego, pozbawionego

> D. Czaja, Anatomia duszy, Krakéw 2005, ss. 88-89.

* Biblia Tysiaclecia, Poznan 2003. Wszystkie dalsze odnosniki do tekstu biblijnego w oparciu
o Biblie Tysiaclecia.

° Haslo , golem”, w: F. Brown, S.R. Driver, C.A. Briggs, A Hebrew and English Lexicon of the
Old Testament with an appendix containing the Biblical Aramaic, Oxford 1906, ss. 166-167.

¢ E.L. Graham, Representations of the post/human. Monsters, aliens and the others in popular

culture; New Brunswick 2002, s. 87.
7 B.L. Sherwin, The Golem Legend: Origins and Implications, Lanham M.D. 1985, s. 10.
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formy. Psalm ten jest wlasciwie gloryfikacja Boga i jego kreacyjnej sity. Pojawia
sie takze powigzanie miedzy Adamem a ziemia (hebr. adamah), co implikuje
telluryczna nature tak cztowieka, jak i golema.

Réwniez Talmud opisuje pierwsze dni stworzenia Swiata. Opis z Talmudu
rozwija mysl, ze Adam poczatkowo byl golemem - istota nieprzeniknieta
jeszcze tchnieniem Boga, i pozostawatl w tym niejako surowym stanie przez
kolejne godziny stwarzania, przechodzac przemiany. Dopiero pod koniec
procesu Bog wrzucit w niego dusze. We wczesnej literaturze rabinicznej
golema-Adama przedstawia si¢ jako nadnaturalnej wielkosci olbrzyma, o ko-
smicznej mocy, posiadajacego ogromna wiedze o przysztych pokoleniach,
nawet jesli nie ma on jeszcze rozumu®. Watek ten powrdci w niektérych
wersjach legendy, ktadacych nacisk na prekognicyjne moce tej istoty. Jedna
zjej specjalnych umiejetnosci stanie si¢ przewidywanie dalszej i blizszej przy-
sztosci, a takze swiadomos¢ pokoleniowej cigglosci narodu zydowskiego, na
ktorego strazy stanie.

Te dwie koncepcje: ogromnej mocy i stanu surowego, pozbawionego du-
szy, w zydowskiej tradycji nieustannie wchodzity ze soba w relacje, zachodzito
miedzy nimi napiecie, ktore wymuszato interpretacje sprzecznos$ci. Mozna
bylo domniemywac, ze Adam otrzymat ogromne moce, pozostajac w stanie
niedookreslonym. Adam jawi sie tu zatem jako ogromna istota z mitéw
kosmogonicznych — posta¢, w ktorej skupia si¢ moc kreacyjna i realizuje si¢
energia wszechswiata. W midraszu Awkir, jednym z tzw. mniejszych midra-
szy’, czytamy, ze stworzenie Swiata toczylo sie w tle tworzenia Adama, gdy
nieuformowana postac czekata na obdarzenie dusza.

Podstawe przepisu na stworzenie golema znajdujemy takze w pismach
rabinicznych i licznych komentarzach do Talmudu. Jednym z najstarszych
przekazéw sa stowa rabina, dowodzacego, iz prawy cztowiek, gdyby tego
zechciat, moglby stwarzac swiaty (TB Sanhedrin 65b). Jednak niedoskonatosci
cztowieka leza pomiedzy nim a Bogiem, uniemozliwiajac ten stworczy akt,
zgodnie ze stowami: ,Lecz wasze winy wykopaly przepas¢ miedzy wami
a waszym Bogiem; wasze grzechy zastonily Mu oblicze przed wami tak, iz
was nie stucha” (Iz 59,2). Ustep jest bezposrednim bodzcem dla pomystu
stworzenia golema i legitymizacja, jesli nie zacheta do takiego czynu.

W kolejnym z wczesnych komentarzy poznajemy szeroko dyskutowa-
na opowies¢ o rabbim Rawie, ktdry stworzywszy sztucznego czlowieka,
wystat go do innego rabbiego, Zeiry. Gdy jednak rabbi Zeira przeméwil do
przybytego i nie uzyskat odpowiedzi, nakazat golemowi, by na powr6t ob-
rocil sie w pyt, i tak tez golem uczynit. Tekst ten stoi u zrodet pdzniejszego

8 Odpowiednie cytaty z Talmudu babilonskiego (Sanhedrin 38b) i midraszu Bereszit rab-
ba 24 mozna znalez¢ m.in. u Gershoma Scholema w: Kabata i jej symbolika, cyt. wyd., ss. 177-179.

? J. Theodor, Midrashim, Smaller, Jewish Encyclopedia, http://www jewishencyclopedia.com/
articles/10812-midrashim-smaller [31.07.2015].
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przekonania, iz golem nie bedzie w pelni cztowiekiem, dopdki nie posiadzie
zdolnosci mowy. Wnioski ida dalej: nie bedac doskonatym, golem musiat
by¢ powotany przez ztowrogie moce, nie przez boska doskonatos¢. Dlatego
zostat zniszczony. Nawet jesli w pdzniejszych komentarzach niemota golema
zostata usprawiedliwiona i stala si¢ jedna z jego charakterystycznych cech, byt
to pierwszy sygnal niebezpieczenstw czyhajacych na nierozwaznego tworce.

Wedle kolejnej wersji dwaj inni rabini, rabbi Hanina i rabbi Ozjasz, spe-
dzali wieczory, studiujac Ksiege Stworzenia (hebr. Sefer Jecira), w niej szukajac
wskazowek, jak ozywi¢ materie. Po dtugich badaniach powotali do Zycia
cielaka o wielkosci jednej trzeciej prawdziwego zwierzecia, ktdrego nastepnie
zjedli (TB Sanhedrin 65b). Tekst ten zwraca poszukujacych ku nowemu zrédtu:
odtad w przepisie na golema dominowac bedzie przekonanie, iz kluczowym
elementem jest wlasciwie wypowiedziana sekwencja stow, a stowo jest tym,
co zaréwno ozywia, jak i dezaktywuje golema.

Whioski ptynace z przywotanych powyzej do$¢ lakonicznych przekazéw
byty nastepujace: ludzie dysponuja ogromnym potencjalem tworczym, jednak
tym, co nie pozwala im w pelni uzewnetrzni¢ zdolnosci, ktére potencjalnie
dziela z Bogiem, jest grzech. Cztowiek musi zatem dazy¢ do uzyskania do-
skonatosci, by moc skutecznie stwarzac. Bég jest doskonatym stworca. Zosta-
liSmy zbudowani na jego obraz. Chcemy by¢ jak on. Gdy jesteSmy twércami,
znajdujemy sie najblizej Boga, najblizsi jego obrazowi. To grzech czyni nas
niepodobnymi do Boga, grzech niszczy nasz kreatywny potencjat'.

Rabin nigdy nie pyta, czy tworzenie sztucznego zycia jest wtasciwe. Nie
uwaza tego bowiem za uzurpacje boskiej roli, raczej widzi akt stwérczy jako
wypetnienie ludzkiego potencjatu tworzenia. Podczas gdy inne tradycje po-
strzegaly stworzenie sztucznego zycia jako dziatanie demoniczne, wyzwanie
rzucone Bogu, tradycja zydowska zachecata do tego typu aktywnosci. O gole-
mie nie méwito si¢ inaczej jak o czlowieku powotanym wedle przepisu z Sefer
Jecira, ktora najpierw byla Ksiega Stworzenia, a potem stata si¢ praktycznym
poradnikiem mistycyzmu''. Stad obiekcje wobec golema nieobdarzonego
mowa — nie byt on w petni ludzki.

Idea, ze ludzie moga uczestniczy¢ w sile stworczej Boga, by udoskonali¢
przepis, jest rabiniczna, ale zostata rozwinieta przez sredniowiecznych misty-
kéw zydowskich. Komentarze do tekstu talmudycznego zwracaja uwage na
elementy, ktére odegraty kluczowa role w tworzeniu legendy golema: uzycie
Sefer Jecira nie jako ksiggi o kosmologii, ale jako narzedzia, oraz idea, ze jezyk
jest brzemienny potencjatem kreatywnym, ze moze kreowac swiaty i byty.

Rabbi Zeira uznat, Ze golem nie umie mowi¢, skoro sie nie odezwal, co
pozniejsi komentatorzy powiazali z koncepcja, iz golem nie ma wyzszej formy

0 B.L. Sherwin, The Golem Legend..., cyt. wyd., s. 3.
I Tamze, s. 5.
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duszy — mowa jest bowiem unikalna dla cztowieka. , Ten ktéry mowi” to cze-
sta definicja cztowieka w ogole, wyrazenie uzywane zastepczo na okreslenie
istoty ludzkiej'>. Golem jest ludzki we wszystkich cechach oprécz tej jednej,
cho¢ stworzony za pomoca stdw, sam pozostaje niemy. Jest obdarzona zyciem
istotg ludzka, ktéra nie ma duszy. Nakaz, ze golem ma sie rozpas¢ w pyt,
pokazuje, jak wielka jest moc stowa. Slowo moze stwarzad, ale i niszczy¢.
Golem nie posiadajac duszy, nie mogtby wiec sam z siebie niczego stworzyc.
Jest wiec bezptodny, jego istnienie nie zostanie przedtuzone, nie ma zagroze-
nia powstania , golemiej rasy”, rozmnazajacej si¢ i rozpleniajacej w $wiecie.

W Talmudzie to cztowiek jest opisywany jako golem Boga'®, w prze-
ciwienstwie do nowozytnego golema zostaje jednak obdarzony moca, by
dalej tworzy¢. Cztowiek tworzac golema, widzi siebie w formie pierwotnej,
pozbawionej tresci, pozbawionej celu. Zgodnie z przekonaniem, ze cztowiek
przed Upadkiem byt olbrzymem, pojawiajq si¢ koncepcje stworzenia Adama-
-golema, w ktérych ma on ogromen rozmiary, co pézniej powraca w wersjach
legendy o golemie osiagajacym takie rozmiary'.

W IX wieku Zydzi w Bagdadzie weszli w kontakt z filozofig arabska, na
ktora z kolei wplynat racjonalizm grecki. Jako czes¢ szerszej reakcji przeciw
mistycznym i magicznym elementom judaizmu zydowscy uczeni X i XI
wieku pesymistycznie zreinterpretowali wzmianki o sztucznym cztowieku,
znane z Sefer Jecira®. Stwierdzili, Ze legendarny rabbi Rawa nie mdgt stworzy¢
pierwszego golema, co najwyzej iluzje, albo ze byto to dzielo Boga, nie rabina,
przywolane wylacznie przez samego Boga jako wyraz aprobaty dla wielkiej
poboznosci cztowieka. Teksty te mialy spore znaczenie takze jako polemika
z tematem idolatrii. Od XII wieku pojawia sie jednak zalew pism podejmuja-
cych tematyke , przepisu na golema” i jego tworzenie coraz bardziej oddala
sie od mistycznych korzeni.

Wraz z ,przepisami” na scene wkracza rytual. Istnieje w wielu wersjach,
mniej lub bardziej rozbudowanych. Wedtug najstarszych z nich, w celu po-
wolania golema musi si¢ zebra¢ dwoch lub trzech medrcéw, stworzy¢ ma-
giczny krag, a zebrana przez nich dziewicza ziemia z gér ma by¢ zanurzona
w biezacej wodzie. Z tego tworzywa powstaje forma dla golema. Nad forma
recytowane sg rozne kombinagje liter alfabetu hebrajskiego. Litery te ozywiaja
gliniang postac, cztonek za cztonkiem. W niektoérych wersjach trzeba chodzic¢
wokot golema lub taficzy¢. Recytowanie zakle¢ w odwréconej kolejnosci

2 Istnieje cata seria komentarzy rozwazajacych mozliwos¢, ze golem nie odezwat sie, po-
niewaz nie chcial, poniewaz nie miat nic do powiedzenia, poniewaz czul si¢ urazony pytaniem.
Sugeruje to, iz posiadat zaréwno dusze, jak i wolng wole, co sprawia, ze jego dezintegracja byta
zabojstwem.

5 B.L. Sherwin, The Golem Legend..., cyt. wyd., s. 7.

4 Tamze, s. 9.

5 E.D. Bilski, Golem! Danger, Deliverance and Art, New York 1988, s. 10.
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zamieni golema z powrotem w gling, co nalezy uczynic¢ niezwlocznie po po-
wolaniu go do istnienia. W wersjach p6zniejszych rabin dziata samodzielnie,
a to zwieksza ryzyko btedu i zboczenia ze $ciezki poboznosci. Golem, zanim
zostanie dezaktywowany, przez dtuzszy czas wykonuje polecenia swojego
pana. Pole jego dziatania staje si¢ wigksze i trudniejsze do kontrolowania. Nie
wystarczy juz taniec w kole i odwrotna recytacja stéw, golem wykracza poza
magiczny krag, porusza si¢ swobodnie po gospodarstwie rabina, a nawet po
calym miescie. Wtedy w legendach pojawia sie watek znaku, stygmatu na
ciele golema, na czole lub piersi, stanowigcego swoisty ,,bezpiecznik”. Golem
dziata poza aktem rytuatu, dezaktywacja odbywa sie wigc na innych zasadach
niz w czasach, gdy byt tylko dowodem na pobozno$¢: poprzez usuniecie lub
wymazanie znaku. Stowo méwione — recytacje w kregu — zostaje zastapione
przez stowo pisane, przez zaklecie.

W stynnym komentarzu Eleazara z Wormacji do Ksiggi Stworzenia, po-
chodzacym z przetomu XII i XII wieku, czytamy:

Kazdy, kto zajmuje sie Sefer Jecira, powinien oczyscic sie, przywdziewajac biate
szaty. Nie jest wlasciwe, zeby czynit to sam, niezbedne, aby byli dwaj lub trzej.
Musi wzigé¢ ziemi dziewiczej z miejsca gorskiego, gdzie nikt przedtem nie
kopat; zmiesza proch z biezaca woda i zrobi golema. Zacznie wtedy obracac
alfabety dwustu bram'.

Rytuat z poziomu teoretycznych rozwazan przenika do praktyki, ma
by¢ skuteczny, ma udowadnia¢ przewage narodu zydowskiego. Nowa fala
zainteresowania golemami i tworzeniem sztucznego antropoida jako dowodu
osiggniecia wtajemniczenia w zydowskie rytualy powraca w pismach autoréw
chrzescijanskich i zydowskich w erze Renesansu’, szczegdlnie we Wloszech
i Hiszpanii, gdzie zydzi bardzo starali si¢ udowodni¢ swoja wyzszos¢ nad
grecka tradycja. Chodzilo wigc o pokazanie, Ze ich tajemna wiedza dziala
w praktyce, podczas gdy Grecy maja tylko teoretyzujaca teologie i filozofie.
Od XVII wieku postac¢ golema przenika do folkloru, jest powszechnie rozpo-
znawana, powstaja kolejne wersje opowiesci.

Juz wkrétce komentatorzy zwracajg baczna uwage na rozliczne niebez-
pieczenistwa, jakie moga tkwi¢ w obdarzeniu cztowieka tak ogromna moca
stworcza. XVI-wieczny rabin Jehuda z Pragi, blisko zwigzany z legenda go-
lema, jeden z postulowanych jego twdrcow, wyrazat przekonanie, iz tworzac
sztuczne zycie, cztowiek staje si¢ Bogiem. Cztowiek zyskuje takie podobien-
stwo do Boga, ze jest w stanie zgodnie z boska obietnicg samodzielnie kreowac
Swiaty. Zglebiajac tajemnice stworzenia, staje si¢ kreatorem. Jest rowny Bogu.
Oczywiscie nadal etyka nakazuje mu by¢ poboznym i praworzadnym. Ale

16 J. Moskwa, Tajemnica ostatniego golema, ,,Rzeczpospolita” z 9.02.2002 r.

7 M. Idel, Golem: Jewish Magical and Mystical Traditions on the Artificial Anthropoid, New York
1990, s. 165.
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pozne teksty wyraznie wskazuja, ze oprocz cnot moralnych trzeba miec¢ umie-
jetnosci techniczne. Stopniowo staja si¢ one wazniejsze niz moralna postawa'®.

Rowniez wérdd rabindw zaczynajq sie dyskusje na tematy powiazane
ze statusem powotanego do zycia bytu, z jego prawami i obowiazkami. Czy
golem jest synem swojego stworzyciela i czy jako taki ma by¢ przyjety w po-
czet domownikéw — pyta wnuk Eliasza z Chetmu, rabbi Cwi Aszkenazi®.
Ale w nawigzaniu do najstarszego tekstu o zniszczeniu golema, wydaje sie,
ze nie ma zakazu, zeby golema zabi¢, przeciez rabbi Zeira nie byt oskarzony
omord. Czy sztucznie stworzony golem podlega prawom zydowskim, czy ma
uczestniczy¢ w modlitwach? Czy golem jest zydem, czy jest Synem Izraela?
Czy zostat obrzezany? Kwestia tozsamosci golema staje sie niezwykle wazna.
Aszkenazi wyklucza golema z udziatu w przepisowym zgromadzeniu dzie-
sieciu dorostych mezczyzn (hebr. minjan), wiec takze z prawa. Jednak golem,
cho¢ nie miat duszy, mial Zycie. Zabicie go nie byto morderstwem, ale nie byto
tez stuszne. Moshe Idel nie zgadza sie z tezg Scholema, ze stworzenie golema
bylo czysto mistycznym doswiadczeniem. Wskazuje na podobienstwo two-
rzenia golema do innych praktyk magicznych. Owe praktyki, Scisle uzytkowe,
odbywaly sie¢ z wykorzystaniem receptur podobnych do tej powotujacej do
zycia golema, pozostawaly zwiazane ze specjalna ziemia i biezaca, czyli zywa
woda. Uzywanie inkantacji obecne byto w wielu rytach, czysto magicznych,
ijako takie wpisuje sie w szeroki nurt tradycji®.

Z drugiej strony w pozniejszych pismach znajdujemy wzmianki o gole-
mie jako o duchu twércy, o sobowtorze, albo opinie, ze w chwili Smierci po
jednej stronie czlowieka pojawia si¢ jego idealny boski obraz, a po drugiej
jego golem?'. W stowie ,golem” ijego uzyciu znajdujemy odniesienia do ciata
astralnego, ciata ludzkiego ze specjalnymi duchowymi cechami, nawet jesli nie
ma ono wyzszych zdolnosci intelektualnych czy jezykowych. Uzycie stowa
golem w relagji do ciata astralnego jest posrednim dowodem, ze stowo to miato
inadal ma inklinacje antropomorficzne, niezwigzane z magicznymi rytuatami
prezentowanymi w tekstach sredniowiecznych®. Wazne jest zwrdcenie uwagi
na fakt, ze ontologiczny status golema w legendzie o stworzeniu Adama —
jako giganta wypelniajacego caty swiat — zostat potaczony z koncepcja ksiegi,
w ktérej Bég pokazuje Adamowi wszystkie pokolenia — wzmiankowanej
w Biblii i w midraszach, jak tez w pdzniejszych pismach®.

8 B.L. Sherwin, The Golem Legend..., cyt. wyd., s. 15.

Y Tamze, s. 20.

20 M. Idel, Golem: Jewish Magical..., cyt. wyd., s. 275.

2l Tamze, s. 290.

2 Tamze, s. 291.

# Tamze, s. 298. Temat gigantdw w Biblii i wczesnych komentarzach podejmuje: W. Kosior,
Upadli (czy) giganci? Kilka uwag o nefilim i gigantes w Biblii hebrajskiej i Septuagincie, , Przeklada-
niec” 29/2014, ss. 41-64.
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Legenda golema wchtoneta takze wiele innych starozytnych przekonan,
takich jak zapoczatkowane w II wieku wzmianki o aniele boskim, ktéry jest
pieczecia Boga, gigantyczna kobieta imieniem Aletheia lub Emet (z hebr.
,prawda”). Pisali o tym gnostycy*, w starozydowskiej literaturze odnalez¢
mozna takze koncepcje, ze imie Boga zostalo wypisane na ztotej tabliczce na
sercu aniotéw oraz wzmianki, Ze archanioly sa naznaczone pieczecia Boga®.
Talmud wzmiankuje kilka razy, iz pieczecia Boga jest prawda. Znak na czole
golema moze by¢ wiec pieczecia Boga rownie dobrze jak stygmatem potwor-
nosci. Z tekstu Otjot de-rabbi Akiwa dowiadujemy sie, ze stworzony przez Boga
gigantyczny Adam doprowadzit anioty do btednego przekonania, ze jest on
wszechpotezny i ze jest rbwna Bogu silg na ziemi. By¢ moze ma to zwiazek
z historig pokolenia Enocha, z motywem idolatrii®.

Literatura zydowska przywotuje wiele przyktadow zupelnie innych opo-
wiesci, w ktérych zycie zostalo stworzone podstepem, wiec nie mogto by¢
doskonate. W basni Fedrusa o Prometeuszu i jego przebieglym towarzyszu
Dolusie Prometeusz stworzyt z gliny Prawde, ktéra byta zenskim antropo-
idem?. Dolus skopiowat jego figure. Cho¢ zabraklo mu materiatu na nogi,
obydwie statuy zostaly wypieczone i dane im zostalo zycie przez dmuchniecie
w nozdrza. Prawda mogta chodzi¢, a jej kopia — nie. Kopia zostala nazwana
Falsz, poniewaz byta niedoskonata, nie miata nég czy tez, jak klamstwo z po-
pularnego powiedzenia, miata ,krotkie nogi”.

W historii o golemie stowo ,, prawda” jest wypisywane na czole antropo-
ida, i moze on chodzi¢, Falsz nie moze chodzi¢, bo jest postacia niekompletna.
Moshe Idel sugeruje, ze podobienstwo tych dwoch przedstawien: znaczenie
zdolnosci do poruszania si¢ skorelowane z prawda — to cze$¢ wczesniejszej
tradycji, z ktdrej czerpia obie legendy?®. Stworzenie przez Prometeusza Praw-
dy z gliny i powotanie jej do zycia poprzez dmuchnigcie mogto sie zydom
kojarzy¢ z przedstawieniem biblijnym narodzin Adama, co mogto spowo-
dowac¢ wchloniecie takze wystepujacego w tej bajce motywu ,, prawdy” do
tradycji zydowskiej.

Jesli chodzi o zwiazki religii i studiowania, Tora nie widziata nigdy kon-
fliktu miedzy nauka a wiara i zachecata do zgtebiania tajnikéw wiedzy®.
Zwracata raczej uwage na integralng zbiezno$¢ pomiedzy tymi dwiema cze-
Sciami, unifikacje pozornie roznych planéw egzystencji, ktore jednak manife-
stuja jednego Boga. Maharal gtosit, Ze nauka jest drabina, po ktérej mozemy
sie wspia¢ do madrosci Tory, sama w sobie jest neutralna. Zadaniem medrca

2 Tamze, s. 308.

% Tamze, s. 309.

% Tamze, s. 310.

% Tamze, s. 4.

% Tamze, s. 5.

# G. Winkler, The Golem of Prague: A New Adaptation of the Documented Stories of the Golem of
Prague, New York 1980, s. 306.
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jest osiagna¢ rownowage ze $wiatem i ze soba, a to drugie jest trudniejsze.
Nauka nalezy zatem do $wiata, a zbtadzi¢ mozna tylko we wiasnym wnetrzu.
Jesli przez studia i badania Tory pobozny rabin dotrze do celu, znajdzie si¢
w neutralnym polu. Wszystkie jego impulsy beda takze neutralne i stang sie
zte tylko jesli on sam tego zapragnie lub jesli pozwoli sobie na utrate kontro-
1i%*. Aby tego unikna¢, rabin stara sie w sobie odzwierciedli¢ jednos¢ Boga,
na ktdrego obraz i podobienistwo zostat stworzony.

