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Romuald Piekarski'
Krzysztof Ulanowski*

Wprowadzenie

Zagadnienie sacrum w sztuce jest ztozone i angazuje rozmaite dyscypliny i sub-
dyscypliny badawcze z calym ich aparatem metodologicznym. Temat sacrum
w sztuce, literaturze, filmie jest znany i poswieca mu si¢ w Polsce nie mato miej-
sca, np. problem jakosci sakralnych (w sztuce i poprzez sztuke) doczekal si¢ au-
torskiego ujecia u profesora Wtadystawa Strézewskiego. Natomiast osadzenie
tych zagadnien w najszerszej perspektywie — w badaniach poréwnawczych nad
cywilizacjami i teorii cywilizacji - zdaniem niZej podpisanych, podejmowane
byto bardzo rzadko i jedynie fragmentarycznie. To zatem, co tutaj prezentujemy,
to zaledwie wstepna prdba, przymiarka, mieszczgca sie¢ w cyklu konferencyjnym,
ktdéry posiada juz cztery edycje.

Nawigzujac do badan w dziedzinie nauk o cywilizacji oraz biorac pod uwage
teze o sekularyzacji kultur nowoczesnych czy wspoélczesnych, autorzy tekstow od-
noszg te poszukiwania do wymiaru doswiadczenia i kontekstu cywilizacyjnego.
To pierwsze oznacza ktadzenie nacisku na pierwszenstwo doswiadczenia, ktore
poprzedza ukazywanie jako$ci sacrum w dziele artystycznym czy pisarskim. To
drugie poddaje namystowi wyniki oddzialywania rzeczonych dziel, ktdre nie tyl-
ko zdolne s3 ewokowac¢ u odbiorcéw wspomniane jakosci, ale i wzbudza¢ uczest-
nictwo w podobnym dos$wiadczaniu. Przyktadem moze by¢ sztuka malarska two-
rzenia ikon w kontekscie prawostawia i tradycji cywilizacyjnej Bizancjum.

Ponadto co najmniej jeszcze jeden aspekt zastuguje na uwage, mianowicie ten,
o ktérym pisal Bartosz Jastrzebski: ,,Zycie duszy pragnie piesni, symboli, wizji -
Boskiej sztuki. Inaczej marnieje i obumiera™. Mowa tu o tym ,,zyciu duszy”, ktore
ozywia wszelka autentyczng wiare religijng. To bardzo ciekawa teza i mozna ja
odczyta¢ jako wspolgrajaca z metaforyczno-obrazowym charakterem jezyka

' Uniwersytet Gdanski, Instytut Filozofii, romuald.piekarski@ug.edu.pl.

Uniwersytet Gdanski, Zaklad Antropologii Spolecznej, krzysztof.ulanowski@ug.edu.pl.

Zob. B. Jastrzebski, Religia, ktéra nie tworzy sztuki nie jest prawdziwa, s. 1, https://teologiapolitycz-
na.pl/bartosz-jastrzebski-religia-ktora-nie-tworzy-sztuki-nie-jest-prawdziwa (dostgp: 14.12.2020).
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religijnego, ktére jakos wyraza Niewystowione. A wiec mamy na wzgledzie nie-
-zwyklo$¢ ludzkiej kondycji w kontekscie Tego, ktory ludzi przewyzsza i tworzy
dla ludzkiego zycia nieobjete ramy.

Zagadnienie to jest nadzwyczaj frapujace zwlaszcza w kontekscie réznorod-
nych kultur i cywilizacji, gdzie naturalnym wynikiem poréwnywania jest (jak si¢
szeroko sadzi) jedynie relatywizm aksjologiczny. Czy tak by¢ musi? Czy - jak to
sie zdarza w dialogu miedzyreligijnym i teologicznym - z wielosci jezykow, oby-
czajow, wrazliwosci i wierzen, zwigzanych z doswiadczeniem sacrum, nie udaje
sie nigdy wysnu¢ pewnych uniwersalnych odkry¢ czy ol$nien o charakterze mo-
ralnym, estetycznym i... metafizycznym?

Zdajemy sobie sprawe z tego, ze ranga i znaczenie sztuki w poszczegdlnych cy-
wilizacjach nie sg takie same; istnieja rowniez dziedziny, w zakresie ktérych poréw-
nywanie wartosci i tresci (np. teologicznych, filozoficznych) sa albo bardzo trudne
albo wysoce ryzykowne. Niemniej wzajemne poznawanie si¢ przedstawicieli od-
miennych religii i cywilizacji stanowi istotny czynnik dialogu miedzyreligijnego
i miedzykulturowego, czynnik zwigkszajacy szanse na dialog w $wiecie. Z uwagi na
ogromnay rozleglos¢ tej problematyki, a takze przez wzglad na potrzebe okreslonej,
wyrazistej plaszczyzny dla poréwnywania wartosci roznych cywilizacji zawezilismy
te rozlegla tematyke do wybranych cywilizacji oraz kilku tylko dziedzin sztuki.

Problematyka tomu Sacrum w sztuce a cywilizacje jest spdjna i roznorodna
jednoczes$nie. Wszyscy autorzy dociekaja wplywu fenomendw artystycznych na
ksztaltowanie si¢ procesow cywilizacyjnych, ale czynig to za pomoca rdéznej gamy
naukowych interpretacji i zagadnien siegajacych od niemal poczatku cywilizacji
ludzkiej az do wyzwan stawianych przez wspolczesnosc.

By nie by¢ golostownym, autorzy zajmuja sie cywilizacja mezopotamska, is-
lamska i chrzescijaniska. W kontekscie wielosci cywilizacji poddano analizie do-
robek teoretykdw i badaczy cywilizacji: Arnolda K. Toynbeeego, Feliksa Konecz-
nego i Jerzego Prokopiuka. Nie brak tez prob zarysowania nowych calo$ciowych
teorii dotyczacych funkcjonowania cywilizacji.

Podejmowane zagadnienia s3 rozwazane ze wzgledu na ich wymiar teologicz-
ny, religioznawczy, literaturoznawczy, jezykoznawczy, historyczny, a nawet ezo-
teryczny. Jesli chodzi o dziedziny odnoszace si¢ do szeroko rozumianej sztuki, to
mamy tu zaréwno studia dotyczace literatury (Wesela Stanistawa Wyspianskiego),
muzyki (tworczoéci Jana Sebastiana Bacha) i filméw Pawla Lungina. Tom jest za-
tem dzielem uniwersalnym, ktéry jednak nie traci z oczu swego $rodka cigzkosci
i punktu réwnowagi, czyli dociekan nad zagadnieniami sztuki oraz sacrum w roz-
woju cywilizacji.

Gdansk, 29.12.2020
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Wojciech Daszkiewicz'
Kultura i cywilizacja - meandry znaczeniowe

Artykul podejmuje problem uporzadkowania znaczen zwigzanych ze stowami ,kultura”
i ,cywilizacja”. Kulture mozna rozumie¢ jako czynnos$¢ uprawy i rezultat tej czynnosci.
W drugim znaczeniu zbliza si¢ do pojecia cywilizacji. Termin ,kultura” akcentuje rézno-
rodnos¢ $wiata; pojecie cywilizacji za$ akcentuje istnienie wiekszych i relatywnie jedno-
rodnych cato$ci. To pierwsze jest semantycznie szersze, to drugie za$ empirycznie obszer-
niejsze, lecz wezsze pod wzgledem znaczeniowym. Kultur jest i bylo bez liku, cywilizacji
byto najwyzej kilkanascie.

Stowa kluczowe: kultura, cywilizacja, wychowanie

Culture and civilization - meaning meanders

The article deals with the problem of ordering the meanings associated with the words
“culture” and “civilization”. Culture can be understood as a cultivation and as a result of
this activity. In the second aspect, the concept of culture comes close to the concept of
“civilization”. The concept of “culture” accentuates the diversity of the world; the concept
of “civilization” emphasizes the existence of larger and relatively homogeneous wholes.
The concept of “culture” is semantically broader; the concept of “civilization” is empirically
broader, but narrower in terms of meaning. There are many cultures (we cannot give ho-
listic number) and there were over a dozen civilizations.

Keywords: culture, civilization, education

Trudno zdefiniowa¢ cywilizacje¢ bez przywotania terminu ,,kultura’, bowiem poje-
cia te s3 ,zlaczone jak syjamskie bliznigta” (Krzysztofek 1991: 18). Terminy ,,kul-
tura” i ,,cywilizacja” stanowia wehikuly czesto wykorzystywane przez pokrewne

! Katolicki Uniwersytet Lubelski Jana Pawla II, Katedra Metafizyki, wdaszkiewicz@kul.pl.
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sobie pojecia, czasem nastawione wzgledem siebie antagonistycznie. Wspolcze-
$nie nagromadzito si¢ mnostwo ujec oraz definicji kultury, podobnie ma si¢ rzecz
z terminem ,,cywilizacja’, ktéry przybiera rézne znaczenia w zaleznosci od kon-
tekstu. W ramach uscislen naukowych mozemy zaobserwowac swoisty wielogtos:

»Pomieszanie jezykow”, jakie panuje w zakresie poje¢ grupujacych sie pod szyl-
dem ,kultura i cywilizacja” - ujawnia si¢ przede wszystkim w samymze nader do-
wolnym, a nawet wrecz rozbieznym rozumieniu tych terminéw. Spostrzegamy to
juz w mowie potocznej, w pospolitym sposobie méwienia; swoista ,,wieza Babel”
wyrasta jednak na tym terenie dopiero w obrebie ,,uscislent naukowych”. Nie jest
to zjawisko pocieszajace, jako ze w samej rzeczy powinno by¢ odwrotnie: termino-
logia naukowa aspiruje przeciez z natury rzeczy do selektywnodci i precyzji (Ro-
dzinski 1960: 75).

Naroslto wiele nieporozumien dotyczacych znaczenia tych terminéw, co prze-
kiada sie na wskazywanie réznych relacji: od synonimicznosci do antynomialno-
$ci (Tarasiewicz 2011a: 76-83).

W tekscie stawiam sobie za cel uporzadkowanie dyskusji wokot rozumienia
kultury i cywilizacji, wskazujac na wiodgce watki znaczeniowe, ktore daty pocza-
tek najbardziej no$nym interpretacjom. Majac $wiadomos¢ rozlegtosci problema-
tyki, zaznaczam, Ze tekst ma charakter przyczynkarski, ale moze stanowi¢ punkt
wyjscia dla bardziej szczegélowych dociekan zwigzanych z prébg uporzadkowa-
nia problematyki relacji kultura/cywilizacja.

Kultura i cywilizacja — aspekt etymologiczny

Terminy ,kultura” oraz ,cywilizacja” nie pojawiaja si¢ w dyskursie naukowym
réwnocze$nie, oryginalne jest tylko stowo ,,kultura’, ktére pochodzi z jezyka tacin-
skiego, od colo, colere oznaczajacego ,uprawe” (Hilgers-Schell, Prust 1967; Pflaum
1961; Rodzinski 1960: 28), ,staranne pielegnowanie”, ,,przetwarzanie” (Ernout,
Meillet 1959: 132), ,,cze$¢ i uwielbienie” (Williams 1976: 77). Nalezy odrézni¢ dwa
odmienne znaczeniowo czasowniki tacinskie (i nie myli¢ ich ze soba): colo, colare,
colavi, colatum (od colum), ktéry oznaczal: ,cedzic”, ,,przesiewal’, ,oczyszczal’,
a w znaczeniu przenosnym: ,oczyszcza¢ moralnie”; oraz: colo, colere, colui, cul-
tum, ktéry oznaczal: ,,mieszka¢, zamieszkiwac’, ,uprawiac ziemig’, ,zajmowac si¢

kimsg lub czyms, dbac¢ o co$” (w sensie materialnym lub moralnym):

(1) ‘hodowac¢ plody ziemi, roéliny i zwierzeta, (2) ‘czuwad nad kims, zabiega¢ o cos,
troszczy¢ si€), (3) ‘otaczad staraniem, opieka, pielegnowad, strzec, (4) zawiadywacd,
kierowa¢, obstugiwad;, (5) ‘wyposazy¢, zaopatrzy¢, ozdabiaé, przystrajaé, upiekszaé,
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wychowywac, ksztalci¢, doskonalié, (6) ‘cenié, powazaé, czcié, wielbi¢, kocha¢, da-
wa¢ zewnetrzne dowody szacunku, mitoéci, okazywaé wzgledy, zaszczyca¢ czyms,
obchodzi¢ co$ uroczyscie’ (Plezia 1998: 577-578).

Niektore z tych znaczen mozna ujmowac osobno i wyraza¢ w pochodnych rze-
czownikach, np. colonus, cultus (Williams 1976: 77). Jego najblizszym greckim
odpowiednikiem jest czasownik polein, wskazujacy na czynno$¢ orania ziemi,
a takze - ujete metaforycznie — poruszanie si¢ po miescie (polis). Sam termin
prawdopodobnie po raz pierwszy zostal uzyty w tytule rozprawy Katona De agri
cultura (Stepien 2011: 41). Od formy supinum cultum powstala meska forma cul-
tus oraz zenska cultura. Terminy te byly tre§ciowo zwiazane z praca na roli i odda-
waniem czci bogom, z wyproszeniem blogostawienstwa uprawom.

Termin ,,cywilizacja” jest neologizmem utworzonym w XVIII w. Wprawdzie
w starozytnej tacinie wystepowalo stowo civitas (miasto, panstwo), civis (obywa-
tel miasta) i civilitas (obywatelstwo, prawa i obowiazki wynikajace z bycia oby-
watelem), nie bylo jednak stowa ,,cywilizacja” (Rudell, Mennel, eds., 1998: 28).
Pojawilo si¢ ono dopiero w epoce nowozytnej, na gruncie tradycji francuskiej,
skadinagd poprzedzone powstaniem przymiotnika ,cywilizowany” Akademia
Francuska przyjmuje to stowo jako neologizm dopiero w 1798 r. We wczesniej-
szych stownikach jezyka francuskiego wystepuje czasownik civiliser i imiestow
przymiotnikowy civilisé, ale w znaczeniu polir les moeurs (uszlachetnienie oby-
czajow) (Stepien 2011: 47).

Francuskie civilise, civiliser odnosily si¢ do lacinskiego przymiotnika civilitas.
Na pewno byty w powszechnym uzyciu w XVI w., wyrazajac ideat osobowy, okre-
slajacy kogo$ charakteryzujgcego si¢ dobrym wychowaniem, uprzejmoscig i nie-
nagannymi manierami. Wzorzec ten uksztaltowal sie w XVI w. pod wplywem
dzietka Erazma z Rotterdamu pt. O wytwornosci obyczajow chtopiecych (Tarasie-
wicz 2011a: 74). Przymiotnik ten znajdziemy u Michela de Montaigne’a w jego
dziele Préby (1957: 520). Stowo to wystepowalo takze u Kartezjusza (zob. 1918:
15, 16; 1960: 10).

Co do pierwszego uzycia terminu ,cywilizacja” w formie rzeczownikowej
nie ma jednomyslnosci. Prawdopodobnie termin ten zostal zastosowany okoto
1732 r. w kontekscie jurydycznym na oznaczenie postanowienia sadu, na mocy
ktorego proces karny ulegal zmianie na postgpowanie cywilnoprawne (Braudel
2006: 37). W znaczeniu pozajurydycznym po raz pierwszy mial uzy¢ tego terminu
w 1752 r. Anne R.J. Turgot, przygotowujac prace na temat historii powszechne;j.
Postuzyl sie on terminem civilisation na okreslenie procesu stawania si¢ cywilizo-
wanym. Przypisywanie Turgotowi pierwszenstwa w postugiwaniu si¢ terminem
»cywilizacja” jest bledne i wynika z wprowadzenia poprawek przez redaktora,
prawdopodobnie Duponta de Nemours, po $mierci autora (zob. Febvre 1930: 37).
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Ksigzkowy debiut stowa ,,cywilizacja” mial miejsce na kartach Traktatu o ludz-
kosci (1756), pracy Victora Riquetiego markiza de Mirabeau (zob. Braudel 1993:
3). Jednak i w tej kwestii nie ma powszechnej zgody i wskazuje si¢ na Marce-
la Boulangera (Febvre 1930: 15), ktéry w trzecim tomie LAntiquité dévoilée par
ses usages, wydrukowanym w Amsterdamie w 1766 r. uzywa stowa ,,cywilizacja”
(Boulanger 1766: 404-405). Takie zwroty jak mettre fin a lacte de civilisation oraz
une civilisation continuee sugerujg, ze chodzi o odniesienie do stawania si¢ cywi-
lizowanym, a nie do stanu bycia cywilizowanym.

Kultura - od uprawy roli do uprawy ducha

Pierwotnie stowo ,kultura” znaczeniowo wigzano z uprawg roli, co oddawalo
wyrazenie agricultura. Tre$¢ tego wyrazenia obejmowala metodyczne czynnosci
uprawy roélin w celu wzmocnienia ich rozwoju, co byto charakterystyczne dla spo-
teczenstwa rzymskiego i jego tradycji rolniczych. Poszerzeniem tego facinskiego
wyrazenia bylo puericultura, czyli medycyna i higienistyka rozwojowa dzieci. Ow
termin utworzono analogicznie do zlozen w rodzaju agricultura czy horticultura,
bedacych nazwami rolnictwa czy ogrodnictwa, wystepujacych w wielu nowozyt-
nych jezykach. Znaczenie to zachowane jest do dzi§ w jezyku agronomii, gdzie
mowi si¢ o ,,monokulturze” jako systemie rolniczym charakterystycznym dla kra-
jow stabo rozwinietych, czy o kulturach wodnych, wreszcie o szczegélnej uprawie
ro$lin (Zygulski 1972: 13). Nawet we wspdlczesnym wyrazeniu , kulturystyka” za-
chowal sie zwigzek ,,kultury” z umiejetnoscia kierowania rozwojem somatycznym;
taki sens kryje si¢ w wyrazeniu ,,kultura fizyczna” (Czerwinski 1971: 15).

Z pierwotnego rozumienia zwigzanego z procesem uprawy rzeczy (cultura
rerum jako czego$ zewnetrznego wzgledem dzialajacego podmiotu) termin ten
przeszed! subtelng ewolucje do znaczenia uprawy wewnetrznej, zwigzanej z do-
skonaleniem samego podmiotu ludzkiego. Biorac pod uwage te dwa podstawowe
metaforyczne znaczenia kultury, nalezy stwierdzi¢, ze bardziej no$ne okazalo si¢
to zwigzane z uprawa duszy (cultura animi), oddziatujace od starozytnosci rzym-
skiej az do XVIII w. W mniejszym uzyciu wystepowalo rozumienie ,,kultury” jako
pielegnaciji ciata ludzkiego (cultura corporis), co obejmowalo takze przyozdabia-
nie ciala oraz czyszczenie garderoby (Busche 2000: 70). Kultura w tym sensie jest
wyzsza forma wydoskonalenia stanu naturalnego poprzez racjonalne, celowe od-
dzialywanie. W ten sposéb mozna méwic o kulturze gleby, kulturze lasow, kultu-
rze zwierzat, ale takze kulturze cztowieka, kulturze umystu i serca, kulturze smaku
i kulturze estetycznej, ogladzie i cywilizacji.

Kultywowanie (,uprawa’) ludzi jest czasem traktowane jako pomaganie
im w rozwoju tych zdolnosci lub sprawnosci, ktére byly w nich jedynie ukryte
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(w moznosci). Kultura w tym sensie jest wiec pielegnacja i odzywianiem czlowie-
ka, tak aby wzrastal zgodnie ze swoja wrodzong dyspozycja lub naturg. W tym
sensie kultywowanie pola i kultywowanie czlowieka ma wspdlna ceche: otdz
»uprawa’ tworzy wilasciwe warunki dla podmiotu, aby wydoby¢ i zaktualizowa¢
to, co bylo wczesniej jedynie w moznosci (zob. Storck 2009: 71-72).

Czynnosciowe ujecie kultury

Czynnos$ciowe znaczenie kultury jako ,,uprawy” zawsze odnosi si¢ do przedmiotu
kultywowania (uprawiania) czegos, stad uzycie terminu cultura wymaga zawsze
przydawki dopelniaczowej (dookredlnika), co znalazto odzwierciedlenie w wielu
wyrazeniach wystepujacych np. w jezyku niemieckim, takich jak: Geisteskultur,
Sprachkultur, Gesangskultur czy Tranzkultur, uzycie tego stowa w sensie abso-
lutnym (bez przydawki dopelniajacej) stanowi zrédlo wieloznacznosci (Busche
2000: 71).

Terminy cultura animi czy cultus vitae odnosily si¢ do kultury osobistej, do-
skonalenia siebie, stad Seneka powie za Cyceronem: oratio cultus animi est, tj. kul-
tura (cultus) oznacza nie tylko wychowanie i ksztaltowanie cztowieka, ale réwniez
»0zdobe” ludzkiego ducha. Oprdcz tacinskiego terminu cultura funkcjonowat bli-
skoznaczny termin humanitas (Chtodna-Blach 2016: 64-75; Niedermann 1941:
29). Oba terminy nawigzywaly do greckiego wyrazenia paideia (Niedermann
1941: 25), ktore okreslato czlowieka udoskonalonego przez cnote (arete), gtownie
philantropia, a wiec przez cnote grzecznosci, sprawiedliwos$ci i mitosci do ludzi
i zwierzat (Krapiec 1999b: 378). Sam termin pojawit si¢ u Ajschylosa i byl réwno-
znaczny z ,karmieniem’, chowaniem dzieci (Ajschylos 1912: 18).

W szerszym znaczeniu paideia byla nosnikiem wszelkich najlepszych cech oby-
watela, zawierala trwaly, a co najwazniejsze — uniwersalny ideal czlowieka (Jaeger
2001: 38). Stowo to pochodzi od pais, czyli chlopca czy dziewczgcia, i oznacza
ich wychowywanie. Kultura grecka jest przeniknigta ideatem paidei — wychowa-
nia; chociaz znajdziemy w réznych kulturach formy przekazywania tradycji oraz
wychowania, to wlasciwie dopiero Grecy odkryli, Ze odpowiednie wychowanie
jest nieodzowne do rozwiniecia swoiscie ludzkich sprawnosci i osiagniecia ideatu
doskonatosci (Chiodna-Btach 2016: 15-63; Jaroszynski 1998: 14).

Wychowanie czlowieka ze wzgledu na okreslony ideal czlowieczenstwa wyraza
uniwersalny sens greckiej paidei (Jaeger 2001: 32). Kulture mozna by rzec, Grecy
wiazg z procesem $§wiadomego pielegnowania ideatu doskonalosci ludzkiej, ktéry
uwyraznia si¢ w calym charakterze cztowieka — w jego zewnetrznym zachowaniu
i dzialaniu oraz w jego aktywnos$ci wewnetrznej. Zewnetrzne zachowanie czlo-
wieka, jego wewnetrzna postawa wobec siebie oraz innych bytéw nie sg dzietem
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przypadku czy instynktu (dzialania charakteryzujacego $wiat przyrody - physis),
ale efektem $wiadomych zabiegéw, zmierzajacych do konkretnego celu — uformo-
wania doskonalego obywatela (zob. Chtodna-Blach 2016: 16-17).

Wazne w tym kontekscie jest zwrocenie uwagi na to, ze 6w uznany pdzniej
za ogdlnoludzki ideal wychowania byt zorientowany na ludzka nature. Chodzito
o formowanie cztowieka od najmtodszych lat poprzez edukacje oraz wychowanie.
Ten dlugi i trudny proces byt $cisle zwigzany z odczytaniem ludzkiej natury (ob-
szarow podlegajacych aktualizowaniu) (Arystoteles, Etyka nikomachejska 1144a5;
Duma 2015: 42). Tak wiec zdaniem Grekéw podatnosé¢ cztowieka do uprawy ply-
nie z natury, ale faktyczna uprawa jest juz zwigzana z kulturg. Ten ideal greckiej
paidei wplynat pdzniej znaczaco na kulture rzymska, a nawet na chrzescijanistwo.

Koncepcja paidei (kultury) jest zwigzana z rozumieniem czlowieka i jego natu-
ry jako obiektywnego stanu rzeczy. Na tle jej rozpoznanych brakow w dziedzinie
poznania postepowania oraz tworzenia pojawia si¢ miejsce dla paidei (kultury)
majacej na celu dopelnienie tych brakéw poprzez rozwiniecie w czlowieku cnot
(zob. Duma 2015: 41-44). W poznaniu zdroworozsagdkowym natura ludzka jawi
sie jako niedoskonala, spotencjalizowana, za$ czlowiek jako byt aktualno-mozno-
$ciowy ma mozliwos$¢ nieustannego aktualizowania siebie na réznych porzadkach
(poznawczym, moralnym i tworczym). Kultura w tej greckiej, a potem rzymskiej
koncepcji jest zatem catkowitym dopelnieniem natury (Jaroszynski 2005: 138;
2006: 141-144).

Sredniowieczne rozumienie starozytnych poje¢ peideia i cultura faczone jest
w ramach chrze$cijanstwa z veneratio (uwielbieniem) w religijnej perspektywie
osobowego Boga, w ktorej kultura i czlowiek osiaga swoje ostateczne spelnienie.
Mozna zaobserwowac tendencje wigzania terminu ,,kultura” z zyciem religijnym
(Beneton 1975: 23). Chrzescijaiistwo naktadato si¢ na odrebne kultury (rycerska,
chlopska, zakonng), ktére przenikajac si¢ w miejscach religijnego kultu, trenowa-
ty Europe w jednej z jej najwazniejszych cech - jednos$ci w réznorodnosci (Golka
2012: 59; por. Delanty 1999: 26-30). Idea uniwersalizmu kulturowego wedrowa-
ta $ciezkami wspdlnych obrzedéw religijnych i kalendarza, co inicjowato proces
zespalania w jedng strukture kulturowg réznych populacji ludzkich. W tym kon-
tekscie stowo kultura wigzano z terminem cultus (hotd, cze$¢, uwielbienie), co
rezonowalo w wystepowaniu takich wyrazen jak cultura Christi czy cultura Chri-
stianae religionis, Cultura doloris (Baur 1961: 13; por. Kowalczyk 2005: 14).

Warto wskaza¢ na wazny aspekt namystu nad kultura, ktéry zakamuflowat
sie w dyskusjach chrystologicznych, czego efektem bylo krystalizowanie si¢ kon-
cepcji osoby (Krapiec 2005: 114-119). Chrzescijanistwo wniosto nowa koncepcje
Boga osobowego, jedynego, transcendentnego i wszechmocnego, stworcy ko-
smosu i czlowieka. Cztowiek to nie tylko animal rationale, ale przede wszystkim
osoba, czyli byt stworzony na obraz (prosopon-persona) i podobienstwo Boga.
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Chrzescijanskie rozumienie Boga, stworzenia i czlowieka dopetniato kulture kla-
syczna, ale réwnoczes$nie w sposob niepomierny ja przekraczato (Jaroszynski 1999:
15), bowiem poszerzyto perspektywe ludzkiego Zycia o wymiar nadprzyrodzony.

Objawienie dalo poczatek nowej kulturze, czyli nowemu pojmowaniu sensu
i celu zycia czltowieka i sposobow osiaggniecia tego celu (Jaroszynski 2015: 22-24).
Polegalo ono przede wszystkim na ukazaniu w innym $wietle ludzkiej natury,
wskazaniu nie tylko na grzech pierworodny i jego skutki, ale takze na fakt, ze ta
natura zostala stworzona na obraz i podobienstwo samego Boga. Grzech pierwo-
rodny negatywnie wplynal na sposéb dzialania, jednak nie zmienit istoty ludzkiej
natury, poniewaz czlowiek nadal pozostal osobg, czyli podmiotem posiadajacym
godno$¢. Bog stal sie najwyzsza racjg i najwyzszym celem ludzkiego zycia. Ta
kwestia zacigzy (w pozytywnym sensie tego stowa) na pozniejszym postrzeganiu
kultury przez pryzmat personalistyczny, gdzie osoba stanowi dobro najwyzsze,
ktére winni$my odnosi¢ do wytwordéw kulturowych jako ich miare (zob. Tarasie-
wicz 2011b: 185-197) - to wlasnie w dzialaniach osobowych czlowieka bedzie sie
poszukiwac zrodet kultury (zob. Krapiec 2008: 54-56).

Metafore cultura animi trudno znalez¢ w $redniowiecznych watkach eduka-
cyjnych septem artes liberales oraz enkyklios paideia, ale specyficzny kontekst epo-
ki renesansu oraz §wieckiego oswiecenia wyzwolily ide¢ wszechstronnej uprawy
ludzkiej osobowosci (Rauhut 1953: 83). W renesansie uwyraznita si¢ tendencja
powrotu do starozytnego rozumienia wyrazenia cultura poprzez wigzanie go
z umystowa lub duchowa doskonaloscig cztowieka w takich wyrazeniach jak
animi cultura czy georgica animi — uprawianie ducha (Krgpiec 2008: 10). Proces
ten przejawial si¢ w stopniowym, a nawet nadmiernym wykorzystywaniu stowa
cultura z dopelniaczem, np. Erazm z Rotterdamu oraz Tomasz Morus moéwili
o kulturze ludzkiego umystu (ingenii cultura) (zob. Hilgers-Schell, Karuth 1967:
136-138). Takie znaczenie upowszechnilo si¢ na terenie oddzialtywania jezyka
francuskiego, gdzie moéwilo si¢ o kulturze ludzkiego ducha, umystu czy serca. Ale
kultura oznaczata takze proces ksztalcenia, trud pracy, czynnos¢ uprawiania cze-
go$ (Kowalczyk 2005: 14).

Co ciekawe, w okresie tym uzywa si¢ takze terminu civilitas podkreslajacego
spoleczne znaczenie kultury — wychowania i wyksztalcenia. Jednym z gléwnych
dziet tego okresu jest Erazma z Rotterdamu De civilitate morum puerilium libel-
Tus, w ktorym civilitas odnosi si¢ do idealu osobowego, kogos odznaczajacego si¢
uprzejmoscia i nienagannymi manierami (zob. Tarasiewicz 2011a: 74). W podob-
ny sposéb ujmuje civilitas Franciszek Salezy w Introduction a la vie dévote jako
postawe moralno-spoleczng.

Podczas gdy Erazm i Franciszek Salezy tacza w swych dzielach starozytnos¢
(civilitas, urbanitas) z nauka chrzeécijanstwa, w nurcie reformatorskim renesan-
su pojawia sie odmienne od starozytnosci pojecie civilitas. Wyraza ono nowos¢



16 Wojciech Daszkiewicz

w poznaniu, nowos$¢ zmieniajacych sie (reformatorskich) relacji spotecznych. Ci-
vilitas staje si¢ terminem warto$ciujagcym polaczonym z dazeniem do reform —
ma by¢ wyrazem nowego, lepszego porzadku nauki, religii, spoteczenstwa (Luter).
Kalwin (Institution de la religion chrétienne), przeciwstawiajac civilité i humanité
barbarzynstwu, stwierdza, ze tylko cztowiek ,cywilizowany” zdolny jest do po-
znania Boga (zob. Niedermann 1941: 69; por. Stepien 2011: 44).

Kultura jako rezultat uprawy

Klasyczna koncepcja cultura animi w sposob dorozumiany sktaniata do uwzgled-
nienia stanu koncowego w momencie zachodzenia czynnosci ludzkiego dzialania,
ale dopiero w XVII w. wyraznie przeniesiono akcenty znaczeniowe na rezultat sa-
mego dziatania. W jezyku francuskim Jean de La Bruyeére prawdopodobnie po raz
pierwszy uzyt terminu ,,kultura” nie tylko w klasycznym sensie czynnosci action
d’instruire une personne, ale takze w nowym sensie etat dune personne instruite
[stanu osoby wyksztalconej] (Wartburg 1946: 1504).

Stopniowe przenoszenie domniemanego stanu rozwoju z jednostki (osobowo-
$ci) na cale narody i epoki mialo dalekosi¢zne konsekwencje teoretycznie oraz
historyczne (zob. Busche 2000: 77). W jezyku tacinskim to wiasnie stowo cultus
opisywalo doskonaly stan catych narodéw. W tym sensie Franciszek Bacon moéwit
po raz pierwszy o kulturze, ktéra oznacza zaawansowany stan rozwoju spoleczne-
go, odkrycia i wynalazki techniczne. To doprowadzilo do przeniesienia znaczenia
stowa ,kultura” z jednostki na cale spoteczenstwa i epoki. Kulture odniesiona do
zycia spotecznego okresla ,kulturg zycia obywatelskiego (cultura civilis vitae)”.
Pozostajac wiernym cyceronskiej analogii, nadal starej nauce de regimine et cultu-
ra animi nowy, techniczny tytul georgica animi (Bacon 1858: 715).

Tak wigc to wlasnie idea postepu wczesnego mieszczanskiego oswiecenia,
wraz z koncepcja kultury, legly u podstaw przekonania o wyzszym rozwoju spo-
tecznym w poréwnaniu z poprzednimi epokami. W ten sposéb doszto do naloze-
nia tradycyjnych cech pojecia kultury z tresciami pojecia cywilizacji, uzywanego
pozniej przez elity francuskie w XVIII w. O ile stowo civilitas oznaczato wysoki
standard miejskiego zycia i postawe obywatelska, o tyle ,,cywilizacja” wedlug mar-
kiza de Mirabeau oznacza ogdlny postep zewnetrzny i wewnetrzny. ,,Potrzebne
byto (...) stowo, ktdre nie tylko wyrazatoby postep w tej czy innej dziedzinie (jak
ogtada obejmowala postep polityczno-spoteczny, a cywilizacja i polityka — wyzszy
rozwoj moralno-spoleczny), ale takze wyzszy rozwdj polityczny, religijny, inte-
lektualny i moralny. Takie stowo (cywilizacja) zostalo odkryte w polowie XVIII
wieku” (Hilgers-Schell, Pust 1967: 14).
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Znaczenie kultury akceptowane przez wspolczesne nauki spoteczne pojawia
sie w XVII w. za sprawg Samuela von Pufendorfa. Pisanie po tacinie utrudniato
Pufendorfowi postugiwanie sie terminem ,,kultura” w sensie samodzielnym i wy-
magalo przetamania ustalonego w tym jezyku rozumienia kultury jako uprawy
lub uprawiania wyraznie okreslonej dziedziny: kultury roli, pismiennictwa i nauk
(Bohme 2000: 357; Kloskowska 2006: 13). W jego pracy De iure naturae et gen-
tium libri octo z 1672 r. znajdziemy takie zlozenia stowne jak: agricultura (s. 449,
671), cultura morum reliquis (s. 168), cultura animi (s. 830); w drugiej ksiedze
Pufendorf uzywa kolejno okredlen: universus vitae humanae cultum, cultura oraz
cultura animi. Znaczenie tych wyrazen jest podobne i obejmuje wynalazki czto-
wieka, zwlaszcza instytucje spoleczne, a takze ubranie, jezyk, wiedze, moralnos¢
kierowang przez rozum i obyczaje. Czes¢ tych okreslen jest formulowana explici-
te, czes¢ mozna wydedukowac na podstawie charakterystyki czlowieka dzikiego,
zdaniem Pufendorfa, pozbawionego kultury (Ktoskowska 2006: 13).

Pojecie kultury ksztaltowalo si¢ w pismach Pufendorfa jako opozycja kultu-
ry i natury. Pufendorf interpretuje rozréznienie Thomasa Hobbesa pomiedzy
stanem naturalnym a stanem spolecznym (panstwowym) poprzez pare przeci-
wienstw ,natura” i ,kultura” W swojej teorii prawa naturalnego ,,stan natury’, ro-
zumiany jako co$ pierwotnego (wrecz dzikiego), zostal przeciwstawiony ,,stanowi
kultury”, ktéry tworza ludzie Zyjacy w spoleczenstwie objeci ochrong prawng (Pu-
fendorf 1672: 830). W stanie natury zdaniem Pufendorfa ,jest krélestwo namiet-
nosci, tam panuje wojna, strach, ubdstwo, ztosliwos¢, samotnos¢, nieokrzesanie,
niewiedza, dziko$¢”. W stanie kultury ,,jest krdlestwo rozumu, (...) panuje pokdj,
bezpieczenstwo, dobrobyt, splendor, towarzyskos¢, smak, wiedza, zyczliwos$¢”
(Pufendorf 1991: 118). Osiagniecie szczedcia osobistego jest mozliwe tylko w ni-
szy spolecznej. Tak rozumiana socialitas — uspolecznienie cztowieka - jest warun-
kiem dla uksztattowania si¢ kultury (Stepien 2011: 46).

