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Wstep

Oddajac do rak Czytelnika czwarty tom z cyklu Antropologiczno-jezykowe
wizerunki duszy w perspektywie miedzykulturowej' zatytulowany Dusza w do-
czesnosci - dusza w nieskoriczonosci, pragniemy zaprezentowac odbiorcy szero-
ki wachlarz zagadnien, jaki niesie ze sobg aspekt temporalny duszy w perspek-
tywie transdyscyplinarnej. Publikacja stanowi bowiem wielogltosowy dyskurs
nad sposobem recepcji i kreowania konceptu duszy w relacji do poje¢ z nim
zwigzanych w réznych dyscyplinach humanistyki. Interdyscyplinarno$¢ pocia-
ga za soba stosowanie odmiennych metodologii i siegania do réznych zrédet, co
stwarza mozliwo$¢ poznania narzedzi badawczych stosowanych w poszczegol-
nych dyscyplinach. Wielokulturowa perspektywa pozwala na dokonywanie po-
réwnan, zaréwno w zakresie obszaréw sgsiadujacych ze sobg, jak i kultur bar-
dzo odlegtych, co niekiedy prowadzi do nieoczekiwanych wnioskéw. Przykla-
dem moze by¢ pewna paralela miedzy sposobem obrazowania indywidualnych
relacji z sacrum w muzulmanskiej poezji sufickiej (rozdzial 21), a tym samym
w europejskiej literaturze mistycznej (rozdziaty 27 i 28). W obu wypadkach ma-
nifestacja doznan duchowego obcowania z Bogiem i towarzyszacych im uczué
nosi znamiona poetyki mitosnej. W przeciwienstwie do ponadkulturowych
analogii wyrazne réznice dadza sie zaobserwowa¢ nawet w obrebie kultury na-
rodowej, np. w czasowo-przestrzennej interpretacji posmiertnej wedrowki dusz
(rozdzial 14), czy réznic w obrebie symbolicznej reprezentacji duszy opuszcza-
jacej cialo zmartego w postaci gotebia lub gotebicy (rozdziat 16).

Zebrane w tym tomie opracowania stanowig poktlosie trzeciej miedzyna-
rodowej, interdyscyplinarnej konferencji naukowej pod tym samym tytutem,
ktéra z powodu pandemii odbyta sie¢ w trybie zdalnym w dniach 20-21 ma-
ja 2021 roku, i podobnie jak w latach poprzednich (2015, 2017) zgromadzita
uczestnikéw z réznych osrodkéw naukowych z Polski i z zagranicy?, co znala-
zlo odzwierciedlenie w wielojezycznym charakterze publikacji. Efektem dwu-
dniowej debaty jest dwadzieécia dziewieé rozpraw naukowych, poswigeconych

' Por. Jurewicz i in., 2018; Kapetus i in., 2016; Mastowska & Pazio-Wlaztowska, 2016.

> III Miedzynarodowa interdyscyplinarna konferencja naukowa pt. Dusza w doczesnosci -
dusza w nieskoriczonosci, z cyklu Antropologiczno-jezykowe wizerunki duszy w perspektywie mie-
dzykulturowej (20-21 maja 2021) zorganizowana z inicjatywy Instytutu Slawistyki Polskiej Aka-
demii Nauk w Warszawie i Fundacji Slawistycznej, zostala dofinansowana z programu ,,Doskona-
ta nauka” Ministra Edukacji i Nauki.
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poszukiwaniu odpowiedzi na nartujace nas pytania o status duszy w $wiado-
mosci spolecznej i indywidualnej w naukach humanistycznych: filozofii i so-
cjologii, jezykoznawstwie, w etnolingwistyce i folklorystyce, etnologii, w litera-
turze picknej, w sztuce i religii. Rozwazania nad konceptem duszy postrzeganej
z dwu przeciwstawnych perspektyw czasowych — doczesnej i nieskonczonej -
ukazaly ich wzajemng zaleznos¢. Aspekt aksjologiczny odgrywal decydujaca
role w kreowaniu konceptu duszy oraz relacji do poje¢ z nig powigzanych.

W dyskursie socjologiczno-antropologicznym i jezykowym namyst nad
obrazem duszy oscyluje miedzy czasem ,tu i teraz” (doczesnoscig) a ,tam
i zawsze” (wiecznoscia), podczas gdy dyskurs religijny i etnolingwistyczny po-
dejmuje gltéwnie problematyke duszy w aspekcie ,tam i od / na zawsze”. Nie
oznacza to jednak wyznaczania zdecydowanej linii podziatu miedzy ujeciami
ukierunkowanymi na doczesnosé¢ lub nieskonczonosé, gdyz obie sfery czasowo-
-przestrzenne wzajemnie si¢ uzupelniajg, a dominacja jednej z nich zalezy od
przyjetego punktu widzenia.

Ocenie zjawisk spolecznych z perspektywy doczesnosci, z uwzglednieniem
ponadczasowego systemu aksjologicznego, poswiecone sg rozwazania zawarte
w czesci pierwszej (Dusza w aspekcie doczesnosci i nieskoticzonosci z perspekty-
wy humanistyki). Przyktad wspdlistnienia obu perspektyw czasowych stanowia
pytania o etos badacza i zwigzane z tym zobowigzania wobec nauki i spoteczen-
stwa — odkrywania prawdy i wolnoéci w interpretowaniu wynikéw badan, kry-
tycznej oceny rzeczywisto$ci w duchu obiektywizmu, co w konfrontacji z aktu-
alng kondycja nauki, ktéra wedtug autorki — Izabelli Bukraby-Rylskiej - zakléca
aksjologiczny porzadek, stawia dusze naukowca w konflikcie z wypracowanym
przez tradycje kodeksem etyczno-moralnym (rozdziat 1). Nurt spotecznego za-
angazowania kontynuuja rozwazania czeskiego filozofa Jana Patoc¢ki nad dusza
w aspekcie realizacji projektu politycznego, przedstawione przez Beate Kubok
(rozdzial 2). Czeski filozof postrzegal dusze jako skarbnice warto$ci i funda-
ment dla budowania spoleczenstwa idealnego, zdolnego do samorozwoju w du-
chu platonskiej tradycji z zycia greckiej polis. Cze$¢ pierwsza dyskursu zamyka
krytyczny przeglad wspolczesnych prac traktujacych o duchowosci (rozdziat
3), w ktorych zarysowuje si¢ wyrazna dychotomia miedzy materialistycznym
ujmowaniem zjawisk (transhumanistycznych teorii technolologicznych od-
rzucajacych pojecie duszy w ogéle) a koncepcjami spirytualistycznymi, w kto-
rych dusza rozumiana jest jako rezerwuar duchowosci dla catego $wiata natury
i wszystkich zywych istot ziemskich. Autorka — Suzana Marjani¢ - zarzuca du-
chowemu ekofeminizmowi brak konsekwencji w pogladach na temat ,,otwarcia
duszy” a kwestionowaniem posiadania duszy przez zwierzeta.

Natomiast esej Renaty Grzegorczykowej (rozdzial 4), otwierajacy dyskurs
jezykoznawczy czesci drugiej (Jezykowe konceptualizacje duszy z perspektywy
temporalnej) - poswiecony analizie jezykowych wyktadnikéw wiecznosci - sta-
nowi punkt wyjscia do namystu nad konceptem duszy w aspekcie nieskonczo-
nosci i terazniejszosci. Jezykowo-filozoficzne rozwazania autorki nad wiecz-
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nos$cig prowadzg do wniosku, ze konceptualizacja pojecia oparta jest na kilku
sktadnikach:

1) wyobrazeniu czasu, badz jako przebiegu wydarzen na linii czasu bez okre-
$lenia punktu konicowego, badz statycznym obrazie, w ktérym wieczno$é
trwa obok zmieniajacego sie przebiegu wydarzen doczesnych;

2) na pojeciu nie$miertelnosci (przejscia do nowej formy egzystencji po
$mierci fizycznej);

3) istnieniu zjawisk niepodlegajacych czasowi (co oddajg leksemy zawsze czy
wieczne teraz).

Refleksja nad wiecznoscig wskazuje na transcendencje i niesmiertelno$é
jako podstawy dla asocjatéw duszy, takich jak odwieczne prawdy, ponadczasowe
prawa czy wieczna mitos¢. Zatem Bog, kardynalne cnoty, mito$¢, $mier¢ stano-
wig brame taczacg doczesnos¢ z wiecznoscig.

W dyskursie lingwistycznym znalazly si¢ ujecia, w ktérych rozwazania
nad sposobem manifestowania obecnosci duszy w jezyku oraz kreacji jej wi-
zerunku sg wynikiem analiz z perspektywy nieskonczonosci lub terazniejszo-
$ci. W rozdziale 7 aspekt wiecznosci odnosi si¢ do sfery uczuciowej, co zostalo
przez Kamile B. Stanek zobrazowane na przykladzie idioméw tureckich, w ktd-
rych dusza stanowi jadro znaczeniowe wyrazen oznaczajacych cala game sta-
néw emocjonalnych i duchowych. Natomiast rozwazania Jamesa W. Underhilla
nad pojeciami pielgrzymKki i pielgrzymowania w réznych jezykach $wiata (roz-
dzial 8) ukazuja mozliwo$¢ odmiennych sposobéw komunikacji z sacrum - za-
réwno w wymiarze fizycznym (przestrzennym), jak i duchowym, przezywa-
nym grupowo lub indywidualnie, co - zdaniem autora - charakteryzuje podej-
$cie typowe dla protestantéw. Motyw pielgrzymowania i konceptualizacji duszy
jako wedrowca podjela rowniez Izabela Rutkowska w analizie tekstow misty-
kéw polskich (rozdzial 29). Refleksje nad konceptualizacjami pojec dusza i duch
w jezyku czeskim Lucie Saicovej Rimalovej (rozdzial 11) prowadza do cieka-
wych wnioskéw w poréwnaniu z analizg japonskich lekseméw odnoszacych sie
do wewnetrznych duchowych pierwiastkdw czlowieka: kokoro, ki, tamasii, ja-
kiej dokonala Tereza Nakaya (rozdzial 12). Pojmowanie japonskiej duszy przed-
stawione zostalo z dwu planéw - egzystencji (kokoro) i transcendencji (tamasii),
a historyczne ujecie pozwolilo autorce uchwyci¢ dynamike zmian kokoro na
przestrzeni czasu w odniesieniu do wspélczesnego modelu zycia.

Perspektywe historyczna do refleksji nad konceptem duszy wnoszg réwniez
dwa opracowania — Aleny Rudenki (rozdzial 6) — oparte na bazie biatoruskich
i ukrainskich kronik i dziennikéw z XVI-XVIII wieku, w ktérym autorka
podjeta probe scharakteryzowania kozackiej duszy z perspektywy doczesnosci
oraz przekrojowy, analityczny tekst Alty Kozynowej (rozdziat 20) obejmujacy
pismiennictwo od $redniowiecza do czaséw wspolczesnych z uwzglednieniem
kultury ludowej. Konfrontacja literackiego i ludowego obrazu biatoruskiej duszy
wskazuje na ich odmiennos¢, przy czym pismiennictwo od czaséw sredniowie-
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cza do XIX wieku charakteryzowato chrzescijanski poglad na dusze, podczas gdy
tendencje sekularyzacyjne w dobie wspdlczesnej okazaly sie dominujgce i obraz
duszy utracil zwiagzek z transcendencjg na rzecz podejscia psychologicznego.

Doczesna perspektywa stanowi punkt wyjscia do przedstawien koncep-
tualizacji duszy u wspolczesnych nosicieli jezykéw polskiego i czeskiego (roz-
dzialy 519). Prébe opisania jezykowego obrazu duszy wspétczesnych Polakow
na podstawie memow internetowych podjeta Iwona Burkacka, opierajac anali-
ze na wizualnej i werbalnej interpretacji badanego materialu. Natomiast Irena
Vankova oparta analize na danych ankietowych przeprowadzonych w $rodowi-
sku czeskich studentéw, a wyniki swoich badan zilustrowata graficznie.

Niekonwencjonalne ujecie zagadnienia dusza-ciato rozwinat Robert Bohat
(rozdziat 10), dowodzgc, ze metafory oznaczajace dusze w Nowym Testamencie
oddaja jej sens zgodny z hebrajskim nefes oznaczajacy jedno$¢ duszy i ciata. Na
tej podstawie autor podwaza przyjeta powszechnie teze, ze w Nowym Testamen-
cie odchodzi si¢ od starotestamentowej koncepcji nefes na rzecz wizji dualistycz-
nej wprowadzonej przez chrzescijanstwo pod wptywem innych religii.

Czes¢ trzecia (Terazniejszos¢ i wiecznosé w pojmowaniu duszy w jezyku
i kulturze tradycyjnej, w folklorze, obrzedach, rytuatach i wierzeniach) obejmuje
dyskurs etnolingwistyczny. Zgromadzone tu opracowania koncentruja sie na
ludowych wyobrazeniach duszy. Najszersze ujecie tematu zawiera rozdzial po-
$wiecony duszy w etiologicznych legendach wschodnich Stowian (rozdziat 13),
w ktérym autorka — Galina Kabakowa uwzglednila sposdb uczestnictwa duszy
w catym cyklu Zycia na ziemi, od pojawienia si¢ duszy w ciele, az po jego opusz-
czenie, oraz powrotu w postaci nowych istnien. W bajkach etiologicznych wy-
korzystywany jest cykliczny model czasu, nasladujacy rytm natury.

Wigkszo$¢ tematéw dyskursu etnolingwistycznego koncentruje sie wo-
kol $mierci oraz dalszej egzystencji duszy na tamtym $wiecie. Konceptualiza-
cja po$miertnego losu duszy opiera si¢ na wierze w jej nieSmiertelnos¢, a co za
tym idzie poszukuje odpowiedzi na pytania o miejsce jej przeznaczenia, czas
potrzebny na opuszczenie ziemi, przeszkody do pokonania w drodze do celu,
mozliwo$¢ powrotu na ziemie itp.

Problematyke czasu potrzebnego duszy zmartego na opuszczenie ziemi
podjeta Joanna Szadura (rozdzial 14), omawiajac okresy jej posmiertnego ocze-
kiwania na przekraczanie kolejnych etapéw drogi do wieczno$ci oraz towarzy-
szace im czynnos$ci obrzedowe. Autorka zwrécita uwage na réznice w wyzna-
czeniu dlugosci czasu pozostawania duszy zmartego wérod zywych zaleznie od
wyznania katolickiego lub prawostawnego oraz oméwita ich motywacje symbo-
liczng w kontekscie lokalnych wierzen.

Zdzistaw Kupisiniski SVD przedstawil teologiczng wersje losu duszy po-
stawionej przed boskim trybunatem sprawiedliwo$ci w momencie zgonu, co
oznacza, ze $mier¢ przerywajac linie zycia, przenosi dusze w sfere nieskonczo-
nosci. Refleksje teologiczng uzupelniajg opisy ludowych rytualéw wylaczaja-
cych zmarlego ze $wiata zywych (rozdziat 15).
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Odpowiedz na pytanie o sposdb uwalniania duszy z ciata cztowieka przy-
nosi ostatni rozdzial dyskursu etnolingwistycznego, w ktérym Lucie Stastna
pokazala, jak wyobraznia ludowa przedstawia moment $mierci (rozdziat 16),
postugujac sie symbolem. Obraz duszy opuszczajacej cialo w postaci golebicy
stanowi ciekawe i wartosciowe czeskie studium lingwokulturowe oparte na so-
lidnych podstawach zrédtowych: definicjach stownikowych, bajkowych moty-
wach ludowych i materialach korpusowych.

Poetyckim konceptualizacjom duszy w dyskursie literackim po$wieco-
ne s3 trzy rozprawy w czeéci czwartej (Swiat z temporalnej perspektywy duszy
w utworach literackich): Magdaleny Saganiak, Eleny Janczuk oraz Shahli Kazi-
movej. Filozoficzno-literackie rozwazania Magdaleny Saganiak skupiaja uwage
na nieskonczonosci duszy i $wiadomoscia czasu (rozdziat 17). Esej Eleny Jan-
czuk traktuje o koncepcie ducha i duszy w poetyckim §wiecie Mariny Cwieta-
jewej (rozdziat 18), a studium Shahli Kazimovej wprowadza Czytelnika w $wiat
azerbejdzanskiej turkijskiej literatury sufickiej (rozdziat 21). Perspektywa nie-
skoniczonos$ci odnosi sie do szczegolnej cechy muzulmanskiej sufickiej poezji,
w ktorej zarysowuje si¢ paralela miedzy stanem duszy zakochanej a poszukuja-
cej Boga. Postugiwanie si¢ poetyka mitosna w ekspresji uczu¢ duszy milujacej
Boga odnajdujemy réowniez w chrzescijanskiej literaturze mistycznej, a biblijna
Piesni nad piesniami jest tego pierwowzorem.

Inne spojrzenie na kwestie duszy wnosi rozprawa Joanny Nowak (rozdziat
19) po$wiecona rozwazaniom polskich romantykéw o duszy narodu i ducho-
wym wymiarze wspolnoty jako fundamencie patriotyzmu i poczucia tozsamo-
$ci narodowe;j.

Dyskurs w obrebie sztuki w czesci piatej (Doczesnos¢ i nieskoticzonos¢ du-
szy/ducha w malarstwie i architekturze) reprezentuja dwa opracowania dotyczg-
ce malarstwa oraz jedno traktujace o duchowosci w architekturze.

Lucyna Baginska zastosowata narzedzia kognitywistyki do analizy sym-
bolicznego malarstwa Arnolda Bocklina, poddajac analizie dziela artysty
z przefomu XIX i XX wieku tematycznie zwigzane z wedréwka dusz w zaswiaty
(rozdzial 22), a Beata Purc-Stepniak skupila sie na prezentacji postaci Michata
Archaniola jako przewodnika dusz w dziele Hansa Memlinga Sgd Ostateczny
(rozdzial 23). Cho¢ oba dzieta przedstawiajg inne sceny z posmiertnego byto-
wania dusz, jednakze cechg wspodlng jest kategoria czasu przejscia z doczesno$ci
do wiecznosci.

Natomiast praca Malgorzaty Kasner po$wiecona jest architekturze i sztu-
ce Wilna widzianej oczyma historyka sztuki Mikalojusa Vorobjovasa, ktory
w sztuce upatrywal zrédta litewskiej duchowosci tego miasta, ktore swdj uni-
kalny charakter zawdzieczato wielokulturowym wplywom wtopionym w litew-
ski krajobraz. Czasowy aspekt nieskoniczonoéci wyrazany jest poprzez wartosci
nieprzemijalne, jakimi jest piekno i zdolno$¢ duszy do jego tworzenia i odbioru.

W czesci szostej (Religijny aspekt duszy z perspektywy doczesnosci i wiecz-
nosci) wielogltos dyskursu religijnego wspoéttworza opracowania prezentujace
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rézne punkty widzenia w opisie do§wiadczania duszy w relacji z Bogiem lub
postrzegania duszy jako bezcennego daru od Boga.

Rozprawa Mariji Skab po$wiecona konceptualizacji duszy w ukrainskim
jezykowym obrazie $wiata prowadzi do wniosku, Ze stanowi ona uproszczong
kontaminacje chrzescijanskiej idei oraz poganskich wierzen, zgodnie z ktérymi
jadro semantyczne duszy oznacza zycie i odnosi sie do calego $wiata ozywione-
go. Niemniej dusza ludzka zachowuje uprzywilejowana pozycje i traktowana
jest jako bezcenna warto$¢. Analiza jezykowa leksemu dusza prowadzi autorke
do wniosku, ze jezyk zawiera jedynie najbardziej charakterystyczne, stereoty-
powe cechy, podczas gdy folklor odzwierciedla w calej pelni wielopokoleniowa,
niezwerbalizowang wiedze o duszy odziedziczong po przodkach (rozdziat 25).

Indywidualne podejscie do tematu zaprezentowala Agnieszka Gicala,
przeprowadzajac analize oryginalnych metafor na okreélenie duszy, zawartych
w ksigzce dominikanina Adama Szustaka zatytulowanej Wielka ryba..., ktory-
mi jej autor postugiwal sie w celu ewangelizacji mtodziezy. Agnieszka Gicala
zastosowala instrumentarium etnolingwistyki i jezykoznawstwa kognitywnego
w celu zbadania jezykowego obrazu duszy zawartego w narracjach dominika-
nina (rozdzial 26). Wykreowany przezen wizerunek duszy wykracza poza ramy
utrwalonych w kulturze wzorcow.

Blok tematyczny tworzg rozprawy zwigzane z tekstami mistycznymi. Irena
Mytnik opracowata dotad niettumaczone pisma Luizy Picaretty, na bazie ktd-
rych przedstawila obraz duszy wloskiej mistyczki, ktéra pozostajac w ducho-
wym kontakcie z Jezusem i jego Matka, pelni role posredniczki przekazujacej
ludziom wskazéwki dotyczace postepowania zgodnie z wolg Boza w celu osia-
gniecia zbawienia (rozdzial 27). Beata Lukarska podjeta prébe zobrazowania
relacji duszy z Bogiem za pomoca analizy srodkéw ekspresji w aktach mistycz-
nej komunikacji (rozdziat 28). Natomiast Izabela Rutkowska zaprezentowata
koncept duszy jako czlowieka i wedrowca wylaniajacych si¢ z pism polskich
mistykow i mistyczek Kosciota katolickiego. Autorka zwrdcita uwage na zréz-
nicowane formy duchowej komunikacji z Bogiem w relacjach mistyczek i mi-
stykow (rozdziat 29).

Zebrane w tym tomie teksty jezykoznawcow, literaturoznawcow, kulturo-
znawcow, filozoféw i teologdéw kontynuujg rozpoczete w roku 2015 zamierzenie
utworzenia interdyscyplinarnego, wielokulturowego kompendium poznawcze-
go poswieconego konceptowi duszy, uwiktanego w rozmaite konteksty kulturo-
weireligijne. Wyrazamy nadzieje, ze poruszone tu réznorodne, szczegélowe pro-
blemy konceptualizacji DUSZY z perspektywy doczesnosci i nieskoriczono$ci
zainspirujg zaréwno badaczy réznych dyscyplin humanistyki, jak i Czytelni-
kéw do glebszego namystu nad znaczeniem tego wysoce abstakcyjnego pojecia
dla percepcji i doswiadczania rzeczywisto$ci zmystowej i transcendentne;j.

W imieniu Autoréw
Ewa Mastowska
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Streszczenie

Praca naukowa wymaga ciagtej konfrontacji ogolnych zasad zawartych w ide-
ale nauki oraz w ethosie badacza z konkretnymi warunkami, w jakich nauka funk-
cjonuje. Z tego punktu widzenia mozna méwi¢, iz kazdy badacz ma jakby dwie
dusze: jedng zalezng od aktualnego kontekstu, a drugg starajacg si¢ sprosta¢ ponad-
czasowemu idealowi. Uwarunkowania, w jakich znalazta si¢ wspoltczesnie polska
nauka, stawiajg przed naukowcami szczegélne wymagania. W tekécie omdwiono
poszczegolne elementy skladajace sie na obecna sytuacje (przyjete w Polsce zasady
polityki naukowej, biurokratyzacja, finansowanie, spory ideologiczne, autonomia
jednostek akademickich) a nastepnie odniesiono je do wymogéw ethosowych.

Stowa kluczowe: dwie dusze naukowca, funkcje nauki, libido sciendi, zagrozenia
dla nauki, §wiatowe pole akademickie

Rzadko kiedy osoba wybierajaca droge naukowa liczy na zdobycie fortuny,
zrobienie kariery politycznej czy zyskanie popularno$ci. Zazwyczaj wszystko to
sg cele co najwyzej uboczne, poniewaz gtéwna warto$cig, na jaka nakierowana
jest praca naukowa, wlasciwym jej ,,dobrem wewnetrznym” pozostaje my$lenie
i poznawanie. Okreslenie ,,dobro wewnetrzne” pochodzi z Arystotelesowskiej
filozofii moralnej, do ktdrej nawigzywal potem $w. Tomasz z Akwinu i ktérag
w XX wieku poddal reinterpretacji Alasdair MacIntyre w swojej gltos$nej ksigzce
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Dziedzictwo cnoty. MacIntyre przekonuje tam, ze rozne rodzaje dziatan, czyli
praktyki, jakie ludzie podejmuja, majg wlasciwe tylko sobie dobra wewnetrzne.
To one nadajg sens podejmowanej aktywnosci, a ich uzyskanie wymaga sys-
tematycznego pielegnowania okreslonych umiejetnoéci. Dzieki temu produkty
takiej dzialalno$ci staja si¢ coraz lepsze, za$ ten, kto do tego wytrwale zmierza,
rozwija w sobie pewne cnoty i w ten sposob osigga doskonalos¢.

Doskonalos¢ w uprawianiu ziemi nie polega na produkcji Zywnosci na pewnym
obszarze, lecz na wykonywaniu tego tak, aby zarazem ziemia ulegala konserwa-
¢ji i uzyznianiu, a jednocze$nie mozliwy stawat sie rozwoj gospodarstwa domo-
wego rolnika; doskonalo$¢ w szachach nie polega wylacznie na zwyciezaniu, ale
na zwyci¢zaniu w sposob zgodny z naukami przekazywanymi przez wielkich mi-
strzéw. Dobra takie, wewnetrzne wobec praktyk, nalezy przeciwstawi¢ dobrom,
ktdre zwiazane sa z nimi w sposdb zewnetrzny i przygodny, jak pienigdze, wladza
i stawa. Aby uzyska¢ takie zewnetrzne dobra, nalezy posiada¢ pewne umiejetno-
$ci; aby uzyska¢ doskonalos¢, niezbedne jest posiadanie nie tylko umiejetnosci,
ale i cnét

- ttumaczy MacIntyre (Maclntyre, 1996, ss. 8-9) i dodaje, ze warunkiem odpo-
wiedniego kultywowania praktyk jest istnienie wspdlnoty podzielajacej te same
warto$ci wpisane w trwale formy instytucjonalne. Tym, co rézni dobra we-
wnetrzne od zewnetrznych jest ich podzielnos¢ oraz zakres: dobra zewnetrzne
staja sie wylaczng wlasnoscig danej jednostki, wigc stanowia przedmiot rywa-
lizacji - jesli kto$ je zdobywa, kto$ inny jest ich pozbawiony albo ma ich mnie;j.
Tak jest z pieniedzmi, wladzg czy stawa. Natomiast dobra wewnetrzne nie pod-
legaja tym ograniczeniom: ,prawda jest realnoscig powszechng - tlumaczy
Charles Taylor — w mocniejszym jeszcze sensie niz przedmioty, ktére postrze-
gamy i ktorych dotykamy. Musimy czesto rozpychac sie, aby uzyska¢ dobry wi-
dok albo odsuwa¢ ludzi na bok, zeby czegos dotkna¢, tymczasem prawda moga
cieszy¢ sie wszyscy rownoczesnie. Ci, ktorzy czerpia z tego ztoza, pozostawiaja
je zawsze nietknietym dla innych” (Taylor, 2001, s. 253). Dlatego dziatalnos¢
tego rodzaju jak praca naukowa czy wszelka twdrczo$¢ sprawia, ze dazenie do
wlasciwych jej ,,dobr wewnetrznych” powieksza ich pule (nowe odkrycie, mysl
czy technika artystyczna wchodza na state do dorobku tych dziedzin i stajq si¢
wlasno$cig wspdlng), a doskonato$¢, jaka zdobywa jednostka zdolna wytwarzaé
lub rozwija¢ to, co nowe, wcale nie umniejsza doskonatosci innych.

Jedli z zarysowanej przez Maclntyre’a perspektywy spojrze¢ na dzialal-
no$¢ naukows, wida¢ wyraznie, iz mozna jej przypisa¢ nie tylko specyficzne
dla tego rodzaju praktyki dobra wewnetrzne, ale rowniez wymieni¢ sporo débr
zewnetrznych, ktére towarzysza tym pierwszym, a niekiedy zdolne sg nawet je
zdominowac i wyprzeé. Na poczatek warto przywotac typologie Adama Podgé-
reckiego, ktdry socjologii — nauce spotecznej, zaliczanej tez czesto do humani-
styki — przypisal pie¢ zasadniczych funkcji. Za najwazniejszg uznat funkeje teo-
retyczna (formulowanie nowych twierdzen i hipotez), w dalszej kolejnosci wy-
mienial funkcje diagnostyczng (opis i wyjasnianie rzeczywistosci spolecznej),
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socjotechniczng (dostarczanie wskazdwek dla dziatan praktycznych), demas-
katorskg i wreszcie - jako jej odwrotnos$¢ - funkeje apologetyczng (Podgérecki,
1966). Kazda kolejna funkcja sygnalizuje ubytek wartosci autotelicznych wpisa-
nych w ideal nauki (takich jak rzetelne dazenie do prawdy, obiektywizm, bezin-
teresownos¢) i przyrost wartosci instrumentalnych o coraz mniej pozytywnych
charakterystykach: w pewnym sensie godna szacunku ,,stuzebna” rola nauki
wobec spoleczenstwa (jesli np. umozliwia mu samozrozumienie i prawidtowe
rozpoznanie sytuacji) moze zmieni¢ si¢ tu bowiem w role ekspercka - tylko
»ustugowyg” badz az ,usluzng”, a nawet w role ,,stuzalczg” — wzgledem opresyj-
nej wladzy (Bukraba-Rylska, 2009). Wszystkie one oznaczajg sprzeniewierzenie
sie (w mniejszym lub wiekszym zakresie) zasadzie obiektywizmu, ktora - jak
sie najczesciej uwaza — powinna obejmowac wolnoé¢ nie tylko od naciskéw po-
litycznych i presji biezacych spraw, ale tez od ,parafianskich nakazow lokalnej
lub narodowej kultury” oraz ,,odruchéw moralnych” (Gouldner, 1984). Czyli
doktadnie tak, jak zalecal Spinoza: Non ridere, non lugere neque detestari, sed
intelligere (,,nie wySmiewa¢, nie optakiwac i nie potepiaé, lecz zrozumiel”).

W ten sposéb postrzegana ,obiektywno$¢” wiedzy laczy si¢ wyraznie
z postulatem jej wolnosci od warto$ciowania i nakazem powstrzymania sie od
ocen. Ze stwierdzonych faktéw nie musza wynika¢ zadne praktyczne orzecze-
nia ani konsekwencje. Porzadek ustalen naukowych (jej generalizacji i teoretycz-
nych uogodlnien) jest bowiem odrebny od porzadku praktycznego. Tak widziat
to rowniez klasyk nauk spolecznych, Max Weber, ktérego koncepcje obiekty-
wizmu mozna nazwaé $wiecky wersjg katolickiej doktryny dwu prawd: auto-
nomia nauki wzgledem $wiata spolecznego, a zwlaszcza polityki oznacza zara-
zem niezaleznos¢ polityki od ustalent naukowych. Weberowskie ujecie kwestii
obiektywizmu jest jednak szczegolne: dosy¢ zawiklane i bynajmniej nie jedno-
znaczne. W dodatku jej autor sam nie zawsze postepowat zgodnie z gloszonymi
twierdzeniami, jak np. w przypadku akademickiego wyktadu Paristwo narodowe
a narodowa polityka gospodarcza, podczas ktérego sformutowal zalecenia bez-
wzglednej realizacji niemieckich intereséw narodowych, nawet kosztem strat
ekonomicznych, i charakteryzowal polskich chlopéw w kategoriach rasowych
zaliczajgc ich do ,nizej rozwinietych typow czlowieczenstwa” (Weber, 1998,
s. 180). Wprawdzie deklarowat on, ze polityka nie jest sprawa sali wyktadowej,
ale jednocze$nie dopuszczal mozliwo$¢ formulowania sagdéw zaangazowanych
politycznie przez samych naukowcoéw - byle poza instytucjami akademickimi.
Z kolei panstwo powinno pozostawaé neutralne wzgledem pracy naukowej, ale
zarazem przysluguje mu prawo kontroli ocen ferowanych przez profesorow.
Przyjeta przez Webera odrebno$¢ faktow i wartoéci okazywala sie zatem dogod-
ng zasadg dla obu stron: bronifa nauke przed zakusami polityki i zarazem po-
lityke przed wptywami nauki; kazda z tych dziedzin zachowywata dzigki temu
swojg suwerenno$¢ wyznaczong arbitralng regula decyzjonizmu. W nauce prze-
jawial sie on w wolnosci wyboru obszaru badan i zastosowanego punktu widze-
nia, w polityce — uwzglednianiem intereséw panstwa narodowego (Kocka, 1997).
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Nie przypadkiem na pierwszym miejscu wérdéd mozliwych funkcji czy za-
dan kazdej nauki Podgérecki wymienial rozwijanie teorii, a wiec myslenia, kto-
re obserwowane empirycznie fakty i zalezno$ci potrafi uogélnia¢ i przeksztat-
cal w pojecia oraz relacje abstrakcyjne. Ten walor refleksji teoretycznej podkre-
$laja zwlaszcza filozofowie nauki. Rozrézniaja oni ,wiedze” dotyczaca rzeczy-
wistosci, ,nauke” kreujaca miedzyrzeczywistos¢ przez ustalanie prawidlowosci
obserwowanych zjawisk oraz ukoronowanie tego wszystkiego, czyli ,teori¢”
odnoszaca sie do nadrzeczywistosci, tego wlasciwego przedmiotu nauk podsta-
wowych (Mejbaum, 1989, s. 225). Owa nadrzeczywistos¢ Karl Popper sytuuje
w swoim ,,IIT Swiecie” - $wiecie obiektywnych tresci myslenia powigzanych
logicznymi relacjami. Jest on wprawdzie dzielem ludzkich umystéw i efektem
proceséw psychologicznych (,IT Swiat”) analizujacych zjawiska fizyczne (nale-
z3ce do ,I Swiata”), ale stanowi obszar autonomiczny, rzadzacy sie wlasnymi
prawami. Na te prawa sktadajg sie reguly wnioskowania oraz porzadek dyskur-
su rozumianego jako sposéb rozumowania, ktéry wychodzac od punktu po-
czatkowego, pozwala doprowadzi¢ refleksje do okreslonej konkluzji (Cassirer,
2010). I tak nowozytne przyrodoznawstwo a potem historia koncentrowaly sie
na ustalaniu przyczyn i skutkow oraz generalizowaniu wszelkich regularno$ci
(Popper, 1999), dla Kartezjusza norma dyskursu byla matematyka, okreslajaca
proporcje miedzy wielko$ciami (Cassirer, 2010, s. 21), a O$wiecenie rozwazalo
stosunek miedzy konwencjonalnym znakiem (lub naturalng oznaka) a rzeczg
oznaczang, czyli zagadnienia reprezentacji (Foucault, 2006, s. 68). Niezaleznie
jednak od obranej w danym dyskursie perspektywy teorie, te specyficzne ,wy-
twory egzosomatyczne”, pozwalaja na konstruowanie kolejnych teorii oraz na
bezpieczne testowanie hipotez: ,,naukowa krytyka unicestwia nasze teorie za-
miast nas samych, eliminuje bledne przekonania zanim one doprowadza nas
do zguby” - podkres$la Popper (Popper, 1992, s. 332). To za$ oznacza mozliwo$é
eliminacji bfedu bez eliminacji organizmu: ,nasze hipotezy umieraja za nas”
(Popper, 1992, s. 310). W tym wtasnie autor Wiedzy obiektywnej widzi wartoéé
i walor nauki: ,tylko nauka zast¢puje eliminacje btedéw w drodze gwaltownej
walki o byt przez racjonalny krytycyzm bez przemocy. Tylko nauka pozwala
zastepowac zabijanie (Swiat 1) i zastraszanie ($wiat 2) przez bezosobowe argu-
menty $wiata 3” (Popper, 1992, s. 119).

Zdolno$¢ formulowania ogélnych teorii o mozliwie szerokim zakresie
obowigzywania powszechnie uwaza si¢ za gtéwne i wlasciwe przeznaczenie na-
uki, a zarazem za sprawdzian jej kondycji. ,Najprezniej rozwijaja si¢ te dziedzi-
ny, ktore inwestujg w rozwazania teoretyczne” - pisze Ewa Domanska (Doman-
ska, 2012, s. 163). Dobre teorie, a wiec takie, ktdre sg zdolne przewidywaé nowe
fakty bedg kreowal ,,postepowe programy badawcze” - twierdzi Imre Lakatos -
natomiast uogdlnienia, ktére jedynie wchtaniajg fakty juz znane, sg typowe dla
»degenerujagcych sie programéw badawczych” (Lakatos, 1995, s. 360), sa wiec
znamieniem nieintensywnego, lecz wylacznie ekstensywnego rozwoju nauki.
»Najwiekszy i najszybszy postep w nauce mozna bowiem osiggac jedynie przez
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systematycznag prace nad problemami, ktérych znaczenie naukowe jest wazniej-
sze od natychmiastowej mozliwo$ci praktycznego zastosowania” — podkresla
Talcott Parsons, odwotujac sie do toczonej zawsze, cho¢ w réznych okoliczno-
$ciach, dyskusji nad konkretnymi i doraznymi korzy$ciami z uprawiania nauk
oraz tymi bardziej odroczonymi badz zgota pozbawionymi waloru praktycz-
nego (Parsons, 1972, s. 471). W tym kontekscie warto réwniez przypomnieé
zdanie Johna S. Milla, ktéry nawet w takim dziele jak Zasady ekonomii poli-
tycznej utrzymywal, iz ,,spekulacja umystowa musi by¢ uwazana za najbardziej
wplywowa czes$¢ produkceyjnej pracy spoleczenstwa” (Mill, 1965, s. 79). ,,Nie ma
nic bardziej praktycznego niz dobra teoria” - uwaza Kurt Lewin (Lewin, cyt.
za: Morgan, 1997, s. 398). To przeciez gtéd wiedzy jako takiej, a nie apetyt na
jablka czy poped seksualny sprawil, ze Adam i Ewa okazali niepostuszenstwo
swemu stworcy - przypomina Richard Sennett (Sennett, 2010, s. 9). Historia
wynalazkéw potwierdza zresztg stuszno$¢ takich opinii (Majewski, 2015, s. 185;
Szczurkiewicz, 1969).

O innych korzyséciach plyngcych z bezinteresownego uprawiania nauki
wspomina sie rzadziej, bo sg one natury osobistej, prywatnej nie za$ ogélnej i pu-
blicznej, niemniej nalezatoby w tym miejscu i o nich napomkna¢. Libido scien-
di, napietnowane przez teologéw jako duchowa pycha, bylo przeciez najczyst-
szym wyrazem pozadania wiedzy dla niej samej. Jednoczesnie, na co zwracal
uwage wiek XVIII, stanowilo uprawnione roszczenie duszy ludzkiej pragnacej
nie tylko okreslonej wiedzy na dane tematy, ale zainteresowanej samym proce-
sem mysélenia, a zwlaszcza mozliwo$cig odkrywania nowych sposobow snucia
refleksji. Jak pisat Diderot, chodzi bowiem nie tylko o to, by wiedzie¢ wiecej, ale
by potrafi¢ zmienia¢ dotychczasowy i powszechny sposob my$lenia: pour chan-
ger la faconcommune de penser (Diderot, cyt. za Cassirer, 2010, s. 12). Mozna
wiec zapytaé, cdz takiego oferuje my$lenie? Descartes rozumiat to nastepujaco:
»Tak bowiem, jak uczy wiara, Ze na samym jedynie ogladaniu boskiego maje-
statu polega najwyzsza szczesliwo$¢ przyszlego zycia, tak tez doswiadczamy, ze
to ogladanie [medytacje — I.B.R.] chociaz o wiele mniej doskonate, moze nam
da¢ najwyzsza rozkosz, do jakiej w tym zyciu jeste$émy zdolni” (Descartes, 1958,
s. 69). W podobny sposéb wypowiadalo sie wielu autoréw. ,,Do snucia tych roz-
wazan popychata mnie jedynie rozkosz, jaka daje proba zrozumienia czegos” -
przyznawal Ortega y Gasset w zakonczeniu pracy Dehumanizacja sztuki (Or-
tega y Gasset, 1980, s. 322) i ttumaczyt to nastepujaco w Medytacjach o ‘Don
Kichocie filozofia jest ,,0g6lna nauka o mito$ci. W sferze intelektualnej stanowi
bowiem najsilniejszy ped ku wszechobejmujgcemu powigzaniu” (Ortega y Gas-
set, 2008, s. 14). Dzieje sie tak dlatego, ze mysélenie filozoficzne oferuje maksy-
malng iluminacj¢, nazywang czasami rozumieniem, ktdra zdolna jest ,,odsto-
ni¢ w pelnym $wietle ogromng perspektywe $wiata” (Ortega y Gasset, 2008,
s. 15), a przyjawszy takie zalozenie tatwo o konkluzje. ,Rozkosz seksualna zda-
je sie polega¢ na naglym roztadowaniu nagromadzonego napiecia nerwowego.
Przyjemnos$¢ estetyczna jest naglym roztadowaniem doznawanych wzruszen.
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Analogicznie tez filozofia stanowi jakby gwaltowne roztadowanie potencjatu
intelektualnego” (Ortega y Gasset, 2008, s. 16). ,W zetknieciu z nagim cialem
idei my$l doznaje rozkoszy bardzo podobnej do rozkoszy mitosnej” - tak pod-
sumowywal Ortega y Gasset swoje filozoficzne doswiadczenia (Ortega y Gasset,
2008, s. 41). Jan Lukasiewicz, wybitny polski logik, cho¢ uwazal, ze nauka jako
taka jest malo efektowna, zmudna i wymaga pracy ,,z oléwkiem w reku”, twier-
dzit zarazem, iz to, do czego prowadzi — czyli odkrywanie prawdy - stanowi
bardzo hojna zaplate. ,Kazda prawda jest cenna, bo daje czlowiekowi, ktory
zdola jg pojac i odczué, pogodne i niczym nie zmgcone chwile najczystszej roz-
koszy” - pisal w swoim stynnym dziele O zasadzie sprzecznosci u Arystotele-
sa (Lukasiewicz, 1987, s. 181). Jeszcze dosadniej wypowiadal si¢ Umberto Eco:
»erudycja moze dostarcza¢ niemal seksualnych przyjemnosci” (Eco, 2006, s. 16)

Inni autorzy kiadg nacisk na bardziej wysublimowane elementy satysfak-
cji, jaka oferuje poznanie.

Sadze, ze do nauki, jak i do filozofii - przekonywal Karl Popper - prowadzi tylko
jedna droga: polega ona na stawianiu czota problemowi, dostrzezeniu jego piekna
i zakochaniu si¢ w nim. Z problemem nalezy zwigza¢ si¢ wezlem malzenskim i zy¢
z nim szcze$liwie, az §mier¢ was nie rozlaczy, chyba ze spotkasz inny, jeszcze bar-
dziej fascynujacy problem, albo gdy uda ci sie znalez¢ dla niego rozwiazanie. Lecz
nawet gdy znajdziesz rozwiazanie dla tego problemu, mozesz pdzniej odkry¢ ku
swej radosci, ze istnieje cala rodzina czarujacych, cho¢ moze trudnych probleméw
— dzieci, dla dobra ktérych powiniene$ pracowa¢ swiadomie az do konca swych
dni (Popper, 1996, s. 37).

Wszystkie przywolane opinie dowodzg, ze stuszno$¢ miat Platon, kiedy
relacje miedzy badaczem a przedmiotem jego badania przedstawial jako bar-
dzo osobistg i gleboka. ,,Ten, kogo nie faczy z przedmiotem wiez pokrewien-
stwa, nie uczyni widzacym ani tatwo$¢ przyswajania wiadomosci, ani dobra
pamigé; zasadniczo bowiem nie przyjmuje si¢ ten przedmiot na gruncie obcej
sobie natury” - pisal w liscie VII (Platon, 1987, s. 55). Z kolei Theodor Adorno
widzial w poznaniu pofaczenie elementu racjonalnego i mimetycznego - ten
drugi oznacza ,,powinowactwo z wyboru poznajacego i poznawanego” (Ador-
no & Horkheimer, 1994, s. 67), Stanistaw Brzozowski pisal, iz ,,nauka jest tylko
pewna postacig sumiennego zycia” (Brzozowski, 1990, s. 268), za$ dla Tadeusza
Kotarbinskiego byto jasne, iz ,uprawianie teorii tez jest Zyciem” (Kotarbinski,
1957, s. 185).

Postrzeganie nauki jako bezinteresownego docierania do prawdy okazuje
sie zatem szczegolnego rodzaju dziatalnoscia, ktéra absorbuje nie tylko umyst,
lecz i osobowo$¢ tego, kto sie jej oddaje. Z jednej strony wymaga okreslonych
predyspozycji i cech charakteru niekoniecznie akceptowalnych dla otoczenia:
»kiedy pograzonego w lekturze uczonego oderwalo od tekstu pukanie do drzwi,
otworzyl je, udusit przybysza i wrécil do biurka” - taka anegdote cytuje Ro-
bert K. Merton (Merton, 1982, s. 58), ale z drugiej strony - jako systematycznie
uprawiana praktyka - prowadzi do osiggania doskonatosci w danej dziedzinie,
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czyli (zgodnie z Arystotelesowskg teorig moralng) rozwija pozadane i cenione
cnoty. ,Wiedza jest cnotg” - twierdzil Arystoteles. Co jednak wazne, wymiar
indywidualny i osobowy pracy naukowej taczy sie z kontekstem zbiorowosci,
ktéra - dokladnie tak, jak widzial to Arystoteles, $w. Tomasz, a wspotczesnie
Maclntyre - jest niezbedna do jej nalezytego funkcjonowania. Znane i czesto
przywolywane powiedzenie Bernarda z Chartres: ,jesteSmy karfami, ktorzy
wspieli sie na ramiona olbrzyméw. W ten sposob widzimy wiecej i dalej niz
oni, ale nie dlatego, azeby wzrok nasz byl bystrzejszy lub wzrost stuszniejszy,
ale dlatego, iz oni dZwigaja nas w gore i podnoszg o calg gigantyczng wysoko$¢”
(Bernard z Chartres, cyt. za Le Goft, 1995, s. 183) odnosi si¢ do wertykalnego
aspektu tej relacji. Ma ona réwniez aspekt horyzontalny, to znaczy obejmuje
nie tylko poprzednikéw, lecz takze wszystkich aktualnych wspdtpracownikow
- osoby, z ktérymi sie wspotpracuje badz rywalizuje, badaczy wybitnych, ale tez
mniej znaczacych.

O znaczeniu takich wlasnie , kolektywdéw myslowych” dla wypracowania
okreslonego ,,stylu myslowego” umozliwiajacego konstrukcje ,,faktu naukowe-
go” i dokonywanie odkry¢ pisal Ludwik Fleck (Fleck, 2007). Jego perspekty-
wa wpisuje si¢ w znany spor miedzy zasadg arystokratyzmu i demokratyzmu
w nauce: czy zawdzigcza ona swéj wlasciwy rozwoj genialnym jednostkom pra-
cujagcym w odosobnieniu, czy tez dobrze dobranym zespolom badawczym. Ja-
nusz Goc¢kowski, wybitny autorytet w kwestiach naukoznawstwa, nie eliminuje
zadnej z tych zasad, uznajac kazdg z nich za potrzebna i korzystng — obie one
sg dla niego niezbedne, bo komplementarne (Goc¢kowski, 1984, s. 120). Przy-
woluje w tym celu stynny szkic Thomasa S. Eliota Literat a nauki klasyczne,
ktéry zwracat uwage na koniecznos¢ istnienia nie tylko najwiekszych pisarzy,
ale tez tych drugo- i trzeciorzednych. Dopiero wszyscy oni razem tworzg wia-
$ciwe srodowisko literackie: zapewniajg cigglos¢ tradycji, wzajemna inspiracje
i wymiane mys$li, nawet jesli niektdre z nich okazujg sie nietrafione (Eliot, 1972).
Podobnie sprawy sie majg i w nauce. D’Alembert twierdzit, iz historia nauk
i sztuk obejmuje ,,nasze poznanie, nasze mniemania, nasze spory i nasze omyl-
ki” (D’Alembert, cyt. za Cassirer, 2010, s. 204), a Fichte tak postrzegal rozwdj
kazdej nauki: ,falszywe twierdzenia sg zwykle wypierane przez réownie fal-
szywe twierdzenia przeciwne i dopiero znacznie pdzniej odnajduje sie lezaca
posrodku prawde. Taki jest los nauki” (Fichte, 1996, s. 156). Aby jednak ten
los mogt sie dopelni¢, potrzebni sa nie tylko szacowni antenaci, owe olbrzymy,
o ktorych moéwil Bernard z Chartres, ale tez liczne i bardzo zréznicowane zbio-
rowosci ztozone zaréwno z olbrzymoéw, jak i z kartéw - wszyscy oni maja bo-
wiem swojg role do odegrania, a wyniku ich wspolnej pracy nigdy nie da sie
przesadzi¢ z gory.

Najbardziej znana koncepcja ethosu naukowego zostata sformulowana
przez Roberta K. Mertona na marginesie jego zainteresowan socjologia nauki
(Merton, 1982). Uznajgc nauke za zorganizowang dziatalno$¢ spoteczna Mer-
ton przypisal tej instytucji spolecznej nastepujace cztery cechy: uniwersalizm,
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»komunizm”, bezinteresowno$¢ i zorganizowany sceptycyzm. Zasada uniwer-
salizmu odnosi sie do powszechnosci kryteriow oceny wynikéow, ale tez do zasad
rekrutacji badaczy - powinny one by¢ wylacznie merytoryczne. , Komunizm”
oznacza mozliwo$¢ wspolpracy i dzielenia sie informacja tak, aby stanowita ona
wlasnoé¢ wszystkich — podstawowe odkrycia nauki sg produktem wspotpracy
i stanowig wlasnos¢ wspdlna. Bezinteresownos¢ wyklucza jakiekolwiek intere-
sowne zaangazowanie badacza - ,czysta” nauka ,,w zadnym wypadku nie moze
przyja¢ stuzebnej roli wobec teologii, ekonomii lub panstwa” (Merton, 1982,
s. 571). Wreszcie zorganizowany sceptycyzm polega na zaniechaniu wszelkiej
rutyny i nieustannej gotowoéci podawania w watpliwo$¢ ustalenn nawet naj-
wiekszych autorytetow. To samo mial na mysli Stanistaw Ossowski, kiedy pisat,
ze do obowigzkdw badacza nalezy ,,brak postuszenstwa w mysleniu” (Ossowski,
1956). Wszystkie wymienione cechy sktadajg si¢ na pojecie ethosu nauki, przez
co Merton rozumial ,,zabarwiony emocjonalnie zesp6t zasad, norm, przekonan
i wartosci, ktére uczony uwaza za zobowigzujgce go moralnie” (Merton, 1982,
s. 580). Chociaz pdzniejsze wersje socjologii nauki (np. P. Bourdieu czy R. Col-
linsa) ktadly nacisk na takie nieodlgczne i ,arcyludzkie” elementy wszelkiej
dziatalnosci, a wiec takze intelektualnej, jakimi sg rywalizacja, dystynkcja czy
che¢ wyrdznienia sig, to jednak Mertonowska wizja zachowuje swoje znaczenie
jako najpelniejsza artykulacja przynajmniej deklarowanych wartosci ethoso-
wych, czyli ,,dobr wewnetrznych”, o jakie warto zabiega¢ w nauce. A poniewaz
maja one charakter moralny, tworzg pozadany wzér badacza naukowego, wy-
znaczaja idealny model jego tozsamosci, czyli - w najogoélniejszym sensie — kon-
stytuuja jego profesjonalng ,,dusze”.

Jezeli zatem z wyznaczonej przez Mertona perspektywy spojrze¢ na kon-
dycje dwudziestowiecznej i obecnej nauki, wida¢ wyraznie, czym rézni si¢ ona
od zalozonych idealéw. Juz w napisanej w 1937 roku tekécie Spofeczne role uczo-
nych a historyczne cechy wiedzy Florian Znaniecki przedstawit typologie ,,uczo-
nych”, wyrdzniajac w tej grupie ,,badaczy” (odkrywcdw i teoretykow), ,,schola-
rzy” (dziatajacych w obszarze wiedzy - poszukiwaczy prawdy, systematykow,
przyczynkowcdéw, bojownikéw prawdy, popularyzatoréw i eklektykow-erudy-
tow) oraz ,medrcow” (osoby angazujace sie w kwestie praktyczne - technolo-
dzy, rzeczoznawcy, arbitrzy, ideolodzy). W powstalej trzy lata pozniej pelniej-
szej wersji tej pracy, zatytulowanej Spoleczna rola uczonego rozwingl swoje
charakterystyki, zwracajac uwage na rézne formy odstepowania od wilasciwej
roli uczonego-tworcy, ktéry pomnaza dorobek myéli ludzkiej w ,,$wiecie prawd
obiektywnych”. Za jedng z takich zyskujacych na popularnosci rél (zwlaszcza
w spoleczenstwach demokratycznych) uznat sylwetke uczonego zaangazowa-
nego w dziatalno$¢ publiczna. Jak pisat:

[oto] zjawiaja sie tysiace medrcéw malego formatu gotowych powiedzie¢ z mow-
nicy, z platformy, ze szpalt gazety, ze stron czasopisma, z rozgtoé$ni radiowej, co
ludzie winni mysle¢ o wszystkim. Chociaz tacy madrale potrafig bez chwili wa-
hania uja¢ wszystko, o czym si¢ wypowiadaja, w kategoriach religijnych cnét lub
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dobra moralnego, sprawiedliwosci lub pigkna, politycznej skutecznosci lub ekono-
micznej uzytecznosci, eugeniki lub dobrobytu, [ich - I.B.R] sposéb interpretowa-
nia faktéw pokazuje, ze badZ nie majg oni pojecia o rosnagcym zasobie obiektywnej
wiedzy, badz tez dowolnie wybieraja z tej wiedzy tylko to, co pasuje do ich aksjolo-
gicznego my$lenia (Znaniecki, 1984, s. 362).