Powraca watek grzesznej idolatrii, ostrzezenie przed zejSciem ze Sciezki
poboznosci. Ten zakaz jest jednym z najmocniej podkreslanych w Torze,
powtarzajacych sie czesto w tekstach. Wielbienie innych bogoéw jest takze
jednym z gtéwnych grzechow. I chodzi tu o cokolwiek, co mogtoby zastapi¢
Boga. Jesli bogiem staje si¢ golem albo cztowiek jest sam dla siebie bogiem
i zaczyna wielbi¢ siebie, pozwala, by ogarnela go pycha — dopuszcza sig
$miertelnego grzechu i oddala od Boga®. W XII- i XIII-wiecznych legendach
destrukcyjna moc golema nie lezy w fizycznej przemocy wobec tworcy, ale
w ryzyku idolatrii*>. Ostrzezeniem jest sredniowieczna historia o tym, jak
Enoch dowiedziat sig, iz Bog ulepit czlowieka z gliny i uznajac, ze to nic
trudnego, postanowit pdjs¢ w jego slady. Wziat troche ziemi, ugniétt w ksztatt
czlowieka i dmuchnat mu w nozdrza, by go ozywi¢. Ale to Szatan wslizgnat
sie w figure, dajac jej wyglad zywej. Tak zaczeta sie idolatria — Enoch i jego
pokolenie wielbili statue. Produkt ludzkiej dumy i demonicznego udziatu
zastapil Boga jako obiekt adoracji®.

Mozliwos¢ wplywania na energie duchowe z poziomu nieczystosci
moze si¢ zrazu wydac paradoksalna. Z jednej strony kabalisci musieli osig-
gnac bardzo wysokie poziomy czystosci i perfekcji, zanim mogli dokonac
jakiegos nadnaturalnego fenomenu, z drugiej strony wiedzieli, Ze pograzeni
w grzechu poganie mogli to robi¢ w otchtani niedoskonatosci*. Nie ma tu
pomylki — Tora méwi, ze Bég daje swoim dzieciom wybor. Jesli gliniana postac
zaczyna mowi¢, musimy sie zmierzy¢ z konsekwencjami naszego wyboru.
Gdy jesteSmy odpowiednio przygotowani, bezpiecznie zanurzeni w czystosci,
nie przyttoczy nas nasz czyn, poniewaz bedzie sta¢ za nim absolutna prawda.
W przeciwnym wypadku musimy sie liczy¢ z tym, ze to diabel przemawia
przez stworzona istote, jak Szatan przez figure Enocha albo Samael, archaniot
zta przez ztotego cielca opisanego w Ksiedze Wyjscia (Wj 32).

Mistycy uwazali wiec, Ze energii zycia mozna uzy¢, by sie zblizy¢ do Boga
lub od niego oddali¢®*. Oddalajac sig, jestesmy odseparowani od boskiego

% Tamze, s. 315.

3 Tamze.

2 A.L. Goldsmith, The golem remembered, Detroit 1981, s. 17.
% B.L. Sherwin, The Golem Legend..., cyt. wyd., s. 19.

¥ G. Winkler, The Golem of Prague..., cyt. wyd., s. 320.
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Swiatla, przejrzystych mysli i stajemy sie podatni na zto. W ciemnosciach nic
nie jest okreslone i nie ma zarysowanych granic miedzy rzeczami.

W rozkwitajagcym micie wazna jest tez obecnos¢ liter, ktore miaty zostac
wypisane na ciele golema. Obdarzanie zyciem poprzez zapisanie stéw ma
dtuga tradycje. Juz na malych egipskich figurkach uszebti, stuzacych wyru-
szajacym ze zmarlym panem w zaswiaty, wypisane byly litery. We Wloszech
w X wieku rezurekcja zmarlego odbywata si¢ przez wypisanie mu na twarzy
lub ramionach imienia Boga, a odwrdcenie tego procesu nastepowato poprzez
zmazanie liter. Stowa, wypisane na piersi lub czole golema, albo przyklejone
na kartce, to najczesciej wyraz emet, czyli Prawda, po usunieciu pierwszej litery
zmieniajacy sie w met, czyli $mier¢. Pomyst z uzyciem wyrazow emet i met
pojawia sie w literaturze chasydzkiej i XIlI-wiecznej i najczesciej towarzyszy
mu przestroga. Przyktadem moze by¢ XII-wieczna opowiesc¢ o proroku Jere-
miaszu i jego synu Syrachu. Stworzyli oni golema, na ktoérego czole napisali
,BOg jest prawda”. Ale gdy golem ozyl, sam wziat z ich ragk néz i zdrapat
litere alef z wtasnego czota, zmieniajac emet w met. Tekst na czole golema nagle
zabrzmiat ztowrogo: ,Bdég nie zyje”. Jeremiasz spytat golema, dlaczego to
zrobit? Golem, ktory w tej opowiesci wyjatkowo obdarzony jest zdolnoscia
mowienia, odpowiedziat, ze odkad ludzie stali si¢ tworcami, istnieje niebez-
pieczenstwo, iz zapomna o swoim stworzycielu. Skoro cztowiek osiagnat tak
wiele, moze zaczac¢ sam uwazac si¢ za boga® i zachowywac sie jakby Bog juz
nie istnial. Jeremiasz zapytat, jaka jest na to rada, na co golem nakazal mu,
by go zniszczyl, recytujac zaklecia w odwroconej kolejnosci. Jeremiasz to
uczynil, a golem sie rozpadt.

Mamy wigc fizyczne niebezpieczenistwo ze strony golema, ale takze za-
grozenie psychiczne, pyche i dume wyzwolone, kiedy czlowiek imituje Boga,
symbolicznie zabijajac swojego stworce. Rabin jest tu sita obdarzajaca zyciem,
a to niebezpieczna zdolnos¢. Wypowiada swiete stowa i swigte, prawdziwe
imiona Boga. Stworzony golem nie posiada rozumu, slepo wykonuje roz-
kazy¥. Dlatego tak istotna jest rozwaga, nie mozna go uzywac do bluznier-
czych czy grzesznych misji. W sytuacji gdy zadania stawiane golemowi byty
wynikiem pychy albo zwyczajnie lenistwa, gdy golem stawal si¢ domowym
niewolnikiem, stuzacym wykorzystywanym bez skruputéw, przechodzit
w sfere profanum, i buntowat sie przeciw swojemu twoércy. Tematowi temu
poswieconych zostaje wiekszo$¢ poznych opowiesci o golemie.

Ale golem, jako istota bezwolna i podlegta, przyjmowat nie tylko postac
stuzacego. Znajdowano zastosowanie takze dla golema bedacego kobieta.
W niemieckim chasydyzmie pojawia si¢ sugestia, ze inne kombinacje liter s
potrzebne dla meskiego i zeniskiego golema®. Idea golema posiadajacego pte¢

% B.L. Sherwin, The Golem Legend..., cyt. wyd., s. 18.

¥ R. Florescu, In search of Frankenstein, Boston 1975, s. 229.
% B.L. Sherwin, The Golem Legend..., cyt. wyd., s. 15.
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wystepuje w wielu zrodtach, m.in. w historii XI-wiecznego poety i filozofa
Salomona ibn Gabirola. Byt to cztowiek oszpecony przez choroby skéry i miat
problem z akceptacja przez innych ludzi, wiec wedle legendy stworzy? sobie
sztuczna kobiete, by mu ustugiwata w domu. Wladze, gdy sie o tym dowie-
dziaty, nakazaly mu jq zniszczy¢, oskarzajac tworce, iz kobieta zamieszkujaca
jego dom zostata stworzona przez magie. Salomon z zalem zrobit to, o co go
proszono, i sztuczna kobieta na powrdt zamienita si¢ w drewno i sznurek.
Unikalne jest, Ze golem ten nie byt zrobiony z ziemi. W tej legendzie szuka si¢
korzeni przekonania, ze golem to mechaniczne stworzenie, automaton, robot®.

XVI-wieczny kabalista Izajasz Horowitz w dziele Sznej luchot ha-brit i ko-
mentarzu do paraszy Wajeszew (3,30a) powotuje si¢ na tekst biblijny, wedle
ktorego bracia Jozefa zostali oskarzeni o zakazane stosunki z kobietg (Rdz
37,3). 1zajasz twierdzi, ze w tym fragmencie chodzito o stworzenie kobiety-go-
lema wedtug przekazywanej z pokolenia na pokolenie recepty zaczerpnietej
z Sefer Jecira. Taka kobieta nie byta cztowiekiem, wiec spétkowanie z niq nie
bylo grzechem®.

Od XVI wieku refleksja nad tym, co z golemem dzieje si¢ po akcie stwo-
rzenia, stanowi gtéwne zagadnienie mitu. Cykl zyciowy golema sie rozrasta,
a jego legenda nabiera koloréw. Oprdcz zastosowan trywialnych, takich jak
golem jako niewolnik, stuzacy, kochanka, pojawiaja sie bardziej gérnolotne
pomysty. Golem jest przeciez gigantyczny, dysponuje fizyczng sita, ktéra
moze zosta¢ wykorzystana dla dobra narodu zydowskiego. Golem pomaga
wiec zydom ratowac sie z opresji, daje odwage, by wystepowac przeciwko
wrogom*. W niektérych opowiesciach wystepuje tez jako szpieg, ktéry zdo-
bywa dla Zydéw informade.

Pomoc golema naprawde byla potrzebna podczas regularnych zydow-
skich pogromdéw. Krwawe taznie, owoc uprzedzen i niecheci do zydow
zamieszkalych w europejskich miastach, najczesciej w wydzielonych dziel-
nicach, ciagnely sie przez stulecia. Thum tatwo ulegat sile pogtoski o barba-
rzynskich zbrodniach zydowskich i od XII wieku ani jedno pokolenie nie
unikneto przelewu krwi*. Po raz pierwszy przed oskarzeniem o dokonywa-
nie rytualnych mordoéw zydzi musieli si¢ broni¢ przed sadem w Norwich
w Anglii w 1147 r. I nic nie zmienito si¢ do czasow niemal wspodtczesnych.
Ta beznadziejna sytuacja stanowita wyzwanie dla wyobrazni. Potrzeba ,,su-
perbohatera” i obroncy byla ogromna, a kto mogt sie lepiej nadawac do tego
celu niz golem, obdarzony silq i posturg wzbudzajaca respekt? Golem zostat
stworzony z gliny, ale nikt oprocz rabina nie mégt go dezaktywowac, byt
wigc prawie niezniszczalny. Kierowanie nim nie bylo trudne, jego inteligen-

% Tamze, s. 16.
4 Tamze, s. 39.
4 Tamze, s. 17.
2 Wstep do: G. Winkler, The Golem of Prague..., cyt. wyd.
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¢ja ograniczata si¢ do rozumienia i wykonywania prostych rozkazéow. Jego
zadaniem stata si¢ wiec ochrona zydowskich dzielnic przed pogromami i te
legendy budzily otuche przesladowanych®.

Historia praskiego Maharala, ktéra zdominowata opowiesci o golemie
z XVIII wieku, byla z cala pewnosciq najstawniejsza. Cuda Maharala*, proza
udajaca przypadkowo odnaleziony, autentyczny dokument, znana poczat-
kowo tylko garstce wtajemniczonych, predko zrobita miedzynarodowa
kariere. Powies¢ ta przeciwstawia mit golema oskarzeniom o mordy rytu-
alne, stanowiac kolejny doskonaty przyklad pdznej wersji legendy. Moshe
Idel uwaza nawet te wersje za najwazniejsza, poniewaz zawiera ogromna
wiedze, niezwykla ilo$¢ detali, prawdopodobnie oparta na nieznanych dzis
manuskryptach. Opis rytuatu tworzenia golema jest rozbudowany i zadzi-
wiajaco konkretny, siedmiokrotne okrazanie ciala przy akompaniamencie
piesni i modlitw nawiazuje do zydowskiego rytuatu pogrzebowego hakafot,
znanego w epoce posttalmudycznej, ktérego celem byta obrona przed de-
monami, ktére nie posiadajac wlasnego ciata, mogtyby chcie¢ zawtadna¢
zmartym®. Konieczne jest oczyszczenie, poprzedzajace kontakt ze swietq
ksiega Sefer Jecira, konieczne sa biale szaty i rytualna kapiel. Rabini wspodlnie
recytuja stowa Tory: I tchnat w jego nozdrza tchnienie zycia, wskutek czego
stat sie cztowiek istota zywa” (Rdz 2,7), a nastepnie Maharal wktada w usta
golema pergamin z boskim imieniem i nakazuje mu powsta¢. Golem budzi
sie do zycia. Rabbi zabiera go do domu, przedstawia Zonie jako wedrowca
poznanego przypadkiem. Gléwnym zadaniem golema ma by¢ odtad obrona
spolecznosci zydowskiej przed pogromami, przed fatszywymi oskarzeniami
o rytualne morderstwa. Golem wykrywa zwtoki niecnie podrzucone przez
chrzescijan pod zydowskie domy, a calg intryge udaje sie udowodnic¢ przed
sadem sprawiedliwego cesarza Rudolfa II. Golem nie jest juz potrzeby, zo-
staje dezaktywowany, a jego szczatki ponoc¢ do dzi$ spoczywaja na strychu
praskiej staro-nowej synagogi.

Golem Maharala jest opisany bardzo szczegélowo. Nie ma sam w sobie
ani dobrych, ani ztych sktonnosci, dziata jednak ze strachu przed utrata zycia,
boi sie, iz zginie, jesli bedzie niepostuszny. Lek utrzymuje go w karnosci. Cho¢
nie jest w pelni cztowiekiem i mechanicznie wykonuje zadane czynnosci; cho¢
jest czyms mniej niz czlowiek, posiada takze cechy niedostepne cztowiekowi,
takie jak nadnaturalna percepcja, wyczuwanie bytow niematerialnych. To echa
zdolnosci Adama. Golema nie mozna zrani¢, spalié, utopic¢. Nie posiadajac

# G. Winkler, The Golem of Prague..., cyt. wyd., s. 4.

“ Powie$¢ opublikowana przez powazany autorytet rabiniczny, Jude Rosenberga ze Ska-
ryszewa, w Warszawie w 1909 r. Zob. ]. Moskwa, Tajemnica ostatniego golema; ,, Rzeczpospolita”
7 9.02.2002 r.

% Ow rytuat polega na siedmiokrotnym okrazeniu trumny ze zmartym. Zob. http://www.
jewish-funeral-guide.com/tradition/funeral-stops.htm [31.07.2015].



Kulturowe obrazy golema: od religii do legendy... 115

duszy, nie jest zdolny do wspodtczucia, nie moze méwic ani si¢ rozmnazag, nie
odczuwa pozadania seksualnego. Poniewaz nie zostat zrodzony, jego martwe
ciatlo nie powoduje stanu nieczystosci. Maharal ponad wszelka watpliwos¢
podaje, ze golem nie moze naleze¢ do wspdlnoty i sprawowac judaistycznej
liturgii, nie jest bowiem Synem Izraela. Jest wiec Obcym. W erze mesjanskiej
moze natomiast liczy¢ na zmartwychwstanie tak samo jak inni zmarli, moze
nawet mie¢ nadzieje, ze powrdci jako prawdziwy cztowiek. Bedzie to nagroda
za pomoc narodowi zydowskiemu podczas krwawych fazni.

Roéwniez w Polsce mozna natrafi¢ na legendy o golemie. Jego stworzenie
w 1800 r. przypisywano rabbiemu i kabaliscie Dawidowi Jaffie z Drohiczyna
na Polesiu, a takze rabbiemu Eliaszowi Baal-Szemowi z Chelma*. W tych
historiach golem nie daje si¢ kontrolowac i rozpadajac sie, zabija twdrce lub
powaznie go rani. To nowa cecha — golem staje si¢ potencjalnym zagrozeniem.
Ten watek pojawia sie jako morat opowiesci, w Zydowskim i niezydowskim
folklorze. W pdzniejszych wersjach golem przed dezaktywacja faktycznie
sieje spustoszenie, wpada w szal, do korica wykorzystujac swoja przewage®.

Motyw golema jako niebezpieczenstwa dla twdrcy pojawia sie zresztg
w pismach niemieckich studentéw magicznych sztuk zydowskich w XVII
wieku, w literaturze judaistycznej wstepuje dopiero w wieku XVIII, kiedy
to ostatecznie przenika z folkloru i ustnej tradycji do , oficjalnych” pism®*.
Pierwszym zrddlem jest wspomniana wyzej historia rabbiego Eliasza z Chet-
mu, spisana przez Christophera Arnolda w 1674 r. Opowiesci o golemie
nie koniczg sie jednak wraz z II wojna swiatowa. W Czechostowagji jeszcze
w 1968 r. znaleziono cztowieka przygniecionego statua, ktdra zaczeta wsiakac
w grunt. Jest to ostatnia udokumentowana proba powotania do zycia golema.

Emily Bilski, zastanawiajac si¢ nad przedstawieniami postaci golema
w sztuce, pisze®, ze oprdcz roli golema jako przestrogi warto zwroci¢ uwage
na inny jego aspekt. Dla wielu twdércow golem byt metafora aktu tworzenia
jako esencjonalnego dziela sztuki. Gdy dzieto sztuki zostanie ukonczone,
artysta traci nad nim kontrole. Raz wyzwolona moc — artystyczna, naukowa
czy polityczna — nie moze by¢ trzymana w ryzach.

Golem w sztuce bywa widziany jako figura mesjaniczna®, poniewaz
wielokrotnie ratowatl zyddw z opresji. Bywa tez postrzegany jako prymi-
tywna, wstepna wersja cztowieka oraz jako dopellganger, sobowtdr lub alter
ego tworcy. Motyw ten pojawia sie w epoce romantyzmu, koncentrujacej sie
na rozbiciu duszy na dwie potowy, na dualizmach w cztowieku i ich walce,

# Obydwie historie za: J. Moskwa, Tajemnica ostatniego golema, cyt. wyd.; tegoz, Ogieri rozpa-
lony w szabat, ,Rzeczpospolita” z 2.02.2002 r.

¥ B.L. Sherwin, The Golem Legend..., cyt. wyd., s. 17.

¥ A.L. Goldsmith, The golem remembered, Detroit 1981, s. 17.

# E.D. Bilski, Golem! Danger, Deliverance..., cyt. wyd., s. 46.

%0 Tamze, s. 47.
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i rezonuje w pozniejszych przedstawieniach popkulturowych. Golem staje
sie autoportretem swojego twdrcy, moze tez reprezentowa¢ pewne wyparte
tresci, pod$wiadome i irracjonalne warstwy cztowieczenstwa®. Moze by¢
karykatura lub bestia w cztowieku z pozoru cywilizowanym. Istnieje wiele
ksiazek i komiksow, w ktorych pojawia sie postac¢ golema, co pokazuje, jak
bardzo zakorzenit sie w naszej kulturze. Temat golema poruszany jest w li-
stach miedzy Freudem a Jungiem. Freud pisze, ze juz w eposach o Gilgameszu
pojawia sie watek dwdch braci reprezentujacych relacje miedzy cztowiekiem
ajego libido™. Golem ma sie odnosi¢ do tego samego napiecia. Alchemiczne
prace nad homunkulusem wiele zawdzigczaja golemowi, a golem od pewnego
momentu inspiruje si¢ alchemia. Hiszpaniski rabin z XIV wieku, Nissim Gi-
rondi, przyznawat sie do stworzenia golema w szklanej retorcie®, a pierwsze
wzmianki o golemie jako stuzacym zbiegajq sie z publikacja prac Paracelsusa
o powotaniu do zycia homunkulusa, bedacego niewolnikiem swego pana. Pra-
ce Paracelsusa natchnely z kolei Goethego do stworzenia Fausta™. W folklorze
chrzescijanskim wystepuje wiele opowiesci nawiazujacych do mitu o golemie.

Wspdlczesne interpretacje postaci golema moga by¢ bardzo rézne. W po-
pularnej powiesci Meyrinka®™ oprocz posiadania klasycznych dla tego mitu
cech konstytutywnych, jest on materializacja kolektywnej duszy zydowskiego
getta, zbawicielem od przesladowan, ktéry co trzydziesci trzy lata pojawia
sie w niedostgpnym oknie dawno zamknietego budynku, a czasem kroczy
noca przez zamglone praskie uliczki. W tej samej powiesci jest tez, zgodnie
z duchem czaséw, po trosze sobowtérem bohatera, artysty pograzonego
w walce o wilasne zbawienie. To watek czesty dla opowiesci o sztucznym
czlowieku, najbardziej szczegolowo podjety w powiesci Mary Shelley Fran-
kenstein®. Réznica miedzy golemem a potworem Frankensteina byta tak
naprawde tylko sita, ktéra powotata go do zycia — golema magia o religijnych
konotacjach, a potwora Frankensteina — przypominajaca magiczne dziatanie
i stawiana w opozycji do praktyk religijnych nauka®”. Rezultaty okazaty sie
jednak takie same.

Wraz z rozkwitem kinematografii golem na dobre trafia do sfery popkul-
tury. Opowies¢ o nim zaczyna schlebia¢ gustom masowym, podwazajac jedna
z klasycznych tez, zgodnie z ktéra mitosc i pozadanie byty golemowi obce. We
wczesnych filmach o golemie nie mogto sie obej$¢ bez watku romantyczne-
go, ktory byt gwarantem powodzenia filmu. Filmowcy wykorzystali motyw

5 Tamze, s. 48.

2 Tamze.

% E.L. Graham, Representations of the post/human. Monsters, aliens and the others in popular
culture, New Brunswick 2002, s. 98.

* A.L. Goldsmith, The golem remembered, cyt. wyd., s. 19.

* M. Meyrink, Golem, Krakéw 1992.

% M.W. Shelley, Frankenstein, Poznan 1989.
% A.L. Goldsmith, The golem remembered, cyt. wyd., s. 144.
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sprawdzony w przypadku innych produkgji o istotach nadnaturalnych — mu-
miach, wampirach, potworach. Golem prezentowany byt przede wszystkim
jako monstrum, niezrozumialy antagonista. Monstrum to musialo zakocha¢
sie¢ w $miertelniczce, ale taka historia nie mogta si¢ dobrze skonczy¢. Golem
nie byl w stanie zdoby¢ uczucia dziewczyny, jego uczucie byto prymityw-
ne, instynktowne, pozbawione finezji. A nawet jesli bohaterka, wiedziona
litoscia, wspolczuciem czy moze zafascynowana potworem zapragneta sie
z nim przyjazni¢ — mescy bohaterowie filmu, , prawdziwi ludzie”, musieli
zadbad, by taka préba zostala udaremniona i by dziewczyna wrécita na
ono spoteczenistwa. Filmy podkreslaty niedole golema, jako stwora obcego,
samotnego i catkowicie pozbawionego cnét spotecznych. Pojawia sie wrecz
motyw golema kochajacego dzieci i kwiaty, zachwyconego niewinnoscia,
jako czyms dla niego niedostepnym, lecz rozpaczliwie pozadanym™®. Go-
lem po raz pierwszy zostaje ukazany jako figura romantyczna, stworzona
lekkomyslnie, pozostajaca tak bardzo nie na miejscu, ze wzbudza sympatie
i smutek, zamiast grozy. W niemym filmie Golem™ dzieki uczuciu mitosci do
corki sprzedawcy antykow potwor zyskuje dusze, i cierpi, gdy dziewczyna
go odrzuca®. Jest takze inna réznica, stanowiaca znaczace uproszczenie mitu.
O ile w klasycznych przedstawieniach z kreacja golema wiazaly si¢ zawsze
religijny rytuat i boska inspiracja, o tyle w tych filmach jest juz tylko magia.

W kolejnych produkcjach Paula Wegenera posta¢ golema przechodzi
ewolucje. W pierwszym zakochany golem ginie, zabijajac przy tym mezczy-
zne, ktory probowal niecnie uwies¢ jego ,,ukochang”®. W 1917 r. ten sam
rezyser kreci Golema i tancerke, film w ktérym golem nieszczesliwie zakochuje
sie w pigknej dziewczynie, a w 1920 r. obraz pt. Golem: jak przyszedt na Swiat.
Jest to historia Miriam, cérki rabina, zareczonej z odpowiednim kandyda-
tem, ktéra odrzuca romantyczne zapedy glinianego tworu, co powoduje
najpierw atak szatu monstrum rujnujacego miasto, a nastepnie sktania go do
samounicestwienia. Golem nie jest w stanie popetni¢ samobdjstwa, dlatego
zatrzymuje niewinne dziecko i namawia je, by zdjeto z jego piersi gwiazde
Dawida, ktora dawata mu zycie. Golem w filmach ma ludzkie cechy — pragnie
mitosci, odczuwa namigtnos¢, popada we wiciektosc i szalenstwo bedace
konsekwencja emocji, nie jest jednak w peini czlowiekiem®. Zmienia sie
skala zniszczen — w pierwszym filmie golem powoduje niewielkie szkody
ijest w zasadzie opiekunem dziewczyny; w czesci ostatniej, ktoéra powstata
po I wojnie $wiatowej, budzet filmu, a tym samym rozmach dziatalnosci

% Tamze, s. 149.
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golema sa o wiele bardziej spektakularne. W nastepnych filmach pojawia sie
wiele zabawnych przedstawien golema jako istoty gtupiej i fatwej do kontro-
lowania, obdarzonej silg fizyczna niewspdtmierng do rozumu, eksplorowany
jest jego komiczny potencjat. Czeski film z 1952 r. The Emperor and the Golem
(Cisaruv Pekar a Pekaruv Cisar) prezentuje dobrze znany z pamiatek, jakie
mozna naby¢ w Pradze, wizerunek wielkiego cementowego ludzika spietego
pasami. W filmie tym golem zostaje okietznany przez cesarskiego piekarza
izaprzegniety do pracy. Staje sie przydatny dla spoteczenistwa, znajduje swoje
miejsce, a jego sita fizyczna oraz odporno$¢ na urazy zostajg wykorzystane
w pozytecznym celu. Ten zabawny film wieniczy klasyczny happy end, czyli
cos, co w opowiesciach o golemie zdarza si¢ nad wyraz rzadko®.