Pufendorf ujmuje kulture niezaleznie od natury i religii. Natura, kultura oraz
religia tworzg trzy niezalezne $wiaty. Zwlaszcza ostre rozréznienie miedzy kul-
turg a religia umozliwilo ujecie samej kultury w epoce oswiecenia jako warto$ci
samej w sobie (Niedermann 1941: 173). Pojecie kultury powigzane z czlowiekiem
znaczy tyle, co bycie uksztalttowanym, wyksztalconym, czyli kulturalnym. Takie
znaczenie stalo si¢ powszechne w XVIII w., a takze zachowalo si¢ w wielu je-
zykach europejskich w XIX i XX stuleciu. Takze wspodlczesnie poprzez kulture
rozumie si¢ pewne wyrobienie, rozwiniecie, wy¢wiczenie - z niem. Ausbilden),
czy tez wrecz uksztaltowanie (wyksztalcenie — niem. Ausbildung) cztowieka jako
jednostki spotecznej (zob. Zachariasz 2010: 273-278).

Zwrot w kierunku antropologicznej koncepcji kultury jest zwigzany z krytyka
o$wieceniowej linearnej idei postepu, ktéra dewaluuje osobliwosci narodéw i ich
epok na rzecz abstrakcyjnego wyzszego rozwoju. Juz Wolter proponuje krytyczne
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spojrzenie na ,kultur¢” przez pryzmat charakterystycznych zwyczajéow i nawy-
kéw poszczegolnych narodow. Podczas gdy natura ludzka w perspektywie histo-
rycznej pozostaje taka sama, to kultura daje ,,ré6zne owoce” zwyczajow i nawykow
wsrod ludzi. W swoich Essai sur les moeurs z 1756 r. Wolter wyraza swoj niepokdj
w stosunku do historycznej zmienno$ci moralnosci w stosunku do niezmienno-
$ci ludzkiej natury: ,,Imperium zwyczaju jest znacznie rozleglejsze niz imperium
natury, rozciaga si¢ nad murami, we wszystkich zastosowaniach, rozprzestrzenia
sie na scenie wszeché$wiata, natura objawia tam jednos¢, wszedzie ustanawia kilka
niezmiennych zasad, tak wiec tlo jest wszedzie takie samo, za$ kultura wydaje roz-
ne owoce” (Voltaire 1877: 182; przeklad wlasny). Wolter uzyt stowa ,kultura” na
oznaczenie rezultatu ksztalcenia i doskonalenia umystu. Wkroétce zaczeto okre-
$la¢ w ten sposob poziom wyksztalcenia, dobre maniery, znajomo$¢ sztuk i nauk.

Do zrozumienia postaw o$wieceniowych wazne s terminy humanitas i cultura
animi. Humanitas odnosi si¢ bardziej do postawy moralnej cztowieka, natomiast
cultura animi do procesu ksztaltowania ducha. W jezyku niemieckim, pod wply-
wem Pufendorfa, pojawia si¢ pojecie cultura w sensie absolutnym (bez przydawki
dookreslajacej), obejmujace zycie wewnetrzne cztowieka zwigzane z wyksztalce-
niem i wychowaniem (Bildung, Erziehung). W jezykach romanskich natomiast
dominujacy staje sie termin ,,cywilizacja” podkreslajacy aspekt spoteczny, czyli
kultura zycia spolecznego, wspdlnotowego (zob. Kelley 1996: 101-126). Kultura
jako Bildung jest bardziej subiektywna, kultura jako cywilizacja staje si¢ natomiast
czyms$ obiektywnym, poniewaz wyraza metod¢, mechanizmy, strukture organiza-
cyjna zycia spolecznego (Labuda 2008: 138). Aspekt ten z jednej strony dal mocny
impuls do rozwoju filozofii polityki (zaréwno koncepcji panstwa, ustrojow, jak
i ustawodawstwa panstwowego; juz od czaséw Johna Locke’a), z drugiej strony
po odkryciu wielu kultur pozaeuropejskich rozpoczat si¢ proces poszukiwania
idealnego ustroju panstwowego (np. utopia Tomasza More’a, ideologia Antoinea
L.C. Destutta de Tracy). U Giambattisty Vico umanita wyraza aspekty religijno-
-kulturowo-prawne, civilita natomiast polityczne. W tej réznorodnej interpretacji
samych poje¢ kultury i cywilizacji charakterystyczna jest dla oswiecenia jednoli-
to$¢ metody rozwazan: zagadnienie kultury i cywilizacji — a przez to samej histo-
rii — jest przedstawiane w postaci spekulatywnie przyjetych stopni, stadiow i cykli
rozwoju historycznego (Stepien 2011: 47).

Kultura czy cywilizacja?
Zamienne uzywanie stowa ,kultura” i ,,cywilizacja” w réznych jezykach stanowilo

zrédio nieporozumien (zob. Dennes 1942: 166-190). Websters Unabridged Dic-
tionary z 1913 r. definiuje kulture jako szczegdlny stan lub stopien zaawansowania
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cywilizacyjnego. Cywilizacja za$ okredlana jest jako postep lub stan kultury spo-
tecznej. Zaréwno w potocznym, jak i literackim jezyku angielskim obecna byla
tendencja do traktowania tych terminéw jako niemal synonimicznych, chociaz
nalezy tez odnotowa¢, ze stowo ,,cywilizacja” czasem bylo zastrzezone dla ,,za-
awansowanych” lub ,wysokich” kultur.

Tendencja ta znajduje réwniez odzwierciedlenie w literaturze z zakresu nauk
spolecznych. Jako przyklad moze stuzy¢ Wprowadzenie do antropologii Aleksan-
dra Goldenwisera, noszace tytul Early Civilization: An Introduction to Anthropol-
ogy (1922), gdzie wszystkie indeksowe odniesienia do ,kultury” sa podporzad-
kowane do hasta ,,cywilizacja” Niektdrzy pisarze wielokrotnie uzywaja wyrazen
»kultura lub cywilizacja’, wzglednie ,,cywilizacja lub kultura” William Graham
Sumner i Albert Galloway Keller stosuja si¢ do tej praktyki, ale przynajmniej
w jednym miejscu jasno stwierdzaja, ze ich koncepcje pozostaja wcigz w cieniu
tego rozroznienia: ,Zmiany spofeczenstwa, ktore nazywamy cywilizacja, stano-
wig o wiele bardziej ztozony zbidr niz kultura, ktéra istniala wczesniej” (Sumner,
Keller 1927: 2189).

W 1874 r. Edward Burnett Tylor opublikowat ksiazke Primitive Culture, w kto6-
rej nie rozréznial pomiedzy ,cywilizacjg” a ,kulturg™ ,kultura, czyli cywiliza-
cja, jest to zlozona calo$¢, ktora obejmuje wiedze, wierzenia, sztuke, moralnos¢,
prawa, obyczaje oraz inne zdolnosci i nawyki nabyte przez ludzi jako cztonkow
spoleczenstwa” (Tylor 1896: 15). W swojej argumentacji bardziej odwolywat sie¢
do pojecia kultury, poniewaz pojecie cywilizacji nie pozwolilby mu na zbudo-
wanie narracji historycznego postepu przebiegajacego od prostych, pierwotnych
stadiow do wyzszych form rozwoju kulturowego, a takze dlatego ze cywilizacja
oznaczalaby na poczatku zbyt wysoki poziom spoteczenstwa ludzkiego. Od tego
czasu antropologowie i etnografowie na Zachodzie uzywali stowa ,,kultura” przy
opisywaniu prymitywnych spoleczenstw, podczas gdy stowo ,,cywilizacja” w du-
zej mierze bylo zarezerwowane dla opisywania wspodlczesnego spoleczenstwa.
Stad obecna sytuacja, w ktorej nietrudno jest méwic¢ o ,cywilizacji zachodniej”
i ,kulturze zachodniej”, a do pewnego stopnia nawet o ,kulturze prymitywne;j”
lub ,kulturach pierwotnych”, ale nie mozna méwic¢ o ,,prymitywnej cywilizacji”
czy ,,prymitywnych cywilizacjach” (Braudel 2006: 40).

Innowacyjne uzycie przez Tylora stowa ,,kultura” szybko zostalo zaakceptowa-
ne przez antropologéw, ale wzbudzito opor wsréd humanistéw i leksykografow
w Anglii i Francji. Webster Unabridged Dictionary z 1929 r. nie odnosi si¢ do ro-
zumienia kultury Tylora, za§ Oxford Dictionary wzmiankuje o takim rozumieniu
kultury dopiero w 1933 r. w Suplemencie. W zwigzku z tym pierwsze stowni-
kowe ujecie kultury odnoszace si¢ w stopniu adekwatnym do antropologicznej
koncepcji Tylora datuje si¢ dopiero na rok 1947 (Kroeber, Kluckhohn 1952: 147).
Amerykanscy naukowcy byli mniej oporni odnosnie do uzycia terminu ,,kultura”
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niz Brytyjczycy, ci ostatni mniej niz Francuzi, ktérzy jeszcze w 1952 r. bardziej
preferowali francuski rzeczownik ,,cywilizacja” niz ,,kultura”

W Polsce lepiej przyjeto si¢ uzycie terminu ,cywilizacja”, zarowno w formie
przymiotnikowej, jak i rzeczownikowej. Wszed! on do stownictwa polskiego na
przefomie XVIII i XIX w. pod wplywem zywych wéwczas stosunkéw polsko-
-francuskich (zob. Maternicki 1982: 142-164). Hugo Kotllataj nadawat stowu
»cywilizacja” znaczenie okreslajace rozwoj oswiaty, organizacje rzadu, stopnie
przechodzenia przez ludy prymitywne od barbarzynstwa na wyzsze poziomy
rozwoju. Jan Sniadecki z kolei uwazal, ze cywilizacja to rozwiniecie i udoskona-
lenie wszystkich wtadz przyrodzonych czlowieka, co osiaga si¢ za pomoca nauki.
Jeszcze inaczej okreslal to pojecie Stanistaw Staszic, ktory w wydanym w 1819 r.
Rodzie ludzkim pisal o ,,cywilizacji” jako formie uspoleczniania czlowieka (Sta-
szic 2003: 206). Wskazywal, ze cywilizacja stanowi etap w dziejach spoleczenstw,
gdy czlowiek przechodzi z osiadlego trybu zycia do rolnictwa i wytworzenia
warstwy rzadzacej oraz gdy nastepuje wyrazny stopien uobywatelnienia si¢ (zob.
Wedkiewicz 1928: 501-521).

Rzadziej dwczesni polscy mysliciele postugiwali sie terminem ,kultura” We
wlasciwym kontekscie umieszczal je w swoich wilenskich wykladach historii
powszechnej Joachim Lelewel jako ,dziatanie ludzkie w calej rozmaitosci swo-
jej, czyli kultura ludzka we wszystkich swoich szczegdtach” (cyt za: Serejski 1965:
240). Kultura oznacza ,,uobyczajnienie czlowieka, jego religijne i moralne uksztat-
cenie, jego spoleczne urzadzenie si¢, jego charakter, dziatalno$¢ i zdolnosci, este-
tyczne w sztuce ozywianie, a filozofig wspierane, jego przemyst, jego rozumowe,
naukowe i pismienne plody” (Lelewel 1826: 21).

Odmienne tresci znaczeniowe kultury i cywilizacji s typowe dla tradycji nie-
mieckiej, gdzie za paradygmatyczne uznaje si¢ rozréznienie zastosowane przez
Immanuela Kanta: , Dzieki sztuce i nauce jestesmy juz w wysokim stopniu kultu-
ralni (cultiviert). JesteSmy az nazbyt ucywilizowani (civilisiert), jesli idzie o roz-
maite formy uprzejmosci towarzyskiej i dobrego wychowania” (Kant 1995: 45).
Trzymajac si¢ rozroznienia Kanta, kultura odnosi si¢ do wewnetrznego dosko-
nalenia osoby, zas cywilizacja do poprawy relacji spotecznych (miedzyludzkich).
Wida¢ tutaj zbiezno$¢ z pierwotnym sensem francuskiego czasownika civiliser
oznaczajacym dobre maniery (poli, politesse — ,,oglada towarzyska”) oraz angiel-
skim rdzeniem znaczeniowym, ktéry spowodowal, ze Samuel Johnson zamiast
stowa ,,civilisation” wolat uzy¢ terminu ,,civility”.

W jezyku francuskim w XIX w. stowo ,,cywilizacja” jest uzywane w kontek-
scie, w ktorym Niemcy uzywali zazwyczaj terminu ,,Kultur”. Jesli chodzi o uzy-
cie terminu ,,cywilizacja” jezyk angielski pozostawal nieco w tyle za francuskim:
w 1773 r. Johnson wykluczal umieszczenie takiego hasta w swoim stowniku. Ja-
mes Boswell przekonywal do jego wiaczenia, ale Samuel Johnson wolal zamiesci¢
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hasto civility (A New English Dictionary on Historical Principles: Founded Mainly
on the Materials Collected by the Philological Society 1893: 448). John Ash w swoim
stowniku z 1775 r. definiuje cywilizacje jako ,the state of being civilized, the act
of civilizing” (,,stan bycia cywilizowanym, akt cywilizowania”) (Ash 1795). Uzycie
przez Henryego T. Buckle’a stowa ,,cywilizacja” w tytule swojej History of Civili-
zation in England (1857), jest niejednoznaczne, ale John Lubbock w ksigzce The
Origin of Civilization (1870), ktéra dotyczyla ludéw prymitywnych, swiadomie
uzywa slowa ,,cywilizacja” w znaczeniu bliskim rozumieniu antropologicznemu.
W Oxford Dictionary w wydaniu z 1933 r. cywilizacja jest rozumiana jako: ,,roz-
winiety lub zaawansowany stan ludzkiego spoleczenstwa, jego szczegélny etap lub
rodzaj (cyt za: Kroeber, Kluckhohn 1952: 12). W jezyku angielskim termin ,,cy-
wilizacja” zwigzany z czynnoscig cywilizowania innych pojawia si¢ w 1767 r. wraz
z praca Alexa Fergusona pt. Esej o historii spoleczeristwa obywatelskiego (Tatarkie-
wicz 1978: 74). W éwczesnym sensie ,,czlowiek cywilizowany” stanowil przeci-
wienstwo ,,Judzi dzikich”. Wedlug Immanuela Wallersteina Mirabeau i Ferguson
uzywali stow ,,cywilizacja” i ,,cywilizowa¢” w przeciwienstwie do ,,okrucienstwa’,
»brutalnodci” i ,,dzikosci” (Wallerstein 1994: 216). Pozniej stowo ,cywilizacja”
byto stosowane coraz czesciej — chocby przez dziewigtnastowiecznych ewolucjo-
nistéw, np. Lewisa H. Morgana (zob. 2009: 71-81). W Niemczech termin ,,cywili-
zacja” pojawil sie okoto 1775 r. W osiemnastowiecznym jezyku niemieckim stowo
to wigzano z kontekstem zycia w panstwie, podobnie jak w angielskim czasownik
~cywilizowa¢” oznaczal szerzenie politycznego rozwoju innych narodéw.

Cywilizacja jako szczegélna kultura

Od XIX w. uwyraznila si¢ tendencja zmierzajaca w kierunku dystrybutywnego
rozumienia cywilizacji (Kroeber, Kluckhohn 1952: 37). Pojecie cywilizacji jest na-
budowane na pojeciu kultury i oznacza strukture integrujaca kultury podobne do
siebie pod wzgledem genetycznym lub tre§ciowym. Pojecie cywilizacji zwigzane
jest z metoda ustroju zycia spoltecznego i staje si¢ podstawa do najszerszego okre-
$lenia kulturowej tozsamosci (Huntington 2008; Koneczny 1935). Dlatego Hun-
tington powie, ze: ,,Cywilizacje to najwigksze my — grupy, w ramach ktérych czu-
jemy sie jak w domu, w odréznieniu od wszystkich innych «onych»” (Huntington
2008: 51). Mozna zasadnie twierdzi¢, ze ,,cywilizacja” jest suma ,kultur”, ktore
w sobie zawiera; ze geograficzne miejsce ,,cywilizacji” jest rOwnoczesnie teryto-
rium jej ,kulturowej” domenys; ze historia ,,cywilizacji” jest rownoczesnie historig
wspottworzacych ja ,kultur” i ze elementy jednej ,,cywilizacji’, ktére przenosza
sie na drodze migracji i zapozyczen, a nastepnie adaptujg do innej, stanowig jej
»kulturowe” dziedzictwo.
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Wprawdzie niektore tresci ,,kultury” pokrywaja si¢ z tresciami ,,cywilizacji’,
ale uzycie ,,kultury” w celu okreslenia ,,cywilizacji” pociaga za soba konieczno$¢
zdefiniowania samej ,,kultury”, co bytoby trudne bez wczesniejszego zdefiniowa-
nia ,,cywilizacji”. Tak wiec kiedy Huntington przedstawia swoja definicje, nie tylko
umieszcza te dwa pojecia na réwni, ale definiuje jedno przez drugie: ,Cywilizacja
jest najwieksza jednostka kulturowg” (Huntington 2008: 50). Podobnie Waller-
stein uzywa terminu ,kultura” do zdefiniowania cywilizacji i uwaza, ze cywiliza-
cja jest ,polaczeniem $wiatopogladow, zwyczajow, struktur i kultur” (Wallerstein
1994: 215). Réwniez Fernand Braudel uwaza kulture za swoisty etap w ogolnej
ewolucji ludzkosci, ponad ktora jest cywilizacja. W rzeczywistosci uwaza, ze kul-
tura moze by¢ postrzegana jako semicywilizacja (Braudel 1992: 114-118).

Mimo ze tres¢ ,cywilizacji” w duzej mierze pokrywa si¢ z trescig ,kultury’,
da si¢ dostrzec widoczne roznice migdzy zakresami tych terminéw. Pomijajac
niemal jednomyslng preferencje dla ,,cywilizacji’, ktora reprezentuja wspoélczesne
spoleczenstwa, moéwi sie czasami o ,,kulturach” w kontekscie opisu spoleczenstw
spoza $wiata Zachodu. Mozna takze zaobserwowac tendencj¢ umieszczania ,,cy-
wilizacji” ponad ,kulturg” - w sensie hierarchii pojeciowej, podporzadkowania
lub dopetniania, np. Christopher Dawson uwaza, ze ,cywilizacja” ucielesnia sze-
roka i gleboka réznorodno$¢ ,kulturowq’; mozna zatem zasadnie wyodrebniaé
»kultury”: francuska, niemiecka i brytyjska, polska, a jednoczesnie utrzymywac,
ze s3 one czescig lub podporzadkowane wyzszej jednostce, mianowicie ,,cywili-
zacji zachodniej” (Dawson 1970: 403). Cywilizacja jest nasycona pierwiastkami
duchowymi, stad Dawson nalega na wyrazniejsze rozroznienie pomiedzy cywi-
lizacjg i kulturg. ,,Cywilizacja” jest najwieksza i najwyzsza spoleczno-historyczna
rzeczywistoscig; kultura nie moze ro$ci¢ sobie prawa do tak wysokiego statusu.

Koncepcja pluralizmu cywilizacyjnego jest dzisiaj przyjmowana bez wy-
raznych sprzeciwdéw (Arnason 2001: 1909-1910), roznice dotyczg co najwyzej
okreslenia katalogu cywilizacji (Braudel 2006: 40). Feliks Koneczny wyodrebnit
siedem cywilizacji: zydowska, braminska, chinska, turanska, arabska, bizantyjska
i facinska (Koneczny 1935: 281). Arnold J. Toynbee wymienial dwadziescia sze$¢
cywilizacji, z ktorych pie¢ to tzw. cywilizacje wstrzymane w rozwoju (Toynbee
2000: 48, 222). Braudel uwazal, ze od okolo 1500 r. do dzisiaj istnialo trzyna-
$cie cywilizacji: aztecka, inkaska i majanska, koreanska, chinska, indochinska,
malajska, indyjska, islamska, europejska srédziemnomorsko-tacinska, europej-
ska grecko-turecka, europejska nordycka, europejska rosyjsko-laponska (Brau-
del 1992: 54). Philip Bagby wymienia dziewi¢¢ cywilizacji: egipska, babilonska
(poprzedzona ona byta subcywilizacja sumeryjska, asyryjska i innymi), chinska,
indyjska, klasyczng (Grecja i Rzym), peruwianska (Inkowie), sSrodkowoamery-
kanska (Aztekowie, Toltekowie i Majowie), bliskowschodnig (islam) i zachod-
nioeuropejska (Bagby 1975: 234-237).
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Podsumowanie

Analizy dotyczace relacji kultura—cywilizacja wskazujg, ze kultura moze by¢ pojeta
od strony czynnosciowej badz wytworczej. Zakladajac jednokierunkowy rozwdj
ludzko$ci, mozna wyrézni¢ stanowiska méwigce o aktualnej lub potencjalnej toz-
samosci ,kultury” i ,,cywilizacji” (tradycja francuska) albo o ich wzajemnej separa-
cji, podporzadkowaniu lub dopelnianiu (tradycja niemiecka). Na tle réznokierun-
kowego rozwoju ludzkosci cywilizacja bedzie oznaczata czynniki integrujace lub
dopetniajace rzeczywistosci zwane kulturami. Cywilizacje ujete dystrybutywnie s3
historycznie wtérne wobec kultur, ktére zwykle powstaja bardziej spontanicznie,
zywiolowo, ahistorycznie, podczas gdy cywilizacje powstawaly i rozszerzaly si¢
w procesie bardziej sSwiadomym, mozna je bylo wybra¢ czy narzucic.

Kultury sg bardziej zréznicowane, cywilizacje zas sa prostsze, a idee i wartosci
w nich obecne czy dla nich charakterystyczne sa mniej liczne. Jednostki na co
dzien tkwig zazwyczaj w lokalnych, regionalnych czy narodowych kulturach niz
w tresciach i wartosciach cywilizacji, ktdre sg dla jednostek nieco bardziej abstrak-
cyjne, cho¢ cywilizacje na jednostki takze oddzialujg. Pojecie kultury akcentuje
réznorodnos¢ $wiata, za$ pojecie cywilizacji akcentuje istnienie wigkszych i rela-
tywnie jednorodnych caltosci. Pojecie kultury jest semantycznie szersze w przeci-
wienstwie do pojecia cywilizacji, ktore jest empirycznie obszerniejsze, lecz wezsze
pod wzgledem znaczeniowym. Ponadto nie sposéb poda¢ petnego atlasu kultur,
za to mozna pokusic si¢ o podanie takiego zestawu w przypadku cywilizacji.
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O znaczeniu pigkna i doswiadczenia sacrum
w sztuce dla cywilizacji w nawigzaniu do rozwazan
Feliksa Konecznego oraz wybranych autorow z XX w.

Autor zastanawia sie, czy specjalna odmiana sztuki religijnej, odnoszacej si¢ do i pro-
blematyki stricte religijnej, niegdys powszechna, wcigz jeszcze obecna jest w $wiecie Za-
chodu. Chociaz moze do$wiadczyla ona juz nieodwracalnej przemiany i w takiej postaci
moze by¢ juz co najwyzej pastiszem. Wobec tego funkcja wyrazania sacrum, dawania
wyrazu ,,aktom uwielbienia” tego, co Najwyzsze i Najwazniejsze, realizowana jest inny-
mi $rodkami. Obserwujemy zatem przeobrazanie si¢ kultu z formy zbiorowej na bar-
dziej indywidualny. Wedlug autora do$wiadczanie sacrum w sztuce wystepuje obecnie
raczej w wybitnych dzielach artystycznych, ktore stanowia wyraz doswiadczen wtasnie
bardziej indywidualnych. Nie oznacza to koniecznoséci catkowitego abstrahowania od
wspolnotowych wyobrazen Absolutu. Pamietajac o pradawnych zjawiskach artystycz-
nych, takich jak malarstwo naskalne, siegajac do lektury dawniejszych autoréw, uzmy-
stawiamy sobie, ze potrzeby metafizyczne i ,,gtéd Absolutu” nie znikaja catkowicie, lecz
podlegaja przeobrazeniom.

Jakiego rodzaju sg to przemiany, pomaga zrozumie¢ réwniez inna lektura, a miano-
wicie teoretykéw cywilizacji, takich jak Feliks Koneczny. Rzeczg oryginalng u Koneczne-
go jest wpisywanie kategorii pigkna i sztuk w porzadek duchowy cywilizacji. Spojrzenie
na sacrum przedstawiane w sztuce z perspektywy cywilizacyjnej, moze pogltebiaé nasze
mys$lenie zaréwno o sacrum, jak i o wielkiej sztuce. Na przykladzie stynnego dramatu
Wyspianskiego, komentowanego przez Konecznego, wida¢ doskonale, jak przekaz arty-
styczny wplywa na jezyk codzienny i na caly obieg kulturalny.

Stowa kluczowe: pigkno, sacrum, sztuka religijna, cywilizacje, Malraux,
Koneczny, Wyspianski
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On the importance of beauty and the experience of sacred in art for civilization,
in reference to the reflections of Feliks Koneczny and selected authors of the 20th century

The author wonders whether a special variety of religious art, referring to strictly religious
issues, and once common, is still present in the Western world. Although it may have
already experienced an irreversible transformation and in this form it may be at most
a pastiche. Therefore, the function of expressing the sacred, giving expression to “acts of
worship” of what is the Highest and Most Important, is realized by other means. Thus, we
observe a transformation of worship from a collective form to a more individual one. And
experiencing the sacred in art is present rather in outstanding works of art, expressing the
expression of more individual experiences. This does not necessarily mean a complete
abstraction from the communal notions of the Absolute. Keeping in mind the ancient
artistic phenomena, such as rock painting, referring to the reading of older authors, we re-
alize that metaphysical needs and “hunger for the Absolute” do not disappear completely,
but are subject to transformation.

What kind of transformations these are, another reading helps to understand, namely
the theorists of civilization, such as Feliks Koneczny. For Koneczny, it is original to include
the categories of beauty and art in the spiritual order of civilization. A look at the sacred
presented in art from the civilization perspective can deepen our thinking about both
the sacred and great art. The example of Wyspianski’s famous drama, commented on by
Koneczny, shows perfectly how the artistic message influences everyday language and the
entire cultural circulation.

Keywords: The Beauty, the sacred, religious art, civilizations, Malraux,
Koneczny, Wyspianski

Sztuka a sacrum w kontekscie cywilizacji — uwagi wprowadzajace

Racje, ktore przyswiecaly autorowi tego szkicu przy sformulowaniu tytutu i do-
borze materialéw, zostaly wylozone we wprowadzeniu do calego tomu. Mowa
jest tam o ,nawigzaniu do rozwazan Feliksa Konecznego”, ktéry to polski uczony
niejako patronuje centralnemu wywodowi, lecz nie jest gtéwnym przedmiotem
analizy. Takze zestawienie jego rozwazan z myslg innych autoréw, w tym najwaz-
niejszych teoretykéw cywilizacji, nie znalazlo si¢ na pierwszym planie. Nalezy
pamieta¢, ze badawcze poszukiwania wpisuja si¢ w cykl konferencyjny i wraz ze
wczesniejszymi publikacjami autora® tworza pewna rozleglejsza calos¢.
Ujmijmy rzecz krotko: naszym celem jest przyblizenie czytelnikowi pewnego

wgladu w te nieco tajemniczg problematyke relacji: sztuka-sacrum-cywilizacje’.

> Roéwniez publikacjami pos§wigconymi teoriom cywilizacji oraz samemu Konecznemu zob. lite-
ratura na koncu szkicu.

* W sprawie korespondencji sztuk, rozgrywajacej si¢ rowniez w sferze miedzykulturowej, zob.
(Klauze, Cieslik-Klauza 2017).
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Tylko posrednio zajmujemy stanowisko w licznych sporach dotyczacych tytulo-
wego zagadnienia.

André Malraux w XX w. zwracal uwage, ze przez cale tysiaclecia przedstawia-
nie boskosci byto czyms naturalnym i oczekiwanym (Malraux 1985: 30). Zbiez-
nos¢ poczucia pigkna i sacrum nie byla wéwczas czyms nadzwyczajnym. Ten zna-
ny pisarz i minister kultury w rzadzie Charlesa de Gaulle’a najwyrazniej kierowat
sie wlasng intuicjg co do roli sztuki zwigzanej z sacrum w kontekscie cywilizacji,
i to bardzo rozmaitych.

Najwyrazniej jakie$ rodzaju doswiadczenie sacrum poprzedzalo powstawanie
dziel sztuki i towarzyszylo tworzagcemu w trakcie procesu tworczego, a przekazy
artystyczne o wymowie sakralnej s3 w stanie wzbudza¢ u odbiorcéw podobne
doswiadczenie i przezycia. Wydaje sig, ze poczatki tych fenomenéw mozna odno-
towac juz w sztuce malarskiej epoki jaskiniowej.

Polski poeta i podréznik, wyczulony na wzorce cywilizacji Zachodu, Zbigniew
Herbert zauwazal, ze:

Wizerunki zwierzat widziane przewaznie z profilu, uchwycone sa w ruchu i ryso-
wane z ogromnym rozmachem, a jednoczesnie z czuloécig... Zwierzyniec Lascaux
otwiera wizerunek dwurozca (...). Fantastyczny ten stwdr o poteznym ciele... nie-
podobny jest do zadnego z zyjacych ani kopalnych zwierzat. Jego tajemnicza obec-
no$¢ (...) moéwi nam, ze (...) jeste§my w miejscu kultu, zakle¢ i magii. Prehistorycy
sg zgodni (...), Ze grota w Lascaux (...) byla sanktuarium, podziemng Kaplica Sy-
kstyniska naszych praojcow (Herbert 1964: 7).

Tak wczesna obecno$¢ jakze wyrafinowanej sztuki (malarskiej) mozna odczy-
ta¢ jako zaprzeczenie naturalistycznym, materialistycznym wykladniom ludz-
kich dziejow, gdzie duch czlowieka traktowany jest jako instrument przetrwania
czy dazenia do uzyskania przewagi jednych ludzi nad innymi. Nasuwa si¢ wnio-
sek, ze sakralne wymiary sztuki méwig nam co$ istotnego o stalych elementach
ludzkiej natury*.

Tak zwang sztuke prehistoryczng okresu neolitu® (sprzed 15 tys. lat), malar-
stwo w grotach, poczatkowo uznawano nawet za oszustwo lub zart, przyréwnu-
jac je do ,malarstwa umystowo chorych” (Estreicher 1982: 40)°, odmawiajac mu
przynaleznosci do sztuki.

* Z pewnoscig tego zdania byli Mircea Eliade (2008), Roger Caillois (1995), socjolog Daniel Bell,
Jacques Ellul i inni (zob. tematyczny numer pisma ,, Aneks” 29-30/1983: Powrdt sacrum).

°  Sztuka ta powstawala w czasach, ktore nie wytworzyly jeszcze ustnych tradycji ani nie postugi-
waly sie pismem, a co najwyzej jego zaczatkami. Por. (Estreicher 1982: 40).

¢ Koneczny w O wielosci cywilizacji utrzymuje, ze tzw. Troglodyci byli w swoich czasach awan-
garda Ludzkosci, a nie kim§ zacofanym cywilizacyjnie.
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Malraux w swojej trzytomowej syntezie na temat dziejow cywilizacji (1985)7,
twierdzil, ze cztowiek-artysta (takze ten z neolitu) prébowat symbolicznie ukazy-
wacé ,rzeczywisto$¢ $wiata niewidzialnego”. Wedle Malraux to sztuka romanska
w szczegdlny sposdb byta sztuka sakralng, a jej racja bytu bylo ,przeobrazanie
znakow w symbole”, przedstawianie czy wydobywanie na jaw, w ten sposob ,,$wia-
ta czysto duchowego”. A w sztukach sakralnych oznaczalo to przedstawianie i ttu-
maczenie naszego do$wiadczenia ,,na jezyk innego swiata” (Malraux 1985: 247).

W sztuce romanskiej, wedle jego opinii, nacisk na transcendencj¢ miat by¢
widoczny w wyobrazeniach Boga w chwale oraz Boga-Pantokratora. ;W gotyku
natomiast Czlowieczenstwo Logosu prezentowano gtéwnie poprzez konwencje
ikonograficzne o charakterze pasyjnym” (Kobielus 2002: 198). Nieco podobnie
strukturalista Hans Sedlmayer wigzal sztuke romanska z stuzeniem Bogu-Wtad-
cy, a gotycka wywodzil ze stuzenia Bogu-Czltowiekowi.

Sztuka $redniowieczna miala oddawac Bogu czes¢ i objawia¢ $wiat boski. Jej
gtéwnym zadaniem nie bylo ukazywanie pickna. Ponadto przedstawianie obra-
zOw Boga, np. w sztuce klasztornej, dawalo wyraz tradycji okreslonej grupy czy
spolecznodci. Malraux postuguje si¢ pojeciem sacrum, sugerujac, ze okreslone
dziefa sztuki religijnej ,,naznaczone s3 znamieniem sacrum”. Cecha ta miata uwal-
nia¢ sztuke od zwyczajnej czasowosci, przenoszac nas w inny wymiar rzeczywi-
sto$ci - z czasu odbiorcy, ktéry podziwia dzieto sakralne, do wiecznosci, o ktérg
modli si¢ jako wierny (Malraux 1985: 136). ,Sztuka dla Malraux jest $rodkiem
tworzenia $wiata sakralnego... Podkresla [on] zjawisko pluralizmu sacrum (...)”
(Kobielus 2002: 200). W przypadku sztuki romanskiej, np. rzezbiarskiej, ,,zada-
niem piekna jest objawiac bosko$¢, i cale ,,Uniwersum rozwazane byto [tam] jako
dzieto Boga” (Kobielus 2002: 200).

W tym kontekscie francuski pisarz wskazuje na odmienne zabarwienie sa-
crum w prawostawnym Kosciele Wschodnim wzgledem Kosciota Zachodniego,
dodaje przy tym, ze ,kazda cywilizacja nosi w sobie wtasny Porzadek wielbienia”
(Malraux 1985: 217). Na przyklfad ,teologia bizantyjska nie zna biografii Jezusa,
lecz ciagg objawien Boga poprzez Chrystusa” (Malraux 1985: 146). W tym ujeciu
mamy do czynienia z powigzaniem kwestii sacrum ze specjalng odmiang i for-
mami sztuki religijnej. Ciekawe, ze Malraux eksponowal w tym zakresie réznice
pomiedzy cywilizacjami, jak i miedzy epokami w samej sztuce Zachodu.

Mozna si¢ zastanawia¢, czy tego rodzaju specjalna odmiana sztuki religijnej,
odnoszacej si¢ do tresci teologicznych i problematyki stricte religijnej wciaz jesz-
cze istnieje w $wiecie Zachodu. Czy moze raczej doswiadczyla ona przemiany
i w takiej postaci jest juz co najwyzej pastiszem, stylizacja na sztuke romanska czy

7 Tutaj wiele skorzystalem z artykutu ksiedza Stanistawa Kobielusa pt. Sztuka i sacrum. Kilka

uwag na marginesie lektury Malraux ,,Przemiana Bogéw” [Nadprzyrodzone] (2002).
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gotycka. Podobnie jak obserwowany od pewnego czasu zanik form legitymiza-
cji porzadkow spoteczno-politycznych w postaci teologii politycznych, oznacza¢
by to moglo - analogicznie — postepujaca wcigz sekularyzacje sztuki. W takim
wypadku funkcja wyrazania dos§wiadczenia sacrum, dawania wyrazu kultowi czy
»wielbieniu” tego, co Najwyzsze i Najwazniejsze, realizowana bytaby inaczej (oraz
innymi $rodkami).

Tak jak obserwujemy przemiany form doswiadczenia religijnego oraz prze-
obrazanie sie¢ kultu ze zbiorowego na bardziej indywidualistyczny, tak réwniez
doswiadczanie sacrum w sztuce i przez sztuke moze by¢ ujete przez odmienne ka-
nony i wystepowac nie w specjalnej, kultowej formie sztuki koscielnej, lecz w wy-
bitnych dzietach artystycznych, stanowigc dokonanie i wyraz doswiadczen bar-
dziej indywidualnych, co nie oznacza calkowicie odrebnych od wspdlnotowych
wyobrazen Absolutu.

* %k %

Wojciech Ligeza w eseju pt. Bezimienny niewidzialny milczgcy. O kilku wizerun-
kach Boga w polskiej poezji wspotczesnej (2007) wypowiedzial sie na temat trudnej
sztuki wyrazania naszego doswiadczenia Absolutu. Wedlug niego w poezji wspot-
czesnej ,,relacja pomiedzy mowigcym «ja» a sferg sacrum jest bardzo skompliko-
wana (...) [tworzy to] wyzwanie skrajnie trudne” (Lizega 2007: 35). A przeciez
mimo tego wcigz napotykamy przyzywanie obrazéw Boga w literaturze. ..