To, co dzisiaj nazywa si¢ powolaniem intelektualistéw lub zadaniem so-
cjologii publicznej, w oczach Znanieckiego rysowalo sie zatem w niekoniecz-
nie pozytywnym $wietle. O tym, ze miat on racje, przekonujg wypowiedzi dzi-
siejszych badaczy, ktorzy zapatrujg si¢ sceptycznie na opinie wygtaszane przez
wielu modnych autoréw. Przykladem moze tu by¢ zdanie Johna Goldthorpe’a
na temat dorobku takich autoréw jak Wallerstein, Giddens czy Beck. Goldthor-
pe, wybitny brytyjski teoretyk i zarazem solidny badacz empiryczny, uwaza, iz
wartos¢ intelektualna tego, co glosza jest ,,co najmniej watpliwa”, ich wnioski
s3 ,w oczywisty sposob nieprawdziwe” i dlatego uczyniliby najlepiej ,,zabierajac
sie do porzadnej lektury profesjonalnych czasopism” zamiast szerzy¢ , intelek-
tualny blef i fanfaronade” (Goldthorpe, 2012, ss. 161-163).

Na jeszcze inne wypaczenia wlasciwej roli uczonego zwracat uwage Char-
les W. Mills w opublikowanej w 1959 roku ksiazce Wyobraznia socjologiczna.
Tym, ktorzy praktykuja ,wielky teori¢” (zwlaszcza Parsonsowi) zarzucal, iz
w gruncie rzeczy przemycaja w swoich analizach ideologiczne przestanie, ktére
polega na ,uprawomocnianiu stabilnych form dominacji” (Mills, 2007, s. 109).
Z kolei badaczy empirykéw krytykowat za ,abstrakcyjny empiryzm”, gdyz nie
proponowali oni jego zdaniem ,,zadnej nowej koncepcji natury spoteczenstwa”,
ograniczajac sie do gromadzenia faktow, ktore poddane obrébce statystycznej
daja w najlepszym razie wyniki prawdziwe, ale ,miatkie” i ,trywialne”. Gléwne
niebezpieczenstwo widzial jednak Mills w ukierunkowaniu nauki amerykan-
skiej na ,liberalng praktycznos$¢”. Jej horyzonty poznawcze opisywal w kate-
goriach malomiasteczkowej, a nawet wiejskiej mentalnosci, sprowadzonej do
pogladow klasy $redniej na ,,postep spoleczny” i wyznawanej przez nia wiary
w konieczno$¢ ,,przystosowania” (Mills, 2007, s. 164). Uformowani w ten sposob
uczeni sg ,coraz mniej buntowniczy intelektualnie, a coraz bardziej praktycz-
ni administracyjnie” (Mills, 2007, s. 171), ich teorie przesigkaja ,,moralizator-
stwem” (s. 161), sama nauka staje si¢ podatna na menedzerskie i manipulacyjne
wykorzystanie (Mills, 2007, s. 177), za$ instytucje akademickie podlegaja biu-
rokratycznej kolonizacji. Kolejne generacje studentéw i badaczy nieuchronnie
staja sie coraz bardziej ,,dogmatycznie”, cechuje ich ,zabdjcze ograniczenie
umystu” (Mills, 2007, s. 184) i brak bezinteresownej ciekawosci intelektualne;j.

Nalezg oni - pisal Mills - do zubozalych humanistycznie, energicznych, ambit-
nych technikéw, ktorzy zostali pozbawieni mozliwosci nabycia wyobrazni socjo-
logicznej przez wadliwy tok edukacji i deprawujacy wplyw popytu. Mozna jedy-
nie mie¢ nadzieje, ze gdy dostateczna liczba tych mtodych ludzi osiagnie w swojej
karierze poziom docentury, dzigki jakiej§ mutacji intelektualnej uswiadomia oni
sobie fakt, ze oto ich los nie zalezy juz od nagich krélow (Mills, 2007, s. 185).
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Jak wida¢, diagnoza Millsa okazuje si¢ catkiem bliska realiom funkcjo-
nowania nauki w Polsce. W latach 60. polska socjologia fascynowala sie im-
portowanymi z USA typowymi dla badan empirycznych metodami ilo$ciowy-
mi (badania sondazowe). Ich wyniki interpretowano wedtug klucza psycholo-
gii spolecznej i zgodnie z zalozeniami neopozytywizmu (Kilias, 2017, s. 163),
cho¢ te podejscia byly juz ewidentnie przestarzale i kontestowane na Zachodzie
(Mokrzycki, 1990, ss. 16-21). Ta bezkrytyczna recepcja ,,nowinek” odbyta si¢
kosztem zaniechania i zaniedbania innych, uprawianych wczesniej z powodze-
niem metod, zwlaszcza jako$ciowych, ktére dotad stanowily ,,wizytéwke” pol-
skiej socjologii w $§wiecie - metody monograficznej i dokumentéw osobistych
(Kwasniewicz, 1993, 1999). Tak jak w przypadku socjologii amerykanskiej em-
piryczna socjologia w Polsce miata dostarcza¢ uzasadnienia dla dzialan wladz:
»socjologia polska lat 60. i 70. Skierowana byla bardziej na zagadnienia okresla-
ne przez wladze i ich zyczenia niz na spoteczenstwo i jego rzeczywiste proble-
my” - zauwazal Jan Lutynski (Lutynski, cyt. za Podgérecki, 1995, s. 26). Tego
rodzaju ,,przyspieszone produkowanie efektéw, na ktére bylo w danej chwili
zapotrzebowanie” nazywano ,efektem metodologii Lysenki” (Zyciniski, 1990,
s. 80), a Stanistaw Amsterdamski podkreslal szczegélne ryzyko pojawiania sie
takich patologii w ustrojach totalitarnych. Groza one Zyciu naukowemu w sy-
tuacji, ,kiedy nauka powiazana jest instytucjonalnie z ekonomika i polityka (co
wspolczesnie jest zjawiskiem powszechnym na calym $wiecie) i kiedy ponad-
to instytucjonalizacja dokonuje si¢ w ramach totalitarnego systemu rzgdzenia”
(Amsterdamski, 1994, s. 156).

Po roku 1989, a zwtaszcza po roku 2000, nastgpil okres przeszczepiania na
grunt polski modelu ,liberalnej praktyczno$ci” oraz zwigzanego z tym rozro-
stu biurokracji, jako cech dominujacych w polityce naukowej panstwa. Nacisk
na praktyczne wykorzystanie wynikéw badan (zgodnie z hastem ,,gospodarka
oparta na wiedzy”) musi doprowadzi¢ do podobnych zjawisk, jak te diagnozo-
wane na Zachodzie. W pracy Nauka skorumpowana? O niejasnych zwigzkach
nauki i biznesu Sheldon Krimsky wymienia zabdjcza dla obiektywizmu i bez-
interesownosci komercjalizacje nauki, konflikty intereséw badaczy zatrudnio-
nych na uczelniach, ale jednoczeénie zasiadajacych w spotkach i radach nadzor-
czych koncernéw lub pelnigcych role ekspertéw i konsultantéw oraz prywaty-
zacje wiedzy (obowigzek zachowania w tajemnicy odkrycia, zamiast dzielenia
sie nim ze spoleczno$cia naukowy i spoteczenstwem). Wszystko to zamienia,
jego zdaniem, nauke akademicka w nauke postakademickg, korporacyjna,
przemystows, a ta rzadzi sie juz innymi prawami (prawo handlowe, wlasno$é
intelektualna, patenty) i nie respektuje wolnosci akademickiej - zwlaszcza w
sytuacji, gdy w coraz wiekszym stopniu finansowanie instytucji naukowych
przejmuje sektor prywatny. Oznacza to wywlaszczenie spoteczenstwa z dostepu
do nauki i dysponowania jej wynikami, powoduje erozje etycznych standardow
i rodzi obawy uczonych: ,spoteczno$¢ naukowa zaczyna si¢ obawiaé o swojg
dusze” - pisze Krimsky (Krimsky, 2006, s. 98).
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Obecnie polska nauka zmaga sie przede wszystkim z plagg grantozy, punk-
tozy i parametryzacji, ktére wyznaczaja ksztalt zycia naukowego i prowadza do
zdiagnozowanych wczeéniej na Zachodzie patologii. Nacisk na pozyskiwanie
projektéw jest oczywiscie pochodna kiepskiego finansowania jednostek nauko-
wych, ale stanowi ogromna strate czasu badaczy, ktdrzy zamiast czytal, pisaé,
uczestniczy¢ w zyciu naukowym oraz prowadzi¢ badania, jakie uwazajq za stusz-
ne, zmuszeni s3 dostosowywac swoje plany do aktualnych priorytetéw (integracja
europejska, spoleczenstwo obywatelskie, pandemia), aplikowac i wypelnia¢ coraz
bardziej skomplikowane formularze, w ktdrych znajduja sie m.in. takie bezsen-
sowne zalecenia, by (przykladowo) scharakteryzowaé spodziewane wyniki ba-
dan. ,,Zaden naukowy prognosta - obojetne: uczony czy komputer — nie moze za
pomocg metod naukowych podaé swych wlasnych przysztych wynikéow” - ttu-
maczyl Karl Popper (Popper, 1999, s. 11), ale najwyrazniej ta opinia nie trafia do
ministerialnych urzednikéw ani ekspertéw zatrudnianych przez NCN.

Wymog publikowania za wszelkg cene prowadzi z kolei do nadprodukciji
tekstow, ktdre nigdy nie powinny ukazywac si¢ drukiem. Tomasz Szlendak na-
zywa instytucje akademickie zmuszone do zajmowania si¢ takg dzialalno$cig
»manufakturami makulatury”. Jego zdaniem, wskutek takich wymagan uni-
wersytety staly sie wielkimi wytwdrniami zadrukowanego papieru, ktérego
nikt potem nie czyta, gdyz tego rodzaju publikacje nie wnosza do nauki nic
nowego ani istotnego (Szlendak, 2001). Sytuacja ta potwierdza tylko stuszno$é
przestrog, jakie formutowat ponad sto lat temu Nietzsche.

Chcac szybko rozwija¢ nauke, doprowadzicie ja szybko do ruiny - pisal w niew-
czesnych rozwazaniach - kura zmuszona do po$piesznego sktadania jajek, zdycha.
Spéjrzcie na uczonych, czy nie wygladaja jak umeczone kury? Gdaka¢ potrafia
wiecej niz kiedykolwiek, bo czesciej znosza jaja, ale te jaja sa coraz mniejsze, cho¢
ksigzki coraz grubsze (Nietzsche, 1996, s. 136).

Wreszcie przeliczanie produkcji intelektualnej na punkty oznacza fetyszy-
zacje arbitralnie wyznaczanej hierarchii czasopism i wydawnictw i odbiera $ro-
dowisku naukowemu prawo do autonomicznego formutowania ocen wylgcznie
na podstawie kryteriéw merytorycznych i wlasnego osadu - to, jak zauwaza
Krystyna Romaniszyn, grozi utrata ,intelektualnej suwerenno$ci” (Romani-
szyn, 2013) i ,wasalizacjg nauki w Polsce” wedlug okreslenia Jacka Jadackiego.
Nie nalezy tez pomija¢ oczywistego faktu, ze nawet w najlepiej wyselekcjonowa-
nych czasopismach zdarzajg si¢ teksty stabe, a w peryferyjnych - §wietne: ,,nie
suknia zdobi czlowieka, podobnie i nie miejsce publikacji czyni ja wartosciows”
(Jadacki, 2011). Dla polskich badaczy, zmuszanych do publikowania za grani-
cg oznacza to dodatkowo rezygnacje z tworzenia rodzimych $rodowisk i szkoét
naukowych, pielegnowania lokalnych tradycji i kultywowania narodowego
dorobku (nierzadko prekursorskiego wzgledem o$rodkéw zagranicznych) czy
tez samodzielnego wyznaczania kryteriow, a wiec zamienia ich de facto w peten-
tow kotatajacych do cudzych instytucji i dobijajacych si¢ o uznanie w rzekomo
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najlepszych $wiatowych o$rodkach. O tym, ze pozory mylg pisali Alan Sokal
i Jean Bricmont (Sokal & Bricmont, 2004) i od tamtej pory lista prowokacji
iinnych przypadkéw demaskujacych faktyczny poziom naukowy réznych czaso-
pism uwazanych za ,najlepsze” tylko si¢ wydtuzyta. Przekonanie o istnieniu je-
dynej i wzorcowej nauki uprawianej na Zachodzie rozwiewajq zresztg coraz cze-
$ciej sami autorzy zachodni - vide polemika Burawoya z Piotrem Sztompka, na-
zwanym przez tego pierwszego ,,ostatnim pozytywista” (Burawoy, 2011; Sztomp-
ka, 2011), jest natomiast — jak wida¢ z tej polemiki — gorliwie podtrzymywane
na peryferiach $wiatowego pola akademickiego, gdzie w dodatku dzialajg szcze-
golnie aktywni ,hunwejbini parametryzacji”. Podobnie Raewyn Connell pisze
z przekonaniem o potrzebie rozwijania teorii z globalnego Poludnia, ktére
moga wnie$¢ wiele nowego do koncepcji formutowanych w Centrum $wiato-
wego pola akademickiego (Connel, 2018), natomiast Tomasz Zarycki dowodzi,
ze uznanie hegemonii Centrum prowadzi do niekorzystnego ,podziatu prac”
w obszarze nauki, gdzie krajom uznanym za przodujace przyznaje si¢ prawo do
konstruowania teorii, a krajom peryferyjnym pozostawia si¢ dostarczanie da-
nych empirycznych potwierdzajacych stuszno$¢ cudzych generalizacji (Zaryc-
ki, 2016). Na jeszcze jeden aspekt tej sytuacji zwraca uwage Michat Glowinski,
podkreslajac, ze wymog publikacji w jezyku angielskim i w tzw. dobrych czaso-
pismach prowadzi do ,naduzy¢ i gtupiej formalistyki”.

Nastapita niesamowita biurokratyzacja zycia akademickiego w Polsce — odpowia-
da Glowinski na sugesti¢ prowadzacego wywiad, ze naukowcy staja si¢ podwlad-
nymi urzednikéw - Kiedy sie poréwnuje stan obecny z tym, co sie dzialo w PRL-u,
to paradoksalnie PRL wyglada na catkiem liberalne panstwo, w ktérym bylo za-
ufanie do ludzi zajmujacych si¢ nauka (Glowinski, 2018, s. 63).

Wszystkie opisane zjawiska, stusznie nazywane patologiami, s3 dowodem
na to, ze wspolczesnie uprawianie nauki przebiega pod coraz wigksza presja
doczesnosci, co pociaga za sobg rezygnacje z wartosci wpisanych w tradycyj-
ny ethos badacza i zastgpowanie wlasciwych pracy naukowej ,,dobr wewnetrz-
nych” przez obce jej istocie ,,dobra zewnetrzne”. Zamiast postulowanego przez
Mertona ,uniwersalizmu” dominuje rywalizacja i kanibalizm akademicki; ,,ko-
munizm” wypierany jest przez okrywanie tajemnicg i ukrywanie wynikéw po
to, by tym korzystniej je opatentowac i sprzeda¢; ,,bezinteresowno$¢” ustepuje
zatem miejsca wyrachowaniu i wrecz prostytuowaniu nauki (oraz samych na-
ukowcdéw); ,zorganizowany sceptycyzm” spotyka si¢ z niechecia nie tylko de-
cydentéw czy sponsoréw, lecz nawet srodowisk naukowych, ktére czujg sie za-
grozone krytyka ze strony kolegéw, gdyz ta godzi w ich interesy materialne oraz
pozycje. Stad zaniechanie ,,podstawowej powinno$ci mysliciela”, jaka jest ,,i§¢
za swym umystem do jakichkolwiek wynikéw mdglby go zaprowadzi¢” (Mill,
2005, s. 43) i uwiad cnoty ,,profundyzmu’, jak ja okreslal T. Kotarbinski (Kotar-
binski, 1986, s. 253), stad naruszenia wolnosci akademickiej polegajacej na pra-
wie ,,do wyrazania pogladéw skrajnych” (Krimsky, 2006, s. 328), stad odejscie
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od zasady, ze w nauce ,mozna pytac o wszystko, Ze z wszystkiego mozna robi¢
zagadnienie i ze mozna natarczywie pytac dalej, chociaz inni sg juz zaspoko-
jeni” (Ossowska, 1984 s. 514), stad odstepstwo od postawy cechujacej prawdzi-
wa nauke, ktora ,,zawsze musi by¢ gotowa do samobdjstwa, zeby odrodzi¢ sie
w nowym ksztalcie” (Ortega y Gasset, 2019, s. 20). W ten oto sposob dokonuje
sie zaprzedawanie ,,duszy” naukowca okreslonej zasadami sub specie aeternita-
tis doraznym okolicznosciom, ktére determinujg jego druga dusze — mniej lub
bardziej interesowng i koniunkturalna.

Najbardziej jednak przygnebiajace wydaje sie to, ze taki stan rzeczy jest —
przynajmniej po czesci — dzietem samych naukowcéw, niezdolnych przeciwsta-
wic¢ sie presji nie tylko politycznej czy ekonomicznej, ale nawet biurokratyczne;j.
»,Gdzie sie podziali wszyscy intelektuali$ci?” — wota dramatycznie Frank Fu-
redi, diagnozujac w instytucjach naukowych utrate autonomii, standaryzacje,
infantylizacje i banalizacje jako skutek ich kolonizacji przez biurokracje. Furedi
na tym nie poprzestaje, gdyz wskazuje winnych: to ,kolaboranci rezimu”, to
»kliki resortowych filistréw”, to wszyscy cenzorzy, eksperci od zapewniania ja-
kosci, konsultanci do spraw rozwoju i audytorzy - rekrutujacy sie wszak z szere-
gow pracownikow nauki (Furedi, 2008, s. 113) — wszyscy oni przyczyniaja si¢ do
dewaluacji autorytetu nauki, erozji autonomii instytucji akademickich i sprze-
niewierzenia si¢ badaczy ich ethosowi. Niestety, ale to trafna diagnoza: najbar-
dziej niepokojacy u ludzi nauki jest ,,stosunek $rodowiska do naruszen etyki”
- podkreslat niedawno Jan Woleniski (Wolenski, 2017, s. 3); ,,to my sami, ludzie
nauki, pracownicy uniwersytetéw, zabijamy uniwersytet” — twierdzi Piotr Za-
mojski (Zamojski, 2015, s. 11). Na zakoniczenie tych rozwazan trzeba wiec zadaé
podstawowe pytanie: czy naprawde system zostal zorganizowany z tak szatan-
ska przemy$lnoscia, iz bezsilna wobec niego okazuje si¢ cata wiedza, jaka dys-
ponuje humanistyka (np. na temat sztuki argumentowania i przekonywania)
oraz nauki spoleczne, a zwlaszcza socjologia (z jej znajomo$cig mechanizméow
wladzy, technik manipulacji i wywierania wptywu, zasad funkcjonowania in-
stytucji, takze biurokratycznych, sposobéw organizowania obywatelskiego nie-
postuszenstwa, ruchéw spotecznych, a chocby i rewolucji) czy tez wina lezy ra-
czej po stronie samych badaczy tak nieudolnie korzystajacych ze swojej wiedzy
badz tez wzbraniajgcych si¢ uczyni¢ z niej jakis praktyczny uzytek? A moze te
dwie nader niefortunne okoliczno$ci zachodzg jednocze$nie?
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The Researcher’s Ethos — Between the Temporal
and the Sub Specie Aeternitatis Perspective:
Reflections of a Sociologist

Summary

Academic work requires continuous confrontation of the general principles of
scientific ideals and the researcher’s ethos with the specific circumstances in which
science is practised. From this point of view, it can be said that each scientist has two
souls: one dependent on the context at hand, the other trying to live up to the eter-
nal ideal. The current circumstances of Polish science pose particular challenges
for scholars. This chapter analyses several elements which contribute to the current
situation (the scientific policy adopted in Poland, bureaucracy, financing sources,
ideological disputes, autonomy of academic units) and confronts them with the re-
quirements of ethos.

Keywords: two souls of a scientist, functions of science, libido sciendi, menace to
science, global academic field
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Streszczenie

Jan Patoc¢ka nazywany Sokratesem z Pragi, uczen Husserla i kontynuator jego
mysli fenomenologicznej, sporg czes¢ swego dorobku filozoficznego poswigcit my-
$li platonskiej — szczegdlnie w jej wymiarze dotyczagcym pojmowania duszy. Jed-
nym z konceptéw wylaniajacych sie z mysli Platona jest pojmowanie duszy jako
projektu politycznego. W tak rozumianej duszy Pato¢ka widzi sposdb na istnienie
spoleczenstwa bardziej sprawiedliwego i samodoskonalacego sie¢, pielegnujacego
cnoty wywodzgce sie¢ z zycia greckiej polis. Cho¢ zapewne nie byl zwolennikiem
thymos - tej cze$ci duszy, ktéra stanowi nie tyle o jej walecznosci, a raczej popedli-
wosci, to wlasnie jemu przypadlo w udziale odda¢ zycie w imie Alethei — greckiego
uosobienia prawdy.

Stowa kluczowe: Jan Patocka, dusza jako podstawa europejskiej koncepcji czlowie-
ka, platonska troska o dusze Jana Patocki, nowe polis

2.1. Wstep

W stynnej Obronie Sokratesa znajduje sie nastepujace zdanie skazanego na
$mier¢ filozofa:
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Bo przeciez ja nic innego nie robig, tylko chodz¢ i namawiam mtlodych sposrod
was i starych, zeby sie ani o cialo, ani o pienigdze nie troszczyt jeden z drugim
przede wszystkim, ani tak bardzo jak o dusze, aby byla jak najlepsza (Platon,
2002a, s. 30a).

Do mysli tej nawigzywal Jan Patocka, ktory uwazal, ze sokratyczno-pla-
toniska troska o dusze jest jedng z podstaw europejskiego myslenia o cztowieku
i, jak sie wkrotce przekonamy, takze o panstwie. To wlaénie troska o dusze, zda-
niem czeskiego filozofa, stanowi opoke dziedzictwa europejskiego i wyrdznia
europejsko$¢ na tle innych systeméw spoteczno-filozoficznych oraz o$rodkéw
geograficzno-kulturowych:

Sprawiedliwy i prawy jest za$ cztowiek dzieki temu, ze si¢ troszczy o dusze. Dzie-
dzictwem klasycznej filozofii greckiej jest troska o dusze. Troska o dusze oznacza,
ze prawda nie jest raz na zawsze dana ani nie jest sprawa samego tylko rozumienia
iprzyjecia do wiadomosci, lecz Ze jest trwajaca przez cale zycie, zglebiajaca, samo-
kontrolujaca, samojednoczaca praktyka myslowo-zyciows [...] jest jedna z mozli-
wosci bytu, ktéry ma w sobie zrédio ruchu, decydowania o swym byciu i o swym
niebyciu (Patocka, 1998, ss. 111-112).

Powotujac si¢ na swojego mistrza, Edmunda Husserla, Patoc¢ka stwierdza,
ze kultura europejska jako jedyna ze wszystkich kultur §wiatowych jest kultura
rozumienia, kultura, gdzie we wszystkich istotnych sprawach zyciowych rozu-
mienie odgrywa decydujaca role. W dziedzictwie europejskim troska o dusze
przeobraza si¢ w wyniku upadku polis oraz Imperium Rzymskiego, nabiera bo-
wiem charakteru staran nad kodyfikacjami systemdéw prawnych w sferze calej
oikumené, ,przy czym zachodniochrze$cijanskie sacrum imperium wytwarza
znacznie szerszg ludzka spolecznoé¢ niz dawna spofecznosé¢ rzymsko-$rod-
ziemnomorska, a zarazem narzuca dyscypline czlowiekowi wewnetrznemu
i poglebia go. Troska o dusze jest wiec tym, co stworzylo Europe - tezy tej moz-
na broni¢ bez obawy o przesade” (Patocka, 1998, s. 113).

Zanim jednak troska o dusze przeistoczyta si¢ w inne rodzaje aktywnosci
ludzkiej (chociazby w dziedzinie prawa czy nauki, w ktérej chodzi o nieustan-
ne, méwiac jezykiem popperowskim, podwazanie wczesniej odkrytych regut
i praw), czeski filozof zwraca uwage na pewien rodzaj ,negatywizmu”' objawia-
jacy sie w sposobie prowadzenia przez Sokratesa i Platona dialogu.

Byli to ludzie - jak pisze czeski filozof w Esejach heretyckich z filozofii dziejow
- ktérzy nie przyjmowali rzeczywistoéci tak, jak sie przedstawiala, lecz jako co$
wstrzasajacego — ale na tej podstawie dochodzili do wniosku, Ze mozliwe jest ja-
kie$ specyficzne, inne Zycie, inny kierunek zycia, co$, jakby nowy grunt, na kto-
rym dopiero mozna wymierzy¢, co jest, a czego nie ma. Byli o tym tak przekonani,
ze banalnej i naiwnej rzeczywistoéci rzucili wyzwanie [...]; jednym z powodéw,

' Na temat Negatywnego platonizmu zob. dalej podrozdziat 4. Dlaczego Patocka musial
umrzec. Zob. takze przypis 19 niniejszego tekstu.
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dla ktérych z takim napieciem czytamy wcigz dziela Platona, a zwlaszcza dzieto
o panstwie, jest fakt, ze w sposdb klasyczny zostal tam okreglony stosunek czlo-
wieka duchowego do ogétu (Patocka, 1998, ss. 222-223).

2.2. Platonska koncepcja duszy w ujeciu autora
Esejow heretyckich

W skomplikowanej i niejednorodnej materii dotyczacej réznych wyobra-
zen duszy opisanych przez Platona® najbardziej znanym przekazem jest kon-
cepcja dotyczaca trojpodziatu duszy, a raczej jej trzech ,wladz”. W Paristwie
Platon wyrdznia cze$¢ rozumna duszy (16 AoyloTtikov), czes¢ pozadliwg (16
emBopnTtikov) oraz cze$¢ popedliwg (16 Bvpoedéc) (Platon, 2020, ss. 439d -
441a). Takze w Timajosie zostaje dokonany podziat duszy na trzy czeéci: dusza
podzielona jest na nie§miertelng (cz¢s¢ odpowiadajaca rozumnemu aspektowi
duszy) oraz $miertelna, ktora z kolei dzieli sie na dwie czeéci. Jedna odpowiada
popedliwosci i umieszczona jest w sercu, druga, umieszczona w brzuchu, to
czg$¢ pozadliwa (Platon, 2002b, ss. 70d-71; Tylak, 2011).

W dialogu Fajdros wine za upadek duszy ponosi miedzy innymi niejed-
norodna struktura duszy, ktéra poréwnana zostata do zaprzegu ciagnietego
przez dwa konie, nad ktérymi powinien zapanowac¢ kierujacy zaprzegiem woz-
nica. Jeden z koni jest doskonatly, drugi natomiast zdecydowanie rézni sie od
pierwszego. Przyczyna upadku duszy tkwi przede wszystkim w tréjpodziale jej
wiadz. Woznica zaprzegu, czyli rozum, musi zapanowa¢ nad dwiema pozosta-
tymi wladzami (jak mozna wnioskowac z poréwnania z Pa#istwem — popedliwa
i pozadliwg). Mozna przypuszczaé, ze konie w zaprzegu odpowiadaja za czesé
pozadliwg i popedliwg duszy. Woznica, o czym wspomina sam Platon, jest kie-
rownikiem duszy, czyli rozumem [na podstawie (Tylak, 2011, ss. 38-42)].

W swoim eseju pt. Troska o dusze jako istota nauczania Platona oraz jej
trzy podstawowe aspekty (Patocka, 1992, ss. 65-69) oraz innych pracach z cyklu
Evropa a doba poevropskd (Patocka, 1992) czeski filozof skupit sie na tej pla-
toniskiej opowiesci o duszy, ktora miata wymiar polityczny i byla pozyteczna
dla sprawnie funkcjonujacego panstwa. W jego reinterpretacji wszystkie trzy
aspekty duszy sa sobie réwne, a kazda czes¢ duszy podejmujaca wysitek na

* Platon w opisie duszy postuguje si¢ czesto mitem eschatologicznym, by pokaza¢ droge du-
szy w zaswiaty, a takze rodzaj kar i nagrdd, ktore po ,sadzie ostatecznym” sg jej przydzielane.
Opisy tego, co dzieje si¢ z dusza po $mierci, spelniaja przede wszystkim funkcje katartyczng, od-
dzialujac, poprzez wywolanie trwogi i leku, na zmiang¢ postawy moralnej u odbiorcy. Najbardziej
problematycznym dialogiem, przedstawiajacym tematyke metempsychozy, jest Fajdros, gdzie
wcielenie — przeistoczenie si¢ duszy w cialo - stanowi kare dla duszy, ktora ulegla ztu. Jej skrzydta
bowiem, ktdre unoszg dusze ku gorze, nie karmity si¢ dostatecznie pigknem, dobrem i madroscia -
atutami boskosci. Na podstawie: Tylak, 2011; zob. takze Pawlowski, 2007; Woyczynski, 2000.
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rzecz troski o siebie sama znajduje si¢ w nieustannym ruchu (v pohybu). ,Nie-
rozumne” cze$ci duszy nie sg karane poprzez upadek i przyjecie mniej war-
tosciowego od pierwiastka duchowego ciata, tak jak mialto to miejsce w wyzej
przytoczonym micie, lecz znajduja si¢ w innym planie rzeczywistosci. Cze$é
popedliwg duszy (chodziloby wiec o narowistego konia w powyzszej opowiast-
ce) umieszcza Patocka w planie doksy?, ktéra jednak zdaniem filozofa nie ozna-
cza degradacji, albowiem

troska o dusze oznacza jednos¢ i brak jednosci, rozdwojenie, trwanie oraz roz-
plyniecie sie, dokladnos¢ oraz nieokreélono$é. Oba przeciwstawne zjawiska sa
tak samo fundamentalne. Troska o dusze¢ zawiera si¢ w obu podstawowych moz-
liwoéciach duszy, w dwu krajobrazach, w ktérych sie porusza (Patocka, 1992,
ss. 68-69)%.

Wedtug platonskiej koncepcji, pisze Patocka, dusza nieodlacznie zwigzana
jest z rozumem. To wlasnie my$lenie odpowiedzialne jest za dobro i doskonale-
nie si¢ duszy. ,,Dusze potrafimy zrozumie¢ a jej podstawe uchwyci¢ i zobaczy¢
tylko wtedy, kiedy si¢ o nia troszczymy” (Patocka, 1992, s. 66). W jaki sposob
potrafimy zadba¢ o dusze? — poprzez zadawanie pytan w trakcie rozwazan na
jej temat (tdzajici se mysleni), poprzez, uzywajac dzisiejszej nomenklatury, nie-
ustanne dialogowanie i negocjowanie. Dialog moze przebiega¢ nie tylko mie-
dzy dwiema osobami, ale réwniez w samotnej duszy. Wazna jest wiec sama go-
towos$¢ do nieustannego problematyzowania — gotowos¢ do podjecia refleks;ji,
w ktdrej zawarta jest pewno$¢, ,ze nie ma ona konca” (Patocka, 1992, s. 67),
pewnos¢, ze czlowiek w kazdej chwili moze podwazy¢ to, co przed chwilg ucho-
dzito za pewnik. Chodzi wigc o doswiadczenie cztowieka, ktdry jest zdolny do
stawiania pytan dotyczacych tematéw, ktore wydawaly sie oczywiste i niewy-
magajace namystu. Tym samym czlowiek staje si¢ wiecznym poszukiwaczem,
»jednak ten rodzaj epoché jest jak najbardziej pozytywny” (Patocka, 1992, s. 67).
Patocka wprowadza tu wiec starogrecki termin €moyrn oznaczajacy ‘powstrzy-
manie si¢ od sadu’, wziecie w nawias pewnosci co do zalozen i przekonan. Tym
samym nawigzuje nie tylko do filozofii starozytnych sceptykéw, lecz réwniez
do swojego nauczyciela Edmunda Husserla i jego zalozenia fenomenologiczne-
go, polegajacego na momencie pewnego zawieszenia sagdow, od ktdrego zaczy-
na sie nowy namyst filozoficzny’. Nastepnie czeski przedstawiciel fenomeno-
logii charakteryzuje logos jako to, co jest ,ksztaltowane [frdzovany] pytania-
mi i odpowiedziami i umozliwia cz¢sciowe oraz wstepne przedsady” (Patocka,
1992, s. 67). Sa one noéne i aktualne pomimo nieustannie dokonywanej ko-
rekty w trakcie dalszego stawiania pytan. W ten sposéb powstaje ruch [pohyb]

3 Stgr. §6&a, ztudzenie’, ‘niepewne mniemanie’

* Tlumaczenie BK na jezyk polski fragmentéw pochodzacych ze zbioru esejow Evropa a doba
poevropskd (Patocka, 1992). W cytatach zostal zachowany pierwotny zapis redakcyjny, dotyczacy
pisania termindw starogreckich wielka liters.

* Zob. np. Kajfosz, 2015; Laciak, 2013.
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mentalny nieznany we wczesniejszej, demokrytejskiej filozofii. Logos staje si¢
niekonczgcym sie, wiecznym ruchem, iskrg w poszukujacej duszy, iskra wskrze-
szajacg $wiatlto, ktdre Zywi sie wlasnym ogniem. Podstawowymi doswiadcze-
niami duszy sg aporia, zaklopotanie i niewiedza, ktdére stanowiag zapowiedz
drogi. Dzieki temu dusza, bedac w drodze, ksztaltuje samga siebie. Jest odwazna
w nieustajacej problematyzacji, magdra w swojej niewiedzy, w $wiadomosci nie-
znanego, zachowawcza, zdyscyplinowana i sprawiedliwa (Patocka, 1992, s. 68).

2.3. Do czego thymos potrzebny?

W swoim eseju Polis® jako projekcja duszy (Patocka, 1992, ss. 74-86) czeski
filozof zwraca uwage na fakt, ze Platon nie traktowal troski o dusze jako zagad-
nienia:

odseparowanego indywiduum [izolovaného jedince], przygladajacego si¢ z oddali
badacza. Polis jest bowiem uduchowiona za sprawg cztonkéw wspolnoty bedacych
w ruchu; jest wyraznym obszarem, dzieki ktéremu, z pomocg owego OPSIS TON
ADELO TA FAINOMENA’, mozna odczytaé strukture duszy, co nie jest mozliwe
w wypadku jednostki. Podobnie jak Demokryt stosujacy geometryczng analogie
od formy widocznej golym okiem do formy niewidzialnej, tak wzrok $ledzace-
go strukture polis w jej genezie, przenika do pojedynczej duszy... (Patoc¢ka, 1992,
s. 75).

Platon byl wiec przekonany, ze struktura polis ze swoja hierarchig i po-
dzialem na stany i klasy, czyli aktualnie istniejacy ustréj, uwidacznia napiecia
istniejace w pojedynczej duszy. Sensem takiego napiecia i nieustajacej rotacji,
dokonujacej si¢ w duszach cztonkéw wspdlnoty, jest powstanie nowej polis —
panistwa stosujacego zasady sprawiedliwosci i staly model wychowawczy. Zeby
taka nowa polis® powstata potrzebne sa: po pierwsze indywidualna troska o du-
sze, po drugie motywacje skupione woké! przywédcow dbajacych o duchowy
rozwdj, dokonujacy sie w ,ruchu, zwanym PAIDEIA” (Patocka, 1992, s. 79).

Decydujacym momentem urzeczywistnienia nowej wspoélnoty jest wia-
czenie si¢ w ruch odnowy - czy tez duchowe odrodzenie wewnetrznej czesci
duszy, jaka jest thymos: ,Wielki konflikt, ktory trzeba skonsolidowaé w po-
jedynczej duszy, jest zarazem istotnym zagadnieniem nowego panstwa. Jest

¢ Patocka stosuje termin obec.

7 Anaksagoras: ,Fenomeny umozliwiaja zobaczy¢ to, co nieobjawione”. Ttumaczenie cytatu
za redakcja, w: Patocka, 1992, s. 71, przypis 1.

8 Platon-Patocka pisza o wspolnocie, gdzie mozni nie dziedzicza swojego bogactwa, tenden-
cje do bogacenia si¢ zostaja powstrzymane, za$ wtadza nie ma charakteru autonomicznego w sen-
sie niekontrolowanego spozytkowania mocy. Jest to wladza przywédcow duchowych, potrafig-
cych temperowac rézne napiecia powstajace migdzy bogactwem, rozkosza i ambicjami (Patocka,
1992,s.77).
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umiejscowiony w $rodkowej czesci duszy, nazywanej THYMOS” (Patocka,
1992, s. 82). Nastepnie Patocka zadaje pytanie, na czym polega funkcja tej cze-
$ci duszy, skoro nie posiada ona swojego ,,obiektu”. Nie jest ona na pewno po-
jedynczg ekspresja, ktorej przejawem jest cierpienie, bl czy strach, chociaz ma
bliskie powigzania z impulsywnosécig i ztoécig’. Thymos dziala w sposéb gwal-
towny i zmusza czlowieka do zaangazowania. Moze jednak przeistoczy¢ sie
w przemoc, w che¢ efektownego popisywania si¢ swoim kunsztem cielesnym.
Wtedy traci na sile i pozbawia si¢ swojej mocy sprawczej. Pozytywna strong
thymos jest ochrona samego siebie, pod warunkiem zrozumienia samego siebie
(sebeporozumént). Nie chodzi jednak o zwykla emanacje sity i wystawianie na
pokaz swojej tezyzny fizycznej. Chodzi o przekraczanie instynktu samozacho-
wawczego, o przekraczanie wlasnej malosci, legitymizacje osobistego zaanga-
zowania (Patocka, 1992, s. 83).

Redakcja tekstu Patocki ttumaczy thymos jako ‘plomienng cze$é duszy,
siermiezno$¢™. Z kolei profesor Paul Lee charakteryzuje ten element duszy
jako witalnos¢ (vitality), §mialo$¢ (courage), duchowos¢ (spirit), zwracajac uwa-
ge, ze w jezyku angielskim termin thymos stat sie okresleniem gruczotu grasicy
(Thymus gland), znajdujacego sie w §rédpiersiu gornym, tym samym w bliskosci
serca. Jest ona odpowiedzialna w pewnym wieku za system immunologiczny
ludzkiego organizmu'. Niektérzy badacze upatruja w thymos” powinowac-
two z indyjskim tapas (Cpraelement’, zar kosmiczny’, ‘Zrédto prawdy i prawa’),
z tlacym si¢ w duszy zarem, ktory jest zarazem rodzajem ascezy. Podobnie jak
thymos spala negatywne namietno$ci wewnatrz duszy i utrzymuje jej ruch we
wlhasciwym kierunku - kierunku dobra (Kouba, 2011, ss. 11-12)".

W czedci duszy, jaka jest thymos, istnieje problematyczny sposob skon-
fliktowania innych obszaréw duszy: epythimii (‘pragnienie’, ‘pozadliwos¢’)
i logistikonu (‘rozumna cze$¢ duszy’), poniewaz thymos moze doprowadzi¢ do
szczegblnych napieé miedzy nimi. Patocka dodaje, ze thymos walczy z nasza
maloécia, jest miejscem konfliktu w nas samych, a konflikt ten odzwierciedla
sie rowniez w polis (Patocka, 1992, s. 83).

° Patocka dodaje, ze réwniez mate dziecko posiada swoje thymos, poniewaz szybko si¢ zlosci,
nie cechujg go wiec na razie dziatania rozumne. Wynika z tego, ze dusza istnieje, bez wzgledu na
to, czy jestesmy jej Swiadomi czy nie i czy $wiadomie jg ksztaltujemy. Wraz z narodzinami dziecka,
przychodzi z nim na $wiat.

10 Patocka, 1992, s. 82, przypis 1.

" Na podstawie: TEDx Talks, 2014.

'2.0d wyrazu thymos, ktéry w starozytnej Grecji byl synonimem odwagi i sity pochodzi takze
nazwa roéliny, jaka jest tymianek (Thymi herba). W Egipcie balsamowano nim zwloki, legioni$ci
rzymscy przed bitwa kapali si¢ w jego naparach, zeby nabra¢ sily. Rycerzom, ktérzy przed turnie-
jami przywigzywali peczki tymianu do zbroi, miat on zapewni¢ odwage i waleczno$¢. W antycznej
Grecji byt uzywany réwniez do leczenia dréog oddechowych. W tymianek zostala przemieniona
Leukotea, cérka Kadmosa i Harmonii. Na podstawie: Kopalinski, 2003, ss. 406-407.

3 Por. takze Jurewicz, 2002, s. 172.
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Istnienie nowej polis zaklada miedzy innymi istnienie grupy straznikdow,
ktérzy dobrowolnie poddadzg sie ascezie — nie bedg oni posiada¢ majatku pry-
watnego ani rodziny. Warunkiem zatrudnienia ich w tej funkgcji bedzie prze-
strzeganie wlasciwego traktowania obywateli jako swoich braci oraz bezwarun-
kowy wymdg wewnetrznego opanowania'.

Patoc¢ka nazywa straznikéw przywodcami duchowymi®, ktérzy wycho-
wywani sg w duchu paidei', posiadajacej zdaniem czeskiego filozofa dwa ob-
licza. Straznicy byliby edukowani w ramach paidei (I). W jej duchu wychowy-
waliby sie straznicy, ¢wiczacy sie w ,odwaznosci”, osiagajacy kondycje petnej
gotowosci do bycia odwaznym. Bycie odwaznym jednak nie konotuje tych
wlasciwosci, ktére obecnie (a takze w wiekach poprzednich) mamy na mysli.
W Paristwie Platona bowiem straznicy, podlegajacy wysoko wyspecjalizowanej
samokontroli, rezygnuja z bogactw, posiadania majatku, przezywania przyjem-
nosci, ,,z fizycznej kontynuacji wlasnego zycia po $mierci w postaci potomstwa
[...], bez tak radykalnej i trwalej zmiany odwaznych przywédcéw duchowych
rzeczywista obywatelska polis jest niemozliwa” (Patocka, 1992, ss. 84-85).
W duszy straznikéw dokonuje si¢ pewien zwrot/obrot (obrat)/odwrét od rzeczy
doczesnych na rzecz spraw duchowych oraz publicznych, oczyszczenie wlasne-
go Zycia osobistego z komponentéw zbednych. W ten sposéb straznicy moga
intensywniej oddzialywa¢ na wszystkich obywateli w duchu szerzej rozumianej
paidei (II), ktéra doprowadzi do praktykowania przez wszystkich sophrosyne"’
(‘rozsadek’, ‘rozumno$e, ‘roztropnose’).

Praktykowanie to wymaga jednak ¢wiczen, zaréwno duchowych jakifizycz-
nych. Na strazy tak pojetych ¢wiczen duszy stoi nomothet (‘sedzia’, ‘ustawo-
dawca’). W interpretacji Platona-Patoc¢ki prawdziwym arbitrem nie jest sedzia,

4 Nastepnie Pato¢ka wprowadza do swoich rozwazan watpliwosci Arystotelesa co do tego
punku Paristwa, poniewaz uczen Platona od razu zauwazyl, ze istnienie w polis dwu tak skrajnie
sprzecznych grup - jednej opartej na ascezie i pozbawienia tych $rodkéw, ktore posiada grupa za-
rabiajacych obywateli, doprowadziloby do nieuchronnego konfliktu i rozbicia polis. Jednak row-
niez sam Platon, zdaje si¢, wprowadzajac posta¢ Adejmanta, ktéry wypowiada HON ESTI MEN
HE POLIS TE ALETHEIA (,,Paristwo nalezy do straznikow”) jest swiadom tego niebezpieczen-
stwa (Patocka, 1992, s. 83; Platon, 2020, s. 419 a3).

'* Chodzitoby wigc o inne znaczenie, anizeli przypisujemy obecnie straznikom. Mozemy
wrecz zastanawiac si¢ nad zmiang desygnatu. Obecnie straznik to ten, ktéry pilnuje porzadku
w strefie publicznej, nie za$ ,,porzagdku duchowego”.

' Wyraz tlumaczony jako ‘wychowanie’, czasami ogdlnie jako ‘kultura’. W swoim artykule
Patocka wprowadza dwa rodzaje paidei.

'7 Sophrosyne, stgr. Zogpoobdvn. U Platona koncept ten mozna ttumaczy¢ na rézne sposoby.
Na przyktad: ,,I przez co jest mezny poszczegdlny czlowiek, i w jaki sposob, przez to i panstwo
jest mezne, i to w taki sam sposob. Jezeli o dzielno$¢ chodzi, to ze wszystkim tak samo z obu
stron” (Platon, 2020, ss. 441a-441d); takze ‘trzezwo$¢ osadu’, ‘samokontrola’, ‘unikanie eksce-
su’, ‘wlasciwe zachowanie’, ‘podporzadkowanie si¢ dyscyplinie’, ‘postuszenstwo’. U Arystotelesa
cnota panujgca nad trzema zadzami cielesnymi - jedzeniem, piciem, seksualnoscia (Arystoteles,
2012, s. 1118a). Koncepcja ta zostanie przejeta przez chrzeécijanstwo pod postacia czterech cnét
kardynalnych.
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ktéry rozstrzyga spory wynikajace ze ztych przepisow, lecz ten, kto potrafi roz-
wigza¢ wewnetrzne konflikty przebiegajace w duszy. Wtedy mamy do czynie-
nia z prawdziwym nomotheth, ktory swoj cel osigga dzieki stosowanym ,,meto-
dom wychowawczym” (Patocka, 1992, s. 85). Nomothet doglada ¢wiczen duszy
zar6wno w jej wyzszej warstwie (logistikon), tak i w $rodkowej (thymos), dba
o harmonijny przeptyw energii miedzy nimi:

[...] dusza zwrdcona w kierunku bytu wlasciwego pelna jest energii, poniewaz od-
daje sie panujacemu LOGOS, reflektujac sama siebie oddaje si¢ harmoniom muzy-
ki; harmonie te wywieraja wplyw na THYMOS, potrafia go spetac i poskromic tak
samo jak Orfeusz swym $piewem ujarzmial dzika przyrode. Tym samym THY-
MOS skupia sie na ¢wiczeniach fizycznych - energii, ktéra przechodzi przez cale
cialo. Jezeli THYMOS calkowicie tendencji tej sie podporzadkuje, dusza zgrubieje
[...]. Dla THYMOS wigc jest wlasciwe, zeby zostal ukotysany i osiggnat spokoj
w taki sposob, zeby nie upadl w letarg czy w zapomnienie. Stan ten mozna osia-
gna¢ dzieki harmonii - wlasciwemu polaczeniu wychowania muzycznego z gim-
nastyka. To zadanie nalezy do sedziéw (nomotheth), na ich barkach spoczywa tro-
ska o dusze; podstawa nowej polis opiera si¢ wlasnie na tej harmonii (Patocka,
1992, s. 85).

Do ¢wiczenia duszy niezbedny jest wiec ruch, nieustanne wyzwalanie
energii, oddanie si¢ nakazom logosu oraz harmonii muzyki. Podporzadkowa-
nie si¢ muzycznej harmonii ma za zadanie spetanie oraz ograniczenie thymos
w taki sposdb, by mdgl on rozwijaé swoja energie, ktéra przechodzi przez cale
cialo i znajduje swe ujscie w ¢wiczeniach cielesnych. Harmonia, ktérej doglada
nomotheth jest istotna, by ciato nie podporzadkowalo si¢ catkowicie energii po-
chodzacej z thymos. Droga ta w ostateczno$ci prowadzi do bebaiésis (nieztom-
no$¢, ‘prawomyslnos¢’) nie tylko tych, ktérzy sa mocni duchem, ale réwniez
tych obywateli, ktérzy wykazuja mniej energii, czerpia natomiast inspiracje ze
wzoréw postepowania przywdédcoéw duchowych'® (Patocka, 1992, s. 86).

Ostatecznie thymos jest dla Patocki rodzajem witalnego i instynktowne-
go pierwiastka duszy, stanowigcym o jej waleczno$ci, podejmujacym walke
w obronie pozytywnych wartosci polis. Patocka, piszac o przekraczaniu same-
go siebie oraz instynktu samozachowawczego, ma by¢ moze réwniez na mysli
ceche, $wiadczaca o zdolnosci do poswigcenia sig, skumulowana w figurze So-
kratesa. Juz na samym poczatku eseju zwraca uwage na posta¢ Sokratesa jako
na pelnomocnika Bozego, ktérego polis ofiarowata w sposéb bezbozny, tym sa-
mym sprowadzila na siebie gniew Bozy w postaci upadku panstwa. Przetrwaé
moze tylko dziedzictwo Sokratesa, to znaczy tylko polis odrodzona w duchu
jego nauki. ,,Sprawiedliwego i prawdziwego czeka $mier¢ przy meczenskim stu-
pie, na krzyzu, lecz réwniez odrodzenie w nowej polis [...] Wskrzeszenie prawdy

'8 Patocka zwraca uwage na fakt, ze w pozniejszych dzietach Platona (Polityk, czyli o wladzy
krolewskiej; Prawa, czyli o prawodawstwie) nie ma juz wyraznej wzmianki o straznikach jako od-
dzielnym stanie, problem przywddztwa duchowego jednak pozostaje.
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i sprawiedliwoéci nie jest juz kwestig Bozego pelnomocnika, lecz jego spadko-
biercéw [...]” (Patocka, 1992, s. 75)¥.

2.4. Dlaczego Patocka musial umrzec¢*

W Esejach heretyckich z filozofii dziejow czeski fenomenolog przywotuje
trzy postawy zyciowe ustalone przez Platona:

Pierwsza droga to droga Sokratesa pokazujacego ludziom rzeczy takimi,
jakimi sg one w rzeczywisto$ci, pokazywanie $wiata, ktory jest ciemny, proble-
matyczny i ktérego nie posiadamy. Droga ta prowadzi do konfliktu, a nastepnie
do $mierci.

Druga droga to ta, ktéra wybiera Platon. To wycofanie sie z zZycia publicz-
nego, z kontaktu ze $wiatem i spoleczenstwem, emigracja wewnetrzna®'.

Trzecia mozliwo$¢ to zostanie sofistg, a wiec kims$, kto tylko udaje (Pa-
tocka, 1998, ss. 223, 229).

Pomimo Ze poréwnania, zwlaszcza te, ktore dzieli réznica kilku, a nawet
kilkunastu wiekéw, bywaja karkolomne, pokuszono sie o teze, ze czeski plato-
nik i fenomenolog, ktéry tworzyl w zaciszu swego gabinetu, pod koniec swojego
zycia wkroczyl na droge Sokratesa. Dla wielu, znajacych profesora jako stronia-
cego od swardéw zycia publicznego, energia, z jaka przedstawial zalozenia no-
wopowstalego ruchu obywatelskiego w niesprawiedliwej i tyranskiej polis*, od

¥ Por. takze: ,,Analizujac pojecie wolnosci, autor Platona i Europy odwotuje sie do waznych,
cho¢ krancowych postaw cztowieka, takich jak ofiara i heroizm, w ktérych dostrzega on najbar-
dziej autentyczna relacje cztowieka do siebie samego i do $wiata. Pojmowana w ten sposéb ofiara
staje sie najradykalniejszym wypetnieniem cztowieczenstwa kazdego z ludzi. Innymi stowy, w ru-
chu, ktory wiedzie az do kresu odkrywanego bycia, cztowiek widzi, jak w akcie po$wigcenia sie
ofiary otwiera si¢ przed nim jego czlowieczenstwo, a jednoczesnie zyskuje on wglad w najczystsza
posta¢ wolnoéci. Zdaniem Patocki, ruch transcendowania, ruch wolnosci w swym negatywnym
aspekcie, to znaczy jako urzeczywistnienie wladzy dystansowania sie i problematyzacji wszelkie-
go danego sensu [...], prowadzi do »czego$ wyzszego niz cztowiek, do czego$ powyzej, z czym
ludzka egzystencja jest nierozerwalnie zwigzana i bez czego istotny prad naszego historycznego
zycia wyczerpuje sie«. Czlowiek jest wigc w swoim cztowieczenstwie wezwany do poddania si¢
probie wlasnej wolnoéci w imie czego$ jednoczesnie, »co przed nim« i czego$ »wyzszego, jest to
takze wezwanie skierowane do cztowieka wolnego, ktorego mozliwosci przekraczajg to, co dane”
(Drwiega, 2014, ss. 247-248).

? Jako sygnatariusz Karty 77 Patoc¢ka zostat poproszony o przyjecie funkeji rzecznika (wraz
z V. Havlem i J. Hajkiem) Karty 77. Bezposrednig przyczyna $mierci Patoc¢ki bylo jedenastogodzin-
ne przestuchanie na posterunku policji po spotkaniu z holenderskim ministrem spraw zagranicz-
nych Maxem van der Stoelem. Zmart na udar mézgu, w szpitalu, 13 marca 1977 roku.

' Po $émierci Sokratesa Platon zalozyt (ok. 387 r. p.n.e.) na pétnoc od Aten szkole filozoficzna
nazwang od miejsca powstania Akademia. Akademie zlikwidowat dopiero Justynian w 529 roku
jako ostatnig placowke poganskiej mysli greckiej (Kopalinski, 1985, s. 22).

22 Ceskoslovenskd socialisticka republika (Czechostowacka Republika Socjalistyczna), 1960~
1990.
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grudnia 1976 roku do marca nastepnego roku (w ktérym nastgpita jego $mier¢),
byta zaskakujgca. Podgzajac tokiem rozumowania samego Patocki, jego dusza
zawtadnat wiec witalny i waleczny thymos podejmujacy dialog w obronie war-
tosci polis. Kwestie te na gruncie filozoficznym podejmuje trzydziesci lat weze-
$niej sam Patoc¢ka w swojej publikacji pt. Negatywny platonizm (Patocka, 2007),
zastanawiajac sie nad rodzajami doswiadczenia — do§wiadczeniem, ktére mamy
oraz doswiadczeniem, ktdrym jestesmy:

[...] wolno$¢ ma do czynienia z do§wiadczeniem: doswiadczenie, w ktore sie anga-
zuje, jest do$wiadczeniem ryzyka, za ktére mozna przyja¢ odpowiedzialnos¢ lub
przed ktérym mozna si¢ uchyla¢ [...] do$wiadczenie niezadowolenia wobec tego,
co dane i tego, co zmystowe, ktore nasilajac sie prowadzi do zrozumienia, ze to, co
dane zmystom nie jest ani wszystkim, ani decydujacym dla bytu (cyt. za Drwiega,
2015, ss. 159, 160).