Wida¢ wigc, jak daleko odchodzi posta¢ golema od swojej tradycyjnej
formy. Dla przypomnienia, Byron Lee Sherwin zbiera wszystkie gtowne watki
podejmowane w klasycznych rozwazaniach®. Warto je tutaj przytoczy¢. Po
pierwsze, tworzenie sztucznego bytu jest w przypadku golema usankcjonowa-
ne, a nawet si¢ do niego zacheca. Po drugie, cztowiek jako stworca pozostaje
ludzki, moze tylko przejawiac¢ boskie cechy. Po trzecie, dzieki tworzeniu
wyraza i podkresla ten komponent cztowieczenstwa, ktory dzieli z Bogiem.
Moze to prowadzi¢ do intensywnych religijnych i mistycznych doswiadczen.

Jednak tworzenie potrafi by¢ niebezpieczne. Jesli tworzymy dla wlasnych
przyziemnych celéw, wykorzystana sita zwrocic si¢ przeciwko nam. Sztuka
kreacji posiada bowiem z natury potencjat autodestrukcji. Po czwarte, akt
kreacji moze nas psychologicznie dopelni¢, ale takze rozbi¢. Gdy staniemy sie
kreatorami, zapomnimy o stwoércy i bedziemy uzurpowac sobie omnipotengje.
Po piate, tworzenie moze prowadzic¢ do poboznosci, ale i do idolatrii. Mozemy
zaczac¢ czci¢ wilasne dzieta. Tworzenie rozpoczete jako akt wiary w Boga staje
si¢ Boga odrzuceniem, aktem negacji. Osoba bedaca pod wrazeniem wilasnych
dziel moze zastapic¢ wiare w Boga wiarg w siebie samego. Moze to prowadzic¢
do konkluzji, ze Bég nie jest potrzebny.

Po szoste, wraz ze stworzeniem sztucznych bytdw pojawia sie¢ zupelnie
nowy zestaw zagadnien moralnych. Musi zosta¢ dookreslona natura relacji
miedzy stworca a stworzeniem. Musi zosta¢ usankcjonowany cel egzystencji
sztucznego bytu, podany jego status prawny i dookreslona odpowiedzialnos¢
za jego zachowania. Kolejna sprawa to moralne predyspozycje, sq one wy-
magane, by stworzy¢ sztuczny organizm. Etyczne zabezpieczenia i kontrola
musza by¢ wbudowane w sam proces kreacji i manipulacji zyciem. Ponadto
kreatura odbija swojego stworce, tak jak on jest odbiciem Boga. Moze nam
zatem pomoc w refleksji nad samym soba i w zrozumieniu siebie. Nastepny
wniosek to ten, ze Adam byl pierwszym golemem, a skoro Adam jest gole-

% Tamze, s. 72.
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mem, ktory stat sie cztowiekiem, czy mozliwe jest odwrécenie, czy cztowiek
moze sie sta¢ golemem? W réznych wersjach opowiesci pojawiaja sie pyta-
nia: jaki jest status golema, czy golem jest osoba, czy moze by¢ uznany za
czyjas$ wilasnos¢, czy jest cztowiekiem, czy czlowiek moze by¢ golemem, czy
zniszczenie golema to morderstwo, czy golem jest inteligentny, jaka jest jego
tozsamos¢ plciowa, narodowa i religijna.

Do tych zagadnient mozna doda¢ kolejne. Watki podejmowane przez
legendy to niebezpieczenstwo, jakie stanowi golem dla cztowieka, ktéry go
stworzyl, konkurujac z Bogiem, i konieczno$¢ zniszczenia golema, zmiany
na powrot w bezksztattna gline®. Istotnym problemem sa tez moce golema.
Oproécz gigantycznych rozmiarow najczesciej wymienia sie telluryczna site
pozwalajaca golemowi widzie¢ losy ludzkosci.

W czasach gdy na co dzien stykamy sie z golemami, maszynami, aktami
ludzkiej kreacji wyrazonej przez dziatania mechaniki, genetyki, biologii,
w czasach wspolczesnych, gdy regularnie wchodzimy z takimi obiektami
w relacje, a z ich istnieniem w dyskusje, wyzwaniem — ukazywanym w tek-
stach popkultury — nie jest zbudowanie wiekszych i lepszych goleméw, ale
unikniecie stania si¢ golemem, oddania ludzkiego zycia pod kontrole sztucz-
nych twordw, niedopuszczenie, by stworzony przez nas golem — naruszona
i przeksztalcona natura — nas zranit®.

W tym kontekscie kolejna fala popularnosci golema — w mtodziezowych
serialach drugiej dekady XXI wieku — budzi prawdziwa ciekawos¢. Golem
wpisuje sie w modna konwencje opowiesci z dreszczykiem, bedacych de-
konstrukcjg dawnych motywdéw, poprzez uczynienie dotychczasowych
antagonistéw narratorami i protagonistami, a monstrualne przemiany odczy-
tywane sa jako alegoria transformacji wieku dorastania. W kinie i telewizji,
od czasdw popularnosci ksiazek Anne Rice (Wywiad z wampirem, Wampir
Lestat itd.) i ich filmowych adaptacji, poprzez cykle Underworld i Zmierzch
(Twilight) oraz seriale, takie jak Pamietniki Wampiréw (The Vampire Diaries),
Czysta krew (True Blood), Hemlock Grove czy The Originals, posta¢ wampira
zostata oswojona i zamiast straszy¢, okazata sig¢ figura idealnego kochanka
oraz wcieleniem super-cztowieka, pozbawionego przyziemnych ograniczen,
pieknego, silnego, nieSmiertelnego i nieskoriczenie bogatego. Filmowe i seria-
lowe wampiry tworza spotecznosci i przezywaja liczne przygody w ramach
kolejnych odcinkow fantastycznych cykli. Podobny los spotkat wilkotaki,
pojawiajace si¢ m.in. w serialach Teen Wolf, Grimm, True Blood, Penny Dreadful
i Hemlock Grove, a takze w filmowym i ksiazkowym cyklu Zmierzch. Sa one
pozytywnymi bohaterami, tacza si¢ w grupy, wzbudzaja sympatie widza. Co
zaskakujace, podobne odwrdcenie dotychczasowych rdl spotkato tez zom-

% A.L. Goldsmith, The golem remembered, cyt. wyd., s. 16.
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bie — bezmyslne i prymitywne postacie ozywionych trupéw doczekaty sie
pozytywnego protagonisty w filmie Warm Bodies, gdzie zarazony , wirusem
zombie” bohater szuka mitosci i swojego miejsca w Swiecie, oraz w serialu
iZombie, opowiadajacym o losach dziewczyny-zombie, rozwiazujacej zagadki
kryminalne ramie w ramie z policjantami, czyli pomagajacej ludziom, zamiast
stanowic zagrozenie. Tu takze zombie tworza spotecznos¢, wystepuje szereg
watkow obyczajowych i romantycznych. Podobng popularnoscia ciesza sie
w ostatnich latach czarownice, ktorych tabuny zaludniajq seriale, takie jak
Salem, The Originals, American Horror Story: Coven czy Witches of East End,
i opowiesci futurystyczne (cho¢ nauka zachowuje si¢ w nich jak magia), po-
dejmujace temat humanoidalnych robotéw i ich twoércow, takie jak Extant,
Humans albo Almost Human.

Golem jest jedna z tych postaci, ktore przez wieki gteboko symboliczne,
rozbudowane, powiazane z wielo$cia znaczen religijnych, alchemicznych
i ezoterycznych oraz z mnogoscig narracyjnych tropdw swietnie odnalazty
sie w kulturze popularnej sSwiata Zachodu, rownoczesnie ulegajac znacznemu
uproszczeniu.

Z jednej strony zdaje si¢ on wpisywac w opisang wyzej tendencje do uka-
zywania postaci dotad budzacych groze jako podziwianych i pozytywnych,
anawet spotecznych. Z drugiej natomiast trudno unikna¢ wrazenia, ze golem
w serialach gatunku supernatural teen drama pojawia si¢ jako motyw, nie jako
postac. Jego historii ,wystarcza” raptem na jeden odcinek.

Mozna sie zastanawia¢, dlaczego nie powstaja filmy i seriale, cykle opo-
wiesci o golemach, a mit glinianego czlowieka pozostaje ubogi w sensy,
epizodyczny, ptaski, podczas gdy swiat kultury popularnej zaludniajg r6z-
norodne i bogate fabuly traktujace o innych fantastycznych postaciach hu-
manoidalnych i liminalnych, takich jak wampiry, wilkotaki czy zombie. Czy
chodzi o pierwotnie religijng konotacje tego bohatera, ktéra w kontekscie
popularnym moze by¢ odczytywana jako jego stabos¢?

W odcinkach seriali, takich jak Grimm, Supernatural, Sleepy Hollow, Wa-
rehouse 13, Haven i Sarah Connor Chronicles, protagonista — a w kazdym razie
bohaterem danego epizodu —jest zwykle tworca glinianego cztowieka, to jego
motywacje poznajemy, to jego dzialania, nieodmiennie zwienczone katastrofa,
ogladamy. Tym, co widzimy na ekranie, jest kazdorazowo konwencjonalna
opowies¢ o grzesznym nasladownictwie aktu kreacji, o mniej lub bardziej
u$wiadamianych niskich pobudkach i o igraniu z sitami natury lub wrecz
z boska moca. Religia nie jest jednak w tych fabutach akcentowana, jakby
zydowska tradycja nie nadawata si¢ do popkulturowego przetworzenia
w takim samym stopniu co chrzescijaniska. Seriale obficie i z luboscig postu-
gujace sie motywami egzorcyzmow, kosciotow, krzyzy, aniotow, nieba, piekla
i czyséca, sit demonicznych; z koronna i powracajaca w niemal kazdym z nich
postacia Lucyfera; seriale po wielokro¢ wykorzystujace motyw Apokalipsy
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ijej Czterech Jezdzcow — nie widza jak dotad szerszego i glebszego zastoso-
wania dla bogatej symboliki golema. Mozna sie zastanawia¢, czy chodzi tu
o wrazliwo$¢ wobec religii jeszcze nie ,,sprofanowanej” popkulturowo, czy
moze o nieczytelnos¢ samej opowiesci dla zachodniego odbiorcy.

Czy oznacza to, ze nie doczekamy sie filmu lub serialu, w ktérym golem
stanie si¢ centralng postacia, narratorem? Nie bylabym tego taka pewna.
Jeszcze kilka lat temu nikt z widzéw czy krytykow nie spodziewat sie prze-
ksztalcenia egzotycznej dla zachodniego widza, znanej z horroréw postaci
zombie w przyjaznego i emocjonalnego protagoniste. Jesli wiec moda na
seriale tego gatunku si¢ utrzyma, mozna si¢ spodziewac prob odnowienia
postaci golema, przypisania mu ludzkich motywacji, a nawet powotania do
zycia ,,golemiej rasy”. Nie mozna tego wykluczy¢, ale nie bedzie to zadanie
latwe, gdyz na taka przemiang trzeba mie¢ dobry pomyst, a dotychczasowi
tworcy nie przewiduja dla golema zadnej odkrywczej roli.

No moze poza pewnym pobocznym trendem, o ktérym warto tu na koniec
wspomniec. Sporg popularnoscia, szczegdlnie w produkcjach dla dzieci, cie-
szy sie¢ obecnie wariacja na temat motywu golema, czyli tzw. snowlem, golem
$niezny. Lepienie balwana jest wszak czynnoscia mocno osadzona w naszej
kulturowej wyobrazni, tatwiej si¢ do niego odnies¢ niz do mistycznych aspi-
racji rabinow, a pod wieloma wzgledami wydaje si¢ podobna — niewinne
dziecko dla zabawy tworzy humanoidalny ksztatt i symbolicznie powotuje
go do zycia. Posta¢ snowlema, mimo ze kojarzy si¢ ze Swiatem dziecinnych
zabaw, jest naznaczona podobnym smutkiem i tragizmem co klasyczna
wersja tej figury —nawet dzieci wiedzg, ze batwan nie przetrwa zimy, ze jest
nietrwaty, pomimo ze powstat z poteznego, snieznego zywiotu, ktory potrafi
zabijaé tak samo jak glina czy zwaly ziemi. Sniegowe monstra pojawiajq sie
w filmie Kraina Lodu (Frozen), jako bestie na ustugach krolowej Elsy, bronigce
jej zamku, i w kreskdwce Pora na przygode (Adventure Time), gdzie sniezny
golem jest niemy, prostolinijny, masywny, mieszka w odosobnieniu, z dala
od ludzkich siedzib, a nad jego losem cigzy fatum.

Popkulturowy golem, cho¢ nie jest cztowiekiem, odbija najlepsze i naj-
gorsze cechy swojego tworcy, i to do idei cztowieczenstwa odnosi sie takze
w modnych, serialowych ujeciach. Ma potencjat do niszczenia i niesienia
zagtady. Jest to jednak kazdorazowo reakcja na naduzycia twdrcy, golem
wydaje sie by¢ kolejna wersja portretu Doriana Graya, obrazem nadymajacego
sie ego, nieograniczonej pychy, a takze pogwatceniem waznej w protestanckiej
teologii cnoty pracowitosci. Jest mu wiec blizej do fabuty Frankensteina czy
Fausta niz do tekstu biblijnego i zydowskiej tradycji.

Opowiesci o nim kazdorazowo wioda do katastrofy zwiericzonej mora-
fem: jesli staniemy si¢ mechaniczni, grzeszni, leniwi i pozbawieni pokory,
wrécimy do statusu golema, nieuksztaltowanej materii, i utracimy dusze.
Tym, co rézni nas od golemow - tak tradycyjnych, jak i przetworzonych
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w ramach podszytej chrzescijanskim swiatopogladem legendy — jest dusza
i wolna wola, czyli mozliwos¢ wyobrazenia sobie i wybrania, czym sie sta-
niemy i jak bedziemy postepowac®’.

Katurzynu B(ljkll — CULTURAL VISION OF GOLEM: FROM RELIGION TO THE LEGEND OF
AN ARTIFICIAL HUMAN

This paper presents the evolution of the character of a golem as well as its legend,
from the religious connotations of Judaism to the reception and deconstruction of
a given motif in popular culture. It focuses on the changes to a classical tale in protes-
tant, Western societies, to whom the source material seemed uninspiring and hard to
understand. These authors found their own, twisted idea of a golem and put it into
several narratives. This paper quotes multiple versions of the story as well as main
topics of Western interest in golem, leading the reader towards the contemporary tv
series for teenagers and towards modern kids cartoons taking on the topic of golem
and its derivation — snowlem.

% Tamze, s. 49.
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Szukajac wsparcia.
Korespondencja Wincentego Lutostawskiego
i Hirama Erastusa Butlera

Wincenty Lutostawski (1863-1954) — filozof, wyktadowca na uniwersy-
tetach m.in. w Krakowie, Kazaniu, Wilnie, Lwowie, Londynie, Genewie,
Lozannie, mysliciel i niestrudzony dziatacz spoteczny, byt i jest postacia
znana — z réznych powoddéw. W latach 80. i 90. XX wieku filozoficzny swiat
anglosaski postrzegat go jako jednego z najbardziej reprezentatywnych przed-
stawicieli polskiej myéli filozoficznej, a tym, co przyniosto mu najwigksze
uznanie, byly studia nad Platonem — Lutostawski byt znany przede wszystkim
jako badacz chronologii pism Platona, ktorg okreslit, wykorzystujac opraco-
wanga przez siebie, pionierska metode stylometryczna!. W Polsce takze byto
o nim gltosno, cho¢ przyczyny byly odmienne. Co wiegcej, pojawiaty si¢ o nim
réznorodne opinie, nawet skrajne. Zrédlem takiej niejednoznacznej oceny
staly sie jego poglady filozoficzne (spirytualizm, eleuteryzm, idealizm), spo-
leczne (mesjanizm, poczworna wstrzemiezliwos¢?), a takze sama dziatalnosc¢
spoteczna koncentrujaca sie na zakladaniu i prowadzeniu két, stowarzyszen
edukacyjno-wychowawczych i samorozwojowych (m.in. Eleusis, Kuznice,
Wszechnice Mickiewiczowskie, Kota Filareckie). Jedni, np. jego uczniowie
(cho¢ w niektérych wypadkach nalezatoby raczej powiedzie¢ — wyznawcy),
dziatacze zatozonych przezen stowarzyszen, widzieli w nim ojca, przewodni-
ka i mistrza. Inni, np. Tadeusz Boy-Zelenski, traktowali go z lekcewazeniem,

! W. Lutostawski, Principes de stylométrie appliqués a la chronologie des oeuvres de Platon,
Paris 1898; tegoz, The Origin and Growth of Plato’s Logic. With an Account of Plato’s Style and of the
Chronology of His Writings, London 1897.

2 Propagowana przez Lutostawskiego poczwdrna wstrzemiezliwos¢ obejmowata dozywot-
nig rezygnacje z picia alkoholu, palenia tytoniu, oddawania sie rozpuscie i uprawiania hazardu.
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jako raczej nieszkodliwego dziwaka, szerzacego , biala magie poczwornej
wstrzemiezliwosci” (w przeciwienstwie do ,czarnych mszy Przybyszew-
skiego”?) , ,filozoficzng pszczotke”, cztowieka, ktéry ,nieSwiadomy zycia
jak dziecko, przeszedl, w pogodnej autohipnozie, obok wszystkich rzeczy-
wistosci spotecznych i narodowych”?. Jeszcze inni, np. Antoni Mikulski,
widzieli w nim niebezpiecznego szalenica, ,, obtakanica pierwotnego”, ktérego
pomysty i dziatania ,,opieraja sie na podstawie chorobliwej” i sa wynikiem
,~wewnetrznego przekonania, wyptywajacego z choroby umystowej i beda-
cego tej choroby oznaka™”>.

To wewnetrzne przekonanie Lutostawskiego, o ktorym tak krytycznie pi-
sal Mikulski, stanowigce motor napedowy wszelkich dziatari podejmowanych
przez filozofa, byto w pelni nakierowane na zmiane polskiej rzeczywisto$ci
spotecznej i politycznej. Popchneto go do postrzegania samego siebie jako
przywodcy i inicjatora przemiany moralnej, co wiecej — wybranego przez
opatrzno$¢ mesjasza, ktéry przyniesie ojczyznie wolnosc¢ i doprowadzi do
odrodzenia calej ludzkosci. Lutostawski pisat o sobie:

Przewidzialem, ze Polska odzyska wolno$¢ i zaden grom nie spadt z nieba,
zeby mnie zabic [...]. Sposrod 20 milionéw Polakéw to wlasnie ja zostatem
wybrany przez opatrznos$¢, aby dokonac tego czynu. Dlaczeg6z ludzkosé jest
tak pospolita, Ze nie znalazt si¢ nikt bardziej godny niz ja? [...] Jakze jest to
mozliwe, Ze to ja zostalem wskazany, by poprowadzi¢ ten najszlachetniejszy
znarodow ku jego wlasnej wolnosci, a przez niag doprowadzic¢ do odrodzenia
cata ludzkos¢? [...]. Nie zawiode. Bede szedi na przod, bez leku. W przeciagu
trzech lat Polska bedzie wolna. W ciggu wieku Europa odrodzi sie. Niech moje
imie okryje niepamie¢, niech stocze sie w wieczne potepienie, o ile co$ takiego
w ogole istnieje, jesli tylko bedzie mi dane zrobic¢ najmniejszy chociaz krok na
tej prawdziwej Drodze, na ktorej ludzko$¢ wyzwala sie spod panowania zta®.

Istotnie, Lutostawski czynit wszystko, by te rzeczywistos¢ zmieniac.
Trudno w tym miejscu wymienié¢ niezliczone pomysty, o ktédrych mowit,
pisal, ktére wcielal w zycie w prowadzonych przez siebie kotach i stowarzy-
szeniach. Jednak, jak sie wydaje, w pierwszej kolejnosci — i to jest podstawa
myslenia spolecznego Lutostawskiego — celem dziatan filozofa-reformatora
bylo uformowanie pojedynczego cztowieka, sprawienie, aby kazda jego mysl,
stowo i czyn, byly wtasciwe.

3 T. Zelenski-Boy, »Na poczatku byta chué...«, w: tegoz, Znasz li ten kraj, Gdanski 2001, s. 41.

4 T. Zelenski-Boy, Uroczy znachor, w: tegoz, Znasz li ten kraj, cyt. wyd., s. 166.

> A. Mikulski, Polska literatura psychopatyczna. Przyczynek do psychologii tworczosci, Lwow
1908, s. 130. Antoni Mikulski byt znanym w okresie miedzywojennym psychiatra i psychologiem,
profesorem Uniwersytetu Wilenskiego.

¢ List Wincentego Lutostawskiego do Wiliama Jamesa, Krakéw, dn. 19 kwietnia 1904 r.
Wszystkie listy Wincentego Lutostawskiego, a takze te otrzymane przezen, cytowane i przywo-
lywane w niniejszym artykule, s zgromadzone w Archiwum Nauki PAN i PAU w Krakowie
i stanowia cze$¢ spuscizny po filozofie oznaczonej sygnatura K III-155. Wszystkie listy cytuje
w przekladzie wlasnym.
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Wedtug Lutostawskiego, ujmujac rzecz najprosciej (co stwarza, rzecz
jasna, ryzyko nadmiernych uproszczen, jednak ramy niniejszego artykutu
nie pozwalaja na szczegétowe przedstawienie tego zagadnienia’), cztowiek
w swej istocie jest jaznig, ktorej serce stanowi wolna wola. ,,Wolnos¢ woli —
pisat filozof — [jest — A.S.] jakby innym okresleniem tej samej rzeczywistosci,
ktéra nazywamy istnieniem jazni”®. To wtasnie wolna wola jest tym , orga-
nem”, ktéry odpowiada za podejmowanie wolnych wyboréw — wolnych,
a wiec takich, ktére wynikaja wyltacznie z ,,impulséw” z natury wolnej jazni,
inie s uwarunkowane przez zadne czynniki zewnetrze. Wolnos$¢ cztowieka
—zdaniem Lutostawskiego — byta wigc umiejetnoscia podejmowania dziatan
zgodnych z niczym niezdeterminowana i nieograniczong wolg. Co wazne,
dziatania te mialy by¢ zawsze, jak twierdzil, nakierowane na stopniowe
udoskonalanie jazni. Kluczem wiec do zreformowania kazdej jednostki, a w
dalszej perspektywie catej ludzkosci, byto wydobycie owej jazni spod grubej
warstwy stabosci, wad, przyzwyczajeni oraz nauczenie kazdego cztowieka
podazania za jej gtosem tak, aby stopniowo stawat si¢ cztowiekiem wolnym,
i tym samym — doskonatym. Cztowiek wolny to taki, ktéry — podkreslat
filozof — ,wielokrotnie sie przezwyciezat, czynigc to, co trudne, lecz dobre,
a niewolnikiem jest ten, co wielokrotnie ulegt pokusom””.