Niepojete ma sie wcieli¢ w nieprzystosowany do tego jezyk, zaistnie¢ w konkretnej
egzystencji, przemowic przez rzeczy dostepne poznaniu. (...) [Na wzgledzie wow-
czas mamy] ,,znak z innego wymiaru. Slady, cienie, odblaski, odbicia transcen-
dencji, mgnienia, przeswity”; to one ,tworza wlasciwa domene transcendencji
doswiadczenia Boga. Albo stowo przekazuje wyobrazone nie-$wiaty, gdzie ma sig¢
zrealizowa¢ spotkanie ze Stwdrcg, albo dostepna rzeczywisto$¢, zwykla, codzien-
na, staje si¢ scenerig dla zaznaczenia Jego obecno$ci. Mozna méwic¢ o nieumie-
jetnym, mozolnym wzlocie cztowieka lub $cigganiu Przedwiecznego na ziemie...
Oba wymiary — metafizycznej tajemnicy i ziemskiej oczywistoéci — ujawniajg roz-
nice, nie daja si¢ do siebie dopasowa¢. Wlasnie na tej réznicy oparty zostaje peten
paradokséw dyskurs poetéw, ktdrzy przy pomocy innych metod niz dociekania
filozoféw trudzg si¢, by przekaza¢ to, co boskie i ludzkie, wiecznotrwate i chwi-
lowe, nieskonczone i zamkniete w czasie, nieobjete i ograniczone przestrzennie
(Lizega 2007: 35).

Poetyckie proby uchwycenia transcendencji rozciagaja sie w skali ,,od eksta-
tycznego hymnu po milczenie, od patologii po ironiczne watpliwosci... poetycka
mys$l, [inaczej niz zastany zbidr przekonan religijnych] nie musi podazaé utartymi
koleinami”. A niekiedy pozostaje jedynie ,,zda¢ sprawe z poszukiwania na §lepo,
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z bladzenia, podszeptéw pychy, z poczucia grozy. Wizerunek Boga nie zostaje
przeciez podarowany artyscie, lecz ma by¢ zdobyty (...). Niewyraznie odstania
sie na moment, przybliza w celnej metaforze, przenika obrazowanie. Moze poezja
wyraza jedynie stan oczekiwania, czawania. Towarzyszy pragnieniu dobra, sensu
itadu” (Lizgga 2007: 36).

Jakosci metafizyczne jako sacrum zsekularyzowane —
Alexa de Jonge’a uwagi o sekularyzacji
na marginesie lektury Dostojewskiego

Zdaniem Alexa de Jonge’a w czasach Fiodora Dostojewskiego, a wiec pod koniec
XIX w., ludzie doznali przemiany swojej wrazliwosci. Przestali czu¢ si¢ ,,czast-
ka wielkiego fancucha bytu, picknej i harmonijnie splecionej calosci’; zmuszeni
s3 teraz godzi¢ sie z rozczarowaniem i brakiem poczucia bezpieczenstwa wobec
narastajacych zagrozen (Jonge 1983: 20-21). W zaniku znalazly si¢ poczucia czy
wyobrazenia absolutnych senséw. Swiadectwo tego rodzaju do$wiadczen eg-
zystencjalno-metafizycznych pozostawili poeci i mysliciele, pisarze i artysci, od
Baudelairea po Dostojewskiego i Nietzschego. Cechg tych odmienionych do-
$wiadczen byla pewna przemiana postaci glebszych wymiaréw rzeczywistosci,
w $wietle ktdrej ,,stabnie rozumienie absolutnych senséw”, erozji podlega wiara
w nadprzyrodzone zwigzki, tozsame z ukrytym duchowym fadem wszechrzeczy.
Ciekawe jest rozpoznanie de Jongea, ze wobec nihilistycznie stepialej wrazli-
wosci celem dla siebie stajg si¢ ,,intensywne przezycia’, uzyskiwane pod wpltywem
sztucznej stymulacji ludzkich zmystéw. Rodzi to rozliczne odmiany nalogéw, znie-
walajacych i krepujacych ludzi (Jonge 1983: 21). Rzeczonych pisarzy i myslicie-
li ma laczy¢ ten sam rodzaj doswiadczenia zyciowego, doswiadczenia epoki. To
doswiadczenie to rzecz raczej ,,apetytow niz wartosci’, poszukiwania natychmia-
stowego spelnienia w sferze wrazen zmystowych, co wiedzie do ogdlnego stepie-
nia i moralnej obojetnosci (Jonge 1983: 22). Pogon za silnymi przezyciami idzie
w parze z apatig i zobojetnieniem. W tego rodzaju przezywaniu §wiata maja udziat
np. postaci powiesci Dostojewskiego, jak choc¢by nihilista Stawrogin z Biesow, kto-
remu przestaly wystarcza¢ emocje wyzwalajace silng adrenaling (pojedynki, polo-
wanie na dzikiego zwierza, przestgpstwa seksualne czy nawet zabdjstwo). Robi on
to wszystko, ale ,,na zimno’, bez silnej ekscytacji i jakby w stanie nudy i odretwienia
wewnetrznego, leniwie i niechetnie, bez przyjemnosci (Jonge 1983: 23-24).
Nastepuje wowczas swoisty ,,przerost §wiadomosci” (podobnie jak u Czlowie-
ka z podziemia, innej powiesci Dostojewskiego); owa podwyzszona $§wiadomos¢
czy rozszerzona stanowi przeciwienstwo stanu przeptywu intensywnych przezy¢.
Zostaje to ujete w opozycji starego i nowego umystu. Ten pierwszy manifestowaé
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sie ma (przynajmniej cze$ciowa) utrata kontroli ze strony swiadomosci i ,,osiaga-
niem stanu rajskiego” w ekstazie (Jonge 1983: 24). Unaocznienie tego znajdujemy
takze w opowiadaniu Dostojewskiego pt. Gracz, gdzie tytulowy bohater wystawia
sie na ,wicher intensywnych przezy¢, bedacych przeciwienstwem $wiadomosci,
umiaru i normalnosci” (Jonge 1983: 25). Z kolei w powiesci Idiota ksiaze Mysz-
kin twierdzi, ze ,,ateizm i heterodoksja religijna” stanowig w dziedzinie intelek-
tu odwzorowanie zadzy zmystowej. Takze i tam wyparciu podlegaja harmonijne
przezycia metafizyczne, ustepujac intelektualnemu radykalizmowi oraz kultowi
pozadania. Co prawda rzeczone przyjemnosci sg krotkotrwale, lecz majg takze
niezaprzeczalne walory: ,,oddalaja nude i thumia, dokuczliwg $wiadomo$¢ rzeczy-
wistoséci” (Jonge 1983: 26).

Karol Estreicher pisal na temat zabawy w ,,dzikie sacrum” dadaistow i surreali-
stow, ze mialy one cigg dalszy w groznym spolecznie ruchu otumanionej mtodzie-
2y, Zaznaczajac, iz »sztuka jako zjawisko spoteczne (...) musi szanowa¢ etyczne
prawa, inaczej staje sie szkodliwa, a artysci maja te same co wszyscy obowigzki
moralne” (Estreicher 1982: 9)3.

Feliks Koneczny i kategoria pickna. Miejsce wartosci estetycznych
w pigciomianie jako mierniku cywilizacji

Nie czyny, lecz mysli ludzkie s3 tematem,
a tragizm polega na... przeciwienstwie marzen a rzeczywisto$ci.
Feliks Koneczny (1994: 192)

Koneczny w kolejnych syntezach teorii cywilizacji przyznaje ogromng warto$¢
sztuce, artystom i warto$ciom estetycznym jako takim. Wiemy, ze on sam stale
byt zainteresowany np. sztuka teatralng — przez wiele lat wystepowat w roli recen-
zenta teatralnego. A jesli - jak wyrazil si¢ 6w uczony - piekno (,,kategoria pigkna,
wspolna cialu i duszy” [Koneczny 2015: 181]) posredniczy pomiedzy wartosciami
materialno-cielesnymi a duchowymi, to nalezaloby zapewne pokaza¢ jego role
w réznych cywilizacjach. Jednak tej sprawie poswiecil Koneczny niewiele miejsca.

W ksiazce O wielosci cywilizacji uwagi na ten temat sg do$¢ skape i skupia-
ja sie na sprawach definicyjnych, precyzowaniu analizy pigciomianu itp. Z kolei
w Prawach dziejowych mowa jest o niebezpieczenstwach transmisji wartosci es-
tetycznych i artystycznych z jednej cywilizacji do innej, a dokladniej o ,,fatalnym
wplywie $wiatopogladu rosyjskiego” oraz ,,destruktywnym wplywie arcydziet lite-
ratury rosyjskiej”. Wplywy te zestawia Koneczny z ,,ziarnem gnostycyzmu’, ktory

8 Innarzecz, ze ,dzielo sztuki przedstawiajace grzech, krzywde (...) zto, moglo [i moze - przypis

R.P] by¢ pigkne, oddzialywac¢ estetycznie” (Estreicher 1982: 9).
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mial by¢ odpowiedzialny za ,,rozsadzanie samego gruntu cywilizacji facinskie;j”
(Koneczny 2015: 20). Zagrozenie ma dotyczy¢ m.in. kwestii ,,supremaciji sit du-
chowych” oraz centralnej etycznej zasady ,,personalizmu’, apologii wojny. W tym
dziele polski uczony wielokrotnie zestawia ze soba lad aksjologiczny cywilizacji
tacinskiej i bizantyjskiej (oraz turanskiej w odmianie rosyjskiej) i doklada staran,
by dowies¢ wyzszosci cywilizacji tacinskiej, w ktorej to wartoéci opieraja si¢ na
sztuce i literaturze (Koneczny 1991: 341).

Z drugiej strony w tej samej ksiazce czytamy, ze kategoria Pigkna ma znaczenie
uniwersalne. Gdyz waznym

[p]omostem pomiedzy bytem materialnym a duchowym jest sztuka jako dziala-
jaca na umyst za pomocg zmystéw”. ,,Poczucie pickna” wywodzi on ze ,,strojno-
$ci”; pickno moze stuzy¢ za oznake bogactwa i w tej roli mialo ono wystepowaé
m.in. w cywilizacji bizantyjskiej.

Jakzez gteboko wkracza (...) we wszystkie kategorie [byt] Piekno! Estetyka zycia
powszedniego jest nieposlednig wspomozycielka. Higieny, a kazda sztuka stosowa-
na stanowi zarazem Zrdédlo zarobkowania. Niemniej wkracza Pickno w kategorie
duchowe (Koneczny 1997: 328).

W artykule pt. Prawda a cywilizacje Koneczny podejmuje zagadnienie relacji
sztuki i prawdy. Czytamy tam, ze ,zywiolem sztuki jest fikcja, a Srodkiem ztudze-
nie”, jednak ,,z duzg surowoscia doszukuje si¢ tam tzw. prawdy artystycznej’, i ma
by¢ ona stosunkowo tatwo przekazywana i przyjmowana przez szeroka publicz-
no$¢, gdyz wystepuje tu ona ,w roztworze”. Jednakze - jak zaznacza — w sztuce
»prawda [stanowi] tylko jeden ze $rodkéw artystycznych... Dzieto artystyczne,
plastyczne czy literackie, pozbawione prawdy artystycznej, staje si¢ [znowuz]
czyms§ szpetnym i niemadrym” (Koneczny 1996: 33).

Nasuwajg sie takie oto pytania: jaki jest zatem status kategorii pickna? Z jakimi
innymi warto$ciami taczg sie i przeplataja wartosci estetyczne? Jak to przedstawia
sie w poszczegdlnych cywilizacjach?

Piekno jako ,lini¢” dostrzega Koneczny juz u antycznych Grekow, w cywi-
lizacji hellenistycznej i rzymskiej. Za$ chrzescijanstwo, wschodnie i zachodnie,
w jego doprowadzilo do podziatéw w dziedzinie sztuki. Wschod, jakoby prze-
ciwstawia piekno duchowe i cielesne, to pierwsze wiazac z brzydota cielesna.
Ten poglad, podobnie jak odmawianie Hindusom wrazliwosci etycznej, stanowi
w pracach Konecznego grube uproszczenie. Za wzorcowe ma tutaj (jak i w in-
nych najwazniejszych kwestiach) stanowisko cywilizacji tacinskiej, wedle ktorej
»pigkno fizyczne ma stuzy¢ za szate i narzedzie dla pigkna duchowego, czyli dla
Dobra moralnego. Wszystkie inne cywilizacje sg calkiem obojetne na kwestie tego
stosunku...”; i tylko w cywilizacji tacinskiej — dodaje Koneczny (1997a: 328) -
»zakwitnely wszystkie sztuki pieckna bez wyjatku”. Oto charakterystyczna figura
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apologetyczna autora O wielosci cywilizacji. I raczej nie oznacza to bezstronnego
badania poréwnawczego.

Sztuka stanowi pomost’ zaréwno pomiedzy bytem materialnym i duchowym,
jak i pomiedzy réznymi cywilizacjami. Przykladem jest relacja miedzy antyczna
Grecja i Rzymem w literaturze. Znamienne pozostajg takze réznice w pojmowa-
niu pickna w Bizancjum i w cywilizacji Zachodu: w pierwszej ,,pickno cielesne nie
idzie w parze z pieknem duchowym, jak w chrzescijanstwie zachodnim. W cywi-
lizacji acinskiej ,,piekno fizyczne” nierzadko stanowi instrument piekna moral-
nego oraz prawdy metafizycznej (Koneczny 1997a: 328-329).

Koneczny dostrzegal wieziotwdércza moc muzyki np. w Chinach konfucjan-
skich, nazywajac Konfucjusza ,najwiekszym z mechanikéw spotecznych (Ko-
neczny 1997a: 156).

Koneczny o samoistnej wartosci sztuki, a zarazem o jej znaczeniu
dla moralnosci oraz poznania prawdy nadprzyrodzonej

Koneczny w kilku miejscach sygnalizowal, ze sztuka ma swoéj udzial w poszukiwa-
niu prawdy zaréwno odnoszacej si¢ do §wiata doczesnego, jak i nadprzyrodzone-
go'"’. Lecz tego zagadnienia, o ile mi wiadomo, dokfadniej nie opracowal. Co wie-
cej, analizujgc znaczenie sztuk pieknych dla moralnosci (Koneczny 1997b: 297),
zdawal sobie sprawe, ze ,,trzeba by zy¢ [dluzej] trzy razy, zeby mdc doktadnie za-
poznac sie z tym wszystkim, co z Pigkna rozsiane jest po calej ziemi i odda¢ temu
hold nalezny”. W rozdziale Sztuki piekne z innej ksigzki Konecznego, pt. Rozwdj
moralnosci (1997b), znajdujemy stosunkowo najobszerniejsze fragmenty na temat
sztuki ujmowanej z perspektywy historii powszechnej oraz ,,postepu moralnosci”

Geneze sztuki Koneczny widzi w strojnosci czy zdobnictwie, sztuce upieksza-
nia, najpierw ubioréw, potem wlasnego ciata, mieszkania, wreszcie i otoczenia
domu, szczegdlnie przez kobiety. Co ciekawe, uwaza Koneczny, ze juz u ludow
wzglednie pierwotnych (,malo cywilizowanych”) wartosci estetyczne uzyskuja
wysoka pozycje i nie sg uzaleznione, jak u ewolucjonistéw, od walki o byt i prze-
trwanie i nie stoja w cieniu ,,kategorii uzytecznosci”

,,Zycie bez kobiet” oznaczatoby, wedle autora Rozwoju moralnosci, estetycz-
ny niedorozwdj. Pisal, ze ,[s]trojno$¢ [jest] geneza sztuki, a kobiecos¢ kolem

° Owa funkcja faczenia ma jednak pewne ograniczenia w zwiazku z prawem wspoéimiernoéci od-
noszonym do réznych wzorcéw cywilizacji (por. Koneczny 2015: 177). Ponadto sztuka dramatyczna
bez spojnego prawodawstwa nie miata wystarczajacej mocy spajajacej hellenskich polis. W polacze-
niu z brakiem silnych wigzdéw religijnych doprowadzilo to do upadku Grecji i podporzadkowania sie
jej Rzymowi.

10 ,Sztuka jest bardziej ozywiona od nauki, gdyz bardziej przejeta bezposrednio zyciem; tatwiej
tez niz nauki wchodzi we wszystkie kategorie bytu” (Koneczny 1997a: 328).
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rozpedowym jej zywotno$ci”. Koneczny sugeruje, ze mezczyzni wlasnie od kobiet
nauczyli sie odréznia¢ piekno od brzydoty, ocenia¢ skale pigkna, zyskujac dostep
do czystych wartosci estetycznych oraz ,,ducha sztuki”. Kobiety tez z zagadnien
piekna ,,uczynily dziat zycia praktycznego” (Koneczny 1997b: 29). Dowodem na
to, ze wartosci estetyczne stawiane sg juz tak wczesnie ponad wzgledy utylitar-
ne'!, majg by¢ zwyczaje Karaibow, ktorzy nacinali tydki w celach zdobniczych, czy
Chinek, ktére zdobigc swe stopy, poddawaly si¢ bolesnym zabiegom i wysokim
rygorom, wiodac do czg$ciowego kalectwa (Koneczny 1997b).

Koneczny nie podzielal popularnego wérdéd dwudziestowiecznej awangardy
upodobania w ,,czystej formie” czy hasle ,,sztuka dla sztuki” i nie opowiadat si¢
za czysto estetycznym znaczeniem sztuki. Dopuszczal wychowawcze znaczenie
muzyki i pewnego rodzaju stuzebno$¢ czy to poezji, czy dramatu. Z drugiej strony
krytykowat czysto utylitarne podejscie do sztuk pigknych.

Wywodzac artystyczne poszukiwanie piekna ze sztuki zdobniczej, zdawal sobie
sprawe, ze sztuka przynajmniej w jakie$ czesci ma znaczenie praktyczne, np. ero-
tyczne'?. Nawet uznajac za dziwaczne takie zabiegi estetyczne jak ,czernienie ze-
bow’, ,oblepianie wloséw’, ,,dziurawienie nosa, noszenie fancuszkéw na nogach’,
wiodacych do odksztalcen stop, podkreslal ich zastugi dla rozwoju cywilizacji
(Koneczny 1997b). Czerpigc z rozmaitych badan etnologicznych, zauwazal walo-
ry muzykowania i $piewu u Jakutéw, podkreslat ich znaczenie zyciowe, zar6wno
pozytywne, jak i destrukcyjne®.

Rzecza do$¢ oryginalng jest u Konecznego wpisywanie kategorii pigkna i sztuk
w porzadek cywilizacji. Przykladem tego ma by¢ w cywilizacji facinskiej ktadzenie
nacisku na obowigzek - jako ,,generalia etyk” (Koneczny 1997b: 301). Zatem stuze-
nie moralno$ci to tutaj norma, natomiast wszakze ,,ujmowanie sztuki w peta rozu-
mowe’, odgorne sterowanie i obcigzanie jej uzytecznoscia na przyklad (w Chinach)
dla wladzy, uznawat za wadliwe i $wiadczace o cywilizacyjnej nizszosci. Przyznajac,
ze rozmaite gatunki muzyki moga wptywa¢ na ludzkie usposobienia i charaktery,
zaprzeganie muzycznej sztuki do rydwanu panstwowego, jak rzekomo u Konfucju-
sza, ocenial krytycznie. ,,Chinscy morali$ci i prawnicy - pisat - przyznawali z regu-
ly muzyce wielkie znaczenie w zarzadzaniu §wiatem publicznym. Przypisywano jej
tez wielkie znaczenie moralne” (Koneczny 1997b: 302). Koneczny dostrzega w ta-
kim patrzeniu na sztuke czastkowg prawde. Pisal, ze muzyka ,wydobywa z czlowie-
ka pod$wiadomosc, tak z kompozytora, jak i ze stuchacza”. Wszakze Chinczykow
planujacych z gory ,,urabianie ludzi” z pomocg odpowiednich kompozycji oceniat

1 [Wligcej my$lano nad upiekszaniem si¢ niz nad odzywianiemn’, ,,gorliwiej dazono do wzmoze-
nia Piekna, niz do powigkszenia dobrobytu” (Koneczny 1997b: 299).

12 [S]trojenie si¢ nalezy do zabiegéw plciowych” (Koneczny 1997b: 299).

13 ,Sq piesni tak cudne, ze naruszaja porzadek $wiata. Najlepszych swych pieé$ni nie $piewa $pie-
wak przyjaciotom (...) [gdy te] maca zycie” (Koneczny 1997b: 300).
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jako skrajne pojmowanie tej prawdy. ,,Jest w tym co$ nienaturalnego — powiada. -
Sztuka odziana w rozsadek ani rozwing¢ si¢ nalezycie nie mogla, ani tez dac tego,
czego rozsadek od niej wymagal” (Koneczny 1997b: 304).

Koneczny widzi wiec w podejsciu konfucjanskim nadmierny utylitaryzm
wzgledem sztuki; podziwia wprawdzie technike i wytrwalos¢ artystéw chinskich,
lecz zarzuca zamykanie si¢ w formalizmie i zatrzymywaniu si¢ ,,na szczeblu rze-
miosta artystycznego” (Koneczny 1997b). Koneczny, jak juz byla mowa, doszu-
kuje sie¢ w zywiole sztuki elementu irracjonalnego, ktérym nie daje si¢ kierowac,
a usifowanie czynienia tego w cywilizacji chinskiej ocenia jako przyczyne ,tlu-
mienia ducha ludéw chinskich” oraz zastoju (Koneczny 1997b: 29).

Ten teoretyk cywilizacji, zwracajac tym razem swojg uwage ku malarstwu,
dostrzega osiagnigcia cywilizacji bizantyjskiej, w ktorej celuje sztuka chrzescijan-
ska. Sledzac tamtejsze dzieje malarstwa religijnego, wskazuje na pewna lini¢ jego
rozwoju w aspekcie postawy wobec ciala i tego, co cielesne. Pielegnowanie ciala
czy ,dogadzanie mu” mialo tam by¢ oceniane jako wybryk i grzech. ,,[N]abrano
przekonania jako uprawianie cnoty nie daje si¢ pogodzic¢ z troska (...) o grzeszne
cialo (...). Malarze bizantyjscy wyrazali cnote za pomocg wizerunkéow ciala scher-
latego; nadawali ksztalty wcale nie powabne Zbawicielowi, Matce Bozej i $wig-
tym. [To] Cialo umartwione, chorowite, staje si¢ symbolem $wietosci” (Koneczny
1997b: 305).

Alegoryczne przedstawianie zwyciestwa ducha nad cialem ze Wschodu trafiato
i na chrzescijanski Zachod. Przejaw tego widzi Koneczny w malarstwie nascien-
nym Jana Matejki oraz w kosciele Mariackim w Krakowie. Autor Rozwoju mo-
ralnosci identyfikuje te samg intencje etyczng i w pelnych umartwienia obrazach
bizantyjskich i eksponujacych piekno cielesne obrazach renesansowych na Zacho-
dzie. Tamze ,,pigknej duszy odpowiada z reguly nadobne cialo”, ktdre jest w stanie
do duszy ,,przemawia¢”. Doszto do swoistej rywalizacji obu szkdt malarskich.

Na Zachodzie usitowano wrecz poprzez pewna stylizacje, ,wyrazi¢ samg bo-
sko$¢ za pomoca piekna fizycznego’, a takze za posrednictwem piekna cielesne-
go wyraza¢é coraz ,wyzsze stopnie doskonalenia duchowego, uswigcenia”. W Italii
probowano uwydatnia¢ ,,jaki$§ nowy rodzaj pigkna (...) wywyzszajacy [czlowieka]
cechami wcze$niej niespotykanymi”. Tak mialo powstawaé piekno ,,modelowa-
ne natchnieniem, modlitwa, wizjg’, przemawiajac silnie do duszy. W ten sposob
rozwigzywano problem ,stosunku piekna do $wietosci”. I oto pigkno stawalo si¢
»forma $wietosci i jej alegorig” (Koneczny 1997b: 308-309).

Koneczny wyprowadza ze swych badan poréwnawczych nad pigciomianem
cywilizacji ciekawe wnioski. Powiada, Ze:

Kazda cywilizacja pozostaje w odmiennym stosunku do piekna, rozmaicie ocenia
sztuki piekne, a nie kazda [z nich] przyswaja sobie wszystkie. Mamy tam oceny
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swoistych odmian ograniczen w cywilizacji zydowskiej, arabskiej, turanskiej, bra-
minskiej i znowuz chinskiej (Koneczny 1997b: 309).

Powracajac do swej mysli, ze kategoria piekna taczy sprawy ciala i duszy (jako
ich forma i tres¢), ocenia Koneczny polskie osiagniecia i wymagania w dziedzinie
technik artystycznych jako ,,stanowczo za niskie” Ma to tym wigksze znaczenie, ze
sztuka oddzialuje na kategorie duchowe, wplywajac na nasze usposobienie, na tok
mysli i prace intelektu oraz moralne kwestie dobra i zta (Koneczny 1997b: 312-313).

Podkreslajac relacje tzw. korespondencji sztuk, Koneczny wskazywat na kon-
kretne powigzania obrazéw malarskich, rzezby i literatury. Przywotujac nazwiska
Wagnera i Wyspianskiego, méwil o komponowaniu obrazéw i ,ustawianiu rzez-
by”, o taczeniu poezji z muzyka oraz o sile ich oddzialywania m.in. na poczucie
moralnosci (Koneczny 1997b: 312-313). Na tym nie koniec. Pisal réwniez o po-
wigzaniach sztuki pigkna z sferami polityki, nauki i religii, wymieniajac m.in. Pe-
trarke i Dantego, Johanna Wolfganga Goethego, Adama Mickiewicza i Zygmunta
Krasinskiego.

Zakonczmy te rozwazania apologia cywilizacji facinskiej przez Konecznego:
~Wszystko, cokolwiek stuzy pieknu, nabywa w cywilizacji tacinskiej tej wlasciwo-
$ci, iz zzywa si¢ niezmiernie tatwo z ludZmi na odpowiednim szczeblu intelektu
(...) izbliza nas do zycia (...), wplywajac na wszystkie kategorie bytu” (Koneczny
1997b: 314-315). Artysci majg bowiem swoj nader istotny udzial w walce o byt
oraz w rywalizacji pomiedzy cywilizacjami.

Mity i symbole w kontekscie do§wiadczenia sacrum -
sugestie Arnolda Toynbeeego

Mity, podobnie jak tradycje, zawieraja wiele tresci oraz wskazowek praktycz-
nych noszacych znamiona szerzej rozumianej racjonalnosci. Zawiera si¢ w nich
zbiorowe do$wiadczenie wielu pokolen oraz wyniki aktywno$ci umystowej ludzi
najmadrzejszych'. Kazda cywilizacja stwarza swoj wlasny styl artystyczny, i jesli

' Eric Voegelin ujmuje mity inaczej: ,Nalezy zwr6ci¢ uwage na to, ze skokowa zmiana w istnie-
niu - epokowe wydarzenie, ktore zrywa ze zwartoscig wczesnych mitéw kosmologicznych i usta-
nawia porzadek czlowieka bezposrednio w obliczu Boga — miata miejsce w historii ludzko$ci dwu-
krotnie, mniej wigcej w tym samym czasie: na Bliskim Wschodzie oraz w sasiednich cywilizacjach
obszaru egejskiego. Owe dwa przypadki, cho¢ zdarzyly sie jednocze$nie i faczy je to, ze oba prze-
ciwstawiaja si¢ Mitowi, sa od siebie nawzajem niezalezne. Te dwa doswiadczenia tak gruntownie
réznig sie pod wzgledem treéci, ze ich artykulacja dokonuje sie za pomoca dwoch réznych symbo-
lizméw: Objawienia i Filozofii. Co wiecej, w tym samym czasie do podobnego zerwania z mitem
doszlo réwniez w Indiach czaséw Buddy oraz w Chinach doby Konfucjusza i Laozi”. Zob. (Voegelin
2013: 79-112). W moim przekonaniu twierdzenie Voegelina jest zbyt kategoryczne i trudno tu mo-
wi¢ o jednoznacznym zerwaniu z mitem, chyba ze chodzi o pewne odmiany mitu, ktére przestaja
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probujemy ustali¢ granice okreslonej cywilizacji w przestrzeni lub czasie, stwier-
dzamy, ze najpewniejszym, jak tez najsubtelniejszym kryterium, jest kryterium
estetyczne. Jesli zatem uznajemy, ze kazda cywilizacja ma swoj wlasny styl w dzie-
dzinie sztuki, musimy zbada¢, czy jakosciowa unikatowos¢, ktora jest istotg stylu,
moze wystapi¢ w tej jednej dziedzinie, nie przenikajac zarazem wszystkich czesci,
organdw, instytucji i dziatalnosci kazdej oddzielnej cywilizacji.

Nie wchodzac w zadne ambitne dociekania w tym kierunku, mozemy potwier-
dzi¢ ten dobrze znany fakt, ze rézne cywilizacje w rozmaitym stopniu akcentuja
okreslone linie dziatalnosci. Cywilizacja helleniska np. zdradza wyrazng sklonnos¢
do par excellence estetycznego pogladu na zycie w catosci, czego ilustracjg jest
fakt, ze grecki przymiotnik kalds, ktory wlasciwie oznacza to, co pickne w sensie
estetycznym, jest nadto uzywany bezkrytycznie na oznaczenie tego, co moralnie
dobre. Z drugiej strony cywilizacja indyjska, jak réwniez usynowiona przez nig
cywilizacja hinduska, objawia réwnie wyrazng skfonnos¢ do §wiatopogladu, ktory
jest par excellence religijny.

W Studium historii Arnolda Toynbeeego (2000: 565) czytamy, ze gdyby nauka
i religia mogly chwycic si¢ szansy zblizenia si¢ do Boga, ,,prébujac wspdlnie pojac
proteuszowy twor Bozy: psyche, zaréwno na jej sSwiadomej powierzchni, jak i w jej
podswiadomych glebinach, jaka oczekiwataby je nagroda w razie sukcesu takiego
wspolnego przedsiewziecia? Nagroda bylaby w istocie wspaniata, gdyz to pod-
swiadomosc¢, nie za$ intelekt, jest organem, dzieki ktéremu czlowiek zyje zyciem
duchowym”. Dalej mowa jest o niej jako zrddle poezji, muzyki i sztuk pieknych
oraz kanale, ,,przez ktdry dusza pozostaje w facznosci z Bogiem”. W tej wedrowce
»pierwszym celem byloby wnikniecie w odruchy serca”; serce bowiem ,,ma swoje
racje, ktérych rozum nie zna”

Celem drugim ma by¢ ,zbadanie natury réznicy miedzy prawda racjonalna
a intuicyjng” w przekonaniu, ze kazda z nich jest prawdg autentyczng w swym
wlasnym zakresie. Trzecim celem z kolei jest ,,przebicie si¢ do ukrytej skaty fun-
damentalnej prawdy, na ktorej musi si¢ zasadza¢ tak prawda racjonalna, jak i in-
tuicyjna”. Wreszcie celem koncowym ,w dazeniu do przeniknigcia do podtoza
psychicznego kosmosu byloby osiagnigcie pelniejszej wizji Boga”, mieszkajacego
gdzie$ w naszej najskrytszej glebi (Toynbee 2000: 565-566).

Z punktu widzenia rozumu pods$wiadomo$¢ jest istotnie dziecinnym tworem,
zar6wno w swym pokornym dostrojeniu si¢ do Boga, z ktérym to nastawieniem
rozum nie moze rywalizowa¢, jak i w swej niekarnej niekonsekwencji, ktorej ro-
zum nie moze pochwali¢. I odwrotnie, z punktu widzenia podswiadomosci, ro-
zum jest nieczutym pedantem, ktéry zdobyt zdumiewajaca wtadze nad naturg za

stanowi¢ praktyczng przestanke dziatania danej wspdlnoty, doswiadczajacej gruntownego przeobra-
zenia. Por. (Eliade 1998; Klik 2016).
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cene zdradzenia duszy, pozwolenia na to, by jej wizja Boga rozmyta sie w $wietle
codziennosci. Jednakze rozum nie jest oczywiscie wrogiem Boga, podobnie jak
krolestwo pod$wiadomosci nie lezy w istocie poza granicami natury. Tak rozum,
jak i pod$wiadomos$¢ sg tworami Boga: kazde z nich ma swe wyznaczone pole dzia-
tania i zadanie i nie muszg si¢ nawzajem gorszy¢, jesli przestana wkracza¢ na cudzy
grunt (Toynbee 2000: 566).

Wiadystaw Strézewski o pieknie

Tekst Strozewskiego pt. Ponadkulturowe wymiary dobra, prawdy i piekna po-
$wiecony jest rozwazaniom na temat pojecia kultury. Ja jednak koncentruje sie
na rozumieniu przez polskiego filozofa kategorii pigkna jako transcendujacego
kultury, w znaczeniu nie ograniczonej kategorii piekna do tej czy innej kultury.
Wyjdzmy, wszakze od sléw okreslajacych sens sztuki, autorstwa Karola Erstrei-
chera (1982: 8-9):

sztuka jest przywolywaniem pigkna, stwarzaniem wizji, odbiciem warunkéw zy-
cia (...) wyrazem formy i materii (...) stanem psychicznym, czgsto nawet patolo-
gicznym, jest wyrazem wiary, przekazem rozumu jak pismo, harmonii jak dzwiek
muzyczny. Jest wyrazem uczu¢ i nerwéw, zwatpien i niepewnosci cztowieka, jego
milosci, ambicji i potrzeb, jak jezyk, gest i ruch.

Wedle Strézewskiego (2013: 386):

piekno nalezy do dziedziny osiagnig¢. Jest [ono] owocem kultury. W nim [tj. w ar-
tystycznym pigknie sztuk] utrwala si¢ w kazdej kulturze najcenniejsze, co moze
by¢ przekazane przez nig innym. Wartosci partykularne zostaja w pigknie podnie-
sione do rangi warto$ci uniwersalnych [bowiem] pigckno przekracza wszelkie uwa-
runkowania i ograniczenia kulturowe. Odpada z niego to, co (...) byto uznawane
i akceptowane jedynie w danym kregu kulturowym, ono samo natomiast staje si¢
picknem ponadkulturowym.

Jako przyklady filozof podaje katedre w Chartres, kaplice Zygmuntowska, styn-
ne grobowce i kaplice. ,,Swigtynie Akropolu i $redniowieczne katedry zachwy-
caja nas niezaleznie od tego, co wiemy o ich genezie. Przemawiajg do nas wprost
swym pieknem’, gdyz sa najwyzszej rangi realizacjami wysokich wartosci. Jak do
tego dochodzi? Otdz pigkno ,anektuje pozaestetyczne warto$ci pozytywne, je-
8li tylko doszly do swego optimum. Nadaje ponadkulturowy wymiar warto§ciom
moralnym bohaterstwa, poswiecenia, sprawiedliwosci, mitosci, a takze poznaw-
czym warto$ciom prawdy (...). Ze czcig chylimy glowy przed heroiczng wiarg
Abrahama, prawoscig — az do $§mierci — Sokratesa, (...) zarliwo$cig poszukiwania
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prawdy $w. Augustyna, mitoscig Heloizy, odwaga Kolumba, patriotyzmem Ko-
$ciuszki (...), a czynimy to (...) z powodu ich szczegdlnej «najwyzszosci» i blasku
(...) claritas”, ktory jest znakiem rozpoznawczym pickna (Strozewski 2013: 387).

Strézewski wskazuje tutaj na co$ naprawde waznego, a jednak co$ istotnego
chyba pomija. Oprocz pigkna sztuki mamy wszak jeszcze piekno natury i do-
$wiadczenie jej majestatycznosci. Pisal o tym Malraux:

(...) ani bogowie, ani kosmos, ani $mier¢ nie wyrazaja w pelni gltebokiej wigzi, kto-
ra faczy pustynie z gwiazdami, wielki rozptomieniony las z potudniowym stoncem,
doliny pelne rozpaczliwego lamentu malp z rodzacym sie dniem, nieskoniczono$¢
chinskich zniw z pogodnym niebem, magdalenskie pieczary z glebinami ziemi.
Potega, objawiona tutaj w swojej pustynnej czystosci, odzyje we wszystkich starych
cywilizacjach, w romanskich kosciofach, a nawet w katedrach (Malraux 1985: 7).

Do istoty kultur, ktéra pomaga czlowiekowi przekracza¢ swe ograniczenia, na-
leze¢ ma, réwniez za sprawg artystycznego pigkna, ,wieczne przekraczanie siebie
ku warto$ciom najwyzszym” (Strozewski 2013: 388).

Podsumowanie

Doswiadczenie sacrum nierzadko poprzedzalo powstawanie dziel sztuki, bylo
czynne w trakcie procesu tworczego, mogac wzbudza¢ u odbiorcéw podobne
znaczenia i przezycia. Efektem oddzialywania wielkich dziel sztuki jest niekiedy
przemiana samowiedzy (czlonkéw) danej cywilizacji, przeobrazenie samo$wia-
domosci zbiorowej badz indywidualnej, zmienia si¢ wowczas samowiedza mas
oraz elit. Jesli mamy racje, to owa przemiana powstaje wskutek (zaposredniczo-
nego artystycznie) do$wiadczenia sacrum czy jakosci metafizycznych (Piekarski
1993)%. Sztuka ukazuje konstelacje ludzkiego bycia-w-$wiecie wobec podstawy
w Realnosci absolutnej, w Bogu. Dalszg pochodna jest rowniez zmieniona wiedza
praktyczna, samowiedza czynna w dzialaniu, ukierunkowanie dziatan praktycz-
nych. Oznacza to, ze wymiar praktyczny, czynny w wymiarze cywilizacji przeja-
wiajg: teologia, mit oraz wielkie przekazy symboliczne jako takie.