Z powyzszych cytatéow wylania si¢ znaczenie przezy¢ negatywnych. Nie
omijaja one wolnosci, ktéra oznacza réwniez uaktywnienie sie w tej sferze dzia-
falnosci czlowieka negatywnosci. Filozofowie” zajmujacy sie spuscizng Pa-
tocki zwracaja uwage na ciekawy aspekt jego filozofii, polegajacy zaskakujaco
na odrzuceniu przez czeskiego filozofa sfery idei platonskich, a takze wyjscie
poza perspektywe subiektywnej fenomenologii Husserla (Drwiega, 2015; Kaj-
fosz, 2015). Czeski filozof bowiem bierze z platonizmu nie tyle to, co dotyczy
idei, a wiec wiecznych wzoréw rzeczy, lecz raczej to, co odnosi si¢ do chorizmos
zwigzanym z do$§wiadczeniem wolnosci, z tym co oddziela, dystansuje, odse-
parowuje i neguje. Platonizm jest tu pojmowany od swojej negatywnej strony,
gdzie wolno$¢ nie powinna by¢ ujeta jako droga do jakiego$ prawdziwego bytu,
ktérym s3 idee (Drwiega, 2015, ss. 161-162), poniewaz wolnos$¢ $cisle wigze
z fermentem, dzialaniem, a wiec i z thymos, ktéry jest wiecznym ruchem, nie
majacym konca.
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The Czechs’ Care for the Soul
(The Soul as a Political Project According
to the Presuppositions of Jan Patocka)

Summary
Jan Patocka, called the Socrates of Prague, was a student of Husserl and

a promulgator of his phenomenological thought. He devoted a large part of his
philosophical work to Platonic thought - especially in its dimension concerning
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the understanding of the soul. One of the concepts emerging from Plato’s thought
is that of the soul as a political project. Patocka sees a way for the existence of a more
just and self-perfecting society, cherishing the virtues derived from the life of the
Greek polis. Although he was probably not a supporter of thymos - that part of the
soul that is not so much about its bravery, but rather impulsiveness, it was him who
fell to die in the name of Aletheia, the Greek personification of truth.

Keywords: Jan Patocka, the soul as the basis of the European concept of man, Pato¢-
ka’s Platonic care for the soul, new polis
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Sazetak

Danas kada je postavljena o$tra dihotomija izmedu tijela i uma, s jedne strane,
kao uto¢i$ta materijalizma, i duse, s druge strane, kao uto¢ista spiritualnih fenome-
na, ukratko dokumentiram osnovne postavke spiritualnoga ekofeminizma koje pri-
ziva u svome programu i koncept duse. Navedene smjernice kontrapunktiram su-
vremenom tehnoloskom transhumanizmu koji u potpunosti negira dusu. Ukratko,
ideja transhumizma obecava ¢ovjeku da ¢e kroz tehnologiju nadici svoje okvire —
bice, kako je navedeno prokazao Theodore Sturgeon u svome romanu Vise nego
ljudski (1953). Mozemo re¢i da dok je Descartesov racionalizam oduzimao dusu
Zivotinji (neljudskim Zivotinjama), transhumanizam ¢ini to isto ljudima (ljudskim
zivotinjama), svim Zemljanima.

Pritom je zamjetno da radovi radikalnih (kulturalnih) i/ili spiritualnih fe-
ministkinja (npr. Susan Griffin, Starhawk, Riane Eisler i Charlene Spretnak), iako
priznaju povijesnu poveznicu izmedu zena, Zivotinja i prirode, ne podrzavaju ni
vegetarijanstvo/veganstvo ni pokret za prava, odnosno oslobodenje Zivotinja (npr.
Greta Gaard).

Kljucne rijeci: spiritualni ekofeminizam, dusa, prava Zivotinja
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3.1. Problematiku Zivotinja/ ne-ljudi najpouzdanije je
pratiti preko pitanja o Zivotinjskoj dusi

Clanak koji slijedi nadovezujem na svoj prethodni ¢lanak ,,Folklorne kon-
cepcije duse kao zivotinje (zoopsihonavigacije): folklorno krs¢anstvo kao kon-
trapunkt kristijaniziranoj dogmi, i danas® (2020) koji sam izlozila na ,,simpoziju
o dusi“ 2017. godine (The Soul in the Axiosphere from an Intercultural Perspecti-
ve), zahvaljujudi organizatorici Ewi Mastowskoj, a rije¢ je o izlaganju u kojemu
sam, medu ostalim, istaknula ulogu Andrewa Linzeya, kao teologa Zivotinja,
koji govori o Zivotinjskoj dusi (usp. Marjani¢, 2020, ss. 588-601). U navedenom
sam tekstu pokazala kako je o¢ito da je krs¢anska dogma bila uspje$na u bri-
sanju folklorne koncepcije postmoralne duse kao ptice i/ili duse kao Zivotinja
op¢enito. Pritom je kr§¢anstvo proklamiralo antropocentri¢ni svjetonazor da
zivotinje, navodno, nemaju dusu.! Tragom navedenoga uputila sam i na ista-
knutoga zooeti¢ara, filozofa prava Zivotinja Toma Regana koji je, medu osta-
lim, istaknuo kako hinduizam i brojne autohtone americke tradicije smatraju
da i zivotinje posjeduju dusu, a jednako tako i neki krs¢anski teolozi (npr. John
Wesley, osniva¢ Evangelicke metodisticke crkve) pronalaze biblijske podatke
o zivotinjskoj dusi (usp. Regan, 2004, s. 68). Navedeno sam istaknula, odnosno
ponovila iz svoga prethodna ¢lanka, jer ovim ¢lankom kojim razmatram ulo-
gu spiritualnoga ekofeminizma, odnosno opcenito ekofeministickih pokreta,
u kontekstu prava zivotinja, nastavljam i s temom pitanja zivotinjske duse.

Teoreti¢arka knjizevne animalistike Ana Batini¢ pokazuje kako u roma-
nu Djeca boZja (1946) Petra Segedina neljudska Zivotinja postoji na tri razine:
“stvarne” Zivotinje u naraciji, Zivotinje u jeziku i imaginaciji te, na tre¢oj, me-
tafizickoj razini, na kojoj se autor bavi bozanskim zivotom Zivotinja i pitanjem
zivotinjske duse, te u tome kontekstu autorica interpretira i specisticku re¢eni-
cu “Judi imaju dusdu, a Zivine paru” iz navedenoga Segedinova romana. U dija-
loskim dionicama romana, kao i putem toka svijesti pojedinih likova, Segedin
propituje dogmu kr$¢anskog antropocentrizma. Kr§¢anstvo je u velikoj mjeri
ravnodusno prema prirodi i Zivotinjama, a po¢iva na stavu o ¢ovjeku stvorenom
prema Bozjem liku koji ima pravo raspolaganja svim ostalim stvorenjima — nera-
zumnim Zzivotinjama (prema Batini¢, 2021). Bioeti¢ar Hrvoje Juri¢ zapaza kako
je u Bibliji tako i u drugim religioznim i filozofijskim tekstovima judeo-kr§¢an-
ske tradicije problematiku Zivotinja/ ne-ljudi najpouzdanije pratiti upravo pre-
ko pitanja o zivotinjskoj dusi kao $to dijagnosticira i zooeti¢ar Nikola Viskovi¢

' *Ovaj je tekst sufinancirala Hrvatska zaklada za znanost (projekt IP-2019-04-5621 ,,Kultur-
na animalistika: interdisciplinarna polazista i tradicijske prakse - ANIMAL®).

Zasigurno je da je animalizacija duse (zoopsihonavigacije), koja je sa¢uvana u matrici fol-
klornoga krs¢anstva, smetala Crkvi. Kao §to Mirjam Mencej (Mencej, 1995) istice, K. Moszynski
je ukazao na lingvisticku sli¢nost (u slavenskim jezicima) izmedu latinskih rije¢i anima i animalis,
te da Zivotinje prema njegovu misljenju trebaju biti opisane kao nositeljice Zivota.
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daje eti¢arima i filozofima u Hrvatskoj (sve do proboja zooeti¢kih naéela u bioe-
ticku nisu koju otvara tek Hrvoje Juri¢ koji Singerovu bioetiku odreduje upitom
stoji li njegova kategorija misljenja uopce u ikakvoj tradiciji) uglavnom “ispod
¢asti govoriti o prirodi i o Zivotinjama kao etickim vrednotama, odnosno su-
bjektima”, s obzirom na to da je kod nas etika “zapela” na kantovsko-hegelijan-
skom videnju da Zivotinje ne posjeduju svijest ni duh, pa ih samim time, navod-
no, ne treba ni uzimati u eticka razmatranja (Juri¢, 2010; Viskovi¢, 1996).

O tome da $amanske prakse svjedoce o pticama kao vodi¢ima dusa (pterop-
sihologija) pisala sam na temelju Eliadeovih razmisljanja u nekim svojim ranijim
tekstovima (npr. Marjani¢, 2010). Eliade, naime, navodi da se pticji jezik u $a-
manskoj praksi obi¢no nauci tako da se pojede zmija ili neka druga navodno ma-
gi¢na zivotinja. Te Zivotinje su spremnici dusa mrtvih ili su pak bozanske objave.
Prema M. Eliadeu potrebno je nauditi njihov jezik, oponasati njihovo glasanje,
§to je jednako sposobnosti komuniciranja s onostranim ili s nesvjesnim. Eliade
u tome kontekstu navodi ¢injenicu da netko moze postati pticom ili da ga prati
ptica kazuje da to da je u stanju poduzeti ekstaticko putovanje do neba i onostra-
nog. James George Frazer navodi da razlog zbog kojeg se smatra da posebice zmi-
je donose znanje jezika dolazi iz folklorne predodzbe o podrijetlu zmija. Prema
Demokritu, a kako navodi Plinije, zmije su nastale iz pomije$ane krvi razli¢itih
ptica. Dakle, zmije razumiju jezik ptica jer su u krvnom srodstvu s pticama, jer
u njihovim Zilama tece krv ptica (Narby, 2012, s. 132). Tako npr. Louis-Vincent
Thomas navodi da u tradicijskoj Africi nalazi ono $to je Wundt nazivao Zivoti-
nja-dusa. Naime, narod Mosi iz Gornje Volte (Burkina Faso, do 1984. Gornja
Volta, drzava u zapadnoj Africi) vjeruju da je ljudska dusa (siiga) zivotinja (nevid-
ljiva), npr. zmija, krokodil, kosuta, zec. Dusa je u srodstvu s tom Zivotinjom, ona
je iz njenog roda, tako da je ubojstvo zmije ravno ubojstvu nekog stanovnika do-
ti¢noga sela jer ¢e ova umrijeti posto umre njegova zivotinja-dusa (Thomas, 1980,
s. 125)%. ,,Ta mo¢ (ra¢vanje ka imaginarnom) Zivotinje jo§ je jasnija ako posma-
tramo zmiju — najce$ée pitona: roden iz zemlje kojom gmiZe on odrzava, smatra
se, odnose sa misterijama smrti“ (Thomas, 1980, s. 125). Thomas nadalje navodi
kako su osjecaji prema kuénim ljubimcima ¢esto kompenzatorski transfer: smrt
zivotinje dozivljava se kao smrt jednoga dijela sebe (Thomas, 1980, s. 134).

Komunikatorica za Zivotinje Monica Diedrich? isti¢e da Zzivotinje i lju-
di (neljudske i ljudske Zivotinje) mogu imati srodne duse, te da emotivno

* Koristim srpsku verziju knjige gdje je, u duhu srpskog jezika, ime autora napisano fonetski -
L.V. Toma. U bibliografskim referencama navodim isto prezime napisano prema standardima
hrvatskog jezika, odnosno u izvornom obliku (L.V. Thomas). U popisu literature u uglastim zagra-
dama navodim oznaku prezimena prema srpskom prijevodu.

* U svojim knjigama autorica svjedo¢i da dok ve¢ina knjiga na temu komunikacije sa Zivo-
tinjama uglavnom se bavi opisima govora tijela i glasanja Zivotinja pri medusobnom razgovoru
irazgovoru s ljudima, njezine knjige stavljaju u prvi plan komunikaciju putem vidovitosti i duhov-
nu dimenziju zivota Zivotinja. Monica Diedrich isti¢e kako je proucavanje drevnih tradicija pro-
dubilo njezino razumijevanje prirodne povezanosti ljudi i Zivotinja te ukazalo na vaznost potrebe
iscjeljivanja na sve tri razine - fizickoj, emotivnoj i duhovnoj.
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ispunjenje mnogi nisu dozivjeli u drugoj ljudskoj osobi ve¢ utjehu vide u neljud-
skoj zivotinji, ,voljenom suputniku® (Diedrich, 2013, s. 228). Jednako tako kao
komunikatorica Zivotinja Diedrich pokazuje i moguénost razgovaranja s umr-
lim* Zivotinjama (Diedrich, 2013, s. 195).

3.2. Spiritualni ekofeminizam o Zivotinjskoj dusi

Spiritualni ekofeminizam’ naravno govori o Zivotinjskoj dusi, s obzirom
na to da polazi od animizma, no pritom ne zagovara prava Zivotinja. Branka
Gali¢, $to se ti¢e hrvatske teorijske ekofeministicke scene, navodi kako je ekofe-
minizam utemeljen - na historijsko/simbolickoj vezi Zena s prirodom kroz me-
dusobno priblizavanje interesa izmedu feminizma i ekologije. Tako je u hijerar-
hijskoj patrijarhalnoj strukturi bi¢a — Zena smjestena pri samom dnu hijerarhi-
je, tj. izmedu muskarca i ostatka prirode. Struktura rodno-ekoloske hijerarhije
udrustvuikulturiizgleda, u dvije moguce varijante: prva varijanta govori o tome
da je na vrhu hijerarhije Bog, zatim muskarac, Zena pa zavr$no priroda, a druga
varijanta pokazuje da su priroda i zena zajedno postavljene na dnu navedene pa-
trijarhalne, androcentri¢ne piramide. Ekofeministice su identificirale i povezale
ono $to je analogno i vrlo sli¢no logici patrijarhalne dominacije - destrukciju
prirode i pod¢injenost Zena. Ono $to je zanimljivo ekofeminizmu po sebi nije
sli¢nost izmedu Zena i zivotinja ili Zena i prirode, nego sli¢nost u konceptual-
nom djelovanju koje opravdava njihovu subordinaciju. Ekofeministice stoga zZele
razotkriti cjelokupnu strukturu opresivnog misljenja. Razotkrivanjem kako je
opresija Zena i prirodnog svijeta konceptualno sli¢na, ekofeministice se nadaju
da ¢e usmjeriti analizu na funkcioniranje opresije same (Gali¢, 1999, ss. 41-55).

Susan Griffin, jedna od predstavnica spiritualnoga ekofeminizma, u svome
¢lanku “Odrzivost i dusa / Sustainability and the Soul” (Griffin, 2016/2020)° go-
vori o dolasku na svijet bez duse, u drugom desetlje¢u 20. stolje¢a. Danas kada
je postavljena ostra dihotomija izmedu tijela i uma, s jedne strane, kao utocista
materijalizma, i duse, s druge strane, kao utocista spiritualnih fenomena, suvre-
meni tehnologki transhumanizam u potpunosti negira koncept duse. Ideja tran-
shumanizma obecava ¢ovjeku da ¢e kroz tehnologiju nadi¢i svoje okvire kako
je navedeno prokazao Theodore Sturgeon u svome romanu Vise nego ljudski
(1953). Ukratko, mozemo re¢i da dok je kartezijanizam oduzeo Zivotinji dusu,
transhumanizam to ¢ini i ¢ovjeku. Nasuprot tehnoloskom transhumanizmu

* Ne koristim specisticku odrednicu ,,uginula®“

* Ekofeminizam obuhvaca razlicite nie, od liberalnih do ekocentri¢kih ekofeminizama, pri
¢emu se u ovome dijelu zadrzavam na spiritualnom ekofeminizmu (Booth, 1999; Gali¢, 1999).

¢ Clanak je izvorno objavljen pod naslovom ,,Sustainability and the Soul“ u zborniku radova
Ecological and Social Healing: Multicultural Women’s Voices, ur. Jeanine Canty, Routledge, 2016,
ss. 12-21.
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postavlja se organski transhumanizam, koji se moze opisati kao potreba za
transcendencijom iluzije materijalnog svijeta u kojemu je ¢ovjek zarobljen kroz
svoju suzenu percepciju.“ Rije¢ je o holistickom dozivljavanju svijeta, no doda-
je Kresimir Misak, ipak ,u sredi$tu organskog transhumanizma jest pojedinac
koji nadvladava vlastite programe koji ga nesvjesno vode kroz Zivot, te zato ta-
kav vi$e-od-c¢ovjeka pristup nije kolektivisticki nego individualisticki“ (Misak,
2019, s. 50).

Teoreti¢arke feministicke spiritualnosti tvrde o postojanju imanentnih Bo-
zica prije pojave transcendentalnoga Boga, prirodnoj duhovnosti plemenskih
ljudi i opéenito “paganskim” religijama. Nadalje, govore o energiji “zivota” koja
prozima prirodni svijet, te u tome smislu prakticiraju Wiccu (Wicca, witchcraft)’
kao ozivljavanje rituala $tovanja kulta bozica, Mjeseca, zivotinja i Zenskog repro-
duktivnog sustava; slavljenje Zenskih tijela. Ukratko, kako to sazima Branka Ga-
li¢, spiritualni ekofeminizam primjer je afinitetnog ekofeminizma (srodnosti),
kombinira slavljenje zenske bioloske uloge (majéinstva, uzgajanja) s prirodom
kroz slavljenje zenskih tijela i spolnosti (tijelo i spolnost) (Gali¢, 1999). Tocka
razlaza izmedu veganskih ekofeministkinja i radikalnih (kulturalnih) i/ili spi-
ritualnih feministkinja (npr. Susan Griffin, Starhawk, Riane Eisler i Charlene
Spretnak)® nalazi se u tome $to spiritualne ekofeministkinje iako priznaju povi-
jesnu poveznicu izmedu Zena, Zivotinja i prirode, ne podrzavaju ni vegetarijan-
stvo/veganstvo ni pokret za prava, odnosno oslobodenje zivotinja (Gaard, 2002,
s. 126). Promatranje povezanosti Zena i Zivotinja u kulturama bozica i u patri-
jarhalnoj misli nije automatski navelo neke feministice da postanu zagovornice
oslobodenja Zivotinja, kako to kriti¢ki nadalje istice Greta Gaard (Gaard, 2002).°

7 Wicca vjerovanje je dualisticko, ali ne u smislu dualizma Dobra i Zla, ve¢ dualizma Zen-
skog i Muskog. ,,Taj se dualizam ne sagledava kao hijerarhijska opozicija polariziranog para, ve¢
se Zensko i Musko vide kao komplementarni aspekti jednog (nalik Yin/Yangu) principa. Veéina
sljedbenika/ica Wicce vjeruje u neki oblik reinkarnacije, ili transmigracije duse, odnosno u krug
radanja, smrti i ponovnog rodenja“, kako to u svojoj knjizi o ekofeminizmu sazima teoreti¢arka
ekofeminizma Mirela Holy (Holy, 2007, ss. 186-216). Pritom Starhwak smatra da se magijska ma-
trica mora upisati u politi¢ku kako bi se ponistile hijerarhijske strukture mo¢i (Fry, 2000, s. 206).

8 Dolaskom patrijarhalnih kultura i religija, simboli i vjerovanja kultura usmjerenih na zenu
morali su biti demonizirani kako bi se opravdalo njihovo uti$avanje, nevidljivost. Sukladno tome,
u Knjizi Postanka za pad Covijeka krive se zZena, stablo i zivotinja (usp. Spretnak, 1986). U posljed-
nje dvije tisu¢e godina Zene, Zivotinje, priroda i obojani pripadnici ljudske vrste, kako to nadalje
istice u svome tekstu o vegetarijanskom ekofeminizmu Greta Gaard, postali su konceptualno po-
vezani s patrijarhalnim konceptima, a njihova kulturno izgradena “blizina prirodi”, kao i njihov
navodni nedostatak razuma, pojac¢avao je njihovu podredenost u bijelom zapadnom patrijarhal-
nom poretku (Gaard, 2002).

° U svojoj knjizi Radical Ecology: The Search for a Livable World Carolyn Merchant govori
o spiritualnom ekofeminizmu kao “kulturnom ekofeminizmu”. Prema Merchant, kulturni eko-
feminizam, “slavi odnos izmedu Zene i prirode kroz ozivljavanje drevnih rituala usredoto¢enih
na $tovanje bozica, Mjeseca, Zivotinja i zenskog reproduktivnog sustava.” U tom smislu, kulturni
ekofeminizama cijeni intuiciju, etiku brige i medusobne odnose medu vrstama. Kimberley Fry
kulturni ekofeminizam, njegov segment pokreta BoZice, odreduje kao ekospiritualnost, pri cemu
termin spiritualnost/duhovnost koristi u znac¢enju ekofeministicke teologinje Heather Eaton koja
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Radikalne i spiritualne feministkinje ukazale su na kulturno izgradene
veze izmedu Zena i Zivotinja koje su prethodile patrijarhalnoj povijesti: u um-
jetnosti i skulpturi neolitskih kultura Zene i Zivotinje prikazane su zajedno kao
bozanska bi¢a povezana sa Zemljinim ciklusima i plodnos$¢u; pritom Velika je
bozica i sama bila zivotinja a obnavljanje Zemlje svakog proljeca bilo je pove-
zano s plodno$¢u Zena i slavilo se na velikim festivalima duhovne i seksualne
raskosi. Dakle, ekofeministice smatraju da je ne-ljudska priroda i nepraved-
na dominacija nad prirodom isto tako feministicko pitanje. Ekofeministi¢-
ka filozofija pro$iruje time -izme dominacije (seksizam, rasizam, klasizam,
heteroseksizam, dobizam, antisemitizam) na prirodu, kako to istice Karen
J. Warren (Warren, 1997, s. 4). Tako u daljnjim ekofeministickim promislja-
njima razgranic¢enje medu ekofeministickim pokretom nastaje (i) na temelju
prava Zivotinja.

Ili kao $to navodi Goran Purdevié, teoretiar ekofeminizma, $to se tice
teorijske scene ekoferna u Hrvatskoj:

Mozda spiritualni ekofeminizam dozZivljava Zemlju kao entitet u jednini i zami-
§ljenu cjelinu umjesto kao niz zasebnih entiteta. Ovakav pristup zapravo omo-
gucava izolacije i zanemarivanja, dok pluralizam u vidu Zemlje s vi$estrukim
entitetima uklju¢uje Zivotinje kao zasebnost, pa im onda mozZe osigurati prava.
S druge strane, ¢ini mi se da spiritualni ekofeminizam zamislja Zemlju i prirodu
kao svojevrsnu iskonsku utopiju u kojoj djelujemo kako nam je prirodno. U tom
kontekstu, mesojedstvo i lov postaju dio prirodnog ponasanja pojedinih vrsta. No
mozemo i¢i i provokativnije §to spiritualni ekofeminizam promislja o biljkama
i gliivama budu¢i da i njih koristimo za $iroki dijapazon aktivnosti — gospodar-
stvo, odjeca, obuca, prehrana? Ovo su samo promisljanja na glas. Znam da u ro-
manu The Fifth Sacred Thing (1993) Starhawk spominje i na neki na¢in opravdava
prehranu Zivotinjama.'

3.3. Feministicko pitanje i prava Zivotinja ili o tome
kako je kriterij duse ,,besmislen“ (Joan Dunayer)

Dakle, za razliku od spiritualnih ekofeministikinja koje ne govore toliko
o pravima Zzivotinja, navodim teoreti¢arku Carol ]J. Adams koja se i ne zeli
odredivati ekofeministkinjom, ve¢ feministicko-veganskom teoreti¢arkom, ili

termin koristi u relaciji sa starogrckim odredenjem pneume (duh ili dusa), a spiritualnost smatra
intrizi¢cnom dimenzijom Zivota (Fry, 2000, s. 203).

' Roman je ispripovijedan iz stajalista (fokalizacije) 98-godis$nje Maye, njezine unuke Ma-
drone i njenog unuka Birda. Tako Madrone navodi kako postoje rasprave o pravima Zzivotinja:
“neki misle da bismo svi trebali biti strogi vegetarijanci/ke, ne jesti nikakve Zivotinje, ne jesti jaja
ili sir niti piti mlijeko, jer ne mozete uzgajati Zivotinje za mljekarstvo bez ubijanja muzjaka” (pre-
ma Mirjalali & Rahiminezhad, 2015, s. 96).
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njezinim rije¢ima u kontekstu nise prava Zivotinja, navode¢i kako u specisti¢-
kom izdvajanju od drugih Zivotinja pojavljuje i pitanje duse:

Zasto ljudi kojima je zaista stalo do socijalne pravde ne vide druge Zivotinje kao
dio tog pitanja? Mislim da postoji nekoliko razloga. Jedna je navodna ljudska izni-
mnost: odrastamo tako da neprestano definiramo razliku od drugih Zivotinja. Mi
smo oni koji govore ili oni sa svijeS¢u ili oni s dusom (iako bismo mogli pogledati
hebrejske spise i o tome raspravljati). No, kakav god pojam ljudske iznimnosti bio,
on stvara hijerarhiju u kojoj se prvo moramo pozabaviti tim problemima, dokazu-
juci ih pogre$nima (Wilt & Adams, 2015) (kurziv moj).

U dana$njoj znanosti problem se vi§e ne sastoji u tome da li Zivotinjama
priznati ili ne priznati dusu nego u tome, $to je izvorno aristotelovski problem,
koje zivotne sposobnosti imaju zivotinje i koliko su te sposobnosti razlicite/ sli¢-
ne ljudskima. Time se danas bavi etologija (znanost o ponasanju) i antropologi-
ja, kako istice Nikola Viskovi¢, prvi zooeticar $to se tice hrvatskoga kulturokru-
ga (Viskovi¢, 1996, s. 417). Tako u svojoj zooetickoj knjizi Zivotinja i covjek Ni-
kola Viskovi¢ isti¢e kako su Aristotel i Toma Akvinski govorili o dusi Zivotinja,
ali kao o zivotnim moc¢ima kretanja i osjeta, ali ne i mo¢ima uma, koja je jedina
nevezana za tijelo i besmrtna (Viskovi¢, 1996). Usamljen je medu kr§¢anskim
teolozima i Ivan Skot Eriugena (Johannes Scotus Eriugena) (oko 9. st.), irski
srednjovjekovni teolog, filozof novoplatonicar i pjesnik, kada se u djelu De divi-
sione naturce (O razdiobi prirode) u 9. stolje¢u ¢udi zbog toga $to crkveni oci ne
priznaju zivotinjama besmrtnu dusu (Viskovi¢, 1996, s. 417).

Marek Muller navodi da uobicajeni diskurs koji govori o povijesti americko-
ga zakona o pravima Zivotinja zapocinje svoju povijest u podrucju aristotelovske
ontologije, u kojoj je greki filozof predlozio hijerarhiju dusa; ljudska dusa sadr-
zavala je neku “kvalitetu” (obi¢no zamisljenu kao racionalnost) koja je uzdizala
ljudsku dusu nad drugima (Muller, 2020, s. XX). Dakle, u tome smislu razmatra-
nja o zivotinjskoj dusi gotovo da se nisu promijenila od Aristotelova doba prema
¢ijoj koncepciji samo ¢ovjek ima, u kontekstu tzv. hijerarhije dusa, um kao princip
misljenja, dio duse kojim se spoznaje i shvaca (usp. Viskovi¢, 1996, s. 56).

Krajem devetnaestog stolje¢a dogodio se pomak u nac¢inu na koji se shva-
¢ao odnos covjeka i zivotinje. Pod raznim utjecajima, ukljucujudi transcen-
dentalizam, teozofiju, budizam, hinduizam i darvinizam, koncept Zivotinja
kao racionalnih, inteligentnih bi¢a koje posjeduju dusu te koje imaju besmrtnu
dusu stekao je popularno prihvacanje, iako su Anglikanska ili Katoli¢ka Crkva
i dalje tvrdile da postoji teoloska razlika izmedu ljudi i Zivotinja (Bates, 2017,
ss. 43-67).

Feministicka teoreticara i teoreti¢arka prava zivotinja Joan Dunayer na-
vodi sljedece:

Pokusavajuci opravdati klanje krava, koserski kolja¢ tvrdio je da samo ljudi posje-
duju dusu. Kriterij duse iznimka je pravilu da starospecisti ignoriraju ne-ljude koji
posjeduju (i ljude koji ne posjeduju) karakteristike procijenjene nuznima za prava.
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Mnogi religiozni ljudi vjeruju da svi ljudi posjeduju dusu, te da je nitko od ne-ljudi
ne posjeduje. Ne moze im se dokazati da su u krivu. Bilo kako bilo, tvrdnja da bilo
tko posjeduje dusu nema podrsku dokaza ili logike.

Nadalje, pitanje duse nije relevantno za temeljna prava. Zasto bi, za ime svijeta (ili
jo$ dalje), bilo opravdanije uzrokovati patnju i smrt nekome tko nema dusu nego
nekome tko je ima? (U prija$njim razdobljima kr§¢ani su ¢esto mucili ili ubijali
ljude, u navodnom trudu da spase njihove duse.) (Dunayer, 2009, s. 36).

Ukratko, Joan Dunayer radikalno zakljucuje kako je kriterij duse, $to se
tice odredivanja prava zivotinja, besmislen (Dunayer, 2009, s. 36), ¢ime nastoji
izjednaciti prava ljudi i Zivotinja/ ne-ljudi, te gotovo da na tome tragu nastoji
pojacati konstativ Jeremyja Benthama o tome da je primjena nacela jednakosti
na nanosenje patnje, barem u teoriji, prilicno jasna:

Bol i patnja su losi i treba ih sprijeciti ili minimizirati, neovisno o rasi, spolu ili vr-
sti bica koje pati. Koliko je bol loda ovisi o tome koliko je jaka i koliko dugo traje, ali
boli jednake jakosti i trajanja jednako su loSe, bilo da ih osjecaju ljudi ili Zivotinje
(Dunayer, 2009, s. 54).

U kontekstu razmatranja o zivotinjskoj dusi u okviru ekofeministickih
i feministi¢ckih promisljanja, koja otvaraju i pitanja prava zivotinja, donosim fi-
lozofijski pogled na Zivotinje norveskoga filozofa Larsa Svendsena. Naime, po-
glavlje ,,Kako proniknuti u zivotinjsku svijest* autor otvara Wittgensteinovom
misli o ljudskoj dusi, o tome da je ljudsko tijelo najbolja slika ljudske duse. No
Svendsen istice da se ta Wittgensteinova tvrdnja moze prosiriti tako da obu-
hvaca i zivotinje; ,Kad se vidi ponasanje zivog bi¢a, vidi se njegova dusa.“ Pri-
tom pod ,,dusom“ Svendsen ne razumijeva i$ta natprirodno; vidjeti dusu znaci
prepoznati da vidimo nekoga, nekoga sa svijes¢u i subjektivno$¢u, a ne puki
predmet. ,Vidjeti dusu, kao $to pise Wittgenstein, ne zna¢i mo¢i gledati kroz
svojevrsnu ljusku — naprotiv, jednostavno vidjeti govor tijela znaci vidjeti nediju
dusu“ (Svendsen, 2019, s. 93).

U navedenoj knjizi Lars Svendsen spominje knjigu Being a Beast (2016)
britanskoga veterinara, filozofa Charlesa Fostera, koji je Zelio znati kako je to
biti divlja zivotinja. Knjiga je i prikaz njegova nauma da $est tjedana prezivi kao
jazavac u jednoj spilji u Walesu. Iskustvo bivanja Zivotinjom obiljezava golotinja
i hladnoca: jede kukce, crve i pregazene strvine. U ¢lanku iz 1974. godine ame-
ri¢ki filozof Thomas Nagel u kontekstu meditacije o nemoguénosti objektivno-
ga razumijevanja subjektivnoga iskustva zapitao se kako je to biti $i$mis te sma-
tra da nas neuroznanost nikada neée dovesti blize razumijevanju navedenoga
iskustva, Sismisje fenomenologije. Zato imamo samo znanje o onome $to ¢ini,
zivi, kao $to to vrijedi za sva ostala izvanjska proucavanja Zivotinja, dok infor-
macije o iskustvu nedostaju. Nagelov utjecajni ¢lanak ,Kako je to biti $i$mis”
[What is It Like to Be a Bat] (1974) pogada u sustinu problema, a to je pitanje
svijesti (qualia), ili napisano njegovim retori¢kim pitanjem: ,,Ja Zelim znati kako
je §iSmisu biti §iSmis. Ako ipak pokusam to zamisliti, ograni¢en sam sredstvima
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vlastitog uma, ona toj zada¢i ne odgovaraju“ (Svendsen, 2019, s. 93). Ili kao $to
navodi knjizevni lik Elizabeth Costello u Coetzeeovu romanu Zivot Zivotinja
o Nagelovu ¢lanku koji je najéesce citiran ¢lanak o problemu svijesti: ,,Svakim
korakom dok kontinuumom kreéem od $i$misa prema ¢ovjeku, tvrdi Nagel, sve
je lak$e odgovoriti na pitanje: ‘Kako je X-u biti X’“ (Coetzee, 2004, s. 38). I nada-
lje ako slijedimo kriti¢ku opservaciju Elizabeth Costello o Nagelovu retorickom
pitanju koje Elizabeth Costello (kao Coetzeeov fiktivni alter ego) transferira na
ljudsko-zivotinjske odnose, u smislu Zivotinjskoga holokausta (Coetzee, 2004,
ss. 41, 60, 90, 98), kao i strahota holokausta u doba Drugog svjetskog rata:

Kako je to biti §i8mis? Prije no $to uspijemo odgovoriti na to pitanje, barem tako
predlaze, Thomas Nagel, moramo biti sposobni iskusiti Zivot $i$mi$a putem osje-
tilnih sposobnosti §idmisa. Ipak, on tu grijesi, ili nas u najmanju ruku navodi na
pogre$an trag. Biti zivim $i$miSem znaci biti on u potpunosti; biti u potpunosti
$i$mi$ jednako je kao i potpuno biti ¢ovjek - $to ponovo znaci bivati u cijelosti.
Bitak $i$mi$a u prvom, kao i bitak ¢ovjeka u drugom slu¢aju - mozda; ipak, to su
samo sekundarna razmisljanja. Zivjeti puno¢u bitka znaéi zivjeti kao tijelo-dusa.
Jedno ime za iskustvo punoce bitka je radost (Coetzee, 2004, s. 38).

3.4. Zaklju¢no prema pravima Zivotinja

Uvodno sam u ovome ¢lanku, u kojemu razmatram ulogu spiritualnoga
ekofeminizma, odnosno opéenito ekofeministickih pokreta, u pravima Zivo-
tinja, istaknula kako je problematiku Zivotinja/ ne-ljudi najpouzdanije pratiti
preko pitanja o Zivotinjskoj dusi. No, pritom sam upozorila da iako spiritual-
ni ekofeminizam (Susan Griffin, Starhawk, Riane Eisler, Charlene Spretnak)
u okviru svoje ekozofije govori o Zivotinjskoj dusi,'' s obzirom na to da polazi od
animizma, pritom ne zagovara prava zivotinja. Ukratko, spiritualni ekofemini-
zam kritizira hijerarhijsku opoziciju/ dihotomiju Duha i Prirode koju promovi-
ra patrijarhalni, androcentri¢ni svjetonazor, u kojemu Duh ima moc¢an primat
nad Prirodom koja se smatra materijalnom, nezivom, tromom, seksualnom,
neinteligentnom dok je duhovnost karakteristi¢na za ono $to je nematerijalno,
zivo, aktivno, samodostatno i razumno. U kontekstu navedenoga spiritualne
ekofeministkinje upozoravaju na patrijarhalnu vezu Zene i prirode, izjedna-
¢avanje Zene i prirode. ,No, za razliku od patrijarhalne dogme prema kojoj je

' Lisa Kemmerer u knjizi o zivotinjama u svjetskim religijama uvodi termin anymal (u zna-
¢enju sve zivotinje) kao slozenicu engleskih rije¢i any + animal u znacenju “svaka Zivotinja koja
nije vrsta koja ja jesam (u smislu govornika/ice)” (Kemmerer, 2012, s. 17). Derrida koristi leksem
bozanskozivotinjsko (engl. divinanimality) koji je inspirirao oblikovanje istoimenoga zbornika ra-
dova koji postavlja zaokret od teorije Zivotinja (engl. animal theory) prema teologiji stvorenja (engl.
creaturely theology) koja istrazuje na koji su nacin konstrukcije bozanskog utjecale na konstrukcije
neljudske Zivotinje kroz povijest (Moore, 2014, ss. 1-16).



58 Suzana Marjanié¢

priroda neproduhovljena, ekofeministkinje upozoravaju kako je za mnoge kul-
ture proslosti, domorodacke kulture, kao i ne-bijele religije priroda upravo su-
protno - prozeta duhovnim, ili ¢ak i fizicka manifestacija duha“ (Holy, 2007,
s. 187).

Iz navedene antiteti¢ke vrteske kako promisljanja o zivotinjskoj dusi ne
moraju nuzno voditi i konceptualnim okvirima prava Zivotinja, pozvala sam
se na izjavu feministkinje i teoreti¢arke prava zivotinja Joan Dunayer o tome
kako je kriterij duse ,,besmislen®, jer samo priznavanje zivotinjske duse ne mora
u tome smislu potvrdivati njihova prava.

3.1. Ilustracija preuzeta s jedne od web-stranica The Great Ape Project
(GAP) [Projekt Veliki ¢ovjekoliki majmun]. https://en.wikipedia.org/
wiki/Great_Ape_Project#/media/File:Great_Ape_Project_logo.jpg
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Spiritual Ecofeminism and the Soul,
Human and Animal

Summary

As it is today, a sharp dichotomy has been established between body and mind,
on the one hand, as a refuge of materialism, and the soul, on the other hand, as
a refuge of spiritual phenomena. This chapter briefly documents the basic tenets of
spiritual ecofeminism, which invokes the concept of the soul in its programme. The
study counterpoints the aforementioned guidelines with contemporary technologi-
cal transhumanism, which completely denies the soul. In short, the idea of transhu-
manism promises man that through technology he will transcend his limits - be-
ing, as stated by Theodore Sturgeon in his novel More Than Human (1953). We can
say that while Descartes’ rationalism took the soul away from animals (non-human
animals), transhumanism does the same to humans (human animals), all Earth-
lings.

It is noticeable that the works of radical (cultural) and/or spiritual feminists
(e.g. Susan Griffin, Starhawk, Riane Eisler and Charlene Spretnak) - although they
acknowledge the historical link between women, animals (non-humans) and nature
- do not support either vegetarianism/veganism or the rights movement, that is, the
liberation of animals (e.g. Greta Gaard).

Keywords: spiritual ecofeminism, soul, animal rights
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Streszczenie

Tekst poswigcony jest filozoficzno-filologicznej refleksji na temat czasu
i wieczno$ci. Analizie poddane zostaly pojecia odnoszace si¢ do wykraczania poza
kategorie czasu: ‘wieczno$¢, ‘niesmiertelnos¢’, ‘ponadczasowo$c’, ktore sg wyraza-
ne w polszczyznie odpowiednimi leksemami. W artykule przedstawione zostaty
interpretacje semantyczne tych lekseméw, przede wszystkim réznie rozumianego
leksemu wiecznos¢. Z analiz tych wylania si¢ obraz typowych dla polszczyzny spo-
sobéw ,wychodzenia poza czas”.

Stowa kluczowe: wyrazenia spoza kategorii czasu, wiecznos¢, niesmiertelno$¢, po-
nadczasowos¢

4.1. Postawienie problemu

W szkicu tym chcialabym przyjrze¢ sie temu, jak polszczyzna radzi sobie
zwychodzeniem poza kategorie czasu, tzn. z wyrazaniem poje¢ wykraczajacych
poza te kategorie. Jezyk naturalny stuzy przede wszystkim opisywaniu §wiata
podleglego dziataniu czasu i bardzo precyzyjnie ujmuje wydarzenia dziejace sie
w czasie i obiekty podlegajace jego dziataniu. Natomiast wychodzenie poza czas
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wigze si¢ z glebsza refleksja i namyslem nad do$wiadczang rzeczywistoscia.
Potoczne, bezrefleksyjne doswiadczenie przekazuje wizje $wiata podleglego
czasowi: wydarzenia dzieja sie w czasie, stany rzeczy ulegaja zmianie, doswiad-
czamy nieustannego przemijania.

Tak o tym do$wiadczeniu pisze przejmujaco Leszek Kotakowski w swojej
Kompletnej i krotkiej metafizyce:

Od urodzenia czas wydaje si¢ nam realnoscig najzwyklejsza i najbardziej oswojo-
ng. Co$ bylo i by¢ przestalo. Co$ bylo takie, a jest inne. Cos si¢ stalo przedwczoraj,
albo przed minuta i juz nigdy, nigdy nie moze wrdci¢. Jest zatem czas rzeczywisto-
$cig najzwyklejsza, ale tez najbardziej przerazajaca (Kolakowski, 2009).

Przed tym ,przerazajacym” dziataniem czasu chronig nas - zdaniem Ko-
takowskiego — cztery sposoby przezwyciezajace to dziatanie. Sg to: ROZUM,
odkrywajacy prawdy wieczne niepodlegajace zmianie, BOG, czyli rzeczywi-
sto$¢ nadprzyrodzona, transcendentna wobec $wiata materialnego, ponadcza-
sowa, MILOSC niepoddajaca sie dziataniu czasu i SMIERC, ktéra zamyka czas
i otwiera inny rodzaj egzystencji (Kotakowski, 2009).

Jakiez $rodki jezykowe stuza opisywaniu tych rzeczywistosci niepodda-
jacych si¢ dzialaniu czasu? W polszczyznie jest to cala duza grupa wyrazen,
opartych na stowie wiek i od niego derywowanych, a wiec wieczny, wiecznie,
wiecznosé, derywaty od wyrazen przyimkowych z tym stowem: odwieczny,
przedwieczny, derywaty od wyrazen przyimkowych ze stowem czas (ponadcza-
sowy 1 pozaczasowy), wreszcie przymiotniki nieskoriczony i niesmiertelny oraz
pochodne od nich - nieskoriczonos¢ i niesmiertelnosé.

Przy méwieniu o prawdach ogdlnych, odkrywanych przez rozum czlowie-
ka, wykorzystuje si¢ przymiotniki ponadczasowy i pozaczasowy. Przy moéwie-
niu o rzeczywistoéci transcendentnej wobec $§wiata materialnego, okreslanej
jako ,rzeczywisto$¢ nadprzyrodzona”, wykorzystuje si¢ przede wszystkim po-
jecie ‘wiecznosci’ (a wigc stow wiecznos¢, wieczny, wiecznie), ktore jest jeszcze
bardzo silnie zakotwiczone w pojeciu ‘czasu’ jako obiekcie przezwyci¢zania,
uniewazniania.

Wreszcie istnieje sposob uniewazniania dziatania czasu poprzez zanego-
wanie zjawiska $émierci i konca. Sg to przede wszystkim slowa niesmiertelny
i niesmiertelnos¢, ktore odnoszg si¢ do egzystencji trwajacej mimo $mierci fi-
zycznej i unicestwienia materialnego. Nie§miertelno$¢ to trwanie mimo $mier-
ci fizycznej. Nieskoriczony i nieskoriczonosé wskazuja na trwanie niemajace kon-
ca, przy czym ‘koniec’ moze by¢ rozumiany szerzej — jako wlasciwos$¢ wszelkich
wymiaréw, takze przestrzeni.

Przyjrzyjmy si¢ po kolei wyréznionym grupom.
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4.2. Aspekty wiecznosci

Najwazniejsze wyrazenia odnoszace si¢ do przekraczania kategorii czasu
derywowane s3 od stowa wiek, ktére ma dzi§ w polszczyznie dwa znaczenia:
‘stulecie’ i ‘lata zycia’ (podac swéj wiek, tzn. ‘poinformowa¢, w jakim jest si¢ wie-
ku, ile ma si¢ lat’). Od niego utworzone s3 derywaty wieczny, wiecznie i wiecz-
nosé, a takze nacechowany dzi§ podniostoscia i ksigzkowoscig — przymiotnik
wiekuisty, odnoszony dzi$ wylacznie do Boga i Jego atrybutéw. Wieczny i wiecz-
nie oprocz znaczenia ‘istniejacy zawsze, od zawsze i na zawsze’ ma tez znacze-
nie: ‘powtarzajacy sie bardzo czesto’, ‘trwajacy nieustanne’, np. wieczne kidtnie,
wieczne zmartwienia, wiecznie choruje.

Interesujaca jest etymologia wyrazu wiek. Wskazuje ona na ‘sile, zycie
zywotno$¢: pst. *véks (<vojk-) to ‘sila, zycie, dlugi odcinek czasu’, powigzane
z lit. veikti ‘dziatad’, fac. vinco, vincere ‘zwycigza¢’. Kontynuuja one praindoeu-
ropejski rdzen o znaczeniu ‘okazywanie sity’, rekonstruowany w postaci * yejk-
(Borys$, 2005, s. 692). Tak wiec pierwotne znaczenie pst. *véks to ‘okazywanie
sity, zywotnos¢, takze ‘dtugie zycie’, stad w polszczyznie wiek to ‘stulecie’.

Wszystko to sprawia, ze pojecie wieczno$ci nosi na sobie znamiona cza-
su polaczone z wyobrazeniem maksymalnej wielko$ci, nieograniczonej (nie-
skonczonej) dlugosci (np. na wieki, na wiek wiekéw, po wieczne czasy). Ta nie-
ograniczona dltugo$¢ moze by¢ konceptualizowana jako niekonczaca sie ,pdz-
niejszo$¢” (Zycie wieczne ‘trwajace nieskonczenie dtugo po $mierci’) lub tez
niekonczaca si¢ ,wczes$niejszo$C, np. przed wszystkimi wiekami, przedwieczny
(o Bogu: ,, Ty jeste$ przedwieczny i trwasz na wieki w niedostepnej §wiattosci”,
z liturgii mszalnej). Takze odwieczny wskazuje na nieskonczonos¢ wezesniejsza
(odwieczny Bog, odwieczne wyroki).

Uzycia stowa wiecznosé, potwierdzone w NKJP, a takze w tekstach filozo-
ficzno-religijnych i poetyckich, zdaja sie wskazywa¢ na to, ze pojecie wiecznosci
ma dwa warianty pojeciowe:

(1) Pierwszy, rozumiany liniowo (jak pokazany wyzej), przy ktérym wyko-
rzystane jest wyobrazenie czasu liniowego (dynamicznego), zmierzajacego od
punktu poczatkowego w kierunku egzystencji bez konca (trwaé na wieki, droga
ku wiecznosci, odejs¢ do wiecznosci), lub tez trwanie w egzystencji bez poczatku
(trwac przed wiekami, odwieczny Bég).

(2) Drugi wariant, ujmuje wiecznos¢ statycznie, w oderwaniu od jakiego-
kolwiek ruchu, zmiennosci. Wieczno$¢ w tym rozumieniu to wlasciwo$¢ rze-
czywisto$ci niematerialnej, duchowej, transcendentnej wobec zmieniajgcego si¢
$wiata, trwajacej poza (ponad) przemijajacymi zdarzeniami. Ta wizja obecna
jest w mysli filozoféw i poetdw.

I w tej wersji mozemy moéwic takze o dwdch odmianach.
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Przy pierwszej, nazwijmy ja platonska, rzeczywisto$¢ transcendentna po-
przedza, warunkuje $wiat zmiennych zdarzen. Tak jest np. w poezji Wlodzi-
mierza Solowiewa w ttumaczeniu J. Klingera:

Przyjacielu, czy nie widzisz, ze te ksztalty, co sie ttocza,
To jest odblask, to s cienie niewidzialnych spraw dla oczu.

Tak jest takze w wierszu Wiecznos¢ Jana Twardowskiego:

Wecigz wieczno$¢ byla z nami.

A nam si¢ zdawalo,

Ze wszystko jest nietrwale, wiec troche na niby.
[...] Ze czas wszystko wymiecie, madry i niechetny,
[...] Tkazda chwila juz nie terazniejsza,

Stale przeszta lub przyszta.

Ostatnia i pierwsza (Twardowski, 2003).

Przy drugim rozumieniu wieczno$¢ jest tworzona przez zmienne wyda-
rzenia dziejacego sie $wiata, jest jego transcendentnym, duchowym wymiarem:
»Na ruchomych piaskach zdarzen budujemy gmach wiecznosci”. Najpelniej te
mys$l wyrazil Leszek Kotakowski w rozmowie ze Zbigniewem Mentzelem (Ko-
takowski & Mentzel, 2008, ss. 184-187):

Kiedy pozostaje si¢ w ramach myslenia racjonalistycznego, to trzeba tak powie-
dzie¢ - wszystko zginie, nie bedzie §ladu po nas, po naszym zyciu, naszych trudach
[...]. A mimo to istnieja intuicje, ktore sie naszemu racjonalizmowi sprzeciwiaja
[...]. Wolno nam wierzy¢, ze caly §wiat naszego do$wiadczenia nie jest realno-
$cig ostateczng [...] Wierze, ze wszystko, co zostalo przez nas stworzone, nie ginie
w sposéb ostateczny. By¢ moze - kiedys, jako$ — zostanie ujawnione [...]. Czas nie
jest rzeczywisto$cia absolutng (Kotakowski & Mentzel, 2008, ss. 184-187).

Wiecznos¢ jest wigc tym stanem ostatecznym, w ktdrym wszystko zostaje
ocalone i utrwalone. Podobng intuicje wypowiada Mitosz w wierszu Sens:

Kiedy umre, zobacz¢ podszewke swiata,
Drugg strong [...]
Wzywajace odczytania prawdziwe znaczenia [...]

I dalej stawia dramatyczne pytanie:

A jezeli nie ma podszewki §wiata?
Jezeli dzien i noc nastepuja po sobie nie dbajac o sens,
I nie ma nic na ziemi précz tej ziemi? (Milosz, 2021).

Wiecznos¢ nadajaca sens ludzkiemu zyciu i §wiatu stanowi odwieczng hi-
poteze i pragnienie cztowieka, niegodzacego si¢ na przemijanie i unicestwienie
wszystkiego, co zostalo stworzone i przezyte.
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4.3. Wieczne ‘teraz’

Jeszcze inny sposob unicestwiania czasu wykorzystuje wyobrazenie wiecz-
nego ‘teraz’, jakby zatrzymania w terazniejszo$ci. Najwyrazistszym przykladem
tego typu wyrazania ponadczasowosci wydarzen, ktére dokonaly sie w czasie,
jest liturgia eucharystyczna sprawowana w kosciotach chrzescijanskich. Litur-
gia Wielkiego Czwartku, ktora jest prototypem liturgii sprawowanej kazdego
dnia i w kazdym miejscu, ukazuje to najdobitniej. Wydarzenie jednostkowe,
dokonane przed przeszto dwoma tysigcami lat, w okreslonym miejscu, jest jed-
noczes$nie wydarzeniem ponadczasowym, w ktérym uczestniczy kazda liturgia
eucharystyczna. Stowa konsekracji:

On to w dzien przed swoja meka, [...] to jest dzisiaj, wzial chleb w swoje $wiete
i czcigodne rece [...]

wlaczaja kazda Eucharystic w wydarzenie ponadczasowe, dokonujace sie
w ,wiecznym dzisiaj”. Rowniez kazdy uczestnik liturgii wtacza si¢ w to wyda-
rzenie ponadczasowe, w ,wieczne dzisiaj”.

4.4, Niesmiertelno$¢

Uwalnianie sie od dziatania czasu w odniesieniu do istot zywych wyraza-
ne jest stowami niesmiertelny i niesmiertelnos¢. Smier¢ jest bowiem koricem zy-
cia, kresem wszelkich zmian zachodzacych w organizmie zywym od poczatku
jego istnienia. Uwolnienie od $mieci prowadzi do niekonczacej si¢ egzystencji.

Przyjrzenie si¢ uzyciom stow niesmiertelnos¢ i niesmiertelny pokazuje, ze
moga one odnosic¢ si¢ do trzech typdw sytuaciji:

(1) nie§miertelnosci duszy, badz catego cztowieka (rozumianego jako ca-
to$¢ duchowo-cielesna), a wiec jego niemajacego kornca istnienia po $mierci
tizycznej por. ,Dusze prawych w niesmiertelnosci radowa¢ sie beda” (NKJP,
b.d.). Wedlug teologii chrzescijanskiej caty czlowiek (wraz z ciatem ,,uducho-
wionym”) obdarzony jest nie$miertelnoscia, tzn. niekonczaca si¢ egzystencja.

(2) Przy drugim rozumieniu nie$miertelno$ci chodzi o nie konczacg si¢ eg-
zystencje materialng cztowieka, widoczng w takich potaczeniach, jak: eliksir nie-
Smiertelnosci, odwieczny mit o nieSmiertelnosci, marzenie o nieSmiertelnosci itp.

Do pragnienia nie$miertelnosci odwotuje sie¢ wspdlczesna reklama, ktéra
obiecuje wieczna miodos¢:

Pokonywanie czasu jest szczeg6lnie kuszace dla reklamy. Przekaz reklamowy chce
uwiecznia¢, chee by¢ percypowany poza zmiennoscig i przemijalnoscia, prezentu-
je wieczne trwanie i obiecuje nie$miertelno$¢ kazdemu, kto nabedzie reklamowa-
ny przedmiot.
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(3) Wreszcie przy trzecim rozumieniu nie$miertelnoé¢ to dlugie trwanie
w pamieci potomnych: Cyceronowi mowy zapewnily niesmiertelnosé¢ (cyt. za
ISJP, 2000).