Aby osiagnac¢ zamierzony cel, Lutostawski opracowat ztozongq , technolo-
gie etyczng”', ktora ze szczegodtami przedstawit w ksiazce Rozwéj potegi woli
przez psychofizyczne ¢wiczenia wedtug dawnych aryjskich tradycji oraz wlasnych
swoich doswiadczen podaje do uzytku rodakéw Wincenty Lutostawski'. Opisany tu
system jest mozaika watkdw zaczerpnietych przez filozofa z najrdzniejszych
miejsc. Bez watpienia jednym z istotnych zrédet inspiracji byt dla polskiego
filozofa nurt ezoteryczny'? reprezentowany w Rozwoju potegi woli przez m.in

7 Zob. np.: W. Jaworski, Metafizyka eleuteryzmu. Podstawowe zatozenia ontologii Wincentego
Lutostawskiego, , Zeszyty Naukowe Akademii Gorniczo-Hutniczej im. Stanistawa Staszica,
1182/1989, ss. 69-95; W. Jaworski, Koncepcja jednostki i spoteczenistwa w filozofii Wincentego Luto-
stawskiego, ,Zeszyty Naukowe Akademii Gérniczo-Hutniczej im. Stanistawa Staszica” 694/1978,
ss. 27-41; W. Groblewski, Antypozytywistyczna koncepcja jednostki Wincentego Lutostawskiego, w:
S. Kaczmarek (red.), W kregu zagadnieri antropologii spoteczno-filozoficznej, Poznan 1978, ss. 49-65.

8 W. Jaworski, Metafizyka eleuteryzmu..., s. 92.

® W. Lutostawski, Niesmiertelnos¢ duszy. Zarys metafizyki polskiej, Warszawa 1925, s. 226.

1 “W. Jaworski, Eleuteryzm i mesjanizm. U Zrédet filozofii spotecznej Wincentego Lutostawskiego,
Krakéw 1994, s. 90.

I Ksigzka byta wydawana trzykrotnie — w 1909 i 1910 r. (Gebethner i Wolf, Warszawa)
oraz w 1923 r. (Stowarzyszenie Nauczycielstwa Polskiego, Wilno). Powstata jednak i funkcjo-
nowata w odpisach juz wczesniej, bo od 1905 r., 0 czym wspomina sam Lutostawski we wstepie
(W. Lutostawski, Rozwdj potego woli przez psychofizyczne ¢wiczenia, Krakéw 1909, s. V). W 1907
i 1908 r. na ftamach periodyku , Eleusis. Czasopismo Elséw” ukazat si¢ takze obszerny artykut
autorstwa Lutostawskiego pt. Joga, czyli rozwdj potegi woli, obejmujacy przede wszystkim szereg
praktycznych wskazdéwek majacych zachecic¢ czytelnikéw do samodzielnego eksperymentowania
z opracowana przez filozofa metoda.

2 Lutostawski chetnie siegal po inspiracje ezoteryczne do 1913 r., kiedy to ,,doznat dziatania
faski”. Od tego czasu ze zdecydowanie wigkszym dystansem patrzyt na tego typu wiedze, a ze
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(w warstwie praktycznej) Wiliama Waltera Atkinsona (1862-1932), znanego
bardziej jako Yogi Ramacharaka, Frangoisa Delsarte’a (1811-1871) czy Ge-
nevieve Stebbins (1857 — ok. 1915), a takze (w warstwie teoretycznej) przez
Swamiego Vivekanade (1863-1902), Kennetha Sylvana Guthrie (1871-1940)
czy Edwarda Carpentera (1844-1929). Jedna z istotnych postaci jest takze
rzadko cytowany w polskiej literaturze o charakterze ezoterycznym Hiram
Erastus Butler (1841-1916), postac¢ kluczowa dla rozwoju mysli i organizacji
ezoterycznych w Stanach Zjednoczonych.

O samym Butlerze, kolejach jego zycia, a przede wszystkim o jego , ezo-
terycznym dojrzewaniu” i inspiracjach wiadomo stosunkowo niewiele’.
Urodzony w Nowym Jorku, przyuczony do zawodu stolarza Butler zgtosit
sie w 1861 r. jako ochotnik do Armii Federalnej, w ktdrej stuzyt przez trzy
lata w regimencie inzynieryjnym. Z koficem 1863 r. zostat ranny. W szpitalu
wojskowym w Filadelfii poznal swojq przyszla Zone, ktoérgq wraz z dzie¢mi
porzucit z poczatkiem lat 70. W tym czasie zaczat tez glosi¢ publiczne wy-
ktady (Filadelfia i okolice), w ktérych poruszat watki orientalne, teozoficzne,
seksualne, astrologiczne; tu pojawiaja si¢ takze elementy, ktére w pozniejszym
czasie sformuja astrologiczny system , biologii solarnej”. W okresie od potowy
lat 70. do potowy lat 80. Butler zniknat z zycia publicznego. Co robil w tym
czasie — nie wiadomo. Niektorzy twierdza, ze prowadzit zycie pustelnicze,
w czasie ktérego doznal wielu objawien, i w oparciu o nie opracowat doktryne,
ktora miata stac si¢ podstawa amerykanskiej gatezi Zakonu Melchizedeka
(Order of Melchizedek)™. Na scene ezoteryczna wrocit okoto roku 1885 jako
astrolog i mag seksualny, propagator biologii solarnej, zatozyciel organizacji
Christian Theosophical Association oraz Genii of Nations, Knowledge and
Religion. W 1887 r. dziatat w Bostonie, gdzie powotat do zycia kolejna orga-
nizacje — Society for Esoteric Culture oraz wydawnictwo Esoteric Publishing
Company, ktére wydato m.in. dwie ksiazki jego autorstwa — znane i w pdz-
niejszym czasie wielokrotnie wznawiane: Solar Biology (Boston 1887) i Seven
Creative Principles: Being a Series of Seven Lectures Delivered before the Society

swoich pogladéw wylozonych w Rozwoju potegi woli wladciwie catkowicie sie wycofat, o czym
wprost pisze we wstepie do trzeciego wydania tej pracy. Na obecnym etapie badan nie jest moz-
liwe dokladne zidentyfikowanie wszystkich zrodet inspiracji ezoterycznych — badania nad tym
tematem dopiero sie rozpoczynaja. Por. wstepne ustalenia w: A. Swierzowska, Esoteric influences in
Wincenty Lutostawski’s programme of national improvement. Prolegomena, , Estetyka i Krytyka” seria:
,, The Polish Journal of the Arts and Culture” (Esoteric Studies. Polish Contributions), 1(13)/2015),
Uniwersytet Jagiellonski, Krakow, ss. 147-173.

B3 Por. J. Godwin, Ch. Chanel, J.P. Deveney, The Hermetic Brotherhood of Luxor: Initiatic and
Historical Documents of an Order of Practical Occultism, York Beach, Maine 1995; M. Demarest, Fruit
and Seed in Applegate: Some Notes on Hiram Erastus Butler, http://ehbritten.blogspot.com/2013/02/
fruit-and-seed-in-applegate-some-notes.html [18.11.2015].

1 ]. Valle, Messengers of Deception, Berkeley 1979, s. 139 nn. Doktryne Zakonu Melchizedeka
opisat doktadnie Enoch Penn, jeden w z ucznidw i wspdtpracownikéw Butlera. E. Penn, The
Order of Melchizedech, Applegate 1926, zob. tez J. Valle, Messengers of Deception, cyt. wyd., s. 141.
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for Esoteric Culture (Boston 1887) oraz periodyk , The Esoteric. A Magazine
of Advanced and Practical Esoteric Thought”. W tym tez czasie Butler zostat
czlonkiem Towarzystwa Teozoficznego, a takze nawiazat bliskie kontakty
z powstajacym wilasnie Hermetic Brotherhood of Luxor. Jak sie wydaje, do
poczatku lat 90. Butler byt znana, dobrze ustosunkowang i wazna postacia
amerykanskiego $wiata ezoterycznego. W 1891 r. Butler, z grupka uczniow,
przenidst sie do Applegate (niedaleko Sacramento), gdzie kupit posiadtosc,
na ktorej powstat dom, gospodarstwo rolne oraz niewielka hodowla zwierzat.
Ta samowystarczalna kolonia, poczatkowo pod nazwa Esoteric Publishing
Company, a pozniej Esoteric Fraternity' (Esoteric Publishing Company stato
sie czeScig Esoteric Fraternity), prowadzita intensywna dziatalnos¢ wydaw-
nicza, publikujac — w réznych okresach — pisma: ,,The Esoteric” (1887-1899),
,The Occult & Biological Review” (1900-1902), ,The Bible Review” (1902-1923),
,The Christian Esoteric” (1926-1943), a takze ksiazki autorstwa Butlera — trzy
cieszace si¢ najwieksza popularnoscia i najczesciej wznawiane to: wspominane
wyzej Solar Biology i Seven Creative Principles oraz Practical Methods to Insure
Success (Applegate 1893)*.

Dziatalno$¢ wydawnicza, cho¢ wazna, nie byta gléwnym zadaniem oséb
skupionych w EF. Zycie cztonkéw koncentrowato sie bowiem na praktykach
majacych na celu transformacje umystu, tak aby mozliwe stato si¢ potaczenie
$wiadomosci ludzkiej ze Swiadomoscig samego Boga. Jak wierzono, gdy liczba
0s0b, ktore dokonaja takiej transformacji, osiagnie 144 tys., na ziemi nastanie
~krolestwo Boga i jego sprawiedliwosci”?. O samych praktykach podejmo-
wanych przez inicjowanych cztonkéw EF wiadomo niewiele — znajac poglady
Butlera na nature i sposob funkcjonowania umystu (o czym pisywat w swoich
ksiazkach), mozna domniemywag, ze miaty one charakter medytacyjny i mo-
dlitewny, ale zapewne istotna role odgrywaly tu takze praktyki seksualne
(cho¢ trzeba jednoczesnie podkresli¢, ze cztonkowie EF byli zobowiazani do
utrzymania $cistego celibatu).

5 Dalej: EF.

1 To wlasnie ta ksiazka, bedaca przyktadem ,praktycznej duchowosci”, taczacej w prag-
matyczny sposob potrzebe transcendengji z codziennymi troskami, byta zrédlem inspiracji dla
Lutostawskiego. Poradnik ten byt filozofowi dobrze znany — zamoéwit on nawet egzemplarz bez-
posrednio w EF w marcu 1908 r. (por. list od EF do Wincentego Lutostawskiego, Applegate, dn.
27 kwietnia 1908 r.). Filozof planowal nawet przetlumaczenie jej na jezyk polski i rozpowszech-
nianie w kraju, gdyz, jak zapewniali cztonkowie EF, ksigzka ta bytaby , ogromnym wsparciem
dla ksztattowania Twoich ludzi”. Rozmowy na ten temat byty do$¢ zaawansowane (por. listy od
EF do Wincentego Lutostawskiego, Applegate, z dn. 9 lipca 1911 r. oraz z dn. 9 wrzesnia 1911 r.).
Co wiecej, EF zaproponowato Lutostawskiemu przetozenie ksiazki na jezyk francuski (list od EF
do Wincentego Lutostawskiego, Applegate, z dn. 31 pazdziernika 1917 r.), jednak zaden z tych
pomystéw nie doszedt do skutku ze wzgledéw finansowych. Po $mierci Butlera EF znacznie
ograniczyto dziatalnos¢ wydawnicza.

7 List Hirama Erastusa Butlera do Wincentego Lutostawskiego, Applegate, dn. 7 wrzesnia
1911 r.
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EF dziata preznie do smierci Butlera w 1916 r. W pdzniejszym czasie,
cho¢ nadal przyjmowani i inicjowani byli nowi cztonkowie, organizacja
wyraznie stracita rozped i koncentrowatla si¢ juz nie na rozwoju, a jedynie
na podtrzymywaniu dotychczasowego statusu'®. Ostatni, pono¢ inicjowany,
cztonek EF zmart w 1973 r.

Lutostawski poznatl Butlera osobiscie w 1908 r., kiedy podrozowat po
Stanach Zjednoczonych z wyktadami®. Z koricem marca tego roku filozof
dotart do Sacramento, a zaraz potem trafit z wyktadem do Applegate, gdzie
w towarzystwie Butlera spedzit pig¢ dni. Wizyte te opisuje Lutostawski, cho¢
nie wdaje si¢ zbytnio w szczegdty, w listach do swojej cérki Izabeli, ktorej
regularnie zdawat pisemne relacje z przebiegu swej podrézy po Ameryce?.

Wizyte te wielokrotnie wspomina w listach réwniez sam Butler, a takze
inni cztonkowie bractwa pisujacy do filozofa listy w imieniu czy to Butlera,
czy EF?. Od tego czasu az do stycznia 1939 r. trwata wymiana koresponden-
¢ji—do 1916 r. z Butlerem, a pdzniej, po jego $mierci, z innymi cztonkami EF.
Listy te — niestety jedynie te kierowane do polskiego filozofa — zachowaty
sie w spusciznie po Lutostawskim, ktora jest przechowywana w Archiwum
Nauki PAN i PAU w Krakowie (sygn. K III-155). Jest to zbidr obejmujacy
27 listébw oraz 2 kartki korespondencyjne. Pierwszy z listéw, bedacy odpo-
wiedzig na zmdéwienie ksigzkowe wystane przez Lutostawskiego do EF, nosi
date 27 kwietnia 1908 r., ostatni, podpisany przez Lene H. Crow (?-1960),
nastepczynie Butlera, zostal napisany 23 stycznia 1939 r. Poza informacjami
o wysylce czasopism, zawiera uwagi ogdlne o nadchodzacych trudnosciach
zwiazanych z zawierucha wojenna, co — jak twierdzita nadawczyni listu —
Butler przewidzial juz wiele lat temu®. Znajdujace si¢ w zbiorze listy podpi-

8 Tendencje te wida¢ wyraznie w listach adresowanych do Lutostawskiego. Na przyktad
listy od EF do Wincentego Lutostawskiego, Applegate, dn. 31 pazdziernika 1917 r. oraz 8 kwietnia
1918 r., w ktérych Lena H. Crow opisuje trudnosci finansowe, z ktérymi zmaga sie organizacja,
i wprost stwierdza, Ze obecnie cztonkowie EF koncentruja sie jedynie na kontynuowaniu roz-
poczetych juz przedsiewzieé, a nie rozpoczynaniu nowych.

1 Podroéz po Stanach Zjednoczonych opisat Lutostawski w swojej autobiografii. Zob. W. Lu-
tostawski, Jeden tatwy Zywot, Warszawa 1933 [1994], s. 281 nn. O wizycie w Applegate Lutostawski
jednak nie wspomina. Miejscowo$¢ ta pojawia sie tylko jeden raz w sporzadzonym przez filozofa
alfabetycznym spisie miejsc, w ktorych prowadzit wyktady. Tamze, s. 264.

» Listy Wincentego Lutostawskiego do Izabeli Lutostawskiej (1889-1972), tzw. ,listy do
Beli” z lat 1907-1908. Najwiecej informacji o wizycie w Applegate znajduje sie¢ w liscie z dn.
2 kwietnia 1908 r.

2 Na przyklad list od EF do Wincentego Lutostawskiego, Applegate, dn. 9 maja 1909r.:,Od
czasu gdy bytes tutaj, wydalismy wiele ksigzek”; list Hirama Erastusa Butlera do Wincentego
Lutostawskiego, Applegate, dn. 10 maja 1910 r.: ,Od czasu Twojej wizyty czesto o Tobie mysli-
my”; list od EF (podpisany przez Lene H. Crow) do Wincentego Lutostawskiego, Applegate,
dn. 21 lipca 1938 r.: ,,Piszaca ten list nie poznata Cie osobiscie, gdyz przybyta tu w jakis czas po
Twojej wizycie”.

2,7 wielkim zainteresowaniem przeczytaliémy Twoja kartke pocztowq i widzimy, jak
trudny jest to czas. Tak, do pewnego stopnia sytuacja tutaj jest lepsza niz w Europie, ale i nasi
ludzie bardzo cierpia. Tak jak powiedziat Hiram Butler — beda musieli cierpie¢. Wiedzial, ze to



Szukajac wsparcia. Korespondencja Wincentego Lutostawskiego... 129

sywat sam Butler (12 listow), niektére sa sygnowane przez EF (8 listow) lub
przez EF, ale w imieniu Butlera (1 list). Po $mierci Butlera korespondencje
z Lutostawskim prowadzita Lena H. Crow (7 listow), a jeden list napisat
wymieniony juz Enoch Penn (?).

Listy sygnowane przez EF i pisywane najprawdopodobniej przez sze-
regowych czlonkdw bractwa dotyczyly zazwyczaj kwestii organizacyjnych
zwigzanych ze sposobem funkcjonowania EF (finanse, pozyskiwanie nowych
cztonkdw, statut, sprawy gospodarcze, wydawnicze) oraz technicznych, do-
tyczacych przede wszystkim wysyltki ksiazek i czasopism oraz wspdtpracy
wydawniczej Lutostawskiego z EF%.

Zupelnie odmienny — bardzo osobisty — charakter maja natomiast listy
pisane przez samego Butlera. To wtasnie w nich wida¢ wyraznie osobiste
poszukiwania i zmagania Lutostawskiego, ktdry — co pokazuja odpowiedzi
amerykanskiego ezoteryka — szukal u niego wsparcia i odpowiedzi na nurtu-
jace go pytania. Warto zauwazy¢, ze korespondencja z Butlerem w wiekszej
czesci przypada na czas, kiedy to Lutostawski akceptowat jeszcze wiedze
o charakterze ezoterycznym i sam chetnie z niej korzystat.

Tematem, ktéry zdominowat listy Butlera adresowane do Lutostawskiego
jest mozliwos¢ przewidywania okresow trudnosci i niepowodzen oraz szu-
kanie sposobu na ich przezwycigzanie. Niemal w kazdym liScie pojawiaja sie
wskazowki i sugestie co do sposobu radzenia sobie z rozmaitymi komplika-
cjami, zwatpieniami i przeciwno$ciami losu. Mozna wiec sadzi¢, ze witasnie
z takimi sprawami najczesciej zwracat sie on do Butlera. Porady udzielane
przez ezoteryka z Applegate maja dwojaki charakter — ,,duchowo-psycholo-
giczny” oraz astrologiczny. W tych pierwszych Butler podkresla koniecznos¢
wypracowania i przyjecia odpowiedniej postawy zyciowej, ktora pozwoli na
wlasciwe postrzeganie, rozumienie i interpretowanie problemdéw spotyka-
jacych adresata, a takze , przyuczenia” umystu do specyficznego myslenia
o trudnosciach, tak aby nie tylko nie rosty w sile, ale przeciwnie — znikaty.
Obu tym , strategiom” winna, jak wskazywat ezoteryk, towarzyszy¢ gleboka

nadchodzi i méwil, Ze stanie sie tak przez Stany Zjednoczone. ByliSmy marnotrawnym krajem,
ale Bog nie dal sie oglupi¢ — teraz jako nardd ptacimy za to”. List od EF (podpisany przez Lene
H. Crow) do Wincentego Lutostawskiego, Applegate, dn. 23 stycznia 1939 r.

» W wydawanym przez bractwo periodyku , The Bible Review” filozof opublikowal dwa
teksty. W pierwszym, zatytutowanym A Polish Seer on the Immortality of the Body, rekonstruuje
poglady Stowackiego na temat niesmiertelnosci ciata, mozliwej do osiagniecia przez powstrzy-
manie sie od prokreacji. Temat ten, biorac pod uwage nauczanie Butlera, musiat by¢ dla cztonkéw
i sympatykow EF wyjatkowo interesujacy. Drugi artykul — Will Power in the History of Human
Thought and Action — ktory ukazat sie na tamach tego samego pisma, dotyczyt , potegi woli”, a wiec
tematu, ktory dla Lutostawskiego mial wage wyjatkowa. W 1938 r. Lutostawski wystat takze
do Applegate manuskrypt (autorce artykutu nie udato sie ustali¢ jego zawartosci) z nadzieja, ze
zostanie on wydany. Tak si¢ jednak nie stato. Prowadzaca w tym czasie korespondencje Lena
H. Crow odestata rekopis filozofowi z informacja, Ze publikacja nie jest mozliwa ze wzgledow
finansowych (list z dn. 24 listopada 1938 r.). Lutostawski rozwazat takze przetlumaczenie na
jezyk polski jednej z ksiazek Butlera, o czym pisze nizej.
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wiara w Boga i ufnos¢ w jego potege. W radach owych Butler pozostaje wier-
ny temu, co napisal w swym najbardziej znanym poradniku — dobrze zna-
nym Lutostawskiemu Practical Methods to Insure Success, cho¢ wskazoéwkom
udzielanym mu nadaje charakter bardziej indywidulany. Dla zilustrowania
wywodu Butlera przywotajmy niewielkie fragmenty trzech listow.

W liscie z dn. 9 maja 1909 r. amerykanski ezoteryk — najwyrazniej w od-
powiedzi na opis zmagan Lutostawskiego — poucza:

Juz sam fakt, ze doswiadczate$, a moze i nadal doswiadczasz dotkliwych
trudnosci, a Twoja wytrwato$¢ oraz wiara w odnowione zycie (regenerated
life) jest wystawiana na probe — nie zaskakuje. Przez takie doswiadczanie
musza przejs¢ wszyscy, a od niezachwianej prawosci, glebokiej poboznosci
i czysto$ci umystu zalezy to, jak dtugo trudnosci beda trwaly. A im wigksze
przeciwnosci, tym krotszy bedzie czas ciemnosci i niepokoju®.

W innym liscie — z dnia 23 lutego 1910 r. — Butler pokazuje wage ufnosci
Bogu w sytuacjach kryzysowych:

Zwracam Ci uwage, ze to, iz ,wszystko sprzysiegto sie przeciw Tobie”, jest
dobrym znakiem - btogostawieni sa bowiem ci, ktérzy sa przesladowani
i ponizani z powodu umitowania Boga i jego ustanowien [...]. Badz wiec
wytrwaty na obranej drodze i raduj sie. Ten, ktory jest z Toba, jest wiekszy
niz wszyscy ci, ktorzy sa przeciwko Tobie?.

I wreszcie — rada najbardziej konkretna, a wlasnie takich, jak sie wydaje,
domagat sie Lutostawski:

Jest tylko jeden jedyny sposdb — skuteczny i wlasciwy, aby pokonac wszelkie
trudnosci [...], a wiec kiedy zlo i trudnosci staja na twojej drodze, naucz sie
je ignorowa¢. To najgorsza nagana i jedyny efektywny sposob, w jaki mozna
potraktowac przeszkody stajace na Twojej drodze; po prostu je zignoruj,
a wtedy to wszystko przestanie dla Ciebie istnie¢ [...]. Zyj w promieniach
radosci, entuzjazmu, cierpliwej wytrwatosci, pograz si¢ w nich i badZ niczym
,,Slepiec” na to, czego widziec nie chcesz [...]. Skup sie na swoich celach, za-
mykajac w ten sposdb wszystkie do§wiadczenia zmystowe poza tymi, ktore
pozostaja w zgodzie z tym, na czym sie skupiasz w danym momencie - py-
tasz znowu —jak? Duch Bozy, ten wielki Duch Mitosci, jest Swiattem i Moca,
a gdy to, czym sie zajmujesz, catkiem pochtonie twoja uwage, zto nie zdota
cie dotkna¢ i dlatego umiera. I to jest prawda, i tylko prawda, cate zlo tego
$wiata umiera, gdy zostanie zlekcewazone, zignorowane...”

Typ drugi porad byt $cisle zwiazany z astrologiczng dziatalnoscia Bu-
tlera. Zachowane listy pozwalaja si¢ domysla¢, ze Lutostawski wprost pytat
# List Hirama Erastusa Butlera do Wincentego Lutostawskiego, Applegate, dn. 7 maja 1909 r.
» List Hirama Erastusa Butlera do Wincentego Lutostawskiego, Applegate, dn. 23 lutego

1910 .
% List Hirama Erastusa Butlera do Wincentego Lutostawskiego, Applegate, dn. 9 lipca 1911 1.
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ezoteryka, a pdzniej jego uczniéw?, o sposoby okreslania niesprzyjajacych
okresOw czasu, a takze prosil o interpretacje swojej daty urodzenia. W liscie
z dn. 14 czerwca 1909 r. Butler tak odpowiada Lutostawskiemu:

Brat Adnah z pewnoscia wyjasnit Ci dokladnie metode okre$lania czasu
niepokojow. To jest bardzo proste. Urodzites si¢ w chwili, gdy Ziemia byla
w znaku Blizniat, a Ksiezyc w Wodniku, Waga za$ miata tendencje rosnace.
A zatem najniebezpieczniejsze momenty to chwile, gdy Waga ma tendencje
wzrostowe, a Ksiezyc jest w znaku Blizniat lub Wodnika®.