> Por. R. Piekarski, Problem wartosci poznawczych literackiego i filmowego dzieta sztuki, Gdansk
1993; por. takze recenzje Marcina Jurka: http://bazhum.muzhp.pl/media/files/Sztuka_i_Filozofia/
Sztuka_i_Filozofia-r1995-t10/Sztuka_i_Filozofia-r1995-t10-s221-223/Sztuka_i_Filozofia-r1995-t-
10-s221-223.pdf (dostep: 14.12.2020).


http://bazhum.muzhp.pl/media/files/Sztuka_i_Filozofia/Sztuka_i_Filozofia-r1995-t10/Sztuka_i_Filozofia-r1995-t10-s221-223/Sztuka_i_Filozofia-r1995-t10-s221-223.pdf
http://bazhum.muzhp.pl/media/files/Sztuka_i_Filozofia/Sztuka_i_Filozofia-r1995-t10/Sztuka_i_Filozofia-r1995-t10-s221-223/Sztuka_i_Filozofia-r1995-t10-s221-223.pdf
http://bazhum.muzhp.pl/media/files/Sztuka_i_Filozofia/Sztuka_i_Filozofia-r1995-t10/Sztuka_i_Filozofia-r1995-t10-s221-223/Sztuka_i_Filozofia-r1995-t10-s221-223.pdf
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Aneks: Koneczny i Wesele Wyspianskiego

Nardéd musi posiada¢ swa odrebng kulture, ktéra czyni go bytem swoistym w obre-
bie cywilizacji, musi da¢ si¢ okresli¢ jego ,,logos i etos”, co — zdaniem Konecznego -
Polacy posiedli w stopniu doskonalym (Sutowicz 2019)¢.

W recenzji z przedstawienia Wesela Stanistawa Wyspianskiego (z kwietnia 1900 r.)
Koneczny chwali ten utwor, jako niezapomniane dzieto poezji, ktére porusza
i wzbudza powszechne dysputy. Sztuka ta — pisal — ,,porywa publicznos¢, dzigki
tresci oraz idei utworu’, a przy tym ,,pobudza do myslenia” (Koneczny 1994: 190-
191). W jego ocenie ,, Wesele nie jest dramatem’, ,,nie posiada akeji, wyptywajacej
ze starcia czynow ludzkich’, ale raczej ,,jest basnia dramatyczng” i ,,perta poezji”.
Chociaz Koneczny nie nalezal do admiratoréw sztuk Wyspianskiego, to przyzna-
wal mu pierwsze miejsce wérdd pisarzy dramatycznych Mtodej Polski. Niezwykle
cenil jego talent i tworcza inwencje (Gajda 2008: 120).

Akcja Wesela odnosi si¢ do istnienia i trwania narodu oraz skfadajacych si¢
nan standw spotecznych oraz relacji pomiedzy nimi. Tematem jest wigc ,,sprawa
narodowa’, odzyskanie wolnosci i niepodleglosci'’, ponadto za§ mamy w przed-
stawieniu wyobrazone drogi, ktore maja don prowadzi¢. Te rzecz calg wigze re-
cenzent ze ,,sprzecznosciami zycia wewnetrznego i zewnetrznego’, z ktorych po-
wstaje ,,straszliwy tragizm’, stan bezsily i niemoznosci, ,,krecenie si¢ marionetek
w koto” (Koneczny 1994: 192). Ow tragizm powstaje, skoro ,,[n]ikt z weselnikéw
nie bedzie organizowa¢ powstania, nikt nie bedzie nawet dlugo méwi¢ o tym,
o czym zawsze i ciagle wszyscy myslimy. Nie mozemy robi¢ tego, ku czemu naj-
bardziej wyzdychamy, za czym tesknimy cale zycie”. I to zatem ,,nie czyny, lecz
mysli ludzkie sg tematem, a tragizm polega na... przeciwienstwie marzen a rze-
czywistosci” (Koneczny 1994: 193).

Précz postaci, ktére mialy swe pierwowzory, Wyspianski w konwencji zartu
zaprasza na wesele Chochota i inne postaci fantastyczne. Na scenie pojawia si¢
m.in. dawny narzeczony Marysi, siostry Panny Mlodej, ktory od dawna juz nie
zyje. Jednemu z gosci, dziennikarzowi objawia sie legendarny Stanczyk, zawiazu-
jac rozmowe ,,0 przesztosci narodu i drogach ku przysztosci”. Przed oczami po-
ety, kolejnego goscia z miasta, staje ,,Czarny Rycerz’, ,chwyta go zelazng prawica

!¢ Pamietajmy, ze Koneczny byt przez wigkszos¢ zycia zwiazany z Krakowem. Stosunkowo stabo
pamietanym aspektem jego zainteresowan byl teatr, a przeciez na przetomie XIX i XX w. opubliko-
wal on kilkadziesiat recenzji z krakowskich scen teatralnych.

17 Zob. R. Piekarski, 2019, Jak i Polacy zastuzyli na niepodlegtos¢ wedtug Feliksa Konecznego, ,,Po-
lonia Journal, t. 9 (https://poloniajournal.wseh.pl/sites/default/files/article/10-19/polonia-journal-
-9.2019.6.pdf, dostep: 14.12.2020), gdzie zostato pokazane, jak istotng kwestig dla Konecznego, jako
teoretyka cywilizacji, bylo odzyskanie przez Polske niepodlegtosci i prowadzace do niej procesy
historyczne.


https://poloniajournal.wseh.pl/sites/default/files/article/10-19/polonia-journal-9.2019.6.pdf
https://poloniajournal.wseh.pl/sites/default/files/article/10-19/polonia-journal-9.2019.6.pdf
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wyrzuca, ze jest tylko «stowem, widmem gonczymy», podczas, gdy powinien by¢
narodowi «zwiastunem» i stuzy¢ swa piesnig polskiej sprawie” (Koneczny 1994:
193). Pod wplywem tego widzenia ,,zmienia si¢ dusza Poety”, pojawiaja sie ,,zle
widma’, ,winy przesztosci’, ,,bolesne wspomnienia”.

Z kolei Panu mlodemu zjawia si¢ ,,hetman zdrajca z Targowicy, wleczony przez
diabléw w ubiorach moskiewskich oficer6w”. Do Gospodarza przybywa zas sam
Wernyhora. O jego przyjezdzie Gospodarza uprzedza chlopak Kuba, méwiac, ze
»przybyl jakis Polak, ale taki, jakiego co Zyje nie widzial”. ,Wernyhora kaze Go-
spodarzowi rozesta¢ wici i zgromadzi¢ o wschodzie stonca lud uzbrojony; daje
mu czarowny rog, na ktérego brzmienie «spotezni si¢ duch, podejmie los» i jutro
marzenie przejdzie w czyn” (Koneczny 1994: 193).

W akcie III, o $witaniu, po calej przepedzonej na weselu nocy, ,,brataniu si¢
stanow” i ,,poetyckiej chwili’, ,jeden z miejskich gosci, wielbiciel Chopina... cynik
nie tylko w zyciu, pijany zupelnie i odprowadzany do 16zka..., gdy w rozmowie
pada stowo o niepodlegtosci, prostuje si¢ i ma chwile zastanowienia; t¢ mysl usza-
nuje, to nim wstrzasa, to naprawde wielka rzecz...” (por. Koneczny 1994: 193).

Wezwanie do powstania spelzto na niczym, aczkolwiek Wyspianski w swej
»poetyckiej syntezie” przedstawil od dnia rozbioréw az po czasy sobie wspolcze-
sne ,sprawe ludowa w Polsce, uwazang za dzwignie niepodleglosci narodowej”
»Bohaterem dramatu jest tu abstrakt, idea, ogoélnik, ozywiony w ludzkich wne-
trzach («tajnikach polskiej duszy») i ujawniony w fantastyczno-poetyckiej for-
mie” (Koneczny 1994: 193-194).

Wedle stéw Konecznego w Weselu ,nie ma bohatera (...), nie ma czynow,
ale jest akcja”. Mamy tu tzw. dramat ideowy, w ktérym ,,opiewa si¢ nie czyny,
lecz pobudki czynow, a wiec mysli i uczucia; [w zamierzeniu] ma to by¢ analiza
duszy ludzkiej i [jej] moment tragiczny”. Akcje stanowi tu ,tok mysli i wzbiera-
nie uczué, rozmaite przemienne stany duszy; nie zmiana wypadkéw, nie zmiany
[wokdt] cztowieka, lecz zmiany w cztowieku stanowiqg fabute dramatyczng. O taki
dramat toczy sie (...) bdj w literaturze powszechnej, a Wesele jest w nim najwigk-
szym dotychczas zwyciestwem”. Wedlug recenzenta Wyspianski postuzyt si¢ per-
sonifikacjg mysli ,,i z pomocg wprowadzonych w ten sposob «oséb fantastycz-
nych» ulozyt akcje”. A wigc tym, kto dziala jest widmo Wernyhory. Akcja ustaje,
gdy postaniec Jasiek gubi rég... Ideowos¢ i my$l utworu okazuje si¢ sceniczna
(Koneczny 1994: 195).

W moim odczytaniu Koneczny pokazuje czytelnikom nie tylko sprawnos¢ ar-
tystyczng Wyspianskiego, ale opisuje przedstawione przez poete wartoéci o wiele
wazniejsze od estetycznych: wolnos¢ i narodowg niepodlegtos¢, moralny dramat
ludzi, standw i catego polskiego narodu. Pokazuje stany mentalne, ktore w istocie
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rozstrzygaja o biegu rzeczy i sprawy narodowej, ba, calej polskiej kultury, z jej
przynaleznoscig cywilizacyjna. To zas tworzy swoiste ,,§wieckie sacrum”®,

Koneczny, racjonalista w odczytaniu Wesela, wytknal autorowi nadmierne wy-
eksponowanie Chochota:

wezwany przypadkowo zartem, (...) bez najmniejszego zwigzku z zasadniczym to-
kiem mygli? (...) odgradza silnie akt I od nastepnych, tak ze gdyby bra¢ rzeczy $ci-
$le (...), mozna by zarzuci¢ brak $cistego zwigzku wewnetrznego, ktoéry powinien
by¢ tak $cistym, zeby kolejne nastepstwo zdarzen czy standéw duszy byto koniecz-
nym, nieuchronnym (Koneczny 1994: 196).

W dluzszym wywodzie uzasadnial: dzigki ,personifikacji mysli” gléwnych
»080b” (Gospodarza, Poety, Czepca) bedacych pod wptywem ,widm” (Hetmana,
Szeli, Stanczyka), dostrzegamy, ,jaka pod zewnetrzng korg jest w tych ludziach
miazga, co w nich tkwi, gdy im si¢ glebiej dobra¢ do duszy” (Koneczny 1994: 195);
potem — w scenie z Wernyhorg — zauwazamy, ze autor powraca do , faktury sta-
rej” ", tzn. ciagu zdarzeniowego, ,,wiemy juz, co ci ludzie myslg - teraz patrzymy, co
bytoby, gdyby ich mysli mogly sig spetnic i zaczyna si¢ akcja w zwyklym znaczeniu
tego wyrazu” (Koneczny 1994: 195). Wreszcie, gdy ,Wernyhora dziala¢ przestanie,
gdy Jasiek nie zdota zada¢ na jego rogu, stanie akcja’, to wtedy postacie fantastycz-
ne ,,mowia i robig za figury dramatu”, ozywiajac w ten sposéb ,,uklad sceniczny”
(Koneczny 1994: 195-196).

Ow brak schematycznej akcji — konkludowal krytyk - $wiadczacy jedynie,
ze ,zmieniono jej stanowisko w utworze’, jest ,tak wzgledny, ze nadaje si¢ do-
skonale na dowdd, iz nie ma dramatu bez akgji, bo ja przynajmniej udac trzeba”
Niemniej jednak uscenicznienie idei za pomocg ich uosobienia, czyli — wnoszac

'8 W wielu miejscach gléwnych dziet Konecznego z teorii cywilizacji powtarza sie twierdzenie
polskiego uczonego o tym, ze fad cywilizacji za swoje najwazniejsze sktadniki ma ludzkie akty my-
slowe. W tym sensie bylaby to aktowa koncepcja cywilizacji.

¥ Tlem poréwnawczym opisu przedstawien beda zatem wlasciwo$ci dramaturgiczne wystawio-
nego utworu - naczelne jego komponenty: ,wartos¢ literacka” (zdolnos¢ estetyzacji ostrych jakosci
emotywnych), ,,faktura” (scenografia czy kompozycja, z uwzglednieniem form podawczych), nie-
kiedy ,,sceniczno$¢” (to, co sklada si¢ na ,,rzemiosto’, teatralng ,technike”). Wszystkie one sg uwi-
klane w sie¢ wzajemnych relacji, ogniskujg kolejne pierwiastki, funkcjonalnie podporzadkowane,
ze prawie nie sposdb zajmowac si¢ nimi oddzielnie. Rozpatrywane pod katem ,,prawdy i pigkna”
(...), kategorii implikowanych chyba w duchu klasycznych definicji, a z blizszego sasiedztwa - tro-
che jak u Jozefa Keniga, stuzyly rozpowszechnionemu badaniu treéci i formy. Wymienione terminy
w odniesieniu do dramatéw Wyspianskiego pojawialy sie z rézna czestotliwoécia. Nie ma bezpo-
$redniego zdefiniowania wartoéci literackiej. Trzeba jednak pamietad, ze cytowane dokumenty to
fragment obszernego ich zbioru, czes¢ ruchoma dyskursywnej calosci. Przez ekstrapolacje da sie
wydedukowad, ze warto$¢ literacka dotyczy takze sytuacji nadawczo-odbiorczej, wyraza postulat
sprecyzowanej idei, nierzadko norm moralnych. Por. (Gajda 2005: 86).
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z kontekstu — na wzor psychologicznej koncepcji postaci (Koneczny 1994: 196),
uznal Koneczny za ,,nowy rozdzial” nie tylko w polskiej dramaturgii.

W samym bowiem Weselu nie wiadomo, co bardziej podziwia¢: czy to, ze au-
tor do niebywalej tresci obmyslil tak trafng fakture, czy tez to, ze utwoér udat mu
sie pomimo tej faktury. Nigdy chyba jeszcze nie wymyslono w literaturze czego$
bardziej obosiecznego. Co za$ tyczy si¢ ostatniej juz kwestii, mianowicie scenicz-
nosci, niech odpowiedzia bedzie cytat: ,,Powodzenie sceniczne (...) osiagniete jest
przez to, ze autor przedstawia, jakoby byta akcja, ktérg urzadza, pokazuje i dopie-
ro na samym koncu odwotuje”. A zreszta — zawierza krytyk gustom widowni —
dzielo Wyspianskiego, ktory doczekal sie w teatrze dtugotrwalych owacji, spro-
stalo wymaganiom uczestnikow spektaklu, gdyz ,,cho¢by autor pisal nie wiedzie¢
jak po mysli publicznosci, nie zyska jej poklasku, jezeli bedzie pisa¢ niescenicznie”
(Koneczny 1994: 191).

Koneczny, stajac po stronie naukowej krytyki oraz tradycyjnej genologii, miat
jednakze sporo watpliwosci dotyczacych amorfizmu Wesela, Wyzwolenia, Protesi-
lasa i Laodamii, Bolestawa Smiatego, zwlaszcza w zakresie akcji. Wierny zasadzie
obiektywizacji sadéw krytycznych, zajmowal w stosunku do interpretowanych
dziel postawe programowg i przedmiotowa. Streszczat je doktadnie, po czym ba-
dat, jak uobecniajg si¢ w nich trzy zasadnicze kategorie: wartos$¢ literacka, faktu-
ra, scenicznos$¢. Gdy w jakims$ utworze dopatrzyt sie odstepstw od normatywnie
przyjetej aksjologii, przechodzil do konstruktywnej krytyki stuzacej analizie wad,
zarazem wskazywal sposob usunigcia owych ,,niedostatkéw i niekonsekwencji”.
W takim wypelnianiu powzietych obowiazkéw byl pryncypialny.

Na przykladzie interpretacji stynnego Wesela Wyspianskiego w mysli Konecz-
nego bardzo wyraznie ujawnia si¢ swoiste ,,§wieckie sacrum” w kontekscie sztuki
dramatu i przynalezno$ci do cywilizacji w jej wymiarze duchowo-estetycznym.
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Sacrum w sztuce zycia.
Panteistyczne rozwazania na bazie
historiozofii Arnolda J. Toynbeeego

Autor $ledzi obecnos¢ idei Sacrum w najwazniejszej ze sztuk — w sztuce zycia. Inspiracjg
jest teoria dziejow cywilizacji Arnolda J. Toynbeeego, w my$l ktdrej gléwna i newralgiczna
plaszczyzng ludzkich dziejow nie jest plaszczyzna potegi materialnej, ale glebia kultury
osiggana przez Wyzsze Religie. Autor rozwija tez¢ Toynbeeego o potrzebie wzniesienia
sie odrebnych Wyzszych Religii na poziom globalnej jednosci i my$lenia transracjonalne-
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Sacrum in the art of living.
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He takes an inspiration from Arnold J. Toynbee’s theory of history of civilizations. Accord-
ing to this theory the main plain of human history is not a plain of material power but
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Artyzm i duchowos¢ jako umiejetno$¢ zycia

Sacrum jest, a zwlaszcza bylo istotnym motywem w sztuce — w architekturze, malar-
stwie, muzyce, literaturze. Ale te wszystkie dziedziny sztuki zdaja si¢ stuzy¢ jednej,
niewymienionej tu dziedzinie: sztuce zycia. Polskie stowo ,,sztuka” pochodzi od nie-
mieckiego ,,Stiick” (Tokarski, red., 1971: 735), ktdre znaczy ,,pojedyncza rzecz da-
nego rodzaju”. Takie znaczenie ma réwniez w jezyku polskim oprdcz jeszcze innych
znaczen. Te inne, juz nieobecne w niemieckim ,,Stiick’, to ,,nietatwa umiejetnos¢”
oraz w koncu ,,tworczo$¢ artystyczna spetniajaca wymagania estetyki”

Podobna jest geneza greckiego téchné i facinskiego ars: najpierw odnosily sie do
umiejetnos$ci rzemieslniczych. Dopiero z czasem z umiejetnosci rzemieslniczych
wyodrebnil sie pewien typ umiejetnosci: umiejetnosci wytwarzania wyrobow,
ktére wywoluja specjalnie cenne wrazenia estetyczne i jednoczesnie moralne. Nie
maja one juz funkcji uzytkowej lub, jak w przypadku ambitnej architektury czy ar-
tystycznego rekodziela, funkcja uzytkowa zostaje istotnie wzbogacona o funkcje
estetyczng i prestiz kulturowy.

Potraktujmy zycie jako ,wyrob uzytkowy”: czlowiek ,wytwarza” swoje zycie,
jego warunki i charakter, Zeby mogt tego zycia uzywac, zeby w ogéle mogt istnie¢
i w miare mozliwosci korzysta¢ z rozmaitych przyjemnosci, niektérych pigknych
i podniostych. Sama postawa czlowieka moze uzyskaé nowy, wyzszy wymiar: cale
zycie moze stac si¢ ,wyrobem estetycznym”. W tej postawie czlowiek nie tyle szu-
ka poszczegolnych, izolowanych pigknych chwil w chaosie swego zycia, ale jest
przejety tym, zeby jego zycie jako calo$¢ bylo pigkne. Funkcja uzytkowa, oczywi-
$cie, nadal jest obecna: trzeba przezy¢, trzeba mie¢ prace, trzeba urzadzi¢ miesz-
kanie. Ale funkcja uzytkowa schodzi tu na drugi plan, w wielu momentach naste-
puje istotne jej ograniczenie na rzecz zachowania pigknego stylu zycia: cztowiek
poswieca komfort zycia na rzecz pigknej postawy.

Bieg zycia takich ludzi oraz ich postawa imponuje i budzi zachwyt. O tych
ludziach mozna powiedzie¢, ze opanowali sztuke zycia w najglebszym rozumie-
niu tego wyrazenia. Sztuki wytwarzania artystycznych dziel r6znego rodzaju maja
swoja tworczoécig wzbogacaé zycie odbiorcéw, czyli ich naturg jest stuzebno$¢
wobec najwyzszej sztuki — sztuki zycia. Dzialalno$¢ artystyczna wyrosta z dzia-
talnosci uzytkowej, powinna pamietac¢ o swoim ,,uzytkowym” charakterze - bycia
uzyteczng dla najszerszych wymiardw zycia. Celem tego artykutu jest zwrocenie
uwagi na te najwyzsza ze sztuk.

* %

Sacrum jest pojeciem religijnym. Oznacza wspanialo$¢ (w tym pigkno) wyzszej
od cztowieka istoty, sity. Wspanialos¢, ktora budzi niemy zachwyt, ktora owladnie
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czlowieka, nakazujac mu zapomnie¢ o sobie, a z calym oddaniem stuzy¢ temu, co
$wiete. Przezycie intuicji Sacrum jest przezyciem najwyzszego poziomu, osigga-
nym chwilowo i rzadko. Sacrum znajduje si¢, postugujac sie astronomiczng meta-
fora, w niewyobrazalnie odleglym od Ziemi Niebie.

Czeg$ciej niz $wigtos¢ Najwyzszej Istoty przezywane sg jej odblaski w nie-
ktorych ziemskich sytuacjach. Na przyklad dla matki $wigtoscig jest jej dziecko
i troska o nie, dla Zolnierza — obrona ojczyzny, dla ambitnych profesjonalistow
i artystow — najlepsze wykonywanie swojego zawodu czy realizacja powolania.
Jednakze przezywanie przez ludzi §wietosci, tej najwyzszej i tych ziemskich, two-
rzy tylko niewielkie przeblyski w szarosci i czerni ziemskich nastrojow. Ziemia
jest bardzo odlegta od Nieba, swietlisto$¢ i goracos¢ stonica Sacrum malo jg roz-
swietla i ogrzewa. Po Ziemi sprawniej poruszaja sie ci, ktorzy przystosowuja si¢ do
letnioéci i chtodu i nie wpatrujg si¢ intensywnie w blask Storca.

Ta astronomiczna metafora zdaje si¢ oddawa¢ kondycje ludzkiej moralno-
$ci i duchowosci w sposob sugestywny, a jednocze$nie, jak sadze, w sposdb czy-
telny i spetniajacy wymogi naukowej jasnosci. Metafory wydaja mi si¢ bardzo
sprawnym narzedziem racjonalnej humanistyki. Chcac opisac¢ zjawiska ludzkiej
moralnosci i duchowosci, bede postugiwatl si¢ metaforami fizykalnymi i biolo-
gicznymi. Zjawiska nizszego rodzaju s3 wyrazniej postrzegane i jasniej rozumia-
ne przez cztowieka. Dopatrywanie si¢ podobienstw struktury zjawisk nizszych
i wyzszych jest, w moim glebokim przekonaniu, prawomocne: rzeczywisto$c i jej
struktura jest jedna.

* ok %

Dziatania moralne i duchowe sg chlubng aktywnoscia i zarazem trudng sztuka.
Bedac otwarci na metaforyke, mozemy jasniej zobaczy¢ ich nature, poréwnujac
je z aktywnoscig niewatpliwie mniejszych wymiardw, ktore to pozwalaja widzie¢
wyrazniej. Chodzi tu o aktywnos$¢ sportowa. Szczytowe osiggnigcia sportowe
réwniez sg chlubna i trudna sztuka. Mamy $wiadomos¢, jak kruchg rzecza jest
ich uzyskanie, a nawet jak to czasami jest niebezpieczne: btad skoczka narciar-
skiego moze pociagna¢ dla niego dramatyczne konsekwencje. Wysoka sprawnos¢
sportowa osiaga sie przez lata staran i treningéw, obficie korzystajac ze wsparcia
trener6w i catego sztabu szkoleniowego. Z drugiej strony sportowiec nieraz musi
odwaznie zaznaczy¢ swa indywidualno$¢ wbrew naciskom srodowiska rodzinne-
g0 czy nawet sportowego.

Rozliczne cechy sztuki sportowej odnajdziemy w sztuce dzialania moralne-
go i duchowego. Wysokiej wartosci dziatanie moralne i wzloty ducha réwniez sa
kruchym rezultatem napiecia woli: nieraz dokonujg sie na granicy mozliwosci, na
granicy posiadanych sit i umiejetnosci. Za to je podziwiamy. Mamy $§wiadomosc¢,
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podobnie jak w przypadku aktywnosci sportowej, ze dzialanie moralne nieraz
stwarza niebezpieczenstwo dla tych, ktorzy podejmuja taki wysitek. Niebezpiecz-
ne jest ukazywanie niemoralnosci lub nawet tylko matosci moralnej innych.

Kolejny element analogii moralnosci i sportu to wymog wieloletniego trenin-
gu. Szlachetny charakter, wrazliwo$¢ na rzeczy warto$ciowe, sita i odwaga woli,
umiejetnos$¢ skutecznego realizowania dobrego celu - jasno rozumiemy, ze s3
i moga by¢ tylko wynikiem dlugotrwatego budowania przez czlowieka swojej
osobowosci. Treningu ducha, podobnie jak treningu ciala, czlowiek réwniez nie
dokonuje sam. Fundamentalna jest kultura, w ktorej sie wychowat lub zakochal.
Nawet jesli jest krngbrnym indywidualista, to przeciez tez oznacza, ze jest nieza-
mierzonym wychowankiem danej kultury, a kochankiem innej.

Dzialalno$¢ moralna, duchowa czy sportowa, ale i artystyczna, w ogole wszelka
aktywnos¢, ktéra wspina si¢ mozolnie na wyzsze poziomy swej realizacji — wszyst-
kie one maja ze sobg wiele wspolnego: kazda jest sztuka, wymaga woli, wiedzy,
umiejetnosci, gromadzenia przez lat doswiadczen i poznania dorobku jakiegos
srodowiska, kazda budzi u nas jakie$ uznanie. Moralnos¢ i duchowo$¢ jako wie-
dza i umiejetnos¢ - tak uczyl nas juz Sokrates. Swoje pojecie arete, czyli cnoty
moralnej, tez wywodzil z opanowania umiejetnosci rzemieslniczych.

Wsparcie dla uzycia metafory sportowej widze réwniez w podejsciu do filozo-
fii wspolczesnego francuskiego uczonego Pierrea Hadota, ktdry traktuje filozofig
jako ¢wiczenie duchowe. O najwartosciowszych postaciach filozofii starozytnej,
ale takze wspdlczesnej pisze:

Mityczna posta¢ Sokratesa to postaé filo-zofa jako takiego - tego, ktory ,¢wiczy
si¢” w Madrosci. Marek Aureliusz to cztowiek starozytnosci uprawiajacy ¢wiczenia
duchowe wedtug $cistej metody. Z kolei Michelet to czlowiek wspolczesny, lecz
réwniez — wzorem Marka Aureliusza — cale zycie oddajacy si¢ ¢wiczeniom, zeby
osiggna¢ ,harmoni¢” w sobie samym (Hadot 2019: 16).

Hadot ¢wiczenia duchowe ,niewierzacych” filozoféw zréwnuje w naturze
i kompetencjach z takimiz ¢wiczeniami najgorliwszych chrzescijan. Powoluje sie
na prace Paula Rabbowa, pokazujaca, jak metoda medytacji Ignacego Loyoli za-
korzeniona jest w ¢wiczeniach duchowych filozofii starozytnej. Przeciwstawia sie
jednak ograniczonemu rozumieniu filozofii starozytnej przez Rabbowa:

Lecz méwienie w odniesieniu do ¢wiczen filozoficznych starozytnosci o zwyklym
»¢wiczeniu moralnym” neguje wage i znaczenie tego zjawiska. (...) Nie idzie tu
[w ¢wiczeniach filozoficznych starozytnos$ci] o zbidr przepiséw dobrego zachowa-
nia, lecz 0 sposdb bycia w najdonioélejszym tego stowa znaczeniu. Zatem miano
¢wiczen duchowych okazuje sie najtrafniejsze (...) (Hadot 2019: 72)
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Hadot definiuje sens przymiotnika ,,duchowy” jako odniesienie do Bytu Wyz-
szego:

Stowo ,,duchowy” (...) ukazuje wlasciwe wymiary tych ¢wiczen; dzieki nim jed-
nostka zostaje wzniesiona do zycia Ducha obiektywnego, czyli przenosi si¢ w wy-
miar Calosci (...) (Hadot 2019: 20-21).

A wigc ,ludzka” filozofia wlasng sita penetruje obszary, ktdre niestusznie sg
traktowane jako monopol ,,boskiej” religii. Sama ,,ludzka” filozofie przez to, ze jest
podejmowana naturalnym, wlasnym wysitkiem, juz tatwiej poréwna¢ do aktyw-
nosci sportowej. Sprawnym pomostem do tego jest fakt, ze w obu aktywnosciach
uzywamy terminu ,,éwiczenie” ze wszystkimi jego cechami. Poniewaz zréwnali-
$my nature ,boskiej” religii z natura ,,ludzkiej” filozofii, mozemy takze i aktyw-
no$¢ religijng, z calym szacunkiem i ostroznoscia, przyréwnywa¢ do uprawiania
sportu. Postugujac si¢ nasza metaforg, mozemy spojrze¢ na religie (doktryne
i Kosciot) jako podmiot podejmujacy si¢ ,,trenowania” ludzkich dusz, czyli syste-
matycznej pracy nad uzyskaniem przez wiernych wyzszego poziomu duchowego.
Metafora ta, mam nadzieje, bedzie wzmacniala nasze poczucie, ze teoria Arnolda
Toynbeeego trafnie oddaje bardzo glteboka prawidtowos¢ historii.

Historia ludzkosci jest przewaznie ukazana jako dzieje polityki, oreza i tech-
nologii. Osiggniecia kultury jawia si¢ jako rzeczy godne najwyzszego uznania, ale
jednocze$nie jako rzeczy w najwyzszym stopniu delikatne, majace ograniczony
i efemeryczny wplyw na ludzi. Wysoka kultura jawi si¢ jako delikatny kwiat, ktory
swa barwg i aromatem upigksza i uwzniosla ludzka egzystencje - ale z ogladania
i wachania kwiatu nie sposob si¢ wyzywic. Z tego ograniczonego rozumienia kul-
tury mam nadzieje¢, pomoze nam wyjs¢ analiza teorii angielskiego historiozofa.

Pozycja religii w procesie dziejowym
wedlug Arnolda J. Toynbeeego

Zupelnie inng wizje roli wysokiej kultury w procesie dziejowym dat angielski fi-
lozofujacy historyk Arnold J. Toynbee (1889-1975). Istotng okolicznoscig ksztat-
tujaca jego myslenie o dziejach byto cywilizacyjne ,trzesienie ziemi” w postaci
I wojny $wiatowej. Ono rozbudzilo u wielu tworcow (takich jak Oswald Spen-
gler, Herbert Wells, Nikotaj Bierdiajew, Feliks Koneczny, Pitrim Sorokin) intuicje
poszukiwania glebokich przyczyn wydarzen historycznych, proceséw o wielkich
wymiarach czasowych i wymiarach egzystencjalnych (Skudrzyk 1992: 12-16).
Swa wielka panorame dziejow Toynbee opublikowal w dwunastu tomach A Study
of History, ktdre ukazywaly si¢ stopniowo w latach 1934-1961.
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Aby nakresli¢ wizje ludzkiej historii, Toynbee zaczyna od skrétowego nakresle-
nia wizji historii calej Rzeczywistosci. Intensywnie nawigzuje do Henri Bergsona
idei élan vital, czyli pedu zyciowego. Toynbee przyjmuje, ze ewolucja Wszechswia-
ta dokonuje sig, pulsujac nastepujacymi po sobie fazami: statyczng i dynamiczna.
Chcac z danej postaci statycznej wznies¢ sie wyzej do nastgpnej statycznej, Rze-
czywisto$¢ dokonuje dynamicznych przemian. W ten sposob powstawaty kolejne,
coraz wyzsze gatunki biologiczne, na czlowieku konczac. Ewolucja podaza dalej
juz tylko w cztowieku, przy czym nie w jego biologicznej sferze, ale spolecznej
i kulturowej. Jest to ewolucja spoleczenstw i egzystencjalnych postaw jednostek.

Wielka panorama dziejowa umozliwia dostrzezenie gtebokich mechanizméw
ksztaltowania sie coraz wyzszych postaw ludzkich, dramatyzm ich genezy, utrzy-
mywania sie i dalszej ewolucji. Wyjsciowa statyczng forma ludzkich spoteczenstw
jest forma spoleczenstwa prymitywnego. Faktycznie, w tej formie ludzkie spote-
czenstwa bez wigkszych zmian egzystowaly przez dziesigtki tysiecy lat.

Przeobrazenie si¢ spoleczenstw prymitywnych w spoleczenstwa cywilizowa-
ne byto wielkim przelomem w dziejach ludzkich. Wtedy przed spoteczenstwami
nagle otworzyly si¢ niewyobrazalne mozliwosci, ujawnity sie zakryte dotad nie-
wyobrazalne moce tkwigce w nich samych. Tego milowego kroku naprzéd spo-
teczenstwa nie dokonaly z wlasnej inicjatywy — zostaly do niego dramatycznie
zmuszone przez bieg wypadkow. Zadzialal tu sformulowany przez angielskiego
historyka mechanizm Wyzwania-i-Odpowiedzi.

W rejonie styku Afryki i Azji klimat gwaltownie sie osuszal. Ludzie w poszu-
kiwaniu wody zostali zmuszeni wejs¢ w bagniste delty Nilu oraz Eufratu i Tygry-
su. Smierciono$ne bagna mogly by¢ zbawienne tylko po wykonaniu gigantycznej
pracy nad regulacja wystepujacych tam zasobéw wody. Wykonanie tej pracy badz
podobnych nad innymi Wyzwaniami przyrody wymagalo nowego typu zorgani-
zowania si¢ spolecznosci: narodzily sie pierwsze cywilizacje. W ten sposob po-
wstato siedem cywilizacji pierwszego pokolenia: Egipska, Sumeryjska, Minojska
(Kreta), Indusu, Szang (Chiny), Majska i Andyjska.

Cywilizacja nie jest owym poszukiwanym wyzszym typem spoleczenstwa.
Jest spoteczenstwem w fazie dynamicznych przemian, ktérych dopiero celem jest
spoleczenstwo na wyzszym, wzglednie stabilnym poziomie egzystencji. Rozwoj
cywilizacji to wspinanie si¢ na coraz wyzszy poziom sprawnosci technologicznej,
ekonomicznej, organizacyjnej, w tym politycznej, oraz intelektualnej i kulturowe;.
W procesie rozwoju przewodzi Twoércza Mniejszos$¢, prowadzaca za sobg korzy-
stajace z jej przewodnictwa Nietworcze Masy.

Szybkie, gltebokie przemiany zawieraja w sobie duze ryzyko ,zatarcia si¢” pro-
cesu rozwoju. Ryzyko to kumuluje si¢ w sferze politycznej cywilizacji. Tam rodzi
sie najgrozniejsze napigcie migedzy wewnetrznym zréznicowaniem na lokalne
panstwa a potrzebg utrzymania jednosci danej cywilizacji. Jednos§¢ cywilizacji
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jest wymogiem fundamentalnym, gdyz to dana cywilizacja jako calos¢ jest pod-
miotem dziejow. Historia cywilizowanej ludzkosci to niezalezne historie odreb-
nych cywilizacji.

Jak dotad historia pokazuje, ze krucha jednos¢ kazdej cywilizacji zostata roz-
bita przez egoizmy lokalnych panstw. Nastepowato zatamanie si¢ rozwoju cywi-
lizacji. Jego konsekwencja byla narastajaca lawina konfliktéw miedzy lokalnymi
panstwami — Czas Zaburzen. Czas tych wojennych zaburzen rugowal Tworcza
Mniejszo$¢ na korzys¢ silniejszej swa bezwzglednosciag Dominujgcej Mniejszo$ci.
Podporzadkowane tej ostatniej masy to Proletariat — rzesze czujace si¢ wykluczo-
ne z zycia cywilizacji. Czas Zaburzen jest niszczacy dla wszystkich. Z hekatomby
wojen w koncu wychodzil jeden zwycigzca, ktory ustanawial dlugo oczekiwany
pokoj — panowanie na obszarze calej cywilizacji jednego uniwersalnego panstwa.
Czas uniwersalnego panstwa to czas sprawnej administracji, rozkwitu gospodar-
czego i kultury, przynajmniej na powierzchni zycia cywilizacji.