4.5. Pozaczasowos$¢ prawd, twierdzen i zasad

Wykraczajg catkowicie poza czas prawdy odkrywane przez rozum czlo-
wieka, takie jak np. prawa i twierdzenia matematyczne czy tautologie logiczne
(typu: 2x3=6; 6 podzielone na 2=3; kwadrat ma cztery boki réwne i katy proste;
suma katéw w trdjkacie wynosi 180 stopni itp.), ktére odkrywaja obiektywnie
istniejace relacje i zaleznosci. To wlasnie przywolywane przez Kotakowskiego
dziatania rozumu, ,uniewazniajace” uptyw czasu.

O pozaczasowosci w $wietle danych korpusowych, mozna moéwic¢ takze
w odniesieniu do zasad moralnych, ogdlnych formul przykazan, toposéw od-
wzorowujacych archetypy sytuacji. Pozaczasowo$¢ jest réwniez atrybutem
Boga i istot niebianskich:

Pozaczasowy Bog przejawia sig w czasie i jego przemianach (NKJP, b.d.);

Niebo jest szczegblnym, pozaczasowym sposobem istnienia Boga i istot zbawionych
(NKJP, b.d.).

Wreszcie pozaczasowo$¢ charakteryzuje sposob istnienia idei platonskich
i przedmiotéw idealnych w filozofii fenomenologicznej. Ten ostatni typ poza-
czasowosci bliski jest wiecznosci rozumianej statycznie jako trwatly, niezmien-
ny wymiar dziejacych sie w czasie zdarzen.

Interesujace jest zestawienie pozaczasowosci z pojeciem ponadczasowosci.
Na pozér wydaja si¢ one tozsame, jednakze przy blizszym ogladzie ujawniaja
sie pewne roznice.

4.6. Pozaczasowos¢ a ponadczasowos¢

Jest pewien obszar wspolny, w obrebie ktérego moga wystepowaé wymien-
nie oba okre$lenia. Zasady moralne, wzorce postepowania, typy sytuacji, wy-
miary, archetypiczne opowiesci, struktury zta, warto$ci moga by¢ zaréwno po-
nadczasowe, jak i pozaczasowe.

Wrylacznie pozaczasowe s prawdy i twierdzenia matematyczne i logiczne:
nie powie si¢ o nich, ze s ponadczasowe, ale ze czas ich nie dotyczy. Ponadcza-
sowos¢ to bowiem ‘aktualno$¢ w kazdym czasie’, a pozaczasowos¢ to ‘znajdo-
wanie si¢ poza kategorig czasu’.
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O ponadczasowo$ci mozna méwi¢ w stosunku do zjawisk uniwersalnych,
dziejacych sie, majacych miejsce w kazdym czasie, jak np. ,,ponadczasowa wal-
ka dobra ze ztem”, ,,ponadczasowa opowies$¢ o starciu panstwa z jednostka”,
»ponadczasowa tragedia Otella”, ,ponadczasowe chamstwo”. ,,ponadczasowe
elementy psychiki czlowieka” itp. Materialy korpusowe pokazuja, ze o ponad-
czasowosci mowi si¢ w odniesieniu do wszystkiego, co zachowuje aktualno$é
w kazdym czasie, np.

ponadczasowa sztuka, ponadczasowe pigkno, ponadczasowa niewinna biel, ponad-

czasowy film, ponadczasowe rady i wskazéwki, Chciat wykreowa( typ uniwersalnej,
ponadczasowej kobiecosci (NKJP, b.d.),

Ponadczasowa maksyma Jana Zamoyskiego: Takie bedg Rzeczpospolite, jakie ich
miodziezy chowanie'.

W wiekszosci z tych przyktadéw nie pojawilby sie przymiotnik pozaczaso-
wy, a zupelnie wykluczony jest on w polaczeniach skrotowych, zanotowanych
w NKJP, takich jak ponadczasowy pisarz ‘poruszajacy tematyke ponadczasowq’
czy tez ponadczasowa sukienka ‘aktualna w kazdej sytuacji: Kobieta powinna
mieé w szafie co najmniej jedng klasyczng, ponadczasowq sukienke (NKJP, b.d.).

4.7. Podsumowanie

Przeprowadzone analizy pokazaly, ze wychodzenie poza czas dokonuje si¢
w polszczyznie kilkoma drogami.
(1) Najwazniejszy sposob to wyrazanie pojecia ‘wiecznoéci’, ktore bazuje
na wyobrazeniu czasu. To odniesienie do czasu jest trojakie:
o Przywolany zostaje czas linearny potaczony z maksymalna dlugoscia (nie-
skoniczong pdzniejszoécia lub wezesniejszoscia): na wieki, przed wiekami.
o Przywolany zostaje obraz statyczny: wiecznos$¢ trwa obok zmiennosci zda-
rzen: poprzedza je (wersja platoriska), utrwala je (wersja L. Kotakowskiego).
o ‘Wieczne dzisiaj zdarzenie trwa w ponadczasowosci.
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(2) Pojecie ‘niesmiertelno$¢™ uniewaznienie dziatania czasu w stosunku do
istot zywych, polegajacych $mierci. Dwa warianty: (a) zniesienie §mierci fizycz-
nej, trwanie nieskonczone w ciele (eliksir niesmiertelnosci), (b) nieskoficzona
egzystencja cztowieka mimo $mierci fizycznej.

(3) ‘Pozaczasowos¢ (niepodleganie czasowi) i ‘ponadczasowo$¢ (aktual-
nos¢, zachodzenie w kazdym czasie).

! Aforyzm autorstwa Jana Zamoyskiego pochodzi z aktu fundacyjnego Akademii Zamoj-
skiej, z roku 1600. Cytat zostal sparafrazowany przez Stanistawa Staszica w Uwagach nad zyciem
Jana Zamoyskiego, 1787, obecnie funkcjonuje jako ponadczasowy aforyzm.
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Skroty

ISJP — Inny stownik jezyka polskiego (Banko, 2000).
NKJP - Narodowy Korpus Jezyka Polskiego (Banko, Rafal, Gorski, Lewandowska-
-Tomaszczyk, Lazinski, Pezik, & Przepidrowski, b.d.).
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Eternity and the State Beyond Time:
Various Ways of Making Time Irrelevant
(The Shape of the Concepts in Polish)

Summary

This chapter is devoted to philosophical and philological reflection on time
and eternity. The author analyses the concepts that relate to going beyond the cat-
egory of time: wiecznos¢ ‘eternity’, niesmiertelnos¢ ‘immortality’, ponadczasowosé
‘timelessness’ which are expressed in Polish with attendant lexemes. The study pres-
ents semantic interpretations of these lexemes, focusing mainly on the variously
understood lexeme wiecznos¢. The analyses reveal a picture of the ways of “going
beyond time” typical of the Polish language.

Keywords: expressions of the category of beyond time, eternity, immortality, time-
lessness
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Streszczenie

Przedmiotem opisu sg wlasciwosci duszy wytaniajace sie z analizy ponad 120
polskojezycznych memoéw internetowych, wyekscerpowanych z réznych zrédet,
z wykorzystaniem wyszukiwarki Google. W opisie wykorzystano zalozenia analizy
multimodalnej, badan jezykowego obrazu $wiata (JOS), a zwlaszcza prac odnosza-
cych sie do tekstowych obrazow $wiata, oraz narzedzia klasycznej analizy filolo-
gicznej. W wyniku wstepnego rozeznania materiatu przyjeto, ze zebrany materiat
tworzy dwa typy tekstow: pierwszy zawierajacy sentencje i ztote myséli oraz drugi -
skladajacy sie z klasycznych memoéw. Wyniki przeprowadzonych analiz zestawiono
z jezykowym obrazem duszy funkcjonujacym w polszczyznie. Memy internetowe,
ktére petnig wiele funkcji, w tym komunikacyjng, spoteczno-polityczna, grupo-
tworczg, ludyczng, edukacyjng, artystyczng, sg istotnym elementem wspoltczesnej
kultury - z jednej strony transmitujg jezykowy i szerzej kulturowy oglad $wiata
i cztowieka (przez cytaty, modyfikacje i parafrazy, réznorakie wykorzystanie dziet
kultury), z drugiej za$ ujawniajg sposéb postrzegania duszy zakorzeniony w po-
tocznym i wspolczesnym widzeniu $wiata i rzeczywistosci.

Stowa kluczowe: memy o duszy, mem jako gatunek pamieci zbiorowej, memy jako
aforyzmy, jezykowy i memowy obraz duszy, konceptualizacja duszy
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5.1. Wprowadzenie

Memy internetowe sg bardzo popularnym gatunkiem internetowym czer-
piacym z bogatego repozytorium kultury. Stuza do komentowania biezacych
wydarzen spoteczno-politycznych, postaw i decyzji ludzkich, a takze do wyra-
zania pogladow i przekonan, bywaja takze wykorzystywane w dyskusjach $wia-
topogladowych. Sg wigc istotnym elementem wspolczesnej kultury i komuni-
kacji - z jednej strony transmituja jezykowy i szerzej kulturowy oglad $wiata
i czlowieka (przez cytaty, modyfikacje i parafrazy, réznorakie odniesienia do
dziet kultury), a z drugiej ujawniaja sposéb postrzegania duszy zakorzeniony
w potocznym i wspotczesnym widzeniu $wiata i rzeczywistosci. Marta Wojcic-
ka trafnie zauwaza, ze sg gatunkiem pamieci zbiorowej (Wojcicka, 2019). Po-
dobnie jak przyslowia, frazeologia czy laczliwos¢ leksykalna zawieraja utrwa-
lone sposoby konceptualizacji duszy, a takze ze wzgledu na swoja popularnosé
transmitujg i utrwalaja te wyobrazenia oraz wplywaja na ksztaltowanie jej
wspolczesnego obrazu.

5.2. Cel, przedmiot i metoda

Przedmiotem opisu sg wlasciwos$ci duszy wylaniajace si¢ z analizy ponad
120 polskojezycznych memow internetowych, wyekscerpowanych z wykorzy-
staniem wyszukiwarki Google (wyszukanie: memy dusza) z réznych zrédet in-
ternetowych (np. Memy, b.d.; Paczaizm: Najlepsze obrazki w calych internetach!,
b.d.; Xdpedia: Cytaty, memy, Smieszne obrazki, Zyczenia, b.d.; blasty.pl. (b.d.).),
zebranych w grudniu 2020 roku. Z opracowania wylgczono memy zawierajace
sfrazeologizowane polaczenia: bratnia dusza i pokrewna dusza odnoszace si¢
do os6b'. Stanowig one licznie reprezentowang kategorie, ktéra wymaga odreb-
nego opisu. Uwzgledniono memy, w ktérych wystepuje wyraz dusza w znacze-
niach odnoszacych si¢ do pierwiastka boskiego, duchowego, niematerialnego
lub wskazujgcych na istote cztowieczenstwa czy narodu (por. WSJP, Dusza 1, 2,
3, 6). W analizie wykorzystano zalozenia analizy multimodalnej, badania jezy-
kowego i tekstowego obrazu §wiata oraz narzedzia klasycznej analizy filologicz-
nej. Wstepny oglad zebranego materiatu pozwolif na wydzielenie dwoch typow
tekstow: pierwszy zawierajacy sentencje i zlote mysli oraz drugi - sktadajacy sie
z klasycznych memow (por. pierwsza cze¢$¢ analizy materiatu).

' Pozostawilam tylko mem, w ktérym pokrewna duszg jest wiewiorka.
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5.3. Podstawowe ustalenia terminologiczne
i metodologiczne

Memy internetowe w potocznym rozumieniu sg utozsamiane ze $mieszny-
mi obrazkami. W opisach naukowych definiuje si¢ je réznorako? jako jednostki
kulturowego przekazu® (Dawkins, 1976/1996), narzedzie lub element komunika-
cji, jednostki informacji, mechanizm mediacyjny, teksty kultury (Nowak, 2013),
semiotyczne kompleksy (Kaminska, 2011, s. 61). Przywotane ujecia wskazuja
z jednej strony na ich zwigzek z procesem komunikacji, a z drugiej - na zanu-
rzenie w kulturze. W ten sposob wyznaczajg réwniez podstawowe funkcje tego
gatunku: grupotworczg, kulturotworcza, utrwalajacy, ludyczng, edukacyjna,
artystyczng, polityczno-spoleczng (Nowak, 2013, ss. 239-256), a takze konwer-
sacyjng (w tym informacyjna, ekspresywna, impresywna), opiniotworczg, saty-
ryczna i marketingowg (por. Kaminska, 2011, s. 68; Wdjcicka, 2019, ss. 38-40).

Istotag memow internetowych jest wykorzystanie zastanych tekstow i wzo-
réw kultury, funkcjonujacych w pamieci ludzi i budujacych ich $§wiadomosé¢,
w ktorych utrwalone sg elementy wiedzy, przekonan oraz sposobu postrzegania
$wiata i czlowieka. Zdaniem Marty Wojcickiej memowi jako gatunkowi pamie-
ci zbiorowej mozna przypisa¢ cztery fazy pamieci rozumianej jako proces: zapa-
mietywanie (dolgczanie nowych elementéw, doswiadczen, uzupetnianie tego,
co znane i dane), pamie¢tanie (trwanie, przekazywanie z pokolenia na pokolenie
tekstow, zwyczajow itp.), zapominanie (zamierzone lub §wiadome pomijanie ja-
kich$ elementéw, zwykle niepozadanych lub nieaktualnych) i przypominanie
(ponowne wilaczanie w strukture pamietania tego, co funkcjonowato w §wiado-
moséci spolecznej) (Wojcicka, 2019, s. 63). W pierwszym etapie wida¢ podobien-
stwo funkcji meméw do funkeji informacji dziennikarskiej, poniewaz dotycza
tego, co dana spolecznos¢ w pewnym czasie przezywa, czego doswiadcza, memy
moéwig o istotnych wydarzeniach i w ten sposéb je utrwalajg. Odnoszac sie do
drugiej fazy, nalezy zwrdci¢ uwage na to, ze dochodzi do rekontekstualizacji
i resemiotyzacji wykorzystanych tekstow (Iedema, 2013, s. 208). Temu proceso-
wi podlegaja zaréwno teksty nalezace do kanonu kulturalnego (lektury szkol-
ne, znane dziefa mistrzow malarstwa, kultowe filmy), jak i nowe wypowiedzi,
ktére zyskuja status skrzydlatych stéw. Zdaniem Marty Wojcickiej ,pamietanie
jest dialogiem memu jako tekstu z przeszlo$cia (inwariant) czy z réznymi pre-
zentowanymi w memach przeszlosciami oraz dialogiem tekstu z samym sobg
(warianty)” (Wojcicka, 2019, ss. 68-75). Zapominanie mozna odnie$¢ do dwdch
zjawisk: zapominanie przez mem (czyli pomijanie pewnych wydarzen, osob
w memach, takze selekcja materialu jako efekt dziatania tabu) lub zapominanie

> Szczegdlowe przywolania lekturowe por. Burkacka, 2017; Wojcicka, 2019, ss. 19-38.

* Pierwotnie (w ujeciu Richarda Dawkinsa) termin mem odnosit si¢ do kulturowych odpo-
wiednikéw genéw, jednak z czasem nabral nowego znaczenia, ktére zostato zakaceptowane przez
tworce terminu.
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memu jako tekstu (brak udostepniania, lajkowania, brak tworzenia licznych
modyfikacji). Przypominanie w memach odnosi si¢ do dwdch aspektéw: sie-
gania po teksty kultury (reprodukowanie) oraz wykorzystywania nowych tek-
stow, wystepujacych w innych mediach (np. telewizji, prasie) i utrwalonych
w pamieci zbiorowej, zwanych mediotekstami (Loewe, 2018; Wojcicka, 2019,
s. 80). Memy pelnig wiec istotng role w procesach pamietania i zapamietywa-
nia oraz wplywaja na ksztaltowanie modelu myslenia, zwlaszcza mtodych ludzi
(por. Makarowska, 2020, s. 357).

W wiekszoéci memy to twory anonimowe, zwykle zartobliwe, wykorzy-
stujgce mechanizm dysharmonii stylistycznej czy estetycznej. Ze wzgledu na
funkcjonujgce generatory ich tworzenia oraz sposdb upublicznienia (media
spoleczno$ciowe) $wietnie wpisujg sie w kulture uczestnictwa, umozliwiajg
w niej udziat (por. Nowak, 2013).

Typowy mem laczy dwa systemy znakéw: wizualany i werbalny, stad jest
zaliczany do gatunkéw transkryptywnych i multimodalnych, polisemiotycz-
nych (Stockl, 2015, s. 24; Szczesna, 2007, ss. 17, 29). Odczytanie niesionego zna-
czenia memu jest mozliwe dzieki analizie obu tych warstw. Przy czym czesto
mamy do czynienia nie tylko z prostym pofaczeniem senséw niesionych przez
rozne kody w przekazie, ale ze swoistym ,,budowaniem niesumarycznym”, mul-
tiplikatywnym (Bucher, 2015, s. 80), konstrukeja tresci pojeciowej wyzszego
sensu, jak ujmuje to E. Wolaniska (Wolaniska, 2007, s. 313). Niekiedy w sposob
zamierzony dazy sie w memach do osiggniecia napiecia miedzy obiema war-
stwami. Laczenie i naktadanie si¢ semiosfer prowadzi do aktywizacji procesu
odbioru i wzmacnia sile przekazu (por. Kudlinska, 2014, s. 315).

Nalezy zwrdci¢ jednak uwage na to, ze w memach czesto mamy do czynie-
nia zaréwno z prymarnymi systemami znakow, jak i wtérnymi (np. malarstwo,
literatura, film, teksty religijne, takze memy). Jak twierdzi Seweryna Wysto-
tuch:

Zasadnicze réznice miedzy systemami prymarnymi a systemami wtornymi pole-
gaja na tym, ze systemy prymarne - jezyk werbalny i kod wizualny - wyksztalcily
znaki konwencjonalne i obligatoryjne reguly laczenia znakéw (gramatyke). Nato-
miast systemy wtérne — znaki o charakterze relacyjnym i fakultatywne reguty ich
taczenia. [...] W systemach wtornych relacyjny charakter znakéw decyduje o ich
indywidualnym charakterze i przewadze znaczen konotacyjnych nad denotacja
(Wyslotuch, 2001, s. 22).

Nalezy doda¢, ze wielo$¢ czy niejednoznaczno$¢ odczytan memow (por.
Latoch-Zielinska & Kozak, 2016, ss. 158-174) moze by¢ wynikiem potaczenia
roznych kodéw i obecnosci systemoéw wtornych, a takze braku znajomosci kon-
tekstu i kompetencji niezbednych do wlasciwego odczytania tresci.

W prezentowanym tekécie przyjeto rozumienie memu internetowego
jako gatunku bedacego strukturg sktadajacg sie z elementéw graficznych i tek-
stowych, zwykle pochodzacych z repozytorium kulturowego (przywotanych
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w caloéci lub czesci, czesto modyfikowanych), stosowanych w celu komuni-
kacji (np. komentowania wydarzen), ekspresji (np. informowania o stanach
i przezyciach nadawcy) oraz zabawy (funkcja ludyczna), powielanych i przesy-
tanych gléwnie droga elektroniczng (czesto za posrednictwem mediéw spotecz-
no$ciowych).

Ze wzgledu na poruszane zagadnienia wyekscerpowane memy mozna za-
liczy¢ do grupy tematycznej obejmujacej problemy egzystencjalne, refleksje nad
sensem zycia i kondycja duchowa wspoltczesnego cztowieka, by odwotac si¢ do
typologii Haliny Kudlinskiej (Kudliniska, 2014, s. 317), lub do zbioréw memoéw
dotyczacych uczué i emocji oraz wartoéci' — w propozycji Malgorzaty Latoch-
-Zielinskiej i Anity Kozak (Latoch-Zielinska & Kozak 2016, ss. 160-165).

Wystepowanie réznych systemoéw semiotycznych i liczne odwotania inter-
tekstualne (wtdrne systemy znakéw) sklaniaja do wykorzystania zalozen mul-
timodalnej analizy dyskursu (por. ledema, 2013; Kawka, 2016° Mackiewicz,
2017; Piekot, 2016; Skowronek, 2018; Stockl, 2015) oraz przyjecia perspekty-
wy odbiorcy, ktory ,zgodnie ze swoja wiedza, do$wiadczeniami i potrzebami
(re)konstruuje globalny sens, poszukuje koherencji, konfigurujac dane pocho-
dzace z rdznych moduséw” (Mackiewicz, 2017, s. 38), czyli sposoboéw przeka-
zywania senséw. Za Hartmutem Stocklem przyjmuje, ze modusem® moze by¢
obraz i tekst, przy czym ze wzgledu na to, ze zebrany materiat sktada sie wyltacz-
nie z memow wykorzystujacych obrazy statyczne, w analizie nie wyrdzniam
wariantéw medialnych. W mniejszym stopniu uwzgledniam odniesienia do
koloréw (traktowanych jako submodus) i ich odcieni (cechy submoduséw), jesli
nie wplywaja w zasadniczy sposob na tres¢ przekazywang stowem. W przywo-
tanym cytacie pochodzacym z tekstu Jolanty Mackiewicz warto zwrdci¢ uwage
na zapis czasownika (re)konstruuje, ktéry wskazuje na dwie mozliwosci dziatan
odbiorcy: moze on budowa¢ sens memu (efekt samodzielnej pracy) albo dazy¢
do odtworzenia znaczenia wpisanego w mem (nadanego przez twérce memu).
I w pierwszym, i w drugim ujeciu, odbiorca musi by¢ aktywny, ale pierwsze ro-
zumienie zaklada wigkszg autonomiczno$¢ widza/czytelnika.

Warto podkresli¢, ze badania multimodalne maja charakter interdyscy-
plinarny i wykorzystuja rézne koncepcje i metody wypracowane przez semio-
tyke, dyskursologie (Mackiewicz, 2017, s. 38), medioznawstwo (Piekot, 2016),
a takze jezykoznawstwo, a zwlaszcza badan jezykowego obrazu $wiata (dalej JOS)
i tekstowych obrazéw $wiata (Bartminski, 1990; Filar, 2012; Grzegorczykowa,

* Pojedyncze memy mozna byloby zaklasyfikowa¢ do grupy: problemy zycia codziennego
(grupa ta wystepuje tez w propozycji H. Kudlinskiej), wptyw mediéw na nasz obraz $wiata.

* Zdaniem Macieja Kawki ,,semiotyczna kategoria multimodalnoéci wyrosta z przeswiadcze-
nia o mozliwoéci odrzucenia jezyka jako podstawowego srodka porozumiewania si¢ lub co naj-
mniej zredukowania jego udzialu w procesach komunikowania i tworzenia oraz przekazywania
znaczen na korzy$¢ innych systemow znakowych” (Kawka, 2016, s. 295).

¢ B. Skowronek definiuje modus - jako kazdy system semiotyczny stuzacy przekazywaniu
sensu (Skowronek, 2018, s. 15).
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1990; Kadyjewska, 2001; Koztowska, 2013; Lewicki & Tokarski, 1995; To-
karski, 2013, ss. 321-313; Tokarski, 2016; Zuk, 2010), oraz narzedzia klasycz-
nej analizy filologicznej. Odwotano sie réwniez do badan kulturowych (Fi-
ske, 2010; Storey, 2003) stosowanych przez Jakuba Nowaka do opisu meméw
(Nowak, 2013). W tekécie dominuje jednak perspektywa jezykoznawcza.

Przeprowadzona analiza ma charakter jako$ciowy, z rzadka w opisie od-
woluje sie do stopnia popularnosci poszczegélnych memoéw’. Warto podkresli¢,
ze prezentowana analiza dotyczy materialu wyekscerpowanego w grudniu 2020
roku i nie pretenduje do petnego opisu wszystkich meméw odnoszacych sie do
duszy, poniewaz nalezy mie¢ na uwadze duzg zmienno$¢ zasobéw memowych
iich bogactwo, a takze mozliwo$¢ wystepowania innych przyktadéw w ograni-
czonym i publicznie niedostepnym obiegu (np. w zamknietych grupach face-
bookowych). Wyniki przeprowadzonych analiz zestawiono z jezykowym obra-
zem duszy funkcjonujagcym w polszczyznie (por. Filar, 2012; Grzegorczykowa,
2016; Wysoczanski, 2016), a niekiedy siegnieto po konteksty badan dotyczacych
materiatu rosyjskojezycznego (Piasecka, 2008), zwlaszcza dotyczacego memoéw
internetowych (Makarowska, 2020).

5.4. Analiza materialu

Wstepny oglad zebranego materiatu pozwolit na wydzielenie dwoéch za-
sadniczych typéw memoéw: klasycznych realizacji gatunku oraz form odbie-
gajacych od stereotypowo postrzeganych memoéw. Roznia sie one rozlozeniem
sensu miedzy modusy i tresciami, ktére niosa. Wszystkie teksty pochodzace
z memow zostaly przywotane w oryginalnym zapisie.

5.4.1. Klasyczne memy

Jako klasyczne memy traktuje te reprezentacje tego gatunku interneto-
wego, ktére petnig gléwnie funkcje ludyczna lub komentatorska (spoleczna),
a calo$¢ niesionego sensu wynika z treéci niesionych przez oba modusy: obraz
i tekst. Grafika moze stanowi¢ nieodzowny element globalnego znaczenia
memu (np. rys. 5.1) lub doprecyzowa¢ informacje stowne, stanowi¢ ich istotny
kontekst (np. rys. 5.4).

Zastosowana w pierwszym memie konstrukcja sktadniowa: wprowadzona
spojnikiem gdy, zapowiada obecno$¢ drugiej czegsci wypowiedzenia, ktérg jest
obraz przedstawiajacy malpe® z przymknietymi oczami i ztozonymi rekami,

7 Zbadane 23 grudnia 2020 roku.

8 W wielu memach mozemy zaobserwowa¢ wykorzystanie zdje¢ zwierzat jako istot uosobia-
jacych typowe zachowania ludzkie (por. cykl o januszu i grazynie), co zbliza memy do konwencji
bajek zwierzecych.
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GDY PIERWSZY LYK PORANNEJ KAWY
SUBTELNIE MUSNIE TWOIA DUSZE

e

Rys 5.1. https://paczaizm.pl/memy/dusza/
page/2/

( Za dusze tukasza,
Za dusze Pawla

0 kurna, mnie tez ),

Rys. 5.3. https://paczaizm.pl/memy/dusza/
page/2/

Zdecydowanie stara niemiecka
dusza sie odezwata w zmywarce
Boscha.

Rys. 5.2. https://pocisk.org/stara-dusza/

Wsrystko crego pragnie drid ma dusza,
to litr Pana Tadeusza.

Rys. 5.4. https://www.blasty.pl/347/wszyst-
kiego-czego-pragne-dzis-ma-dusza-to-

litr-pana-tadeusza-aleksander-kwasniew-
ski

zanurzong w wodzie. Podobny rozklad tresci mamy w memie 2: ilustracja prze-
kazuje informacje, ze znak swastyki (wyswietlajacy si¢ w niemieckiej zmywar-
ce) ujawnia dusze ‘istote’ sprzetu.

Z nieco inng sytuacja mamy do czynienia w dwoch kolejnych memach.
W trzecim (rys. 5.3) grafika z jednej strony uprawdopodabnia sytuacje powsta-
nia homonimii skfadniowej (msza odprawiana za dusze i forma 1. osoby liczby
pojedynczej czasu przyszlego czasownika zadusié: zadusze), a z drugiej - thu-
maczy jej powstanie (odmienne rozumienie wypowiedzi powstaje w myslach
dziecka). Czasami obraz nie jest konieczny do zrozumienia tre$ci przekazu,
ale moze wprowadza¢ istotny kontekst, np. w memie nr 4 zdjecie Aleksandra
Kwaséniewskiego w okularach wprowadza nawiazanie do serii meméw uka-
zujacych polskiego prezydenta jako mitos$nika alkoholu i utrwalajacych taki


https://paczaizm.pl/memy/dusza/page/2/
https://paczaizm.pl/memy/dusza/page/2/
https://pocisk.org/stara-dusza/
https://paczaizm.pl/memy/dusza/page/2/
https://paczaizm.pl/memy/dusza/page/2/
https://www.blasty.pl/347/wszystkiego-czego-pragne-dzis-ma-dusza-to-litr-pana-tadeusza-aleksander-kwasniewski
https://www.blasty.pl/347/wszystkiego-czego-pragne-dzis-ma-dusza-to-litr-pana-tadeusza-aleksander-kwasniewski
https://www.blasty.pl/347/wszystkiego-czego-pragne-dzis-ma-dusza-to-litr-pana-tadeusza-aleksander-kwasniewski
https://www.blasty.pl/347/wszystkiego-czego-pragne-dzis-ma-dusza-to-litr-pana-tadeusza-aleksander-kwasniewski
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stereotypowy’ sposob postrzegania tej postaci (Wdjcicka, 2019, s. 155). Jest wiec
istotnym elementem budujacym serie, podobnie jak rozklad tekstu i zastoso-
wany rym.

Do grupy klasycznych memdéw mozna tez zaliczy¢ kilkana$cie innych
przyktadéw (11 memoéw w materiale). Dwa z nich odnosza si¢ do zwrotu grza¢
dusze i serce i wykorzystujg identyczny mechanizm poréwnywania i kontrastu
miedzy tym, co ogrzewa cialo (czapka — glowe, skarpety - stopy, rekawiczki -
rece), a tym, kto lub co moze przynies¢ cieplo sercu i duszy: kebab (rys. 5.5)
i Krzysztof Krawczyk (rys. 5.6)"°. Przekaz treéci jest dwumodusowy.

KRAWCZ NATORS
dwa rodzaje ogrzewania
KALORYFER KRAWCZYK

Grzeje glowe

Grzeje stopy

Grzeje rece

Grzeje dusze i grzeje grzeje
serce }owq i cialo dusze i serce
Rys. 5.5. https://paczaizm.pl/ Rys. 5.6. https://paczaizm.pl/memy/grzeje/
memy/grzeje/2 kebaby

W niektérych memach przywolywane sa utrwalone i w czesci sfrazeolo-
gizowane polaczenia: pokrewna dusza, dusza opuszcza ciato, oderwanie duszy
od ciata, brak zZywej duszy. Jednak kontekst: czasami tylko graficzny, a czasami
stowno-graficzny, powoduje zaskakujace odczytanie: duszg staje sie komputer
(on stanowi istote, najwazniejszg cze$¢ czlowieka''), pokrewna duszg jest wie-
widrka zjadajgca pizze'?, dusza opuszcza cialo kota'’; a brak Zzywej duszy jest od-
noszony do sytuacji braku reakcji na Facebooku (por. rys. 5.8). Niekiedy mamy
do czynienia z nietypows faczliwoscia leksykalng: dezynfekowaé dusze, zwrot

° O obecnosci, budowaniu i modyfikowaniu sterotypéw w memach internetowych por. Bur-
kacka, 2017.

1 Mem powstal przed $émiercig piosenkarza.

" W memie wystepuje zdjecie mezczyzny probujacego sita wyciagnac syna z domu (prawdo-
podobnie na wyjazd, poniewaz obok samochodu stoi walizka). Chlopak broni sie przed oderwa-
niem od komputera. Grafice towarzyszy tekst: Dramat oderwania ciata od duszy (mem 1).

'2 Memowy tekst: Dzisiaj spotkatem swojg pokrewng dusze (mem 2).

¥ Mem: Smutne zdjecie: dusza opuszcza ciato kotka zawiera zdjecie dwdch kotow, w tym jed-
nego bialego w ruchu, stojacego na tylnych fapach - ujetego jako wizualizacja duszy (mem 3).


https://paczaizm.pl/memy/grzeje/2 kebaby
https://paczaizm.pl/memy/grzeje/2 kebaby
https://paczaizm.pl/memy/grzeje/2 kebaby     Rys. 5.6
https://paczaizm.pl/memy/grzeje/
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ten mozna traktowac jako zartobliwy ekwiwalent picia alkoholu'. Przywoty-
wana jest tu konceptualizacja duszy jako bytu umieszczonego wewnatrz ciala
czlowieka. Interesujacy w swojej wymowie jest réwniez mem, w ktérym sto-
wom: chyba mi dusza wycieka towarzyszy zdjecie ubrudzonej dfoni, co zdaje
sie nie$¢ sens, ze dusza jest brudna. Nie wiadomo, czy ubrudzita sie, wyciekajac
z ciala (grzesznego i materialnego), czy tez to sama dusza jest brudna, a cialo
czyste (odwrdcenie typowego postrzegania relacji duszy i ciala®).

Chyba dusza mi
wycieka...

Rys. 5.7. https://besty.pl/tag/dusza/stro- Rys. 5.8. https://fabrykamemow.pl/memy/681
na/3

W klasycznych memach dominuje grafika ukazujaca postaci ludzkie
(w przywolanych przykladach to K. Krawczyk, A. Kwasniewski) lub zwierzece
(tu: koty, malpa, wiewidrka) czy filmowe (np. mistrz Yoda z Gwiezdnych wojen,
por. rys. 5.8.). Wykorzystywane sg zdjecia sytuacyjne, kadry z kultowych fil-
mow, zmodyfikowane fotografie pochodzace z Wikipedii lub innych memow,
grafiki zaczerpniete z generatoréw memow.

5.4.2. Memy aforystyczne

Drugi typ reprezentuja memy, w ktérych najwazniejszy jest tekst. Ta do-
minanta ujawnia si¢ dwojako: element werbalny jest gléwnym nosnikiem sensu
oraz zajmuje centralng pozycje w kompozycji, niekiedy naklada sie na catos¢
grafikiija przestania. Tekst ma charakter sentencji, aforyzmu, zlotej mysli, cze-
sto to cytat (ze wskazaniem autora stéw lub bez tej informacji), a podstawowym
celem modusu graficznego jest — jak mozna sadzi¢ — wprowadzanie w nastroj
zadumy, wzbudzanie lirycznego nastroju, np. rys. 5.9.

1 Tekstowi: Ja nie pije, ja dezynfekuje dusze towarzyszy grafika ukazujaca mezczyzne jako
typowego pijaczka (mem 4).

15 Ciato zwykle jest uyjmowane jako sktonne do upadku, niedoskonate, por. Wysoczanski, 2016.


https://besty.pl/tag/dusza/strona/3
https://besty.pl/tag/dusza/strona/3
https://fabrykamemow.pl/memy/681
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Uczucia to kolory duszy.
Sq cudowne i niezwykfte.

Bez nich swiat staje si¢

bezbarwny i ponury.

Life

Rys. 5.9. https://www.zamyslenie.pl/aforyzm/  Rys.5.10.https://www.lifeorlove.com/memy/
krajobrazy-sa-stanami-duszy-6687288/ 66183/mem-milto$¢-uczucie-uczucia-memy-
-cytaty

W przykladzie przedstawionym na rys. 5.9 dominuje kolor bialy i liliowy
(nieco zabrudzony). Biel z jednej strony buduje zamglony krajobraz, a z dru-
giej wystepuje w kolorze czcionki. Stuzy nadaniu wrazenia nierealnosci, ducho-
wosci, czystoéci i niewinno$ci, moze nawet niebianiskosci, tym bardziej ze na
pierwszym planie jest ukazana ziemia — wyrazna i w oddali zmrozona. Zbudo-
wana jest opozycja: ziemia (doczesno$¢, materialnosé) — duchowos¢ (niebo, dal,
nieoczywisto$¢, rozmycie). Kolor liliowy jako wariant fioletu konotuje smutek,
tesknote, zmierzch (por. zmierzch zycia), zalobe, a wiec i $mier¢, a nawet schy-
tek $wiata wartoéci, moment przejécia (por. Tokarski, 1995, ss. 217-219). Tekst
niesie informacje, ze przyroda nieozywiona (krajobraz) wyraza stany duszy.
Mozna sadzié, ze piekno krajobrazu ma oddawa¢ doskonato$¢ duszy czy jej nie-
zwyklos$¢, pejzaz ukazuje bowiem nieskazona urode przyrody, niebo Iaczy sie
z ziemia (w innej grafice — niebo odbija w tafli wody). Pozostaje oczywiscie do
rozszyfrowania, dlaczego zostal przywotany tylko jeden krajobraz, skoro mowa
o stanach duszy. By¢ moze jest jedng z egzemplifikacji standéw duszy'®.

O tym, ze grafika czesto pelni funkcje podrzedng, moze $wiadczy¢ czeste
opatrywanie tego samego tekstu réznymi ilustracjami', np. teksty z przywota-
nych memoéw (rys. 5.9 i 5.10) wystepuja z innymi obrazami'®. Nie mozna jednak
powiedzieé, ze dobdr grafikijestbezznaczenia, poniewazotwierardzne mozliwo-
$ciinterpretacji: uzycie do zobrazowania koloréw duszy zdjecia kredek ma praw-
dopodobnie sugerowa¢, ze mozna co$ pokolorowaé, zmieni¢ wyglad, a zastoso-
wanie grafiki ukazujacej przenikajace si¢ kolory nalozone na twarz moze przy-
wodzi¢ nieostros¢ klasyfikacji lub kierowa¢ mysl na odniesienia etnograficzne

16 Por. cykl 3 obrazéw Umberta Boccioniego pt. Stany duszy.

'7 Nie jest to zjawisko odosobnione w memach, wynika z wlasciwoséci gatunku i korzystania
z generatoréw memow. Mozna tez spojrze¢ na te praktyke jako przejaw atrakcyjnos$ci pewnych
skrzydlatych stow czy grafik (np. reprodukcji znanych obrazéw), co wynika z ich rozpoznawalno-
$ciirangi wkulturze.

'® Np. memy 5, 6.


https://www.zamyslenie.pl/aforyzm/krajobrazy-sa-stanami-duszy-6687288/
https://www.zamyslenie.pl/aforyzm/krajobrazy-sa-stanami-duszy-6687288/
https://www.lifeorlove.com/memy/66183/mem-miś
https://www.lifeorlove.com/memy/66183/mem-miś
https://www.lifeorlove.com/memy/66183/mem-miś
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(np. przywolywac $wieto Holi zwiastujace koniec zimy i zapowiadajace nadej-
$cie czasu obfitosci w Indiach). Te rézne wizualizacje koloréw duszy mozna po-
traktowac jako rézne metafory stuzace wyrazeniu danej tresci. Tekst: Straszna
jest rzecz, kiedy dusza si¢ zmeczy szybciej zZyciem niz ciafo (niekiedy ze wskaza-
niem na Marka Aureliusza jako autora aforyzmu) wystepuje w ponad dwudzie-
stu réznych memach (stan na 16.04.2020).

: Dusze przemierzajg wieki, jak chmury
To musi byl cos wigeej niz chemia,
ktéra napedza organizm, )
mamy serca by kochaé, uczucia by mée je ri
Gdzies, pomigdzy tkankami i sfowa
Jjest dusza, ktéra zmusza nas do
pokonywania kolejnych granic.

przemierzajgzniebo i choé ani ksztaft

chmury iani barwaliani wielkosé nigdy

takie same nie'zostajg, ciagle jest
chmurg. | tak samo, z duszq jest! Kto
rzec moze) skad chmural przywiata?

Albo'kto ta“dusza bedzie jutro?

xdpediapl

Rys. 5.11. https://www.xdpedia.com/31037/ Rys. 5.12 https://www.xdpedia.com/37641/

dusza_niewidzialna_sila_kierujaca_cia- dusze_przemierzaja_wieki_jak_chmury.
lem.html htmlhttps://www.xdpedia.com/tag/du-
sza/10

Samotnoéé

jest jak ogréd, ’
== w ktérym dusza usycha,
taby tecay, a kwiaty przestaj pachni

adyby oczy nie 2naty tez. T

Rys. 5.13. https://memy:tapeciarnia.pl/dusza- Rys. 5.14. https://www.zamyslenie.pl/afo-

-nie-znalaby-teczy-gdyby-oczy-nie-znaly-lez ryzm/samotno-jest-jak-ogrd-w-ktorym-
-dusza-usycha-a-kwiaty-przestaj-pach-
nie-5116944/

Zardéwno sposob przekazywania tresci, jak i budowa przywotanych przy-
ktadéw odbiega od typowych memoéw, a zwlaszcza demotywatordw, czesto uzna-
wanych za prototypowe memy. W memach aforystycznych grafika nie jest istot-
nym elementem niesionego sensu, mozna méwi¢ ewentualnie o wzmocnieniu
wymowy czy budowaniu pewnego kontekstu odbioru. Dominuja tu zdjecia


https://www.xdpedia.com/31037/dusza_niewidzialna_sila_kierujaca_cialem.html
https://www.xdpedia.com/31037/dusza_niewidzialna_sila_kierujaca_cialem.html
https://www.xdpedia.com/31037/dusza_niewidzialna_sila_kierujaca_cialem.html
https://www.xdpedia.com/tag/dusza/10
https://www.xdpedia.com/tag/dusza/10
https://memy.tapeciarnia.pl/dusza-nie-znalaby-teczy-gdyby-oczy-nie-znaly-lez
https://memy.tapeciarnia.pl/dusza-nie-znalaby-teczy-gdyby-oczy-nie-znaly-lez
https://www.zamyslenie.pl/aforyzm/samotno-jest-jak-ogrd-w-ktrym-dusza-usycha-a-kwiaty-przestaj-pachnie-5116944/
https://www.zamyslenie.pl/aforyzm/samotno-jest-jak-ogrd-w-ktrym-dusza-usycha-a-kwiaty-przestaj-pachnie-5116944/
https://www.zamyslenie.pl/aforyzm/samotno-jest-jak-ogrd-w-ktrym-dusza-usycha-a-kwiaty-przestaj-pachnie-5116944/
https://www.zamyslenie.pl/aforyzm/samotno-jest-jak-ogrd-w-ktrym-dusza-usycha-a-kwiaty-przestaj-pachnie-5116944/
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zamglonych drég (rys. 5.9), krajobrazéw (por. rys. 5.11, 5.12), przyrody nie-
ozywionej (zwlaszcza zdjecia przedstawiajgce morze, por. rys. 5.13) lub flory®
(por. rys. 5.14), zachod6w lub wschodow stonca? (por. rys. 5.11).

Warto zaznaczy¢, ze obrazy gor, skal, morza sg zwykle wykorzystywane
jako sposdb wizualizacji tematyki religijnej (Bég, wiara, dusza, nie$miertel-
no$¢). Réwniez widok teczy nie dziwi, poniewaz czesto obrazuje facznos¢ zie-
mi z niebem, droge do nieba, nadzieje??, stanowi biblijny znak potwierdzenia
przymierza (ksiega Genesis). Z kolei wschody i zachody Zycia moga wigza¢ sie
z poczatkiem i koficem Zycia, polgczeniem nieba i ziemi. Pigkno krajobrazu czy
roélin odnosi si¢ do efektéw mocy kreacyjnej Boga. Zreszta wycieczki w gory,
oddalenie od miasta i siedzib ludzkich (zycie pustelnicze), pokonywanie trudéw
wypraw sg praktykowane réwniez jako formy rekolekeji, kontaktu z Bogiem,
stuza medytacji i rozwazaniom.

Jesli w memach tego typu pojawiajg sie postaci ludzkie, to czesto ukazane
tylko w konturach, zamyslone, zaplakane, ukazane z pewnego oddalenia. Nie-
rzadko grafika ukazuje tez oczy® lub reke?*, takze dlonie przestaniajace twarz®.
Postaci ukazane w memach sg zamysélone lub placzg. Zasloniecie twarzy ma
ukry¢ emocje przed osobami z zewnatrz, przed ich wzrokiem. Tym bardziej,
ze w kilku memach mozemy odnalez¢ informacje, zZe oczy sg zwierciadlem du-
szy*. Dos¢ czesto grafika jest monochromatyczna. Podobnie jest w rosyjsko-
jezycznych memach, na co zwraca uwage Makarowska (Makarowska, 2020,
s. 353), co mozna interpretowac jako sposdb wyrazenia ponadczasowosci afory-
zmow, wyraz artyzmu (fotografia artystyczna jest czesto czarno-biata) lub checi
uwypuklenia tekstu.

Warto réwniez zwréci¢ uwage na wizualizacje duszy, przypominajace uje-
cia znane z kadrow filmowych: postaci w bialej po$wiacie, oddzielajgce si¢ od
ciata lub zawieszone nad ziemia, unoszgce si¢ w powietrzu (rys. 5.15), lub ob-
razowania znane z malarstwa (postaci $§wietych, anioty, Duch Swiety, a nawet
Bég): $wiecaca, rozemglona na brzegach kula (rys. 5.16).

Warto zaznaczy¢, ze analizowany material, cho¢ byt efektem wyszuki-
wania memow, to poszczegoélne przyklady nie zawsze byly tak opisywane —

' Przywolajmy przyktady: mem 7, por. rys 5.11. Podobny zabieg obserwujemy w rosyjsko-
jezycznych memach o duszy, tam réwniez sa wykorzystywane pigkne krajobrazy (Makarowska,
2020, s. 344).

** Np. memy 8-10.
! Por. rys. 5.11; mem 11.

2 W Iliadzie Zeus rozwiesza tecze jako zty znak dla $émietelnikow. Tecza pojawia sie tez
w kulturze ludowej i przystowiach.

# Np. mem 12.

2 Np. mem 13.

» Np. memy 14-16.

* Mem 17 z takim tekstem 23 grudnia 2020 roku mial 5092 wyswietlen. Inne przykiady:
memy 18, 19.
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Dusza, ciato
To idealna kompozycja ! Z tego $wiata wezmiesz tylko tyle,
alegtolnie ciato tu gra

plerwszg role,

leez dusza. '/

Ciato jest ty{ko posto, ile udzwignie twoja dusza

abylwyrazicidusze:
bestyicomlpl

Rys. 5.15. https://besty.com.pl/memy/2360/ Rys. 5.16. https://kolobrzegwiary.pl/?p=412
cytaty-sentencje-cytat-mem-cytaty_o_zy-
ciu-besty-dusza-obrazki-cialo

wystepowaly okreslenia: aforyzmy, tapety lub zapisy ztozone: cytaty-sentencje-
-cytat-mem-cytaty, co wskazuje na trudnosci w klasyfikacji lub rozmycie granic
gatunkow?, zwlaszcza w kulturze popularne;j.

Memy aforystyczne zawieraja tresci o charakterze sentencji, ztotych my-
$li, wyrazaja madrosci zyciowe, czesto wystepuja w nich sformutowania meta-
foryczne. Mozna je uja¢ jako wspdtczesne odpowiedniki przystéw. Memy tego
typu nie pelnia funkcji ludycznej. Strona graficzna zwykle jest podporzadko-
wana warstwie stownej i petni funkeje ilustracyjna, ewokujaca nastréj zadumy.
Niekiedy struktury te zawieraja apostrofy do Boga i przypominajg modlitwe,
np. Gdy sen mnie ogarnie, Panie, Niechaj chroni mnie Twe ramie. Jesli we $nie
umrzeé musze, Blagam, Panie, Wez mq dusze (mem 38).

5.4.3. Analiza laczliwosci stowa dusza w memowych
tekstach (na tle jezykowego obrazu duszy)

Wyraz dusza wystepuje w bogatych polaczeniach z réznymi cze$ciami
mowy. Wéréd okreslen przymiotnikowych znalazly si¢ struktury lewostronne:
ludzka dusza, naga dusza. Zwlaszcza pierwsze wyrazenie wydaje si¢ interesu-
jace, poniewaz wydaje sie oczywiste, ze ludzie maja dusze, jednak WSJP notu-
je polaczenia wskazujace na odniesienia duszy do innych bytéw niz cztowiek
(znaczenie 6, ksigzkowe ‘niematerialny skladnik wystepujacy w przedmiotach

¥ Mozna zaklasyfikowac te teksty kultury réwniez jako plakaty czy tapety (tto ekranu kom-
puterowego).


https://besty.com.pl/memy/2360/cytaty-sentencje-cytat-mem-cytaty_o_ło
https://besty.com.pl/memy/2360/cytaty-sentencje-cytat-mem-cytaty_o_ło
https://besty.com.pl/memy/2360/cytaty-sentencje-cytat-mem-cytaty_o_ło
https://kolobrzegwiary.pl/?p=412
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nieozywionych, tez roélinach i zwierzetach, postulowany w niektérych pier-
wotnych religiach’) oraz liczne znaczenia przenosne, np. dusza projektu, samo-
chodu. Na to rozszerzanie pojecia duszy zwracala uwage R. Grzegorczykowa
(Grzegorczykowa, 2016, s. 128). Dusze w tym sensie majg tez ksigzki, cho¢ w me-
mach jest to ujete nieco przewrotnie, dusza ksiazki to dusze autordw, czytelni-
kow i 0s6b, ktore marzg o ksigzkach?.

Liczne sa tez polgczenia z przymiotnikami nazywajacymi kolory: jasna
dusza, kolorowa dusza, por. tez wyrazenie kolory duszy, oméwione w dalszej
czesci tekstu. Znaczenie tych jednostek odnosi si¢ do przeno$nego sensu przy-
miotnikéw: jasny na ogol niesie pozytywne konotacje, por. jasna strona mocy,
pojasniel, wigzacy si¢ ze $wiatlem®. Podobnie kolorowy, np. zyczenia koloro-
wych snéw, frazeologizm kolorowy zawrét glowy. Znaczenie jest wzmacniane
przez grafike przedstawiajaca réznokolorowe kredki, kolory naniesione na
twarz. Warto jednak podkresli¢, ze brak jest wskazania na konkretng barwe.
Oceng estetyczng wnosi przymiotnik piekna dotaczany do rzeczownika dusza®.

Inne odnotowane pofaczenia wskazuja na uczucia lub dziatania, ktd-
rym poddana jest dusza: cierpigca, smutna, zdruzgotana, zniszczona, zranio-
na. Znaczna cze$¢ tych okreslen zwykle odnosi si¢ do cztowieka (zdruzgotany)
i zwierzecia (cierpigcy, smutny, zraniony*), jedynie zniszczony na bogatsza tacz-
liwos¢ (np. zniszczony cztowiek, budynek, przyroda). Spéjrzmy na przyktady me-
mowych tekstow: Jakze smutna jest dusza, gdy smutna jest z mitosci; O wiele
tatwiej jest wyleczy¢ zranione cialo niz cierpigcq dusze (mem 34); I nie jestem
juz niczym innym niz skorupg dla zniszczonej duszy; Same uczucia niczego nie
naprawig. Mowi sig, ze mitos¢ wszystko wybaczy. Ale to nieprawda. Nie, kiedy du-
sza jest tak bardzo zraniona (mem 35); Istnieje roznica miedzy ztamanym sercem
a zdruzgotang duszg. Dusza bywa takze zmeczona zyciem, co odnosi sie do de-
presji, niekiedy do wypalenia zawodowego. Przywolajmy tekst z memu: Straszng
jest rzeczg kiedy dusza zmeczy sie zZyciem szybciej niz ciafo... (mem 36). O tym, ze
ten tekst jest dla uzytkownikéw wazny, moze $wiadczy¢ umieszczenie tego afo-
ryzmu w ponad dwudziestu memach rézniacych sie grafika (stan na 16.04.2021).
Odnotowano tez pofaczenia stowa dusza z zaimkami dzierzawczymi: moja
i twoja dusza, wprowadzajace odniesienia do nadawcy i adresata memu.

# W jednym z memoéw wystepuje tekst: Ksigzki majg dusze, dusze tych, ktérzy je piszg, tych,
ktérzy je czytajg i ktérzy o nich marzg (mem 20).

» W niektérych memach $wiatlo lub blask pojawia si¢ w warstwie graficznej, niekiedy mowa
o $wietle, ktdre przez oczy dostaje sie do duszy. Jak dowodzi Makarowska w rosyjskojezycznych
memach o duszy czesto jest mowa o blasku duszy albo o $wietle, ktére wypeinia dusze (Makarow-
ska, 2020, ss. 342, 351).

3 Mem ten ma mocno ironiczng wymowe zawartg w tekécie: Dlaczego nie masz meza? Czekam
na kogos, kto poza cyckami i dupg dostrzeze pickno mojej duszy. Czyli czekasz na diabta? (mem 21).

' Cho¢ rany moga tez miec rosliny, np. kora drzewa (por. USJP, 2003 hasto: rana znaczenie 2.
z kwalifikatorem lesn. ogr.).
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Wsréd potaczen rzeczownikowych nalezy odnotowad kolokacje: porozu-
mienie dusz, zwigzek dusz ‘milo$¢, mistyczne polgczenie dusz, przywodzace na
mys$l teksty mistyczne lub literackie - zwtaszcza doby romantyzmu, oraz zwigz-
ki przywodzace sfere religijna: tajemnica duszy i glebia duszy. Ta ostatnia kolo-
kacja nawigzuje do konstrukcji przyimkowej w glebi duszy. Odmienny charak-
ter majg wyrazenia: kolory duszy (wystepujace w tytule tekstu) oraz cierpienie,
smutek, bol**, stan lub stany duszy*, nawiazujace do oméwionych wczesniej po-
faczen przymiotnikowych. Sfrazeologizowany charakter ma zwiazek choroby
duszy, zwykle odnoszony do depresji (nazywanej czesto chorobg duszy i ciata),
nerwicy czy grzechu.

Zrédlem cierpien duszy moze by¢ réwniez piekna kobieta, por. Pigkna ko-
bieta to piekto dla duszy*'. Doskonale cialo zostaje ukazane jako zrédlo wo-
dzenia na pokuszenie, a nie zrédlo estetycznych doznan, co by¢ moze wynika
z braku mozliwosci zrealizowania pozadania lub naktadanych ograniczen. Gra-
fika prowadzi nas w strone odniesien seksualnych, ukazuje bowiem nagie plecy
i posladki kobiety. Podobnie jak w memach rosyjskojezycznych dusza jest
przedmiotem negatywnych dzialan, dzieje si¢ jej krzywda, stad pojawia sie cier-
pienie (por. Makarowska, 2020, s. 344).