Istotnie, brat Adnah przygotowat dla Lutostawskiego szczegétowy ho-
roskop i precyzyjnie objasnit sposob interpretacji, aby mdc okresli¢ ,,okresy
koniecznej ostroznosci”. Wiecej nawet, wystat filozofowi dodatkowaq literature
m.in. Zodiacal indicator, ktéry pozwalat okresli¢ konstytucje psychofizyczna
czlowieka, wyjasnial konsekwencje takiego stanu rzeczy oraz dawal moz-
liwo$¢ przewidzenia czasu wigkszej i mniejszej aktywnosci danej osoby®.

Mozna sadzi¢, ze Lutostawski pozytywnie ocenial, a nawet ufat astro-
logicznym przepowiedniom Butlera, skoro poprosit go o przygotowanie
horoskopu nie tylko dla siebie, ale i dla ,Tadeusza urodzonego 10 grudnia
1913 r. 0 godz. 5.03”%, czyli swojego syna, na ktorego filozof bardzo dtugo
czekat i w ktérym poktadat wielkie nadzieje — liczyl, ze spelni on marzenia,
ktorych samemu nie udato sig zrealizowac?®'. Horoskop, opracowany zgodnie
z zasadami biologii solarnej, pokazywal, ze oczekiwania ojca byty jak naj-
bardziej uzasadnione — Tadeusz, ujmujac rzecz najogodlniej, miat by¢ osoba
wybitng — jednostka obdarzong doskonata sitg intelektu, wyjatkowa pamie-
cig, talentem do nauki, zainteresowaniami zaréwno literatura, jak i naukami
$cistymi, umitowaniem , subtelnych sit natury, tego, co duchowe, tajemne
i mistyczne”*, szczegdlnym wyczuciem dobra i zta. Butler pisat:

¥ Wyrazny $lad takich pytan jest widoczny np. w liScie od EF do Wincentego Lutostaw-
skiego (podpisany Enoch Penn), Applegate, dn. 3 sierpnia 1918 r.: ,Wielka przykros¢ sprawita
nam wiadomo$¢, Ze zostate$ zraniony i mamy nadzieje, ze udato Ci sie juz odzyskac¢ zdrowie.
Zastanawiasz sig, czy Biologia Solarna wskazuje, ze wydarzenia takie nad-
chodza...” [podkr. - A.S].

# List Hirama Erastusa Butlera do Wincentego Lutostawskiego, Applegate, dn. 14 czerwca
1909 r.

# List od EF do Wincentego Lutostawskiego, Applegate, dn. 9 maja 1909 r.

% List Hirama Erastusa Butlera do Wincentego Lutostawskiego, Applegate, dn. 7 czerwca
1915.

3 O swoich oczekiwaniach wzgledem syna, ktérego — co znamienne — nazywat 44, Luto-
stawski pisat wyraznie w autobiografii: , pisatem o celu [zwigzku z Sofiag Casanova, pierwsza
zona Lutostawskiego — A.S.], mianowicie o powotaniu do zycia syna, ktdry czego$ mdgt dokonac
dla Polski. Przytaczatem widzenie ksiedza Piotra, ukazujac mu [markizowi de Valmar, z ktérym
Lutostawski zaprzyjaznit sie — A.S.] bohatera narodowego, urodzonego z matki obcej”. W. Lu-
tostawski, Jeden tatwy Zywot, cyt. wyd., s. 148.

% List Hirama Erastusa Butlera do Wincentego Lutostawskiego, Applegate, dn. 7 czerwca
1915 .
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Patrzac na ogdlny wplyw planet, zalecatbym, aby umozliwi¢ mu pobieranie
wszelkich nauk, ktére jest w stanie przyjac. Jedli tak sie stanie, jest wielce
prawdopodobne, ze obejmie kierownictwo uczelni lub jakiejs naukowej in-
stytucji. Ma bardzo silne inklinacje w kierunku tego, co tajemne, a skfonnosci
te sprawiaja, Ze moze stac si¢ marzycielem. Jesli jednak zostanie pouczony
o subtelnych sitach natury, bedzie w stanie siegna¢ gleboko i wydobedzie
wiele klejnotéow prawdy. Jesli bedzie prowadzony we wlasciwy sposéb, ma
szanse stac sie nauczycielem wielu prawd i nauk. Jesli chodzi o jego fizycz-
na nature, nie widze tu nic, jak tylko silny, pefen wigoru organizm, zdolny
do wielkiego wysitku [...]. Dzigki Merkuremu, ktory jest w Rybach, moze
zapragna¢ zosta¢ odkrywca, poniewaz charakteryzuje go fizyczna $miatos¢
iodwaga, a dzieki wyksztalceniu dysponuje zdolnosciami umystowymi, ktére
na tym polu pozwolg mu dokona¢ wielkich rzeczy®.

Nie mozna w tej chwili odpowiedzie¢ na pytanie, w jaki sposob Luto-
stawski przyjat tak pozytywny horoskop i na ile wptynat on na dziatania
wychowawcze podejmowane przez przezen. Mozna jedynie przypuszczac, ze
— przynajmniej do pewnego stopnia — Lutostawski wierzyl w przepowiednie
tego typu, stanowity one dla niego jaki$ rodzaj wsparcia. Wspomnijmy tu,
cho¢ to uwaga tylko na marginesie, ze jeszcze w 1936 r. zamowit on ekspertyze
grafopsychologiczna u dziatajacego w déwczesnym czasie w Warszawie dos¢
popularnego wrdzbity Saida Foady (?), ,swiatowe]j stawy grafologa i jasno-
widza rodem z Pétnocnej Afryki”, ktory ,,zdolnosci swoje odziedziczyt po
dziadku i ojcu, Hindusach z pochodzenia”, oraz , wtajemniczyt sie w arkana
Jogow”*. Analiza ta utwierdzata Lutostawskiego w stusznosci podejmowa-
nych dziatan i, podobnie jak horoskopy Butlera, ttumaczyta (cho¢ w inny
sposob) przyczyny trudnosci, z ktéorymi nieustannie si¢ borykat. Przytoczmy
w tym miejscu jedynie niewielki fragment. Jasnowidz pisat:

Cechy pisma ujawniajq nastepujacy charakter. Organizacja psychiczna Pana
jest mocno ufundowana na woli i na duzej, duchowej inteligencji. Znamio-
na charakteru wskazuja na rzadki wypadek ogromnego podobienistwa do
charakteru jogow. [...] spoteczenstwo nie rozumiato Pana tak, jak na to Pan
zastugiwat [...]. Byl Pan w ciaglej walce z otoczeniem. Walka ta przyniosta
Panu wiele trudnosci, graniczacych nieraz z katastrofa [...]. Zajmowat Pan
rézne wybitne stanowiska, ktére Pan tracit z powodu zawisci i intryg [...].
Jest Pan bardzo uczynny i zrobil Pan bardzo wiele dobrego drugim, pomimo
krzywd i pomimo réznych niesprawiedliwosci®.

¥ Tamze.

¥ Znakomity grafolog prof. Said Foady opowiada o swojem zyciu, ,Kurjer Powszechny”, Kra-
kow — Lwow, 29 sierpnia, 1935, s. 6. Zob. takze np. Czytelnikom , Oredownika”. Kupon ulgowy 60%
znizki na indywidualny horoskop osobisty Swiatowej stawy astrografologa p. Said Foady, ,Oredownik.
Iustrowany dziennik narodowy i katolicki” 10 pazdziernika 1938, s. 4; Co nas czeka, ,,Siedem
groszy. Dziennik ilustrowany dla wszystkich o wszystkim” 11 grudnia 1938, s. 7.

% List Saida Foady do Wincentego Lutostawskiego, Warszawa, dn. 14 marca 1936 r.
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Niezaleznie od udzielanych rad i wskazéwek, o ktérych wspomniano
wyzej, Butler dodatkowo zidentyfikowat jedno istotne zrédto niepowodzen
zyciowych Lutostawskiego, a mianowicie jego przynaleznos¢ do Kosciota ka-
tolickiego. Stosunek filozofa do wiary i Kosciota katolickiego ulegat zmianom
- od obojetnosci, przez negacje, az do wspominanego wyzej ,doswiadczenia
taski” i idacej w slad za nim glosnej deklaracji o przywigzaniu do Kosciota,
ktoérg Lutostawski sktadat niezaleznie od gloszonych kontrowersyjnych
i zasadniczo nieakceptowanych przez Kosciot pogladow (przede wszystkim
palingeneza i joga), narazajacych go tym samym na ostra krytyke*. Kwestie
te musiaty pojawia¢ sie w listach kierowanych do Butlera, skoro ezoteryk
kilkakrotnie i bardzo mocno przestrzega Lutostawskiego przed Kosciotem ka-
tolickim, uznajac go za przeciwnika prawdy, odnowionego zycia (regenerated
life), boskiego porzadku, kazdej ,,wyzszej mysli”, a takze zrodto ciemnosci®.
W jednym z listow Butler pisze:

Pozwdl, ze wyraze pewna mys$l, ot6z mam watpliwosci, czy zdotasz odnies¢
sukces w odnowie (regeneration), bedac cztonkiem i regularnie uczestniczac
w zyciu Kosciota rzymskokatolickiego, poniewaz ten koscidt, pomimo faktu,
ze byt kosciotem Chrystusowym, zostal pomyslany jako osrodek pracujacy
nad ,pomnazaniem” (generation), i pomnazanie jest jego podstawowym
prawem. Odnowa (regeneration) za$ musi z koniecznosci wyj$¢ poza swiat
i stang¢ samotnie z Bogiem?.

W innym za$ miejscu tak charakteryzuje Koscidt:

Przykro mi styszec o trudno$ciach i zamieszaniu, z ktérymi si¢ zmagasz oraz
o tym, ze Koscidt katolicki wlasnie Cie zaatakowat®, czego oczywiscie sie
spodziewatem, poniewaz nie mozesz i$¢ za $wiatlem i wiedza, nie narazajac

% O swoich watpliwosciach i dojrzewaniu do wiary Lutostawski wielokrotnie pisze na
stronach swojej autobiografii (zob. np. Jeden tatwy zywot, cyt. wyd., s. 51 nn., 259 nn., 275 nn.).
O stosunku Lutostawskiego do Kosciota katolickiego pisze np. Janina Lutostawska, corka filozofa
[J. Lutostawska, Wspomnienie o moim Ojcu, w: R. Zaborowski (red.), Filozofia i mistyka Wincentego
Lutostawskiego, Warszawa 2000, ss. 17-20] czy ks. W. Barton, proboszcz parafii, do ktdrej nalezat
Lutostawski (W. Barton, Czy Lutostawski byt katolikiem, ,,Tygodnik Powszechny” 2/1958, s. 7].
Ostra krytyke postawy i pogladéw Lutostawskiego przedstawit J. Urban, Katolicyzm eleuzyriski,
cz.1, ,Przeglad Powszechny”, rok 27 (lipiec, sierpien, wrzesien), Krakow 1910, ss. 302-327; tegoz,
Katolicyzm eleuzynski, cz. I, Przeglad Powszechny, rok 27 (pazdziernik, listopad, grudzien),
Krakow 1910, ss. 30-45.

¥ List Hirama Erastusa Butlera do Wincentego Lutostawskiego, Applegate, dn. 7 sierpnia
1911 r.

% List Hirama Erastusa Butlera do Wincentego Lutostawskiego, Applegate, dn. 10 maja
1909 1.

¥ Jak pisze sam Lutostawski w Jednym tatwym zywocie, lata 1908-1910 obfitowaty w rézne za-
targi z hierarchig koscielna: ,W czasie mego pobytu w Warszawie od jesieni 1908 roku do wiosny
1910-go roku miatem rézne starcia z duchowienstwem o rzekome moje herezje”. Wspomina tez
sytuacje, w ktorej jeden z kaptanéw nie chciat udzieli¢ mu rozgrzeszenia ze wzgledu na poglady,
ktére wyrazat filozof. W. Lutostawski, Jeden tatwy zywot, cyt. wyd., ss. 293-294.
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sie na ich [Ko$ciota — A.S.] silny sprzeciw. Oni kochaja ciemno$¢, dowody
tego mamy od samego poczatku naszej dziatalnosci — przez 20 lat nieustannie
nas zwalczajq i beda tez walczy¢ z Toba tak dlugo, az zrezygnujesz ze swoich
pogladow i staniesz sie wyznawcaq ich przestarzatych pomystow. Jednak z tym
problemem musisz poradzi¢ sobie sam*.

Na zakonczenie niniejszych rozwazan warto wspomniec¢ o jeszcze jednej
kwestii nurtujacej Lutostawskiego i — jak wskazuja listy pisane przez Butlera
— dos¢ czesto poruszanej przez filozofa. Chodzi mianowicie o plany zorga-
nizowania wspdlnoty podobnej do tej, ktéra prowadzit Butler. Lutostawski
byt gteboko przekonany o skutecznosci w rézny sposob funkcjonujacych
grup samoksztalceniowych i wychowawczych. Sam przeciez kilka takich
zatozyti prowadzil, o czym wspominatam wyzej. Jednak ze swoich wysitkow
nie byt zadowolony. Widziat bowiem ograniczony wptyw powotywanych
przez siebie do zycia struktur i ich stosunkowo niewielka efektywnos$¢ przy
ogromnych naktadach pracy wtozonej w ich utrzymanie. Planowat wiec
(marzyl?) stworzenie organizacji majacej o wiele wiekszy zasieg i dyspo-
nujacej Srodkami, a takze narzedziami pozwalajacymi na zdecydowanie
skuteczniejsze dziatanie. Slady tych pomystéw widaé w Rozwoju potegi woli,
gdzie opisuje on ,,nowozytne klasztory”, w ktorych odtworzono by warunki
takie, jakie ,natura data Hindusom na potudniowym stoku gér Himalaja” po
to, by przeprowadzac tam , obiektywne dowody skutecznosci ¢wiczen psy-
chofizycznych”. Bylyby to miejsca, w ktorych mogliby osias¢ ludzie chcacy
poswieci¢ swoje zycie ,pracy nad zbadaniem warunkdw przeobrazenia ciala
przez wpltyw ducha*. Innym pomystem byta osada, w ktorej miaty panowac
idealne warunki do ,zycia wspdlnego w braterstwie”, a podstawowym
warunkiem rozwoju tej braterskiej relacji miata by¢, jak widziat to filozof,
praca kazdego z mieszkancow osady nad soba, nad ksztattowaniem pokory
i zwalczaniem mitosci wiasnej*.

Wsrod listow Butlera adresowanych do Lutostawskiego zachowaty sie
trzy, ktore wyraznie pokazuja nie tylko rozterki, ale i pomysty filozofa. Co
ciekawe i znamienne, pierwsze dwa powstaty w odpowiedzi na listy Luto-
stawskiego wystane w okresie, w ktérym kiedy Eleusis — najbardziej znana
i majaca najwiekszy zasigg organizacja zbudowana przez filozofa — funkcjono-
wala jeszcze zupelnie dobrze (listy z dn. 10 maja 1909 r. oraz 7 sierpnia 1911 r.),
trzeci za$ juz po odejsciu czy tez usunieciu Lutostawskiego z jej struktur (kart-
ka pocztowa z dn. 30 maja 1912 r.). Listy te potwierdzaja wyrazone wiele lat
pozniej w Jednym tatwym zywocie niezadowolenie filozofa z przygotowanego

“ List Hirama Erastusa Butlera do Wincentego Lutostawskiego, Applegate, dn. 23 grudnia
1909 r.

' W. Lutostawski, Rozwdj potego woli przez psychofizyczne cwiczenia, Krakdw 1909, ss. XV i XVL

# T.Podgorska, Stowarzyszenie Patriotyczno-Religijne Eleusis w latach 1902-1914, Lublin 1999,
ss. 110-111.
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dzieta i z nadmiernego skoncentrowania si¢ na idei przewodniej, ktéra mu
towarzyszyla, czyli poczwdrnej wstrzemiezliwosci. Lutostawski przyznawat,
ze ,,wytworzylem chybione catkiem pojecie poczwornej abstynencji i ktadtem
nadmierny nacisk na te negatywna ceche, zapominajac o tem, ze poczworny
abstynent moze by¢ oszustem oszczerca, tajdakiem i ztodziejem”*. Dodawal,
ze btedem byto skupienie si¢ na tej negatywnej wizji i niewypracowanie
pozytywnego obrazu elsa, co w o wiele wiekszym stopniu przyczynitoby
sie¢ do odrodzenia duchowego narodu. Tymczasem, i tego Lutostawski byt
$wiadom, EF koncentrowalo si¢ wiasnie na peinej transformacji jednostki
ludzkiej, a to, przynajmniej w omawianym tu okresie, byto dla filozofa kwe-
stia niezwykle istotna.

Lutostawski musiat dzieli¢ sie swymi rozterkami i pomystami z Butlerem.
Jednak ezoteryk podchodzit do nich z pewnym dystansem. W liscie z 10 maja
1909 r. tak komentuje idee Lutostawskiego, dotyczaca zbudowania organizacji
podobnej do EF:

Zwrdcilem uwage na to, co mowisz odnosnie do taczenia ludzi w Polsce
i budowania organizacji podobnej do naszej; o ile datoby sie to zrobi¢, to
z pewnoscig byltoby to korzystne, ale ja nie sadze, zebym modgt doradza¢ Ci
w tej kwestii.

Jednocze$nie jednak przestrzegat Lutostawskiego z jednej strony przed...
nim samym, z drugiej za$ — przed , atakami sit ciemnosci”, i nie wrozyt mu
szczegolnych sukcesow.

Zapewniam Cie — pisze Butler — jesli podejmiesz si¢ tego wyzwania nie
przejawszy uprzednio kontroli nad samym sobg, jestem mocno przekonany,
biorac pod uwage wczesniejsze doswiadczenia, ze bedziesz miat powdd, by
tego zalowac*.

Przestroga ta wynika z faktu, ze — jak pisat dalej Butler — praca nad
odrodzeniem (regeneration), a w szczegolnosci uruchomienie tego procesu
uinnych, jest zajeciem wyjatkowo niebezpiecznym, jest ,,draznieniem weza”,
stad konieczne jest wczesniejsze wypracowanie doskonatej rownowagi emo-
cjonalnej i umystowej. Co wiecej, jak twierdzit ezoteryk, cho¢ wraz ze swymi
uczniami ,wznidst sie ponad rozradzanie (generation)”, w chwili obecnej nie
ma specjalnych nadziei na zgromadzenie wokét siebie jakiejs wigkszej gru-
py ludzi — to moze stac si¢ dopiero w chwili, gdy , nadejdzie czas wielkiego
zgromadzenia”, jak to zostato zapowiedziane w Apokalipsie. Pomimo owej,
raczej malo zachecajacej opinii, Lutostawski pomystu nie porzucit. Nadal
szukal inspiracji —- wyraznie wypytywal Butlera o Johna Humphreya Noyesa

# W. Lutostawski, Jeden tatwy zywot, cyt. wyd., s. 271.

# List Hirama Erastusa Butlera do Wincentego Lutostawskiego, Applegate, dn. 10 maja
1909 r.
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(1811-1886), zatozyciela utopijnej wspdlnoty Oneida®. Butler odciat si¢ jed-
nak catkowicie od Noyesa, ttumaczac, ze ,jego prace zawsze postrzegaliSmy
jako bedaca catkowitym przeciwienstwem naszej”’, gdyz, jak wyjasniat dalej
,[my — A.S.] otrzymali$émy pouczenia od Ducha Najwyzszego [...], jeste$my
prowadzeni i dostajemy wskazowki od Najwyzszej Inteligencji”*, czego
najwyrazniej brakuje Noyesowi i jego uczniom.

Lutostawskiemu udato si¢ zorganizowac wspolnote, ktdra miata przypo-
minac¢ EF Butlera — w Tlemcen (Algieria)¥, o czym nie omieszkat poinformo-
wac amerykanskiego ezoteryka. Na adres wspolnoty EF (w imieniu Butlera)
przestata kartke ze stowami:

Brat Butler i cata wspoélnota z wielka radoscia przyjeta wiadomos¢, ze nie
stabna Twoje dziatania w imieniu PRAWDY, prawdy, ktora przynosi btogo-
stawienistwo, ktéra wyzwala z niewiedzy, choroby, skoficzonosci. W tym,
ze doswiadczasz trudnosci, nie ma niczego ztego, takie sa losy wszelkich
wielkich przedsiewziec¢*.

Wspolnota w Tlemcem nie przetrwata dtugo — zaledwie kilka miesiecy.
Po $mierci jednego z darczyncow, ktéry ofiarowat jej majatek, spadkobiercy
(wobec braku testamentu) nie pozwoli Lutostawskiemu na dalsze korzystanie
z posiadlosci i latem 1912 r. filozof zostat zmuszony do zamkniecia Kuznicy®.
Ostatni list, w ktorym pojawiaja si¢ informacje dotyczace sposobu funk-
cjonowania EF, datowany jest na 8 kwietnia 1918 r. Takze i on pokazuje, Ze

# Wspolnota Oneida (Oneida Community), komuna zatoZona przez Noyesa w 1848 r., ktdra
funkcjonowata do ok. 1881 r. (przeksztalcila sie w dzialajace do dzi$ przedsiebiorstwo Oneida
Limited, specjalizujace si¢ w wyrobie sztu¢cow i zastawy stotowej). Jej cztonkowie, podazajac
za naukami Noyesa, wierzyli, Zze swoim dziataniem moga ustanowic krolestwo Boze na ziemi;
aby to osiagna¢, musza jednak catkowicie wyzwoli¢ sie od grzechu i dazy¢ do doskonatosci.
Czes¢ praktyk podejmowanych we wspdlnocie miata charakter seksualny, praktykowano takze
matzenstwa zbiorowe, przez co komune charakteryzowano jaka ta, w ktdrej uprawia sie wolna
mito$¢ (wspomina o tym nawet Butler w liscie do Lutostawskiego: ,Wspdlnote Noyesa mozna
okregli¢ jako wspdlnote wolnej mitosci, choé nauczat on [Noyes — A.S.] jak zachowywaé nasie-
nie...” List Hirama Erastusa Butlera do Wincentego Lutostawskiego, Applegate, dn. 7 sierpnia
1911 r.). Szczegodtowo o wspolnocie i jej zatozycielu pisza np.: R.D. Thomas, The man who would
be perfect. John Humphrey Noyes and the Utopian impulse, Philadelphia 1999; R. DeMaria, Communal
love at Oneida: A perfectionist vision of authority, property, and sexual order, New York 1978.

4 Tamze.

¥ Lutostawski wyjechat do Tlemcen jesienig 1911 r., znalazt tam odpowiednie miejsce na
Kuznice i sprowadzit jedna ,, pare robotnicza z Westfalii”, z ktéra planowat rozpoczac¢ praktyke
¢wiczen psychofizycznych (W. Lutostawski, Jeden tatwy Zywot, cyt. wyd., s. 299). Filozof musiat
wspomnie¢ o tym Butlerowi, zanim jeszcze wspdlnota powstata, gdyz w jednym z listéw ezo-
teryk napisat: ,Piszesz, ze w Algierii planujesz zorganizowa¢ wspolnote podobna do naszej.
Mam szczera nadzieje, ze Duch Bozy bedzie kierowal twym umystem i bedzie sprzyjat twym
przedsiewzieciom”. List Hirama Erastusa Butlera do Wincentego Lutostawskiego, Applegate,
dn. 7 sierpnia 1911 r.

# Kartka pocztowa od EF do Wincentego Lutostawskiego, Applegate, dn. 30 maja 1912 r.

# W. Lutostawski, Jeden tatwy zywot, cyt. wyd., s. 300.
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Lutostawski nie zaprzestat poszukiwan. Tym razem Lena H. Crow odpowia-
data na kolejne pytania dotyczace konstytucji przygotowanej przez Butlera
i stanowiacej podstawe organizacyjna EF*. Lutostawskiego interesowata
kwestia zachowania ciaglosci i spojnosci przekazu®', a takze dysponowania
majatkiem EF, dziedziczenia i ewentualnego jego podzialu pomiedzy czton-
kéw organizaciji.