Jednakze pokoj uniwersalnego panstwa mial plytkie korzenie - to byta tylko
militarna przewaga nad wyczerpanymi przeciwnikami. Powiedzenie: ,,Przy uzy-
ciu bagnetéw mozna zrobi¢ wiele, tylko nie mozna na nich usigs¢!”, oddaje logike
tej sytuacji. Bujny rozkwit gospodarczy, sprawno$¢ polityczna i powierzchowny
rozwdj kultury uniwersalnego panstwa tylko pozorowaty dalszy rozwoj cywiliza-
cji. Powierzchnia zycia spotecznego uzyskala swa wielka dynamike niestety dzigki
uwolnieniu si¢ od glebi wymagan etycznych i duchowych. Pozbawieni skruputow
przedsigbiorca i polityk odnosili spektakularne sukcesy - jednakze tylko w nie-
zbyt diugiej perspektywie. Pod powierzchnig sukceséw postepowato gnicie ducha
i wewnetrznej spoistosci spoteczenstwa.

Nagle i nieoczekiwanie potezne uniwersalne panstwo zapadto w niemoc we-
wnetrznych konfliktéw i si¢ rozpadlo. Cale zycie cywilizacji, dotychczas chronio-
ne przez szkielet uniwersalnego panstwa, zaczeto szybko obumiera¢. Nastepowata
zapa$¢ do na wpol prymitywnej egzystencji we wszystkich sferach: ekonomicznej,
politycznej i kulturowej. Nastepowal rozpad cywilizacji, po nim okres cywiliza-
cyjnego interregnum - cywilizacyjnego bezkrolewia.

W kazdym wypadku zapas¢ interregnum trwala pare wiekéw, ale raz wyzwo-
lony élan vital rodzil na gruzach starej cywilizacji nowa - cywilizacje drugiego
pokolenia. Niestety historia si¢ powtdrzyla, réwniez druga préoba ludzkiej wspi-
naczki ku wyzszej formie spofeczenstwa skonczyla si¢ upadkiem - rozpadem cy-
wilizacji drugiego pokolenia. Opresja uniwersalnego panstwa i nastepujacy roz-
kiad cywilizacji jest takim samym ,diabelskim” Wyzwaniem dla spoleczenstwa
jak zmiany klimatyczne.

Po raz pierwszy rzucone Wyzwanie rozpadu cywilizacji nie spotkalo sie z wy-
starczajagca Odpowiedzig. Trzeba bylo rozpadu cywilizacji drugiego pokolenia,
aby spoleczenstwo stalo si¢ zdolne do siggniecia glebiej do swoich duchowych
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mozliwosci. Dopiero glebia ducha byla w stanie da¢ pocieszenie, nadzieje i site
w najtrudniejszych czasach. Glebia ducha to otwarcie si¢ na Sacrum, na nieskon-
czong wspanialo$¢ tkwigcg u podstaw istnienia. Dopiero rozpad cywilizacji dru-
giego pokolenia dal pole do rozwoju Wyzszych Religii.

To zjawisko Toynbee obserwuje w przypadku kazdej cywilizacji drugiego
pokolenia. Rozpad Cywilizacji Hellenskiej (potomka Cywilizacji Minojskiej na
Krecie) dal pole do rozwoju chrzescijanstwa. Drugim potomkiem Cywilizacji
Minojskiej byta Cywilizacja Starosyryjska, ktorej histori¢ tworzyla panstwowos¢
zydowska, nastepnie imperium perskie, a w konicu kalifat arabski okresu 640-969.
Rozpad Cywilizacji Starosyryjskiej dal pole do rozwoju islamu. Rozpad Cywiliza-
¢ji Indyjskiej (potomka Cywilizacji Indusu) dal pole do rozwoju dwoch Wyzszych
Religii: hinduizmu i buddyzmu mahajana. Rozpad Cywilizacji Sinickiej (Chiny
760 p.n.e. - 172 n.e.; potomek Cywilizacji Szang z II tys. p.n.e.) dal grunt dla roz-
przestrzeniania si¢ buddyzmu mahajana.

Wyzsze Religie ze swoim potencjalem duchowym i przechowywanymi reszt-
kami kulturowego dziedzictwa po obumartych cywilizacjach drugiego pokolenia
staly sie osnowg cywilizacji trzeciego pokolenia. Historyczne sukcesy Wyzszych
Religii $wiadcza o tym, Ze jedyna dziejowo skuteczng drogg do rozwigzywania
najciezszych problemow jest postawa Lagodnosci. Postawa Gwaltownosci, ktora
kusi szybkimi sukcesami, na dluzszy dystans rodzi samobdjcze dla spoteczenstwa
konsekwencje — wyrazistym przykladem jest los panstw uniwersalnych.

Odnosnie do Cywilizacji Zachodniej Toynbee formutuje hipoteze, ze jej roz-
woj tez juz ulegl zatamaniu, co nastapilo w ostatniej kwadrze XV w. Wtedy defi-
nitywnie skruszata jedno$¢ cywilizacji, ktora przezywata swoje najlepsze chwile
w XII i XIIT w., kiedy panstwa europejskie skutecznie jednoczyla idea Res Publica
Christiana z papiezem jako duchowym przywodca na czele. Konsekwencja zata-
mania pod koniec XV w. bylo nastanie Czasu Zaburzen, czyli lawiny krwawych
konfliktow wstrzasajacych calg cywilizacja. Lawina ta zaczela si¢ od wojen religij-
nych XVIw.

Tragiczne wydarzenia Czasu Zaburzen zmierzaja do finalu w postaci uniwer-
salnego panstwa. Byly juz dwie proby jego ustanowienia: militarna ekspansja Na-
poleona i ambicje panowania nad $wiatem hitlerowskiej III Rzeszy. Obie proby
skonczyly sie fiaskiem. Cywilizacj¢ Zachodnig wcigz czeka perspektywa uniwer-
salnego panstwa, a potem rozklad i zapa$¢ w barbarzynstwo. Toynbee zaznacza,
ze jest to hipoteza, ze by¢ moze los Cywilizacji Zachodniej wciaz jeszcze spoczy-
wa w rekach tworzacych ja ludzi.

Barbarzynstwo II wojny $wiatowej zradykalizowalo stanowisko Toynbeeego.
Nie cywilizacje sa podmiotami dazacymi do statycznej postaci spoleczenstwa
wyzszego gatunku, ale wlasnie Wyzsze Religie - to znaczy spolecznosci zorgani-
zowane w koscioly i przepelnione duchem religijnym. Wyzsze Religie przestaja
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pelni¢ drugoplanows role lacznika miedzy kolejnymi pokoleniami cywilizacji,
to cywilizacje pelnig drugoplanowsa role akuszerek Wyzszych Religii. Obecnie
na arenie historii znajduja si¢ cztery Wyzsze Religie: hinduizm, islam, buddyzm
mahajana i chrzescijanstwo. Dziejowym zadaniem stojacym przed tymi religiami
jest, by ,réznorodnos¢ religii mogta przejs¢ w harmonie, w ktorej manifestowala-
by si¢ jednos¢ Religii” (Toynbee 1963 7B: 444; tt. cyt. P. Skudrzyk).

Znaczenie religii, kultury, tego, co subtelne i duchowe stopniowo w ludzkich
dziejach jest coraz wigksze. Toynbee okresla ten proces mianem eterializacji, od
greckiego terminu aither - ,gorne, czyste powietrze, mieszkanie bogéw”. Na po-
czatku ludzkich dziejow najwazniejsze bylo po prostu fizyczne przetrwanie. Kie-
dy ludzkos$¢ zabezpieczyta sobie przetrwanie, punkt ciezkosci przenidst sie wyzej,
na pole organizacji politycznej. Na tym poziomie nie gldd byl najwiekszym nie-
bezpieczenstwem, ale polityczne zaburzenia w postaci wojen i przemocy rewolu-
cyjnej. Obecnie o powodzeniu marszu ludzkosci nie beda decydowaé wihasciwe
zasady organizowania wladzy politycznej, ale glebia kultury: przy tak wielkiej
komplikacji struktur dzisiejszych i przysztych spoleczenstw zadne schematy bu-
dowania struktur politycznych nie wystarczg, nie upilnuja biegu spraw — niezbed-
na bedzie gleboka kultura.

W glebie kultury ludzko$¢ od wiekéw wprowadzajg Wyzsze Religie. Jednakze
i one muszg doskonali¢ i oczyszcza¢ swoje wnetrze. Wspdlczesnie problemem
jest ich intelektualne zapdznienie, ktdre jest uwydatniane przez postep nowozyt-
nej zachodniej nauki. Szczegélnym wyrazem tego zapo6znienia jest prowincjona-
lizm Wyzszych Religii (Toynbee 1963 7B: 433), polegajacy na przypisywaniu sobie
przez kazda monopolu na prawde. Toynbee kresli znaczenie Wyzszych Religii,
deklarujac sie jako ,.ekswierzacy”, ktory jednak ,,powrdcit do wiary, ze Czlowiek
nie jest najwyzsza duchows istota we Wszech$wiecie”. Przy czym zaznacza, ze ,,nie
powrdcil do tej wiary w zadnej z tradycyjnych form” (Toynbee 1964: 98; tt. cyt.
P. Skudrzyk).

Te nietradycyjng forme wiary opisuje pojecie transracjonalizmu. Transra-
cjonalizm konsekwentnie przyjmuje dorobek racjonalizmu, do ktérego nale-
zy m.in. odrzucenie pretensji tradycyjnych religii do nadnaturalnych powigzan
z ,najwyzsza duchowy istota we Wszechswiecie” Jednakze transracjonalizm nie
ogranicza si¢ do racjonalizmu: z rozwaga siega wyzej, gdzie mysl juz nie jest zdol-
na zachowac¢ precyzji i jasnoéci mysli racjonalnej. Sam Toynbee nie uzywa dla
okreslenia swego $wiatopogladu pojecia panteizmu (powstalego z polaczenia
greckich stow: pan - ,wszystko” i theos — ,,bog”), czyli utozsamienia §wiata mate-
rialnego z bytem boskim. Jednakze wielu komentatoréw Toynbeeego klasyfikuje
jako panteiste — sadze, ze stusznie (Skudrzyk 1992: 64).
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Naturalistyczna droga do Sacrum

Toynbee pokazuje swoja historiozoficzng wersje panteistycznej drogi do Sacrum.
Ta droga nie prowadzi do Nieba, lecz do Ziemi urzeczywistniajacej idealy ,,Nie-
ba”. O ,niebianskich” mozliwosciach Ziemi dobrze $wiadczy ta czastka, jaka lu-
dziom juz udalo si¢ zrealizowa¢ poprzez tysiace wspaniatych dziet sztuki, nauko-
we i technologiczne osiagniecia, a takze w milionach pieknych czynéw i postaw.
Jednakze ta czastka wobec pelni ,,niebianskich” mozliwosci ludzi jest jak kropla
w kosmicznej przestrzeni, patrzac na obecne rozmiary zla, zyciowego uspienia,
codziennej ztosliwosci, zorganizowanej nienawisci i ktamstwa w polityce, ekono-
micznych nieréwnosci, militarnego wyscigu zbrojen.

Toynbee pokazuje nam, ze Niebo to my, Ze Kosmiczna Ewolucja ma w planach
nas przeksztalci¢ w gatunek mocno osadzony w duchowosci. Jednoczesnie an-
gielski filozof pozwala nam uzmystowi¢ sobie, jaka ,kosmiczna” odleglos¢ dzieli
nas od realizacji ,,niebianskich” idealéw. Rozpad cywilizacji pierwszego pokole-
nia nie wystarczyl do zbudowania mocnych fundamentéw duchowych - 1500 lat
zycia tych cywilizacji nie wystarczylo. Rozpad cywilizacji drugiego pokolenia dat
pewne zalazki duchowosci w postaci Wyzszych Religii, ale dzi$ okazuje sie, ze to
stanowczo za malo — nastepne 3500 lat nie daly jeszcze oczekiwanego wyniku.
Gdzies$ za 1000 lat ma nastgpi¢ tragiczny rozpad cywilizacji trzeciego pokolenia,
do ktérej my nalezymy. Ten rozpad bedzie kolejng lekcja dla ludzkosci. By¢ moze
takze i ona nie wystarczy do zblizenia si¢ do niebianskiego ideatu.

Moze tych lekeji bedzie potrzeba wigcej — ewolucja, sportowy trener ludzkiej
duchowosci, ma czas, co dowiodla przez ostatnie 4 mld lat rozwoju organizméw
bilogicznych. Kazda lekcja trwa okoto 4000 lat. Ewolucja, cho¢ powolna, jak wi-
dzimy z jej dotychczasowych dokonan, jest skuteczna. A wiec spoleczenstwo
ludzkie o mocnych, ,,niebianskich” fundamentach duchowych z duzym prawdo-
podobienstwem powstanie — by¢ moze za 600 tys. lat. To mniej niz 1 mln, czyli
w skali Ewolucji, w poréwnaniu z 4 mld, to bardzo szybko, prawie ze btyskawicz-
nie. W naszej, zyjacych dzis$ skali to nigdy...

Czy panteizm Toynbeeego daje otuche i nadzieje, jak dawaly ja i dalej daja
tradycyjne religie? Czy tez wszelkiej otuchy i nadziei nas pozbawia? Popatrzmy
na to od strony praktyczno-psychologicznej. ,,Pozbawia” - ci$nie si¢ na usta. Ale
poddajmy to glebszemu namystowi.

Sacrum to Prawda. Prawda obowiazuje czlowieka tak samo jak chylenie czo-
ta przed $wietoscig. Dazenie do Prawdy jest swietym obowigzkiem czlowieka.
W jaki sposdb tradycyjne religie ten obowigzek realizowaly i dzi$ realizuja? Na
pewno mozemy powiedzie¢, ze zblizyty i zblizajg cztowieka do glebi prawdy o na-
turze Swiata i metafizycznych horyzontach zycia cztowieka. Ta glebia to przede
wszystkim wielkie emocje, jakich uczy chrzescijanstwo. Emocje sg wazna czescia
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postrzegania Prawdy, sa postrzeganiem wartosci. Tradycyjne religie realizowaly
obowigzek Prawdy szczerze, tak jak potrafily, tak jak pozwalal im na to poziom
kultury w czasie, w ktérym powstaly i si¢ rozwijaly.

Emocjonalnosci starozytnego i Sredniowiecznego chrzescijanistwa towarzyszy-
ta szczuplos¢ i stabo$¢ skladnika racjonalnego. Podatnos¢ na fantastyczne opo-
wiesci o cudach, diabtach, aniotach, czarownicach i szybkim koncu $wiata byta
bardzo duza. Z tej w istocie dzieciecej, bajkowej mentalnosci kultura europejska
zaczela wyrasta¢ w XVIII w. Wyzwolona z okowdw wiary racjonalna mysl oswie-
cenia poddata gruntownej krytyce bajkowe opowiesci, ktérymi przepelniony jest
Stary Testament, ktére nadal konstruuja fundament przestania Nowego Testa-
mentu, cho¢ o wiele dyskretniej. Obecnie w XXI stuleciu mysl naukowa w kultu-
rze zachodniej poglebila sie i rozpowszechnila. Wspodlczesni intelektualisci tym
bardziej wypominaja chrzescijanstwu trwanie w nieprawdziwej bajce i igranie
z podstawami logiki.

Koncentrujac si¢ na kulturze polskiej ostatnich lat, przytocze trzy glosy. Jan
Hartman z calg dobitnoscig pisze:

Moze najtrudniej zrozumie¢ niekatolikom, Ze chrzescijanie oddaja czes¢ boska
cztowiekowi (Jezusowi), twierdzac jednoczesnie, ze Bog jest jeden i niecielesny.
(...) chrzescijanie wierza, ze Jezus umarl na krzyzu dla odkupienia win ludzkich
wobec Boga (...) i ze dla wybaczenia ludziom grzechéw sam (bo Jezus jest Nim
samym [swym Ojcem] - Synem w jednosci z Ojcem) musi siebie przebtagac (...)
(Hartman 2011: 163).

Jerzy Kochan w jeszcze mocniejszy sposdb opisuje intelektualne i spoleczne
winy wspolczesnego polskiego katolicyzmu:

Bezwstyd, z jakim religia neglizuje w Polsce swoje najbardziej odrazajace cechy:
obskurantyzm, zaklamanie, intelektualng nedze, bezgraniczng pyche, pogarde wo-
bec prawdy, poczucie kompletnej bezkarnosci, a nawet co$ na ksztalt misji upo-
wszechniania swego dyletantyzmu i zadufania jako bezposrednich form manife-
stowania sie uniwersalnej boskosci (...) (Kochan 2015: 9-10).

Ton wypowiedzi Kochana moze zosta¢ odebrany jako napastliwy i zniecheca-
jacy do lektury, sugerujacy agresywne zaslepienie, czyli ferowanie niesprawiedli-
wych ocen, nieproporcjonalnych do ewentualnych win. Nawet jezeli uznamy, ze
oceny Kochana nie sg starannie wywazone, catkowite odrzucenie jego glosu nie
przystuzyloby si¢ naszej drodze do Prawdy. Bardzo surowe oceny budza i mo-
bilizuja uwage, uwrazliwiaja, podnosza kryteria moralnych wymagan. Czytelnik,
ktory potrafi mocniej trzymac si¢ azymutu na Prawde, bedzie umiat skorygowac
przesadzone sady i rozpoznad, co rzeczywiscie mozna w sobie poprawic.
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Bardziej wywazong krytyke tradycyjnej religijnoéci prezentuje Konrad Wa-
loszczyk. Kontynuuje on nurt ,niedostownej interpretacji wierzen religijnych”
Interpretacja ta odrzuca z wierzen archaiczng warstwe naiwnych wyobrazen, jed-
nocze$nie wydobywajac glebokie intuicje, pot§wiadomie tam zawarte. Central-
ng sprawg w przypadku uwalniania chrzescijanstwa od naiwnych wyobrazen jest
kwestia rozumienia postaci Jezusa. Dostowne rozumienie boskosci Jezusa jest nie
tylko sprzeczne z rozumem, w istocie okazuje si¢ ciezkim grzechem w rozumieniu
samego chrzescijanstwa. Waloszczyk wspomaga sie w tym momencie stowami
Paula Tillicha, protestanckiego teologa interpretujacego chrzescijanstwo bardzo
odwaznie i ,,postepowo’:

[Traktowanie literalne tego, co ma sens symboliczny] jest balwochwalcza defor-
macja, ktora cechuje wszystkie religie i ktora czyni bosko$¢ przedmiotem posrod
przedmiotdw, tak by czlowiek, jako podmiot, mégl nig wlada¢ poznawczo i prak-
tycznie (Tillich 1956, [cyt. za:] Waloszczyk 2012: 85).

A wigc traktowanie literalne, dostowne boskosci Jezusa jest batwochwalcza de-
formacja. Wyzsza religijno$¢ polega na ujeciu boskosci jako czegos ponad wszel-
kie konkretne, empiryczne przedmioty. Bogiem nie moze by¢ gora, drzewo, krowa
ani zaden przedmiot postrzegalny. Jezus byt ,,przedmiotem posréd przedmiotow”,
czyli konkretnym czlowiekiem. Sprowadzanie boskosci do empirycznego konkre-
tu daje posiadajacym ten konkret w swojej tradycji pretensje do monopolu na
boskos¢. Jest to intelektualna zapas¢ w balwochwalstwo, kulturowy i nieraz poli-
tyczny imperializm.

W miejsce dostownego rozumienia boskosci Jezusa Waloszczyk proponuje ro-
zumienie metaforyczne, polegajace na uznaniu:

ze byl on tylko czlowiekiem, nie Bogiem, ale ze poprzez jego stowa, czyny i cierpie-
nie Bog uobecnit sie ludziom (...) gléwnie w obrebie kultury Zachodu (...). Jednak
ludzie innych o$rodkéw cywilizacyjnych maja wlasne Zrdédta inspiracji moralnej
i duchowej (Waloszczyk 2012: 116).

Stwierdzenie ,,Bog uobecnit si¢ ludziom” nie nalezy tu rozumie¢ jako dzialanie
naiwnie pojmowanego osobowego Boga. Nalezy je rozumie¢ jako dzialanie tran-
scendentnego fundamentu Rzeczywistosci dokonujace si¢ poprzez prawa przyrody
i psychiki. Jezus byl jednym z wielu ludzi, ktorzy gleboko odczytywali w sobie praw-
dy moralne i egzystencjalne. W tym sensie jego stowa i czyny byly ,,boskie”, tak jak
czasami z zachwytem mowi sie o wspanialym artyscie, ze jego dziela sa ,,boskie”.
Taka ,,bosko$¢” Jezusa uznaje metaforyczna interpretacja tradycji chrzescijanskie;.

W przekonaniu ludzi przejetych naturalistycznym widzeniem Rzeczywisto$ci
metaforyczna interpretacja prawd religijnych realizuje ,,$wiety” postulat dazenia
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do Prawdy. Waloszczyk zdecydowanie zaznacza, ze fundamentalna krytyka do-
stownego rozumienia prawd religijnych

nie ma by¢ destrukcyjna, lecz wynoszaca interpretacje doslowna na wyzszy po-
ziom zrozumienia i spolecznej zywotnosci. (...) W paradygmacie niedostownym
zanegowana jest bezposrednio$¢ i dostownos¢ tresci Objawienia, ale istnieniu Boga
i mozliwosci do$wiadczenia religijnego sie nie przeczy. Uznaje si¢ transcendent-
ny wymiar ludzkiego ducha (...). Treéci Objawienia chrzeécijanskiego zachowuja
wazno$¢ jako duchowy i moralny kod zachodniej cywilizacji. (...) [Paradygmat
religijnosci niedostownej zawiera] dwa okna otwarte znacznie szerzej niz w inter-
pretacji dostownej: jedno na Transcendencje, drugie na cos, co mozna wstepnie
nazwa¢ duchowoscia globalng (Waloszczyk 2012: 265-267).

Paradygmaty dostowny i niedostowny sg bardzo rozbiezne i zawieraja w sobie
grozny potencjal wzajemnej niecheci i cigzkich oskarzen. Paradygmat niedostow-
ny moze zarzuca¢ dostownemu intelektualny archaizm, infantylizm i bajkowosc¢,
ktore sg czyms niezrozumialym i dziwacznym z punktu widzenia, jego zdaniem,
powaznej kultury XXI w. Paradygmat dostlowny moze zarzuca¢ niedostowne-
mu zarozumiale, bluzniercze i szalone zaprzeczanie boskosci Jezusa-Boga. Oba
paradygmaty dysponuja wielkimi wewnetrznymi mocami: paradygmat niedo-
stowny moca poczucia pewnosci, ze jest na wyzszym poziomie kultury, blizszym
Prawdzie; paradygmat dostowny za$ dysponuje moca wiekowej, masowe;j tradycji
i osiagnietej glebi czci postaci Jezusa-Boga.

Waloszczyk respektuje moce tych dwoch paradygmatéw, dochodzac do wnio-
sku, ze te oba ,zdaja si¢ mie¢ za sobg na tyle powazne racje, ze nie powinny sie¢
zwalcza¢ czy ignorowad, lecz pozostawa¢ w relacji konstruktywnego dialogu”
(Waloszczyk 2012: 10). Faktycznie, otwarty konflikt tych dwoch paradygmatéw
zatruwalby calos¢ spoleczna, a nawet grozil przerodzeniem sie w konflikt poli-
tyczny dwdch wrogich i pogardzajacych sobg nawzajem stron.

Podobna idee wyniesienia religijno$ci na wyzszy poziom prezentujg inni auto-
rzy. Jadwiga Sebesta i Eugeniusz Szymik kontrastuja obecna kulture $wiatopoglado-
wa Zachodu z wyzwaniami wspolczesnosci, bardzo ciepto odnoszac sie do religii:

Wyjatkowe osiagniecia ekonomiczne panstw rozwinietych $cieraja si¢ z destabi-
lizacja na poziomie mysli rozbieznej z jakakolwiek spojng wizja cztowieka oraz
wizja jego zrodel duchowych. Sytuacja ta stanowi jednak szanse podjecia na nowo
podstawowych tematéw kultury duchowej z zamiarem wylonienia uniwersalnych,
niezdewaluowanych idei wywodzacych si¢ z najczystszych zrodet religii. (...)
Nowy rozdzial cywilizacyjny wymaga odwotania si¢ do idei wyplywajacych z reli-
gii, jednak bez konfesyjnego niewolnictwa, w taki sposéb, by to co wazne, wspdlne,
nieskalane w dorobku duchowym ludzkosci na nowo fundowato mysl budujaca
tad ponad podzialami (...) (Sebesta, Szymik 2018: 399).
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Podsumowanie: gdzie jest zrodlo wartosci i pigkna?

Dazenie do Prawdy obowigzuje, jest ona bowiem jaka$ $wietoscig; dazenie
do przyjaznych relacji z ludzmi takze obowigzuje, poniewaz oni tez sg jakas
$wietoscig. Jezeli te dwa dazenia w konkretnych okolicznosciach sg rozbiezne,
obowigzuje szukanie najsensowniejszego kompromisu. Na tym bodajze polega
sztuka Zycia.

Zadne z dazen nie moze by¢ catkowicie porzucone - grozitoby to katastrofa.
Katastrofalne jest catkowite odwrdcenie si¢ od Prawdy, cho¢by ono dawalo $wiet-
ne relacje z ludzmi; katastrofalne jest calkowite odwrécenie sie od ludzi, cho¢by-
$my byli blizej Prawdy. Zywi ludzie zawsze s3 depozytariuszami transcendentnej
Prawdy, mimo ze s3 tymi depozytariuszami w sposob ulomny, a czasami nawet
bardzo. Nalezy ludzi szanowac¢ za ich transcendentng nature, bez wzgledu na to,
na ile sobie zdajg z tego sprawe. Transcendentna natura oznacza zdolnos¢ jakiegos
czastkowego uswiadamiania sobie transcendentnej Prawdy o istnieniu. W tym
kompromisie miedzy Prawda a jej depozytariuszami pierwszorzedne znaczenie
z natury rzeczy ma Prawda, drugorzedne za$ maja jej depozytariusze. Oddanie
Prawdzie i jej depozytariuszom jest $wigtym obowiazkiem i jednocze$nie jest je-
dynym sposobem na uczynienie swego zycia pigknym.

Czy naturalizm uduchowiony, taki jak Toynbeeego i Waloszczyka, jest w stanie
»doda¢ ducha” cztowiekowi w jego zmaganiach z zyciem? Czy sama Natura moze
by¢ ostatecznym duchowym oparciem, Natura, ktorej opor i ciezkos¢ cztowiek
czuje na sobie? Czy moze da¢ pewno$c i spokoj zyciu, w ktérym wszystko jest nie-
pewne i generujace niepokoj? Przyjecie postawy panteisty wydaje sie niebotycznie
trudne. Czy nie jest to projekt zbyt subtelny, wymagajacy zbyt duzo od czlowieka,
a dajacy rezultaty zbyt delikatne? Czy to nie $wiadczy o blednosci tego projektu?

Jak tylko nieco uwazniej spojrzymy, zobaczymy, Ze nie jest to projekt ani zbyt
subtelny, ani zbyt delikatny. W historii i wspdtczesnie wiekszos¢ ludzi w prak-
tyce kieruje si¢ tym projektem, to znaczy poszukuje szczgscia za zycia tu, na
Ziemi, mimo wszelkich trudnosci. Przeniesienie punktu cigzko$ci swego zycia
na osiagniecie szczescia po $mierci cechuje tylko niewielka liczbe radykatow
religijnych, z ktorych spora czes$¢ jest powaznym problemem dla spoleczenstwa
i psychologdw.

Eschatologia niesie pocieche czlowiekowi, ktéry przez cale zycie zmaga sie
z niesprawiedliwoscig i cierpieniem. Jezeli rzeczywiscie daje ona ludziom ukoje-
nie, to spetnia funkcje pozytywna. Jezeli za$ jawi si¢ komus innemu jako bajdurze-
nie, to lepiej bedzie poszukiwanie wlasnej, bardziej zlozonej teorii, ktéra utrzyma
sie w naturalistycznej wizji Rzeczywisto$ci. Rozwoj i wspinanie sie wyzej nakazuje
i wymaga poszukiwan. Logika nakazuje poszukiwac szczescia i piekna tam, gdzie
ono jest. Logika warto$ci méwi, Ze znajdywanie ich nie jest rzecza fatwa.
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Ewentualne watpliwosci moze poméc nam rozwiewaé Hermann Hesse (1877-
1962), niemiecki pisarz i poeta uhonorowany Nagroda Nobla w 1946 r., subtelny
i szlachetny czlowiek z pokolenia, ktére doswiadczylo okrucienstw I i II wojny
swiatowej (Hesse 2016: 286; tl. cyt. J. Sebesta):

Nie ma innych powinnosci zycia
Istnieje jedynie powinnos¢ bycia szczesliwym
I tylko po to jeste$my na Swiecie
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Michal Wréblewski'
Sztuka w $wiatopogladzie Jerzego Prokopiuka

Jerzy Prokopiuk jest autorem wielu publikacji po$wieconych ezoteryce, czesto wypowia-
dajacym si¢ na temat sztuki, zwlaszcza literatury pigknej. Jego $wiatopoglad, inspirowany
gltéwnie antropozofig Rudolfa Steinera, skupia sie na rozwoju ponadnaturalnych zdolno-
$ci czlowieka za posrednictwem ezoteryki, skladajacej si¢ z trzech integralnych czesci:
gnozy, mistyki oraz magii. Kluczowym momentem w ludzkim rozwoju jest przejscie od
poznania materialnego do poznania imaginatywnego, polegajacego na przemianie my-
$lenia racjonalno-empirycznego w myslenie o charakterze symbolicznym. My$lenie sym-
boliczne mozna odnalez¢ rowniez w tworczodci artystycznej, traktowanej réwniez jako
jeden z wyznacznikéw rozwoju osobowosci, zdolnej na odpowiednim stopniu rozwoju do
poznania rzeczywistosci duchowej.

Stowa kluczowe: sztuka, ezoteryka, antropozofia, imaginacja, symbol

The art in the worldview of Jerzy Prokopiuk

Jerzy Prokopiuk is an author of many articles about esoteric, who also often speaks about
art — especially fiction literature. His worldview, is mainly inspired by Rudolf Steiner’s
anthroposophy, focuses on development of over natural human abilities through esoteric.
For him there are three integral parts of esoteric: gnosis, mystique and magic. Important
event in human development is transition from material knowledge to imaginative knowl-
edge, depends on transformation rational and empirical thinking into symbolic thinking.
This kind of thinking we can find also in artistic creation, which is one indicator of per-
sonality development. Mature personality is ready to know spiritual reality.

Keywords: art, esoteric, anthroposophy, imagination, symbol
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Sztuka w publikacjach Prokopiuka

Jerzy Prokopiuk jest wybitnym tlumaczem, znawcg ezoteryki i osoba otwarcie
przyznajaca sie do swojego gnostycznego swiatopogladu. Szczegélnie cenione sg
jego tlumaczenia z jezyka niemieckiego. Wsrdd nich znajduja si¢ réwniez prace
przekladowe jego ulubionych autoréw, ktérych nazywa mistrzami. Sg to: twor-
ca antropozofii Rudolf Steiner, twdrca psychologii analitycznej Carl Gustav Jung
i wielki niemiecki poeta Johann Wolfgang Goethe (Prokopiuk 2007: 16). Proko-
piuk jest réwniez autorem kilkuset tekstow oraz ponad dwudziestu ksiazek, kto-
re w duzym stopniu dotyczg ezoteryki. Prace te ujawniaja proby wypracowania
oryginalnego $wiatopogladu oscylujacego pomiedzy optymizmem gnozy trans-
formacyjnej i pesymizmem gnozy eskapistycznej. Rezultatem tych poszukiwan
jest koncepcja gnozy lateralnej zakladajacej istnienie oraz mozliwos$¢ tworzenia
rzeczywisto$ci alternatywnych.

Prokopiuk w autobiograficznej ksigzce, zatytulowanej Rozdroza, czyli wyzna-
nia gnostyka (2004), wymienia sze$¢ najwazniejszych obszaréw tematycznych
swoich tekstow, do ktérych naleza kolejno:

1. Antropozofia — nauka ta w najwigkszym stopniu uksztaltowala ezoteryczne

zainteresowania Prokopiuka.

2. Psychologia - przede wszystkim Jungowska, ktora przez wiele lat stanowila
dla Prokopiuka narzedzie autoterapii. Oprécz Junga polski gnostyk oma-
wia pogladéw innych psychoanalitykéw (Zygmunt Freud, Erich Fromm,
James Hillman), a takze psychologéw humanistycznych (Viktor Frankl)
i transpersonalnych (Stanislav Grof).

3. Literatura romantyczna — oprocz wspomnianego juz Goethego Prokopiuk
analizuje dziefa takich autoréw jak Friedrich Schiller, Adam Mickiewicz
czy Juliusz Stowacki.

4. Historia ezoteryki — obejmujaca antyczny gnostycyzm i jego pdzniejszego
kontynuacje takie jak sredniowieczny kataryzm czy nowozytny rézokrzyz,
splatajaca si¢ z dziejami magii, na przyklad astrologii i alchemii.

5. Tak zwany paradygmat wyobrazni - paradygmat ten glosi postulat
uwzglednienia czynnika imaginatywnego w procesach poznawczych, co
dzieje sie w ramach fizyki kwantowej oraz psychologii glebi. ,Nowa fizy-
ka” i ,nowa psychologia” w ocenie polskiego ttumacza ma doprowadzi¢
przemian w $wiadomosci ludzkiej, a co za tym idzie - do nastania nowej
ery w dziejach ludzkosci, przepowiadanej przez Ruch Nowej Ery (New Age
Movement).

6. Sztuka, zwlaszcza literatura pickna - zainteresowanie to jednak pod-
porzadkowane jest ezoterycznym poszukiwaniom, co zdaje si¢ sugero-
wac tytul jednej z jego ksiazek Pigkno jest tylko gnozy poczgtkiem (2007).
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Zaprezentowany przeglad tekstow pozwala sadzi¢, ze polski gnostyk uwaza
sztuke oraz piekno za jedno ze swoich wazniejszych zainteresowan (Proko-
piuk 2004: 111-112).

Swiatopoglad gnostyka

Prokopiuk swoj $wiatopoglad okresla na dwa sposoby: teoantropocentryzmem (an-
tropoteocentryzmem) i spirytualistycznym holizmem. Teonatropocentryzm w naj-
wigkszym stopniu koncentruje sie na Bogu, czy wyrazajac si¢ $cislej (Nad)Bogu,
ktéry wedlug Prokopiuka to Unio Oppositorum, Jednos¢ czy tez Pelnia przeci-
wienstw. W jego wizji 6w Najwyzszy Bog jest Bytem i Niebytem, taczacym w sobie
wszystkie przeciwienstwa, zawierajagcym przede wszystkim mito$¢, wolnosé¢, kre-
atywno$¢, moc, prawde, dobro, tworczos¢ i piekno. Symbolicznym wyrazem (Nad)
Boga jest rozrastajgce sie w nieskoficzono$é Drzewo Zycia i Poznania, rodzgce nie-
skonczong ilos¢ kosmoséw i ich Demiurgéw, a wraz z nimi réwnie nieskonczona
ilos¢ kosmoséw alternatywnych. Ow Najwyzszy Bdg jest istota ponadosobows,
zdolng jednak do przejawiania si¢ na sposéb osobowosci licznych Demiurgéw.
Prokopiuk twierdzi, ze Demiurgiem $wiata, w ktérym zyjemy, jest Jahwe, rozumie-
jac jego imie jako ,Ten, ktory sie staje” (Prokopiuk 2004: 173).

W wiekszym jednak stopniu $wiatopoglad polskiego gnostyka wydaje si¢ an-
tropoteocentryzmem, gdyz punktem wyjscia dla jego rozwazan jest czlowiek roz-
patrywany z dwoch punktéw widzenia: czlowieka-Boga jako procesu i Boga-czto-
wieka jako idealu. Czlowiek-Bdg zmienia sie, rozwijajac przede wszystkim swoja
wolnos¢ jako istote relacji taczacej cztowieka z Najwyzszym Bogiem, osiagajac
najwyzsza forme¢ wolnosci, jaka jest kreatywno$¢, czyniaca czlowieka niemalze
réwnego Bogu. Prokopiuk zaktada, Ze cztowiekowi jest dana mozliwos¢ tworzenia
wlasnych §wiatéw alternatywnych. Natomiast ideatem jest Bog-Czlowiek, czyli
Jezus Chrystus. Dla Prokopiuka Chrystus Zmartwychwstaly to nie tylko ,,czto-
wiek ziemski”, lecz obdarzona odmienny statusem ontycznym Istota Kosmiczna,
stanowigca wzor soterycznej pracy nad sobg w wymiarze duchowym. W odroz-
nieniu od chrzescijanstwa réznych wyznan religijnych (katolicyzmu, prawosta-
wia i protestantyzmu) chrzescijanstwo ezoteryczne traktuje Zycie, §mier¢ i zmar-
twychwstanie Chrystusa jako zjawisko o charakterze wylacznie duchowym, a nie
fizycznym (Prokopiuk 1999: 206).