W $wietle analizy zebranego materialu mozna tez stwierdzi¢, ze dusza jest
podzielna, $wiadcza o tym wystepujace w memach sformutowania: pofowa du-
szy, czgstka duszy (np. Zaufanie to czgstka duszy, ktérg oddajesz komus w na-
dziei, ze nadal pozostanie Twoja). W rzeczownikowych polaczeniach réwno-
rzednych dominuja kolokacje dusza i serce, czesto mamy opozycyjnie wzgledem
siebie usytuowane wyrazy dusza i ciato, niekiedy triade dusza - serce - ciato lub
sporadycznie mozg - dusza - serce. Dusza zwykle jest umiejscawiana w ciele -
ujmowanym jako pojemnik, opakowanie dla niej, niekiedy wiezienie, rzadziej -
w niebie®, lub jako samodzielny byt (sama potrafi zyc*®). Takie ujecia sg zgodne
z jezykowym obrazem duszy, w ktérym wskazuje si¢ na taczno$¢ duszy i ciala,
zawieranie si¢ duszy w ciele (Wysoczanski, 2016, ss. 139, 145) i mozliwo$¢ ich
rozdzielenia, o czym $wiadczg kolokacje: dusza odchodzi, uwalnia sie z ciata.
Na antagonizm duszy i ciala wskazuje polaczenie: walka duszy i ciata, cho¢
mozliwa jest réwniez réwnowaga duszy i ciala (Wysoczanski, 2016, ss. 144-
145). W memach pojawia sie sformulowanie dusza opuszcza cialo, jednak nie

32 Por. mem 22 z tekstem: Pita, by zagtuszy¢ bél ciata, lecz pita takze, by sttumic bél duszy.
¥ Por. mem 23 zawierajacy tekst: Smutek odzwierciedla stan Twojej duszy, bezradnos¢ - stan serca.

3* Calos¢ tekstu ma postac nastepujaca: Pigkna kobieta to niebo dla oczu, piekto dla duszy, czy-
Sciec dla portfela (mem 24). Najwyzsza liczba wyswietlen (spo$rod odnotowanych): 6858 wskazuje
na duzg popularno$¢ memu i atrakcyjno$¢ zawartego w nim sformutowania (by¢ moze wspiera ja
grafika).

3 Mem 25 z tekstem: Bliskim méw, gdyby pytali, ze chwilowo zmienitam adres, Ze w niebie lecze
dusze z silnego przedawkowania rzeczywistosci.

3 Por. mem 26 z tekstem: Dusza jest jak wyspa, Nawet sama potrafi zy¢.
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jest to zwrot wystepujacy czesto, a jesli jest wykorzystany, to bywa umieszczany
w kontekscie humorystycznym. Zdaje sie, ze w sposobie przedstawiania duszy
dominuje perspektywa ziemska, doczesna.

Jednak w memach pojawiaja si¢ tez inne ujecia: Czlowiek - skorupa dla
zniszczonej duszy (por. rys. 5.17). Interesujace jest tu ujecia czlowieka jako sko-
rupy, a nie jako potaczenia ciala i duszy (lub takze ducha), dodajmy: zniszczonej
duszy. Spotykamy takze inne kolokacje: cialo jest ukazane jako widzialna cze$é
duszy lub element stuzacy do wyrazania duszy. Przywotajmy memowe teksty:
Nie jestem ciatem, w ktorym mieszka dusza, jestem duszq ktora ma widzialng
czes¢ zwang ciatem (rys. 5.18); Dusza, ciato. To idealna kompozycja, ale to nie
ciato tu gra pierwszg role, lecz dusza. Cialo jest tylko po to, aby wyrazi¢ dusze.

Nie'jestem' ciatem, w ktorym
mieszka dusza)jestem duszg
ktora ma \widzialng czese

zwang ciatem.
xd| pe..-_{l'a_lwf

| nie jestem juzd

inngm niz skorupaRdlag)
 zniszczonej di

Rys.5.17. https://www.xdpedia.com/  Rys. 5.18. https://www.xdpedia.com/tag/dusza/12
tag/dusza/12

W memach odnajdujemy réwniez inne umiejscowienia duszy, ktdra znaj-
duje si¢ gdzies miedzy tkankami a stowami*, a nawet moze wystepowaé w dwoch
ciatach jednoczesnie (w ciatach przyjacidtek), por. tekst z jednego z memow:
Przyjaciétki to jedna dusza w dwéch ciatach... (mem 37), lub zmienia¢ ciala,
w ktérych zyje (ujecie zblizone do koncepcji reinkarnacji, por. Dusze przemie-
rzajg wieki, jak chmury przemierzajg niebo i cho¢ ani ksztatt chmury, ani barwa,
ani wielkos¢ nigdy takie same nie zostajg, ciggle jest chmurg. I tak samo z duszg
jest. Kto rzec moze, skgd chmura przywiata? Albo kto tg duszg bedzie jutro? Po-
taczenie jedna dusza w dwéch ciatach zwykle odnoszone jest do matzonkéw

¥ Mem z tekstem: To musi by¢ cos wigcej niz chemia, ktora napedza organizm, mamy serca by
kocha¢, uczucia by méc je ranié. Gdzies, pomiedzy tkankami i stowami jest dusza, ktéra zmusza nas
do pokonywania kolejnych granic (mem 27). Mem cieszy! si¢ popularnoscia (2882 wyswietlen).


https://www.xdpedia.com/tag/dusza/12
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(podobnie: dwa ciala, jedna dusza), na co wskazuje Wysoczanski, podkreslajac
wlasciwosci scalajace duszy (Wysoczanski, 2016, s. 146).

Konceptualizacje duszy odbiegajaca od jezykowego jej obrazu przynosi
mem, w ktérym wskazuje si¢ na material — tkanine budujaca lub bedacg ele-
mentem duszy. W tym ujeciu wspomnienia sg ujmowane jako zagniecenia
i umiejscawiane w duszy, por. Najbolesniejsze wspomnienia najlatwiej jest przy-
wolalé. Trwale zmieniajg czlowieka. Nawet jesli sie z nich otrzgsniesz, pozosta-
wiajg zagniecenia na tkaninie Twojej duszy.

Inne wystepujace w memach potaczenia z rzeczownikami wskazujg na wia-
$ciciela (cho¢ nie jest to najlepsze okreslenie) duszy: dusza mezczyzny, dusza czto-
wieka lub budujg rozbudowane struktury: lekarstwo dla mojej duszy, ciato bez
duszy. Skoro istnieja choroby duszy, a dusza moze by¢ cierpigca czy zniszczona,
to naturalne jawi sie polaczenie lekarstwo dla duszy, por. Twdj dotyk, dziata jak
lekarstwo dla mojej duszy. Ciag ten mozna uzupetni¢ kolokacjami czasowniko-
wymi: leczyé, wyleczy¢ dusze, takze zartobliwym dezynfekowa( dusze.

Jakim dzialaniom moze by¢ jeszcze poddana dusza? Mozna odda¢ komus$
dusze® lub obdarowac kogo$ duszg (mozna jg wiec przekazywac, nie jest na stale
zwigzana z jednym cialem), mozna jg ukrasé® lub odkry(, a takze pozred, zezre(,
pochtongé, a nawet ztamac*, np. I Smiato moge stwierdzié, ze jestes moim cichym
uzaleznieniem, ktore pochtania mojg dusze*'). Odnotowano tez jeden mem z po-
taczeniem zawierajacym wulgarny czasownik: Nigdy nie przysztoby mi do glo-
wy, Ze mozna komus nasra¢ w dusze (cytat z utworu Bierki Marcina Szczygiel-
skiego).

W $wietle meméw dusza wykonuje tez pewne czynnosci fizyczne: moze
muskac, spadac z nieba, rozdzielac si¢ na dwie czesci*?, co§ udzwigngé, jest tez
ujmowana ze wzgledu na potozenie, umiejscowienie, np. Dusze przemierzajg
wieki, jak chmury przemierzajg niebo [...].

* W memie z tekstem: Wiesz chciatem by¢ kims wigcej dla ciebie trzymac Cie za Twoje donie
i tylko dla Ciebie byc tu i tylko zy¢ razem z Tobg i iS¢ przez swiat tq jedyng dla nas drogg. Oddac Ci
wszystko, da¢ CI szczescie, daé site, wiare, daé Ci wszystko co najlepsze. Oddac Ci serce wraz z nim
mojg dusze... (mem 28), mem miat az 5524 wyswietlenia.

¥ Np. Czlowiek, ktéry zdradza jest gorszy od zlodzieja, bo okrada z duszy, wiary, nadziei
(mem 29).

0 Np. Gdy ztamiesz komus serce i dusze, nie oczekuj, ze ponownie otworzy Ci drzwi do swojego
zycia (mem 30). Podobnie w rosyjskojezycznych memach: dusza moze by¢ ztamana (Makarowska,
2020, s. 341).

! Grafika wskazuje na kontekst relacji mitosnych (znaczna liczba wyswietlen: 2637). W nie-
ktérych memach z tym tekstem ukazano tez pocatunki, np. mem 31.

2 Por. Méwig, ze kiedy rodzi si¢ cztowiek, z nieba spada dusza i rozdziela si¢ na dwie czesci. Jed-
na z nich trafia do kobiety, a druga do mezczyzny. Natomiast cale zycie polega na tym, aby znalez¢
drugg potowe. Potowe wlasnej duszy. Pofowe swojego serca, Potowe samego siebie (mem 32; 2845
wyswietlen).
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Kolokacje czasownikowe wskazuja na to, ze dusza jest aktywna: gra pierw-
szq role®, zmusza do pokonywania granic, przemierza wieki, mieszka i wzywa,
opuszcza ciato. Przezywa emocje i stany — podobnie jak czlowiek: czuje, pra-
gnie, cieszy sie, jest odwazna, niekiedy meczy sie zZyciem, potrafi dojrzeé piekno,
zna tecze, zyje. Moze zagubic sie lub odezwac sie w kim§. Czesto bywa zraniona,
porozrywana, smutna, zmeczona, rzadziej — otwarta. Bywa takze poddawana
dzialaniom innych oséb (okras¢ kogos z duszy, dezynfekowac dusze, odrywaé
dusze od ciata, tamac komus serce i dusze, pozre¢ komus dusze**) lub Boga (Bdg
bierze dusze).

Na uwage zastuguje tez nietypowe polaczenie: mierzyc sie duszami (Ludzie
powinni mierzy¢ si¢ duszami, a nie kieszeniami; (mem 38), przywolujace porow-
nywanie ludzi ze wzgledu na przymioty duszy (moze réwniez umystu), na co
wskazuje wyraznie drugi czton (kieszenie) przywotujacy aspekt finansowy (por.
drugie znaczenie rzeczownika kieszert w USJP: ‘o wlasnych lub czyichs srodkach
finansowych, funduszach, pienigdzach’) (USJP, 2003). Podobne zestawienie du-
szy i pieniedzy odnotowuje Olga Makarowska (Makarowska, 2020, s. 348).

Analiza tekstow zamieszczonych w memach potwierdza tez funkcjono-
wanie - utrwalonego w jezykowym obrazie — zwigzku duszy ze sztuka (w JOS
sztuka jest ujmowana jako pokarm duszy, w memach muzyka moze otwieraé
dusze®), ze 1zami, ktdére przynosza ukojenie duszy (por. Wysoczaniski, 2016,
s. 142), nieco inng funkcje petnig tzy w rosyjskojezycznych memach: dusza ma-
terializuje sie przez zy (por. Makarowska, 2020, s. 344). Jak wykazal Wyso-
czanski, w jezykowym obrazie duszy istnieja powiazania duszy z czotem, ocza-
mi, uszami, ramieniem, sercem, kolanami, pietami i krwig (Wysoczanski, 2016,
ss. 147, 150-152). Material memowy potwierdza zwigzek duszy i oczu*® (widocz-
ny w grafice i wykorzystaniu frazy: oczy sqg zwierciadtem duszy lub zdaniach,
w ktdrych wskazuje sie, ze w oczach mozna dojrze¢ dusze), brak jednak po-
$wiadczen polaczen z innym czedciami ciala.

W memowych ujeciach dusza jest miejscem, w ktéorym odbywaja sie spotka-
nia lub przechowywane s3 w nim wspomnienia (wspomnienia mogg by¢ zapisa-
ne jako zagniecenia na tkaninie duszy, co stanowi interesujaca konceptualizacje
duszy jako ubrania czy tkaniny, ktora niekiedy dokumentuje przeszto$¢, np. pla-
my, przetarcia moga przypomina¢ wydarzenia z przesztoéci). Dusza ma glebie,
w ktdrej rodzi si¢ mitosé. To ujecie duszy jako pojemnika czy zrédia uczué jest
wspdlne dla polsko- i rosyjskojezycznych meméw (Makarowska, 2020, s. 343).

# Tu chyba mamy do czynienia z kontaminacja dwoch frazeologizmoéw: grad pierwsze skrzyp-
ce i odgrywac gtowng role.

# W zartobliwym w wymowie memie z tekstem: Pozre nie tylko Twoje ciato ale i dusze (humor
wynika z zestawienia zdjecia malego pieska z czasownikiem pozrec¢) (mem 33).

* Podobny obraz mamy w rosyjskojezycznych memach (por. Makarowska, 2020, s. 353).

¢ Makarowska na materiale rosyjskojezycznym pokazuje zwigzki duszy i oczu, a takze serca,
twarzy i ust (Makarowska, 2020, s. 355).
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W zebranych polskojezycznych memach nie znalaztam powiazania duszy
ze snem i sforicem?, ktore wystepuja w rosyjskojezycznych memach o podob-
nej tematyce (Makarowska, 2020, ss. 348, 351). Podobienstwa dotyczg wigzania
cierpien duszy z samotnoscig, a dobrego stanu - z milo$cig, radoscia, uroda,
cieplem i storicem (Makarowska, 2020, ss. 341, 351), stad pojawia si¢ koniecz-
no$¢ dostarczenia ciepla z zewnatrz, inspiracji (Makarowska, 2020, s. 346), kt6-
re ogrzeja dusze. Dusza potrzebuje wody, pokarmu (por. dusza usycha, dusza
pragnie), ktorym moga by¢ uczucia, zwlaszcza milos¢, ktora otwiera tez dusze
na $wiatlo.

5.5. Wnioski

W ujeciach memowych dusza i serce si¢ dopelniaja, czgsto wystepuja ra-
zem w kolokacjach i sg faczone z uczuciami (ukazywane jako ich siedliska). Do-
step do duszy zapewniajg oczy, ktére sa ujmowane jako zwierciadlo duszy, co
jest zgodne z jezykowym obrazem duszy utrwalonym w polszczyznie. Relacje
dusza - ciato sg skomplikowane: z jednej strony sa w opozycji (sg sobie prze-
ciwstawiane), ale z drugiej tworzg calo$¢, z reguly nie moga istnie¢ bez siebie.
W memach dusza z rzadka opuszcza cialo, cho¢ bywa zabierana lub kradziona,
zwykle stanowi istote czlowieka, dotyczy sfery jego przekonan, uczu¢ i warto-
$ci. Niekiedy cialo jest ujmowane jako czes¢ duszy, jej widzialna warstwa lub
skorupa.

Tylko niewielkg cze¢$¢ analizowanego materialu stanowia memy, w ktd-
rych mamy do czynienia z zartem, nieco czesciej widoczna jest ironia. Dominu-
ja przekazy pozbawione funkcji humorystycznej — aforyzmy, skrzydlate stowa,
cytaty, sady o §wiecie i cztowieku. Wiele z przykltadéw ma charakter refleksyjny
i wskazuje na bdl i smutek, ktére sa doswiadczeniem czlowieka.

Skroty

USJP - Uniwersalny stownik jezyka polskiego, 2003.
WSJP - Wielki stownik jezyka polskiego, b.d.

¥ Odwotanie do storica pojawia si¢ w polskojezycznych memach tylko w warstwie graficznej.
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The Colours of the Soul: The Depiction of the Soul
in Polish-Language Internet Memes

Summary

This chapter describes are the properties of the soul revealed in an analysis
of over 120 Polish-language internet memes excerpted from various sources with
the use of the Google search engine. The description draws on the assumptions
of multimodal analysis, linguistic picture of the world (JOS) studies, particularly
the works referring to textual pictures of the world, as well as the tools of classical
philological analysis. Preliminary analysis has shown that the material gathered
consists of two types of texts. The first contains adages and words of wisdom, the
other is made up of classical memes. The results of the conducted analyses have been
juxtaposed with the linguistic picture of the soul in the modern Polish language.
Internet memes, which perform many functions, among them communicative, so-
ciopolitical, group-forming, ludic, educational and artistic, are a vital element of
contemporary culture. On the one hand, they transmit the linguistic and, more
generally, cultural view of the world and man (by means of quotations, modifica-
tions and paraphrases, various cultural references); on the other hand, they reveal
the way of perceiving the soul which is rooted in the popular and modern vision of
the world and reality.

Keywords: memes about the soul, memes as a genre of collective memory, memes
as aphorisms, linguistic and meme image of the soul, conceptualisation of the soul
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Pesrome

CraTbsA IOCBAIIEHA NIPe/ICTaBIeHNAM O Jylle B UCTOPUMKO-MeMYapHOIl 11-
teparype XVI-XVIII BB. Ha Tepputopun coBpeMeHHON bemapycm um Ykpaunsr.
B Peun Ilocnonuroit B XVI-XVIII BB., B T. 4. 1 Ha Tepputopun copeMeHHoI be-
japycu 1 YKpauHBI, CYIeCTBOBaIa 6oraras MCTOPUKO-MeMyapHas JTUTeparypa.
Ha Tepputopun benapycu aTo 6511 1€ TOMMCH HOBOTO TUIIA, XPOHMUKY, JHEBHUKI
(cT.-6er. mpLApBIBYLIBI), HanpuMep, bapkynabaycki neramic (Hau. XVII B.); [13€H-
nik Eynamoyckara (1603-1604); Ha teppuropun Ykpansusl — Jlironuc C. Bennuki
(1718); Jlitormuc CamoBupLA. PerrpeseHTanya HyuIn B UCTOPUKO-MeMYapHOI -
teparype XVII-XVIII BB. gaeTcs B cTarbe Ha (OHe IPefCTABICHNIT O AYIlIe B CTa-
pobeTapyccKux 1 CTapoyKpanHCKux Tekcrax Peun Ilocmonnroii B 1jenom.

KnroueBble cmoBa: 1yx, AyIla, 1eTONNCH, XPOHUKA, THEBHUK

Lenp HacTOALEN CTAaTbM — OCBETUTD NPE/ICTABIEHNA O AyIIe B CBETCKMUX
nucbMeHHbIX namATHUKaX XVI-XVIII BekoB — B [JHEBHUKAaX M XPOHMUKaAX,
B YaCTHOCTM Ka3alKIX, — HA TEDPUTOPUM COBpeMeHHOI benapycn n YKpauHbI.

PenpesenTanua gymm B MCTOpMKO-MeMyapHON nurtepatype XVI-XVIII
BEeKOB IIPOBejieHa Ha (OHe IPeCTaBIeHNMII O fylie B CTapobenapyccKux* u cra-
poykpanHckux tekcrax Peun ITocronuToit B nemom. O6 aTux mpefcraBaeHIsIX
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MOXKHO CYAUTb Ha OCHOBAHMM JNAaHHBIX MCTOPMYECKUX CIOBapelt Gemapyc-
ckoro u ykpauHckoro s3pikoB (CBM, T. 9, 1989; CYM, . 8, 2001). OueBup-
HO, 4TO 3TV JaHHble BO MHOTOM COBIIAJIAIOT: «B paMKaX Bemukoro Kusxe-
cTBa JIMTOBCKOTO C caMbIX PAaHHMX NEPUOJIOB €r0 CyI|eCTBOBaHNUA BbIfeNA-
JINCb YKpaMHCKMe U Oeapycckue JUATeKTbl B SKMBOM PasTOBOPHOM s3bIKe
U CTapobenapyccKuit M CTapOyKpaMHCKUII BapMaHTbl B O(QUINMATbHO-IIUCh-
MeHHOM si3bike Benmmkoro Kuspxecrsa JIMTOBCKOTO — ,IPOCTOI MOBe”, OJTHAKO
HVCHMEHHBII A3BIK JOITOE BpeMs ObIT eMHBIM I BCEX 3aMaHOPYCCKUX 3e-
MeJIb, TaK YTO AJIs HEKOTOPBIX TEKCTOB HeJIb3sl CKa3aTb, B KaKOil 00/1acTy OHI
Hanucaubl» (Pygenko, 2020, c. 207). [lTaMATHMKY IMCbMEHHOCTH, Ha OCHOBE KO-
TOPBIX 3TU CTIOBAPU COCTABIIAINCD, OBIIN pasfiesieHbl Ha benapycckie 1 yKpa-
MHCKUe, BO-TIePBBIX, [0 FeorpadiecKoMy MPUHIINUITY, 2 BO-BTOPBIX, HA OCHOBE
YKPaMHCKUX MK OeMapyCcCKMUX FUaTeKTHBIX 4epT (cM. CBsKBIHCKI, 2003).

ITo maHHBIM MCTOPUYECKUX CTIOBApPell YKPAMHCKOTO 1 6eIapycCKOro s3bl-
k0B («[icTappruHBbI CTOVHIK Oemapyckait MOBBI», T. 9, 1989 — I'CBM; «CrmoBHUK
ykpaiucpkoi MoBu X VI - nepiroi nonosuuu XVII ¢1.», 1. 8, 2001 - CYM), cro-
BO 0yuia yIOTpeOIIAI0Ch B 3HAUCHUAX:

1.1. ‘HeMaTepnanbHasg GeccMepTHas AYXOBHAs CYLIHOCTb YelIOBeKa: Oy-
Oewvb Maks 067I0HOHDBL, Jice U Oyua meos om mbna omnemumo 1622
(TCBM, 1989, c. 114). C1oBo dywia B 3TOM 3Ha4e€HUM BXOIUT B MHO-
rouncieHHsle $paseoorn3Mel: nozyoumuy (mory6naTn), 3aHanacmu-
mu (3ananawamu) 0yuty; 3a 0yuiy = no oyuiy ‘Ha IOMUH'; 0yuly 60208U
8 pyuu nopyuumu; 3ey6a oywu = nozubenv 0yuiu; yuuHumu 0yuu no-
MOUb; TONBKO CT.-0e/1. 6e3p Oyuiu ‘MEPTBBIIL: ...kakd Ovl 6e3 0oyuie Ha
semnio nan (FCBM, 1989, c. 114);

1.2. "KM3HD, JBIXAHUE CbIHD H0M08€eHiU He NPUUOND Obl NOCTY208ATU eMY,
azne 6vl NOCY208an. U 0dmb OyuLy c80t0 okynoms 3a mHozuxs (ICBM,
1989, c. 115). B aToM 3HayeHNM /TeKceMa OCOOEHHO aKTUBHO 0OpasyeT
(dbpaseonornsMoL: dyuty 83samu (6vimseHymu); Oyuly svipvleHymu ‘Oec-
CJIaBHO yMepeTb; noku oyuwia 86 mbne [O cMepTU; 602b OyuLy 3u cezo
(moeo) e3snv (30epems); Oyuty 3 mMBEAOMD POAYHUMU; OYULY NOTIONCUMU;
3 Oyulero MolaAKo yxo0umus; siedee 3u 0yuiero 30upamucsa = 71060 3o 0y-
uieto ymeyu ‘efiBa YHECTU HOTI; NYCKAMU 3 0yulamu = MoaKo 3b 0yuia-
MU 30CmMasumuy TTUIIATD BCETO’; CT.-0€M. 0yuiy 63AmMu, 8bIKOIOMUMU;
Oywivl u36asumy TNIINATD XXUSHW; 0yuly nycriumu, 0aeamu, nomoxnu-
mu = 0yuly 6oey npedamu ‘yMepeTb.

2. ‘COBOKYIIHOCTb IICUXMYECKNX, JYXOBHBIX CBOJCTB 4elOBeKa, [y
VI 6% menecHbix®... U 65 0YXOBHLIXD NPAUAXD, NIIOOE, KOMOPLIE NU-
HO... NPAYyI0M®s, 300pOSUUMY. .. U HA MEAE U Ha 0yuE 6viealoms 1637
(CYM, 2001, c. 239);

3. ‘MOpaibHbIe IIPVMHIUIIBL Ye/I0BEKA; COBECTD: 65 37100U8YI0 0yuly He
sHudemv myopocmyv (TCBM, 1989, c. 115); He xomsauu mozo Ha Oyuiu
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Hawou nonoxumu 1563 (CYM, 2001, c. 239). YcToitamBbie BbIpakeHNUs:
8ceto Oyuiero = 00 Oyuiu = 30 8ceu OyuiU; 6b10% OYuiY ‘0T TYILN;

4. ‘4emoBeK, MMYHOCTDL: A MblXp Oeti MYHUKO8D MOUXD ObLI0 NAPCYHD UX
Cambix® Npe3s NAMHAOUAMY, A 3 HOHAMU U 3B OeMbMU UXD KONKOOe-
camop oyww 1582 (CYM, 2001, c. 239). Opaseonornsmbl: sxusoe 0yuil He
30cmasumu; 00H00 0Yyuior ‘eRVHOAYIIHO; KaMeHHAA Oyuid ‘Ge3myi-
HBIII, HEYYTKUII 4e/oBeK — mocefHee Tonbko B (CYM, 2001, c. 239);

5. “KMBOE CYIECTBO: W 0yuiax 8 600ax xusyuux. [lomom 6 niamuviu den
U 800l YKPACUNL U HANONHUJL 8CEMOZYUUU MBopel, abbl MBIU C60UX
mewkany06 senepvi6os u poi6s (FCBM, 1989, c. 116);

6. ‘OCHOBA, CYIJHOCTB: ...yMepPAU... MPamauu aacky 00xcito, Komopas
ecmo dywa 0yuwiu Haweu — ceper. XVII B. (CYM, 2001, cc. 239-240).

OT CyLIeCTBUTENIbHOIO Oyuid 00pa3oBaHO IpHUJIAaraTe/ibHOe O0yuiesHblll,
MMeBIIIee 3HaUeHVIS:

1. ot Oywa B 1-M 3HaYeHUN: B ceu kHU3e 8cu nexapcmea OyuiesHole u me-
necHuie 3ynonwvre 3naudeme (ICBM, 1989, c. 116);

2. OT Oywia BO 2-M 3HAQUEHUN: W MOZIUNGE U O 6030ePHAHUUL 0YUIEBHOMD
(I'CBM, 1989, c. 117).

B «CnoBuuky ykpaincbkoi MoBu X VI - nepuroi nonosuuu XVII c¢1.» puk-
CHUPYIOTCsI MHOTOYNCTIEHHBIE ()PA3€0/IOTM3MBI, B COCTAB KOTOPBIX BXOJUT JIEK-
ceMa OyulesHolil: OyuesHas cuna; oyuiesHoe 05710, 0K0; Oyule8HbITL 60P0O2D, He-
npusmenv, omeuysp, NoUMoks, x156v (CYM, 2001, c. 240).

V3 npeduKcanpbHbIX IpUIaraTeJIbHbIX OTMEYEHBI 0e30yuiHblil N no0yui-
Huiti (dae nodamoxs ‘Hanor ). OT MpyIaraTeNbHOTO 0yuiedHblil, B CBOIO Ode-
penb, 06pa3oBaHO Hapeuue OyuiesHe, 0yuieHE, 0yuledHo ¥ abCTpaKTHOE Cylile-
cTBUTeNbHOE OyuiesHocmy (Tonbko [CBM, 1989, c. 116). Kak cuHOHUM cnoBa
OyuiesHvITi YIIOTPEOIAICA Tapajlle/IbHbLI BepUBaT 0yuiHblil, 0yusHblil ‘TO Xe,
YTO OYULeBHDIT.

Victopudeckumu croBapsiMyu QUKCUPYETCs PSS KOMIO3UTOB, MAJIOYIIO-
TpeOUTENBHBIX B COBPEMEHHBIX 6€/1apyCCKOM 1 YKPAMHCKOM SI3bIKAX VIV ITOJT-
HOCTBIO He yrnoTpebysiomuxcs. K c1oBoo6pasoBaTenbHbIM apxan3MaM OTHO-
cATCA 0yuiespeOHbLil ‘BpeqHBII I AYIIN; OyulemaBHHbIl ‘YHUITOXKAOLINIA
aywy (trompko CYM, 2001, c. 242), oywenumamenvHulii ‘NUTAIOMWMIL RyLTy
(rompko CYM, 2001, c. 242), dyuieHOCHbiil ‘VICTIOMHEHHDI YXOBHOCTH, Jy-
x0BHBII (TonbKo CYM, 2001, c. 241), Oyuiempe3setviii ‘OTpe3BAAOLMI AYILY
(ronpko T'CBM, 2001, c. 118), a Takxe dyuie36aserHulii, 0yuie36asneHHvlli Ty-
IIECITACUTE/IBHBIIT, KOTOPOE CI0Bapy KBAIM(DUIMPYOT KaK 3aMMCTBOBAHME
M3 CTapOIIO/IbCKOTO s3bIKa (CTII. duszozbawienny). B coBpeMeHHOM pPycCKOM
A3BIKE XOTS M PEKO, HO MOXKHO BCTPETUTD IIPUJIaraTe/IbHble 0YulenonesHolil
‘mone3Hblt A gymwn’ (> dyuwenonestwo — tonbko CYM, 2001, c. 242), dyuse-
cnacumenuvlii = 0yulecnacentviti. YOTpeOUTeIbHBIM BO BCEX COBPEMEHHBIX
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BOCTOYHOC/IABSIHCKMX A3BIKAX SIBIIACTCS CIOXKHOE MpUIaraTelbHOe HpoCcHio-
OywiHbLli, OMHAKO paHee OHO MME/IO MHOe 3HAa4YeH)e: He TIPOCTOBATHIN, Hau-
BHBIIT, KaK celfuac, a ‘UMCThIi JYLION, CepaLieM’.

B coBpeMeHHBIX BOCTOYHOCTABAHCKUX sI3bIKAX COXPAHMIACH JeKceMa
Oyuiezy6 ‘myutery6, yomiina ¢ MCIe3HYBIINMU BapuaHTaMu oyuiezybeup, 0y-
uiezybey, OyuiezyOuya ¥ IPOU3BOLHBIM CYIIEeCTBUTEIbHBIM Oyuiezy6cmao (0y-
uiezy6wcmso). CoOTBeTCTBYIOIIee IIpuIaraTesibHoe oyuie(3)ey6Hoiii (Oyueey6o-
Hblil) ‘TyOUTeNbHBIN A/ Ay CETORHS B BOCTOYHOCTABAHCKUX A3bIKaX He
ynotpe6ysiercs. KoMmosuTsI-apxansMbl — 3TO CYIeCTBUTEIbHBIE Oyulenobya
(o Bore) ‘genoBexonobery (tonpko CYM, 2001, c. 241) u dyuionoseys ‘noBer
AyLT, 08Y0yUWHOCMY ‘FBOERYIINE.

[Tpou3BORHBIM OT Jyuid SIBISIETCST CIOBO Oyuika (Oyuivka), 3auUKCUpoO-
BaHHOe B «CNIOBHMKY yKpaiHcbKoi MoBYM X VI - nmepmoi nmonosunn XVII cr.»
B 3HAQYEHUM ‘4e/I0BEK C IPEKPACHBIMI YepPTAMU XapaKTepa’, IpY TaCKOBOM 006-
palieHnu:

RylIKa: animula, Oywxa 1642;

A 20ecv nodens, OywiKo Mumvlii, cumbon® UCnosedaHus éepvi ceéernoe
Kamonuueckoe, KOMOPulll HA NOYAMKY 6CUXD APMBIKY/I06D 1020 BbI3HAHLA
cmoums 1599 (CYM, 2001, c. 243).

B «TicTapbI4HBIM CTIOYHIKY Oenapyckait MOBBI» CIOBO 0yuika OTMEYeHO
B IPYTOM 3HAQUEHNUN — ‘MeX C IeU U TPYAU 3BePsT: a npu momes Oeil 60U 3eunyno
MHe. .. KOINaxs OKCamumubiii Oywxamu aucumu noodumui 1555 (TCBM, 1989,
c. 118). 3To oveHb MIOOOIBITHOE 3HAUEHNE CTIOBA JYyUika, KOTOpOoe 00yCIoBIe-
HO TeM, YTO B TPAAUI[MOHHOI KapTIHE MUpa AyIIa — He TO/IBKO YelI0BEKa, HO
" J)KBOTHBIX, MCXOA M3 NPUBEAEHHOTIO KOHTEKCTA, — PaCIOjIaraeTcsa B TEJIE
B pajioHe ropjia u rpyiu.

MHTepecHO, 4T, 10 faHHBIM «C10BHNKA YKpaiHcbKoi MoBM X VI - nmeprroi
nonosuuy XVII cT.», 1 0yuia, u 0yuika ynoTpeOnaioTcs Kak UMA COOCTBEHHOE:
Maxcu(m) Jywa 1649 (CYM, 2001, c. 240); Auopsii Jywexa 1649 (CYM, 2001,
C. 243). B ToM >Xe cloBape OTMeUYeHBI IEKCEMBI 0yuieHbKa ‘0OpalieHe K eBYII-
ke’ (CYM, 2001, c. 241) u oyweuka ‘gymeuxa (CYM, 2001, c. 242).

Ecnu paccMaTpuBarh JIeKCEMY 0yuid B COBOKYITHOCTI IePMBATOB KOPHeEI
Oyui- | dyx-, TO cpasy CTAHOBUTCS OYEBUHOI MHOTOYUCIEHHOCTb TaKUX 00-
pasoBaHMII, PasBETBIEHHOCTb CIOBOOOPA30BATE/NbHBIX T'HE3[ U CIOXHOCThb
X CTPYKTYPBI, IPNYIE€M KOMIIOHEHTBI 1 CBA3VM OT/INYAIOTCA OT COBPEMEHHBIX
nB 6€HaPYCCKOM, 1 B YKPAMHCKOM A3bIKaX. Cpem/[ IIPpON3BONHDBIX JIEKCEM €CTh
CTTOBOOOpa30BaTe/IbHbIE U CEMAHTNYIECKIIE APXAU3Mbl, OHJM OTMEYEHBI HIIKE;
OTMEYEHO TAKXKe, B KAKOM V3 PACCMATPUBAEMbIX CTIOBapell OHY 3aUKCUpOBa-
HBI (1111 B 060MX).

C10BO 0yXx® B «IIPOCTOIL MOBE» IME/IO 3HAYCHUA:

1. ‘TpeThsi YaCTb XPUCTUAHCKON TPOMULBI. 3HAUEHNE PeannsyeTrcsi BO
MHO>XECTBE YCTOMYMBbIX BbIPAsKEHNI;
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2. (HeMaTepI/IaHbHOC CymecTBO, CO30aHHOE€, COITaCHO pPENNUTNO3HbIM
IpencTaBI€HNAM, 60orom u BBITIO/THAIOIIEE €TO BO/IO. YCTOMYMBBIE BbI-
PaXeHNA TaK)Ke XapaKTEPHBDI.

3. ‘myura, BHYTpeHHss )XM3HEHHast CiIa. B 9TOM sHaYeHMH CIOBO 0yx CH-
HOHUMMYHO Oyuid: ecniu 6vl... Ilan Boev Ha mHe cmepmbv donycmumu
pauvin, uno 0yxa moezo nopyuaio Ilany boey 1596; na 365pu u nmaxu
U HA 8Ce CMBopete 8 KOMOPOM ectb 0yx® Husomad. Ppaseonorn3msl ¢
9TUM 3HAYCHMEM: 0yXd 8binycmumu, 0yxy He 30cmamu, 0yxs omoamu
(0amu) ‘ymepetr’; 0yxa 36asumu TUIINTD XU3HI; 00 0cmamHezo dyxa
‘mO cMepTI’; cunHB ULl 6% 0yxy ‘CUIbHENIINIT YXOM'; Y602uii 65 0yxy,
y6oeuii 0yxoms ‘HULINI [yXOM';

4. ‘BIOXHOBeHIe, HACTPOJI, BHYTPEHH SIS IIPUYMHA TOCTYIIKOB';

5. ‘HaIpaB/IeHIe BesITeNbHOCTI : ...He 65 0yxy eHBea u 3atizopocmu... 1631;

6. ‘IpefuYyBCTBME, MHTYULMNS, BOOOpa)keHUe: OYXOM HPOPOUKUM HO-
3HATL...;

3 b
ObIXaHNE ;

8. ‘mpoTanuHa, IpopyOb: 65 803epBXD CBOUXD He MAIOMb OHU 0YX08D Pbi6-
Hoix pobumu 1524 (TCBM, 1989, cc. 110-114).

B 3HayeHUM 3 U B COBPEMEHHOM 0eIapyCCKOM, U B COBPEMEHHOM YKpayH-
CKOM $I3BIKaX IIPAKTIYECKV OHO3HAYHO YIIOTPEe6/IsAeTCSI TONBKO JIEKCeMa 0yuid,
B 3HaUeHMM 8 ‘IpopyOnb 0yx TaK)Ke B HAcCTosALlee BpeMs He YIOTpeOseTcs.

OueBUAHO, YTO Haxke /ISl GIM3KOPOACTBEHHBIX S3bIKOB CEMaHTUYeCKasI
CTPYKTYpa JIeKCeMbl IIpeiCTaBIeHa B CI0BapsX I0-pasHoMy. Hanpumep, mmo-
MUMO 3Ha4eHMII CJI0Ba 0yx, oTMedeHHbIX B [CBM (cM. Bbiiue), B CYM pis cro-
Ba 0yx puKCHUpyeTCs 3HaUYeHe ‘Ha3BaHIe [[ePKOBHOTO IIPa3/{HIKA, KaJleH/ap-
Has gata’ (CYM, 2001, cc. 236-237).

Jlexceme 0yx® B CTapobenapycCKOM ¥ CTapOyKPaMHCKOM f3bIKaX Xapak-
TepHA BBICOKasl JepUBALMOHHAS aKTUBHOCTb. Ee mepuBaroM sBseTCs Cy-
ILIIeCTBUTEIBHOE 0YX060peys ‘TOT, KTO OTCTYIMI OT TPaJULMOHHOTO y4YeHNUs
o cearoM ayxe’ (I'CBM, 1989, c. 106; CYM, 2001, c. 229). CnoBapsamu GUKCUPY-
I0TCsA TaKXKe CJI0BOOOpasoBaTe/IbHble apXau3Mbl 0yx03pument ‘penurno3HbIi
MBICTINTEND, GUI0COQ; 0yX0HOCeyd ‘TOT, KTO MCIIOTHEH AYXOBHOCTU; O0YX0-
npeatcmuoiii TpebCTUTeNbHBIN, NcKymaowuir (CYM, 2001, c. 234).

[TpunararenbHble 0yxosHobLil (pefko dyxo8s — I'CBM, 1989, c. 110) < dyx He
MeHee 4aCTOTHO, [0 JAHHBIM CI0Bapeii, i CI0BOOOPAa30BATE/NIbHO ellle aKTVB-
Hee. B «mmpocToit MOBe» C/IOBO 0yX08HbLli IME/IO 3HAYeHMI:

1. ‘IyXOBHBIIT, HeMaTepUaIbHBIIL
2. ‘peTUTMO3HbIIN;

3. CyIl. ‘CIy>XNTenb KyIbTa OYX08HLIU U CBEMCKbIU UMeHiia depicamb.
a Hamo ca muims soimosiaroms (TCBM, 1989, cc. 108-109; CYM, 2001,
cc. 231-234).
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STa mekceMa Y4IacCTBYET B O6paSOBaHI/II/I MHOTO4YMC/ICHHBIX (bpa:-;eonorms-
MOB I IIPON3BOJHBIX C/IOB:

o 0yx06He, 0yX06HO ‘RYLIEBHO, [yX0BHO, MpicieHHO (I'CBM, 1989, c. 107;
CYM, 2001, c. 230);

o 0YX08€HCIM60, TIOMVIMO COBPEMEHHOTO [[YXOBEHCTBO, VIMEIO 3HAYEHVI,
KOTOPBIX HET B COBPEMEHHBIX BOCTOYHOC/IABSHCKIX SI3bIKAX: TyXOBHAsI
[O/DKHOCTB: W B8CeMB eNcKny ce0emy W3HAUMOBAMU, HA O0YXO0BEHCINBO
cmumuc xomaugux npusooumu do Hezo (TCBM, 1989, cc. 106-107), 3. ‘Ha-
60xnOCTD (I'CBM, 1989, cc. 106-107; CYM, 2001, cc. 229-230);

o 0yxosHuks ‘uctnosegunk’ (ICBM, 1989, c. 107; CYM, 2001, cc. 230-231);

o 0yX08HUYUL TIPUI. ‘OTHOCALINIICS K AYXOBHOI ocobe’ A 3 ua(c)mu moee
oyxosHuuoe mumpononuma(n)cxoe... 1662 (CYM, 2001, c. 231);

o dyxosruua ‘3aBewanue’ (I'CBM, 1989, c. 108); a dyxosHuybL ecmol 1o ce6s
He dana 0ns uHwbixe peueti 1509 (CYM, 2001, c. 231).

CBs3b JIeKceM 0yx ¥ 0yuid, TIOMUMO STUMOJIOTUM, TIPOABJIAETCS TaKXKe
B TaKMX JIeKCeMaX, KaK 0yxHa ‘0yuiedKa’: He 650axD 0YXHO MOA NOTIONHUIA MA 8
rxonvimazax Kisa nrodeu mouxs (TCBM, 1989, c. 106).

OueBUIHO, YTO B PEIUTMO3HBIX TEKCTaX AEPUBATBl KOPHeil Oyut-/0yx-
IpefcTaBIeHbl 60/lee MHOTOYNCIEHHO, Of[HAKO HAaC MHTEPECOBaIM MMEHHO
CBETCKMe ITAMATHUKH, TI03TOMY MbI M30pay TeTOICY Y [JHEBHUKIL.

Jleronucanue Havasno pas3BuBaTbcsa B Kuesckoit Pycnu ¢ XI Beka. 9Ta Tpa-
MLV MIPOJOJKAIACE TT03)Ke B OTHENbHBIX KHAXKECTBaX, B MockoBckoli Pycn
u B Benukom KuskectBe JIntoBckom. Ha nporsaxennnu XIV-XVI BekoB mos-
BIJIOCh HECKO/IBKO HOBBIX JIETOIVICHBIX CBOJIOB, B KOTOPBIX pedb 1jieT o Benn-
koM KusxectBe JInTOBCKOM U KOTOpble co6paHbl B 32-M ToMe «IlomHOTO CO-
Opanns pycckux neronuceit» (IICPJI, 1975). [maBHBIe 13 HUX — 9TO «XPOHMKA
Benuxoro Kusxecrsa JIutosckoro u JKmoiitckoro» n «Xponuka beixosma».
CBeTCKMM U aKIIMOHA/IbHBIM XapaKTepOM TeKCTOB B HA3BAHHOM TOMe 00bsIc-
HsAeTCs, HalpuMep, TO, YTO Ha Bclo «XpoHuky Benukoro Kuskecrsa JIutos-
ckoro u JKmoitrckoro» (IICPJI, 1975, 1. 32, cc. 16-127) nexcema dyuia BCTpeda-
eTcs OfiMH pa3: douxa Ilapackesus ... 602y crysmauu, KHu2U 00 UepKeu NUcana u
max 602y 0yuy omoana céoto cesmyro (IICPJI, 1975, 1. 32, c. 21).

«bapkymaboBcKast IeTONMUCh» — MOCTIENHsAs U3 MOABMUBIINXCA Ha CTApO-
6emapycckoM si3bIKe (<IPOCTOI MOBe»), B Ja/IbHEIIIIIeM JTeTOINCH, XPOHUKHU U
Auapuymy (THeBHUKM), COflepKalljyie CBEfIeHNs O BOCTOUHBIX TePPUTOPUAX
Peun ITocnonuToii, co3gaBanuch Ha MONbCKOM A3bIKe: «Morunesckas XpoHH-
ka Cyprer 1 TpyOunnkux» (XVII-XIX BB., Ha IIOIBCKOM sI3BIKE U «IPOCTOI
MoBe»); «Butebckas neronucs Ilannmpuoro u Asepku» (XVIII B., Ha monb-
CKOM $3BIKE).

Ha Teppurtopuy YKpauHbI Takke HOABIAITCA JIETONUCY HOBOTO THUIIA
un pHeBHUKN. Hambonee mssBectHble u3 Hux: «JIitommuc C. Bemmuki», 1718;
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«Jlironmc CamoBupLsi»; «JlitonucI. I'pabsukiv, «Koporkuitritonuc ManoiPocii
3 1506 pgo 1770 p.»; «llomeHHUK reHepanbHoro xopywxoro M.]II. XaHeHKa
31719 no 1789 p.»; «Mcropus Pycos» (XVIII B.).

B HacrosIelt ctarbe B KadyecTBe (PAaKTUUECKOTO MaTepuana Jijis Habmo-
IeHUIT Haf «AyLIol» B3AThl yKpanHcKue «Jletomuch C. Bemnmukm» 1718 (4. 1 -
50 ThIC. cnoB); «JIeronuch Camosupna» (XVII 8., 4. 1-3 — 50 TbIC. c/1OB) U Gena-
pycckue «Iuapuyi» ®. Emamenckoro (1603-1604 rr., 10 000 coB), a Takxe
«bapkymnabosckas neronuch» (Had. XVII B., 13800 cioB). IToMmumo comoctaBu-
MOTO BpeMeHU CO3[aHMs U 06beMa, u36paHHbIe TeKCTH 00beIUHACT TO, YTO
B HUX IIpeJICTaB/IeHa 001Iast TeMa — Ka3aueCTBo.

Pesynbrarsl HabMIOAEHNIT HAJI CIUIOIIHOI BBIOOPKOIT IepUBATOB C KOPHEM
Oyui-/0yx- B yKpaMHCKUX MaMATHUKaX nucbMeHHOCTH «/leTonncy C. Bemmu-
kn» u «Jleronucy CamoBupta» u 6emapycckux «Inapuyi» ®. Epmanrescko-
ro 1 BapkynaboBckast 1eTonuch MOKa3bIBAIOT, YTO TAKNUX IEPUBATOB HEMHOTO:
3TO 00YCTIOB/IEHO CBETCKYM M COOBITUITHBIM XapaKTePOM JOKYMEHTOB.

Camoit «boraToil» Ha eprBaTbl KOpHelt 0yui-/0yx- siBnsercs bapkymabos-
CKasl JIETONMUCDh, HECMOTPsI Ha CPAaBHUTEIBHO HEOOMBIION 00BeM.

BapkynaboBckasi NeTONMCh 3aHMMaeT KOHel] PYKOIMCHOTO COOpHUKa,
xpansamerocsa B Otpene pykonuceit JocyfapcTBeHHOro MCTOPUYECKOTO My3es
B MockBe. OHa HEOTHOKPATHO 6blyIa OIyONIMKOBaHa, B YaCTHOCTK B «[lomHOM
cobpanun pycckux neromucei» («bapkymaboBckas metonucs», 1975, cc. 174-
192). JleTonmuch B OCHOBHOM OXBaTbIBaeT cobbiTus ¢ 1563 mo 1608 roga. AB-
TOPOM ee CUMTAaeTCs CBSALEHHNK benapycckoro ceneHus bapkymaboso dénop
®ynunosnd m160 CTY>KUBIINIL B €T0 LIePKBY [IbsIKOH VIV TICAJIOMINHK, T. €. aB-
TOp NPOU3BE/leHNA — CTOPOHHUK IIPABOC/IABUS.

Cob6cTBEHHO TeKceMa 0yusa BCTpedaeTcsl B TEKCTe TOMIBKO JIBa pasa: OAMH
pas B coctaBe dpaseonorusma omoamy 602y 0yuiy u elie pas B 3HaYCHUNU ‘de-
JIOBEK, >KMBOE CYIIeCTBO.

Toro >k poxy 94, Mecsua fmekabps 17 mHsA, BO BTOPOK IO PaHHOIl ClyxOe,
y ByitHnuax, npuuaBmu THI0 XPUCTOBO OT PYK CBOETO JYXOBHMKA Y CBETIN-
usl Byitunikoii, ee Munocts manu bopkomabosas Ilananes Kpommuckas Toro
K 4acy IO IPUATHUIO CBATBHIX XPUCTOBBIX TailH MOoOOXHe, \1.15306.\ 6oroboii-
He, 3 BEMMKUM HAOO>KEHCTBOM, IPUHSABIINM CBATHIA TailHBI, LYIIY CBOIO TIO-
crofy 6ory mpepana; sIKO Obl C IIOJITOAVHBI HA PYKaX JYXOBHMKA CBOEro Oblla
U mpecTaBucs. V moxoBaHa TOTO X POKY Mecslia Masi B Hefle/I0 CEPeOIOCTHYIO
B LlepKBU BapkymaboBcKoIl; BbILIel Kpblaca 1eBOro IPob it ObICTb.

A KOTOpBIe TOMEeP/N, THIX YCIIOMUHAN, I/IAKa/IN, SKa/I0BaJIN 1 IAMETKY TBOPUIN
3a THIX AYII I 33 TPeXY MX FOCIOAa 60Ta IPOCIIN, abbl TOCIIONDb 6OT He ITOMEHYI
IPEXOB UX.

Topaspo 6osnblite B TEKCTe AepUBATOB KOPH: 0yx-, 6oee 30: dyxosercmeo,
0yxX08HUK, M00€eil 0YX08HBIX, 0c00 0yx06HbIX, Césmoti [Jyx ¥ TIOX. — HA3BAHMS
CITy)KMTeTIell LiepKBU U ee aTpuOYyTOB BCe BPeMsI MMOBTOPSIIOTCS, U 9TO JIETKO
00'BACHUMO, IIOCKO/IBKY aBTOP JIETOIINCHU — JYXOBHOE JIUIIO.
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«Inapuyu» @. EpnamieBckoro — aTo Klaccudecklie MeMyaphbl ¢ 37IeMeH-
TaMI XyJOXXeCTBEHHOTro BbIMbICIa. Bocmommuanmsa . Epnmamesckoro as-
To6uorpadu4Hbl, PaKThl M3IOXKEHDBl B CTPOTOM XPOHOJIOTMYECKOM IMOPSJIKe.
B ocHOBHOM aBTOp 3aIMCBIBAJI CBEJIEHUA O CBOEN KM3HM, O TMYHbIX BII€YaT-
TIEHUAX, OJJHAKO CPefiy IPOYEro MpeficTaBleHbl HEKOTOPble UCTOPUYECKIE CO-
oprtust XVI-XVII BB.: cpaskennst JInBoHCKoit BOIHBI (1558—-1583 rT.), mpueMbl
MHOCTPAHHBIX NOCIOB Koporsamu Peun ITocnonuroit, 3akmodenne JIr06nmH-
ckoit yHuu (1569 r.) u Bei6ops! koporneit. Tanant ®. EBnamesckoro Hanbonee
TIOTHO BBIPA3MJICS B HOBEJI/IE O Ka3al[KOM BOCCTaHNY IIOf, TPe/iBO/IUTE/IbCTBOM
C. Hannmaaiiko (1595-1596) («[I3éunix ®énapa Eymamoyjckarar», 6.1.; «lomeH-
HUK HOBIOPOJICbKOro Tificyaka @emopa €panieBcbkoro», 2006).

Crydau mpou3BOFHBIX OT KOpHs dyui- B «[Juapuyuie» Oenopa Epnautes-
CKOTO, eAMHUYHBI, HATIPUMEP: MiX adHOL 8epbl 11003bMi 08YOYULHACUD YCE 3a-
MAHING; 3 0YWIYHbIM 30a6erHem. JlekceMa 0yx UCIIONb3yeTCs1 aBTOPOM KaK CH-
HOHUM 0yuia: naay i esnikae y3pyuiante y oyxy.

B «Jleronucu CamoBupna» (T.e. O4eBHU/IA) — KIACCUYeCKOM obOpaslie Ka-
3aI[KOII JIETOINCY — HaMeHblIIee YICIO IePUBATOB KOPHelT dyui-/0yx- 13 BCeX
paccMaTpuBaeMBbIX TEKCTOB, HECMOTPSI Ha 3HAUUTENbHO OOTBILINIT 00beM, YeM,
HanpuMep, ob6beM «bapkymabosckoit meronucu». PaccMaTpuBanuch TOTBHKO
Tpu vactu «J/letonucu CamoBupaLa» o usnanuio (Jsupa, 1971), 4T06s! pesynb-
TaThl OBUIM COMOCTABUMBI C OelapyccKumu TekcTaMu. [IpousBomHbIe KOPHS
Oyui- B 9TUX YaCTAX He BCTPETUIINCD, YTO BeCbMa ITOKa3aTe/IbHO CaMo IIo cebe.
Ha nauny TekcTa, B ATD pas 60IblIYIo, 4eM BCs «bapkynaboBckast IeTOMUCh»,
TONBKO MmopsifKa 20 TaKMX HOMMHALMIL, KaK 0YX08eHCmB0, 0yx08Huil, Césamotl
Jlyx, 9TO TOXe OYeHb IOoKasaTeabHO. Kak 13BeCcTHO, Hanbosee BepOATHBIM aB-
TOPOM 3TOr0 TeKCTa cyuTaercss Poman Pakymka-PomaHoBCckuil — monutude-
ckui mesatenb KoHia XVII B. u B mmocnemHme TOAbI JKM3HU — CBALIEHHNK. Of-
HaKo IIpocToe cpaBHeHMe ¢ «BapkynmaboBCcKolt IeTOMNCIO», aBTOPOM KOTOPOIL
ABJIsAETCS 6e3yCTIOBHBIN CBAILIEHHMNK, TOKa3bIBaeT TOPas/i0 MEHbIIYIO yIIOTpe-
OUTENTbHOCTD JIePUBATOB KOPHs 0yui- 1 0COOEHHO 0yx-. DTO HOKasbIBAET U/IN
TO, YTO OCHOBHOJ TEKCT JIETONUCHK OB CO3JJaH 10 TOTO, Kak PakyIuka-Poma-
HOBCKUIJI CTa/l CBALIEHHUKOM, MM TO, YTO aBTOP HE YCIIe/ MTOTHOCTHIO OCBA-
TUTD Ce0s1 LIepKBIL.

He MeHee cBoeoOpasHbI fepuBaThl KOpHel 0yui-/0yx- B 06beMHoI1 JleTo-
nucy Camynsna Bennyko, n3 KOTOpoil IpuBJIeYeHa K aHANIM3y TONIBKO IepBasd
YacTb, TOXKe 110 COOOPaKEHNSIM COITOCTABMMOCTI 0ObeMa.