Wskazane tutaj watki nie wyczerpujq wszystkich kwestii podnoszonych
w listach, ale s dominujace i w duzej mierze determinuja charakter korespon-
dencji pomiedzy amerykanskim ezoterykiem a Lutostawskim. Wydaje sig,
ze juz ten niewielki jej fragment wskazuje na dwie istotne kwestie, ktdre nie
zostaty jeszcze ani docenione, ani tym bardziej przebadane. Pierwsza z nich,
wezsza, dotyczy wpltywu mysli ezoterycznej na poglady i dziatania, a takze
— co pozostaje w Scistym zwigzku — osobiste poszukiwania Lutostawskiego
(rzecza wiadoma jest, ze inspiracje takie byly, jednak nie zostaty one jeszcze
zidentyfikowane ani, tym bardziej, przeanalizowane). Druga zas, wymaga-
jaca przyjecia szerszej perspektywy, sklaniataby do przyjrzenia si¢ zrodtom
i modelom recepcji mysli ezoterycznej w Polsce w okresie do 1939 r. Oba
zagadnienia wymagaja jednak dalszych szczegdtowych badan.

Agata Swierzowska — SEEKING SUPPORT. THE CORRESPONDENCE OF WINCENTY LUTOSLAWSKI
AND Hiram Erastus BUTLER

The life, ideas and social activities of Wincenty Lutostawski (1863-1954) — a philos-
opher, expert on Plato’s philosophy, journalist and reformer — have already been the
subject of various academic investigations, but up to this day, however, Lutostawski’s
exploration of esoteric knowledge remains almost completely unknown. The philos-
opher’s inquiries were not limited only to available literary sources but he also corre-
sponded intensely with the representatives of the esoteric world. While doing this he
did not limit himself to acquiring interesting information (or verifying that which he
already possessed), but he also sought solutions to his personal problems. The article
presents the correspondence (the available part) of Wincenty Lutostawski with Hiram
Erastus Butler (1841-1916), the founder of The Esoteric Fraternity, the creator of an
astrological system known as the “Solar Biology,” the author of several widely-read
hand-books of the spiritual self-help genre — one the most important figures in the
American occult world of the late 19" and early 20" century.

% Konstytucje te wystal Lutostawskiemu Enoch Penn (na polecenie Mary H. Crow) w lidcie
z dn. 3 sierpnia 1918 .

' Przypomnijmy — list powstat juz po $mierci Butlera, ktéry pierwotnie byt wlascicielem
i dzialki, i posiadlosci, w ktérej miescito sie EF.
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Kapelani wojskowi
w powstaniu listopadowym i styczniowym

Trzeci rozbior Polski stanowit koricowgq date istnienia I Rzeczypospolitej.
Likwidacja panistwa polskiego nie zdotala pozbawi¢ Polakéw marzen o od-
zyskaniu pelnej suwerennosci.

Sytuacja Kosciota katolickiego w Polsce po trzecim rozbiorze byta szcze-
goblna — byl on instytugja, ktdra jako jedyna sposrod funkcjonujacych w I Rze-
czypospolitej utrzymata ciagto$¢ prawna i struktury terytorialne zwiazane
z ksztattem zniszczonego juz panstwa. Ponadto podlegajac Stolicy Apostol-
skiej, Kosciot zachowat pewna niezaleznosc od wiladz zaborczych'.

Zdecydowanie gorzej przedstawiata si¢ sytuacja polskiej armii, jezeli
w ogdle mozna uzyc¢ takiego terminu po 1795 r. Praktycznie Zotnierze polscy
ulegli rozproszeniu, czes¢ z nich wrécita do domu, natomiast byta kadra za-
wodowa oraz ochotnicy wyjechali do Frangji, aby tam kontynuowac walke.
Pomimo bardzo trudnej sytuacji miedzynarodowej idea odzyskania niepod-
legtosci byta caly czas aktualna.

Ksiestwo Warszawskie

Utworzenie Legionow Dabrowskiego rozpoczelo nowy etap bojéw o od-
zyskanie panstwa polskiego. Przejaw troski o sprawy religijne wykazywat
sam dowodca gen. Jan Henryk Dabrowski, ktéry po wkroczeniu I Legii do
Rzymu zadbatl o odpowiedni poziom zycia religijnego zotnierzy? nakazat

! Por.]. Odziemkowski, Stuzba duszpasterska Wojska Polskiego 1914-1945, Warszawa 1998, s. 10.
2 J. Jarecki, W przymierzu z Ojczyzng. Generat Jan Henryk Dgbrowski 1755-1818, Katowice 1996,
s.51.
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takze, aby Polacy silq otworzyli dawny kosciét pielgrzyméw polskich pod
wezwaniem $w. Stanistawa. 7 maja 1798 r.* odprawiono w tym kosciele pierw-
sze nabozenstwo dla wojska. Prefektem tego kosciota z tytutem kapelana
legionowego zostat ks. Gabriel Sokotowski*. Charakterystyczna cecha dzia-
falnosci legionowej byto tworzenie zorganizowanych instytucji oswiatowych,
do czego przyczyniali si¢ takze kapelani legionowi, m.in. wspomniany ks.
Gabriel Sokotowski i ks. Ignacy Zdzieborski®.

Walka legionistow u boku Napoleona Bonaparte byta wyrazem nie-
ustannego dazenia do odzyskania niepodlegtosci Polski. Pragnienie wielu
walczacych Zotnierzy stalo sie realne po zwyciestwie wojsk francuskich nad
wojskami koalicji austriacko-rosyjskiej 2 grudnia 1805 r. w , bitwie trzech
cesarzy” pod Austerlitz (Stawkow k. Brna)®. W 1806 r. wybuchta nowa wojna,
w wyniku ktérej armia Napoleona pojawita si¢ na ziemiach polskich’. Klgska
sit rosyjsko-pruskich spowodowata podpisanie w 1807 r. pokoju w Tylzy,
ktory m.in. zaktadat powstanie Ksigstwa Warszawskiego. Na mocy Ustawy
Konstytucyjnej Ksigstwa Warszawskiego nadanej (oktrojowanej) przez Napo-
leona 22 lipca 1807 r.® ustalono liczebnosc¢ polskich sit zbrojnych na 30 tys.
zolnierzy wszystkich formacji. Decyzja zawartego 14 pazdziernika 1809 r.
pokoju w Schénbrunn powigkszono terytorium Ksiestwa Warszawskiego do
157 tys. km?. Jednoczesnie decyzja kréla Fryderyka Augusta wprowadzono
nowa organizacje armii, w sktad ktorej wchodzit Sztab Generalny, Putk
Gwardii, 17 putkéw piechoty, 16 putkow kawalerii oraz Korpus Artylerii
iInzynierow. W zwiazku z tymi zmianami specjalnym dekretem krolewskim
podpisanym 3 marca 1810 r. dokonano reorganizacji stuzby duszpasterskiej,
przewidujac 36 etatow kapelanskich w putkach piechoty, kawalerii i dwoch
korpusach kadetéw. Dazono do szczegotowego okreslenia praktyk religijnych
i obowiazkow kapelanow wojskowych?’. Nalezy podkresli¢, ze w Ksiestwie
Warszawskim kapelani wojskowi otrzymali po raz pierwszy jednolite umun-
durowanie’. Kilku kapelanéw armii Ksiestwa Warszawskiego za wzorowa

> W literaturze istniejq co do tej daty rozbieznosci. Dla przyktadu Ewa Maria Zidtek podaje
date 6 maja 1798 r. Por. E.M. Zidtek, Duszpasterstwo w wojsku Ksiestwa Warszawskiego, Krélestwa
Polskiego i w powstaniu listopadowym, w: J. Zidlek, A. Baranska, W. Matwiejczyk (red.), Historia
duszpasterstwa wojskowego na ziemiach polskich, Lublin 2004, s. 173.

* J. Odziemkowski, S.Z. Fratczak, Polskie duszpasterstwo wojskowe, Warszawa 1996, s. 33.

° Z.Krajewski, Dziatalnos¢ edukacyjna i dyscyplinarna w Legionach Polskich, ,Wojsko i Wycho-
wanie” 2/2003, ss. 99-100.

6 Por. M. Zywczynski, Historia powszechna 1789-1870, Warszawa 1999, s. 139.

7 S. Kieniewicz, Historia Polski 1795-1918, Warszawa 1968, s. 31.

8 Por. A. Ajnenkiel, Konstytucje Polski w rozwoju dziejowym: 1791-1997, Warszawa 2001, ss. 68-
69; M. Kallas, Historia ustroju Polski X-XX w., Warszawa 1996, ss. 200-201.

° Por. B. Gembarzewski, Wojsko Polskie Ksiestwa Warszawskiego, Warszawa 1912, s. 3.

1 Mundur kapelana wojskowego sktadat si¢ z granatowego fraka z kotnierzem i tzw. fapkami
u rekawow koloru fioletowego. Zaréwno spodnie, jak i kamizelka byty koloru granatowego.
Mundur zapinany byl na 9 guzikéw. Stréj uzupelniata czarna chustka zaktadana na szyje, a takze
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postawe na polach bitew i troske o zotnierzy otrzymato wysokie odznacze-
nia wojskowe. Wérdd nich nalezy wymieni¢ dominikanina Jana Marcelego
Gutkowskiego, ktory w 1806 r. zostat odznaczony Srebrnym Krzyzem Virtuti
Militari i Krzyzem Legii Honorowej. We wrzesniu 1812 r. Srebrny Krzyz Vir-
tuti Militari otrzymat ks. Benedykt Majewski, petniacy od 29 pazdziernika
1812 r. funkcje kapelana 15. putku piechoty liniowe;.

Kleska Napoleona w kampanii rosyjskiej, nazywanej tez druga wojna
polska', a takze kolejne porazki w tzw. bitwie narodéw pod Lipskiem (16-19
pazdziernika 1813 r.)"? i pod Waterloo (18 czerwca 1815 r.)"* zamknety okres
Swietnosci francuskiej, kladac takze kres istnieniu Ksiestwa Warszawskiego'.

Krolestwo Polskie

W zgodnosci z przyjeta przez kongres wiedenski zasada legitymizmu
3 maja 1815 r. Fryderyk August w imieniu wlasnym i swoich nastepcow
przekazal prawa do tronu Ksiestwa Warszawskiego carowi Aleksandrowi L.
Tego samego dnia zostat podpisany uktad miedzy zaborcami dotyczacy ziem
polskich. Jego postanowienia zostaty wigczone do aktu koricowego kongresu
z 9 czerwca 1815 r., natomiast 25 maja 1815 r. car podpisat Zasady przysziej
konstytucji, ktore w rozdziale dotyczacym wojska podkreslaty jego narodowy
charakter. Dokument stwierdzal, ze zadaniem wojska bedzie obrona granic
polskich'. 20 czerwca 1815 r. uroczyscie ogloszono w Warszawie utworzenie
Krolestwa Polskiego. Nowo powstate paristwo miato 128 tys. km? powierzchni
i 3,3 mln mieszkancow. 27 listopada 1815 r. Aleksander I podpisal Ustawe
konstytucyjng Krélestwa Polskiego, ktora weszta w zycie 24 grudnia 1815 r. Za-
gadnienie organizagji sit zbrojnych konstytucja normowata w tytule VI (O sile
zbrojnej), wspominajac w czterech artykutach (153-156) o sktadzie, dyslokaciji
i finansowaniu wojska. W art. 156 ustawodawca stwierdzil, ze ,,wojsko zacho-
wa kolory swego munduru, swéj ubiér wlasciwy i wszystko, co sie tyczy jego
narodowosci” . 30 listopada 1816 r. ogloszono prawo o rekrutacji wojskowej".

kapelusz z narodowa kokarda. Kapelani nosili takze, jako tzw. brofi boczna, z61ta szpade francu-
ska. Por.: Przepisy ubioréw dla woysk i administracyéw woiennych Xiestwa Warszawskiego, Warszawa
1810, ss. 87-88, Centralna Biblioteka Wojskowa, sygn. 3036; ]. Odziemkowski, S.Z. Fratczak,
Polskie duszpasterstwo..., cyt. wyd., s. 33.

% Por. M. Czaplinski i in., Historia w datach, Warszawa 1997, s. 251.

2 Por. Z. Ryniewicz, Leksykon bitew swiata, Warszawa 2004, ss. 263-264.

3 Tamze, ss. 446-447.

¥ Warszawa, bedaca stolica Ksiestwa, zostala zajeta przez sity rosyjskie juz 8 lutego 1813 r.

5 A. Ajnenkiel, Konstytucje Polski..., cyt. wyd., ss. 88-89.

16 Cyt. za: P. Stawecki, Konstytucje polskie a sity zbrojne (1791-1952), ,Wojsko i Wychowanie”
9/1991, s. 37; A. Ajnenkiel, Konstytucje Polski..., cyt. wyd., s. 100.

7 Jednoczesnie przyjeto nowa organizacje wojska: dwie dywizje piechoty sktadaty sie z trzech
brygad liczacych po dwa pulki kazda.
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Nominacje na kapelandw w armii Krélestwa Polskiego wreczano dawnym
kapelanom legionowym, a takze kapelanom wojsk Ksigstwa Warszawskie-
go, ktérzy w tym czasie powracali z niewoli i z emigracji. Jednakze wielu
kapelanow nie wrdcito, a ci, ktérzy wrécili, czgsto mieli ktopoty zdrowotne
uniemozliwiajgce postuge wsrod zotnierzy. Pojawit sie wiec problem braku
kapelanow wojskowych. Chcac zapewnic¢ opieke duszpasterska wszystkim
oddzialom, wielki ksiaze Konstanty, bedacy naczelnym wodzem, zwrdcit sie
8 listopada 1815 r. do administratora diecezji warszawskiej z prosbq o miano-
wanie kilku ksiezy na wakujace stanowiska kapelaniskie. Jednoczesnie chcac
usprawnic¢ organizacje stuzby duszpasterskiej, ksiaze Konstanty mianowat
9 grudnia 1815 r. dotychczasowego kapelana gwardii konnej ks. Jana Mar-
celego Gutkowskiego'® dziekanem wojskowym. Pomimo wprowadzenia tej
funkgji, kapelani nadal musieli otrzymywac stosowne pozwolenia od wia-
$ciwych biskupow diecezjalnych.

W celu gruntownej reorganizacji stuzby duszpasterskiej wielki ksiaze
Konstanty zatwierdzit 22 lutego 1816 r. Instrukcje dla kapelanéw wojskowych®.
We wstepie do tego dokumentu prawodaweca przedstawit znaczenie religii
i zasad moralno$ci w wojsku, a takze znaczenie powotania kapelandw wojsko-
wych®. Z kolei we wstepie do tytutu I instrukcji ustawodawca zaakcentowat
ogromna role postugi kapelana wojskowego, ktdry ,,z swego powotania i z
natury swych obowigzkéw, Oycem i przewodnikiem Duchownym wszyst-
kich cztonkow skladajacych putk, do ktérego nalezy. [Stad tez wynika—P.].],
Ze powinnosci iego nie ograniczaia sie bynaimniey w samym sprawowaniu
religiynych obrzedow”?*. Wydana ustawa okreslata obowiazki kapelanow,
zakres ich jurysdykgji, a takze tworzyta osobna hierarchie duchowienstwa
wojskowego?. Instrukcja wprowadzata stanowisko Naczelnego Kapelana
Wojskowego dla Armii Krolestwa Polskiego, ktory stal na czele kapelanow
wojskowych i mogt by¢ wybrany tylko sposrod grona aktualnych kapelanow
dywizyjnych lub putkowych?. Zadaniem naczelnego kapelana byta wizytacja

8 Ks. Jan Gutkowski miat za soba pewne doswiadczenie w postudze duszpasterskiej w woj-
sku. W czasie bitwy pod Berezyna zostal wziety do niewoli. Po uwolnieniu w 1815 r. zostat
kapelanem gwardii konnej. Za swojq postawe zostat odznaczony Krzyzem Virtuti Militari. Por.
T. Jaskota, Kapelani Wojska Polskiego — kawalerowie Virtuti Militari, w: B. Polak (red.), Kawalerowie
Virtuti Militari. Materiaty z ogélnopolskiej konferencji naukowej, Koszalin 1993, s. 212.

¥ Ustanowienie tej instrukgji podyktowane byto stanowiskiem Aleksandra I, ktéry dazyt
do takiej organizacji wojskowej, ktéra uwzgledniataby charakter narodu oraz warunki lokalne.
Por. W. Tokarz, Armija Krélestwa Polskiego: 1815-1830, Piotrkdw 1917, s. 15; E. Nowak, Rys dziejéw
duszpasterstwa wojskowego w Polsce 968-1831, Warszawa 1932, s. 126.

2 T. Jachimowski, Duszpasterstwo wojskowe Armii Krélestwa Polskiego, , Kwartalnik Poswiecony
Sprawom Katolickiego Duszpasterstwa Wojskowego w Polsce” 1/1931, s. 26.

2 Tamze, s. 32.

2 Por. H. Burzynski, Struktura duszpasterstwa wojskowego w koscielnym prawie powszechnym,
Radom 1999, s. 27.

% Por. Instrukcja dla kapelanéw wojskowych z dn. 22.02.1816 r., Tytut I11, art. 1., cyt. za: E. Nowak,
Rys dziejow duszpasterstwa..., cyt. wyd., s. 131.
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podlegtych mu kapelanéw, odpowiedzialnos¢ za catoksztatt duszpasterstwa
wojskowego, a takze wyznaczanie kapelanow do wyroéznien i nagrod badz
tez do zwolnien. Naczelni kapelani petili zarazem obowiazki kapelanow
putkowych w Warszawie. Instrukcja, obok naczelnego kapelana, wprowadzita
kapelanow dywizyjnych i putkowych, a takze kapelanow szpitalnych. Ponie-
waz dwczesna organizacja wojskowa zaktadata istnienie formacji putkowych
tylko w piechocie i w kawalerii, natomiast nie przewidywata takiego podziatu
w innych rodzajach broni (np. w artylerii czy w oddziatach saperskich lub
inzynierii wojskowej), kapelani przydzieleni do poszczegolnych putkow
sprawowali duszpasterstwo praktycznie takze w sektorach specjalistycz-
nych. Wyjatkiem byta tutaj Szkota Kadecka w Kaliszu, ktora miata swojego
oddzielnego kapelana w osobie ksigdza Swigtkowskiego, mianowanego
na to stanowisko w 1820 r.** Do zadan kapelanow dywizyjnych® nalezato
czuwanie nad dziatalnosciaq kapelanéw putkowych swoich dywizji, wizy-
towanie ich dwa razy w ciagu roku oraz skladanie naczelnemu kapelanowi
sprawozdan z przeprowadzonych wizytacji. Ciezar bezposredniej pracy
duszpasterskiej spoczywat na barkach kapelanéw putkowych, ktérzy spet-
niali nie tylko postugi religijne, ale takze uczyli Zoinierzy*, organizowali dla
nich kursy doksztalcajace oraz prowadzili akta koscielne. Pod wzgledem
stuzbowym duchowienstwo wojskowe podlegato dowdédcom wiasciwych
formacji, natomiast w sprawach stricte duszpasterskich kompetentnej wtadzy
duchownej. Jesli biskupi chcieli si¢ odnies¢ do jakiegos kapelana w sprawach
duchownych, czynili to przez kapelana naczelnego i odwrotnie?. Szczegélna
uwage zwrocono na obecnos¢ kapelana w armii podczas dziatant wojennych,
czego dowodem moze by¢ art. 15 instrukcji, w ktérym stwierdzono: , kapelani
woyskowi nie powinni w czasie woyny opuszcza¢ pod zadnym pozorem
putkéw, do ktorych naleza — powinnoscia ich jest znajdowad sie przy tych
putkach we wszystkich walkach, w ktérych uzytemi beda i na polu bitwy
sprawowac postuge duchowna tym, ktérzy w nich zuchwale zycie zakoncza.
Zadne niebezpieczeristwo nie powinno ich wstrzyma, kiedy idzie o przynie-
sienie pociechy dla duszy tych, ktorzy dni swoje poniesli swemu monarsze
i Oyczyznie w ofierze”,.

# Por. T. Jachimowski, Duszpasterstwo wojskowe..., cyt. wyd., s. 27.

» Obowiazki kapelana dywizyjnego odpowiadaly obowigzkom, jakie w duszpasterstwie
cywilnym peknit dziekan. W pdzniejszej organizacji duszpasterstwa wojskowego w armii rosyj-
skiej kapelan dywizji byt okreslany dziekanem. Por. T. Jachimowski, Duszpasterstwo wojskowe...,
cyt. wyd., s. 28.

% W trosce o edukacje religijna wojska ks. Filip Stankiewicz wydat w 1822 r. w Warszawie
ksiazeczke pt. Nauki do Woyska napisane przez X. S. kap. Putku Piechoty Liniowey. Por. L. Gocel,
Nieznany zbiér nauk do wojska z czaséw Krélestwa Kongresowego, , Kwartalnik Pos§wiecony Sprawom
Katolickiego Duszpasterstwa Wojskowego w Polsce” 2/1933, ss. 20-27.

¥ J. Humenski, Zarys historyczny duszpasterstwa wojskowego w Polsce, w: J. Humenski (red.),

Wspomnienia wojenne ksiezy kapelandw, Warszawa 1967, ss. 27-28.
# Cyt za: T. Jachimowski, Duszpasterstwo wojskowe..., cyt. wyd., s. 32.
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Instrukcja ujeta w szerokie ramy zakres pracy kapelanéw wojskowych.
Swoistego rodzaju nowoscia tego dokumentu byto powierzenie kapelanom
roli urzednikéw stanu cywilnego w stosunku do 0séb wojskowych®. Doku-
ment nie okreslat jednak sposobu prowadzenia metryk, dlatego tez kapelani
wzorowali sie na parafiach cywilnych. Niedociagnieciem w instrukgji, ktore
powstato prawdopodobnie z pos$piesznego przeprowadzenia zamierzen
wielkiego ksiecia, byto niedoktadne przedstawienie sprawy otrzymywania
jurysdykgji duchownej. Spowodowato to wiele kolizji z ordynariuszami die-
cezji oraz przysporzyto niemato klfopotéw, zanim rzecz zostata ostatecznie
uregulowana®. Z punktu widzenia prawa koscielnego duchowienstwo woj-
skowe Kroélestwa Polskiego nie byto jednostka prawno-koscielng, gdyz nie
zostato powotane przez Stolice Apostolska, ale przez naczelnego wodza. Stad
mianowani przez wladze wojskowa kapelani musieli si¢ zwracac z prosba
o jurysdykcje do wtasciwego biskupa diecezjalnego®.

Pierwszym naczelnym kapelanem sit zbrojnych Krdlestwa Polskiego
zostat 0. Jan Marceli Gutkowski®, pelnigc te funkcje od 22 lutego 1816 r. do
konca 1825 r. W historii duszpasterstwa wojskowego w Krolestwie Polskim
do 1830 r. bylo trzech naczelnych kapelanéw. Obok wspomnianego o. Gut-
kowskiego funkgje te petnili: dawny kapelan 15. Putku Piechoty Ksigstwa
Warszawskiego ks. Benedykt Majewski (od stycznia 1826 r. do 1827 r.) i do-
tychczasowy kapelan putku grenadieréw gwardii ks. Aleksander Ulidowicz
(od pazdziernika 1827 r. do maja 1830 r). Ogodtem w Krolestwie Polskim byto
od 40 do 50 kapelanow wojskowych, ktérzy ,,stanowili iscie doborowy sktad,
o czym $wiadcza pozniejsze wypadki”®.

Dzialalno$¢ kapelanow
w powstaniu listopadowym i styczniowym

29 listopada 1830 r. wybuchto powstanie listopadowe zapoczatkowane
przez spiskowcédw ze Szkoty Podchorazych dowodzonych przez Piotra Wy-

# W Krdlestwie Polskim duchowni byli urzednikami stanu cywilnego i prowadzili dla swo-
ich parafian ksiegi urodzen, slubow i zgonéw. Por. W. Jemielity, Matzeristwa wojskowych nizszych
stopni w Krélestwie Polskim, ,,Ius Matrimoniale” t. 5, 11/2000, s. 193.

* E. Nowak, Rys dziejow duszpasterstwa..., cyt. wyd., s. 145.

3 Dla przyktadu kapelani w armii austriackiej otrzymali pelna jurysdykcje proboszczowska
z rak ordynariusza polowego juz w 1722 r. Por. T. Jachimowski, Duszpasterstwo wojskowe Armii
Krolestwa Polskiego (cd.), ,Kwartalnik Poswiecony Sprawom Katolickiego Duszpasterstwa Woj-
skowego w Polsce” 2/1931, s. 31.