Prokopiuk réwniez nazywa swdj $wiatopoglad spirytualnym holizmem. Spiry-
tualnym, poniewaz przyjete w nim jest zalozenie, Ze to duch, a nie materia jest isto-
ta rzeczywisto$ci. Spirytualny holizm stanowitby rodzaj monizmu pluralistyczne-
go, w ktérym substancja podstawowa przejawia si¢ na wiele sposobéw. Monizm
pluralistyczny wystepuje w trzech zasadniczych odmianach: materialistycznej,
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spirytualistycznej badz neutralnej. Przedstawicielem monizmu pluralistycznego
w wersji neutralnej jest Spinoza (Strézewski 2003: 275-276). W wersji materiali-
stycznej zasadniczo mozna go utozsamic z naturalizmem ontologicznym.

Wedlug Prokopiuka najwazniejsza jest kategoria ducha, poniewaz zaklada ona
podmiotowy czynnik, uzasadniajacy ludzkie dazenie nie tyle nawet do doskona-
tosci, co uzyskanie przez czlowieka boskiego statusu, zgodnie ze stowami Chry-
stusa z Ewangelii wedlug $w. Jana: ,,Bogami jestescie”. Jednym mankamentem tego
$wiata jest ilo$¢ cierpienia i zla, ktory jest potrzebny, by doskonali¢ tego ducha
w wielu skazanych na niepowodzenie prébach (Prokopiuk 2008a: 142).

Prokopiukowi bliskie jest rowniez podejscie holistyczne, w ktérym calos¢ po-
siada swoje czesci stanowigce catosci wzgledem innych czesci (Prokopiuk 2004:
148-149). Holizm réwniez sugeruje, ze poznanie calosci domaga si¢ réwniez
catkowitego zaangazowania podmiotdw w proces poznawczy, wrecz uczynienia
z cztowieka instrumentu poznania rzeczywistosci duchowej poprzez przeksztal-
canie jego mozliwosci kognitywnych, afektywnych i wolitatywnych. Innymi sto-
wy, celem praktykowania ezoteryki jest przeksztalcenie myslenia, uczu¢ i woli.
Przeksztalcone myslenie staje sie gnoza, ktére umozliwia poznanie imaginatywne
(zastgpuje ono pojecia symbolami). Przeksztalcone uczucie staje si¢ mistyka, kto-
ra umozliwia poznanie inspiratywne (polegajace na potaczeniu sity myslenia z do-
tychczas podswiadomym uczuciem). Przeksztalcona wola staje si¢ magia, ktora
umozliwia poznanie intuitywne (wiazacym myslenie z nieSwiadoma wolg). Tym
samym Prokopiuk w duzej mierze powtarza twierdzenia Steinera na temat gnozy,
mistyki i magii.

Ezoteryka i gnoza

Ezoteryka zwana jest réwniez przez Prokopiuka okultyzmem oraz metareligia.
Ezoteryka jest wedlug niego dziedzing ludzkiego poznania, wykraczajaca poza
zdolnos$ci realizowane przez czlowieka obecnie, stad postulat przekraczania
ograniczen poznawczych czy tez poznania racjonalno-empirycznego. Myslenie
empiryczno-racjonalne, umozliwiajace uprawianie nauki oraz wykorzystywanie
techniki, domaga si¢ przeksztalcenia w myslenie o charakterze imaginatywno-
-symbolowym, dazacym do poznania sfery sacrum, czyli §wiata duchowego i osta-
tecznie (Nad)Boga. Uczucie, stanowigce bardzo czesto o egoistycznych pragnieniach
i lekach, winno zosta¢ przeksztatcone w miltos¢ do (Nad)Boga i $wiata duchowego,
wyrazajac che¢ polaczenie sie z nim. Magia za$ przeksztalca akty woli, przemie-
niajac czynem siebie wraz ze $wiatem w imie (Nad)Boga. Dzieje si¢ tak wtedy, kie-
dy mamy do czynienia z magiem bialym kierujacym si¢ bezinteresowna miloscia.
W innym wypadku mamy do czynienia badz z egoistycznym magiem szarym, badz
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z nienawistnym magiem czarnym dazacym nie tyle do realizacji falszywie rozumia-
nego dobra, lecz z premedytacja szerzacym zto (Prokopiuk 2014: 197).

Prokopiuk w swoich pismach najwigcej miejsca poswieca gnozie, odrdzniajac
ja zarazem od gnostycyzmu i opisujac relacje pomiedzy gnoza, mistyka i magia.
W ksiazce Ostatni, koricowy (2016: 25-26) pisze:

Przez gnoze (gr. gnosis — poznanie, wiedza) rozumiem «transracjonalne» poznaw-
cze do$wiadczenie przez cztowieka siebie (czyli swej jazni, duszy i ciata), a poprzez
nie - jako instrumenty - $wiata materialnego, $wiata duszy i $wiata ducha. Gno-
za jest poznaniem, ale przede wszystkim poznaniem transracjonalnym, to znaczy
wychodzacym syntetycznie poza przeciwienstwo racjonalnosci i irracjonalnosci,
nie wyrzeka zatem sie poznania racjonalno-empirycznego; sama zresztg jest empi-
ryzmem wyzszego rzedu: daje mozno$¢ poznania duchowego poprzez przemiane
duszy i ciala cztowieka. (...) W pierwszej kolejnosci gnoza ma da¢ cztowiekowi
orientacje w czasoprzestrzeni kosmosu, w ktérym zyje, ukaza¢ mu jego pocho-
dzenie i aktualng kondycje, w ktorej sie znalazt, a ponad wszystko wskaza¢ droge
wyzwolenia z tej kondycji.

Gnoza, pojeta jako ,,zasada gnozy”, nie jest gnostycyzmem wskazujacym na jej
historyczng realizacje, jaka jest gnostycyzm, zwany réwniez religia gnostycka.
Poczatki gnostycyzmu siggaja czasow przedchrzescijanskich. Dlatego mozna mo-
wi¢ m.in. o gnostycyzmie hellenistycznym (hermetyzmie) czy zydowskim (man-
daizm). Gnostycyzm zatem nie jest herezja chrzescijanska, aczkolwiek wchodzit
z nim cz¢sto w synkretyczne zwigzki.

Z historycznego punktu widzenia gnostycyzm jako religia $wiatowa funkcjo-
nuje do III w. Odrodzil sie jako manicheizm (III-IX w.), pdzniej za$ jako bogo-
milizm w Bulgarii (X w.), czy kataryzm w potudniowej Francji pod koniec $re-
dniowiecza. Wedtug Prokopiuka powstanie religii gnostyckiej jest wypadkowa
doswiadczenia gnozy przez jej licznych twércow, ktére przyczynito si¢ przede
wszystkim do powstania struktur gnostyckich w obrebie funkcjonujacych juz re-
ligii, chociaz zdarzaly si¢ wyjatki od tej reguly (manichejczycy, esseficzycy oraz
orficy). Owe gnostyckie struktury uznawano w hellenizmie, tolerowano w juda-
izmie, natomiast potepiano w chrzescijanstwie (Prokopiuk 1999: 18).

Prokopiuk wyrdznia trzy najwazniejsze postaci gnozy: eskapistyczna, trans-
formacyjna i lateralng. Gnoza eskapistyczna jest stosunkowo najblizsza temu, co
na kartach historii filozofii i religii, okresla si¢ mianem antycznego gnostycyzmu.
Charakteryzuje si¢ ona wyczuleniem na przejawy zta w $wiecie, kojarzonego
z materig i cielesno$ciag. Gnoza transformacyjna, zwana takze neognozg, repre-
zentowana jest glownie przez antropozofie oraz poniekad psychologie Jungowska,
uznawang przez Prokopiuka za ,,gnoz¢ immanentystyczng’, samoograniczajacg si¢
w imi¢ kompromisu ze wspdlczesng nauka (Prokopiuk 2017: 221). Neognostycy
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w odrdznieniu od gnostykéw sg monistami, a nie dualistami, rozumiejac rozwdj
czlowieka nie tylko jako troske o ducha, lecz takze i cialo. W przeciwienstwie za$
do elitarystycznych gnostykéw sadza oni, ze gnoza stanie sie udzialem wszyst-
kich, a nie tylko nielicznych. Gnoza lateralna zaklada nie tylko istnienie, ale takze
mozliwos$¢ tworzenia $wiatow alternatywnych, gdzie najpewniejsza droga ich po-
znania oznaczalaby de facto ich tworzenie poprzez techniki wizualizacyjne (Pro-
kopiuk 2000: 51).

Od poznania materialnego do poznania imaginatywnego

W antropozofii wyréznia si¢ siedem etapéw procesu inicjacji: (1) studium, (2) pozna-
nie imaginatywne, (3) poznanie inspiratywne, (4) poznanie intuitywne, (5) poznanie
relacji miedzy makrokosmosem a mikrokosmosem, (6) osiagniecie relacji z makro-
kosmosem, (7) wieczna szczgsliwos¢ w Bogu. Kluczowym momentem wydaje si¢
przejscie od etapu pierwszego do drugiego, czyli przezwyciezenie perspektywy wie-
dzy materialnej na rzecz poznania imaginatywnego, prowadzacego do poznawania
$wiata duchowego, a w konsekwencji do wiedzy duchowe;j.

Steiner w swoim dziele mierzy sie z filozofia Immaneula Kanta, ktdrej zwien-
czeniem jest antropologia. Tworca antropozofii dazy do przekroczenia wyznaczo-
nej przez mysliciela z Krélewca granicy poznania, jaka jest noumen - rzecz sama
w sobie. Wedlug antropozofii przekroczenie perspektywy antropologicznej moz-
liwe jest dzigki uksztaltowaniu nowej formy poznania polegajacej na uksztalto-
waniu wyzszego rodzaju zdolnosci przenikania rzeczywisto$ci ponadzmystowej.
Takie poznanie bedzie mozliwe pod warunkiem rozwoju ludzkich zdolnosci po-
znawczych (Prokopiuk 1999: 125).

Pierwszym krokiem do rozwiniecia takiej umiejetnosci jest skupienie sie na
imaginacji. Steiner w pracy zatytutowanej Stopnie wyzszego poznania (1908) przy-
pomina, ze w zmyslowym sposobie poznania istnieja cztery elementy: (1) wy-
wolujacy doznania zmystowe przedmiot, (2) obraz przedmiotu wywolany przez
czlowieka, (3) pojecie umozliwiajace duchowe zrozumienie rzeczy lub procesu,
(4) podmiot operujacy pojeciami, obrazami oraz zmystami (Prokopiuk 2003: 48).
Poznanie imaginatywne w duzym stopniu polega na skupieniu si¢ na wewnetrz-
nym obrazie danego przedmiotu. Jest to zatem odejscie od poznania zmystowego
na rzecz skupienia si¢ na imaginacjach oraz symbolach.

Ulubionym przykladem Prokopiuka, pojawiajagcym si¢ wielokrotnie w jego
tekstach, jest symbol R6zo-Krzyza, oznaczajacy wyraz oczyszczonych popedow
i namietnos$ci. Wedlug antropozofii w poznaniu imaginatywnym zostaje zacho-
wany dotychczasowy aparat poznawczy, ale jednoczes$nie rozpoczyna si¢ pro-
ces rozwoju zmystow wewnetrznych prowadzacy do przeksztalcenia poznania
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imaginatywnego w inspiratywne (dotyczace relacji pomiedzy imaginacjami),
a poznania inspiratywnego w intuitywne (otwierajace na rzeczywistos¢ duchowa
poprzez odrzucenie zmystéw, imaginacji oraz inspiracji) (Prokopiuk 2016: 22).

Istota tej medytacji R6zo-Krzyza jest to, ze chodzi w niej o wyobrazenie symbo-
liczne, ktére dusza musi dopiero zbudowac i ze wymagane jest jego medytacyjne
przezycie w rytmicznych powtdrzeniach, i z goragcym oddaniem. Skadingd mamy
tu do czynienia ze zwyktymi wyobrazeniami, bedacymi poglosem postrzezen zmy-
stowych. Jednakze nadanie im symbolicznego charakteru daje im pozadang przej-
rzysto$¢ na zycie ducha. Tak zatem dokonuje si¢ metamorfoza sily przypominania.
Widzimy, jak tu idealna struktura wyobrazenia wspomnieniowego (jego charakter
symboliczny) otrzymuje szczegélne znaczenie, poniewaz w tym przypadku ma
ono szczegolng relacje duchowosci. Oczywiscie, to szczegélne znaczenie jest dane
tylko w takim wybranym materiale medytacyjnym. Tu bowiem posrednie postrze-
zenie zmyslowe — czerwien rozy lub czern krzyza — w medytacji staje si¢ wyrazem
ducha (Prokopiuk 2003: 57).

Poznanie imaginatywne stanowi zatem przej$cie pomiedzy rzeczywistoscig zmy-
stowa a duchowa. Tak przynajmniej twierdzi antropozofia. Wazng kategorig poja-
wiajaca si¢ w aspekcie poznania imaginatywnego jest wewnetrzny obraz utozsa-
miony z symbolem.

Prokopiuk w swoich pismach wielokrotnie powoluje si¢ na teori¢ symbolu
Paula Tillicha. Niemiecki teolog twierdzil, ze symbol uczestniczy w tym, co sym-
bolizuje. Innymi stowy, duch ludzki nie ujatby innych wymiaréw rzeczywistosci,
jesli symbole nie byty w stanie otwiera¢ nowego wymiaru w cztowieku (Tillich
1994: 150). Dlatego tez Prokopiuk, wzorem swoich mistrzéw, czyli Steinera i Jun-
ga, uwaza samego czlowieka za symbol, gdyz czlowiek jest nie tyle bytem, lecz ob-
razem (nierzadko wrecz karykaturalnym) i procesem wskazujacym na jedyny byt,
godny nazwania go rzeczywiscie istniejagcym. Tym bytem jest (Nad)Bog. Wobec
niego ludzka egzystencja moze si¢ jawi¢ jako koszmar czy tez tono, z ktérego ma
sie narodzi¢ w kazdym cztowieku Syn Bozy (Prokopiuk 2008a: 259).

Poznanie imaginatywne a tworczo$¢ artystyczna

Dla Prokopiuka najwazniejsza jest inicjacja. Proces inicjacji rozumiany jest przez
niego na dwa sposoby. Po pierwsze, inicjacja w liczbie pojedynczej wskazuje na ja-
kas konkretng inicjacje i jej przebieg konczacy si¢ osiagnigciem okreslonego etapu
zycia, np. dojrzatosci. Po drugie, inicjacja w liczbie mnogiej wskazuje na przebieg
wielu réznych inicjacji, ktore cztowiek przechodzi podczas calego swojego Zycia.
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W obydwu rozumieniach inicjacja ma swoj aspekt spoleczny, psychologiczny
i transcendentny, czyli ezoteryczny badz duchowy (Prokopiuk 2014: 233).

Inicjacja w obydwu przypadkach dokonuje si¢ na zasadzie prawa przemiany
wyznaczonej przez rytm zycia, $mierci i zmartwychwstania (odrodzenie). Prze-
miana rozpoczyna si¢ od pewnej integracji, ktoéra z czasem ulega dezintegracji,
umozliwiajac reintegracje na wyzszym poziomie. Inicjacja zaklada przemiane
calego czlowieka, przybierajac forme inicjacji naturalnej (nieSwiadome;j) i $wia-
domej (nienaturalnej). Inicjacja naturalna, na ktérg wlasciwie nie mamy wplywu,
oznacza wlasciwie tyle, ze rodzimy sie, starzejmy i umieramy. Natomiast inicjacja
swiadoma zaklada rozwoj samoswiadomosci wskazujacy na moment osiggnigcia
apogeum zyciowych mozliwosci (Prokopiuk 2004: 173).

Inicjacja $wiadoma jest polem zagospodarowanym przez réznego rodzaju szko-
ly inicjacyjne majace prowadzi¢ do wewnetrznej przemiany. Jedng z takich szkot
jest antropozofia, wzywajaca do intensywnej pracy wewnetrznej. Prokopiuk pisze:

Rdzeniem i poczatkiem tej pracy wewnetrznej jest (...) obserwacja myslenia przez
czlowieka myslacego. Obserwacja ta jednak w praktyce bywa czyms$ rzadkim -
dlatego mozna jg nazwa¢ ,,stanem wyjatkowym” W obserwacji tej metoda i tres¢
staja si¢ jednoscig. Myslenie wtedy mozemy pojmowac przez nie samo. Obserwu-
jemy wowczas to, czego nie obserwujemy w pozostatych procesach poznawczych,
a mianowicie - nasza wlasng aktywnos$¢. W tym ,stanie wyjatkowym” myslacy
pozostaje niezalezny od przestrzennego charakteru swego ciala, albowiem pod-
stawa tego stanu, to znaczy réznica migdzy aktualnym czynnym my$leniem a ob-
serwowanym mysleniem przesztym tkwi jedynie w okresleniu czasowym: mojego
aktualnego mys$lenia nie jestem w stanie obserwowa¢. O tyle tez nasze my$lenie
jest wolne od naszej cielesnoéci — przebiega ono jeszcze tylko w czasie. Wtedy to
po raz pierwszy doswiadczamy prawdziwej wolno$ci — wolnosci od ciata i mézgu
(Prokopiuk 2003: 148).

Antropozoficzna praca wewnetrzna nie ogranicza si¢ jedynie do medytacji ani tez
do poznania dyskursywnego (materialnego), angazujac petni¢ ludzkich mozliwo-
$ci, doceniajac w ten sposdb znaczenie sztuki w szeroko pojetej edukacji. Moga
o tym $wiadczy¢ programy wychowawcze szkot waldorfskich, powstatych z ini-
cjatywy antropozofow.

W psychologii Jungowskiej za jedng z wazniejszych technik terapeutycznych
przyjmuje si¢ aktywng imaginacje. Aktywna imaginacja jest technikg postugiwa-
nia si¢ wyobraznig w sposéb kontrolowany. Oznacza to, ze w aktywnej imaginacji,
z jednej strony maksimum odpowiedzialno$ci zachowuje jednostka; z drugiej zas
strony pozwala si¢ obrazom sennym na mozliwie najbardziej swobodny rozwdj.
Wymusza to osobie oddajacej si¢ aktywnej imaginacji uznanie autonomii pojawia-
jacych sie obrazéw. Prokopiuk podaje przyklad, ze jesli w imaginacji zobaczymy
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atakujacego smoka, to musimy go potraktowac jako realnego smoka, a nie jedynie
jako twoér wyobrazni, ktéry mozna przykladowo zamieni¢ w psa. Innymi stowy,
trzeba tego smoka potraktowa¢, ,jak gdyby” byl smokiem rzeczywistym. Aktyw-
na wyobraznia, podobnie jak marzenie senne, nie jest kontrolowana, réznigc si¢
tym samym od zwyklego fantazjowania (Prokopiuk 2008b: 158-159). Innymi
technikami stosowanymi w psychologii Junga to amplifikacja mitologiczna, wy-
korzystywana do analizy marzen sennych, oraz réznego rodzaju zajecia twdrcze
ulatwiajace ekspresje i rozumienie przezywanych stanéw psychicznych.

Wedtug Prokopiuka twodrczosci i piekna nie wyczerpuje jedynie dziedzina
dziatalno$ci artystycznej. Raczej chodzi o to, aby zycie czlowieka, jego droge roz-
woju i wolnosci, uczyni¢ swoistym dzietem sztuki, tudziez odnoszac si¢ do stow
Novalisa — uczyni¢ ze swojego zycia ,$wieta ksiege”, czyniaca go wspotpracow-
nikiem samego (Nad)Boga. Wedlug polskiego gnostyka ludzka tworczos¢ row-
niez rzadzi si¢ zasadg ,,zycia — §mierci — zmartwychwstania”, obejmujac zarazem
twodrczos¢ inicjacyjna, religijng, filozoficzng, naukows, spoleczng, gospodarcza,
a przede wszystkim artystyczng (Prokopiuk 2007: 7).

Sztuka moze - pisze Prokopiuk - aczkolwiek nie musi otwiera¢ na przezycia
duchowe, stajac si¢ mimowolnie $ciezka inicjacyjna. Dotyczy to zwlaszcza twor-
czo$ci wizjonerskiej, ktéra w rozumieniu Junga narzuca artyscie nie tylko tres¢,
ale takze forme¢ wypowiedzi, czynigc go wlasciwie naczyniem tresci archetypo-
wych. Dzigki czemu mozna powiedzie¢, ze to nie Goethe napisal Fausta, lecz to
raczej Faust stworzyl Goethego. Dlatego tez Prokopiuk analizuje gléwnie utwory
literackie o silnie symbolicznym zabarwieniu, np. utwory Williama Blake’a, Her-
manna Hessego, Gustava Meyrinka czy wspomnianych juz niemieckich poetow
Goethego i Novalisa.

Sztuka jest tylko gnozy poczatkiem

Sztuka w $wiatopogladzie Prokopiuka stanowi w duzej mierze wprowadzenie do
gnozy. Jej osiagniecie jest stawka procesu inicjacji. Innymi stowy, w gnozie do-
chodzi do spelnienia ludzkiej egzystencji. Sztuka zatem pelni w duzej mierze role
pomocniczg wzgledem gnozy, co nie znaczy, Ze nie jest potrzebna. Wrecz prze-
ciwnie. Sztuka, rozumiana jako dzialalnos¢ artystyczna, czesto stanowi integralng
cze$¢ inicjacji, petnigc doniosty role w wyrdznianych przez polskiego gnostyka
formach inicjacji, jaka jest antropozofia oraz psychologia analityczna. Zwlaszcza
w antropozofii podkresla sie zwigzek taczacy pigkno z prawdg oraz dobrem, a tym
samym doceniajagcym znaczenie twodrczosci artystycznej. Tworczosci, umozli-
wiajgcej na wychodzenie poza ograniczenia cielesnej egzystencji w materialnym
swiecie i wchodzenie w relacje z rzeczywistoscig duchowa. Mozliwosci tkwigce
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sztuce nie znacza przy tym, ze sztuka jako tako wolna jest ograniczen, zatrzymu-
jac si¢ w duzej mierze na poziomie poznania imaginatywnego.

Kreatywnos¢ jednak jest dla Prokopiuka najwyzszym stopniem wolnosci.
Swiadczy o tym zwlaszcza jego zaangazowanie w praktykowanie gnozy lateral-
nej, polegajacej na tworzeniu wlasnego $wiata, zwanego Atlanem. Sztuka wreszcie
moze sta¢ sie niejako wehikutem spontanicznej inicjacji, o czym w najwiekszym
stopniu traktujg dziela sztuki opowiadajace o wewnetrznej przemianie bohatera.
Zaklada sie przy tym, ze twdrca — zwlaszcza wizjonerski — przemienia si¢ wraz
z tworzonym przez siebie dzietem sztuki. O ile sztuka w $wiatopogladzie polskiego
gnostyka zdaje si¢ pelnic role pomocnicza czy tez drugoplanows, to trudno odmo-
wi¢ jej znaczenia w dzialalnos$ci samego Prokopiuka, polegajacej w duzej mierze
na propagowaniu ezoteryki jako alternatywy zarazem dla cywilizacji naukowo-
-technicznej, jak tez zwyczajowej religijnosci. Wydaje sie, ze sztuka — zwlaszcza
literatura pickna — wraz ze sztukg terapii stanowia w jego dziatalnosci populary-
zatorskiej element posredniczacy pomiedzy przezywaniem $wiata sacrum a czy-
telnikami poszukujgcymi innych zyciowych $ciezek w §wiecie profanum.
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Krzysztof Ulanowski'

Rytualy sprawowania wtadzy.
Przedstawienia ,,ubdstwionego” krola
w tradycji Mezopotamii

W pierwszej kolejnoéci artykut odnosi sie do skomplikowanej relacji pomiedzy bogiem
a wladca w tradycji mezopotamskiej, a zeby by¢ bardziej precyzyjnym w okresie akadyj-
skim i nowoasyryjskim tej starozytnej cywilizacji. Komunikacja, aspiracja do boskosci
i nieSmiertelnosci byta w przypadku wladcéw czyms naturalnym i rzgdzacy w rézny spo-
sob probowali ja poprzez sztuke zaprezentowaé swoim poddanym i podbitym narodom.
Kroélewskie panowanie w perspektywie ludzkiej byto wymierne, natomiast w przypadku
odwotania si¢ do boskos$ci stawalo si¢ nieskonczone i w ten sposob odnosito si¢ do ide-
ologii imperium. W taki sposéb stworzono boska przestrzen imperium ze specjalnym
rytualem objecia w posiadanie tegoz imperium przez kroéla, namaszczonego w tym celu
przez boga i pozostajacego jego zastepca lub wrecz uciele$nieniem na ziemi.

W celu zrozumienia tego fenomenu artykul porusza kwestie zejscia ,,krolewsko$ci” na
ziemie i boska epifanie w $wiecie. Ubdstwienie posagdw i przedmiotéw w tradycji mezo-
potamskiej bylo powszechnie akceptowane, a poprzez rytual ,,otwarcia ust” posagi stawaly
sie bytami boskimi. Wiele tych i podobnych rytualéw bylo z calg nalezytg $wiadomoscia
wykorzystywanych ideologicznie i stanowity widoczny dowdd i symbol krdlewskiej potegi.

Slowa kluczowe: wladza, panowanie, propaganda, krél, bogowie, rytual, cywilizacja,
Mezopotamia, Asyria, Akad

Rituals of exercising power. Depictions of a ‘deified’ king in Mesopotamian tradition

First of all, the article refers to the complicated relationship between the god and the king
in Mesopotamian tradition, and to be more precise, specifically in Akkadian and Neo-
Assyrian period of this civilization. In the case of kings, communication, aspiration for
being divinized and endeavor for immortality was something natural and the rulers tried
to present to the public this ‘closeness’ and special communion with the gods. The royal
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reign in the human perspective was measurable, while when referring to divinity it be-
came infinite and thus referred to the ideology of the empire. In this way, a divine space of
the empire was created with a special ritual of taking possession of this empire by the king
anointed by gods and being their deputy or even embodiment on earth.

To understand this phenomenon, the article raises the issue of the descent of ‘royalty’
to the earth and the divine epiphany in the world. The deification of statues in Mesopo-
tamian tradition was widely accepted and through the ritual of ‘opening the mouth’ these
statues became divine beings. Many of these and similar rituals were ideologically used to
provide visible evidence and symbol of royal power and authority.

Keywords: authority, domination, propaganda, king, gods, ritual, civilization,
Mesopotamia, Assyria, Akkad

Na przestrzeni wiekow kazda wladza prébowala uczynic¢ wszystko, aby by¢ osta-
teczng instancjg, rosci¢ sobie pretensje do nieomylnosci i wiecznego trwania.
W zalezno$ci od uwarunkowan cywilizacyjnych te proby i ich trwatos¢ odmiennie
sie ksztaltowaty. W przypadku cywilizacji mezopotamskiej juz na pewno w trze-
cim, a by¢ moze i w IV tys. p.n.e. mamy do czynienia z przemyslang i $wiadoma
koncepcja wladzy i jej implementacji. Niemal od poczatkéw tej cywilizacji wladza
zakotwicza swoj autorytet w §wiecie boskim, a zatem szczegélnie uprzywilejowa-
nym i niemal nieskonczonym. Ta uzurpacja dokonuje si¢ na przestrzeni wiekéw
i przybiera bardzo zréznicowane formy.

Ideologia w akgji (powtarzanie starego
jako najlepsza forma rzadzenia po nowemu)

Historia ideologii jest podobna do historii literatury. Cho¢ style si¢ zmieniaja, to
gléwne motywy i watki pozostajg niezmienne. Mozna powiedzie¢ nawet, ze naj-
wieksze dzieta ludzkiej historii sg przepisywane ciagle na nowo i w ten sposéb
stajg sie ponadczasowe. Najwigksze dzieta epoki akadyjskiej zostaly spisane w po-
dobnym okresie, okoto XV w. p.n.e. (André-Salvini 1998: 36; Pongratz-Leisten
2015). Juz wtedy akty fundacyjne $wiatyn w cywilizacji mezopotamskiej roscity
sobie prawo do ponadczasowosci, odwolywaly sie do boskiej decyzji i wszelka
ludzka negatywna interwencja w trwanie budowli byta oblozona klatwa — $wia-
tynie miaty by¢ ,,nie(do)tykalne”. Zreszta nie tylko $wiatynie, ale stele i posagi,
w szczegolnosci wladcow z epoki nowoasyryjskiej, roécily sobie podobng preten-
sja do nie$miertelnosci. Tiglat-Pileser I (1114-1076)* obwieszczal:

2
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Krdl, ktéry zniszczy moja stele lub przewrdci ja lub rzuci do wody lub spali ogniem
lub przykryje ziemia lub po kryjomu ukryje w domu, gdzie nikt nie bedzie mogt
jej zobaczy¢ lub zniszczy moje inskrypcje, a na ich miejscu umiesci swoje lub spo-
rzadzi inne zto, niech Anu i Adad, wielcy bogowie, moi wladcy, spojrza na niego
z gniewem i przeklng go! Niech zniszcza jego panowanie, podwaza jego prawo
do tronu i zniszcza jego potomkoéw. Niech jego bron rozpadnie sie na kawalki,
sprowadza kleske na jego armie i oddadza go w rece nieprzyjaciol! Niech Adad
nawiedzi jego kraj niszczacym gtodem, pragnieniem i przelewem krwi! Niech nie
pozwoli mu przezy¢ jednego dnia, a zniszczy razem, jego imie i nasienie! (Wallis
Budge, King 1902: 106-108, 139-140)

Figura boga czy bogini nie przestawala by¢ ,,nieSmiertelna” pomimo uptywa-
jacego czasu. I tak zagrabiong przez Elamitow figure bogini Nanaia z Uruk, krol
Aszurbanipal (669-628) odzyskat i przywrdcit na dawne miejsce po 1635 latach (1)
(Holloway 2002: 283). Czas (ludzki) nie mial znaczenia, boski posag (boskie obli-
cze) pozostawal nadal bezcenny jako wyznacznik prestizu, wtadzy i potegi.

Wriasnie to dazenie do ponadczasowosci jest jednym z gléwnych elementow
mojego artykulu. Badajac cywilizacje mezopotamska, ma sie wrazenie, ze oddzie-
lone od siebie 1400 lat epoka akadyjska (2334-2193) i nowoasyryjska (883-612)
sg szczegllnie sobie bliskie. Do tego watku bede wracal kilkukrotnie w dalszej
czgsci tekstu.

W stosunku do wczedniejszej epoki sumeryjskiej w okresie akadyjskim trybut
i dzigkczynienie znacznie czgsciej skladato sie krélom niz bogom. I cho¢ sztuka
asyryjska wyrosta na odmiennym geograficznym i etnicznym podlozu, to réwniez
w okresie asyryjskim czlowiekowi, a $cislej mowiac, krélowi sktadato sie dary cze-
$ciej niz bogom (Groenewegen-Frankfort 1972: 169).

Naram-Sin, wiadca par excellence

Cho¢ w kontekscie historycznym wazniejszym wiadcg byt twérca imperium Sar-
gon (Wielki) (ok. 2334-2279), to wlasnie Naram-Sin (2254-2218) wykazal wszelkie
niezbedne do tego cechy, aby stac si¢ niekwestionowanym bohaterem swojej epoki.

Wszystko, co zwigzane z Akadem ma smak nowosci, pierwszorzednosci
w stosunku do pdzniejszych epok i imperiéw (Feldman 2007: 266). Akad two-
rzy pierwsze imperium, wydaje krola, a nawet tegoz wladce ubdstwia, zrownujac
go z bogami. Krdl od tego czasu nie jest juz jedynie, jak w okresie sumeryjskim,
wiadcg Kisz, ale panem i wladca czterech stron $wiata (Potts 1999: 107).

Zreszta w pozniejszych okresach, kolejno III Dynastii z Ur (2112-2004), I Dy-
nastii z Isin (2000-1800), Hammurabiego (1792-1750), Tukulti-Ninurty I (1244-
1208), Tiglat-Pilesera III (744-727) i Sargona II (721-705), czyli az do okresu
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nowoasyryjskiego tytul sar mat Sumeri u Akkadi, czyli ,Wtadca Sumeru i Akadu”,
byt jednym z gtéwnych tytuléw kroélewskich (Porter 1993: 79). Asarhaddon (680-
669) przedstawia si¢ jako ,Wielki krdl, potezny krol, krél wszystkiego, krdl Asyrii,
zarzadca Babilonii, krél Sumeru i Akadu, prawdziwy pasterz, wybrany przez pana
panéw (Marduka), pobozny ksigze, ukochany przez bogini¢ Sarpanitu (Zarpani-
tu), boginie wszystkiego co istnieje” (Leichty 2011: 194).

Co istotne dla mojego artykutu, to w poczatkowej fazie cywilizacji mezopo-
tamskiej Naram-Sin prezentuje sie¢ w aurze boskosci, co potwierdza jego ikono-
graficzne przedstawienie na Zwycigskiej Steli. Byl on pierwszym wladca w okre-
sie akadyjskim (pdzniej w jego $lady poszed! jego syn), ktéry sie deifikowat, a co
za tym idzie - jako pierwszy catkowicie wyidealizowal swa posta¢ na doskonala
i réwna bogom, a takze przedstawial sie¢ w sztuce, zasiadajac na tronie wspdlnie
z boginig Isztar (Winter 1996: fig. 1-3). Z inskrypcji zamieszczonej na bazie steli
dowiadujemy sie rowniez, ze mieszkancy miasta Agade (Akad, Akkade), stolicy
imperium, wybudowali $wigtyni¢ dedykowang krélowi (Frayne 1993: 113-114).

Jakie byty przyczyny deifikacji czy raczej samodeifikacji wladcy?

Po pierwsze, integracja imperium, ktérej miat dokonac krol-bog niejako uosa-
biajacy cale imperium, nie mogta by¢ podwazana przez ludzi. Po drugie, byto to
wzmocnienie roli krdla i jego krolewskiej siedziby w Agade, ktora nie miata tak
dlugiej i znanej tradycji jak miasta sumeryjskie, np. Kisz, Eridu czy Uruk. Po trze-
cie, nastapilo zréwnowazenie wladzy krolewskiej z kaptanska, ktorzy odgrywali
znaczacy role, szczegdlnie ci skupieni wokol swiatyni Enlila w miescie Nippur.
Biorgc pod uwage wszystkie te czynniki, nie sposdb nie zauwazy¢, ze maja one
wyraznie ideologiczny wymiar i z pelng $wiadomoscia wykorzystuja religie do
zapewnienia sobie ziemskiego panowania (Kral 2010: 79).

Naram-Sin jest w tym wypadku pionierem, ktéry skrzetnie korzysta z do-
swiadczen wezesniejszych dynastii sumeryjskich. Juz wezesniej krol Szulgi, zalo-
zyciel III Dynastii z Ur (2094-2047), postugiwal sie tytutem ,,silny bég swojego
kraju” - Naram-Sin kazat si¢ za$ tytutowac ,silny bég Agade”. Szu-Sin z Akszak
(in. Szu-Suen, 2037-2030), nastepca Szulgiego, mial réwniez po$wiecong sobie
$wiatynie w miescie Esznunna, tak jak Naram-Sin swoja w Agade. O ile jednak
nie mamy jednoznacznej pewnosci co do intencji wczesniejszych wladcow su-
meryjskich, ktérych deifikacja, jesli miala miejsce, to raczej nastepowata po ich
$mierci, jak w przypadku bohateréw mitologicznych Gilgamesza i Lugalbandy,
o tyle Naram-Sin deifikowat si¢ juz za zycia. Uczynit to swiadomie, czego dowo-
dem jest cho¢by uznanie w jednej z inskrypcji boga Enlila za swego ojca w imig
dalekosieznych planéw politycznych (Kral 2010: 83). Wspomniany powyzej za-
bieg przypisania sobie boskiego rodzica jest pdzniej dobrze znany z inskrypcji
najpierw Tukulti-Ninurty I, a potem kroléw nowoasyryjskich (Foster 1995: 218).
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Co do kontynuowania wzorcéw akadyjskich w okresie nowoasyryjskim nie
mamy zadnych watpliwoséci - juz Szamszi-Adad I (1813-1781), zalozyciel amo-
ryckiej dynastii panstwa asyryjskiego i zarazem tworca pierwszego asyryjskiego
imperium, wywodzil legitymacje swej wladzy od kroléw akadyjskich. Co ciekawe,
jego imie w jezyku akadyjskim brzmi Samsi-Adad, a w jezyku amoryckim Samsi-
-Addu, i oba oznaczajg: ,,Stoicem moim jest bog Adad”. Ten wladca odbudowat
$wigtynie bogini Isztar w Niniwie, ktdra pierwotnie zostala ufundowana przez
Manisztusu (2276-2261), krdla akadyjskiego (Feldman 2007: 279).