EnMHUYHBI yIOTpeO/IeHN s TeKCeMBbI 0YX 11 e IepPUBaTOB, YTO OJIHO3HAYHO
YKa3blBaeT Ha CBETCKMII XapaKTep MaMATHMKA U HEIIPMHAJJIEXKHOCTb aBTOpa
K J[yXOBHOMY COCJIOBMIO:

..HAUXHYTUM yxe gyxom XMenpHnibkoro Ilepeacnasis... (3nech u ganee Jlero-
nuck C. Benmnuko nutupyercs no nspanuio llepuyk, 2006).
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3BiJOMJIIEMO BaM, YCiM YKPaiHCBKMM MaloOpOCisiHAM, XXUTEMAM MICT i cin 060x
60KiB piuky JJHiNIpa, KYXOBHUM i MUPSIHAM. ..

OueHb NHTEPECHBI IPOU3BOLHBIE KOPHS 0y~ B IEPBOIT YaCTY IETOMICHL.
OHU BBIPA3UTENTbHO PA3AENATCA Ha «IIO3UTUBHBIE» VI «<HETATVBHBIE», IPIYeM
IepBbIe OMMCHIBAIOT Ka3aKOB M IIPABOC/IAaBHYIO LI€PKOBb, a BTOpPbIE — KaTOMMN-
LIM3M, HONIbCKYIO IJIAXTY ¥ UX NTPeICTaBUTENIEN:

...BIIKVHYN Hac Bif 6aTbKiBCbKOI IpaBOC/IaBHOI I'PEKO-PYCHKOI ZylllecCriaceHHOT
BipM i HpUMHEBOMWIM CMUJIOK0, 3BaOMIM Ji MiZKOpMWIM I'BaITOM Ta Oararbma
HEXPUCTUAHCBKMMM MYKaMM ¥ TUPAaHCTBOM [0 3ryOHOI YHil Ta pMMCBKOTo
6nyny...

..IIPOCTOLYIIHMM IOCIIO/IUTUM HAPOIOM HALINM...

..TOMy 6ailCTPIOKOBI, OIisAKOBI, 3/10/03i i1 G€3LYIMIHOMY 3LMPIIi il TIOJCHKOMY
KPOBOMNMBI, ajieHOMy YanmnmHCchbKOMY...

...MaJIn BENUKY MOYKaJHICTh JIO C/IaBU i1 gymesry61—loro 6ararcTsa...

Kak MBI BUJVM, B IepBOM C/Ty4ae, AJIsl XapaKTEPUCTUKI [IPABOCTABHO
«PYCCKOII» LIePKBI I Ka3a4ecTBa YIOTPeOIAI0TCS MOTI0KUTETBHO KOHHOTUPO-
BaHHBIE [epUBAThl KOPHs Oyui- (0yuiecnaceHHulil, npocmooyuiHuiii), a BO BTO-
POM, IPUMEHNUTENTBHO K IIPEICTABUTE/SAM [TO/IbCKOII LIIAXTHI, — OTPULIATE/IBHO
KOHHOTMPOBaHHbIe IPUJIaTaTenbHble 6e30yuHblli, Oyuie32yOHbiil. YCTOIIMBbIC
COYeTaHN TAK>Ke BIVCHIBAIOTCS B 3Ty MOJIE/Ib:

...00pasy, 3AMPCTBA i PO3OPEHHs, 110 IX YYMHEHO KO3aKaM Ta BCIM Masopocis-
HaM, a 0COOIMBO MPaBOCIABHUM OOXKIM LiepKBaM, afKe IX MPUHYAKYIOTH 1 Ha
noru6enp IymeBHY TATHYTb I'BaITOBHO O PUMCBKOI CXU3MIL...

. IIKiIMBNIL A1 MyLIi. ..

HO3I[HI/I€ YKpaMHCKNE IETOIINCH, XPOHMKN 1 THEBHMKY, KaK, HAIIpUMED,
pacCMOTpEHHbDIE BBILIE, IIOCBAIIEHHDIC Ka3a9€CTBY I XMeIIbHI/IT‘II/IHe, ABIAIOT-
CSl APKMMIU BBIPA3UTEIAMY MPOKAa3alKMX HacTpoeHNui. PomaHTH4ecKoe BO3-
BE€INYNBaHME Ka3aKOB Ha IIPOTAXKEHUN CTOJIETUII JIETKO O0OBACHUMO: IMEHHO
Ka3a4ecTBO ObUIO SAPOM I KAaTaIM3aTOPOM YKPAMHCKOI npeHTnIHOCTH. Ka-
3a4eCTBO, 6€3yC/IIOBHO, OIPee/siio cebsi KaK IIe/I0CTHYI0, KOHCOMUANPOBAH-
HYIO OOIIHOCTD (XOTSI M3HAYA/IBHO 9TO ObI/Ia OY€Hb PasHOLIEPCTHAS IIyO/INKa),
BOKPYT KOTOPOTO O6BeAMHIINCD U [PYTHE IPeACTaBUTeNN 9THOCA. Hemanyro
POJIb CBHITPAJIO Ka3aueCTBO M B CTAHOB/IEHMY Ha3BaHM:A BCEil CTPAHBI M COOT-
BETCTBYIOILETO 3THOHMMA, CM. B «Jletonmcu» C. Bennmuko: «ycim yxpaiHcokum
manopocisam...» borgan XMenTbHUIKMIL B 0QUIVAIbHON MIepelcKe Ha3bl-
Bas cebst reTMaHOM Boiicka 3amopOXXCKOro, a 3eM/IM — MaTOPOCCUIICKIMIL,
v yKkpanHHbIMK. B XVII—XVIII Bexax HasBanuA Yxpaurna n lemmanujuna
CTQHOBATCA PasTOBOPHBIMM CMHOHMMaMM OQUIVMAIbHBIX TePMMHOB Boiicko
3anoposcckoe u Manopoccus.
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B ornmyye oT yKpaMHCKUX, TEKCTHI, ONMCHIBAIOIIME TOT XKe Iepyof, HO
CO3JaHHbIE HAa TEPPUTOPMM TaK HasbiBaeMoit JINTBBI, T.e. cOBpeMeHHOII berna-
pycu, IepefialoT MHOe OTHOLIeHMe K KasadecTBy. Hanpumep, ®. EBnamesckuii
B cBOeM «/lmapuyiue», pacckaspiBas 0 BoccTaHuy Hanmpaiiko, CO9yBCTBOBAT
Ka3aKaM, HO OCY>KJaJI MX 3a TPabexx1t 1 Teppop.

B ananusuposaHHOI «BapKynaboBCKOIl TeTONNCI» eCTh HECKOIbKO MU~
30710B, MOCBAIEHHBIX Ka3akaM. COCTaBUTeNb IIPOM3BeINEeHUA — CTOPOHHMK
IpPaBOC/IABUSA U, Ka3ajoch Obl, JOMKEH CHMIATU3MPOBATh KasaKaM Kak 3a-
IMTHUKAM IIpaBocitaBysA. OfHaKO aBTOP JIeTOIMNCH OTHOCUTCS HeTaTUBHO He
TO/BKO K Ka3al[KMM aTaMaHaM, HO 11 Ka3a4eCTBY B IIe/IOM KaK K aHapXI4eCKol
HeyIpaB/IsAeMOil CTUXUN.

B craTbe oxapaKTepu3OBaHbI AepPUBAThI KOpHEN Jyui-/ 0yX- B 4eThIpex
PasHBIX HaMATHUKAX MMCbMEHHOCTH: BYX O€NapyCcCKUX 1 ABYX YKPAUHCKIUX.
Pe3ynbTaThl He TOMBKO MOKA3BIBAIOT, KAK PEIPe3eHTHPOBaHA AyIIa B A3BIKO-
BOJI KapTMHe MIUpa aBTOPOB TeKCTOB, TeX MM MHBIX CTI0eB HaceleHus Peun
[TocmonuTolt U mpefcTaBUTeNel 060MX 3THOCOB B IIe/IOM, YTO CaMo 1o cebe
OYeHb Ba)KHO. AHA/IN3 TAKOTO POJja MO3BOMIAET CYAUTD U O JPYTUX CBOMCTBAX
PacCMOTPEHHBIX TEKCTOB 1 X ABTOPOB: OTHOIIIEHE K ICTOPUYECKIM COOBITI-
M 1 (PeHOMEHaM TOTO BpeMEHU, KaK-TO: Pe/IUTO3Hble HAIIPaB/IeHNU s, BOIHBI,
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Notions of the Soul in Belarusian and Ukrainian
Chronicles and Diaries of the Sixteenth-Eighteenth
Centuries

Summary

This chapter is devoted to the soul concept in the historical and memoir lit-
erature written between the sixteenth and eighteenth centuries on the territory of
today’s Belarus and Ukraine. At that time, there was rich historical and memoir
literature in the Polish-Lithuanian Commonwealth. On the Belarusian territory, it
was represented by chronicles and diaries, for example Barkulabatiski Letapis [The
Barkalabava Chronicle] (early seventeenth century) and Dzionnik Eiilashoiiskaha
[Ealashotuiski’s Diary] (1603-1604). The most famous Ukrainian chronicles and di-
aries are Litopys Samiila Velychki [Samiilo Velychko’s Chronicle] (1718) and Litopys
Samovydtsia [Eyewitness Chronicle]. The study considers representation of the soul
in the historical and memoir literature from between the sixteenth and eighteenth
centuries against the backdrop of the ideas about the soul found in the Old Belaru-
sian and Old Ukrainian texts of the Commonwealth as a whole.

Keywords: spirit, soul, letopis, chronicle, diary
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Streszczenie

Niniejszy rozdziat obejmuje analize tureckich zwiazkéw frazeologicznych za-
wierajacych stowo ‘dusza’. Kazdy jezyk zawiera stownictwo nazywajace uczucia,
emocje, stany, i przezycia wewnetrzne. Ich zestaw moze by¢ rézny w zaleznosci od
jezyka i kultury, nie zmienia to jednak faktu, ze stany emocjonalne sg werbalizowa-
ne. Wystepujace w jezykach polskim i tureckim nazwy uczu¢ to np. mitos¢ (sevgi),
nienawis¢ (nefret), przyjazn (dostluk), strach (korku), zaufanie (giiven) itp. Przed-
stawiane sg one takze za pomoca frazeologizméw, miedzy innymi takich, ktére za-
wierajg nazwy czesci ciala, np. ‘serce podchodzi do gardta’ (strach) - yiirek agzina
gelir; ‘w glowie sie nie miesci’ (oburzenie, niemozno$¢ pojecia czego$) — kafasina
Sigmaz ‘oczy wychodza z orbit’ (strach, przerazenie, zdziwienie) - gozleri evinden
firlar (dost. ‘oczy wylatuja ze swojego domu’); ‘miec zwigzane rece’ (bezsilno$é) — el
ayagi bagli (dosl. ‘mie¢ zwigzane rece i nogi’) itp.

Za siedlisko uczu¢ (zreszta nie tylko kulturze tureckiej ale i innych) uwaza
sie serce. Jednakze SERCE traktuje si¢ takze jako synonim DUSZY. Stad tez, takze
i w jezyku tureckim, mamy do czynienia z odrgbnym, stanowigcym temat niniej-
szej pracy zestawem frazeologizméw tj. tych, ktdre opisujac uczucia, zawieraja sto-
wo ‘dusza’.

Frazeologizmy te dotycza takich uczu¢ jak: rados¢, sympatia i bliskos¢, pra-
gnienie w znaczeniu dazen i checi a takze strach, gniew i niepewnos¢. Oddzielna
grupe stanowia te wyrazenia, ktore opisuja cierpienie zaréwno duchowe jak i fi-
zyczne. O ile cierpienie duchowe jak najbardziej stanowi jedna z emocji odczuwana
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przez czlowieka, o tyle cierpienie fizyczne juz emocjg nie jest. W niektdrych fraze-
ologizmach oba te rodzaje cierpienia wystepuja jednoczesnie, dlatego tez odczuwa-
nie cierpienia takze zostanie uwzglednione w niniejszej analizie.

Stowa kluczowe: werbalizacja uczué, idiomy tureckie, dusza-serce siedlisko uczu¢

7.1. Wstep

Jezyk uksztaltowany przez dang kulture i w jej obrebie nazywa te elementy
rzeczywisto$ci pozajezykowej, ktore dla dane spoleczenstwa sg istotne. Podob-
nie jak otaczajacy cztowieka §wiat materialny, zjawiska przyrody i reguly zycia
spolecznego, takze i niewidoczne, aczkolwiek niezaprzeczalnie istniejace uczu-
cia s3 nazywane i opisywane. Kazda kultura i jezyk zwraca uwage na te uczucia
i emocje, ktdre sg istotne z jej punktu widzenia.

Okreslenia emocji w danym jezyku majg charakter niepowtarzalny i wyrazaja
unikalny stosunek wobec ludzkich uczu¢ typowy dla danej kultury oraz unikal-
ng perspektywe na zwigzki pomig¢dzy emocjami, poznaniem i zachowaniami spo-
tecznymi (Wierzbicka, 1999, ss. 163-189).

O tym, jak duzg wage przyklada si¢ do poszczegdlnych standéw psychicz-
nych, $wiadczy¢ moze chociazby liczba wyrazen odnoszacych sie do kazdego
z nich. Przy czym nalezy zwrdci¢ uwage na fakt, ze czeéciej opisywane sg uczu-
cia negatywne.

J. LeDoux o postrzeganiu emocji pisze:

Dla niektérych sa one reakcjami ciata, ktére rozwinely sie jako elementy walki
o przetrwanie. Dla innych emocje sg stanami umystu, ktére pojawiajg sie wtedy,
kiedy mézg ,wyczuje” reakcje fizjologiczne. Wedle innego pogladu reakgje fizjolo-
giczne majg znaczenie marginalne a to, co w rzeczywisto$ci sklada si¢ na emocje,
dzieje sie w cato$ci w mdzgu. Emocje bywajg rowniez traktowane jako sposoby
dziatania albo sposoby méwienia. [...] Wedlug innej koncepcji sa one konstrukta-
mi spolecznymi, czyms, co powstaje nie w jednostkach, lecz w stosunkach miedzy
nimi (LeDoux, 2000, s. 26).

W niniejszej pracy przedstawione zostang tylko te uczucia, ktére w tu-
reckiej frazeologii zawieraja komponent ‘dusza’. Samo pojecie DUSZY posiada
wiele znaczen, a jednym z nich jest SERCE stereotypowo uwazane za siedli-
sko uczué czlowieka'. W jezyku tureckim $wiadczy o tym jeden z idiomoéw,
a mianowicie: can evi® - dosl. ‘dom duszy’ - 1. ‘Serce, miejsce postrzegane jako

' O wieloznaczno$¢ pojecia DUSZA w jezyku tureckim zob. K. Stanek, 2016.

* Idiomy tureckie zostaly wybrane z jednojezycznego internetowego stownika jezyka turec-
kiego zamieszczonego na stronie Tureckiego Towarzystwa Jezykoznawczego (TDK) (Tiirk Dil
Kurumu: Sozliik, b.d.). Prezentacja materialu: oryginalny zapis turecki nastepnie dostownie ttu-
maczenie na jezyk polski oraz objasnienie znaczenia. Positkowano si¢ stownikiem M. Koztowskiej
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najwazniejsze dla zycia’, 2. ‘Rzecz, na ktorg czlowiek jest najbardziej wyczu-
lony’.

We wspdlczesnym jezyku tureckim istniejg trzy stowa nazywajgce dusze’,
przy czym tylko dwa z nich (oba bedace zapozyczeniami) tworzg zwigzki fra-
zeologiczne i wchodza w sklad przystéw. Wyraz tin w stowniku jednojezycz-
nym (Ayverdi, 2010, s. 1258) definiowany jest przez wyraz ruh, ktory to posiada
6 znaczen: 1. ‘byt niematerialny zapewniajacy Zycie ludziom i zwierzetom,
oddzielajacy sie od ciala w momencie $mierci’, 2. ‘boska i duchowa esencja,
wdmuchnieta w ludzkie ciato przez Boga, kontynuujgca swoj byt po $mierci czto-
wieka, esencja, ktorej natura nie jest znana’, 3. przen. ‘emocje, uczucia’, 4. Zywot-
no$¢, entuzjazm, witalno$¢, 5. ‘cecha przyrodzona, charakter, natura [czego$]’,
6. ‘wytwor wyobrazni, dzin’ (Ayverdi, 2010, ss. 1031-1032). Kolejnym wyrazem
odnoszacym sie¢ do DUSZY jest wyraz can (czyt. dzan), ktory jest najcze$ciej wy-
korzystywany w idiomach; posiada on 8 réznych znaczen: 1. ‘niematerialny byt
zapewniajacy zycie ludziom i zwierzetom oddzielajacy sie od ciala w momen-
cie $mierci, duch’, 2. ‘istnienie czlowieka, zycie’, 3. ‘Swiat wewnetrzny czlowieka,
jego wnetrze, serce, uczucia), 4. ‘cztowiek, osoba, kto§’, 5. ‘sita, moc’, 6. ‘ukocha-
ny/a, przyjaciel, brat’, 7. ‘podazajacy ta sama $ciezka mistyczna, derwisz’, 8. ‘uro-
czy, stodki/ mity, milusi, bliski serca (kochany)’ (Ayverdi, 2010, s. 181).

Zwiazki frazeologiczne* zawierajace stowa ruh lub can odnosza sie do wielu
aspektow ludzkiego zycia. W ponizszej analizie uwzglednione zostaty te, ktére

(zob. w Bibliografii), je$li umieszczony tam zostat dany idiom w znaczeniu znacznie odbiegajacym
od objasnien w TDK. W przypisach podano przystowia, w ktérych pojawia si¢ dany idiom.

> Wsrod Turkow azjatyckich istnieje wiecej nazw: tyn — dusza—oddech (cztowiek zyje tak dtu-
g0, jak zyje jego tyn); chut lub kut, ktéra moze czlowieka opuszczaé; po $mierci siine lub siiriin,
wiecej (Kaluzynski, 1986).

* W tureckiej lingwistyce wszystkie zwigzki frazeologiczne wystepuja pod jedng nazwa
deyim. Mimo iz Turcy nie stosujg podziatu na zwiazki luzne, faczliwe i stale, ani tez nie wyrézniaja
zwrotéw i wyrazen definiowane sg podobnie jak ma to miejsce w nauce polskiej, tj. ,,Posiadajace
mniej lub bardziej odrebne od dostownego znaczenia, stereotypowe frazy o charakterystycznym
znaczeniu, idiom, idiomatyzm, wyrazenie, zwrot” (Tiirk Dil Kurumu: Sozliik, b.d.). Czesto staja si¢
elementem skfadowym przystow, pojawiaja si¢ w literaturze, poezji, ale takze w jezyku potocznym.
Polszczyzna oferuje m.in. ponizsza definicje: ,,Frazeologizmy sg znakami jezykowymi — nieswo-
bodnymi, reprodukowanymi z pamieci polaczeniami wyrazéw, z ktérych kazdy wystepuje row-
niez jako samodzielna jednostka leksykalna. Polaczenia te cechuje nieregularnos¢ semantyczna:
nie wystarczy znajomo$¢ znaczen komponentéw i schematu syntaktycznego, wedtug ktérego zo-
staty polaczone, by okresli¢ znaczenie calosci” (Pajdzinska, 1993, ss. 12-13). Idiom, ktéry réwniez
jest ,wyrazeniem, ktérego znaczenie nie wynika ze znaczen jego sktadnikéw i ktére dlatego nie
moze by¢ ttumaczone dostownie na inny jezyk” (Banko, 2000, s. 523) nie jest w jezykoznawstwie
tureckim wyrézniany. Wszystkie tureckie deyimy s3 zwigzkami frazeologicznymi, ale nie wszyst-
kie sg idiomami, gdyz istnieje mozliwos$¢ sensownego, dostownego ich przettumaczenia na jezyk
polski, gdyz w polszczyznie wystepuje identyczne sformutowanie, odnoszace si¢ do takich samych
skojarzen; stanowig najczesciej zwiazki state, zgodnie z definicjg posiadajace okreslone znaczenie,
ktére ,nie tylko nie jest sumg znaczen jego komponentdw, ale nawet nie wywodzi si¢ ze znaczen
sktadowych, frazeologizmowi jako caloéci przystuguje znaczenie leksykalne; wyrazy wchodzace
wjego sklad tracg wlasne znaczenie leksykalne i funkcje nominatywna” (Pajdzinska, 1982, ss. 81-89).
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dotyczg uczué. Uczucia, ktdre opisywane sg za pomoca zwiazkow frazeologicz-
nych zawierajacych DUSZE to: rado$¢, sympatia i blisko$¢, egoizm, pragnienie
w znaczeniu dgzen i checi a takze strach, gniew, cierpienie, ale tez niecierpli-
wos¢, nadzieja, poswiecenie i szczero$¢.

7.2. Méwienie o uczuciach vs. frazeologia

W niniejszej pracy stowa uczucie i emocje stosowane sg zamiennie. Nale-
zy jednak wspomnie¢é, ze nie sg to terminy synonimiczne. Za emocje uwaza
sie nieuswiadomione, nie podlegajace kontroli automatyczne reakcje ciata po-
wstajace w wyniku dzialania okreslonych bodzcéw. Uczuciami za$§ nazywane
jest us$wiadomienie sobie przezy¢ emocjonalnych. Innymi stowami ,terminu
emocja [uzywa si¢] do opisania stanéw motywacyjno-fizjologicznych a termi-
nu uczucie do opisustandéw subiektywnych™. Emocje moga by¢ analizowane
zgodnie z zasadami biologicznymi (informacje zachowane w genach - niezbed-
ne do przetrwania gatunku), spolecznymi (reguly i inne wytwory kultury, w ja-
kiej cztowiek dojrzewa i zyje — istotne dla spoleczenstwa), psychicznymi (sche-
maty zachowan - kryteria psychologiczne). Emocje charakteryzuja si¢ réznymi
wladciwosciami, do ktérych naleza: automatyczna ocena sytuacji, niezmienniki
w zdarzeniach poprzedzajacych pojawienie sie emocji, wystepowanie jej u in-
nych naczelnych, szybkie wzbudzanie, krétkotrwalos$¢, powstawanie mimowol-
ne, zroéznicowanie wzorcow reagowania fizjologicznego — sygnat wyrdzniajacy,
np. mimika (Ekman, 1994/1998, s. 22). Zalozenie, ze jaka$ emocja ma charakter
podstawowy, uzasadniana jest powszechno$cia jej wystepowania tzn. istnienia jej
slownej nazwy, mimicznego sposobu jej wyrazania oraz sytuacji, czy bodzcéw,
ktére ja wywoluja. ,Emocje uznawane za podstawowe posiadaja swoje nazwy
w niemal wszystkich jezykach (gniew, rado$¢, wstret, wstyd, poczucie winy). Ist-
nieja jednak duze rozbiezno$ci konotacyjne tych nazw” (Scherer, 1994/1998, s. 31).
Istnieje rozbieznos¢, co do ilosci emocji podstawowych. Wedtug niektorych psy-
chologdw jest ich osiem (zdziwienie, zainteresowanie, rados¢, wicieklos¢, strach,
odraza, wstyd, udreka), wedlug innych tylko cztery (panika, wécieklos¢, oczeki-
wanie, strach) a pozostale emocje sa ich kombinacjg (Zalewski, 1998, s. 12)°.

> Podobne stanowisko prezentuje A. Herzyk: ,Emocje s3 traktowane jako reakcje ciata (np.
ucieczka lub przyspieszenie te¢tna), ktore przebiegaja w sposob nieuswiadomiony i zautoma-
tyzowany i ktére stanowia odpowiedz, na istotne dla przetrwania organizmu, bodzce. Proce-
sy te rozwijane w toku ewolucji regulowane sg przez specjalne systemy mozgowe, okreslane
mianem mézgu emocjonalnego. Natomiast termin ‘uczucia’ oznacza uswiadomienie, zdawanie
sobie sprawy z przezy¢ emocjonalnych, co jest mozliwe dzieki istnieniu mézgowych systemow
kreujacych §wiadome doznania i interakcje miedzy nimi a systemami emocjonalnymi” (Herzyk,
2003, s. 8).

¢ Inny podziat uczu¢ i emocji prezentuje Apresjan. Do uczué¢ podstawowych zalicza: radosc,
wicieklos¢, strach (na zasadzie, ze sa dla podmiotu dobre lub zle). Nadzieje, gniew, oburzenie,
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Z psychologicznego punktu widzenia ,werbalne nazwy emocji sg tylko
jedng z mozliwych reprezentacji procesu emocjonalnego. To, ktory z aspektow
procesu emocjonalnego zostanie wybrany i nazwany, jest w pewnym stopniu
arbitralne i zalezy od intencji kierujacych danym aktem komunikacji” (Sche-
rer, 1994/1998, s. 34). Wspolczesni psychologowie powoluja sie na stanowisko
Wierzbickiej, ktora zwraca uwage na sfownictwo opisu, takze w ujeciu psycho-
logicznym ,fakt, ze kultury i jezyki réznia sie pod wzgledem znaczen i nazw
poszczegolnych standw emocjonalnych, implikuje jednak, iz rézne kultury od-
miennie porzadkuja $wiat swoich emocji” (Wierzbicka, 2007, ss. 316-319)".

Zgodnie z innym stwierdzeniem A. Wierzbickiej: ,,uczucie to jest cos, co
sie czuje, a nie co$, co sie przezywa w stowach” (Wierzbicka, 1971, s. 30). Jed-
nak istnienie w jezyku nazw uczué pozwala na analizowanie przezy¢ emocjo-
nalnych w ramach jezykoznawstwa. W méwieniu o uczuciach uwzglednia sie:
nazywanie uczué; nazywanie objawdw uczué; nazywanie dziatan i zachowan
zwigzanych z uczuciami; nazywanie przezy¢ - doznan zwigzanych z danym
uczuciem (Nowakowska-Kempna, 2000, s. 8).

W celu ujezykowienia uczu¢ wykorzystywane sa wyrazenia metaforyczne®,
a takze zwiazki frazeologiczne dzigki swojemu indywidualnemu przeno$nemu
znaczeniu i wywolywaniu okreslonych skojarzen.

Uczucia staja sie zrozumiale dzigki jezykowi, jako nazwy reakgji fizjologicznych,
nazwy dzialan i zachowan. Mozna powiedzie¢, ze jezykoswaja uczucia, po-
zwala nazwac to, co niewyrazalne i zakomunikowa¢ o tym otoczeniu. Dobrze stu-
z3 temu celowi zwlaszcza frazeologizmy, nacechowane ekspresywnie w stosunku

rozpacz, implikujace wiekszy udzial intelektu zalicza za$ do uczu¢ subtelniejszych. Emocje sg
konceptualizowane na osiach glebokosci i intensywnosci. Kolejng wazng cechg naiwnego koncep-
tualizowania emocji jest wigzanie ich z pojeciem $wiatta. Uczucia pozytywne, jak milos¢, radose,
szczescie, pojmowane sg jako jasne, a uczucia negatywne, jak nienawis¢, smutek, rozpacz, gniew,
wicieklos¢, strach, przerazenie, konceptualizowane sg jako ciemne (Apresjan, 1994, s. 6).

7 Podobne podejscie do kwestii uczu¢ i emocji odnajdujemy we wczedniejszej pozycji
A. Wierzbickiej — Semantics, Culture, and Cognition. Universal Human Concepts in Culture-spe-
cific Configurations: ,,I believe that the emotion terms available in a given lexicon provide an im-
portant clue to the ‘speakers’ culture.” [...] Different system of emotion terms reflect different ways
of conceptualising emotions, and conversely, any cross—cultural similarities in the conceptual-
isation of emotions will be reflected in the ways different societies converge in the labelling of
emotions. But the extent of similarities and differences in the labelling and conceptualisation of
emotions cannot be assessed without rigorous semantic analysis, and without a language-inde-
pendent semantic metalanguage” (Wierzbicka, 1992, ss. 125-134).

8 Metafora pojmowana jest nie tylko jako $rodek artystycznego wyrazu, ale jako niezbedny
element poznania. ,Metaphor can be see either as a figure of speech (an ornament, a trop) or as
a way of thinking. [...] According to the first tradition metaphor is as, it were, a decorative, orna-
mentive wrapping of human thoughts, which can otherwise be expressed as ‘barren’, more direc-
tly, and presumably also more clearly. [...] According to the other tradition, metaphor is not mere-
ly a matter of language as its ornament or a figure of speech, but rather it is a necessary instrument
of acquiring knowledge about the reality, which is not directly accessible through sensory, motor,
emotional or mystical experience” (Krzeszowski, 1991, ss. 83-95).
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do nazw uczué (nienacechowanych ekspresywnie) (Nowakowska-Kempna, 1995,
s. 47)°.

Zwigzki frazeologiczne uwidaczniajg cechy istotne dla spotecznosci postu-
gujacej sie danym jezykiem (chociaz one tez moga by¢ kalkami i zapozyczenia-
mi). Dzieki stownictwu i poréwnaniom oraz metaforom, jakie zawieraja, prze-
kazujg one wartosci, ktore byty i sa nadal istotne dla danego spoleczenstwa (cyt.
za Anusiewicz i in., 2000, ss. 11-45).

Ponizej zostang zaprezentowane tureckie deyimy, ktérych elementem skta-
dowym jest wyraz dusza z uwzglednieniem podzialu na uczucia, do jakich sie
odnoszg. Cze$¢ z omawianych uczu¢ klasyfikowana jest jako uczucie-afekt,
czg$¢ jako uczucie-postawa'’.

7.2.1. Uczucie radosci

Uczucie rado$ci opisane jest w 10 zwiazkach frazeologicznych z 3 warian-
tami. Pie¢ z nich posiada wiecej niz jedno znaczenie. ‘Karmienie duszy’ odnosi
sie do przenos$nego karmienia si¢ przyjemnosciami jak i dostownego zywienia
kogo$, takze nienarodzonego jeszcze dziecka. ‘Podchodzenie duszy do gardia’
odnosi si¢ do dwdch réznych aczkolwiek bardzo intensywnych uczué, a mia-
nowicie entuzjazmu i przerazenia'’. ‘Dotykanie duszy’ to samozadowolenie,
a takze uszcze$liwianie innych. ‘Otwieranie si¢ stonica w duszy’ posiada 2 zna-
czenia, ktore niejako stopniujg radosé; w pierwszym to osigganie komfortu,
w drugim entuzjazm. ‘Glaskanie duszy’ opisuje sytuacje, w ktorej w znaczeniu
1. kto$ sprawia przyjemno$¢ innym swoim zachowaniem, w 2. co$ przypada do
gustu. Tak wiec odczuwana przyjemnos¢ jest efektem celowego dziatania czto-
wieka lub wynika z samego faktu istnienia (nie)materialnych elementéw $wiata,
ktére wptywaja na czlowieka, umozliwiajac mu odczuwanie przyjemnosci.

° Podobng opinie prezentuje A. Pajdziniska ,ciagle pragniemy wyrazi¢ niewyrazalne. Tylko
nieliczni postuguja sie przy tym $rodkami oryginalnymi, subtelnymi, noszacymi znamie indywi-
dualnosci tworczej, wigkszo$¢ uzytkownikow jezyka siega po $rodki konwencjonalne, standardo-
we. Wérdd tego, co utrwalone spolecznie, istotne miejsce zajmuja jednostki frazeologiczne” (Paj-
dzinska, 1990, ss. 83-101).

1 ,Podstawowy podzial uczu ¢ przyjmowany w pracach jezykoznawczych (przede wszyst-
kim Iwony Nowakowskiej-Kempnej (Nowakowska-Kempna, 1986, 1995) to podzial na uczucia
o charakterze zdarzeniowym, czyli afekty (np. zlo$¢, zaskoczenie) oraz uczucia o charakterze
dyspozycji psychicznych, do ktdérych zalicza si¢ usposobienia (np. niewesofe, pogodne), nastroje
(np. smutku, radosci) oraz uczucia-postawy (np. niech¢¢, zyczliwosé, przyjazn, fascynacja) [...]”
(Puzynina, 2000, s. 9). ,Postawy moéwig najczesciej o czyich$ pogladach, ocenach, wartoscio-
waniach (czy tez dyspozycjach do nich), czesto powigzanych z uczuciami, i/lub o gotowosci lub
sktonnosci do pewnych pozajezykowych zachowan, a nawet o samych powtarzalnych zachowa-
niach podmiotu” (Puzynina, 2000, s. 15). W niniejszej pracy podzial ten nie bedzie akcentowany,
gdyz, jak wspomina cytowana powyzej J. Puzynina, ,te same stowa sg przez nas uzywane czasem
jako nazwy uczud, czasem zas jako nazwy postaw” (Puzynina, 2000, s. 21).

" W jezyku tureckim podobne znaczenia ma wyraz heyecan, ktory takze uzywany jest w ta-
kich kontekstach.
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Na uwage zastuguje fakt, ze jedynie wérdd frazeologizméw odnoszacych

sie do radoéci znajduja sie te z komponentem ruh. Potowa z analizowanych wy-

razen

1?2 podkresla spokdj i brak zmartwien, zas druga potowa dotyczy ozywia-

nia sie, przyptywu sil, wigoru i zywotnosci.

cana can katmak / cana (veya canina) can katmak - dosl. doda¢ dusze do
duszy / zywotnos$¢ do zywotnosci / wigor do wigoru — Zwiekszy¢ sity zy-
ciowe (che¢ do zycia), zaczac zy¢ od nowa.

can beslemek — dost. karmi¢ dusze (cztowieka) - 1. Zy¢é bez zmartwien, po-
dlug wlasnych upodoban. 2. Pomaga¢ innym, zapewni¢ im wikt. 3. O matce
nosi¢ dziecko w swym fonie.

can gelmek — dosl. dusza przychodzi - Ponownie odnalez¢ sile i moc, ozy-
wic sie, wzmocnic.

cant agzina gelmek / bogazina gelmek — dost. dusza podchodzi do ust / do
gardta - By¢ przerazonym w obliczu jakiego$ niebezpieczenstwa, katastro-
fy; czuc sie, tak, jakby si¢ mialo umrzeé. 2. Wzruszy¢ sie ponad miare; od-
czuwa¢ entuzjazm.

canina degmek — dost. dotkng¢ duszy - 1. By¢ ukontentowanym, zadowo-
lonym z tego, co zostalo zrobione. 2. Niech jego dusza odpoczywa w spo-
koju®.

cani yerine gelmek — dost. dusza wraca na swoje miejsce — BOl ustaje, zme-
czenie przechodzi; powrdci¢ do dawnego stanu, nabra¢ sit.

can saghgi - dost. zdrowie duszy - Zycie w pelnej harmonii, spokoju i kom-
forcie.

ruh kazandirmak / vermek - dosl. zdoby¢ / da¢ dusze / ducha - Ozywig,
rozrusza¢, uradowa¢, doda¢ zywotnosci.

ruhunda giines agmak — dost. stonice otwiera si¢ w czyjej$ duszy - 1. Osig-
gna¢ wygode / komfort, odnalez¢ spokdj. 2. Ozywic sig, cieszy¢, entuzja-
zmowac.

ruhu oksamak - dost. pogtaskaé dusze - 1. Zachowywac sie w przyjemny
[dla kogos] sposéb, 2. [cos] przypada do gustu, sprawia przyjemnos¢.

'2 Stowo wyrazenie uzywane jest w znaczeniu ,,potaczenie dwoch lub wiecej wyrazéw powia-
zanych ze sobg sktadniowo, rzadziej pojedynczy wraz” (Banko, 2000, ss. 1138-1139). W podsu-
mowaniu w zestawieniu ze zwrotami uzyte w znaczeniu: ,polaczenie wielowyrazowe o postaci
grupy imiennej, np. bialy kruk, lub wyrazenia przymiotnikowego, np. w gorgcej wodzie kgpany”
(»Wyrazenie”, b.d.).

" Idiom ten pojawia si¢ w zyczeniu canina degsin — dosl. niech dotknie jego duszy [niech jego
dusza zazna spokoju] — niech jatmuzna i modlitwa przystuzy sie duszy zmartego.
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7.2.2. Uczucie sympatii i bliskosci

Uczucia blisko$ci i sympatii jest tematem 11 zwigzkéw frazeologicznych,
w ktdrych stowo can pojawia si¢ gtéwnie w znaczeniu SERCE. W dwoéch ponizej
przedstawionych frazeologizmach stowo dusza wystepuje w znaczeniu ZYCIE,
tj. ‘towarzysz duszy’ — osoba bliska, ktora towarzyszy cztowiekowi przez cale
jego zycie, chroni go przed osamotnieniem i nadaje sens jego zyciu oraz ‘rzecz
lub osoba istotna dla duszy’, ktéra utatwia cztowiekowi (prze)zycie.

Cztery frazeologizmy bezposrednio odnoszg sie do uczucia mifosci. Jeden
idiom moze zbudza¢ watpliwos¢, gdyz ma zréznicowane i sprzeczne znaczenia.
Z jednej strony ‘zaploniecie czyjej$ duszy’ oznacza wielka namietnos¢, z dru-
giej za$ lekcewazenie, uznanie za niewarte uwagi, a z trzeciej postrzeganie jako
skarania bozego.

o can igin tastyacak (nesne, kisi) — dost. (rzecz, osoba), ktora dla duszy/(prze)
zycia warto dzwiga¢/nosi¢ [warto ja miec przy sobie z uwagi na jej/jego do-
bre cechy/serce] - Przydatna rzecz lub zawsze spieszaca z pomoca osoba,
z ktdrg warto sie¢ nig zaprzyjaznic.

o can yoldasi* - dost. towarzysz duszy/zycia — Zywa istota, chronigca kogos
przed samotnoscig.

o cana cana bas basa — dosl. dusza do duszy (serce przy sercu), glowa do
gltowy (glowa przy glowie) — 1. Opisuje sytuacje, kiedy kazdy martwi sie o
wlasne Zycie, o wlasng gtowe. 2. Dwie kochajace si¢ osoby pozostajace sam
na sam.

o cana yakin — dost. bliski duszy (sercu) — przym. cieply, przyjacielski, przy-
milny.

o canciger kuzu sarmas: - dost. zawiniecie przyjacielskiego/serdecznego ja-
gniecia - przyjacielski; od serca; za pan brat.

o cami cana olgmek — dost. mierzy¢ dusze dusza — Mysle¢ o innych tak, jak
o sobie [odczuwal empatie], Zy¢ zgodnie z zasadg ‘nie czyn drugiemu, co
tobie nie mile’.

o can gibi sevmek — dost. kocha¢ jak wlasng dusze/serce — Kocha¢ catym ser-
cem; z glebi serca.

o Canmimin igi! — dost. wnetrze mojej duszy — Kocham [ja/jego] jak wilasng
dusze.

' Stara nazwa na matzonka w jezyku tureckim. Pojawia si¢ w przystowiach: Can, canin yol-
dasidir. — dost. dusza jest towarzyszem duszy [czlowiek jest towarzyszem/malzonkiem czlowie-
ka] - cztowiek nie moze zy¢ w samotnosci. Poszukuje przyjaciol, z ktérymi rozmawia, spotyka sie,
ktérym si¢ wyzala i z ktérymi razem pracuje. Candan ahbap, kandan sarap olmaz. — dost. z duszy
nie bedzie przyjaciela, z krwi nie bedzie wina. — Tak jak z krwi nie sposob zrobi¢ wina, krew nie
stanie si¢ winem, tak tez nikt nigdy nikomu nie bedzie przyjacielem w kazdym znaczeniu tego
stowa [czlowiek dla siebie zawsze bedzie wazniejszy niz przyjaciel].
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o canina yandigum — dost. zaptongtem do [jej/jego] duszy - 1. Nie nadalem
temu Zadnego znaczenia. 2. Bardzo pokochatem i nadatem wielkg wage.
3. Skaranie boskie, niegrzeczny".

o cammnin iginde sokacagi gelmek — dost. chcie¢ wcisng¢ kogo$ do wnetrza
[swej] duszy — Bardzo kocha¢, by¢ do kogos przywigzanym catym [swym]
sercem.

7.2.3. Uczucie egoizmu

Egoizm jest reprezentowany przez 3 zwigzki frazeologiczne, wszystkie
podkreslaja, ze egoizm uzewnetrznia si¢ nie tyle przez dziatania polegajace na
wykorzystywaniu innych, lecz nieprzemeczaniem si¢ oraz troska o wtasne zdro-
wie i wygody. Mozna uzna¢, ze frazeologizmy te polecajg tzw. ‘zdrowy egoizm’,
ktéry innym nie przynosi szkdd, cho¢ okazywana obojetnos¢ wobec cierpienia
innych, widoczna gléwnie w przyslowiach, nie moze by¢ oceniana pozytywnie.

o cani tatl — dosl. o stodkiej duszy — Cztowiek nie martwigcy si¢ niczym, nie
trudzacy sie [lekkoduch/zyjacy lekko mito i przyjemnie]'s.

o canina diiskiin. — dost. rozmitowany w swej duszy [samolub] - Czlowiek
troszczacy sie tylko o siebie i swoje zdrowie".

o canini sokakta bulmamak® - dost. nie znalez¢ duszy [zdrowia] na ulicy -
W celu ochrony wlasnego zdrowia nie nalezy si¢ niczym zamartwiac®.

* W stowniku M. Kozlowskiej przedstawione jest tylko znaczenie zblizone do definicji
3. ,przeklety, diabelny, piekielny, cholerny” (Koztowska, 2009, s. 161).
!¢ Drugie znaczenie w stowniku M. Kozlowskiej: ,,pieszczoch, delikatnis” (Koztowska, 2009, s. 162).

5%

17 ,Dbajacy, troszczacy sie o siebie, o ‘swoja skore™” (Koztowska, 2009, s. 161).

'8 Jdiom ten jest podstawa przystowia Canimi sokakta bulmadim - dost. nie znalaztem duszy
na ulicy - Nie mam ochoty ot tak narazac si¢ na niebezpieczenstwo.

19 Zlorzeczenia oraz przeswiadczenie, iz czlowiek z natury jest egoistyczny pojawiajg sie
w przystowiach: Altta kalanin cani ¢iksin — dost. niech straci dusze [zycie] ten, ktory jest na dole
[na dnie] - Niech kazdy zajmie si¢ ratowaniem siebie, z tymi, ktorzy nie majg do$¢ sit niech si¢
dzieje, co chce; Ver yiyeyim, ort uyuyayim; gozle, canim ¢ikmasin. — dosl. daj niech zjem, przy-
kryj niech poépig, niech me oczy i ma dusza [zycie] nie uchodzg - Osoba, ktéra przyzwyczaita
sie do zycia czyims$ kosztem nawet w najwazniejszych kwestiach szuka kogos, kto by jej stuzyt;
Can benim canim, ¢tksin elin cani! — dosl. dusza to moja dusza, niech dusza obcego ujdzie (niech
obcy umrze, a nie ja)! - Niech kazdy rozwigzuje swoje sprawy, ja zajme si¢ swoimi i to mi wystar-
czy; Can ciimleden aziz. Once can sonra canan. - dost. dusza (zycie) §wietsza niz wszystko inne./
Najpierw dusza (zycie) potem przyjaciel. — Czlowiek jest dla siebie wazniejszy od wszystkich i od
wszystkiego; Evvel can, sonra canan. — dosl. najpierw dusza potem ten drudzy [kochani] - Czlo-
wiek najpierw myséli o sobie i swoich korzy$ciach potem o tych, ktérych kocha i ich korzysciach;
Can candan sirindir/tathdir. - dost. dusza jest stodsza od duszy — Dla kazdego jego dusza [zycie]
jest stodsza [cenniejsza] od duszy [zycia] innego cztowieka. Co$, co innym sprawia cierpienie po-
strzega on, jako co$ normalnego, ale gdy jemu sie to przytrafi to uznaje to, za co$ nadzwyczajnego.
Can cigerden tatlidir. / Can ciimleden aziz - dosl. dusza jest stodsza od wnetrznosci [wnetrza]/
[wlasna] dusza jest §wietsza od innych — Kazdy uwaza swoja dusze [zycie] za najwazniejsza, zdarza
si¢, ze wazniejszg nawet od [zycia] wlasnych dzieci.
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7.2.4. Cheé/ochota/pragnienie®

Pragnienie, che¢ i ochota sg tematem kolejnych 11 frazeologizméw (w tym
2 wariantéw). W ponizszych zwigzkach frazeologicznych stowo can najczesciej
jest uzywane w znaczeniu ‘wnetrze cztowieka’. Dwa wyrazenia maja wigcej niz
jedno znaczenie. 'Uchodzenie duszy’, jej ruch ku czemus$/komus odnosi sie do
ogromnego pragnienia, ale takze stanu pomiedzy nadzieja i beznadzieja. ‘Za-
bieranie duszy’ moze by¢ stosowane w trzech réznych kontekstach. W pierw-
szym Bog odbiera dusze, czyli wyznacza godzine $mierci cztowieka, w drugim
znaczeniu kto$ doprowadza kogos do stanu tak wielkiego zadowolenia, ze tam-
ten gotow jest odda¢ wlasng dusze, wlasne zycie, w trzecim za$, kto§ odbiera
komus dusze, czyli spokoj zycia wpedzajac go w nadmierne klopoty.

W idiomie, w ktérym podkreélany jest zapal, z jakim wykonywane jest
czyje$ polecenie, wystepuje zolnierska odpowiedz wypowiadana po przyjeciu
rozkazu ‘tak jest’. Przewaznie towarzyszy temu gest przyktadania reki do dasz-
ka czapki. Dusza (zapal i ochota), ktéra znajduje si¢ na czubku glowy nawiazuje
wiec zaréwno do tej odezwy, jak i gestu.

o can atmak - dost. rzucaé dusze — Usitowa¢ osiagnaé upragniong rzecz lub
stan.

o can bas iistiine — dost. z dusza na czubku glowy - Wykona¢ czyjes zadanie
z wielkg przyjemnoscia, z zapalem.

o cani cekmek — dosl. dusza ciagnie — Bardzo pragnac jakiejs rzeczy, pozadacd
jej w nadmiernym stopniu.

o cam gitmek — dosl. dusza uchodzi (idzie do, dazy ku) - 1. Bardzo chcie¢ co$
zdoby¢/osiagnaé, omdlewac od tego pragnienia. 2. Odczuwaé podniece-
nie/dreszczyk emocji/stres bedac w stanie miedzy nadzieja a beznadzieja.

o cantistemek® - dost. dusza chce/pragnie - Pragna¢, pozadad, bardzo chcied.

o camna minnet** - dost. blogostawienstwo dla duszy - To wlasnie jest to, na
co czekatem i czego pragnatem.

o cana minnet saymak (veya bilmek) - dost. traktowaé/rozpoznawaé/po-
strzegac jako blogostawienstwo dla duszy.

o cant almak - dosl. wzig¢ dusze/zabra¢ dusze - 1. (Allah) zabié, wyznaczy¢
czyja$ $mier¢ [wyznaczy¢ godzine $mierci]. 2. Zadowoli¢ na tyle, by ktos

0 Takie okreslenia nie znajdujg si¢ w przytoczonych podziatach uczu¢, jednakze zastosowanie
sformulowania ‘pozadanie’ mogtoby by¢ dwuznaczne, cho¢ pozadanie jest i emocjg i uczuciem.

*' Cami kaymak isteyen, manday: yaminda tasir./Zemheride yogurt isteyen cebinde inek tasir./
Kaymagi seven/yiyen, manday: cebinde/yaninda tasir. — dost. pragnacy dusza $mietanki dzwiga
ze sobg bawota./Kto zimg chce jogurtu w kieszeni nosi krowe./Lubigcy/jedzacy $mietanke nosi
w kieszeni/dzwiga ze sobg bawota. - Osoba, ktéra chce dokona¢ rzeczy w trudnych warunkach
sama znajduje rozwigzanie, jak tego dokona¢.

2> Yorgun esegin (Okiiziin) ¢iis 1slik canina minnet. — dost. dla zmeczonego osta/wola zawotanie
‘st6j” jest niczym blogostawienstwo - Zmeczonego bardzo cieszy mozliwos$¢ odpoczynku.
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oddat dusze [poswiecil sie, niczego nie wzbranial, umilowal]. 3. Sprawiaé
nadmierne problemy.

o bin can ile - dosl. tysiacem dusz — Z checig/bardzo pragnac; calym sercem.

o cam goniilden/yiirekten — dost. dusza z serca [od serca] — Z wnetrza, z wiel-
ka ochota, od serca, z glebi duszy.

7.2.5. Uczucie zniecierpliwienia

Uczucie zniecierpliwienia, stereotypowo przypisywane jest Turkom, pre-
zentowane jest przez 4 idiomy z komponentem can, w ktérych albo podkreslane
jest tempo, w jakim ktos$ oczekuje spelnienia swych oczekiwan, albo natezenie
i ogrom ich pragnienia, ktérego nie moze pomiesci¢ w sobie.

o cani tez (i¢i tez) (tez canli) - dost. o szybkiej duszy, szybkim wnetrzu, ‘szyb-
koduszny’ — Osoba niecierpliwa, pochopna z wrodzonym pragnieniem, by
wszystko byto natychmiast.

o cani canina sigmamak/cant camna (igine) sigmamak — dost. nie pomiescic¢
duszy w duszy - By¢ niecierpliwym, popedliwym, nie méc wytrzymac.

7.2.6. Uczucie gniewu

Podobnie jak niecierpliwo$¢, takze i gniew jest uczuciem czesto targaja-
cym kazdym czlowiekiem, a trzy idiomy zawierajace stowo can mogg stanowi¢
jedynie niewielki przyczynek do opisu tego uczucia. Na uwage zastuguje ztorze-
czenie, tj. posylanie kogo$ do piekla. Opisywane w jednym z idioméw ‘wycho-
dzenie duszy nosem’ nawiazuje do szybkiego oddechu towarzyszacemu silnemu
wzburzeniu, w tym gniewu. W tym zwrocie dusza oznacza¢ bedzie gwaltowna
z10$¢, ktdra wydychana jest przez nos niczym powietrze.

Pojawiajaca si¢ w kolejnym wyrazeniu ‘$ci$nieta dusza’ odnosi si¢ do od-
czuwania emocji nieprzyjemnych dla czlowieka, tj. zaniepokojenia, zlego na-
stroju oraz gniewu.

o cam burnundan ¢ikmak — dost. dusza wychodzi nosem - By¢ bardzo za-
gniewanym.

o cani cehenneme! — dosl. Jego dusza do piekta! - Niech sie trzyma ode mnie
z daleka i robi, co chce, wszelkie nieszcze$cia niech spadng na niego, nic
mnie to nie obchodzi. Uzywa sie w celu okreslenia ztoéci/gniewu w stosun-
ku do osoby, ktora jest znienawidzona.

o cani sikilmak - dost. mie¢ $cisnieta dusze - 1. Odczuwad niepokdj z powo-
du nie wykonania danej pracy lub nie zajmowania si¢ nig. 2. By¢ zaniepo-
kojonym, bez humoru. 3. Bardzo si¢ gniewa¢ na kogos, zlo$cic sie.
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7.2.7. Uczucie strachu

Uczucie strachu, czesto opisywane w jezyku, takze posiada skromnag re-
prezentacje wsrod frazeologizméw z komponentem can; obejmuje 8 wyrazen
i 2 warianty. Dusza najczesciej wystepuje w znaczeniu zycia (niebycia mar-
twym). Cztery idiomy beposrednio nawiazuja do strachu przed utratg Zycia,
pozostate odnosza si¢ do obaw i leku przed niebezpieczenstem.

o can basina sigramak — dost. dusza wskoczyla na gtowe - Bardzo si¢ ba¢ lub
by¢ zaniepokojonym.

can derdine diismek — dost. wpas¢ w troske o dusze (zycie) — Pograzyc¢ sie
w strachu przed $miercia, usitowaé wyrwac si¢ $mierci (uratowac zycie).

can havliyle — dosl. strach przed $§miercig, usifowanie uratowania zycia.

o can kaygisina diismek — dost. wpas¢ w obawe o dusze [zycie] — Starac sie
uratowac swe Zycie.

o can korkusu — dosl. strach o dusze [zycie]. - Strach przed $miercig, usilo-
wanie pozostania przy zyciu [dost. nieumarcia].

cani agzina gelmek/bogazina gelmek - dost. dusza podchodzi do ust/do
gardlia - By¢ przerazonym w obliczu jakiego$ niebezpieczenstwa, katastro-
fy; czud sig, tak, jakby sie miato umrzeé. 2. Wzruszy¢ si¢ ponad miare; od-
czuwac entuzjazm.

o camnt dar atmak (bir yere) — dost. wcisna¢ dusze w waskie miejsce. —
Schowa¢ si¢/wcisnaé sie (gdzie$) z trudem uchodzac przed niebezpie-
czenstwem.

7.2.8. Uczucie cierpienia

Cierpienie, jakie jest opisywane za pomoca frazeologizméw z komponen-
tem can, odnosi si¢ do cierpienia fizycznego i psychicznego. W jezyku turec-
kim istnieja tez takie wyrazenia, ktére moga by¢ stosowane do réznego rodzaju
bolu, strapienia, troski i meki. Cierpienie fizyczne i psychiczne opisywane jest
w sze$ciu wyrazeniach: ‘dusza boli’, ‘rani¢ dusze’, (s)pali¢ dusz¢’, ‘by¢ jak wyci-
$nieta garstka duszy’, zmagac si¢ duszg’ oraz ‘osoba o pelnej duszy’.

Cierpienie fizyczne wystepuje w 2 idiomach, w ktérych mowa jest jedy-
nie o cierpieniu ciala, cho¢ zastosowanie w tresci samego wyrazenia stowa du-
sza sugerowaloby cierpienia duchowe. Fizyczny bdl jest tematem nastepujacych
idioméw: ‘boles¢ duszy’ oraz ‘dusza ptonie’. W obu tych idiomach dusza odnosi
sie do tej czesci ciala, ktérej bol odczuwany jest przez czlowieka.

Cierpienie psychiczne pojawia si¢ w siedmiu frazeologizmach (w tym
2 wariantach): ‘wpas¢ w cierpienie duszy’, mie¢ dosy¢, tj. co§ ‘wystarczy dla
duszy’ i ‘uczyni¢ duszy stuk puk’ oraz wyrazony za pomoca trzech synoni-
micznych czasownikéw idiom ‘mie¢ do$¢ duszy [zycia]. Zadawanie cierpie-
nia wyrazane jest takze przez idiom ‘uderzy¢ w siedlisko duszy’. W wiekszosci
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ponizszych frazeologizméw ogrom cierpienia sprawia, ze cztowiek gotow jest
umrzed, by tylko sie od niego uwolni¢.