2 Por. M. Bojanek, Nieco wiadomosci o stanowisku kapelandw wojsk polskich w latach 1820-1830,
Warszawa 1913, s. 7.

3 D. Chodyniecki, Kapelani wojskowi w dziejach Polski do wybuchu Il wojny swiatowej, ,Saeculum
Christianum” t. 4, 2/1997, s. 126.



Kapelani wojskowi w powstaniu listopadowym i styczniowym 145

sockiego. Ksieza nie brali czynnego udziatu w pierwszych dniach powstania.
,Podczas Nocy Listopadowej nie spotykamy na ulicach Warszawy ksiezy,
prowadzacych — tak jak w dniach insurekcji kosciuszkowskiej — ochotni-
kéw do natarcia lub udzielajacych pomocy powstanicom”?. Kilka tygodni
pozniej duchowienistwo katolickie niemal w catosci poparto dziatania zbroj-
ne. 25 stycznia 1831 r. wszyscy biskupi, z wyjatkiem biskupa podlaskiego
Marcelego Gutkowskiego, wzieli udzial w obradach Senatu, zakoniczonych
podpisaniem aktu detronizacji Mikotaja I.

Kapelani wojskowi z chwilg wybuchu powstania przystapili do walki, jed-
nakze radykalny wzrost liczby walczacych spowodowat potrzebe zwiekszenia
korpusu kapelanskiego. W walkach powstariczych wzieto udziat 22 kapela-
now zawodowych, inni zas zgtaszali sie jako ochotnicy. Wielu duchownych
zarowno diecezjalnych, jak tez zakonnych, pomijajac obowiazujace przepisy
koscielne, dobrowolnie porzucato swe dotychczasowe stanowiska i trafiato
do oddziatow frontowych. Lacznie w armii regularnej oraz w oddziatach
powstanczych stuzyto 145 kapelandw rekrutujacych sie z réznych diecezji
i zakonow™.

Sposrdéd zakonnikow najwiecej byto dominikanow, pijaréw i karmeli-
téw. Oddziatom powstanczym pomagali ksieza z ziem zaboru pruskiego
i austriackiego, a takze kaptani uniccy, z ktorych kilku stuzyto powstanicom
jako kapelani, np. Benedykt Pluciniski czy Teodor Zelazowski, postugujacy
w okolicach Puszczy Bialowieskiej*. ,Miara ofiarnosci kapelandw i ich za-
angazowania w walce o niepodleglosc¢ jest fakt, ze osiemnastu duszpasterzy
wojskowych odznaczono Krzyzami Virtuti Militari za postawe godna zot-
nierza i kapelana”?. Do takich kapelandw niewatpliwie nalezat ks. Adam
Loga, ktory pelnit funkcje kapelana jazdy poznanskiej. W dowdd uznania za
mestwo okazane w bitwach pod Grochowem i Debem Wielkim zostat odzna-
czony Krzyzem Ztotym Orderu Virtuti Militari. Ten bohaterski kaptan walczyt
takze w oddziatach dowodzonych przez gen. Dezyderego Chtapowskiego.
Ksigdz Adam Loga zginat 8 lipca 1831 r. pod Szawlami na Litwie w trakcie
jednej z licznych potyczek z wojskami rosyjskimi. Zostal ugodzony bagnetem
w chwili, gdy wyrwat karabin z rak uciekajacego rekruta, wotajac: , Nie jestes
godzien by¢ polskim Zolnierzem!”%. Bohaterska postawa odznaczyli sie: ks.
Walerian Breanski (walczyl pod Grochowem, Tykocinem i Ostroteka, za co
otrzymat Order Virtuti Militari i awans na stopien kapitana) i dominikanin
ks. Ludwik Jasieniski, ktéry stanal na czele oddziatu powstanczego uformo-

¥ J. Odziemkowski, S.Z. Fratczak, Polskie duszpasterstwo..., cyt. wyd., s. 34.

% Por. D. Chodyniecki, Kapelani wojskowi..., cyt. wyd., s. 126.

% Por. E. Nowak, Rys dziejow duszpasterstwa..., cyt. wyd., s. 156.

¥ J. Odziemkowski, S.Z. Fratczak, Polskie duszpasterstwo..., cyt. wyd., s. 35.

¥ L. Gocel, Ksigdz Adam Loga — wz6r kapelana Bohatera, , Kwartalnik Poswiecony Sprawom
Katolickiego Duszpasterstwa Wojskowego w Polsce” 2/1934, s. 25.
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wanego w powiecie oszmianskim. 4 kwietnia 1831 r. jego oddziat zdobyt
koszary carskie w Oszmianie, a nastgpnie rozbit silniejszy oddziat rosyjski
w bitwie pod Wilnem. Ksigdz Jasienski odznaczy? sie takze w bitwach pod
Wiszniewem, Rumem, Wilejka i Gtebokiem. Z chwilg nadciagniecia na Litwe
korpusu dowodzonego przez gen. Antoniego Gietguda ks. Jasienski zostat
kapelanem 12. Putku Utanéw, za$ po przekroczeniu przez korpus granicy
pruskiej uformowat wilasny oddziat powstanczy, ktéry walczyt az do upadku
Warszawy. Kapelani poprzez swoje czyny, a takze gloszone kazania, zachecali
zolnierzy do walki przeciwko wojskom rosyjskim. Potwierdzeniem bohater-
stwa kapelanow moze by¢ opinia korpusu oficerskiego 3. Putku Strzelcéw
Konnych o swoim kapelanie ksiedzu Janie Dabrowskim: ,Wypetniat on
obowiazki kapelana w naszym putku w sposéb jak najbardziej wzorowy.
W kazdej bitwie przebiegat on szeregi zotnierskie wsrod ognia i podczas jak
najwiekszych niebezpieczenstw i swymi przemowami religijnymi i patrio-
tycznymi glosil nieustraszonos¢, odwage i mitos¢ Ojczyzny [...]".

Przedstawiajac zagadnienie duszpasterstwa wojskowego w powstaniu
listopadowym, nie mozna takze pomina¢ postugi ksiezy diecezjalnych i za-
konnych pozostajacych w swoich parafiach. Pomimo iz nie byli zwigzani
bezposrednio z wojskiem, to jednak chetnie spieszyli z postuga religijna do
rannych zolnierzy, organizowali pomoc medyczna i Zywnosciowa dla wal-
czacych oddziatow. Duchowienstwo przekazywato takze do wiadomosci
wiernych tresci zarzadzen wtadz powstanczych oraz motywowato do czyn-
nego wspierania oddziatow powstanczych, dzieki czemu ochotnicy czesto
zglaszali si¢ do szeregdw Gwardii Narodowej, kompanii strzelcow pieszych
czy kawalerii wojewddzkich®.

Walczacy o niepodleglos$¢ nardd polski musiat przeciwstawic sie naj-
wigkszej potedze militarnej Europy, ktdra przez dlugi czas nie byta pewna
zwyciestwa*. Diametralna przewaga sit rosyjskich, problemy wewnetrzne
w sitach powstanczych (np. dezercja Il Korpusu gen. Ramorino) spowodowaty
stopniowa utrate waznych punktow strategicznych. W efekcie 5 pazdziernika
1831 r. resztki armii polskiej gen. Macieja Rybinskiego przekroczyty granice
pruska i ztozyly bron. 9 pazdziernika 1831 r. skapitulowat Modlin, zas 21 paz-
dziernika 1831 r. upadt dowodzony przez gen. Jana Krasifiskiego Zamosc¢,
bedacy ostatnig twierdza powstancow*.

¥ L. Gocel, Ks. Jan Dabrowski — wzor odwagi i gorliwosci, , Kwartalnik Poswiecony Sprawom
Katolickiego Duszpasterstwa Wojskowego w Polsce” 4/1934, s. 34.

“ Por. J. Odziemkowski, S.Z. Fratczak, Polskie duszpasterstwo..., cyt. wyd., s. 36.

4 Por. S. Kieniewicz, Historia Polski 1795-1918, Warszawa 1968, s. 191.

22 Por. W. Tokarz, Wojna polsko-rosyjska 1830 i 1831, Warszawa 1994, ss. 550-553; W. Zajewski,
Powstanie Listopadowe 1830-1831, w: S. Kieniewicz, A. Zahorski, W. Zajewski (red.), Trzy powstania
narodowe: kosciuszkowskie, listopadowe, styczniowe, Warszawa 1994, ss. 267-271.
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Po upadku powstania Polacy byli przeswiadczeni, ze beda kontynuowac
walke u boku wojsk innych narodéw, zwlaszcza wojsk francuskich. Proces
masowego opuszczania ziem polskich. nazwany ,Wielka Emigracja”, dotknat
glownie inteligencji zaangazowanej w ruchu niepodlegtosciowym. Przyjmujac
za dotychczasowsq literatura ogolna liczbe emigrantéw na ok. 9 tys. ludzi, to
wiekszos¢ z nich, bo ponad 7 tys., stanowili wojskowi®. Na emigracje udata
sie tez czes¢ kapelanéw wojskowych*, chociaz nie wszyscy. Niektdrzy zostali
w kraju, narazajac si¢ na zamkniecie w surowych klasztorach czy zsytke na
Sybir. Wielu kapelandw z ziem zaboru pruskiego i austriackiego powrdcita do
swoich dzielnic, gdzie bardzo czesto byla pozbawiona funkgji, ktore spetniali
przed powstaniem®. Wsrdd liczacego ok. 150 osob korpusu kapelariskiego
stuzacego w armii regularnej i oddziatach powstanczych tylko 11 kapelandéw
ztozyto przysiege wiernosci caratowi, dzigki ktorej mogli legalnie pozostac
w kraju*®. Wladze rosyjskie dazyly do ukarania osob zaangazowanych w zryw
niepodlegtosciowy. Represje dotknety takze duchowienstwo. Wedtug ks. An-
drzeja Zwolinskiego decyzja cara zamknigto 202 klasztory na ogdlna liczbe
300 istniejacych®. Wymagano takze, aby ksieza mianowani na poszczegdlne
urzedy, przedstawiali stosowne zasdwiadczenia wydane przez naczelnika
wojennego w celu potwierdzenia, ze nie brali udziatu w powstaniu®.

Fala represji dotknela tych ksiezy, ktorzy spetniali postugi religijne w woj-
sku, byli kapelanami-zotnierzami i znalezli si¢ po powstaniu w Krélestwie
Polskim. Jednym z takich kapelanow byt ks. Ignacy Szynglarski, ktory naj-
pierw zostat aresztowany, ale sad wojenny nie udowodnil mu winy. Wtadze
rosyjskie ujety go jednak na granicy i zestaty na Sybir®.

Kapelani oddziatow powstanczych podlegali niezwykle $cistemu nad-
zorowi sit rosyjskich. Zadaniem kapelanow bylo zawiadomienie o zmianie
miejsca swojego zamieszkania, na co musieli uzyska¢ pozwolenie wlasciwej
wladzy. Upadek powstania listopadowego, decyzja o wlaczeniu oddziatow
polskich do wojska rosyjskiego oraz silne represje ze strony wiadz carskich

8 ]. Zidtek (oprac.), Nieznane losy uczestnikéw powstan narodowych 1830-1831, 1848, 1863-1864,
Lublin 2000, s. 11.

# Zob. A. Romejko, Polscy kapelani wojskowi w Wielkiej Brytanii, w: Duchowieristwo polskie
w swiecie. Materiaty VII Miedzynarodowego Sympozjum Biografistyki Polonijnej, Papieski Uniwersytet
Urbanianski Rzym, 17-18 pazdziernika 2002, A. i Z. Judyccy (red.), Torun 2002, ss. 296-299.

* Por. E. Nowak, Rys dziejéw duszpasterstwa..., cyt. wyd., ss. 163-164.

% Por. J. Odziemkowski, S.Z. Fratczak, Polskie duszpasterstwo..., cyt. wyd., s. 36; E. Nowak,
Rys dziejow duszpasterstwa..., cyt. wyd., s. 164. E. Nowak podaje wykaz kapelandw, ktdérzy ztozyli
taka przysiege.

¥ A. Zwolinski, Reduty Polskie. Historyczny teatr faktu, Radom 2002, s. 93.

* Por. W. Rostocki, Represje popowstaniowe wobec kapelanéw wojskowych Krdlestwa Polskiego,
,Roczniki Humanistyczne” 1980, t. 28, z. 2, s. 179; B. Kumor, Historia Kosciota, t. 7: Czasy najnowsze
1815-1914, Lublin 2001, s. 97.

# Por. Archiwum Gtéwne Akt Dawnych, Wiadze Centralne Powstania Listopadowego 1830/31,
sygn. 741. Akta Sqdu Wojennego Nadzwyczajnego przeciwko Ignacemu Szynglarskiemu, k. 27-28, 93-96.
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spowodowaty upadek statego duszpasterstwa wojskowego. Dziatalnos¢
duchowienstwa znalazta uznanie w oczach Adama Mickiewicza, ktdry ,,oma-
wiajac historie naszego narodu podczas wyktadéw paryskich o literaturze
stowianskiej, wypowiedziat do$¢ znaczace zdanie: Godne to uwagi, ze ilekroc¢
powstata masa narodu polskiego, zawsze jej choragiew niosta reka kaptan-
ska”*. Stowa wieszcza znalazty swoje odzwierciedlenie takze w kolejnych
niepodleglosciowych wystapieniach narodu.

Smier¢ cara Mikotaja I 1 marca 1855 r. oraz kleska Rosji w wojnie krym-
skiej”' zakoniczonej podpisaniem 30 marca 1856 r. traktatu pokojowego w Pary-
zu otwieraly nadzieje na ztagodzenie surowych ograniczen, rezimu i kontroli
policyjnej w stosunku do mieszkanicow Kroélestwa Polskiego. Zwyciestwo
koalicji wlosko-francuskiej nad armia austriacka w 1859 r. miato duzy wptyw
na dalszy rozwdj wydarzen na ziemiach polskich. Wobec takich uwarunko-
wan Ludwik Mierostawski wystapit w 1859 r. z hastem , Narodzie, przebudz
sie”, wzmagajac jednoczesnie ruch niepodlegtosciowy>?. W efekcie, w czerwcu
1862 r., doszto do utworzenia Centralnego Komitetu Narodowego®, ktory
przyczynit si¢ do rozbudowy organizacji spiskowych dziatajacych nie tylko
w Kroélestwie Polskim, ale takze na tzw. ziemiach zabranych. Na jednym
z zebran komitetu wyznaczono termin wybuchu powstania na wiosne 1863 r.
Sytuacje skomplikowata jednak decyzja margrabiego Aleksandra Wielkopol-
skiego, ktéry oglosit w pazdzierniku 1862 r. zapowiedz , branki”, czyli ma-
sowego poboru do armii rosyjskiej zwlaszcza tych osob, ktdre podejrzewano
o aktywny udziat w organizacjach spiskowych. Na rozkaz Komitetu Central-
nego mlodziez zagrozona ,brankg” zaczela uciekac do laséw. W odpowiedzi
rzad przyspieszyt pobdr oraz zaczat brutalnie traktowac rekrutéw. Zaistniata
sytuacja spowodowata, Ze w nocy z 22 na 23 stycznia 1863 r. decyzja Komitetu
Centralnego rozpoczeto powstanie™.

Duchowienstwo juz w okresie przygotowawczym aktywnie uczestniczyto
w dziataniach obozu powstanczego. ,W obliczu zblizajacej si¢ walki zbrojnej

%0 M. Grzybowski, Duchowienstwo diecezji ptockiej w walce o wolnos¢ narodu i Kosciota po roku
1863, ,Studia Ptockie” 1991-1992, t. 19-20, s. 231.

! Podczas wojny krymskiej katoliccy kapelani wojskowi pojawili sie po raz pierwszy w armii
angielskiej, w sktad ktdrej wchodzita znaczna czesé¢ katolikéw irlandzkich. Poczatkowo kape-
lani katoliccy byli zalezni od przelozonego kapelandw anglikanskich, ale juz w 1858 r. zostali
zréwnani z kapelanami anglikanskimi. Dekretem Kongregacji Rozkrzewiania Wiary z 15 maja
1906 r. arcybiskup Westminsteru zostat zwierzchnikiem wszystkich kapelanéw wojskowych
w armii brytyjskiej. Por. W.H. Fanning, Chaplain Military, w: The Catholic Encyclopedia, New
York 1908, t. 3, s. 581; H. Burzynski, Struktura duszpasterstwa wojskowego..., cyt. wyd., ss. 23-24;
K. Klupa, Katolickie duszpasterstwo wojskowe parstw europejskich w XVIII i XIX wieku, ,Poglady
i Doswiadczenia” t. 114, 4/1999, s. 109.

2 B. Kumor, Historia Kosciota, t. 7..., cyt. wyd., s. 349.

% W 7-osobowym sktadzie Centralnego Komitetu Narodowego byt tez przedstawiciel ducho-
wienstwa — ks. Karol Mikoszewski. Zob. szerzej: R. Bender, Ksigdz Karol Mikoszewski (X. Syxtus)
1832-1886, cztonek Rzqdu Tymczasowego Narodowego 1863, emigrant, zestaniec, Warszawa 1982.

* Por. ].S. Pietrzak, Ksieza powstanicy 1863, Krakéw 1916, s. 17.
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nie przygotowano jednak struktur stuzby duszpasterskiej dla przysztych od-
dzialéw, nie ustalono podlegtosci kapelanow i zakresu ich obowiazkow” ™.
W okresie walk powstaniczych ksieza i zakonnicy peili w oddziatach prawie
wszystkie funkgje, jakie spetniali kapelani wojskowi w armiach regularnych.
Kaptani odbierali przysiege wojskowgq od ochotnikéw, poswiecali sztandary
poszczegdlnych oddziatow, odprawiali ceremonie pogrzebowe polegtych
w walce, organizowali modlitwy w intencji Ojczyzny, a takze spetniali postu-
ge religijna w szpitalach powstanczych. ,Specyfika walki natozyta na ksiezy
wspolpracujacych z powstaniem dodatkowe obowiazki, daleko wykracza-
jace poza typowa prace kapelana wojskowego. Oddani sprawie narodowej,
cieszacy sie duzym autorytetem w spoteczenstwie kaptani niejednokrotnie
pehili rozmaite funkcje w lokalnych wtadzach powstanczych”*. Wielu ka-
ptanéw publikowato artykuty w pismach powstaniczych”, w ktérych zache-
cali do udzielania pomocy oddzialom walczacym o niepodleglto$¢ narodu.
~Najstynniejszym ksiedzem-powstanicem, ktéry w swiadomosci nastepnych
pokolen pozostal symbolem kaptana-patrioty, byt ks. Stanistaw Brzdzka”,
walczacy jako ksiadz i Zoinierz pod Lukowem, Siemiatyczami i Staninem,
gdzie 1 kwietnia 1864 r. zostal ranny w noge. Decyzja Rzadu Narodowego
zostat mianowany naczelnym kapelanem i generatem wojsk powstaniczych™.

Wiosna 1863 r. wydziat wojny Rzadu Narodowego opracowat instrukcje
iregulaminy dla oddzialéw powstanczych. W mysl planu organizacji sztabow
wojsk narodowych wydanego 12 maja 1863 r. ustanowiono etat naczelnego
kapelana w sztabie naczelnika wojskowego danego wojewodztwa. Zgodnie
z instrukcja naczelnym kapelanom w poszczegdlnych wojewddztwach pod-
legali kapelani oddzialéw walczacych na terenie danego wojewddztwa. Pod
koniec 1863 r. w kazdym z powotanych do istnienia putkéw przewidziano
etat kapelanski®. Przejawem troski o postuge religijna w wojsku byta wyda-
na 22 maja 1863 r. instrukcja o postgpowaniu wojskowym w obozach, ktora
nakazywata dowddcom ,zwracaé [...] uwage, azeby obrzadki religijne nie
byly zaniedbywane i sami wraz z oficerami w tym wzgledzie przyktad dawac

% J. Odziemkowski, Stuzba duszpasterska..., cyt. wyd., s. 16.

% J. Odziemkowski, S.Z. Fratczak, Polskie duszpasterstwo..., cyt. wyd., s. 36.

7 Byly to nastepujace pisma: ,Ruch”, ,Dziennik Narodowy”, ,Naprzéd”, ,Ojczyzna”,
,Niepodlegtos¢”, ,Wiadomosci z pola bitwy na Litwie”. Do takich pism nalezy tez zaliczy¢
wydawany przez ks. Karola Mikoszewskiego ,,Glos Kaptana Polskiego” i ,, Dzwon Duchowny”.

% J. Odziemkowski, S.Z. Fratczak, Polskie duszpasterstwo..., cyt. wyd., s. 37.

% Ks. Stanistaw Brzoézka brat udzial w wielu potyczkach, walczac m.in. pod Wtodawa,
Stawatyczami i Fajstawicami. W 1864 r. wraz ze swoim oddziatem ukrywat sie w lasach sero-
czynskich. Zostat pojmany dopiero 29 kwietnia 1865 r. we wsi Sypytki (niektére zrodta podaja
wie$ Sypitk). Wraz z towarzyszem broni Wilczyniskim zostat powieszony 24 maja 1865 r. na
rynku w Sokotowie w obecnosci 10 tys. ludzi. Por. D. Chodyniecki, Kapelani wojskowi..., cyt. wyd.,
ss. 129-130; E. Maliszewski, Wodzowie Powstania styczniowego. Ksigdz Stanistaw Brzdska, ,Zolnierz
Polski” t. 3, 439/1925, s. 5.

% J. Odziemkowski, Stuzba duszpasterska..., cyt. wyd., s. 17.
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powinni”®. W mysl paragrafu 8 instrukcji kapelani oddzialowi ,,obowiazani
sa odprawia¢ Msze Swieta, miewa¢ nauki, dawaé swym zyciem przyktad
moralnego postepowania, uczy¢ zohierzy pacierza, zasad religii, nies¢ pomoc
lekarska i moralng chorym i rannym, pelni¢ obowiazki religijne, nie zadajac
zadnej zaplaty; w czasie boju znajdowac sie winni z krzyzem przy szeregach
i swym przyktadem zacheca¢ do wytrwatosci i mestwa”®.

Przyktadem kapelana w pelni realizujacego te wskazania byt o. Maksym
Tarejwo, nalezacy do zakonu kapucynéw. W latach 1860-1862 petnit on funkcje
kapelana Cytadeli Warszawskiej, prowadzac w tym okresie akcje ratowania
wiezniow politycznych. W powstaniu byt kapelanem oddziatow gen. Kazi-
mierza Mieleckiego i gen. Edmunda Taczanowskiego. 8 maja 1863 r. zostat
ranny w bitwie pod Ignacewem. W nocy z 27 na 28 czerwca 1864 r. zostal
aresztowany i osadzony w trybie natychmiastowym przez sad polowy, ktory
skazat 0. Maksyma na smier¢. Wyrok wykonano 19 lipca 1864 r. w Koninie.
Na stokach Cytadeli warszawskiej 12 czerwca 1863 r. $mier¢ ponidst inny ka-
pucyn, o. Agrypin Konarski, ktéry bedac kapelanem oddziatu dowodzonego
przez Mariana Langiewicza, odznaczyt sie szczegélnym mestwem w bitwie
pod Grochowiskami.

Walki powstancze toczyly sie takze na Litwie, gdzie wiosna 1863 r. przybyt
gen. Zygmunt Sierakowski, gromadzac rozproszone grupy w jeden oddziat
liczacy ok. 2 tys. zolnierzy. Poczatkowo oddziat ten osiagat sukcesy, ale kle-
ska w dwudniowej bitwie pod Birzami zakonczyta jego dziatalnos¢. Piszac
o powstaniu na Litwie, nalezy wspomnie¢ o ksiedzu Antonim Mackiewiczu,
ktory byt nazywany przez ludnos¢ ,drugim Witoldem”. Juz w marcu 1863 r.
zebral wokét siebie oddzial ochotnikéw, ktorzy walczyli w rejonie Puszczy
Kampinoskiej. Nastepnie wszedl w sklad oddziatu gen. Sierakowskiego. Za
udziat w powstaniu zostat powieszony 28 grudnia 1863 r. w Kownie.