Imperium imperiow — okres nowoasyryjski

W przypadku wladcéw poteznego imperium nowoasyryjskiego od poczatku do
konca trwania ich wltadztwa mamy do czynienia z pewnym wysublimowanym za-
biegiem. W przypadku Naram-Sina okreslenie (determinatyw) dingir wskazywa-
fo, ze stowo, do ktdrego si¢ odnosi, jest imieniem lub okresleniem istoty boskiej.
W przypadku wladcéw nowoasyryjskich nigdzie takiego zapisu nie znajdujemy,
za to bez trudu odnajdujemy nieskonczong wrecz ilos¢ motywéw odwolujacych
sie do boskiej opieki nad krolem, jego podobienstwa do bdstwa i bycia niejako
bosko uformowanym (fizycznie, psychicznie i intelektualnie) (Ornan 2007: 161).

Wszelkie krélewskie podobizny z tej epoki odwoluja sie do przedstawien bo-
skich, nawet prezentacja krola siedzacego na tronie i patrzacego w lewa strone ma
swoje odniesienie do ikonografii prezentujacej bogéw. Te przedstawienia szcze-
gélnie widoczne byly w ikonografii Sennacheryba (704-681). Przy inwentaryzacji
$wigtyn kroélewskich aspirujace do boskosci figury krélewskie byty wymieniane
obok posagoéw boskich (Ornan 2007: 162).

Od poczatku cywilizacji mezopotamskiej w $wigtyniach umieszczano wzo-
rowane na boskich krélewskie stele, posagi i rzezby (Holloway 2002: 198). I tak
wladca nowoasyryjski Salmanasar III (858-824) fundowal swoje posagi w mia-
stach, $wigtyniach i miejscach okreslanych jako équ, co stalo si¢ $wiadomie kon-
tynuowanym programem stuzacym ekspansji imperium i poszerzaniu jego granic
(zob. Yamada 2000).

Warto wspomniec o tym, Ze poprzez specjalny rytual mis pi posagi bogow sta-
waly sie bogami. Sam rytuat byl do$¢ skomplikowany, skladat sie z fazy umycia
ust i otwarcia ust. Rytuat dotyczyl zaréwno posagéow bogdw, jak i innych przed-
miotéw kultowych. Nie dotyczyt zas posagow krdlewskich, gdyz moglby by¢ nie-
bezpieczny dla jednoznacznosci sprawowania wladzy (zob. Walker, Dick 1999).
Znamy inny rytual zastepczego kréla (Lambert 2011), ale jest on zwigzany z dy-
winacjg i wykracza poza kwestie rozwazane w tym tekscie.
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Poprzez umieszczenie posagu krolewskiego w $wigtyniach asyryjski krol byt
celebrowany przy kazdej uroczystoéci czy modlitwie w $wiatyni jako reprezen-
tant imperium asyryjskiego, a nawet lokalny bog lub jego przedstawiciel. Ponadto
krolewskie posagi regularnie braly udzial we wszystkich rytuatach odbywajacych
sie w $wiatyni, czyli w bardzo bliski sposob korespondowaly z tym, czego do-
swiadczaly figury przedstawiajace i reprezentujace bogéw (Holloway 2002: 184,
186-187). Te rytualy obejmowaly mycie posagéw woda (mé.MES liramik), na-
maszczanie olejem (Samna. MES lipsus) i sktadanie ofiar (nigd ligqi). Doktadne
znaczenie tychze zabiegéw nie jest do konca zrozumiane, aczkolwiek mialy one
na celu uzyskanie boskiej przychylnosci (Shafer 2007: 147).

Te boskie przedstawienia zwane salmu byly powszechne i dodawane im rézne-
go rodzaju wykwintne przymiotniki: salam Sarritiya (Surba/mukin sumiya), czyli
»(wspanialy) krélewski’, salam belitiya (Surbd/mukin Sumiya), czyli ,,(wspanialy)
wladczy”; salam bunnanniya, czyli ,,obraz na moje podobienstwo’, salam gesriitiya,
czyli ,,mdj bohaterski obraz” itd. (Yamada 2000: 290-291). Samo przedstawienie
kréla bylo niemal niezmienne na przestrzeni wiekéw. Poza, w ktdrej byt przed-
stawiany krol, okreslana jest terminem ubdna tarasu, czyli ,wyprostowany palec”
Prezentuje ona sylwetke kréla w gescie komunikacji z bostwami, gdy jego reka
jest wyciagnieta w ich kierunku z wyprostowanym palcem wskazujacym (Shafer
2007: 158). Ten krolewski kod prezentacji ikonograficznej jest oczywiscie bardziej
rozbudowany, w jego sktad wchodzi wyprostowana sylwetka, zadbana broda, ide-
alna muskulatura, stopy zwrdcone do przodu, polos, czyli korona kanoniczna na
glowie, bo wladca byl zarazem najwyzszym kaptanem. I tak krolewskie przed-
stawienia braly udzial we wszelkich istotnych wydarzeniach z Zycia imperium,
np. skladania przysiag, najczesciej w obliczu bogdw Szamasza i Nabu i salam Sar,
czyli krolewskiego posagu (Yamada 2000: 296-7).

Czes¢ wladcow asyryjskich, np. Aszurnasirpal IT (883-859) i Sennacheryb po-
szta jeszcze o krok dalej, wracajac do terminu znanego z czaséw Naram-Sina, mia-
nowicie tamsilu, czyli podobienstwa, ,,zewnetrznej identycznos$ci” kojarzacej bo-
skie i krolewskie przedstawienia. Sennacheryb posunat si¢ w tym poréwnaniu tak
daleko, ze uznat czyny boga Aszura zwyciezajacego bogini¢ chaosu Tiamat i jego
czyny pokonujacego swoich wrogéw (np. Babilonczykow, Elamitéw i Aramej-
czykéw podczas bitwy pod Halule w 691 r.) za identyczne (Ornan 2007: 170-1).
Z kolei Aszurnasirpal II tak opisal instalacje¢ boskiego posagu Ninurty w §wiatyni:
»Stworzylem mdj krélewski posag na podobienistwo mojego oblicza z czerwonego
zlota i roziskrzonych kamieni i ustawilem go przed bogiem Ninurtg, moim pa-
nem”. I wlasnie ta krélewska twarz z czerwonego zlota (zimesu russiiti) podkresla
podobienstwo kréla do boga, gdyz uzycie czerwonego zlota do kreacji posagu
bylo zastrzezone wylacznie dla boskich posagéw (Ornan 2007: 169-170).
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Asyryjscy krolowie przedstawiali si¢ w aurze melammu - boskiej energii i po-
tegi reprezentowanej w postaci aureoli otaczajacej boska lub krolewska postac
(Aster 2012; Holloway 2002: 181). Nie rzadko przedstawiali sie¢ dostownie jako
karmieni przez boginie, czyli niejako od niemowlecia bedacymi nosicielami idei
boskosci i imperium. Warto jednak zwrdci¢ uwage na opini¢ Liverani, ktory za-
uwaza, ze w mitologii mezopotamskiej bogowie uwazali, ze czlowiekowi, cho¢by
byt i krélem, nie mozna ufa¢, a rodzaj ludzki sam w sobie jest podstepny (Liverani
2017: 29-30).

Symbolika imperialna -
symbolika cielesna i ucielesniona zarazem

Irene Winter zauwazyta, ze w przypadku wladcéw mezopotamskich mozna mo-
wi¢ réwniez o cielesnym, a nawet seksualnym odcieniu ideologii krdlewskiej.
Cialo Naram-Sina jest przedstawione jako absolutnie idealne tak jak jego wladza
nad imperium. To doskonale cialo mozna opisa¢ za pomoca kilku wyraznie ide-
ologizowanych stéw: banu, czyli ,,przystojny’, ,dobrze zbudowany”, damqu, czyli
»dobry”, ,szczesliwy”, ,pomyslny”, bastu, czyli ,witalny”, ,,pefen wigoru”, i w konicu
kuzbu, okreslenie, ktére odwoluje si¢ juz wyraznie do atrakcyjnosci w sensie sek-
sualnym. Moéwi si¢ nawet, ze cale cialo krola jest obleczone atrakcyjnoscig. Inne
zwroty opisujace krola, ktére odwoluja sie jeszcze do postaci mitycznego wlad-
cy i bohatera Gilgamesza, to zikani qardu, ,bohaterski mezczyzna’, etlu qardu,
»bohaterski mlodzieniec”, wszystkie one odwotuja si¢ do meskiej potencji i sity
zarazem (zob. George 1999). Naram-Sin bardzo czgsto uzywatl terminu dannum,
czyli po prostu ,,silny”.

Ta zbieznos$¢ pomiedzy muskularnymi bicepsami a silnym wiladcg i jego potez-
nym imperium nie jest w zadnym razie przypadkowa. Zwycigska Stela Naram-Sina
przedstawia go nie tylko jako niepokonanego wtadce, ale kogos$ wigcej — pana
zycia i $mierci (Winter 1996: 11-14). O wiele pdzniej Adad-nirari II (911-891)
stwierdzit, ze to bogowie uksztaltowali jego cialo w sposéb perfekcyjny, a jego
glowe otoczyli aurg panowania i wladztwa (Grayson 1991: 147).

Jako pan zycia i $mierci, krdl korzysta tez z tej drugiej prerogatywy, usmier-
ca w mekach przeciwnikéw swojego imperium i porzadku — doskonalego, acz
kruchego porzadku i harmonii ustanowionych przez bogéw. Okrutne tortury
i egzekucje réwniez byly widoczne i rozmyslnie akcentowane w sztuce epoki,
aby pokaza¢ ewentualnym wrogom imperium, co ich spotka w razie wojny lub
buntu (zob. De Backer 2013). Juz Sargon Wielki w celach propagandowych nie
wahal sie torturowa¢ pokonanego wladcy Lugalzagesiego przed $wiatynig Enli-
la w Nippur (Heinz 2007: 81). Réwniez swiadome niszczenie posagéw boskich
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czy krélewskich mialo zwigzek z przekonaniem, zZe w ten sposob rani si¢ i tor-
turuje osobe, ktdra posag przedstawia (Bahrani 2008: 164). Podobnie za czaséw
Asarhaddona postgpowano z egipskimi posagami, byly one wystawiane na pu-
bliczny widok, w bramach miejskich wystawiono zaréwno czesci posagow, jak
i zwloki zabitych wrogéw, granica pomiedzy cialem a jego figuralng reprezentacja
byta bardzo niejednoznaczna (Bahrani 2008: 173-174).

Ideologiczny program ustawiania podobizn poteznego kréla réwnego bogu
odstania zatem swdj sens, wszyscy mieszkancy imperium na co dzien widzieli
nieprzemijajaca potege wladcy. Kazdy palac przemawial swoja osobista historig
propagandowa, ale na zewnatrz w miejscach przebywania ludzi zamieszkujacych
imperium ten przekaz przez setki lat byl niezmienny. Jego gtéwnym punktem
bylo to, ze krol jest wybranicem bogéw, przez nich ustanowionym, a jego potega
nie ma sobie réwnej w $wiecie.

Nie mozna nie zauwazy¢, ze wladca chcial by¢ uwielbiany, wychwalany i czczo-
ny. Wida¢ to w sfowach kréla Adad-nirariego II, ktéry zwraca sie do bogow, aby
uksztattowali jego cialo i atrybuty na ksztalt boski. To jednak réwniez idea wy-
wodzaca si¢ z najwczesniejszych dziet literatury tej cywilizacji, kiedy to w tekscie
Enmerkar i Pan Aratty krol zwraca si¢ do bogéw z proéba, aby ludzie spogladali
na niego z podziwem (Enmerkar i Pan Aratty, przet. K. Szarzynska, w: Kapelus,
Kropiwnicka, red., 2003).

Inng tradycja odwolujaca sie do boskosci, wcale nie mniej popularng w cywi-
lizacji mezopotamskiej byto przedstawienie krola jako boskiego budowniczego,
gltéwnie $wiatyn, ale w szerszym kontekscie calej cywilizacji ludzkiej. Ten nurt
znacznie bardziej dotyczy spuscizny babilonskiej niz asyryjskiej, dlatego poprze-
staje tylko na kilku ogoélnych uwagach.

Przedstawienie kréla zkoszem (do noszenia materialéw budowniczych) na gto-
wie lub w rekach znane jest juz z Lagasz i przedstawien tamtejszego wladcy Gudei
(sum. gu.dé.a, czyli ,Powolany”) i wladcy Lagasz — Ur-Nansze (sum. ur.dnanse,
czyli ,,Stuga bogini Nansze”) (Porter 1993: 82). I cho¢ to byta raczej sumeryjska
tradycja, kontynuowana $§wiadomie w Babilonie, to rowniez wtadcy asyryjscy na-
wigzywali do kreacji i restaurowania dawnych miast i $wigtyn. Asarhaddon pra-
gnal odtworzy¢ historyczne miasto Agade i po zwyciestwie nad Elamem w 674 .
zabral stamtad posagi bogow Agade, aby dostarczy¢ je na oryginalne miejsce po-
chodzenia i odbudowac¢ zrujnowane miasto (Holloway 2002: 371-2).

Wiadcom asyryjskim nie obca byta tez stylistyka przedstawiajaca krola jako
sprawiedliwego pasterza, opiekuna biednych, ale to takze juz inny temat.
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Podsumowanie

Znaczenia slow uzytych przeze mnie w tytule artykulu, czyli ,,ubdstwiony krol”,
i dazenie tegoz do nieskonczonosci w perspektywie wspotczesnosci jawi sie je-
dynie jako problem teoretyczny. Tak zwany politeizm i monoteizm tak réznie
uksztaltowaly spojrzenie ludzi na $wiat i mozliwoéci komunikacji cztowieka z bo-
skoscia, ze nie sg one w zadnym wypadku koherentne i wzajemnie ze sobg dia-
logiczne. Latwo byloby zatem skonkludowag, ze takie rozumienie rzeczywistosci
bylo pewna infantylnoscig ludzi z epoki przedmonoteistycznej. Obstawalbym
jednak przy opinii, ze to raczej starozytni mieszkancy Mezopotamii mieli bardziej
elastyczna koncepcje boskosci, a dgzenie do nieskoniczonosci prezentowali zardw-
no w sposobie sprawowania wtadzy, jak i tworzenia sztuki.

Pomimo uplywu epok badanie cywilizacji mezopotamskiej pozostaje wcigz
fascynujacym zajeciem. Jej odrebnos¢ od naszych kodéw cywilizacyjnych jest bo-
wiem tak wielka, ze na niewiele sie one przydajq i raczej przeszkadzaja, niz poma-
gaja zrozumiec jej znaczenie. Przedstawiajac rzecz bardziej obrazowo, jestesmy
zamknieci w pewnego rodzaju ,,banice wyobrazen’, ktora tylko w niewielkim stop-
niu pozwala nam przenikna¢ do tajemnic cywilizacji mezopotamskiej. W tego
rodzaju badaniach odwolujemy sie czesto do tzw. spuscizny czy dziedzictwa,
przychylalbym sie jednak do zdania Emmy Waterton i Laurajane Smith z ksigzki
wydanej w 2006 r., ze nie ma takiej rzeczy jak dziedzictwo. To my w pewnym
wspolczesnym procesie celebrujemy nasza przeszlos¢ tak, zeby stala sie przyszlo-
$cig dla kolejnych generacji, a one tylko powtarzajg ten proces, niekoniecznie jed-
nak celebrujgc te same wartos$ci — przepisuja histori¢ na nowo, troche inaczej, ale
z podobnymi motywami.
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Teologiczny wymiar filmowych tekstéw
kultury rosyjskiej Pawta Lungina

Artykul jest kulturowg analiza tekstoéw Lungina. Autor omawia podobienstwa obrazu $§wia-
ta w oczach tyrana i mnicha anachorety. Dowodzi, ze anty$wiatowy dualizm gnostycko-
-manichejski jest paradygmatem organizujacym ich wyobraznie teologiczng, jest matryca
modelujacy binarnie obrazy natury i skorelowanych z nig dziejow oraz kondycji cztowieka
w sidtach namietnosci i jest wzorcem eschatologicznej dysocjacji $wiata i zaswiata. Swia-
domoé¢ egzystencjalna tak réznych bohaterdw, jak car i mnich zostata przedstawiona jako
ewokacja glebokich poktadéw wschodniego chrzescijaristwa oraz wierzen i idei sekciarskich.
Rosja, jako panstwo wcielonego manicheizmu, jest ukazana personalnie — w postaciach jej
przywodcodw duchowych. Wedlug autora glebia ukazanych archetypéw organizujacych swia-
topoglad wtadcow i poddanych pozwala méwi¢ o filmach Lungina jako tekstach kultury.

Slowa kluczowe: tyran, anachoreta, terror, asceza, archetyp, niszczycielstwo

The theological dimension of Pavel Lungin’s film scripts of Russian culture

The paper is a cultural analysis of Lungin’s scripts. The author discusses the similarities be-
tween the picture of the world of a tyrant and the one of a monk anchorite. He proves that
the anti-world Gnostic-Manichaean dualism is a paradigm arranging their theological
imagination, it is a matrix modeling binarily the nature as well as the story and condition
of a man trapped by passion which correlate to the nature, it is a pattern of the eschato-
logical dissociation of the world and the underworld. The existential awareness of two so
different characters like a tsar and a monk is presented as an evocation of deep deposits
of the East Christianity and sect beliefs and ideas. Russia, as a country of embodied Man-
ichaeism, is shown personally - in the figures of its spiritual leaders. According to the
author of the paper the depth of the displayed archetypes establishing the viewpoint of
rulers and subjects allows to say that Lungin’s movies are texts of culture.

Keywords: tyrant, anchorite, terror, asceticism, archetype, destructiveness
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Fatalizm a polityka

Michal Epstein, emigrant rosyjski, w 2014 r. udzielit wywiadu, w ktérym stwier-
dzil, Ze Rosjanom i Rosji potrzebna jest nie tyle psychologia spoteczna, ile polito-
logia egzystencjalna. Potrzebny jest nie tyle opis zachowan spotecznych - obywa-
teli w reakeji na bodzce zycia zbiorowego - co opis tego, jak Rosjanie doswiadczaja
uplywu czasu, $mierci, ograniczen ciala, wlasnosci materii.

Teza Epsteina, w mysl ktdrej Rosjan pociaga $mier¢, bo nienawidzg Zycia, rodzi
pytania: dlaczego tak trudno jest im zaaprobowa¢ prawa natury i elementarne
dane egzystencji, czyli uwarunkowania niezmienne, i dlaczego tak pokornie go-
dzg si¢ ze zmiennymi realiami politycznymi i nie maja problemu z uznaniem ich
za konieczne? Czy pomiedzy nieprzejednang kontestacjg niezmiennych danych
egzystencji, ktorych przekroczy¢ nie mozna, a afirmacjg zmiennych sit historycz-
nych jako Koniecznosci istnieje zwigzek? Powiedzmy od razu, ze w Carze (2009)
Pawtla Lungina taki zwiazek istnieje i Ze jest to zwigzek fatalizmu zawartego w ro-
zumowaniu: skoro jestem we wladzy wielkiego zta niezmiennych danych istnie-
nia, godze si¢ na okoliczno$ciowe zto historyczne.

Jak zauwazyt Mikolaj Bierdiajew, rosyjska niemoc totalnego przeobrazenia
$wiata, czyli niemozliwo$¢ realizacji ,,rosyjskiej idei” (zob. Bierdiajew 1999), od-
biera Rosjanom wole do czynienia sobie ziemi poddang, czyli przeobrazen rze-
czywisto$ci na ludzka miar¢ — tak aby ziemia stala si¢ dogodnym miejscem do
zycia w wymiarze materialnym, a bytowanie znosnym na poziomie warunkéw ba-
zowych. Maksymalizm wschodni stawia sprawe: wszystko albo nic, Niebieska Je-
ruzalem albo ziemskie pieklo. Rosjanie nie mogac wigcej, nie mogg czyni¢ mniej.

Po prostu dotkliwo$¢ niemocy wzgledem niezmiennych danych istnienia, ta-
kich jak wspomniane wyzej uplyw czasu i $mier¢, odbiera im zdolnos¢ do sta-
wiania czola wyzwaniom codziennosci, przeciwstawiania si¢ zlu prozaicznemu,
patologiom zycia spotecznego — w obronie przecigtnych wymagan przyzwoitosci,
ktoérych dochowywanie czyni znosnym bytowanie doczesne. Autokraci i ich pod-
dani, nazbyt czesto pozbawieni serca do dziatan umiarkowanych, akceptuja zlo,
bo nie maja serca do banalnych spraw tego §wiata, wiec poddaja si¢ mu jako obce-
mu - wlacznie z obcymi sobie regulami zla, ktdre trzeba stosowa¢. Ten fatalizm jest
przeniesieniem niemocy egzystencjalnej w codzienne dzieje, co rodzi sklonnos¢
do traktowania zfa spofecznego jak deszczu, wiatru, lawiny lub blysku gromu.

Car-fatalista Lungina, cho¢ oficjalnie walczy ze ztem, w istocie poddaje sie ztu,
jakby to byto zjawisko natury. Godzi si¢ ze $miercig i jej przejawami w panstwie:
atrofig, marazmem, nihilizmem, upadkiem morale, zanikiem woli walki w zma-
ganiach cnoty z wystepkiem o dusze ludzkie. Sam staje si¢ narzedziem $mierci.
Filmowy car manichejczyk, z nienawisci do tego $wiata, staje si¢ medium ponad-
czasowego zfa.



84 Zbigniew Kazmierczyk

Nekrofilia i nekrokracja

W filmie Lungina akceptacja koniecznosci zla jest pochodng tanatalizacji rzeczy-
wistosci. W tej opowiesci o wspdlczesnosci w przebraniu historii Rosjanie zbunto-
wani przeciw konieczno$ciom uptywu czasu i $mierci adoruja $mier¢, chylg przed
nig gtowe, mysla o niej poddanczo. Te postawy ewokuja okreslony typ organizacji
spolecznej i dlatego ich ustrdj jest nekrokracjg. To znaczy, ze poddanstwo wobec
koniecznosci dziejowej jest imperatywem dla panstwa rosyjskiego.

Wedlug Epsteina wyraznym przykladem wspolczesnej adoracji $mierci jest
kult wojny ojczyznianej. Doszedt on do glosu w Tomsku w 2010 r. pod przewod-
nictwem Putina, ktéry osobiscie wzigl udzial w przemarszu bez $miertelnego
putku. Obecnie przemarsze te s3 quasi-religijnymi procesjami prowadzonymi na
terenie calej Rosji i poza jej granicami, np. w Berlinie.

Z kazdym Dniem Zwyciestwa coraz wyrazniejsze staje sie przeksztalcenie tego
$wieta w $wieto $mierci (...). Wiemy juz, ze kiedy zwycieza Rosja, w zdobytych
krajach wszystko sie degraduje, chyli ku upadkowi. Nad wszystkim unosi si¢ trupi
duch ucisku, wszystko, co Zywe, staje si¢ podejrzane (...). Sens nie sprowadza si¢
do tego, by zwyciezy¢, a do tego, by pograzy¢ w mroku caly ten $wigteczny, wesoly,
bogaty, kochajacy Zycie i wiecznie nam obcy $wiat (Epstein, Bazylow: online, 2).

Pochodng fascynacji $miercia jest widoczny podczas tych procesji kult Iwa-
na Groznego i Stalina. Kult Iwana Groznego realizuje nakaz polityki historycznej
powrotu do Rosji przedpiotrowej. Po inwazji na Gruzje, Krym i wschodnig Ukra-
ine dogodniejszy jest wladca, ktory izolowal kraj, obywal sie bez okna otwartego
na Europe. Izolacjonizm ten jest przejawem zwyciezania zbiorowego instynktu
$mierci, czyli tanatalizacji obrazu $wiata widzianego z Rosji. Epstein ten powrét
do tradycji Rurykowiczéw postrzega jako regres ad uterum, wycofanie do macicy
historycznej:

Taka wsteczng biologie organizmu, dgzenie do powrotu do stanu embrionalne-
go gleboko opisal Platonow w Wykopie i Czewengurze, a jeszcze wczesniej Gogol
w Martwych duszach i Czechow w Czlowieku w futerale. To temat $mierci, futeratu,
pieczary, wspdlnej mogily. Nar6d kopie sobie ddt, zeby sie¢ w nim pochowa¢. Przy
czym ludzie sg zywi, ciepli, ale uparcie wybieraja dla siebie panistwo, ktore staje si¢
ich dotem (Epstein, Bazylow: online, 7).

Wtadystaw Jablonowski (1910: 11) méwi o rosyjskim ,,pociggu nieprzepartym
do otchtani” Wiktor Jerofiejew (2004: 171), myslac podobnie o instynkcie $mierci
animujgcym zbiorowa autodestrukcyjnos¢ w dziejach Rosji, nazwal ludzi pod-
danych jego panowaniu ,,Samojedami”. Uwazal, ze przysztos¢ jego ojczyzny zale-
zy od opanowania autodestrukcyjnosci rozwinietej na podiozu historii i kultury
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rodzimej, skutkiem ktorej ,Rosjanie niszcza samych siebie w duzych porcjach
statystycznych i pojedynczo, nie zdajac sobie jednak z tego sprawy. (...) Obco-
krajowcy nie moga sobie wyobrazi¢, ze istnieja tacy ludzie, ktdrzy nastawieni sg
na samozniszczenie, ale o tym nie wiedzg” (Jerofiejew 2004: 171). A jednak ,,Ro-
sjanin jest morderca samego siebie, to znaczy, ze taki jest los i zachcianka” (Jero-
fiejew 2004: 172). Wedlug Epsteina przyszlos¢ Rosji zalezy od tego, czy Rosjanie
sami sobie udziela odpowiedzi na pytanie, dlaczego tak trudno jest im uznac za
wlasne elementarne uwarunkowania egzystencji.

Filmowe teksty kultury rosyjskiej
Car

To fundamentalne pytanie o nienawis$¢ do §wiata i Zycia podejmowane bylo nieraz
i rézne padaly na nie odpowiedzi. Na pewno na uwage zastuguja dwa filmy Pawta
Lungina — Wyspa (2006) i Car (2009). Charakteryzuje je pasja demistyfikacji ro-
syjskich dziejow i wspotczesnosci.

Opowies¢ o despotycznym carze przeciwstawia si¢ jego mitologizacji. Zry-
wa z Eisensteinowska tradycja apologetyczng. Lungin zdradza swiadomos¢, ze
kult Iwana Groznego jest w Rosji zastepczym kultem jednostki. Méwiac jezy-
kiem Epsteina, rezyser wystepuje przeciw kultowi cara jako powrotowi do sta-
nu embrionalnego (regresowi ad uterum). Obawia sie on, ze wspdlczesna Rosja
upodobni sie do tak zwyrodnialego panstwa, jakim byl szesnastowieczny carat,
a role opryczniny przejma nowe stuzby specjalne (Federalna Stuzba Bezpieczen-
stwa). Pokazuje nam wiec carat jako panstwo wcielonego manicheizmu. Dlacze-
go odwieczna Rosja jest panstwem, ktdre kieruje agresje wewnatrz i na zewnatrz
siebie? Skad nienawis¢ do Zycia, ktora przeradza si¢ w panfobie, czyli wrogos¢
wobec $wiata jako takiego, i skad jej uporczywos¢? Od poczatku filmu widzimy
sceny okrucienstwa wcielanego w strukture wladzy. W Rosji Iwana Groznego jest
wprawdzie biblijny rok 7079, ale cara nie interesujg ksiegi historyczne ani dydak-
tyczne Starego Testamentu. Zgodnie z tym, co o Rosjanach powiedzial Mikotaj
Bierdiajew, car jest urodzonym apokaliptykiem. Kalendarzowy rok 1565 jako rok
wojennych zatargéw z krélem Polski Zygmuntem jest zatacznikiem do eschatolo-
gicznej wizji $wiata w gtowie cara.

W kreacji Piotra Mamonowa widzimy czlowieka religijnie opetanego. Podto-
zem tego opetania jest skrajny dualizm Chrystusa Golgoty i Chrystusa Surowego
Oka. Tkone tego okrutnego Boga car kontempluje w swej drewnianej rezydencji.
W polemikach teologicznych z metropolita Filipem wyjasnia, ze Chrystus Suro-
wego Oka jest mécicielem Chrystusa Golgoty. Przybedzie na $wiat nie po to, aby
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go zbawi¢, ale surowo osadzi¢. Okrucienstwo jest jego charyzmatem, bo wymie-
rzone jest w zlo tego $wiata. Alain Besangon cytuje list cara Iwana IV do Andrieja
Kurpskiego, w ktorym car wyjasnia, Ze jest narzedziem boskich kar:

Wiem, ze ci, ktérzy stuza ztu i tamia Boskie przykazania, nie tylko podlegaja karze
wiekuistej, ale sa skazani takze tutaj na wypicie kielicha gniewu Pana, stusznego
gniewu Boskiego, i ponosza rozmaite kary. Zrozum zatem raz na zawsze réznice,
jaka istnieje miedzy pustelnictwem, zyciem monastycznym, kaplanstwem a wladzg
polityczna. Czy wypada, aby car nadstawiat lewy policzek, gdy uderzono go w pra-
wy? (cyt. za Besangon 2012: 42)

Car Lungina jest $wiecie przekonany, ze zostala mu powierzona odpowiedzial-
nos$¢ za grzeszno$¢ $wiata. Jako prototyp Chrystusa Surowego Oka musi ten $wiat
ukarac¢. Dzieki postaci Chrystusa okrutnego moze odpowiadac zlem na zlo $wia-
ta, bo jego zlo podlega inwersji jako kara Boza. W ten sposéb legitymizuje on
manichejskg wizje natury i cztowieka. Ogrom zta domaga si¢ od niego ogromu
kar i okrucienstwa. Car postuguje si¢ wigc religijnym uzasadnieniem budowania
i wprawiania w ruch machin do tortur. Manichejskie przeswiadczenie, ze $wiat
jest zly, podpowiada srodki zaradcze. Jezeli przyczyng zla poddanych jest pobta-
zanie wladcow ich upadlej naturze, car podda ich torturom. Organizuje wigc pan-
stwo opresyjne i przedstawia je jako stuzebne wobec Boga.

Gdy metropolita Filip wzywa: budujmy mlyny, nie machiny tortur, Iwan Groz-
ny oskarza go o to, ze boi si¢ prawdy o zlym $wiecie i nie chce uznac¢ Bozej woli
okrucienstwa. Przejawia si¢ ona wszakze w nakazie surowosci wobec zla niecofa-
jacej sie przed najwymyslniejszymi sposobami zadawania bélu. W manichejskiej
logice cara, ktorej Filip nie pojmuje, odpowiadanie przelewem krwi na zlo jest
po prostu antycypacja Dnia Gniewu, po ktérym nastanie Niebieska Jeruzalem.
Poniewaz czlowiek jest grzeszny z natury, cialo jest plugawa powloka jego duszy,
kazdy musi przela¢ krew za swoje czyny. Car bedzie z niej rozliczony. W dniu
Gniewu Bog osadzi go za grzechy jego i jego poddanych.

Spor Iwana Groznego z patriarchg cerkwi prawostawnej Filipem toczy sie o to,
kim jest Chrystus — Chrystusem Golgoty czy Surowego Oka. Dlatego car musi
udowodni¢, ze $wiat jest totalnie zty, Ze nie ma w nim miejsca na dobro podda-
nych. W jego logice o ztu §wiata §wiadczg spadajace na nich kary. Logika autokracji
odwraca przyczyne i skutek. Nie wina pociaga za sobg tortury, ale tortury sa dowo-
dem winy. Wedle tej logiki ludzie s3 Zli, bo sg karani z woli Bozej za po$rednictwem
cara pomazanca. Nie ma wiec mowy o pomylce, skoro wladza jest swieta.

Car, ponizajac i skazujac Filipa, dowodzi zwierzchnikowi cerkwi, ze myli do-
bro ze zlem, bo jego pojmowanie wynika z falszywego rozpoznania bytu i jest
ktamstwem o $wiecie, o arkanach jego stworzenia. Wedlug jedynowtadcy Filip
nie mégl zrozumie¢, ze tepienie zla jest karg Boza, dlatego i on musi za swoj blad
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zaplaci¢. Wedlug cara manichejczyka zbawcza misja Chrystusa polega na znisz-
czeniu tego $wiata w imi¢ Tamtego. Za zly $wiat nie bierze odpowiedzialnosci, nie
zamierza go tolerowac i naprawia¢, bo jest on Bogu obcy.

Cara Lungina cechuje zdumiewajace natezenie awersji wobec doczesnosci. Na
wzér Chrystusa car rowniez jest jej najzupelniej obcy. Skrajno$¢ dualizmu tego
i Tamtego $wiata pozwala go identyfikowa¢ jako manichejskiego dualiste. Z jego
punktu widzenia patriarcha Filip, ktory pragnie czyni¢ ziemie ludziom poddana,
aby byla miejscem zno$nego bytowania doczesnego, jest heretykiem.

W kapitalnej scenie poczatkowej widzimy, kim dla cara sa Rosjanie. Poddani
cielesnosci i jej potrzeb realizowanych w materii sa Judaszami. Gdy padaja twarza
na ziemig, car wymysla im: ,,Czego chcecie, dranie, na moim dworze - jak Judasz
sprzedajecie dusze za bogactwa tego $wiata. Jak Judasz sprzedal Chrystusa za trzy-
dziesci srebrnikoéw, tak wy zdradziliscie prawostawie”

Wedtug cara jest tylko niebo albo pieklo, Bog albo ten $wiat. Jurij Lotman i Bo-
rys Uspienski (1993) stwierdzili decydujaca ,,role modeli dualnych w dynamice
kultury rosyjskiej”. Biorgc pod uwage dlugie trwanie tego modelu, mozemy po-
wiedzie¢, ze Car jest filmowym tekstem kultury dokumentujacym te dynamike.
Lotman i Uspienski wyjasnili sklonnos¢ kultury do popadania w skrajnosci bra-
kiem w prawostawiu czy$céca. Skutkiem tego opozycja nieba i piekla stala si¢ jej
dualnym paradygmatem.

Uczeni ze szkoly tartusko-moskiewskiej nie podejmuja kwestii pochodzenia
tych modeli. Mozemy wiec dopowiedzie¢, ze film Lungina ukazuje w dynamice
kultury rosyjskiej role modelu dualnego manichejskiej proweniencji. Widzimy,
ze na podlozu radykalnego dualizmu tego i Tamtego $wiata rozwinela sie w niej
skrajno$¢ widzenia $wiata i ludzi na zasadzie: pieklo albo niebo, grzesznik albo
swiety. Car, aby da¢ poddanym odczug, ze zatracili dusze w wiezieniu cial, naka-
zuje im pielgrzymke na kolanach w blocie do cerkwi. W manichejskiej logice zna-
czylo to: blotu cial swe dusze oddali, niech w blocie grzezng i do blota przynaleza
jako zdrajcy zycia duchowego, niewierni Niebieskiej Jeruzalem.

Radykalny dualizm ducha i ciala wiasciwy manichejskiemu temperamentowi
cara decyduje o tym, Ze nie mlyny s3 w Rosji budowane, ale machiny tortur. Carat
nie ziemie czyni sobie poddang, ale ludzi. W walce z grzesznoscig natury ludzkiej
maltretuje ich ciala. W sukurs carowi przychodzi inzynieria niemiecka. Inzynier
Standem przygotowal w prezencie dla Iwana kilka ,,przydatnych” narzedzi: koto
milynskie na licznych zdrajcéw, hustawke z kotkami do wbijania ich w niewierne
zony i niewiernych mezow, wielobat na zlodziei.

Istotng postacig w manichejskiej autokracji jest carski stuga. Podnieca on cara
do okrucienstw. Gdy dla kaprysu car zwraca si¢ przeciw niemu, idzie na stos ze
$piewem na ustach. Spiewa piesn pochwalng na cze$¢ ognia, popada w ekstaze,
afirmuje $mier¢, jakby byla aktem oczyszczenia duszy z ciala, wielkim aktem
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ostatecznego i wytesknionego wyzwolenia. Zachowuje si¢ tak, jak beda si¢ zacho-
wywac sekciarze i starowiercy w wiekach raskotu.

Podobna jest eschatologia cara. Wznosi on Niebieska Jeruzalem. Cudowne
i monumentalne miasto. Pragnie juz za zycia zazna¢ raju na ziemi. Szturmuje
niebo, prébuje syntezy §wiata i nad§wiata, opetany jest ideg przychylenia ziemi
niebios. Nie zamierza czeka¢ na przyjscie Krdlestwa Bozego. Eschatologia ma-
nichejska nie jest w Rosji elitarna. Film poprzez posta¢ stugi méwi nam, ze jest
egalitarna. Jest stanem umystowym Rosjan.