Wryrazenia dotyczace cierpienia psychicznego mozna pogrupowac bardziej
drobiazgowo tzn. wydzieli¢ z nich te, ktére odnoszg si¢ jedynie do przygnebie-
nia i apatii. Cierpienie-przygnebienie (brak wigoru, zywotno$ci, rozpacz) po-
jawia sie w 6 idiomach (i jednym wariancie): ‘wzig¢ i odda¢ dusz¢’, ‘cierpienia
duszy’, ‘mie¢ $cisnietg dusze’, ‘Scisnaé dusze’, ‘dusza uchodzi’ oraz ‘dusza jest
wyciagana’.

o bir sikimlik cani olmak - dost. by¢ jak wycisnieta garstka duszy — By¢ wy-
nedzniatym i bezsilnym.

o can acist — dost. bol/boles¢ duszy — Silny bol odczuwany w jakiej$ czesci
ciala.

o can alip vermek — dost. wziac i oddaé dusze — Cierpie¢ i zamartwiac sie tak,
jakby sie miato umrze¢.

o can alip vermek / can alip can vermek — dosl. wzia¢ i odda¢ dusze/braé du-
sze¢ i oddawac dusze - Pozostawal w ciaglej obawie o zycie i przygnebiaja-
cym cierpieniu®.

o can evinden vurmak — dost. trafi¢ w siedlisko duszy - 1. Zrani¢ kogo$
w samo serce. 2. Uderzy¢/trafi¢ w to, co dla kogo$ jest najwazniejsze.

o can sikintisi — dost. cierpienia duszy — Niepokdj i apatia wywotana pracg
badz pustka.
o can yakmak - dosl. pali¢ dusze - 1. Uciska¢, meczyé.

o can acimak* - dost. czyja$ dusza boli — 1. Odczuwanie bélu z powodu
uderzenia. 2. Cierpienie duchowe, smutek. odczuwanie dyskomfortu.

o cant gekilmek — dosl. dusza jest wyciagana — 1. Mie¢ obnizony poziom
witalno$ci; straci¢ [normalna] ruchliwo$¢ [popas¢ apatie]. 2. Straci¢ site;
mie¢ zmiazdZone wnetrze.

o cant ¢tkmak - dost. dusza uchodzi/wychodzi - 1. Bardzo si¢ zmeczy¢ lub
trudzi¢ i meczy¢ z czyms$. 2. Umrzel. 3. Zniszczy¢ sig/wykonczy¢ sie,
4. Szkodzi¢/wyrzadzaé szkode.

o cani ile ugrasmak — dost. zmaga¢ sie dusza - 1. By¢ $miertelnie lub ci¢zko
chorym, walczy¢ o dusze [Zycie]. 2. Odczuwaé wielkie cierpienie, zgryzoty.

o canm pek - dost. o petnej/wielkiej duszy — Osoba wytrzymata na bél i cier-
pienia.

# W stowniku M. Kozlowskiej: ,,meczyc¢ sie, kona¢” (Koztowska, 2009, s. 159).

> Cami actyan/yanan esek, attan yiiriik olur./cant actyan esek ati gecer. — dost. cierpigcy/od-
czuwajacy bol osiot biegnie szybciej niz kon — Osoba, ktéra doznata cierpienia z catych sit stara si¢
nie znalez¢ si¢ w podobnej sytuacji. W tych staraniach przescignie nawet tych, ktérzy juz ja na tej
drodze wyprzedzili. Insanin cani aciyan yerindedir. — dost. dusza cztowieka jest w miejscu, ktére
go boli — Czlowiekowi wydaje mu sig, ze jego dusza znajduje si¢ w miejscu, ktore go boli.
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o cani stkilmak - dost. mie¢ éci$nietg dusze - 1. odczuwad niepokéj z powodu
nie wykonania danej pracy lub nie zajmowania si¢ nig. 2. By¢ zaniepokojo-
nym, bez humoru.

o cam yanmak — dosl. dusza plonie — Bardzo cierpie¢, odczuwa¢ silny bdl,
rwanie, kolke.

o canina tak demek — dosl. powiedzie¢ duszy ‘tak’ — Powiedzie¢: ,,juz wystar-
czy, dos¢”.

o camna yetmek — dost. wystarczy dla duszy - Nie mdc si¢ powstrzymac; nie
mdc znie§¢/wytrzymac; mie¢ doé¢ [zycial.

o camindan bezmek/bikmak/usanmak - dost. mie¢ do$¢ duszy [zycia] -
W konicu powiedzie¢ dos¢; zbolaly cztowiek woli umrzed niz dalej cierpiet.

o camnt acitmak - dosl. zrani¢ dusze - Zrani¢ kogos, skrzywdzi¢ lub urazi¢/
zlamac serce.

o cammni stkmak — dost. $cisna¢ dusze — Niepokoi¢, doprowadzaé do stanu
wycienczenia.

o camnt yakmak - dosl. (s)pali¢ dusz¢ — 1. Zrani¢ si¢ lub urazi¢ w wyniku
nieuwagi/nieostroznosci. 2. Narazi¢ kogo$ na szkody, ponizy¢ kogos / po-
kaza¢ mu jego miejsce.

o cammin derdine diismek — dost. wpa$¢ w cierpienie duszy / pograzy¢ sie
w cierpieniu - By¢ tak cierpigcym, ze nie by¢ w stanie myséle¢ o niczym
procz wlasnej duszy [wlasnego zycial.

7.2.9. Uczucie nadziei

Uczucie nadziei opisywane jest przez dwa wyrazenia opierajace si¢ na me-
taforze ‘wychodzenia duszy’ z ciala cztowieka, czyli umieraniu. Majg bardzo
optymistyczne przestanie méwiace o wplywie cztowieka na bieg wydarzen.

o Cikmadik candan umut vardir./Cikmadik candan umut kesilmez. - dosl.
Péki dusza z nas nie uszta [poki zyjemy] jest nadzieja./Poki sie zyje nie tra-
ci si¢ nadziei. - Dopoki nie jest pewny negatywny rozwoj spraw nie nalezy
szczedzi¢ wysitkéw, by przyjat on pozytywny obrot.

7.2.10. Uczucie szczerosci i poswiecenia

Szczero$¢ i poswiecenie prezentowane we frazeologizmach z komponentem
can mozna podzieli¢ na te, ktdre nawigzujg do uczucia sympatii oraz te, ktore
wskazujg, ze czlowiek jest w stanie po$wiecic sie bez reszty w imie wyznawanych
wartosci. Na uwage zastuguje idiom ‘zaptona¢ do duszy czego$/kogo$ posiada-
jacy przeciwstawne znaczenia tj. uwielbienia, lekcewazenia, a nawet potepienia.

o can kurban (can feda) - dosl. ofiara duszy [zycia] - Osoba lub sytuacja, dla
ktérej kto$ sie poswigca jest tego warta.
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o can pahasina - dost. za cene duszy [zycia] - Rzucajac dusze [zycie] w nie-
bezpieczenstwo, po$wiecajac swa dusze [zycie].”

o candan ge¢cmek — dost. pomija¢ dusze — Poswieci¢ sig, liczy¢ si¢ z mozliwo-
$cig $mierci.

o candan yiirekten ictenlikle — dost. z duszy, z serca, z wnetrza — Z czystym
sercem, szczerze i otwarcie, nie myslac o zyskach.

o canina yandigim — dost. zaptonatem do [jej/jego] duszy - 1. Nie nadalem
temu zadnego znaczenia. 2. Bardzo pokochalem i nadaltem wielkg wage.
3. Skaranie boskie, niegrzeczny.

o cammni disine takmak (almak) - dost. nalozy¢ dusze na zeby/wlozy¢ dusze
w zeby [zacisna¢ zeby] - Wzigé¢ pod uwage niebezpieczenstwo, aby tylko
osiggnad sukces.

o camni vermek — dost. odda¢ dusze - 1. Po$wiecic sie dla kogo$ biorgc [wia-
sng] $mier¢ pod uwage. 2. Niczego nie wzbraniaé. 3. By¢ rozmilowanym
w nadmiernym stopniu.

7.3.Znaczenia DUSZY

Jak wspomniano na wstepie, stowo duch - can lub ruh ma wiele znaczen.
Ponizej zostang przedstawione te znaczenia DUSZY, do ktérych we frazeologi-
zmach odnoszacych si¢ uczu¢ Turcy odwoluja si¢ najczesciej.

W celu przedstawienia uczucia radosci na trzynascie zwigzkéw fraze-
ologicznych w szesciu stowo dusza uzyte jest w znaczeniu wigor, zywotnos¢,
w trzech oznacza zycie jako proces (spokojne zycie), w kolejnych trzech uzyte
jest w znaczeniu serca odczuwajacego wzruszenie. W jednym idiomie zakwali-
fikowanym do grupy wyrazajacej rados¢, w ktéorym mowa jest o spokoju zmar-
tego, stowo dusza uzyte jest w znaczeniu religijnym, jako dusza nie§miertelna.

W grupie frazeologizméw odnoszacych si¢ do uczucia bliskosci i sympa-
tii, obejmujacych dziewie¢ wyrazen stowo dusza uzywane jest w trzech znacze-
niach: serca - czterokrotnie, osoby/czlowieka trzykrotnie i zycia, jako procesu
dwukrotnie.

W kontekscie poswiecenia w imie mitosci, bliskosci i uwielbienia kaz-
dorazowo tj. sze$ciokrotnie stowo can oznacza zycie, jako niebycie martwym.
Z kolei uczucie egoizmu, jako przeciwienstwo poswigcenia opisywane w trzech
idiomach, w ktérych stowo can wystepuje w znaczeniu osoba/czlowiek w dwéch
idiomach i jako zdrowie w jednym idiomie.

» Poswigcenie i szczero$¢ intencji oddaje przystowie: Az veren candan, ¢ok veren maldan. -
dost. kto mato daje, daje z duszy [z serca], kto duzo daje z majatku [bo go sta¢] - pomoc i prezenty
otrzymane od osoby niemajetnej swiadczg o jej poswieceniu, ale o poswigceniu nie $wiadczg dary
od 0s6b majetnych.
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Che¢, pragnienie i dazenie sa tematem jedenastu frazeologizméw, w kto-
rych dwukrotnie can oznacza osobe, sze$ciokrotnie serce, jako siedlisko uczug,
i czterokrotnie jako zycie, rozumiane jako proces, a nie jedynie pozostawanie
przy zyciu.

Uczucie gniewu opisywane w trzech idiomach, odwoluje si¢ do dwdch
znaczen stowa can; dwukrotnie do serca, jako siedliska uczué i jednokrotnie do
duszy nie$miertelne;j.

Uczucie strachu, ktorego dotyczy osiem frazeologizméw, nawigzuje do
znaczenia can jako zycia — niebycia martwym w czterech wyrazeniach, w trzech
idiomach odwotluje si¢ znaczenia serca, jako siedliska uczu¢, a w jednym przy-
padku do znaczenia osoba/cztowiek.

Uczucie cierpienia, ktore jest prezentowane przez najwiekszg liczbe fra-
zeologizmoéw zawierajacych slowo can, tj. przez dwadziescia trzy wyrazenia,
wykorzystuje jego nastepujace znaczenia: 1. zycie, jako proces w o$miu przy-
ktadach; 2. osoba/cztowiek w dziewieciu; 3. witalno$é/wigor/zywotno$é w czte-
rech; 4. serce - siedlisko uczu¢ w 2 wyrazeniach.

Nalezy zwroci¢ uwage, ze dwa zwigzki frazeologiczne ze wzgledu na swa
wieloznaczno$¢ zakwalifikowane zostaty do dwéch grup odnoszacych sie do
dwdch réznych uczué. A mianowicie zaréwno uczucie strachu jak i odczuwanie
entuzjazmu moze by¢ wyrazone przez zwrot: cani agzina gelmek/bogazina gel-
mek — dost. dusza podchodzi do ust/do gardta.

Uczucie cierpienia, niepokoju wewnetrznego, apatii - braku radoéci i za-
dowolenia oraz zloéci i gniewu za$ przez idiom: cant sikilmak — dost. mie¢ $ci-
$nieta dusze.

Podsumowujac, w tureckich zwiazkach frazeologicznych odnoszgcych
sie do uczué zawierajacych stowo dusza (can lub ruh) najczesciej wykorzysty-
wanym znaczeniem stowa dusza jest: serce w dziewietnastu przypadkach, zy-
cie, jako proces w siedemnastu przypadkach, osoba w szesnastu przypadkach,
zywotnosé¢/wigor w dziesieciu przypadkach, zycie, jako opozycja $mierci tez
w dziesieciu przypadkach. Dwukrotnie stowo dusza pojawia si¢ w kontekscie
religijnym - nie$miertelna dusza czlowieka, oraz jednokrotnie w znaczeniu
zdrowia.

7.4.Klasyfikacja zwiazkow frazeologicznych

Powyzej przedstawione zwigzki frazeologiczne podlegaja statystyce ze
wzgledu na swa budowe, pojawiajg si¢ bowiem zwroty i wyrazenia. Z punktu
widzenia gramatyk tureckich nie jest to zagadnienie najwyzszej wagi, za bar-
dziej istotne uznaje si¢ odrdznienie przystéw od frazeologizméw. Rozrdznie-
nie to przysparza wielu trudnosci, gdyz zdarza sig, ze ta sama forma jest roz-
nie klasyfikowana przez roznych jezykoznawcéw tureckich. Takze odmiana
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czasownika w danej formie i osobie powoduje, ze zwrot automatycznie staje si¢
przystowiem. Poniewaz frazeologizmy omawiane w pracy sg czescia przysiow,
potwierdzajacych znaczenie stowa dusza, kazdorazowo zostaly one podane
w przypisie, jako naddatek, a nie integralna cze$¢ niniejszego opracowania.

Zgodnie z polska nomenklaturg analizie zostaly poddane zwigzki fraze-
ologiczne zaréwno zwroty, zawierajace czasownik, jak i wyrazenia, opieraja-
ce sie na rzeczowniku, w kilku przypadkach takze na przymiotniku. Zgodnie
z norma polska jako fraze nalezy potraktowac idiom cani cehenneme!- jego du-
sza do piekta! (do diabta z nim), cho¢ w jezyku tureckim traktowany jest jedynie
jako deyim - idiom/zwigzek frazeologiczny.

Ogolem uczucia, zgodnie z polska norma, opisywane sg przez 53 zwroty
i 25 wyrazen, z ktérych w siedmiu istotne znaczenie niesione jest przez przy-
miotnik. Wyrazenia, rdwnie czesto, tez siedmiokrotnie, oparte sg na konstruk-
cji tzw. tamlama skladajacej si¢ z wyrazu okreslanego i okreslajacego, wyrazaja-
cej ogblne przyporzadkowanie, np. can korkusu — dusza+strach jej — dost. strach
o dusze, znaczenie: strach o zycie.

7.4.1. Dusza aktywna - dusza pasywna

Istotnym jest takze przeanalizowanie aktywnosci samej duszy. Istnieja bo-
wiem takie zwigzki frazeologiczne, w ktdrych to dusza jest agensem, oraz takie,
w ktorych poddawana jest dzialaniom innych. Mamy wiec do czynienia z dusza
aktywna (dziatajacg) i pasywna (na ktorg oddzialujg inne czynniki). Pytanie:
co robi dusza, znajduje odpowiedz w zwrotach, w ktoérych dusza jest ozywiana,
tj. nadawane s3 jej cechy istoty zywej, a nawet personifikowana, a mianowi-
cie: dusza jest, idzie, rzuca sie ku czemus, ciggnie ku czemus, odchodzi, chce/
pragnie, wychodzi, wskakuje, nudzi sie/$ciska sie. Dusza, jak czesci ciala istot
zywych, moze bole¢, a takze moze ptong¢, jak kazda materia ozywiona lub pal-
na. Dusza moze by¢ stodka, szybka i wielka, skojarzenia, na jakich opieraja si¢
frazeologizmy z tymi przymiotnikami odbiegaja od polskiego my$lenia. Osoba
o stodkiej duszy to lekkoduch, zyjacy dla wlasnej przyjemnosci, osoba o szyb-
kiej duszy to kto$ popedliwy i niecierpliwy, zas osoba o pelnej/wielkiej duszy
to osoba odporna na bdl wewnetrzny i zewnetrzny, kto$ gruboskorny. Na pyta-
nie, co inni robig z duszg i jak na nig oddzialuja, odpowiedz takze znajduje si¢
w przeanalizowanych powyzej zwrotach: dusza jest brana, dodawana, karmio-
na, dotykana, dawana, glaskana, kochana, niesiona, mierzona, znajdowana,
wysylana, wkladana, poswigcana, pomijana, wyciskana, palona, wyciagana,
raniona. Jedynie dwa z powyzszych czasownikow wskazuja, ze dusza jest trak-
towana jak istota Zywa, a mianowicie dusza jest karmiona i raniona. Dusza poj-
mowana jest takze jak pojemnik, gdyZz w niej jest co$ otwierane, do niej co$ jest
wciskane, do niej si¢ wpada a takze z niej si¢ wychodzi. Dusza moze by¢ obiek-
tem, przedmiotem lub istotg zywa, gdyz w nig si¢ uderza, do niej sic moéwi, ale
tez i stanem, gdyz z nig sie zmaga i ma si¢ jej dos¢.
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Jak wynika z powyzszego zestawienia dusza wykazuje aktywno$¢ w jede-
nastu obszarach, przy czym np. motyw wychodzenia pojawia si¢ w kilku réz-
nych frazeologizmach. Czesciej dusza poddawana jest dzialaniu innych sit, ktd-
re wykazuja aktywnos¢ opisywang przez dwadziedcia sze$¢ czasownikdow.

7.5. Podsumowanie

Statystyka zwiazkow frazeologicznych odnoszacych si¢ do poszczegélnych
uczué wykazuje, ze najwigcej wyrazen istnieje na okreslenie cierpienia w liczbie
22, w tym wystepuja 3 warianty. Frazeologizmy opisujace cierpienie nalezy po-
dzieli¢ ze wzgledu na jego rodzaj, tj. cierpienie fizyczne i psychiczne.

Kolejnym uczuciem reprezentowanym przez znaczg liczbe frazeologizmow
jest uczucie radosci pojawiajace si¢ w 13 wyrazeniach; che¢ i dazenia sg tematem
11 wyrazen (w tym dwa warianty).

Odczuwanie bliskos$ci i sympatii stanowi temat 11 frazeologizmow, a po-
$wiecenie wynikajace przewaznie wlasnie z uczucia blisko$ci zywionego do
osoby, idei badZ obiektu jest przedmiotem 8 wyrazen (w tym dwa warianty).

Uczucia negatywne egoizm, strach i gniew maja mniejsza reprezentacje.
Egoizm pojawia si¢ w 3 idiomach; strach w 8 (w tym jeden wariant), za$ gniew
w 3 idiomach. Nalezy podkresli¢, ze to wlasnie uczucia negatywne sa czesciej
ujezykawiane niz te pozytywne, gdyz czlowiek bardziej zwraca uwage na nega-
tywne strony zycia, stan spokoju i komfort odczuwa jako norme, a nie anoma-
lig*. Z podobna sytuacja mamy do czynienia z analizowanymi tu uczuciami.
Jednakze liczba idioméw dotyczaca uczué negatywnych nie jest odzwierciedlo-
na liczba tych, ktére zawierajg komponent ‘dusza’.

Bibliografia

Anusiewicz, J., Dgbrowska, A., & Fleisher, M. (2000). Jezykowy obraz $wiata i kul-
tura: Projekt koncepcji badawczej. Acta Universitatis Wratislaviensis, 13(2218),
11-44.

Apresjan, J. (1994). Naiwny obraz $wiata a leksykografia (J. Berej & A. Pajdzinska,
Tlum). Etnolingwistyka, 6, 6-11.

Ayverdi, 1. (2010). Misalli Biiyiik Tiirkce Sozliik. Kubbealt: Lugat.

Banko, M. (2000). Inny stownik jezyka polskiego (T. 1.). Wydawnictwo Naukowe PWN.

% Istnieje duzo wigcej idioméw odnoszacych sie do tych uczug, ale nie zawieraja one kompo-
nentu dusza, dlatego tez nie zostaty tu uwzglednione.



‘DUSZA’ - nieodzowny komponent idioméw tureckich wyrazajgcych uczucia 125

Ekman, P. (1998). Wszystkie emocje sa podstawowe (B. Wojciszke, Ttum.). W (P. Ek-
man & R. J. Davidsom, Red.). Natura emocji: Podstawowe zagadnienia (ss. 20—
25). Gdanskie Wydawnictwo Psychologiczne. (Oryginalna praca opublikowana
1994).

Herzyk, A. (2003). Mézg, emocje, uczucia: Analiza neuropsychologiczna (2. wyd.).
Wydawnictwo Uniwersytetu Marii Curie-Sktodowskiej.

Katuzynski, S. (1986). Tradycje i legendy ludéw tureckich. Iskry.

Koztowska, M. (2009). Sfownik turecko-polski = Tiirkce-Lehge sozliik. eMka.

Krzeszowski, T. P. (1991). Metaphor — metaphorization - cognition. Biuletyn Pol-
skiego Towarzystwa Jezykoznawczego, 43-45, 83-95.

LeDoux, J. (2000). Mézg emocjonalny: Tajemnicze podstawy Zycia emocjonalnego
(A. Jankowski, Ttum.). Media Rodzina.

Nowakowska-Kempna, . (1986). Konstrukcje zdaniowe z leksykalnymi wyktadnika-
mi predykatéw uczué. Uniwersytet Slaski.

Nowakowska-Kempna, I. (1995). Konceptualizacja uczu¢ w jezyku polskim: Prolo-
gomena (T. 1). Wydawnictwo Wyzsza Szkola Pedagogiczna Towarzystwa Wiedzy
Powszechnej w Warszawie.

Nowakowska-Kempna, I. (2000). Konceptualizacja uczuc w jezyku polskim (T. 2).
Wydawnictwo Wyzsza Szkota Pedagogiczna Towarzystwa Wiedzy Powszech-
nej w Warszawie.

Pajdzinska, A. (1982). Elementy motywujace znaczenie w sktadzie zwigzkéw fra-
zeologicznych. W M. Basaj & D. Rytel-Schwarz (Red.), Z probleméw frazeologii
polskiej i stowiariskiej (ss. 81-89). Ossolineum.

Pajdzinska, A. (1990). Jak méwimy o uczuciach? Poprzez analize frazeologizmow
do jezykowego obrazu $wiata. W J. Bartminski (Red.), Jezykowy obraz $wiata
(ss. 31-34). Wydawnictwo Uniwersytetu Marii Curie-Skiodowskiej.

Pajdzinska, A. (1993). Frazeologizmy jako tworzywo wspolczesnej poezji. Agencja
Wydawniczo-Handlowa Antoni Dudek.

Puzynina, J. (2000). Uczucia a postawy we wspolczesnym jezyku polskim. Acta Uni-
versitatis Wratislaviensis, 14(2229), 9-24.

Scherer, K. R. (1998). Ku pojeciu emocji modalnych (B. Wojciszke, Ttum.). W P. Ek-
man & R. J. Davidsom (Red.), Natura emocji: Podstawowe zagadnienia (ss. 30-
36). Gdanskie Wydawnictwo Psychologiczne. (Oryginalna praca opublikowana
1994).

Stanek, K. (2016). DUSZA w definicji, frazeologii i przystowiach tureckich.
W E. Mastowska & D. Pazio-Wtazowska (Red.), Antropologiczno-jezykowe wi-
zerunki duszy w perspektywie miedzykulturowej: T. 1. Dusza w oczach swiata
(ss. 247-270). Instytut Slawistyki Polskiej Akademii Nauk; Wydzial Orientali-
styczny Uniwersytetu Warszawskiego.

Tiirk Dil Kurumu: Sozliik. (b.d.). Pobrano 15 stycznia 2021, z https://sozluk.gov.tr/

Wierzbicka, A. (1971). Kocha, lubi, szanuje: Medytacje semantyczne. Wiedza
Powszechna.

Wierzbicka, A. (1992). Semantics, culture, and cognition: Universal human concepts
in culture-specific configurations. Oxford University Press.


https://sozluk.gov.tr/

126 Kamila Stanek

Wierzbicka, A. (1999). Emocje: Jezyk i ,,skrypty kulturowe”. W J. Bartminski (Red.),
Jezyk—umyst-kultura (ss. 163-189). Wydawnictwo Naukowe PWN.

Wierzbicka, A. (2007). Stowa klucze: Rozne jezyki — rézne kultury (I. Duraj-No-
wosielska, Ttum). Wydawnictwa Uniwersytetu Warszawskiego.

Wyrazenie. (b.d.). W Stownik jezyka polskiego PWN. Pobrano 28 lutego 2022, z https://
sjp.pwn.pl/sjp/wyrazenie

Zalewski, Z. (1998). Od zazdrosci do zemsty: Spoteczna psychologia klopotliwych
emocji. Wydawnictwo Akademickie Zak.

‘SOUL’ - An Indispensable Component
of Turkish Idioms Expressing Feelings

Summary

This chapter analyses Turkish idioms containing the word soul. Each language
has a vocabulary naming feelings, emotions, states and experiences. It may differ
depending on the language and culture, but this does not change the fact that emo-
tions are verbalised. The names of feelings in Polish and Turkish are for example:
mitos¢, sevgi ‘love’; nienawisé, nefret ‘hate’; przyjazn, dostluk ‘friendship’; strach,
korku ‘fear’; zaufanie, giiven ‘trust’; etc.

Feelings may also be represented in phraseological expressions including
names of parts of the body, for example: yiirek agzina gelir ‘the heart comes to the
throat’ (fear); kafasina sigmaz ‘it does not fit in one’s head’ (indignation, inability to
understand sth.); gézleri evinden firlar ‘eyes come out of their sockets’, lit. ‘eyes fly
out of their house’ (fear, terror, surprise); eli ayag: bagl: ‘to have one’s hands tied’, lit.
‘tied hands and feet’ (helplessness); etc.

The heart is considered to be the seat of feelings (not only in Turkish but in
other cultures as well). However HEART is also considered synonymous with the
SOUL. Hence, in Turkish as well as in Polish, we deal with a separate group of idi-
oms which constitute the topic of this paper, i.e. those which describe feelings using
the word soul.

These phraseological expressions concern such feelings as joy, affection and
closeness, desire in the sense of aspirations and willingness, as well as fear, anger
and uncertainty. A separate group are the phraseological expressions describing
both spiritual and physical suffering. While spiritual suffering is one of the emo-
tions felt by a human being, physical suffering is not an emotion at all. Considering
that in some idioms both types of suffering occur simultaneously, the feeling of
suffering is also included in this analysis.

Keywords: verbalisation of feelings, Turkish idioms, soul-heart as the seat of feelings
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Summary

The pilgrimage is a cultural and religious practice which can be observed and
studied from various perspectives. From the historical perspective, the founding of
the sacred site and the establishment of a trajectory, a journey towards a spiritual
goal. From the perspective of the pilgrim, whose motivation varies from person to
person, and varies over time. From the perspective of the transformation of pilgrims
with the impact of the experience during the pilgrimage and following the return to
“normal life” after the completion of the pilgrimage. From the socio-economic per-
spective, including the trade and tourism pilgrimages generate in terms of hotels,
restaurants, transport, and shopping, and the marketing of the pilgrim experience
as a product designed to enhance faith and guarantee a spiritual experience.

What is a pilgrimage as a spatiotemporal, geographical, physical, sensory, and
spiritual experience? How does the soul move, motivate, and animate the pilgrim?
And how does the pilgrimage move, motivate, and transform the soul? These are le-
gitimate questions of universal significance. But how do different worldviews repre-
sent pilgrims and pilgrimages? What place do the words “pilgrim”, “pilgrims”, and
“pilgrimage” hold in the English language? How do they fit into the patterning of
the language, and how do they figure in the waking reality and the imagination of
English speakers? Is there an Anglo imagination that represents these keywords as
homogeneous concepts, or do they each contain complex multiple meanings? And
if so, how does their polysemy change over time? Do the English Anglicans respond
to pilgrims and pilgrimages in the same way as American Protestants? Against
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a backdrop of various representations of pilgrims around the world, this study fo-
cuses on electronic corpora, dictionaries and textual analysis to ask questions about
how the Anglo world offers a complex and contradictory impression of pilgrims and
pilgrimages in the Anglo linguistic community.

Keywords: Saint Augustine, John Bunyan, COCA corpus, God, Leipzig Wort-
schatz, pilgrim, pilgrimage, The Pilgrim’s Progress, Puritans

8.1. Introduction

In trying to understand what “pilgrims” mean to us in social, spiritual, his-
torical, and individual terms, we quickly become entangled in complex cultural
narratives with logics of very different kinds. On the one hand, the pilgrimage is
a physical journey through space and time. It may be historically situated in the
imagination of a linguistic community, a thing of the past, practised elsewhere
by religious minorities or other peoples in other lands. On the other hand, it
may constitute an essential part of religious life and a meaningful practice that
helps sustain faith and bind parishioners together; this is the case for many
Catholics in Spain or Poland. But a third option asserts itself, when pilgrimages
come to form part of an international renaissance, as in the exponential rise in
popularity of the Camino de Santiago in recent decades.

The physical nature of the pilgrimage is, however, only a part of this ex-
perience; because throughout various historical traditions, the pilgrimage has
been understood as the “journey of the soul”, and this “journey” is of a very
different kind. If the soul exists, it exists — paradoxically — in a space that is not
entirely easy to locate: it exists within, and manifests itself in the way we act
and express ourselves with others. It is social and secretive. It is hidden, but it
is also a place we can withdraw into: here container metaphors begin to break
down. The soul invites us beyond our “physical” limits, but the soul itself - or
so it would appear — knows no limits. For many religious thinkers, from Jesus
(Matthew 22:37)" to Saint Augustine, the soul belongs to God. The soul is the
godlike part within us, a space, a port of entry, an openness, endlessly nagging
to be filled with love and devotion. This is the basis of Christian scripture and
one that will not be contradicted either by established Christian philosophers
like Aquinas or Bonaventura, or more radical modern Christian thinkers of
various sects and schools of thought. This sets up two paradigms for pilgrims
which will assert varying degrees of influence on the way pilgrims and pilgrim-
ages are conceived over time and across cultures; a spatial source, destination
and activity, on the one hand, and a transcendental dimension, on the other.

! In Matthew 22:37, Jesus quotes Deuteronomy 6:5 when he says: “Love the Lord your God
with all your heart and with all your soul and with all your mind” (ESV).
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But are these two paradigms not mutually exclusive or, at the very least,
problematic and paradoxical? If the soul is intended to reunite with God, then
the soul is active and dynamic, and this dynamism expresses itself in move-
ment, which brings us back to space. From where to where does the soul travel?
What do we mean by the “journey of the soul”? When souls “strive”, where do
they come from; where do they go? And who is the voyager, the searcher, the
pilgrim? How are we to define the pilgrim, and how is he or she transformed by
their experience? What part of us does the soul take with us in its “flight” or “its
searching”? It is within this framework that the present chapter aims to make
a contribution to the discussion on the voyage of the soul by briefly comparing
the way pilgrims and pilgrimages are conceived across languages before focus-
ing on the overarching narratives that tend to generate stories of pilgrims and
pilgrimages in the Anglo imagination.

8.2. Literature on pilgrims and pilgrimages

There is no shortage of scientific literature on pilgrims and pilgrimages.
Kazuhisa Nakayama, H LA\ and Anne Bouchy (2013) provide a fascinat-
ing socio-historical account of pilgrimages in the Japanese tradition: both the
tradition of making pilgrimages and the ethnographic accounts of the art and
practice of the pilgrimages. Nakayama and Bouchy also provide a priceless ac-
count of key Japanese authors such as Gorai Shigeru (1959, 1969), Shinno Toshi-
kazu (1975, 1996), and Tanaka Hiroshi (1983, 1986) (see Nakayama & Bouchy,
2013). Rumination, introspection and wandering may appear somewhat vague
and aimless, if viewed from the modern Western perspective which tends to
have been coloured by the romantic tradition, but Nakayama and Bouchy’s work
makes it clear that the act of making a pilgrimage, introspection, and reflecting
on the self and on the soul are deeply anchored within the spiritual tradition.
And that tradition tends to cultivate clear-sighted self-analysis, a heightened
faculty for perceiving, as well as preserving both balance and well-being. If this
is an accurate (and not “idealistic”) account of the principles underlying the Jap-
anese practice of pilgrimage, then “seeking” is clearly not seeking to escape, but
rather seeking to “be” and “become”. This would seem to be the ideal of the Jap-
anese tradition in both teaching, studying, and practising pilgrimages in Japan.

Wu Chengen makes it plain in his Journey to the West that humour and
spirituality are no strangers in the Chinese tradition of the pilgrimage.? Pub-
lished at the end of the sixteenth century, this delightful and much-loved classi-
cal Chinese text includes wonderfully raucous adventures such as “After Chaos

> Wu Cheng’en’s four-volume novel was most recently translated, adapted and published in
English in a single volume abridged form by Julia Lovell: Monkey King: Journey to the West (Wu,
2021).
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in the Peaches the Great Sage Steals the Pills” (Wu, 2020, Vol. 1, pp. 94-117) and
“Monkey Wreaks Havoc in the Wuzhuang Temple” (Wu, 2020, Vol. 1, pp. 565-
586). These adventures introduce readers to the now iconic figures of Monkey;,
Tripitaka, Sandy and Pigsy, as they travel to India to bring back Buddhist texts.
The fact that the Chinese are going West (as Columbus had a hundred years
before) in their travels to India highlights the way spiritual ideas had expanded
eastwards to China, Korea, and finally Japan. When the novel was written, Chi-
nese pilgrims had begun to feel the need to return to their spiritual sources by
going back to the Indian origins of their beliefs to rediscover the original scrip-
tures that inspired their spiritual teachings. The characters of the four-volume
Journey to the West have often been celebrated in popular culture, especially
the Japanese series that was aired in Britain and America in the 1970s, Mon-
key Magic. The comic and the serious combine here to form a strong cultural
affirmation of a folk and its faith. Laughter and fooling about in no way stand
in contradiction to the serious quest of pilgrims in the Chinese tradition. In-
deed, we are invariably reminded that too much seriousness will never get any-
one over the mountains and across the plains, through dangerous territory and
through untold ordeals: a sense of humour is as essential as the sense of cama-
raderie that binds pilgrims into a band, the series and the novel both remind us.

Writing in English on the French tale Pélerinage de Charlemagne, a chan-
son de geste from the middle of the twelfth century, Sara Sturm reminds us
that pilgrimages can also be humorous adventures (Sturm, 1974). When Char-
lemagne embarks on a pilgrimage to visit the Emperor of the East, he is using
this socially approved practice as a pretext. In this satire, Charlemagne wishes
to demonstrate his superiority, seeking thereby to resolve a domestic drama,
when his Queen jokingly insinuates that there are greater, more noble monarchs
than himself.

Of course, pilgrimage and pilgrims are often used in a figurative sense.’
But pilgrimages continue to refer the physical reality of the pilgrimage, and
any internet search demonstrates beyond any shadow of a doubt that when we
reflect on pilgrimages across languages, a wide variety of authors are asking

* Regarding figurative usages, Laura Marcus, for example, writes of “Pilgrimage and the
Space of Dreams” in Pilgrimages, the first volume of The Journal of Dorothy Richardson Studies,
published in 2008 (Marcus, 2008). And it will suffice for the moment to note that long trips of
a cultural or spiritual nature are often referred to as a “pilgrimage” in the multilingual Swiss na-
tion, in both German and French publications. In the Franco-German publication “Musik und
imaginative Geographie”, for example, Michele Calella gives an account of the Years of Pilgrimage
of the pianist-composer Franz Liszt and the cultural formation of the Swiss nation (Calella, 2012).
A rapid search on Google Books (pélerin — Recherche Google, last consulted 14/09/2021) provided
various metaphorical usages in French, notably in the titles of the books themselves; for exam-
ple, Dante: L’ésprit pelerin [Dante: The Pilgrim’s Spirit] (2016) by Didier Ottiviani, Serge-Revier
Nazare’s autobiography, Pélerin du cosmos [Pilgrim of the Cosmos] (2016), and even Ellis Peters’
Le pélerin de la haine (2002) (The Pilgrim of Hate, 1984). In English and other languages, various
allegoric or metaphoric uses of “pilgrims” and “pilgrimages” animate and shape the various con-
ceptual configurations of the linguistic community’s worldview.
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a great number of questions related to the organization of pilgrim sites, pil-
grimages, and the pilgrim’s experience. But are the authors asking the same
questions in each culture? In English, “pilgrims” are not rare (see, for exam-
ple, Estévez-Saa & MacCarthy, 2002; Heike, 2014; Shahshahani, 2009; Sturm,
1974; Sumption, 2003; Underhill, 2021). But do the English and the Americans
understand “pilgrims” as most Europeans understand them? Can we consider
“pilgrims” to be the “equivalents” of pélerins, in French, or Pilger, in German,
pielgrzymi, in Polish, or peregrinos, in Spanish?

Are pilgrims visiting pilgrim cities in their own countries (as French peo-
ple do in France, or as Polish people do in Poland)? And how do they carry out
their pilgrimages? In her seminal work defining the Lublin School of Ethnolin-
guistics and its practice and conception of “conceptual profiling”, Stanistawa
Niebrzegowska-Bartminska stresses that pilgrimages can be individual expe-
riences or social gatherings (Niebrzegowska-Bartminska, 2020, pp. 284-310).
Paradoxically, they may be both, and both the social and the individual experi-
ence prove to be inseparable for some pilgrims. But is this true of each culture?
And does each language represent pilgrims and pilgrimages in the same way?
Where are we to begin with our comparative cultural linguistic study of pil-
grimages?

Niebrzegowska-Bartminska’s and my own research coincide, demon-
strating the compatibility between the ethnolinguistic work being carried out
in Lublin, Poland, and Rouen, France.* Whether we stress the contemporary
“adoption” of pilgrimages in marketing and tourism and in metaphorical usag-
es, as Niebrzegowska-Bartminska does (Niebrzegowska-Bartminska, 2020, pp.
284-310), or whether we try to compare and contrast words and worldviews,
when we ask what “pilgrims” and pilgrimages are, and how we can translate
these terms, the ethnolinguistic approaches in Rouen and Lublin coincide in
the scope and focus of their objectives. As cultural linguists, ethnolinguists and
translators, our fundamental question is to ascertain to what degree the vari-
ous discourses and conceptual paradigms, terms, and experiences of pilgrims
across languages coincide or diverge. This investigation can be broken down
into four related questions:

o What is shared by various individuals and linguistic communities?

o What paradigms do languages impose, and what traditions do cultures
conserve?

o What discourse strategies do individuals have at their disposal?

o And how do they adopt and adapt them?

The aim of the present chapter is simply to make a modest contribu-
tion to answering these broader questions by focusing on specific usages and

* See the Rouen Ethnolinguistics Project website with international conferences and video-
conferences by Jerzy Bartminski, Stanistawa Niebrzegowska-Bartminska and the Lublin-based
co-director of the Rouen Ethnolinguistics Project, Adam Glaz (Rouen Ethnolinguistics Project,
n.d.).
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narratives related to pilgrims and pilgrimages in British English and American
English and trying to establish the overarching narratives about the journey of
the soul that give a sense and form to these specific usages.

8.3. Dictionaries and encyclopedias

The online version of the OED gives a complex but coherent and well-doc-
umented account of pilgrimage: (a) a journey (usually of a long distance) made
to a sacred place as an act of religious devotion; (b) a journey undertaken to
a place of particular significance or interest, esp. as an act of homage, respect,
etc.; (c) a period of travelling or wandering from place to place, a period of exile,
a foreign sojourn (now literary); (d) in figurative usage and usually in religious
contexts, in mortal life, a spiritual journey leading to heaven, a future state
of blessedness; or, finally, () a shrine, holy city, etc., to which pilgrims travel;
a sacred place (OED, n.d.)

The examples offered by the OED range from quotations from the thir-
teenth to the twentieth century, but it is significant that the twentieth-centu-
ry examples are scarce and tend to derive from the beginning of the century;
and there are no twenty-first-century examples.’ The literary and figurative ex-
amples are hard to disentangle, but the general attitude to pilgrimages can be
gained from scanning the following citations (OED, n.d.):

1553 T. WiLsON Arte of Rhetorique 111. f. 92¥ All Englande reioyseth that pilgrim-
age is banished, and Idolatrye for euer abolished.

1631 J. WEEVER Anc. Funerall Monuments 202 To this new shrined Martyr, peo-
ple..flocked in pilgrimage.

1662 J. DAVIEs tr. A. Olearius Voy. & Trav. Ambassadors 321 Such as have gone on
Pilgrimage to Mecca, to Mahomet’s Sepulchre.

1782 J. PRIESTLEY Hist. Corruptions Christianity II. 1x. 157 Solitary pilgrimages
were.much in fashion.

1848 H.H. WiLSON Hist. Brit. India 1805-35111. v. 215 After a visit to Calcutta, and
a pilgrimage to Mecca,..Syed Ahmed returned..to the Upper Provinces.

1893 in J. H. Barrows World’s Parl. Relig. 1. 453 A pilgrimage to various..Shintois-
tic and Buddhistic temples.

1949 J.S. TRIMINGHAM Islam in Sudan iv. 124 The pilgrimage..to the Holy Places is
a great ambition, but..not very many go.

> The OED also offers a list of compounds, including “pilgrimage church”, “pilgrimage
course”, “pilgrimage state”, “pilgrimage town”, and “pilgrimage village”, but judging from the
examples, these compounds are antiquated, and the authors of the OED have marked “pilgrim-
age course”, for example, as “obsolete”. Likewise, many of the examples are considered “literary”,
which seems something like a euphemism for “antiquated”.
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1898 H. G. WELLs War of Worlds 11. ix. 291 I remember how mockingly bright the
day seemed as I went back on my melancholy pilgrimage to the little house at
Woking.

1715 M. Monck Marinda (1716) 98 Sad Story tis to tell what various Woes In my
long Pilgrimage and Banishment I suffer’d, and of which I see no end.

1787 R.BURNS Let. 23 Apr. (2001) I. 107 After a few pilgrimages over some of the
classic ground of Caledonia, Cowden Knowes, Banks of Yarrow, Tweed, &c.

1785 J. ROBERTSON Ess. Punctuation ii. 43 This world is a state of pilgrimage, not a
place of rest.

Readers must forgive us for quoting this large selection of the much longer
list of examples selected by the OED: the diversity and richness of the concept
requires us to adopt a wide angle lens to gain an accurate overview of usage.
The general impression we gather from these examples is that pilgrimages are,
on the whole, a thing of the past, a fact that heartens some writers quoted who
clearly have prejudices regarding pilgrimages, regarding them to be unortho-
dox, “catholic” or even “papist”. Priestley, for example, speaks mockingly of the
age when pilgrimages were in fashion in his History of the Corruptions of Chris-
tianity. When they do exist in the OED examples, pilgrimages are Catholic,
Shintoistic, Bhuddistic, or related to worship in India and Iran. And although
Robert Burns and H. G. Wells both use the word “pilgrimage” to speak of mean-
ingful wanderings, the OED offered very few contemporary usages, such as one
which was related to pilgrimages to gay film festivals.®

Interestingly, both the OED and the Merriam-Webster’s dictionary (last
consulted 11/10/2021) specifically refer to life as a pilgrimage, a tradition that
has its roots in the thought of Saint Augustine, but which becomes central to
Protestant Christian faith with John Bunyan’s Pilgrim’s Progress, first published
in 1678, and which was to have a massive impact on traditional conceptions of
the soul and its journey through life to return to the Lord in both Britain and
North America as we shall see.” How does this compare with corpora research?

8.4. Corpora

8.4.1. The Leipzig Wortschatz

The Leipzig Wortschatz corpus of English (which includes 32,196,275 sen-
tences) provided the following schema for associations and collocations of the
word “pilgrimage”:

¢ The online OED also gives an entry for “pilgrimage” as a verb, but there are likewise only a few
contemporary examples, and the noun derived from the verb, “pilgrimager”, is considered “rare”.

7 One cursory search in Google Books (consulted 11/10/2021) produced, from a list of ten
works selected, four references to Bunyan’s Pilgrim’s Progress and four references to the Pilgrims
that came to settle in North America on the Mayflower in 1620.
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year-round

Graph 8.1: Co-occurences of the word “pilgrimage” (Wortschatz — eng_
news_2020 - pilgrimage (uni-leipzig.de), last consulted 12/10/2021)

The examples generated clearly indicate that although pilgrimages may be
taken seriously as a form of contemplation, the pilgrimages themselves are ei-
ther of a metaphoric or an exotic nature, not something forming the corner-
stone of faith and religious practice in the Anglo world. The following ones
should make this fairly clear:

o For others, it’s a time for self-reflection or religious pilgrimage.
» Do you feel that hajj pilgrimage is getting too expensive?
 Lourdes is holding its first ever online pilgrimage on Thursday.

« Several commissioners said the property is likely to become a pilgrimage site of
African American history.

o Similarly, the annual Hajj pilgrimage to Mecca [....].5

8 Wortschatz — eng_news_2020 - pilgrimage (uni-leipzig.de), last consulted 12/10/2021.


https://corpora.uni-leipzig.de/en/res?corpusId=eng_news_2020&word=pilgrimage
https://corpora.uni-leipzig.de/en/res?corpusId=eng_news_2020&word=pilgrimage
https://corpora.uni-leipzig.de/en/res?corpusId=eng_news_2020&word=pilgrimage
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8.4.2. The COCA corpus

The Corpus of Contemporary American English (COCA), consulted on
the same date, 12/10/2021, provided a modest number of examples (3,197); the
corpus was recently extended to include one billion words. The examples found
included references to “a sense of direction”, feeling lost and even getting lost
on pilgrimages abroad and going missing. Pilgrimages could be conceived of as
“a pilgrimage of hope”, but physical pilgrimages tended to apply to Catholics
going to Santiago or to Jerusalem. Pilgrimages referred to the Holy Grail, Mus-
lim pilgrimages to Mount Abu and Pakistan, Hasidic pilgrimages, as well as one
“Buddhist preambulation of the Japanese island of Shikoku”.

The collocations for “pilgrimage” tended to confirm this. Of the nouns that
collocate with “pilgrimage”, “Mecca” came first, “hajj” came sixth, and “Mus-
lim” came fourteenth. Of the adjectives that collocate with “pilgrimage”, the first
to be listed was “abroad”. It seems fairly conclusive, therefore, that although pil-
grimages are religious practices and spiritual endeavours, they tend to take place
elsewhere, outside the confines of the Anglo world.

8.5. Pilgrims

The COCA produced 3,431 references to “pilgrims”, and the pilgrims cited
included Muslim and Polish Catholic pilgrims, but they also included “the Pil-
grims of Plymouth Rock”, “the Pilgrims who fled tyranny”, and the practices of
American pilgrims at Christmas (COCA, n.d.). This sets up a clear distinction
which is not easy to grasp for European Catholics or Orthodox believers, for
whom there is a logical semantic link binding pilgrims and pilgrimages togeth-
er. In the Anglo world, “pilgrims” can be both near and here, or far from us. Pil-
grims are frequently represented as engaging in an exotic or historical practice.
But in any case, there is a clear disjuncture between the two nouns “pilgrims”
and “pilgrimage” in the Anglo cultural mindset. The majority of Christian pil-
grims referred to by Americans in America clearly do not define themselves by
going on pilgrimages.

This impression is confirmed if we consider the collocations generated for
“pilgrims” by the COCA: the fragments of the Mayflower landing are clearly
in evidence, with “Plymouth” coming second, “rock”, thirteenth, “Indians”,
fourth, “holy”, fifth, “Christian”, sixth, “landed”, eighth, and “thanksgiving”,
eleventh. Muslim pilgrims figure in the corpus, and although “Shiite” and
“hajj” are listed as only fourteenth and fifteenth among the collocates for pil-
grims, “Mecca” comes first, when the practice of “pilgrimage” is referred to in
the COCA examples (COCA, n.d.).
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8.5.1. Frequency

The Google Ngram tool for measuring the frequency of word usage from
1800 to 2020 (https://books.google.com/, last consulted 12/10/2021) gave an
overall impression that “pilgrims” is not particularly frequent but enjoyed
a heyday between 1820 and 1840 before falling off; “pilgrims” is, however, en-
joying a renewal of interest and has been increasingly used since the 1980s, al-
though it remains much less frequent than it was during the nineteenth centu-
ry. The word “pilgrimage” enjoyed a similar heyday, according to Ngram (last
consulted 12/10/2021), between 1820 and 1850 and has likewise come back into
fashion to a certain limited degree from the 1980s onwards.

8.5.2. Three entwined narratives

If we have already established that the word “pilgrimage” is relatively rare
in contemporary English and tends to designate either a historical practice or
the activity of a cult of a religion other than mainstream Protestant Christian-
ity (applicable to French, Italian, Spanish or Roman Catholics, Muslims, Jews,
Hindus and Zen and Shintaoist believers), then does it follow that “pilgrim” in
the singular and “pilgrims” in the plural form are equally rare? This appears not
to be the case. When we delve into the Anglo imagination and try to unravel the
various threads of its religious heritage, we discover three intertwining narra-
tives related to the soul and the pilgrim that combine to form a vibrant tradition
that continues to shape and support faith in the Anglo world.

The first thread derives from Saint Augustine and the dogma that arose
from his founding texts The City of God, written between 413 and 426 CE fol-
lowing the sacking of Rome by the Visigoths in 410, which shook the faith of
many in the holiness of the Christian Church, and The Confessions, written
much earlier, between 397 and 400 CE. The later text adopts the City of God
as the premise and objective of the striving soul. And that is the narrative that
is taken to heart by John Christian, the protagonist of the best-selling religious
work by John Bunyan written in 1678, The Pilgrim’s Progress. The third narrative
relates to the American Pilgrims, the settlers of Plymouth Rock and their close-
ly related brethren, the Puritans of Massachusetts.

Although the Pilgrims who founded the Plymouth Rock Colony arrived on
the Mayflower in 1620, more than fifty years before Bunyan’s Pilgrim’s Progress
was written, the cultural narrative that emerges (primarily in nineteenth-cen-
tury accounts) binds together the stories of the Exodus from Egypt, the flight
from religious persecution in England, the search for a Paradise Lost, and the
inner journey of the soul craving to cleave to God. As we shall see, these are the
main chapters in the story of Protestant faith in the contemporary Anglo im-
agination, if we can trust the various programmes, written works, blogs, vlogs,


https://books.google.com
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and YouTube films, and viewer responses to them, that can be readily found on
the Internet.

8.5.3. The soul and the pilgrimage to the City of God

Of course, Saint Augustine is fundamental to all Christian dogma and can
hardly be restricted to Protestant faith. The confessions of his soul and his con-
ception of the City of God as an ideal (but very real) transcendental reality to-
wards which believers must strive or cling to, is essential for all Christians. But
in terms of pilgrimages, it is the turning inwards of the soul that is particularly
characteristic of the “individualistic” tendency of Protestantism; arguably, this
constitutes a step further away from the social world of family, community and
society, and a further step towards a more intimate encounter with the God-
head. And this is what makes Augustine — the most intimate, introspective, and
soul-searching of the Church Fathers - so stimulating for the Protestant imag-
ination. From Augustine to Kierkegaard,’ there emerges a logic that the world
here and now, the world of men, can, and to varying degrees must, be abandoned
in favour of the world of God. Saint Augustine posits the supremacy of the City
of God in the famous passage from Book 1, Chapter 29, when he suggests Chris-
tians should enjoy this world and “the good things of earth [...] [but] use [them]
as pilgrims who are not detained by them” (Augustine, 1871, emphasis mine).

Augustine is not simply interested in preaching to the converted, and in-
deed he exhorts believers to remember that among their critics, their enemies
and those that attack and malign them, there are future “fellow citizens”, “pil-
grims”, who will, given time, learn to follow the faith and seek out the City of
God, “the pilgrim city of King Christ”."°

For Augustine, this world can try us, just as we can become enamoured of
its pleasures. But remembering that the true life of the Christian lies in union
with God, true believers (and true pilgrims) journey on towards their true goal,
their true home. For this reason, he incites them to bear in mind that whatever
they experience and whatever they suffer, the everlasting reward of the Eternal
lies in God, outwith space and time. But where should these pilgrims of the soul
voyage to? For Augustine, the answer is logical but paradoxical. God is every-
where present. God bears with us, and even our trials serve a purpose to test us

° Kierkegaard, for example, advocates that man should stand before God in “fear” and “trem-
bling” alone, rather than seek to enter into the mysteries of faith by passing through a third party,
an ordained priest or religious leader. Reading scripture should, from his perspective be “indivi-

» «

dualistic”, “honest”, “authentic”, and “passionate” (see Roberts, 2015, p. 14).

1" “Let these and similar answers (if any fuller and fitter answers can be found) be given to
their enemies by the redeemed family of the Lord Christ, and by the pilgrim city of King Christ.
But let this city bear in mind, that among her enemies lie hid those who are destined to be fellow-
citizens, that she may not think it a fruitless labour to bear what they inflict as enemies until they
become confessors of the faith” (Augustine, 1871, Book 1, Chapter 35, emphasis mine).
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and our faith. But our trials are not confined to any place, and we must struggle
towards God in our everyday lives and in our homes, where we find comfort
and love, or distress, cares, and worries.

This helps explain the crucial paradoxical conception of the pilgrim who
does not make a pilgrimage. From the beginning, Augustine conceives of the
“pilgrims” of Christ as “pilgrims in their own homes”, capable of journeying to-
wards union with their God, who being everywhere and constant, never leaves
them.