Podsumowanie

,Dusza polskiego powstania byto duchowienistwo katolickie” — to stwier-
dzenie 6wczesnego prezydenta miasta Poznania Karla von Horna stanowi
dowod glebokiego zaangazowania sie duchowienstwa w walce o wolnos¢
i suwerennos¢ Polski®. Udziat ksiezy w powstaniu zadecydowat w duzej
mierze o udziale chlopéw. Aktywnos$¢ duchowienistwa w powstaniu® spo-

81 Instrukcja o postepowaniu wojskowym w obozach. Warszawa 22.V.1863 r., w: Dokumenty wydziatu
wojny Rzqdu Narodowego, Wroctaw 1973, s. 45.

2 Tamze.

% Tamze, s. 39.

# Ksieza na rézne sposoby wspomagali powstancow. Czesto w tym dziele pomagali im kle-
rycy Seminarium Duchownego w Tarnowie. Por: W. Pachowicz, Duchowierstwo diecezji tarnowskiej
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wodowata surowe represje ze strony cara. Pod koniec 1863 r. do Krolestwa
Polskiego przybyl! Nikotaj Milutin, ktory na zlecenie Aleksandra I opracowat
memoriat dotyczacy kasaty klasztorow. 8 listopada 1864 r. wydano ukaz carski
o zamknieciu wszystkich klasztorow w Krolestwie Polskim®.

,Przebieg walk udowodnit, Ze mozliwe jest funkcjonowanie wojskowej
stuzby duszpasterskiej w warunkach wojny partyzanckiej w okupowanym
kraju, nawet wéwczas, gdy zwierzchnos¢ koscielna nie moze dac¢ zgody
kaptanom na podejmowanie obowiazkow duszpasterskich”®. Wigkszos¢
kapelanow nalezata do zgromadzen zakonnych, co byto spowodowane
kontrola kraju przez wojska zaborcy, ktérym o wiele tatwiej byto sprawdzi¢
pojedyncza parafie niz klasztor®.

Przedstawiajac dziatalno$¢ duchowienstwa w powstaniu styczniowym,
nalezy podkreslic, ze ksigeza obrzadku rzymskokatolickiego nalezeli do grupy,
ktéra dotknely najwieksze represje zmierzajace do rusyfikacji duszpasterstwa
i ukarania tych, ktorzy w jakikolwiek sposéb wlaczyli sie do powstania®.

Wymazanie Polski z mapy Europy nie zamkneto dziatalnosci kapelanéw
wojskowych, ktérzy bardzo aktywnie wiaczali sie do walki o niepodlegtos¢
panstwa. Wyrazem tego bylo bardzo mocne zaangazowanie w Legionach
Dabrowskiego, udziat w powstaniach czy na frontach I wojny swiatowej,
spelnianie stuzby nie tylko w polskich oddziatach, ale takze w sitach zbrojnych
innych panstw. Okres I wojny $wiatowej wyksztatcit kadre kapelanéw bardzo
dobrze znajacych specyfike stuzby wojskowej, ktorzy w II Rzeczypospolitej,
stojacej w koniecznosci szybkiego zorganizowania silnej armii, stanowili trzon
stuzby duszpasterskiej.

Piotr Jaworski — ARMY CHAPLAINS IN THE NOVEMBER AND JANUARY UPRISING

The spiritual and military service for God and homeland, being a particular
aspect of callings for army chaplains, has a long history, which reaches back to the
earliest times. In Poland a regular army ministration was introduced by the Warsaw
parliament in 1690. However, the course of political events which took place in the
18th century prevented the army and army ministration from being completely reor-
ganized. Along with the third annexation of Poland in 1795, Poland disappeared from

wobec powstania styczniowego, ,Rocznik Tarnowski” 1997-1998, ss. 421 91; A. Kunisz, Udziat Ziemi
Tarnowskiej w powstaniu styczniowym, Krakow 1990, ss. 177-178.

% Por. B. Kumor, Historia Kosciota, t. 7..., cyt. wyd., ss. 353-360.

% J. Odziemkowski, Stuzba duszpasterska..., cyt. wyd., ss. 20-21.

 E. Orzechowska, Ksieza kapelani w oddziatach powstanczych wojewédztwa sandomierskiego
1863-1864, ,Wojskowy Przeglad Historyczny” 4/1994, s. 109; J. Odziemkowski, Stuzba duszpa-
sterska..., cyt. wyd., s. 21.

8 Zob. M. Radwan, Polityka rosyjska wobec KoSciota katolickiego na Litwie i Biatorusi (po roku
1863), w: Koscidt katolicki na Litwie i Biatorusi w XIX i XX wieku, ,Sympozjum. Periodyk naukowy”
Rok III, 1(4)/1999, ss. 29-57.
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the map of Europe. The time of the fight for Polish independence started. Although
Poland did not exist anymore on the map of Europe, the activity of army chaplains did
not finish. Moreover, they took an active part in the fights for Polish independence.
They were strongly involved in the Dabrowski Legions, and they also participated in
uprisings or on the fronts during World War I, servicing not only in Polish troops but
also in foreign ones. The article presents the activity of Polish army chaplains during
the November and January uprisings, and thus during the time which was one of
the hardest and most difficult moments for Polish people who were fighting for the
independence of their country.
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Bart D. Ehrman, Jesus BErorReE THE GospeLs. How THE EARLIEST CHRISTIANS
ReMEMBERED, CHANGED, AND INVENTED THEIR STORIES OF THE SAVIOR, Harper-
Collins Publishers, New York 2016, ss. 326.

Poszukiwanie nowych perspek-
tyw w badaniach religioznawczych,
opierajacych sie na metodologicznej
bazie konstrukcjonizmu, prowadzi
w ostatnich latach do coraz czestsze-
go wykorzystywania ustalert nauk
kognitywnych. Najnowsza publikacja
Barta D. Ehrmana, profesora Univer-
sity of North Carolina at Chapel Hill,
wybitnego znawcy i popularyzatora
wiedzy na temat Nowego Testamentu
i dziejow wczesnego chrzescijaristwa,
nalezy do tego wlasnie gatunku. Kil-
ka jego prac zostato opublikowanych
w polskim ttumaczeniu (m.in. Nowy
Testament: historyczne wprowadzenie do
literatury wczesnochrzescjaniskiej, War-
szawa 2014; Przeinaczanie Jezusa: kto
i dlaczego zmieniat Biblie, Warszawa
2009; Prawda i fikcja w ,, Kodzie Leonarda
Da Vinci”, Poznan 2005). Bart Ehrman
zaproponowat tym razem analize dzie-
jow i nauki historycznego Jezusa oraz
poczatkdw chrzescijanstwa, odwotujac
sie do badan interdyscyplinarnych, ze
szczegdlnym uwzglednieniem usta-
lerr psychologii kognitywnej. Badania
te koncentruja sie na funkcjonowaniu
ludzkiej pamieci, a zwlaszcza pamieci
naocznych swiadkéw waznych wyda-
rzen, o ktérych pdzniej opowiadaja,
oraz na procesach transformagji ich pa-
mieci wraz z uptywem czasu. W mniej-
szym stopniu odwotywat si¢ Ehram do

socjologicznych i antropologicznych
badan nad tradycja oralna.

Adresujac swdj tekst zwlaszcza do
amerykanskiego czytelnika, Ehrman
postuzyt sie analogiami zaczerpniety-
mi z amerykanskiej historii, np. sposo-
bem pamieci o prezydencie Abrahamie
Lincolnie. Wskazywat, ze w badaniach
politologicznych, przeprowadzonych
w 2014 r., Lincoln oceniany byt jako
,Majlepszy” prezydent w historii Sta-
néw Zjednoczonych, pomimo wiedzy
badanych na temat kontrowersyjnych
decyzji politycznych, takich jak rozpo-
czecie wojny domowej oraz ewolugji
jego pogladéw w kwestiach niewol-
nictwa (ss. 5-8). Ehrman zwracal uwa-
ge, ze w podobny sposob zmieniata
sie amerykanska percepcja ,,odkrycia
Ameryki” i postaci Kolumba: od glory-
fikacji, przez idealizacje, po catkowita
dezaprobate (ss. 8-10). Jezeli percepcja
spoteczna moze ulega¢ tak dalekim
przeobrazeniom, pojawia sie, wedtug
Ehrmana, pytanie o procesy kognityw-
ne, ktére do nich prowadza.

W tym kontekscie Ehrman postawit
pytanie o Jezusa historycznego, stwo-
rzonego w ludzkiej pamieci i percepgji
wspotczesnych. W jaki sposdb pamieta-
li Go ludzie w 40-50 lat po Jego $mierci,
w momencie spisywania Ewangelii?
Kim byli ludzie piszacy opowiesci
ewangeliczne i jakie mogly by¢ zrédta
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ich informacji? Stad tytut pracy: Jezus
przed Ewangeliami, a wiec autentycz-
ny, przed transformacjami kognityw-
nymi. Autor analizuje poszczegdlne
wydarzenia z Zycia oraz dziatalnosci
Jezusa w kontekscie wspoélczesnych
badan nad procesami kognitywnymi,
a szczegodlnie pamiecia, koncentrujac
sie¢ poczatkowo na pamieci o Jego na-
rodzinach i dziecinstwie (ss. 32-38) oraz
zyciu i $mierci (ss. 38-45).

Wazna czescia rozwazan stata sie
polemika ze zwolennikami twierdze-
nia, ze w kulturach oralnych ludzka
pamiec¢ w przesztosci doskonale funk-
cjonowata (s. 12). Ehrman byl pytany
o kwestie pamieci w kulturach oral-
nych oraz ich wiarygodnosci takze
w czasie promujacych ksiazke spotkan
autorskich (np. 1 marca 2016 r. w Quail
Ridge Books, Raleigh NC). Przyznawal,
ze powszechnie panuje przekonanie
o niezawodnosci i precyzji pamieci in-
dywidualnych ludzi czy spoteczenistw
niepostugujacych sie pisana literatura.
Zaprezentowatl pionierskie badania
radzieckiego psychologa, Aleksandra
R. Luria, profesora Uniwersytetu Mo-
skiewskiego, nad niezwyktym przy-
padkiem cztowieka o fenomenalnej
pamieci. Przypadek ten zainteresowat
wielu psychologéw i psychoneurolo-
gow kognitywnych potowy XX wieku
(Ehrman odwotuje sie do angielskiej
wersji pracy Lurii pt. The Mind of the
Mmnemonist: A Little Book About a Vast
Memory, New York 1968). Ehrman pod-
kreélatjednak, ze przypadki takie maja
charakter unikalny.

Podaje natomiast w watpliwos¢
przekonania o doskonatej pamieci jako
niezweryfikowane naukowo. Ehrman
odwoluje sie do badan prowadzonych
przez antropologdw i socjologdw, kto-

rzy w polowie XX wieku rozpoczeli ba-
dania nad pamiecig w spoteczeristwach
o kulturach oralnych. W rozdziale
piatym (ss. 179-193) prezentuje on np.
badania Alberta Lorda. Konkluzja wy-
daje si¢ znaczaca dla rozwazan Ehrma-
na — kultury oralne zasadniczo réznia
si¢ od pisanych sposobem rozumienia
,doktadnosci” przekazu. W kulturach
opartych na pismie podkreslana jest
konieczno$¢ dostownej wiernosci tek-
stéw, powtarzanie opowiesci verbatim.
W kulturach oralnych natomiast rozu-
mienie przekazu jako ,doktadnego”
oznacza, ze przekazywana opowies¢
moze by¢ uaktualniana, modyfikowana
z uplywem czasu, dostosowywana do
zmieniajacych sie potrzeb stuchaczy.
Stad w kulturach tych przekazy ustne
nieustannie zmieniajg si¢, pozostajac
w przekonaniu 0s6b opowiadajacych
doktadnie takie same. Sytuacje te po-
rowna¢ mozna do réznych wykonan
piosenek na koncertach — tych samych,
ale nie identycznych (ss. 185-186).
Ustalenia te potwierdzili Jack Go-
ody, antropolog spoteczny z Cambrid-
ge, badajacy tradycje oralne w Ghanie,
oraz Jan Vansina w Rwandzie i Bu-
rundi, zauwazajac, ze przekazy ustne
ulegajq istotniejszym zmianom, gdy
opowiadane sa czesciej (ss. 187-193).
Ehrman, odwotujac si¢ do ustalen psy-
chologicznych, socjologicznych i an-
tropologicznych, wylicza przyklady
wielu rozbieznosci w opowiesciach
wszystkich czterech tekstow ewange-
licznych. Nieustannie podkresla, ze
prezentowane przez niego przyklady
rozbieznosci i niescistosci w tekstach
nowotestamentowych znane sa nauce
od XVIII i XIX wieku, byly wielokrot-
nie analizowane przez filologéw, hi-
storykow, teologéw i religioznawcéw,
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szczegdlnie XIX-wiecznych uczonych
niemieckich. Proponuje jednak nowsg,
kognitywna interpretacje prezentowa-
nych przyktadéw. Uwaza, ze wynikaly
one przede wszystkim z niedoskonato-
$ci pamieci oraz kognitywnych tenden-
qji do innowacji narracyjnych.
Znacznie ciekawsza okazuje sie
dalsza czes¢ ksiazki, prezentujaca ba-
dania psychologiczne nad wartoscig
pamieci naocznych swiadkow. Zaczy-
na od stynnego eksperymentu z 1902 r.
przeprowadzonego przez berlinskie-
go kryminologa, profesora Franza
von Liszta, opisanego pdzniej przez
czolowa badaczke problemoéw pamieci
naocznych $wiadkéw, psychologa Eli-
sabeth Loftus. Przytoczona przez Ehr-
mana konkluzja jest oczywista: wiek-
sz0s¢, ok. 80% naocznych swiadkow,
nie jest wiarogodna i ich $wiadectwa
nie powinny stanowi¢ podstawy de-
cyzji sadowych (ss. 87-88).
Odwotywat sie takze do badan ha-
rvardzkiego psychologa Daniela Schac-
tera. Analizowat on sprawy sadowe,
w ktérych osoby oskarzone i skazane
za gwatt lub morderstwo na podstawie
zeznan naocznych swiadkéw, nastep-
nie byly uniewinnione po dokonaniu
badan DNA. Z zaskoczeniem stwier-
dzal, Zze w az 75% badanych przypad-
kow pierwotne wyroki musiaty by¢
uniewazniane (s. 89). Podobne konklu-
zje wynikaty z badan, ktdre przeprowa-
dzit w 1993 r. holenderski psycholog
Hans Crombag. Dotyczytly pamieci
studentdw o popularyzowanym przez
media wypadku lotniczym z 1992 r. Py-
tania dotyczyty ,,autentycznego” filmu,
dokumentujacego moment katastrofy
przez naocznego swiadka. W tym przy-
padku 66% studentéw odpowiedziato
w ankiecie, ze ogladato ten dokument —

problem lezat jednak w tym, Ze takiego
dokumentalnego nagrania nigdy nie
byto (s. 90).

W takim razie, konkluduje Ehr-
man, czy mozemy wierzy¢ naocznym
$wiadkom dziatalnosci Jezusa? Histo-
ryk sugeruje, ze wszystkie powyzsze
ustalenia psychologiczne i antropolo-
giczne mozna odnie$¢ do pamieci Jego
wspotczesnych. Z naukowa precyzja
konkluduje jednak hipotetycznos¢
swych rozwazan: ,,Some of the later
Christian memories of Jesus probably
were first placed in circulation by eye-
witnesses. The fact that they go back to
eyewitnesses, however, does not mean
they are necessary ‘accurate’ memories,
in the sense that they are memories of
things that really happened. They may
be that. Or not” (s. 130).

W przypadku pamieci o $mierci Je-
zusa odwotuje sie do historycznych juz
badan Hermanna Ebbinghausa (ss. 132-
133) oraz nieco pdzniejszych badan z lat
30. XX wieku prowadzonych przez
brytyjskiego psychologa z Cambridge,
Frederica C. Barletta, opublikowanych
w pracy Remembering: a study in Expe-
rimental and Social Psychology (ss. 134-
138). W tych ostatnich, klasycznych
eksperymentach Barlett dawat bada-
nym wydrukowany tekst z krétka opo-
wiescia do zapamietania, a nastepnie
kilkakrotnie, w odstepach czasu, prosit
0 jej powtorzenie. Zauwazyt, ze w po-
wtarzanych opowiesciach powtarzane
sa te same tresci, nawet jezeli wynikaty
z btedu popetionego w pierwszym od-
twarzaniu historii. Z czasem pojawiato
si¢ coraz wiecej btedéw. Wprowadzo-
ny przez Barletta termin repeated repro-
duction Ehrman odnidst do opowiesci
o Jezusie, ktore musialy zmieniac¢ si¢
w miare uptywu czasu (s. 136).
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Parada najwazniejszych nazwisk
w historii badan nad pamiecia zosta-
ta powierzchownie wsparta bardziej
wspotczesnymi nazwiskami. Pojawili
sie¢ wiec: Roger Brown i James Kulik,
Ulric Neisser i Nicole Harsch, Jennifer
Talarico i David Rubin. Jedna z now-
szych teorii, kognitywna teoria FTT,
czyli fuzzy-trace theory, nazywana przez
Ehrmana gist memory, zostata zapro-
ponowana przez Charlesa J. Brainerda
i Valerie F. Reyna. Przyktadem distorted
memory miat by¢ epizod z Barabaszem
(ss. 171-173) oraz wydarzenia opowia-
dane przez Ewangelie, a dotyczace
okoliczno$ci $mierci Jezusa, np. roze-
rwanie zastony $wiatynnej, trzesienie
ziemi czy ukazywanie si¢ zmartych
(ss. 173-176). Distorted memories badane
byty przez wielu psychologéw i neu-
ropsychologéw XX wieku.

Niezwykle ciekawy jest rozdz. 6,
zajmujacy sie pamiecia kolektywna
(collective memory), problem, ktory stat
sie przedmiotem badawczym nauk
spotecznych. Pytanie badawcze, w jaki
sposéb grupy spoteczne pamietaja
wydarzenia, pomaga wyjasni¢ wiele
zjawisk. Ehrman odwotluje sie do roz-
nej pamieci historycznej Pétnocy, dla
ktorej amerykanska wojna domowa
(w polskiej historiografii nazywana
takze wojna secesyjna) pamietana jest
jako wojna o zniesienie niewolnictwa.
Tymczasem spoteczenistwo historycz-
nego Potudnia pamieta te wojne jako
obrone praw poszczegdlnych stanow
do podejmowania suwerennych de-
cyzji i obrone przed Pétnocng agre-
sja (the war of northern aggression albo
northern invasion). Podobna analogia
moze by¢ polska pamie¢ o wybuchu
IT wojny $wiatowej w 1939 r., podczas
gdy w pamieci amerykanskiej wojna
$wiatowa wybuchta dopiero w 1941 r.

Koncepcje pamieci zbiorowej wpro-
wadzit do nauk spotecznych bez mata
sto lat temu francuski filozof i socjo-
log Maurice Halbwachs w publikacji
On Collective Memory, wydanej po raz
pierwszy w wersji francuskiej w 1925 .
(University of Chicago Press wydato ja
w wersji angielskiej w 1992). Halbwachs
zwracat uwage na role indywidualnej
pamieci w kontekscie spotecznym,
z podkresleniem, ze pamiec nie istnieje
bez kontekstu spotecznego. W ten spo-
sob odrzucat psychologiczny punkt wi-
dzenia, koncentrujacy sie na unikalno-
$ci jednostki i jej pamieci, a przenoszac
punkt ciezkosci na doswiadczenie spo-
leczne. Wedlug Halbwachsa , the past
is a social construction mainly, if not
wholly, shaped by the concerns of the
present” (ss. 230-233). Ehrman dorzucit
wiec do wyjasnien psychologicznych
iantropologicznych elementy socjologii
i konstrukcjonizmu.

Wszystkie rozwazania maja charak-
ter hipotetyczny. Kilkakrotnie w kon-
kluzjach kolejnych rozdziatéw zazna-
cza niejednoznacznos$¢ analizy, np.
,,but that does not mean that we should
simply discount these memories and
throw them on a trash heap of historical
inaccuracies” (s. 166). Z jednej strony
badania psychologiczne, socjologiczne
iantropologiczne potwierdzaja transfor-
macje ludzkiej pamieci, wptyw zmienia-
jacych sie warunkéw politycznych czy
spolecznych na przekazywane tresci,
co ttumaczy rozbieznosci w przekazach
ewangelicznych czy szerzej nowotesta-
mentowych. Z drugiej jednakze strony
istnienie tak wielu ustnych przekazoéw,
jeszcze przed ich pisana wersja, Swiad-
czy o tym, ze miaty ogromna wage dla
wszystkich, ktérzy zetkneli sie z Jezu-
sem i Jego nauka (s. 226). Konczy swoja
prace: ,Christian memory is particularly
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and uniquely important. Christian me-
mory transformed the world. Christian
memory brought about a revolution
in the history of Western civilization”
(s. 295) — i wlasnie dlatego historycy
powinni podejmowac tematyke chrze-
$cijaniskich poczatkow tej dominujacej
w Swiecie cywilizagji.

Proby wilaczenia ustalen z zakresu
psychologii i neuropsychologii poja-
wiajq sie coraz czesciej w badaniach hi-
storycznych i religioznawczych z bar-
dziej lub mniej udanym rezultatem.
Stwarzaja nowe mozliwosci lepszego
zrozumienia zjawisk religijnych histo-
rycznych i wspodtczesnych. Szczegol-
ne znaczenie ma odwolywanie sie do
przeprowadzanych eksperymentéw
oraz ustalen psychologii kognitywnej,
oczywiscie pamietajac o permanent-
nym rozwoju tych dyscyplin, ciagle
nowych propozycjach oraz doskona-
leniu metod badawczych. Psycholo-
gia spoteczna, traktowana czesto jako
spoteczna kognitywistyka (social cogni-
tion), oferuje naukowo zweryfikowane
wyjasnienia mechanizméw ludzkiego
dziatania, sposobu mys$lenia, podej-
mowania decydji, percepcji — wreszcie
pamieci w kontekscie indywidualnym
i zbiorowym, warte szerszego wyko-
rzystania przez inne dyscypliny huma-
nistyczne i spoteczne.

W jakim stopniu zastosowanie
ustalen psychologii kognitywnej oka-
zalo sie przydatne w analizach Ehr-
mana? Niestety, probe podjeta przez
autora trudno zaliczy¢ do udanych. Po
pierwsze, wyraznie zabraklo koncepcji
ikonsekwentnie zastosowanej teorii ko-
gnitywnej czy odwolania sie do grupy
badan nad ludzka pamiecia. Wprowa-
dzanie w kolejnych rozdziatach infor-
magji o klasycznych eksperymentach,
czesto z przetomu XIX i XX wieku lub

pierwszej potowy XX wieku, waznych
w historii psychologii kognitywnej,
nie odzwierciedla pdzniejszych we-
ryfikacji, wspotczesnego stanu badan.
Udowadnia erudycje autora, ale jedno-
cze$nie sprawia wrazenie intelektual-
nego chaosu, braku konsekwencji, a co
gorsza, braku jednoznacznej koncepgiji.
Po drugie, po prezentacji kolejnych sy-
tuacji, kwestionujacych wiarygodnos¢
pamieci naocznych swiadkéw wyda-
rzen, autor podkresla, ze w wypadku
poczatkow chrzescijanstwa konkluzje
moga mie¢ wylacznie charakter hipo-
tetyczny. Wspdtczesni historycy czy
religioznawcy nie posiadaja dowodow
na definitywnie postawione watpliwo-
$ci czy potwierdzenia.

Pomimo iz autor odwotuje si¢ do
tych samych kwestii nowotestamen-
towych, ktére dyskutowat w swoich
wczesniejszych ksiazkach, powtarza
analizy tych samych tekstow, ksigzka
z cala pewnoscia bedzie kolejnym be-
stsellerem. Wynika to nie tylko z nie-
ustannego zainteresowania poczatkami
chrze$cijanistwa, ale takze popularnoscig
wyjasnien zaczerpnietych z psycholo-
gii. Po fascynacjach psychoanalityczny-
mi koncepcjami Freuda wyjasnianiem
zjawisk poprzez mechanizmy obronne
ego czy traumatyczne przezycia z dzie-
cinstwa, przyszla obecnie kolej na od-
wotywanie sie do naukowych ustalen
antropologii i psychologii kognitywnej
oraz neuropsychologii. Préby te, wspar-
te metodologia konstruktywizmu,
otwieraja nowe mozliwosci wyjasniania
i rozumienia zjawisk z zakresu religii
i historii religii. Praca Ehrmana nalezy
do waznych krokéw w rozwoju nowych
perspektyw i interpretacji.

Anna Peck
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