Ten stan zniszczy Rosje, gdy prawoslawie ulegnie sekularyzacji w XIX i XX w.,
a dualizm gnostycko-manichejski przepoczwarzy sie w ateistyczng rewolucje. In-
teligencja i masy ulegna de facto sekciarskiemu opetaniu budowg Raju na Ziemi.
Skumulowane energie nienawisci do §wiata pociagna masy, ktére poczujg zew ko-
lektywnego zniszczenia starej Rosji.

Wyspa

Filmowym tekstem kultury rosyjskiej Lungina jest rowniez Wyspa. Takze w tym
dziele kluczem do biografii bohatera jest nie historia, polityka czy psychologia,
lecz teologia, czyli relacja cztowieka z Bogiem i Jego Stworzeniem. Historia Rosji
jest tylko tlem. Jej ustrdj jest niczym puchar, do ktérego wlewane jest to samo
wino tresci religijnych. One tworzg cztowieka. Sg to tresci religii radykalnego du-
alizmu. Dlatego méwimy o obcowaniu z filmowym tekstem kultury rosyjskiej.

Prostota jest walorem tej opowiesci filmowej. Widzimy scen¢ wojenng z 1942 r.
Anatol zdradza Niemcom miejsce ukrycia si¢ szypra Tichona Piotrowicza na bar-
ce z weglem. W zamian za darowanie zycia strzela do niego, a on wypada za burte.
Przeskok do 1976 r. ukazuje Anatola jako mnicha w monastyrze na wyspie. Pra-
cuje jako palacz w kotlowni ogrzewajacej cerkiew i klasztor. Niemal przykuty do
taczki jak katorznik wozi wegiel po pomoscie nad plycizna morska, jakby doby-
wany z zaminowanej i uszkodzonej barki.

Dzien za dniem z wlasnej woli daje widomy wyraz dzwigania ci¢zaru swej
zbrodni. W monologu Anatol wyznaje: ,,Grzech méj stoi przede mng’, i co dzien
prosi Boga: ,Oczy$¢ mnie z grzechu mojego”. Pragnie wymodli¢ u Boga zmiane
przeszlosci. Lungin portretuje umysl, ktory Wiladystaw Jablonowski opisat jako
wschodni. On zazwyczaj ,,[d]reczony $miertelnie zlem, «grzechem $wiata», prze-
klnie wszelkie zycie, zaprzeczy wszystkiemu na Ziemi, ugodzi w sam rdzen sit
zyciowych, tworczych, rozrodczych” (Jablonowski 1913: 5-6). Antyswiatowy du-
alizm jest fundamentem religijno$ci Anatola i okresla jego postawe wobec Zycia.
Cechuje jg skrajny eskapizm, ktory jest znamieniem jego $wigtosci. Postuszny na-
kazom kenozy rezygnuje z pragnienia ziemskiej stawy i powazania.
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Anatol przedstawia sie niekiedy jako pomocnik bozego starca i w jego imieniu
mowi. Wszystkim doradza ogolocenie z ziemskich namietnosci i débr. Dziew-
czynie w ciazy proszacej o zgode na aborcje, bo zaden jej nie zechce, wieszczy, ze
i tak zaden jej nie zechce, niech wiec urodzi syna na pocieche w marnym Zyciu.
Kobiecie, ktdra kocha umartego meza i czuje, ze Zle jest jego duszy w zaswiatach,
radzi sprzedaz chaty, krowy, ziemi i podréz do Francji. Daje jej falszywa nadzieje
na spotkanie pozegnalne z umierajgcym mezem. Matce, ktorej synowi gnije staw
biodrowy, nakazuje pozostanie w monastyrze kosztem utraty pracy, bo trzeba,
aby chlopiec przyjat komunie. Ojca Filareta, zwierzchnika monastyru, pozbawia
wygodnych butéw, bo na ich podeszwach noszg si¢ biesy i wraz z grecka kotdra
bogobojnego starca pali je w ogniu, ktérego strzeze w kotlowni.

Namietnos$¢ w dazeniu do posiadania ziemskich débr — jak przystato na umyst
gnostycki - starzec Anatol uwaza za przyczyne grzesznosci. Jego wizja $wiata jako
padotu grzechu i $mierci jest integralna, to znaczy rozciggnieta jako mroczny ob-
raz calego Stworzenia i wszystkich dziedzin Zycia czlowieka - takze monastycz-
nego. Widzi, ze zbrodnicze namigtnosci Kaina maja dostep do serc mnichéw.
Dostrzega biesy w duszach ludzi i w ich otoczeniu. Jak §wiety Serafim z pustelni
saratowskiej uwaza, ze

[§]wiat jest dziedzing innego, tj. ksiecia wieku tego. Nie uwolniwszy sie od $wiata,
dusza nie moze kocha¢ Boga. Nie mozna zupelnie wyrzec si¢ $wiata, pozostajac
w $wiecie. Zeby uczué $wiatto Chrystusowe, trzeba oderwa¢ sie od przedmiotéw
widomych, nie mie¢ w sobie zadnych zmystowych wyobrazen, schowac si¢ jakby
w sercu ziemi. Trzeba na wszystko sta¢ si¢ martwym. Innej drogi nie ma (Jabto-
nowski 1913: 131).

To jest logika religii gnostykow i manichejczykow. Archetypem otwartej na nig
umystowosci jest diabet i pieklo. Swiat jest obiektem dokonywanej przez umyst
projekcji tych archetypow. Dlatego strukturalnym algorytmem rosyjskiej wizji
$wiata jest dualizm starej i nowej ziemi, tego i tamtego nieba. Stara ziemia pod
tym niebem jest systemem penitencjarnym. Imperatywem gnostyckim jest sie
z niego wyzwoli¢ i przenie$¢ do krainy wolnosci na innej ziemi, pod innym nie-
bem, bo zycie jest gdzie indziej.

Anatol, ,bozy cztowiek”, przemawia do przekonan Rosjan, bo oni takze sg uro-
dzonymi dualistami. Zwigzani z ziemig ciele$nie, teskniag do czystosci duchowe;j:
»St0ja na wieczystym rozdrozu, zyja nieuleczalnym rozdarciem duszy” (Jabto-
nowski 1913: 131). Poczucie grzeszno$ci umacnia go w pogardzie dla $wiata i po-
maga kroczy¢ prosta droga do Boga. Jest to droga skrajnego radykalizmu w asce-
zie. Wyznaje: ,Grzechy pala. Calg dusze¢ mi spality”. Ogotocony duchowo nie zna
wzgledow dla swojego ciata. Spi na weglu, odzywia si¢ produktami danymi jako
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jalmuzna, ale zjada tez zmarzniety mech i porosty, pije herbate albo gotowana
wode. Co do waloréw duszy - rezygnuje z chwaly przed ludzmi i Bogiem. Utwier-
dza si¢ w przekonaniu, ze jego cnoty ,$mierdza Bogu, cuchng”

Czy Bég wystuchal modlitw Anatola o ,wymazanie nieprawosci”? W zakon-
czeniu filmu na wyspe przybywa admirat Tichon Piotrowicz w poszukiwaniu po-
mocy dla biesowatej corki? Okazuje sig, ze postrzelony przez Anatola ocalal po
wypadnieciu za burte. ,,Bozy czlowiek” sposrod wielu faknacych pomocy;, tylko jej
pomaga realnie — jakby sam Bdg uczynil go cudotworca. W ten sposob z barkow
mnicha zdjety jest cigzar zbrodni, ale nie poczucie grzesznosci natury ludzkiej,
dlatego nie cofa on decyzji o $mierci wyznaczonej w §rode. Kladzie si¢ do trum-
ny jak do wehikulu Bozego. Wstret do $wiata ulatwia mu pokonanie leku przed
$miercig i obaw co do osadu jego grzesznej duszy. Pasuja don stowa Jablonowskie-
go opisujace konsekwentnego dualiste antySwiatowego:

Zakocha si¢ ponadto w $mierci - dziwnym, przerazajagcym kochaniem, wyniklym
z ustawicznej jej obawy, z nieodstepnego poczucia nicestwa — w grobie upatrzy
»krélestwo niebieskie”, swietos¢ za$ w prochnie, w tym, skad zaden promien Zycia
sie nie przebija, gdzie nie ma krwi, plci, Zadnego Zdziebelka ziemskiego (Jabtonow-
ski 1913: 6).

Tyran i anachoreta

Filmy o okrutnym carze i kajajagcym si¢ mnichu odslaniaja podobienstwa struk-
turalne w postrzeganiu przez nich $wiata. Dualizm jest paradygmatem ich teolo-
gii, wizji rzeczywisto$ci, osadu czlowieka i wyobrazen eschatologicznych. Skrajny
radykalizm wskazuje na jego sekciarskie, gnostycko-manichejskie pochodzenie.
Iwan Grozny i starzec Anatol s3 prze$wiadczeni, ze $wiat jest domena zlego. Ze
jego biegunowos¢ makrokosmiczna powielona jest w mikrokosmosie wewnetrz-
nego $wiata kazdego czlowieka.

Roéznica miedzy wladcg imperium a duchownym w odleglym monasterze
nie polega na odmiennosci poznawczej, ale na realizowaniu innej strategii wo-
bec $§wiata. Obie te strategie sa skrajne. Skrajnoscia tyrana jest instytucjonalne
upowszechnienie tortur. Anachoreta ucieka sie¢ do surowej ascezy. Car i mnich
uwazajg, ze sg narzedziami w rekach Boga. Jednak car, ktory osobiscie rozwija
teologie polityczng na podstawie dualizmu orientalnego, legitymizuje niszczyciel-
stwo wladcy Rosji. Oglasza swe prawo nie tyle do karania poddanych za ich prze-
winienia, ale do totalnego zniszczenia grzesznego $wiata. To jego misja i domaga
sie uznania jej jako racji stanu. Energii anty$wiatowego dualizmu nadaje kierunek
ekstrawertyczny w przeciwienstwie do Anatola, ktéry zwraca ja przeciwko sobie.
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Cara i duchownego cechuje skrajna awersja wobec $wiata, ktéra wywoluje
uporczywe poczucie uwiezienia ducha w ciele na postronkach potrzeb mate-
rialnych. Skrajny dualizm o antyswiatowym charakterze jest ich charyzmatem.
Okrucienstwo wywyzsza cara w oczach poddanych jako Boze narzedzie gtadzenia
grzechow $wiata. Skrajnos¢ ascezy Anatola i nakazy radykalnej rezygnacji z dobr
doczesnych czynig go w oczach wyznawcédw bozym czlowiekiem.

Poréwnanie tak réznych bohateréw filméw Lungina pozwala stwierdzi¢ aktyw-
no$¢ sekciarskich poktadéw kulturowych w Rosji. Ich dzialanie ujawnia archeolo-
gia duchowa cara Iwana Groznego i kranicowo kajajacego si¢ mnicha. Odsloniecie
pradawnego modelu archetypow kulturowych czyni z filméw tego rezysera cenne
teksty kultury rosyjskiej.
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Poezja mistyczna Baba Tahera

W artykule przedstawiono na przykfadzie utworéw przypisywanych pierwszemu z wiel-
kich perskich poetéw sufickich niektdre tematy, ktore podejmuje ,,religijna literatura piek-
na” tego nurtu islamu (m.in. pytanie o zlo, cierpienie i $mier¢), a takze kontrowersje wokot
»ortodoksyjnoéci” wyrazonych w ten sposéb mysli (rzekomy panteizm, ateizm, determi-
nizm i amoralizm, ,,zmystowe” przedstawienie ,,duchowej” mitosci).

Stowa kluczowe: Baba Taher, mistycyzm islamski, poezja sufich

The mystical poetry of Baba Taher

This article I present several topics explored by the religious poetry of Sufi, using as ex-
amples poems ascribed to Persian poet Baba Taher (i.a. the question of evil, suffering,
death) - in particular, I discuss the question of purported (un)orthodoxy (with regard to
Islam) of his thought (the alleged pantheism or even atheism, determinism, amoralism,
and the sensual presentation of the spiritual love).

Keywords: Baba Taher, Sufi poetry, Islamic mysticism

Koran, $wieta ksiega islamu, jest takze dzietem literackim. Kiedy wezmiemy pod
uwage fakt, ze w kulturze muzulmanskiej malarstwo i rzezba zostaly tematycznie
ograniczone (w duchu Starego Testamentu?), nic dziwnego wiec, ze to nie w ob-

! Uniwersytet Gdanski, Instytut Filozofii; Zaklad Metafizyki, Filozofii Religii i Filozofii Wspot-
czesnej, tomasz.kakol@ug.edu.pl.

?  Tak przynajmniej najczesciej interpretowano Pwt 4,16-18: ,nie dopuscicie si¢ takiej obrzy-
dliwosci, by uczyni¢ sobie jakas rzezbe lub jakikolwiek obraz bdstwa przedstawiajacy mezczyzne
lub kobiete, zwierze zyjace na ziemi lub ptaka fruwajacego w przestworzach, plaza petzajacego po
ziemi lub rybe plywajaca w morzu pod ziemig” (tu i nizej korzystam z Biblii paulinskiej [Pismo
Swiete Starego i Nowego Testamentu. Najnowszy przeklad z jezykéw oryginalnych z komentarzem.
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razie, ale w stowie znajdujemy $rodek, w ktorym ta kultura starala si¢ wyrazac
piekno i prawde. Dotyczy to m.in. mistycznego nurtu islamu, jakim jest sufizm.

W niniejszym szkicu chcialbym przedstawi¢ na przykladzie utwordw przy-
pisywanych pierwszemu z wielkich perskich poetéw sufickich niektére tematy,
ktére podejmuje ,religijna literatura piekna” tego nurtu islamu, przy czym chcial-
bym potozy¢ nacisk na kontrowersje wokot ,,ortodoksyjnosci” wyrazonych w ten
sposob mysli (domniemany panteizm czy nawet ateizm badz hedonizm), ale tez
odnalez¢ podobienstwa do blizszych nam kulturowo doswiadczen i problemoéw
(mito$¢, $mier¢ i przemijanie, pytanie o zto)’.

* % %

Mistykéw roznych religii, nawet religii niepanteistycznych (jak judaizm, chrzesci-
janstwo czy islam), czesto oskarzano o ,,panteizm’. Czytamy u Baba Tahera:

Jesli serce to Ukochany, to kim Ukochany jest?

Jesli Ukochany to serce, jakie imie¢ serca jest?

Widze serce i Ukochanego tak zlaczonych ze soba,

ze nie wiem, kto tu sercem, a kto Ukochanym jest.
(Dobejti 5(5))

»Serce” to synonim najglebszego rdzenia ,,ja’, a ,Ukochany” to Bog (Allah). Wy-
chowani na zasadach wylaczonego s$rodka i niesprzecznos$ci mozemy powie-
dzie¢, ze perski poeta popada w samoubostwienie, nie sadze jednak, zeby to byta
trafna interpretacja. Gdyby faktycznie uzna¢ dwa pierwsze wersy za wyrazajace
taka (samo)identyfikacje, to wynikaloby z tego, ze Bog to wspdlny rdzen wszyst-
kich (albo przynajmniej o$wieconych) ja. Przypominatoby to choc¢by znang na-
uke o jednym dla wszystkich intelekcie czynnym, tyle Ze taka interpretacja nie

Opracowal Zespot Biblistow Polskich z inicjatywy Towarzystwa Swietego Pawta 2009]). Chodzi wy-
raznie o intencje przedstawienia stworzenia jako Stworcy (Boga), ale nalezy pamigtaé o istniejacych
gdzieniegdzie jeszcze i dzi$ u pewnych ludow tendencji do traktowania wytwarzania podobizn istot
zywych (zwlaszcza ludzi) jako wkraczania w pewnym sensie w kompetencje bostwa. Najbardziej
skrajny przyktad tego myslenia w radykalnej odmianie islamu (wahabizmie) znajdziemy chocby
w Kitab At-Tauhid, dzietku twércy wahabizmu. W rozdziale 61 przytacza hadisy (nie wersety Kora-
nu!), z ktorych wynika miedzy innymi, Ze tworzenie podobizn stworzen to uzurpowanie sobie mocy
Allaha - préba tchniecia w nie Zycia/duszy, co skonczy sie karg w piekle. Zawiera tez wezwanie do
niszczenia wszelkich obrazéw i nagrobkéw.

* O zyciu Baba Tahera wiemy bardzo niewiele; nawet stulecie, w ktérym tworzyl, nie jest pew-
ne (X/XI w.), podobnie jak autorstwo niektdrych nizej analizowanych czterowierszy (dobejti).
Dla uproszczenia bede uzywat np. podobnych sformulowan: ,Baba Taher pisze, ze...”, pomijajac
kontrowersje zwigzane ze $cistym ustaleniem autorstwa). Zob. anglojezyczna Wikipedia i strona
Alberta Kwiatkowskiego (z ktérego tlumaczenia korzystam) www.literaturaperska.com (dostep:
14.07.2019).
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ma potwierdzenia w innych utworach Baba Tahera. Zresztg trzeci werset mowi
o zjednoczeniu, co nie musi by¢ identyczno$cig: utarta fraza powiada, ze w eksta-
zie trudno odrézni¢ dusze i Boga, ale, znowu, nie znaczy to, ze w do$wiadczeniu
mistycznym nastepuje co$§ w rodzaju metafizycznej utraty tozsamosci. Gdzie in-
dziej czytamy bowiem:

Ruina jest to serce, w ktorym Ciebie nie ma.
(Dobejti 29(42))

I dalej, pieknie wyrazona prawda, znana wszystkim zakochanym (w tym zakocha-
nym w Bogu mistykom):

Im kto blizej Ciebie, tego serce,
gdy Ciebie nie ma, bardziej cierpi.
(Dobejti 152(303))

Na cierpienie jest jednak znane od wiekéw lekarstwo:

Czemu ciagle tak cierpisz, serce?
Czemu ciagle tak majaczysz, serce?
Idz, usiagdz w kacie i dzigkuj Bogu,
amoze znajdziesz szczescie, serce.
(Dobejti 43(66))

Naturalny sposdb na skargi i narzekania jeczacego serca to wlasnie przeciwien-
stwo narzekania — uswiadomienie sobie, ile Bogu zawdzigczam®*. Nie znaczy to
jednak, Ze cierpienie i bdl jest iluzja — przeciwnie, jest realne i w tym sensie skargi
serca sg jakos usprawiedliwione:

Gdybym mogt dosiegna¢ nieba sklepienie,
zapytalbym je, dlaczego tak si¢ dzieje,
ze jednego wciaz réznymi darami obdarza,
a drugiego karmi krwig i suchym chlebem?
(Dobejti 82(150))

Podobnie jak bolejacy Hiob, Baba Taher nie wahat si¢ wprost krzycze¢ w rozpaczy
do Boga:

Biada mi! Jeste$ okrutna! To przez ciebie;
cale zycie zebrze u drzwi - tylko to wiem.
(Dobejti 71(120))

*  Te biblijna wizje wielokrotnie potwierdza Koran (zob. 2:52-56, 2:185-243; 7:10-17; 11:9; 12:38;
14:5-34; 16:14-78; 25:62; 30:46; 31:12-31; 34:15-19; 42:33; 43:15).
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My¢j placz i Izy nie zmigkezyly twojego serca,
poniewaz twardsze od granitu jest serce twoje.
(Dobejti 117(301))

Cho¢ ttumacz nie stosuje tu duzej litery, piszac: ,,ciebie”, ,twojego” i ,,twoje”, w ob-
razie niedostepnej kobiety kryje si¢ B6g. Poréwnanie to, z pozoru szokujace, ma
bardzo starg, biblijna tradycje prorocka i te pochodzacg z Piesni nad Pie$niami®.
Pézniejsi sufi czesto przedstawiaja Boga jako czarujaca Ukochang. Bulwersujacy
zachodniego czytelnika, najbardziej chyba zmystowy obraz Boga, to wlasciwie nie
obraz, ale ,najbardziej zmystowy ze zmyslow” — zapach:

Zapach twoich® warkoczy oczarowal mnie...
(Dobejti 48(74))

Tu jednak kto$ zapyta: czy nie posuwamy sie za daleko, cho¢by w $wietle kora-
nicznego wersetu 19:65, w ktérym retoryczne zapytanie (,,Czy znasz co$ podob-
nego Jemu [Bogu]?””) uzyskuje negatywna odpowiedz w wersecie 42:112® Perski
mistyk mogtby odpowiedzie¢ stowami innych utworéw:

Patrze na pustynie i Ciebie widze,
spogladam na morze i Ciebie widzg.
Gdzie spojrze: step, gory, dolina,
wszedzie $lady Twego pigkna widze’.
(Dobejti 56(87))

Ale czy to ogrdd, piec, czy tez pustynia,
kiedy oczy otwieram, widze tylko ciebie®.
(Dobejti 72(122))

Duzo jasniejsza od storica jest twarz Twoja...
(Dobejti 118(309))

Storica samego nie widzimy, nasz wzrok jest w stosunku do niego niczym oczy
sowy do dziennego $wiatta, co zauwazyt juz Arystoteles. W tym sensie niewi-
doczne, umozliwia jednak widzenie. Paradoksalnie najbardziej przekonujacy, bo

° Nie ma przy tym znaczenia fakt, ze tradycyjnie interpretuje si¢ Oblubienice z Piesni nad Pie-
$niami jako dusze¢/Izrael, a Oblubierca jako Boga, a nie na odwrét; chodzi o sam fakt symbolicznego
przedstawienia duchowej relacji jako milosnej/seksualnej.

¢ Powinno by¢ ,,Twoich”. Zob. wyzej.

7 Korzystam tu i nizej z tlumaczenia SI (Sahih International, zob. www.quran.com, dostep:
14.07.2019).

8 Por. 1z 46,9; Ps 35,18; 71,19; 89,7-9.

° Przypomina tu si¢ deuterokanoniczna biblijna Ksigga Madrosci i znany cytat z Wyznan $w.
Augustyna.

10 Zob. przyp. 6.
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najbardziej bolesny ,,dowdd na istnienie Boga”, to wlasnie ,,ciemna noc duszy”, jak
ja nazwata zachodnia mistyka. Powraca skarga Hiobowa:

Gdy zle jest ze mng, jaka korzys¢ masz z tego?
(Dobejti 52(81))

Ty, ktére nie mozesz zmniejszy¢ cigzaru mojego,
dlaczego jeszcze dokladasz do niego? Dlaczego?
(Dobejti 148(249))

Ale i odpowiedZ Hioba brzmi: ,,jesli przyjmowalismy od Boga dobro, dlaczego nie
mielibySmy przyjac¢ zta?” (Hi 2,10), co znajduje wyraz w nastepujacych wersach
poezji Baba Tahera:

Mo¢j bol i lekarstwo to dar od Przyjaciela,
spotkanie i rozstanie to dar od Przyjaciela.
(Dobejti 8(8))

Koran jednak powiada wyraznie: dobro pochodzi od Boga, zlo - od ciebie! (4:79)
Gdzie indziej jednak czytamy, ze Bog daje zycie, jak i Smier¢ (9:116; 10:56-104;
por. tez np. Pwt 32,39). Co wiecej, Bog sprowadza z drogi wiodacej do zycia, kogo
chce (6:39; 7:178-179; 9:55-85; 16:36-93). Czy wiec wolna wola nie jest iluzja?
Baba Taher, uzywajac nowoczesnej terminologii, raz wyrazil si¢ niczym skrajny
determinista:

Jesli zupelnie pijani jestesmy, jest tak dzieki Tobie.
Jesli zupelnie bezradni jestesmy, jest tak dzigki Tobie.
I czy my Hindusi, czy czciciele ognia'', czy muzulmanie,
kimkolwiek my by$smy nie byli, jest tak dzieki Tobie.
(Dobejti 183(142))

Mozna wigc zapytaé: jak wowczas Boég moze miec pretensje do cztowieka o co-
kolwiek, skoro i tak wszystko jest wynikiem Jego dziatania? Wiecej: czy w ogdle
mozna tu moéwic o cztowieku, skoro nie réznitby si¢ on od bezwolnego narzedzia,
jakich wiele na $wiecie, ba — wszystko procz Stworcy byloby wowczas takim na-
rzedziem? Czy taki $wiat miatby sens — samotny Podmiot bawigcy si¢ mnéstwem
wiekszych i mniejszych przedmiotéw?

Pawel Apostol na to odpowiadat w ten sposob: ,,Czlowieku, a kim ty wlasci-
wie jestes, ze tak przemawiasz do Boga?” (Rz 9,20). Nie byt filozofem, wiec nie
wyjasnial, ,jak to jest mozliwe”, cho¢ doskonale wiedzial, ze Biblia gdzie indziej

"' Tj. zaratusztrianie.
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z calg mocg podkresla istnienie ludzkiej wolnej woli (Pwt 11,26; 30,15-19; deu-
terokanoniczna Syr 15,11-17; 17,6)'*. Podobnie w Koranie méwia o tym stynne
»wersety wolnej woli” (8:53 i 13:11). Baba Taher nie jest filozofem, ale poetg mi-
stycznym - wie, ze chce Boga, a to znaczy - skoro Bdg jest wolny - ze chce tego,
czego On chce:

Bl czy lekarstwo, spotkanie czy rozstanie:
ja pragne tego, czego mdj Ukochany pragnie.
(Dobejti 108(292))

Nawet jesli bedzie to wygladalo na co$ strasznego:

Jesli spalisz mnie w ogniu, wiedz, ze wlasnie tego chce.
Jesli uczynisz mnie $lepym, wiedz, ze wlasnie tego pragne.
(Dobejti 9(9))

Co do slepoty gdzie indziej mamy wskazdwke, jak mozna jg tu rozumie¢:

Biada! Biada sercu i biada oczom,
bo serce pragnie tego, co ujrza oczy.
Zrobie wiec sztylet o zelaznym ostrzu
i, aby uwolni¢ serce, wykluje nim oczy.
(Dobejti 21(26))

Znane Europejczykom przystowie (zawarte w drugim wersie) ma perskie pocho-
dzenie'’; Europejczycy znaja albo przynajmniej powinni takze zna¢ historie¢ Edy-
pa, a takze grozng przestroge Jezusa, ze lepiej wyltupic sobie oczy, niz pozwoli¢ im
by¢ okazja do grzechu. Przychodzi tu takze na my$l stynne motto, jakim opatrzyt
Seren Kierkegaard swoja Chorobe na smierc™. Przypomina si¢ tu takze stynny
sufi-meczennik, Husajn ibn Mansur al-Halladz, torturowany i zabity za rzekome
bluznierstwo', kiedy czytamy takie stowa Baba Tahera:

Choc¢by sztyletem wykluto oczy moje,
a ogniem spalono wszystkie kosci moje,
cho¢by drzazgi pod paznokcie mi wbito,
od Przyjaciela nie ucieknie serce moje.
(Dobejti 137(321))

12 Sprébuja to wyjasni¢ inni, wsrdd nich - najlepiej moim zdaniem - Gottfried Wilhelm Leibniz
w Teodycei. Zob. tez (Kakol 2016: 108-111).

* Podobnie jak wiele innych, np. ,gdzie diabet nie moze, tam posle kobiete”

4, Panie, zakryj nasze oczy / Na sprawy, ktore robak toczy / Daj nam oczy doskonale / Dla Twej
prawdy, prawdy calej”.

5 Por. np. (Aslan 2014: 317-319).
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Chocby rzeznik skore mi od ciata oddzielit,
moja dusza nie oddzieli si¢ od Przyjaciela.
(Dobejti 8(8))

Mozna uslysze¢ tutaj niejako echo Pawlowego, ,,kto nas oddzieli od milosci Chry-
stusa? Nieszczescie czy ucisk, przesladowanie czy gtdd, nagos¢, niebezpieczen-
stwo czy miecz?” (Rz 8,35). Tylko zwatpienia w dobro¢ Boga trzeba si¢ wystrze-
gac: nalezy zaufa¢ Jemu. ,, Tylko niewierni powatpiewaja w Jego dobro¢”, czytamy
w stynnym wersecie koranicznym (12:87)'.

W réznych religiach zdarzaly si¢ nurty gloszace, ze odpowiednio ,wtajemni-
czonych” wiernych nie obowigzuja normy nakladane na ,,reszt¢” wyznawcéw. Do-
tyczy to tez niektérych sufich'. Baba Taher pisze raz tak, jakby celowo ignorowat
koraniczny zakaz spozywania substancji oszatamiajacych:

Noc byla ciemna, ja pijany, a droga kamienna.

Czara z rak mi na ziemie upadta, ale nie pekta.

Jej Opiekun sprawil, Ze nic jej si¢ nie stalo.

Gdyby nie On, sto czar i bez upadku by peklo.
(Dobejti 6(6))

Chociaz mozna interpretowac ten fragment symbolicznie (czgsto spotykany mo-
tyw ,,upojenia mitoscig Bozg™'®), to gdzie indziej wyraznie poeta prowokuje i szo-
kuje czytelnika:

Jestem tym szelma, ktéry zamet wprowadza:
w jednej rece dzban, w drugiej rece czara.
Jesli grzech ci jest obcy, zostan aniotem.
Moimi przodkami natomiast s3 Ewa i Adam.
(Dobeijti 103(324))

Zdarzaja si¢ tez fragmenty zdradzajace co$ w rodzaju megalomanii:

Caly smutek $wiata wzialem na swoje bary...
(Dobejti 74(127))

16 Koran w calkowicie biblijnym duchu czesto wzywa do zaufania Bogu mimo przeciwnosci losu,
por. 3:159-160; 5:11; 9:51-129; 11:123; 12:67; 16:42; 27:79; 29:59; 33:3-48; 39:38; 42:10; 65:3.

17 Por. np. (Aslan 2014: rozdziat 8) (pod znamiennym tytulem-cytatem: Splam modlitewnik winem).

18 Czasem tak nazywano pdzniejszych sufich (zob. np. Nisze swiatet Al-Ghazalego). Warto zauwa-
zy¢, ze okre$lenie to w ciagu wiekéw przybrato tez odcien szyderczy: w XIX w. pisano np. o ,,pijanym
Bogiem” Spinozie, co bezpoérednio torowato droge znanym nam okresleniom religii jako ,,opium
dla ludu” (Karol Marks), ,,gorzatki ludu” (Wlodzimierz Lenin) czy ,niebezpiecznego urojenia” (Ri-
chard Dawkins).
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O s$wicie, gdy placzac, zarliwie sie modle,
od moich fez niebiosa zajmuja si¢ ogniem.
Ze swoich oczu tyle krwawych ez wylewam,
ze calemu $wiatu powodzig groza tzy moje.
(Dobejti 143(220))

Takiego zlota jak moje w zadnym tyglu nie znajdziesz.
Takiego smutku jak méj w zadnym sercu nie znajdziesz.
Procz $wiecy przy moim postaniu towarzysza nie mam:
dla ptonacego serca druhem tylko drugie serce takie.
(Dobejti 145(245))

Nawet ¢ma nie cierpi tak, jak cierpie ja,
na $wiecie nikt nie jest tak szalony jak ja.
Wiszystkie weze i robaki swoje nory tu maja,
a ja, szalony, za dom nawet ruiny nie mam.
(Dobejti 89(175))

Ostatnie wersy mowig o wyborze zycia wedrowca®. To chyba najlepszy wybor,
skoro - jak pisze Baba Taher - ,,$wiat to uczta, a ludzie to goscie na niej”. Kolejne
wersy tego czterowiersza brzmia:

Dzi$ tulipany rosna, jutro jesien sie zjawi.
Ciemna jame tu wykopali i grobem jg nazwali
i méwia do mnie: ,,To jest twoje mieszkanie”.
(Dobejti 105(283))

Znowu, w biblijnym duchu Koran przypomina, ze ten $wiat tudzi swojg rzekoma
trwaloscia (3:185; 20:131; 57:20). Perski poeta postuguje sie wyrazistymi, baroko-
wymi wizjami:

Czy jeste$ lwem, tygrysem, czy onagrem?,
w koncu i tak nad swoim grobem staniesz.
Serce! Miej ty lito$¢ nad wlasnym zyciem,
gdyz mrowki mysélac o uczcie, obrus kiada.
(Dobejti 14(14))

Nawet gdyby$ miat pierscien i bogactwo Salomona
w piach sie zmienisz...
(Dobejti 107(289))

¥ Wedle tradycji wlaénie taki tryb zycia prowadzil Baba Taher. Por. tez ewangeliczne ,,Lisy majg
nory, a ptaki powietrzne gniazda, a Syn Czlowieczy nie ma gdzie glowy skloni¢” (Ek 9,58).
% Onager to podgatunek osta azjatyckiego.
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Radosny to dzien, kiedy grob mnie obejmie
i gtowe potoze na kamieniu, glinie i cegle.
Moje nogi w strone kibli*, dusza na pustyni,
a cialo z mréwkami i wezami walczy¢ bedzie.
(Dobejti 42(65))

Baba Taher glosi tez co$ w rodzaju pochwaly prostoty:

Ci sg szczedliwi, ktorzy ciala od duszy nie odrdzniaja,
Ukochanego od zycia, zycia od Ukochanego nie odrdzniaja.
(Dobejti 22(27))

Szczesliwi ci, ktorzy a od b nie odrdzniaja,
ktorzy czyta¢ nie potrafia i liter nie znaja...
(Dobejti 63(38))

Szczegsliwi, co gtowy od ndg nie odrézniaja,
w ogniu suchego od mokrego nie odrézniaja,
a synagoga, Ka’ba?, klasztor, idoli $wigtynia
to miejsca, w ktérych Ukochanego spotykaja.
(Dobejti 25(31))

Ostatni czterowiersz brzmi tak, jakby mistyk glosit jakis indyferentyzm religijny!
Najswietsze miejsce islamu — Ka'ba — wymienione zostalo miedzy zydowska syna-
goga a chrzescijanskim klasztorem, co wigcej, nawet czciciele idoli moga w swojej
$wiatyni spotka¢ Boga! Wedrowny derwisz niejedno bowiem widzial:

Ruszylem w droge i siedemdziesigt dwa kraje widzialem,
wszystkie religie s3 moje.
(Dobejti 185(112))

Liczba 72 jest symboliczna: zydowska tradycja, przejeta przez islam, moéwila, ze
tyle jest naroddw i religii na $wiecie - ,,72” znaczy tu wiec ,wszystkie”. Jesli to, co
dotychczas czytalismy, wydawalo si¢ kontrowersyjne, to prawdziwie bluzniercze
wydaje si¢ nastepujace wyznanie:

Z niewiarg dusze swoja mocno zwigzatem,
poniewaz w zadnej religii wiary nie ma.
(Dobejti 155(344))

21 Tj. Mekki. Tak tez sa orientowane groby muzulmandw.
2 Swigtynia w Mekce.
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Te stowa mozna takze interpretowac jako wyraz rozczarowania wyznawcami in-

nych religii®. Ale czy wyzej nie czytali$my, ze wirdd nich sg takze tacy, ktorzy spo-

tykaja, chocby nawet nie do konca $wiadomie, Boga? Mozna tez jeszcze inaczej

spojrze¢ na te zdania: mistyk nie potrzebuje juz wierzy(, jesli widziat — w ten czy

inny sposdb — Boga. W tym sensie ,,nie ma wiary” — tylko dlatego ze ma co$ wiecej!
Mozemy zatem zakonczy¢ te rozwazania konkluzja:

...za perle innej perly procz Ciebie nie uznaje [moje serce]*.
(Dobejti 90(199))

Bog jest ze mng i nikogo mi nie trzeba®.
(Dobejti 198(59))

Solo Dios basta, czyli ,Bég sam wystarczy”, powie w XVI w. Teresa z Avili. Za-
chowujac $wiadomos¢ odleglosci kulturowej, przestrzennej i czasowej, intere-
sujace jest odnajdywanie podobnych do siebie mysli w tak pozornie réznych
czesciach $wiata.

* % %

Napisalismy na poczatku o uprzywilejowaniu w islamie stowa kosztem niejako
sztuki figuralnej. Okazuje si¢ jednak, ze Koran przestrzega wiasnie przed poeta-
mi! Oto stynne ,wersety poetow” (26:224-226):

A jedli chodzi o poetéw

To postepuja za nimi ci, ktérzy bladza.
Czy ty nie widzisz,

Jak oni wedrujg po wszystkich dolinach
I jak moéwia to, czego nie czynig?

Ale w myf$] tego przykazania, jesli Baba Taher nie byt obludnikiem, to nie ma po-
wodu, by go deprecjonowa¢. Tym bardziej ze kolejny werset dodaje:

Wyjatek stanowig ci, ktdrzy uwierzyli,
Petnili dobre dzieta
i czgsto wspominali Boga.

#  Wspomniany wyzej sufi Al-Ghazali pisal w Niszy swiatef, ze nawet wéréd wyznawcéw Jedynego
Boga sg ateisci (!) - jesli wyznaja Go ze strachu, ze $lepego fanatyzmu §lubowanego ojcom lub z jesz-
cze nizszych pobudek.

# Por. ewangeliczna przypowies¢ o perle.

2 Por. Koran 3:173; 4:81.171; 9:129; 33:3.48; 39:38; 65:3.
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