The question of homes, locations and destinations is not, however, a simple
contradiction, because Augustine is dealing with diasporas and displacements.
There is, therefore, a very historical and physical dimension to this “homely”
form of pilgrimaging; and this will prove to be fundamental for Christians,
such as the Americans and other emigrants who seek to set up their homes and
their communities in foreign lands. In Book 1, Chapter 15, Augustine says that
even those who are forced to quit their native lands and fail to find a new home
but fall into the hands of their enemies, need not fear “since they, in confident
expectation of a heavenly country, know that they are pilgrims even in their
own homes” (Augustine, 1871).

This brings Augustine to a balanced conclusion in his thinking on the pil-
grim’s life on a day to day level and in their transcendental meeting with the
Godhead. The difficulties of life are all subsumed in this yearning for God, this
listening for God’s Word. Indeed, towards the end of Book 11, Augustine comes
to conceive of this our terrestrial world as a world of “toilsome pilgrimage” in
contrast to the realm of the Angels who “enjoy perfect facility of knowledge and
felicity of rest” in their “eternal home” (Augustine, 1871).

8.5.4. Bunyan and The Pilgrim’s Progress

Steeped in Bible scripture, and very much in tune with the tone and style of
the Augustinian tradition, Bunyan’s Pilgrim’s Progress, written in 1671, resem-
bles Augustine’s forms of address. We find the same earnest, tortured yearning
and soul-searching. Bunyan equals and often exceeds Augustine in desiring the
City of God and in his desire to leave behind the terrestrial world. But the shape
and landscape of that terrestrial world stands in stark contrast to Augustine’s
world. Augustine is clearly a sensual man, who has given himself to the plea-
sures of the flesh, and to fatherhood. Augustine renounces these and gives up
pleasures, but the sensuality of his prose remains. Although a father, Bunyan,
on the other hand, appears to give up only pain, toil, fears and woes in turning
from the cares of this world. This is perhaps natural enough: Bunyan was poor
and humble, Augustine was rich and successful. Augustine occupied key posts
of political importance, Bunyan, a largely self-taught, inspired lay preacher,
spent much of his life imprisoned for preaching his beliefs in the years follow-
ing the death of his first wife and throughout much of his married life with his
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second wife. The pain and suffering of this world are palpable in Bunyan’s ac-
count of the soul that strives to find the City of God from the opening passage:

AsTIwalked through the wilderness of this world, I lighted on a certain place where
was a Den, and I laid me down in that place to sleep: and, as I slept, I dreamed
a dream. I dreamed, and behold, I saw a man clothed with rags, standing in a cer-
tain place, with his face from his own house, a book in his hand, and a great burden
upon his back. [Isa. 64:6; Luke 14:33; Ps. 38:4; Hab. 2:2; Acts 16:30,31] I looked, and
saw him open the book, and read therein; and, as he read, he wept, and trembled;
and, not being able longer to contain, he brake out with a lamentable cry, saying,
“What shall I do?” [Acts 2:37]. (Bunyan, 1994)

In The Pilgrim’s Progress, human qualities, Faith, Honesty, Doubt, are all
personified as characters who guide (or misguide) the pilgrim who is aptly
called Christian. But what is remarkable, if we consider the experience of pil-
grims wandering together through the world of Nature, admiring the work of
Creation, is the pessimism and suffering of Bunyan’s Pilgrim with his solitary
soul. Bunyan’s Christian ardently seeks to quit this realm of toil, doubt and suf-
fering in order to escape and find union in God. All nature conspires to conjure
up a Hell on Earth. The animals of The Pilgrim’s Progress are neither the beasts
of England nor America, but rather the symbolic phantasmagoric monsters of
the Old Testament that Christian must fight. But even when Christian initially
accepts his vocation of seeking out the City of God, he leaves behind not the
warmth and security of his home, but the City of Destruction. During his jour-
ney, he must traverse “the Slough of Despond”, “bedaubed with the dirt”; Chris-
tian must struggle on with a great burden on his back, risking again and again
to “sink into the mire” (Bunyan, 1994).

True to the stoic Augustinian tradition, all suffering and trials are sent to
test the faith and the resolve of the pilgrim, but, unlike traditional fairy tales,
the characters cannot be clearly divided into helpers and enemies. Because
Christian is beset by “aids” that try to weaken his will, pervert his faith, and un-
dermine his resolve. As it turns out, his opponents come in the guise of helpers.
Pliant, World, and Help all seek to come to Christian’s aid, but the advice, “help”
and “wisdom” or “knowledge” that they have to offer, relates only to finding an
easier place among men in this terrestrial world. Pliant, World and Help know
nothing of the City of God. And the beast that Christian must kill to continue
on his way, the Prince of this earthly kingdom, makes it clear the he detests the
Lord God. Christian affirms: “I am in the King’s highway, the way of holiness;
therefore take heed to yourself”, when Apollyon, the monstrous tyrant, hateful
of God, breaks out “into a grievous rage, saying, I am an enemy to this Prince; I
hate his person, his laws, and people” (Bunyan, 1994). Throughout his journey,
Christian meets with perverted moralists, legal constraints, mountains to be
scaled, and valleys to be crossed full of naked corpses, the bodies of those that
did not heed the warnings of more prudent less faithful believers.
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8.5.5. Pilgrims and Puritans

Paul Heike was paraphrasing the French precursor to the sociologists,
Alexis de Toqueville (1805-1859), when he opened the third chapter, “Pilgrims
and Puritans and the Myth of the Promised Land” in his book, The Myths That
Made America: An Introduction to American Studies (Heike, 2014):

The Pilgrims and Puritans who settled in New England in the first half of the 17th
century, arriving only a little later in America than the settlers of Jamestown, Vir-
ginia, are the protagonists of a foundational myth which has survived across the
centuries as a story of American beginnings characterized by religiosity, idealism,
sacrifice, and a utopian vision based on theology. Many scholars have considered
the New England Pilgrims and Puritans as the ‘first Americans’ in the spirit of
what would later develop into the full-fledged notion of American exceptionalism.
Often, they have been contrasted favorably to the settlers in Virginia, who were
seen as “adventurers” supposedly interested in material gain only [...], whereas the
Pilgrims and Puritans, it was claimed, came for spiritual reasons and considered
themselves religious refugees. (Heike, 2014, p. 137)

For Heike, it is essential to understand that the works of Bradford chron-
icling the turbulent times of the early years, when many of the Pilgrim Set-
tlers died of disease, starvation or cold, did not actually turn up until they were
found in an English library in the nineteenth century. So the idea that the Pil-
grims or the Puritans in some way preserve the essential spirit or élan of the
American nation is revealed to be something of an anachronistic myth. Heike
argues that it was in the context of the American Civil War (1860-1865) that the
story of the pure of heart, escaping persecution in a decadent Old World started
to gain ground as a shared national heritage, and in this story, North America
becomes the God-given paradise. But in real terms, the Promised Land that the
pilgrims came to claim turned out to be a hell for many of them, and even the
survivors suffered greatly according to most historical records.

Heike portrays the parallels between the Puritans of Virginia and the
Pilgrims of Plymouth Rock and contrasts both with the rising tide of immi-
grants from Europe sweeping across New England. But he also stresses that
there was a certain competition between the rival groups: both the Pilgrims
and the Puritans were ardent promoters of their own moral and spiritual supe-
riority. For this reason, Heike reminds us that “the Exodus and Promised Land
rhetoric runs through much of Puritan writing as a kind of ‘Colonial Puritan
hermeneutics™ (Heike, 2014, p. 153). And Heike’s critique reaches its conclusion
when he outlines the three paradoxes that underlie the fabric of the founding
myth of the Pilgrims’ Promised Land narrative.

In sum, the Puritan experience as American experience is characterized by a num-
ber of transitions that engendered some paradoxes. The first transition, of course,
is their physical movement from England to North America, which entailed events
that could not be integrated into the biblical script which they attempted to follow.
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These discrepancies were initially suppressed, of course, but surfaced time and
again over the years. The second transition concerns the Puritans’ transformation
from an oppressed minority of non-conformist believers into an oppressive ruling
elite; yet their efforts to uphold religious orthodoxy in the colony from the begin-
ning were met with heavy resistance. Third and most importantly perhaps, even
the firmest of believers became increasingly doubtful whether North America in
fact was the Promised Land they had been looking for. How were they to interpret
the obstacles and difficulties with which they had to wrestle daily? And why did
this Promised Land look like a wilderness? (Heike, 2014, p. 155)

To this, a fourth paradox must be added; namely that the Pilgrims had
found exactly the kind of religious tolerance they claimed to be looking for in
Leiden, in the Netherlands, where they stayed for twenty years before returning
to England just before setting off for the New World.

8.6. Conclusions

To Catholics and Muslims returning form a pilgrimage, the Anglo per-
spective of pilgrims and pilgrimages may appear tortured and even “perverse”™
the contradictions and the paradoxes are obvious. Judges judge, teachers teach,
and prophets prophesize. So why don’t pilgrims go on pilgrimages, one may
wish to ask? But we should be slow to pass judgement: religious prejudice is
based on rejecting rather than striving to enter into and understand the logic
and the foundations of other faiths. Countering this ethnocentrism, ethnolin-
guistic research strives to understand the ideals, values, presuppositions and
narratives that shape and sustain worldviews.

What the Anglo tradition in North America and elsewhere serves to un-
derline is the essentially paradoxical nature of all pilgrim experiences. Moving
in space and time, pilgrims strive to enter into an Eternal that “lies” beyond
space and time. Communion with God is represented not so much as a “un-
ion” or “reunion” with God, as a recognition of the unbreakable bond uniting
the Godhead, Creation, and the individual believer. For this reason, the ques-
tion Niebrzegowska-Bartminska asks is clearly crucial (Niebrzegowska-Bart-
minska, 2020, pp. 284-310). Are pilgrimages individual or communal experi-
ences? They are both and both experiences are inseparable: the élan that sends
pilgrims on pilgrimages appears to come from an inner necessity that con-
founds or transcends the inner-outer, here-there, in-time/outside-time dimen-
sions that we seek to draw up and live by in our workaday lives.

It is certainly important not to minimize the contradictions and paradox-
es that are entwined in the American experience; the Protestant ambivalence
regarding the Catholic church, its rites and rituals, the European origins of
the American experience and the harsh reality of exile and settling in the New
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World. But as we can see, the American pilgrims are thinking through what it
means to be pilgrims in their own homes and in their new home, on the North
American continent. This takes them into new paradoxes. And it takes us all
with them, as the Anglo world exports its conceptual, cultural and spiritual
paradigms. But those paradigms can only be understood within the logic of the
pilgrim’s experience, Christian faith, Catholic dogma, the Protestant reapprais-
al of Augustinian thought, the English Protestant adoption of the pilgrim soul
scenario by Bunyan, and the interpretation of Bunyan by his vast readership in
Britain and North America over the past three hundred years. These stories of
pilgrims may be hard to follow for those of other cultures and other faiths, but
they clearly do make sense to many Christian believers today in America and
around the world. And whether or not we wish to follow them, those stories give
meaning and direction to the lives of many English speakers.

Abbreviations

COCA - The Corpus of Contemporary American English, n.d.
OED - Oxford English Dictionary, n.d.
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Traduire et comprendre pélerins et pelerinages -
pilgrims et pilgrimages - dans 'maginaire
anglo-américain

Résumé

Le pelerinage est une pratique culturelle et religieuse qui peut étre observée
et étudiée sous différents angles. Qu'est-ce qu'un pelerinage en tant quexpérience
spatio-temporelle, géographique, physique, sensorielle et spirituelle ? Comment
I’ame déplace-t-elle, motive-t-elle et anime-t-elle le pélerin ? Et comment le péle-
rinage déplace-t-il, motive-t-il et transforme-t-il ’ame ? Ce sont 1a des questions
légitimes de portée universelle. Mais comment les différentes visions du monde
représentent-elles les pélerins et les pelerinages ? Quelle place occupent les mots
«pilgrim», «Pilgrims» et «pilgrimage» dans la langue anglaise ¢ Comment s’in-
tegrent-ils dans la structure de la langue, et comment figurent-ils dans la réalité
éveillée et 'imagination des anglophones ? Cette étude se concentre sur les corpus
électroniques, les dictionnaires, et I'analyse textuelle, pour poser des questions sur
la fagon dont le monde anglophone offre une impression complexe et contradictoire
des «pilgrims» et «pilgrimages».

Mots-clés : Saint Augustin, John Bunyan, corpus COCA, Dieu, Leipzig Wortschatz,
pelerin, pelerinage, pilgrim, pilgrimage, The Pilgrim’s Progress, Puritains
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Shrnuti

Jak vypadad a jak se projevuje to, cemu ¢esky fikame duse? Co o tom vypovidaji
dne$ni mladi mluv¢i? - V tradi¢nich lidovych konceptualizacich ma duse podobu
ptéka, Casto bilé holubice. Ve starych folklornich baladach a bdjich se vtéluje do
stromu ¢i kvétin. Obecné byva ztotoziiovana s dechem (byla ¢lovéku ,,vdechnuta“
Bohem) a ptipodobniovana k oblacku pary, ktery po smrti — uniku duse z téla - vy-
léta oknem do nebe (a ,,do vé¢nosti”).— Duse je spojovana bud s (télesnym, docas-
nym) zivotem, anebo se spiritualitou a bozskym principem: s tim, co je vécné a co
je (v kiestanském diskursu) potteba opatrovat (a nezaprodat dablu). Vyznamny je
i psychologicky profil duse (dusevni zdravi / nemoc). - V. uméni i v béznych pred-
stavach se ve vztahu k dusi objevuji rizné obrazy a narace, v rtizném stupni sdi-
lené (spise nez individualni). Dukazem jsou i vysledky vyzkumu mezi prazskymi
vysokoskolskymi studenty, tzv. ,mladomilenialy“ (generaci narozenou v 90. letech
20. stoleti). I pres sdileni nejobecnéjsich konceptualizaci duse (judeokrestanské
a kartezidnské) a typickych naraci (DUSE PO SMRTI ODLETA DO NEBE) je tu
patrny globalizovanéjsi pohled na dusi, vliv mimoevropskych a mimokfestanskych
duchovnich sméri i alternativnich psychosomatickych pristupt k ¢loveéku (odkazy
na pojmy jako karma, aura, energie apod.). Pfedstavy o dusi jsou déle ovlivnény pop-
kulturou (napt. americkymi serialy - Star Wars, Simpsonovi). Oproti jazykovym
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a folklornim datim se v odpovédich studentti ukazuje dtlezitost profilu spojeného
s individualnim charismatem ¢lovéka (DUSE JE INDIVIDUALNI JA).

Klic¢ova slova: duse, ceské konceptualizace duse, predstavy o dusi, profily pojmu
DUSE, etnolingvistika, kognitivné-kulturni lingvistika, EUROJOS, empiricka
data, dotazniky, ¢esti vysokoskolsti studenti, mladomilenialové

9.1. Uvodem: do hlubin studakovy duse

Jak vypadd a jak se projevuje duse? Jedna ze stovky dotaznikovych od-
povédi na tuto otazku byla zvolena jako nazev této stati. Figuruje v ni nékolik
vyznamovych prvki, které jsou v ceském prostfedi s pojmem DUSE dodnes
spojovany: svétlo (zde jako ,svétélkovani®), vazanost k nesmrtelné ¢asti ¢lo-
véka, a kone¢né i poukaz k neuchopitelnosti pojmu - je to prosté intuitivné
vnimané ,,cosi“. Nevime, jak duse vypada, a ani snad nemd smysl se na to ptat,
jde o abstraktum, véc smysly neuchopitelnou - tak odpovidd fada respondentd.
Soucasné v8ak ukazuji, jak si ji Ize predstavovat a jak se podle nich projevuje,
a Casto vyjadruji, Ze jde o vysokou, snad dokonce nejvyssi hodnotu.!

Dotazniky, jez byly v rdmci této empirické studie zaddny, se sousttedily
na specifickou socidlni skupinu: respondenti se rekrutovali z fad vysokoskol-
skych studentt. Titulkem této subkapitoly pravé proto odkazujeme k hlubindm
Studdkovy duse - a tedy k popularnimu ¢eskému filmu pro pamétniky Cesta
do hlubin studdkovy duse? Nemiizeme jinak nez vyjit vsttic asociaci, resp. kul-
turni konotaci, jiz chapou ziejmé jen Cesi (a snad dodnes i néktei{ Slovéci).
V uvedeném filmu zkouma jeden z gymnazialnich profesort, zda ,,ma student
dusi“? N4s cil byl ovS§emze jiny - otazky formulované v dotazniku nesméfovaly
k tomu, zda dnesni cesti studenti ,maji dusi“ (a pfipadné jakou), ale jak dusi
chépou, co si pod timto slovem predstavuji a jak fenomény oznacované ceskym
vyrazem duse konceptualizuji. Do jejich odpovédi se totiz zfejmé promita jejich

' Rozhodné byla duse nejvyssi hodnotou pro nase predky (srov. Vankova, 2016, 2018a) — mii-
zeme tak soudit i z existence piisahy Na mou dusi (znamé dodnes i v zertovné détské varianté Na
mou dusi, na psi usi, na koci¢i svédomi, ktera se objevila i v jedné z odpovédi v dotazniku).

* Cesta do hlubin studdkovy duse je filmova komedie reziséra Martina Fric¢e z roku 1939, ode-
hrévajici se v prosttedi tehdejsiho ¢eského gymnazia. Film ukazuje komické prihody vyplyvajici
z riiznosti povah studentii a pedagogt, ale i hlubsi polohy jejich mezilidskych vztahii. Byl natocen
podle knihy Jaroslava Zaka Studdci a kantori a je dodnes populdrni, fada citati z filmu se uplatiiu-
je ve formé ,,hlasek v bézné komunikaci.

* Nazev filmu odkazuje k vyzkumu jednoho z profesorti, ktery sleduje na zakladé kazdo-
dennich kontaktt s zaky $koly ,,dusi studenta® a sbird doklady o proméné individualit, zajmd,
citt a inklinaci jednotlivych studentt od primy az do oktavy. Posledni zaznam v jeho spisech je
zakoncen pointou védzanou k pribéhu, v némz studenti problematické t¥idy prokazali solidaritu
a lasku ke svému profesorovi; vydsténim je nakonec konstatovéni, ze ,,student ma nejen dusi, ale
isrdce®
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generac¢ni i socidlni specifi¢nost, ale obecnéji i prislusnost k ur¢itému jazyko-
vému spolecenstvi, jeho kulture a dobé. To vse dava jejich rozuméni svétu —
atedy i konceptualizacim duse - urcity ramec, ktery je jisté utvaren i jejich indi-
vidualnim zaloZenim. Snad lze tedy fict, Ze do jejich odpovédi tak ¢i onak jejich
duse zdroven také promita, at uz timto principem minime (v intencich profila
zkoumaného pojmu) cokoli.

9.2. Souradnice vyzkumu: kontexty spojené s (¢ceskou)
dusi. Profily pojmu DUSE

V kontextu evropského vidéni svéta se podle Doroty Filar v pojmu DUSE
misi v podobé pojmového blendu dvé zdkladni narace: kiestanskad, resp. bib-
lickd (dusi dostava clovék od Boha, je nesmrtelnd a je ji tieba opatrovat jako
nejvyssi hodnotu), a kartezianska, v jejichz intencich je duse vidéna sekularizo-
vané a ztotoznéna s psychikou (Filar, 2016).*

Do predstavy duse v pojeti dnesniho Evropana (resp. Slovana) vSak vstu-
puji — ovSemze v bézném dnes$nim diskurzu v zastoupeni mnohem slabsim -
jesté narace jiné, které vyse uvedeny blend obohacuji o dal$i vstupni prosto-
ry. Pfipomenme aspon dvé. Prvni se tyka predkiestanského chapani duse jako
zivotniho principu, ktery byl pro nase slovanské predky spojen s metempsy-
chézou (Tolstaia, 1995, 2016); vzpomenme na duse vstupujici do stromt ¢i
rostlin, prevtélené v ptaky ap. (jak to dodnes zname i z ¢eského a moravské-
ho folkloru, srov. Varnkovd, 2018b). Nékteré z téchto predstav se propojily s li-
dovym kiestanstvim a ztstaly v nasem kulturnim povédomi dodnes. ,Fy-
zicky® byla duse (ve smyslu Zivota zijici bytosti oproti mrtvole) v nasi kultute
spojovana s dechem a dychdnim (jesté ve starsi cestiné byly vyrazy dech, duse
a také duch synonymni, srov. napt. frazém vypustit dusi — zemfit, s ohledem na
Lvypusténi dechu®). Pfipomenime ov$em i filosoficky, platonsky koncept duse
a s nim spojenou péci o dusi (epimeleia tés psychés) jako vyznamnou evropskou
hodnotu (vice Vankovd, 2016). Ten se snad sice do bézného diskurzu promita
jen potencialné, v odpovédich nékterych studentti je vsak prece jen aspon mini-
mélné zastoupen. Uvidime také, ze blend spojeny s konceptualizaci duse dnes
spoluutvareji i oblasti dalsi.

Véda véetné psychologie, jak pise psychoterapeut a filosof Pavel Pavlovsky,
na dusi - a péci o dusi - jako evropskou hodnotu v uvedeném smyslu zapomné-
la, a dokonce ,,zapomnéla, ze zapomnéla“ (Pavlovsky, 2015). On i nékteti dalsi

* Podle Grzegorczykowé (Grzegorczykowa, 2016) jde o dva rozdilné pojmy (nikoli pouze pro-
fily): duse jako ,porce Boha v ¢lovéku® (zde pfipomenme i pojem DUCH, etymologicky i séman-
ticky blizky) se podstatné lisi od duse ve smyslu psychiky, ktera je vdzana na télo, spojena s emoce-
mi a kognitivitou ¢lovéka (v ¢estiné je spjata také se ,,zdravym rozumem* a psychickym zdravim,
srov. dusevni zdravi / dusevni nemoc).
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lékati a psychologové upozornuji na ztraty takovymto ,,zapomnénim® zptisobe-
né. Cesky psychiatr Radkin Honzdk, propagator psychosomatického ptistupu
v mediciné a ¢lovék Siroce kulturné i duchovné zalozeny, v jednom rozhlasovém
poradu vyjadril o dusi - a ,,synonymech® s timto principem v mediciné spojo-
vanych - toto:

Je potfeba prestat se divat na ¢lovéka jako na rozumny stroj a pochopit, Ze je to
néco vice v medicinském pojeti nez tato redukce. Co je duse, dodnes nikdo nevi.
Za mé se tomu fikalo duse, pak to byl nervovy systém, pak to byla psychika, dnes
je to mysl. Pordd je to totéz, ale co to je de facto, stdle neni az tak jasné (Honzdk,
2018).

De facto opravdu ,,nevime, co je to duse” — v tom smyslu, Ze z lexému se
sémanticky rozmlzenymi, ,fuzzy“ okraji nemtizeme ucinit pfesné definovatel-
ny odborny termin. To z podstaty véci nelze, a proto si véda s dusi nevi rady,
resp. poklada ji za pojem nevédecky, efemérni, nabozensky, snad prili§ zatizeny
esoterickym balastem. Protoze vSak koncept duse v jistém aspektu i medicinské
védy tak ¢i onak potfebuji, snazi se prislusné slovo nahradit, jak uvadi Radkin
Honzak, tu ,,nervovym systémem®, tu ,psychikou, tu ,mysli“. Pokazdé se tak
bere v vahu néktery z vyznamovych prvki (resp. profili) duse, at se jiz expo-
nuje sém zivota (jako projevu zivé bytosti oproti tvoru mrtvému ¢i oproti nezivé
véci, stroji apod.), nebo sém smyslovosti a emocionality, sém kognitivity apod.,
aviak komplexnost pojmu DUSE - véetné aspektu spiritualniho, etického, em-
patického, osobnostniho (resp. individualiza¢niho), a véetné momentu axiolo-
gickych - v zadném z nich vystizena neni. Védé jde zkratka o dusi ,kartezian-
skou® (viz vyse), souvztaznou snad priblizné s anglickym pojmem MIND (jak
o tom mluvi Anna Wierzbicka) (Wierzbicka, 1999).

Diky dosavadnimu etnolingvistickému zkoumadni uz prece jen o dusi (ve
smyslu riznych poloh tohoto pojmu) vime vice, resp. odkryva se nam aspon
trochu, jaké svédectvi o obrazu duse v ¢estiné — dnedni i davnéjsi - podava jazyk
(¢iv souladu s nim i dal$i znakové systémy, napt. povéry a ritudly).’

Jak uz bylo naznaceno, obecné - a v etymologii prislusnych vyrazi je
to potvrzeno - byva duse ztotoznovana s dechem (podle Genesis byla ostat-
né ¢lovéku vdechnuta Bohem) a pripodobniovana k obldc¢ku pary, ktery po
smrti — uniku duse z téla - odléta do nebe. Dodnes se proto v okamziku néci
smrti otevira okno, aby duse mohla ven. Zivot vé¢ny, spojeny s nesmrtelnou
dusi, symbolizuje svétlo, a tedy i zapalena svicka. Jeji spontanni rozsvéceni pri

> K obrazu duse v jazykovych (slovnikovych) datech, ve folkloru a v nékterych typech tex-
td srov. Vankova 2016, 2018a. Tam je také komplexnéji pojedndno o sémantickém vyvoji pojmu
a jeho profilech, zejm. se zfetelem k profilu etickému i obecné k hodnotovym rdmciim, do nichz
duse vstupuje v poslednich desetiletich v diskurzu ovlivnéném kfestanskou kulturou. Vyzkum-
zace, v nichz se objevovala tematizace duse jakozto svédomi a osobni moralky individua (mj. napt.
v podobé¢ faustovské narace o zaprodani duse).
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umrti ¢lovéka je v nasi kultute také dodnes samoziejmosti. V tradi¢nich lido-
vych konceptualizacich miva duse podobu ptaka, nejc¢astéji (ale nejen) bilé ho-
lubice (srov. Stastna, 2022, ss. 253-266), ve starych folklornich balad4ch a bajich
se vedle toho vtéluje i do stromu ¢i kvétin, v téch o néco novéjsich ma podobu
bytosti, ktera za Zivota sidli v nasem nitru, ale po smrti se od téla oddéli a vyda-
va na pout do nebe, ocistce nebo do pekla.®

Duse jako hodnota je v Ces$tiné spojena se dvéma generdlnimi profily,
DUSE, a DUSE,, tedy profilem vitdlnim a spiritudlné-etickym (viz Graf 1),” jde
jednak o nejvy$si hodnotu ve smyslu Zivota (toho télesného, do¢asného), jednak
o bozsky princip v ¢lovéku, spojeny s Zivotem vé¢nym; tedy s tim, co je v inten-
cich krestanského diskursu jesté diilezitéjsi nez sam Zivot a je to tfeba strezit
(a nezaprodat dablu); jde tedy o hodnotu transcendentni, spojenou ovSem s rad-
nym vedenim Zivota, s kondnim dobra a se svédomim (,,duse je nase svédomi,*
zazniva i v jedné z odpovédi naseho dotazniku).?

2.2 Jak v8ak chapou dusi ¢esti studenti - respondenti vyzkumu? Co nds na
jejich odpovédich muze zajimat? Nékteré problémy spojené s konceptualizaci
duse jsme uz naznacili, na jiné, aze spojené s jazykovymi aspekty pojmu (resp.
s lexémem duse, jak se jeho sémantika otevird prostfednictvim jazykovych dat),
byla fe¢ jinde (Vankova, 2016, 2018a, 2018b).

V béznych predstavach se ve vztahu k dusi objevuji obrazy, soudy a nara-
ce vy$e uvedené, ale i cetné dalsi. Spise nez zcela individudlni byvaji v rizném
stupni sdilené, pipadné napliuji uréitd obecnéjsi schémata (napt. schéma NA-
DOBA, viz dale). Dtikazem mohou byt i vysledky vyzkumu mezi prazskymi

7y

vysokoskolskymi studenty, jejichz hlavni ¢ast tu chceme prezentovat.

¢ K pojeti duse v ¢eskych a moravskych baladach - predkiestanskych i kiestanskych - (srov.
Varnkova, 2018b). Dodnes - i v sekularizované spole¢nosti — je Ziva pfedev§im narace pochazejici
z lidového kiestanstvi, ze totiz duse blizkého zemfelého ¢lovéka (tj. on sam, jeho podstata) ,,0d-
chazi do nebe, odtud na své drahé shlizi a po jejich smrti se s nimi setkd. Pomoci této narace se
vyrovnavame se smrti blizkych anebo ji vysvétlujeme détem. Srov. prepis ¢asti rozhovoru s deseti-
letym ditétem - jde o odpovéd na otazku, co se s nami stane po smrti: no jdeme do nebe (.) jako bez
téla jen duse () a nakonec se tam zase potkdme s nasimi ptibuznymi a kamarddy (Vokalova, 2018),
podobné srov. téZ (Saicova Rimalovd, 2018) (viz dile). Soud opirajici se o naraci, Ze se po smrti duse
oddéli od téla a jde (resp. jdeme) do nebe, zdaleka neni vdzan jen na osoby z prostredi praktikuji-
cich kiestanii a jejich déti (srov. zdroje vyse uvedené i nas vyzkum), je rozsifen obecné.

7 Tak byly nazvany v souvislosti se sémantickym vyvojem konceptu DUSE v &esting, ktery
sméfoval od animistického pojeti predkiestanského, dodnes oviem trvajiciho (DUSE JE ZIVOT),
ke kiestanskému (DUSE JE CAST BOHA V CLOVEKU, BOZSKY PRINCIP). Oba se dnes, zdé se,
misi a pfedstavuji blend jesté v jiné poloze, nez uvadi Filar (Filar, 2016), a to ve smyslu hodnoto-
vém; (dodnes) nejvyssi hodnota vitalni je tak ¢i onak souvztazna s nejvyssi hodnotou kfestanskou,
resp. transcendentni ¢i etickou (blize Vankovd, 2018a).

¥ Takto vymezené generdlni profily pojmu DUSE (jako ostatné pojmové profily obecné) ov-
$em obvykle nestoji v opozici (bud - nebo), ale maji komplementarni povahu; jde o dvoji aspekt
téhoz. Zivot vitalni a spiritudlni (a s nimi spojené profily DUSE1 a DUSE2) nelze oddélit (i s odka-
zem na tradi¢ni judeokiestanskou konceptualizaci zivota jako ,vdechnutého® ¢lovéku Bohem).
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9.3.Vychodiska empirického vyzkumu ceského pojmu
DUSE a napln této studie

Dosud jsme se v ramci rekonstrukce ¢eského obrazu duse vénovali - fe-
¢eno v duchu metodologie spojené s vyzkumy v ramci EUROJOS - predevsim
jazykovym (Vankova, 2016) a textovym datiim (Vankovd, 2018a) a také speci-
fickym datum folklornim (Vankova, 2018b). Nyni ptichdzeji na fadu data em-
piricka, spojena s analyzou odpovédi dnesnich mluv¢ich, které se tykaji jejich
predstav o dusi.’

V souladu s metodologii lublinské etnolingvistické $koly, uplatnovanou
v minulych letech i mezinarodné v sérii vyzkuma EUROJOS (srov. Bartminski
aj., 2015; Bielinska-Gardziel & Zywicka, 2015), a jako jeden z krok ke komplexni
srovnavaci axiologické studii ¢eského pojeti duse v tomto ramci (EUROJOS II) se
snazime dostat pozadovanym parametriim empirického vyzkumu, resp. dotaz-
niku (Bartminski, 2014). Pokud jde o vybér, velikost a slozeni vyzkumné skupiny,
i zde pochazi materidl od stovky vysokoskolskych studentti (jako reprezentan-
tu generace vstupujici do zZivota daného kulturniho spolecenstvi a zacinajici ho
utvéret), pokud mozno s rovhomérnym zastoupenim genderovym i profesnim
(obory humanitni vs. technické). Co do typu otazek volime i zde otazky oteviené,
umoznujici, aby se mohli respondenti bez omezeni rozepsat. Hlavni z nich smé-
fuje k podstaté zkoumaného pojmu a je poloZena velmi Siroce: Co je to X? Dalsi
otazky ji konkretizuji, poZaduji kontextualizaci nebo rtizna upfesnéni (viz dale).

Vyzkum byl proveden v letech 2017-2020 mezi studenty prazskych vyso-
kych gkol, a to na Univerzité Karlové (UK), resp. na jeji Pedagogické fakulté
(PedF UK), Filozofické fakulté (FF UK) a Matematicko-fyzikalni fakulté (MFF
UK) a na Ceském vysokém uéeni technickém (CVUT)."” Dbéno bylo na to, aby
mezi stovkou respondentii (pochédzejicich z celé Ceské republiky) byli co nejvy-
vazenéji zastoupeni studenti oborti humanitnich i matematicko-technickych.
Slo jednak o studenty uitelstvi cestiny, déjepisu, ob¢anské nauky, cizich jazy-
ki, hudebni a vytvarné vychovy (58 respondentil), jednak o studenty uditelstvi
matematiky na PedF UK a studenty matematickych, informatickych a technic-
kych obori na CVUT (42 respondentti). V souhrnu respondentt bylo 66 zen
a 34 muzt. Vékovy prumér dotazovanych v dobé vyzkumu ¢inil 22,7 roku -
narodili se mezi lety 1989 a 2000, tedy v zasadé v 90. letech 20. stoleti. V§ichni
respondenti byli rodilymi mluv¢imi ¢estiny."

° Vyzkum pojeti duse v odpovédich ¢eskych studentii byl sice uz ¢aste¢né predstaven ve stu-
dii 0 hodnotovych aspektech duse se zfetelem k etickému profilu (Vankova, 2018a) - tam byl vSak
specificky zaméfen a vztahoval se tehdy pouze k mensi ¢asti ziskanych odpovédi.

10 Za pomoc pfi distribuci dotaznik upfimné dékuji Ladislavu Janovcovi (PedF UK), Tomasi
Liskovi (CVUT), Lucii Stastné (FF UK) a Jindfichu Vodrazkovi (MFF UK). Diky si oviem zaslouzi
téz vsichni anonymni respondenti.

" Dotazniky vyplnilo ptivodné 111 respondentt, 11 z nich v$ak bylo ve fazi zpracovavani
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Respondentim vyzkumu byly polozeny tyto otazky:

1) Co je to duse? - 2) Jak duse vypadd, jak se projevuje? (Jak si ji predstavu-
jete?) — 3) V jakych kontextech a situacich se dnes o dusi mluvi?, 4) Co podle Vis
znamend, kdyz se fekne, a) Ze nékdo ma dusi, a b) Ze nékdo dusi nemd? - 5) Kdo
/ co miiZe mit dusi? (Ptiklady.) V pozdéjsi fazi zadavani dotazniku byla poloze-
na dodate¢nd (,nepovinna“) otazka: 6) Je néco, co byste chtéli k chdpdni duse
v dnesni Ceské kultute doplnit?

Odpovédi na tyto otdzky poskytly natolik bohaty a inspirativni material,
ze se v nasledujicim popisu a interpretaci dat mtizeme sousttedit pouze na jeho
¢ast. Volime prvni dva okruhy, tedy okruh odpovédi na nejsirsi a nejobecnéjsi
otazku Co je to duse? a dale okruh odpovédi na otdzku specifictéjsi, tedy Jak
duse vypadd, jak se projevuje? 2

Konkrétnéji nas na pojmu DUSE zajim4 v souvislosti s prvni otdzkou jed-
nak to, jaké vyznamové prvky, napf. ve srovnani s elementarnimi jednotkami
Anny Wierzbické (Wierzbicka, 1999), v odpovédich studentt figuruji, jednak -
jako pokracovani - které jiz dtive potvrzené profily a jakym zptisobem jsou
v odpovédich zastoupeny ve srovnani s vyzkumem prezentovanym dfive (Van-
kovd, 2018a).

V odpovédich na druhou otdzku se - v souladu s fenomenologickym pti-
stupem - zfetelné vydélily dal$i dva (s prvnimi provdzané) okruhy: obrazy
duse, odkazujici k jejim metaforickym konceptualizacim, a (s nimi vice ¢i méné
souvisejici) projevy duse.

Pfipomenme jesté, ze urditym aspekttim duse v pojeti soucasnych mluv-
gich cestiny se podobné vénovala také Saicova Rimalova (Saicovd Rimalova,
2018). I jeji studium se sousttedilo na specifickou skupinu konceptualizatort -
$lo 0 analyzu dat z internetového féra, na némz spolu komunikuji mladé matky
o rtiznych aspektech duse déti (mj. i o dusi ditéte nenarozeného nebo zemftelé-
ho). Ptes specifi¢nost vyzkumné skupiny se tu vyjevily nékteré rysy, jimiz se vy-
znacuje chapani duse v dne$ni ¢eské spole¢nosti a maji vtomto sméru obecnéjsi
charakter. Mnohé z nich potvrzuje i na$ empiricky vyzkum.”

vytazeno: $lo o dotazniky respondent s jinym nez ¢eskym matefskym jazykem - ve vSech ptipa-
dech slovenskym (5), neuplné vyplnéné dotazniky (4) a dotazniky vyplnéné recesisticky (2) - tj. ty,
které se nezabyvaly pojmem DUSE v jeho centralni podobé, ale ve viech odpovédich exponovaly
pouze jeden sekundérni vyznam ceského lexému duse ,,duse pneumatiky u kola®“ I to ov§em po-
kladame za signifikantni (v mensi mife se ostatné reference k tomuto vyznamu objevovaly také
v jinych odpovédich).

'2 Dalsi odpovédi budou vyuzity pozdéji, ale uz nyni je bylo mozno vzit do hry v $ir§im kon-
textu uvazovani (napf. s ohledem na frazémy, jez studenti v odpovédich uvedli).

1 Jde napt. o silné rozsifenou konceptualizaci duse v intencich metafor nadob a naplni ¢i
o ur¢ité konkretizujici obrazy duse - napt. jako bilé kulicky — nebo o jeji spojovani s aurou, o kon-
ceptualizaci smrti jako odchodu duse do nebe aj. (srov. dale). I do feci orientované na dité se pro-
mitaji - a mnohdy velmi vyrazné - obecné konceptualiza¢ni mechanismy a obrazy zivé v daném
jazykové-kulturnim spolecenstvi a plati to i o obrazu duse.
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9.4. Otazky a odpovédi: Co je to duse?
Jak vypada a jak se projevuje?

9.4.1. Otazka prvni: Co je to duse?

Klasickd a zakladni otazka ve smyslu platonského ti esti dovolila respon-
dentim formulovat odpovédi nejriiznéjsiho typu a pro vyzkum prinesla mnoho
rtiznorodého materialu. Na jeho zékladé jsme se pokusili interpretovat jednak
sémantické prvky s dusi spontanné nej¢astéji spojované (4.1.1), jednak ukdzat
profily pojmu DUSE, k nim# odpovédi poukazaly (4.1.2).

Znovu je tfeba podotknout, ze reakce na otazky byly velmi diverzifikova-
né, a to v rtizném smyslu slova - jednak co do sémantickych prvki, jez v nich
bylo mozné identifikovat, ¢i rtiznych kontextt, které byly pti tom vtahovany do
hry, jednak co do formy a obséhlosti odpovédi. Nékdy $lo o komplexni charak-
teristiky, v nichz se respondent pokusil vystihnout nékolik poloh pojmu (srov.
nize 30, 47, 59)," jindy se omezil na polohu jedinou, jiz pokladal za hlavni (63,
87). Vyjimecna nebyla ani spontdnni reakce prvnim ndpadem, tfeba sloganem
z pisiiového textu (70), nékdy s pripojenim dodatku (81). Z nasledujicich ukazek
je tedy mj. patrné, ze nebylo zcela jednoduché ziskané odpovédi kategorizovat
a interpretovat.

30. Dusi v dnesnim smyslu chapu ,,svédomi, kdo ma dusi, ma dobré srdce, ten
ma vycitky svédomi, udéla-li néco $patného apod. Duse je to, diky cemu
myslime, citime a prozivame a co nas odliuje od ostatnich lidi. Kazda
duse je jind. // Duse je vnitfek kola (gumy).”

47. néco abstraktniho, co je uloZeno v nitru ¢lovéka; souhrn toho, jaky ¢lovék

NIy

je; jaké ma mravni zasady, Zebri¢ek hodnot, charakter a temperament
59. To neviditelné, co déla ¢lovéka osobnosti. To, co odlisuje ¢lovéka od stroje.
63. sidlo Boha v téle ¢lovéka
84. Souhrn psychickych vlastnosti ¢lovéka.

87. Synonymum pro karmu. Karma je pak soudet spole¢enské ptijatelnosti
pres véechny subjektem vykonané akce.

70. dude = ¢erna dira, oko véehomira (od Landy — muzikél Tajemstvi) > prvni
co mé napadlo

4 Cislo pred odpovédi se vztahuje k ¢islu prislugného dotazniku, takze je mozné dohledat
udaje k osobé respondenta. V této studii viak slouzi predevs§im k prfehlednému odkazu na pfislus-
ny priklad.

!> Zde je napt. akcentovan eticky profil duse (,svédomi®), ale nechybi ani poukazy k aspek-
tim psychologickym a k dusi jako individualnimu charismatu (viz dale). Oddélené respondent
upozornuje i na denotat spojeny se sekundarnim vyznamem (duse pneumatiky). Na dusi pneuma-
tiky se néktefi respondenti soustredili primarné evidentné z recese (i v dalsich odpovédich).
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81. Jak bylo ve starém ceském filmu muska jenom zlata. Ted vazné co je to
duse. To néjakd krabice kde jsou schovany véechny emoce co ¢lovék mtize
zaZzit a prozit.

Jev zvany duse je spatfovan velmi rozrtiznéné - jak tradi¢né nabozensky,
resp. krestansky (,,sidlo Boha v ¢lovéku, 63), tak psychologicky (,,souhrn psy-
chickych vlastnosti ¢lovéka®, 84), se zdliiraznénim ruznych aspektt pojmu (ci-
téni, mysleni, dobré srdce, svédomi, temperament, osobnost, ,,Zebfi¢ek hodnot*
aj.), a s poukazem k riiznym profiléim (viz dale). Casto je patrné individualni za-
lozeni, zajmy a preference respondentti (zaliba ve vychodnich nabozenskych du-
chovnich smérech - pripominka karmy, 87, v urc¢itych umeéleckych dilech - zde
pisiovy text, 70, film, 81), jak se ukdzalo vyrazné i v odpovédich na dalsi otazky.

9.4.1.1. Sémantické prvky spojené s reflexi pojmu DUSE

I v raznorodych odpovédich bylo mozné najit spole¢né rysy. Nejprve se
soustfedime na poukazy k ur¢itym sémantickym prvkam, snad - aspon zhruba
- totoznych s elementdrnimi jednotkami, jez ve svych charakteristikach duse
v rtiznych jazycich (a s ohledem na psychologické i nabozenské pojeti duse)
uvadi Wierzbicka (Wierzbicka, 1999). Vzpomenme, ze v jejich definicich vstu-
puji do hry prvky, jez lze charakterizovat jako: skrytost, resp. umisténi uvnitt
(v téle®); jedna ze dvou casti ¢loveéka (nemateridlni vedle materidlniho téla);
fakt, ze prostfednictvim duse myslime a prozivime; nemoznost dusi spatfit;
a kone¢né - v ndbozenském pojeti oproti psychologickému - fakt, ze je duse
¢asti ,jiného svéta“ a ze diky ni ,,jsme dobfi® tj. mdme dobré srdce, svédomi aj.
Tyto aspekty pojmu uz v§ak prekracuji elementarni jednotky smérem k pojmo-
vym profilim (o nichz bude fe¢ dale, srov. 4.1.2).

Nyni se podivejme na ty sémantické prvky, které se v materialu k prvni
otazce jako odpovédi studentt objevovaly opakované.

a) DUSE JE UVNITR: vnitini, skrytd (¢4st), nitro; jadro; schranka, krabi-
ce; napln: ,,néco abstraktniho, co je uloZeno v nitru ¢lovéka® ,sidlo Boha

v téle ¢lovéka®; ,vnitini svét ¢lovéka®, ,vnitini ja*, ,vnittni ¢lovék", ,to, co

mame uvnittS, ,zivot v téle®, ,,mysti¢no uvnitt kazdého zivého organismu®,

»hluboké lidské nitro®, ,jiskra v nas® ,,svétlo v nas®, ,jadro ¢lovéka® ,,to, co

je uvnitf nas a déla nas nami®, ,nehmotna schranka téla“, ,néjaka krabice

kde jsou schovany vsechny emoce co ¢lovék mutize zazit a prozit, ,to, co

déva nasemu télu napln“ (52);

b) DUSE JE CAST, SOUCAST CLOVEKA, resp. STRANKA CLOVEKA:
»abstraktni ¢ast ¢lovéka®, ,,¢ast naseho ja, ktera je spojend s Zivotem®, ,,s0-
ucast kazdého zivého organismu®, ,,soucdst lidského téla“ (sic!), ,,soucast
moji existence, ,,stranka ¢lovéka /.../ kterd predstavuje jakysi vnitfni svét
jedince® (17);
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c) DUSE JE ABSTRAKTNI, resp. NEHMOTNA, NEVIDITELNA, IMA-
GINARNTI, ETERICKA (CAST CLOVEKA): ,,abstraktni metafyzické re-
prezentace lidského védomi®, ,nehmotna schranka téla®, ,imaginarni ¢ast
téla, v niz jsou schovany nase city, pocity®, ,néco, co je soucasti nas, néco
éterického®, ,,abstraktni véc, ktera je uvnitt zivych lidi / zvitat®, ,,néco ne-
realného, néco, na co si nemuzeme sahnout®, ,skryta ¢ast ¢lovéka, kterd na
pohled neni vidét (10);

d) DUSE JE POJEM, REPREZENTACE, NAZEV, SLOVO: ,pojem, ktery
oznacuje zivotnost, ,koncept, kterym si nabozenstvi odivodnuje lidskou
existenci®, ,,pojem popisujici jakousi lidskost, nebo mira toho, jak lidsky
nékdo je*, ,abstraktni metafyzicka reprezentace lidského védomi®, ,je to
abstraktni pojem nééeho, co oddéluje lidi od zvirat®, ,abstraktni nazev pro
to, co sidli ve schrance naseho téla“'" ,pseudopojem pro potencialni vy-
koupeni za htichy*, ,,substantivum® (9);

e) DUSE JE NEUCHOPITELNA, NEZMERITELNA, VEDECKY NEPRO-
KAZATELNA a (Casto zéroven) piedstavuje TAJEMSTVI, KOUZLO
a VYSOKOU HODNOTU: ,,néco, co je v nas, je to neuchopitelné a nerozu-
mime tomu®, ,védecky neprokazatelna véc, avsak jedna z nejdulezitéjsich
véci, které mame*, ,,stranka ¢lovéka, ktera se neda nijak uchopit, zmérit ¢i
zaznamenat a ktera predstavuje jakysi vnitfni svét jedince®, ,vnitfni stav,
povaha a kouzlo urcité osoby, véci®, ,,mysti¢no uvniti kazdého zivého or-
ganismu, ,néco nehmatatelného, co je uvnitf nds, néco vice nez mozek
a hormony a to véechno® (7);

f) DUSE JE JADRO, PODSTATA, resp. ESENCE CLOVEKA: ,jadro ¢lovéka*,
»podstata zivé bytosti®, ,esence ¢lovéka, kterd je nesmrtelnd®, ,zdklad na-
$eho védomi, identity“ (7);

g) DUSE JE SOUBOR, SOUHRN NECEHO: ,,soubor vlastnosti ¢lovéka®,
»soubor dusevnich cittl ¢lovéka, tvorici jeho vnitfni svét®, ,soubor vniti-
nich energii ¢lovéka“, ,,spojeni mozku a télesna, je to néco vic* (sic!) (6).

V zavorce je vzdy uvedeno celkové mnozstvi poukazi k danému séman-
tickému prvku ve stovce zkoumanych odpovédi. Pfitom ovSem kazdy respon-
dent zminil obvykle vice (¢asto mnohem vice) nez jeden sémanticky prvek. Tak
napf. v odpovédi ,,(duse je) néco nehmatatelného, co je uvnitf nds, néco vice nez
mozek a hormony a to vSechno“ je patrny poukaz k ,,nehmatatelnosti“ duse,
k umisténi uvnitt a také k povaze vysoké hodnoty, presahujici hmotnou existen-
ci prokazatelnych soucdsti organismu (,mozek®, ,hormony®).

Pokud jde o konfrontaci uvedenych sémantickych prvku s elementarnimi
jednotkami spojenymi s pojmem DUSE u Anny Wierzbické, nachazime takika

' V této odpovédi - jako v mnoha jinych vyse i nize - je patrné, ze doklada i dalsi sémantické
prvky, i kdyz ji uvadime jako priklad jen v jedné skuping; zde je to vedle prvku reflexe (,,pojem,
nazev®) i abstraktnost a umisténi uvnit¥ (,schranka®).
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ve vSech parametrech shodu, resp. lze fici, Ze ziskané odpovédi je i ve své va-
riantnosti dobfe reprezentuji. Zdaleka nejvyssi pocet poukazii se tykal séman-
tického prvku ,,uvnitt*, tedy schématu NADOBA, reprezentovaného lexikalné
- vedle predlozky v (napt. ve vyjadtenich v téle, v nds, v ¢lovéku) - substantiv-
nimi a adverbidlnimi vyrazy jako vnitfek, nitro, uvnitt, a asto také adjektivem
vnitini (vnitini svét). Casté jsou i dalsi vyrazy implikujici ,,nadobovitost*, jako
ndplni, hluboky, anebo metaforické poukazy v podobé substantiv schrdnka &i
krabice. Mnohem konkretizovanéji (prostfednictvim specifickych metafor) se
projevila konceptualizace duse jako nddoby, resp. téZ naplné nadoby, u otazky
2 (viz dale).

Za priznacné Ize pokladat vinimani duse jako velmi cenné hodnoty - i pres
jeji neuchopitelnost ¢i védeckou neprokazatelnost (ktera je s ni ¢asto davana do
souvislosti), fakt, Ze ji nerozumime, Ze jde o ,kouzlo“ ¢i ,tajemstvi®, ,mystic-
no“. Nékdy nachazime konfrontaci dude s télem a materialni podstatou ¢lovéka:
duse predstavuje ,néco nehmatatelného, co je uvnitf nas, néco vice nez mozek
a hormony a to vSechno® To uz vsak zfejmé prekracuje rovinu ,primérnich
a elementarnich jednotek*, jak je chape Wierzbicka. Kvantitativné vyznamna
byla i skupina abstraktnich charakteristik typu strdnka, podstata, esence (¢lo-
véka), anebo obecnych vyjadteni pojem, koncept, reprezentace, ptip. ndzev ¢i
slovo, resp. substantivum, vyjadfujicich intelektualni odstup (a pfesun do jiné
ontologické kategorie), ktera jsou pfizna¢na pro mysleni a diskurz dané socialni
skupiny, tedy studentu.

9.4.1.2. Poukazy k profilim pojmu DUSE:
daraz na profil individualizaéni

Odpovédi na prvni otazku mély casto charakter definic, a at uz v pozici ge-
nerického sému (resp. nejblizsi nadfazené charakteristiky), nebo v jednotlivych
diferen¢nich rysech se objevilo ¢asto vice vyznamovych charakteristik (viz
dale). Shromazdény material dovolil poukazat k jednotlivym profilim v podo-
bé, v jaké byly formulovany na zakladé jazykovych a folklornich i textovych dat
v pfedchozim vyzkumu (Vankova, 2018a), objevil se vS§ak oproti nému i vyrazny
profil tam zatim nezaznamenany, resp. reflektovany jen v naznaku.

Vsechny dosud stanovené profily (A-E)” se v odpovédich studentt po-
tvrdily. Jak je patrné z udaji uvedenych nize, nej¢astéji bylo poukazovano
k profilu psychickému (32 odpovédi), nejméné ¢asto byl reflektovan profil soci-
alni (3 odpovédi). Za nejzajimavéjsi pokladame, Ze se oproti ptivodnimu vyzku-
mu nové objevila nutnost pocitat jesté s jednim profilem. Jde o stranku pojmu

'7 Jak se vzdy pripomina (a upozornujeme na to i my uz dfive, srov. Vankova, 2018a), jednot-
livé profily nelze chapat jako kategorie — jde spise (feceno s Bartminskym) o jisté fasety vyznamu,
zakonité tedy mezi nimi pozorujeme vztahy a prekryvy. Jde o pokus vyznam popsat presnéji s di-
razem na jeho rizné polohy.
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DUSE poukazujici k individualité a identité ¢lovéka, k jeho jedine¢né osobnosti,
vyluénosti a charismatu (,duse je to, co déla nds ndmi“); nize (a v Grafu 2) je
tento profil oznacen jako F. Tuto skuteénost pokladdme za jeden z dilezitych
zavéry, jejz vyzkum prinesl. Je to v souladu s akcentem na individualitu a vyluc-
nost jednotlivce, jak ho mtizeme v poslednich desetiletich pozorovat (srov. napf.
Lipovetsky, 2003). Nasledujici prehled profilt koresponduje s Grafem 2, ktery je
oproti grafu uvedenému dfive (Vankovd, 2018a) o tento profil obohacen.

A. zivot: ,néco, ¢im se lisi Ziva bytost od mrtvoly®, ,je uvnitt zivych lidi®,
»podstata zivé bytosti®, ,,¢ast naseho ja, kterd je spojenad s Zivotem®, ,,zivot v téle®,
»duse je to, co rozpohybovava nase télo, nase mysleni — vlastné diky ni Zijeme
(...)S »spirituadlni ¢ast lidského téla, kterd nam umoznuje zit“ ,to, co odlisuje
¢lovéka od stroje” (15);

B. psychika, mysl, pocity, emoce, vnitini svét: ,,psychika, néco nefyzické-

ho®, ,,mysl ,,mysl a osobnost ¢lovéka®, ,,nase nitro®, ,vnitfni svét®, ,nase prani
a touhy®, ,zapal snad i ,soubor vnitinich energii ¢lovéka®, ,podvédomi®
»duse je zodpovédna za nase emoce, které v danou chvili prozivame a které nés
ovlivauji“ (32);

C. socialita - chovani, jednani, vztah k lidem, souciténi, empatie (spise
v ramci $ir$i odpovédi, v propojeni s ostatnimi profily, srov. i u odpovédi na
dalsi otazky): ,vnitfek ¢lovéka, jeho povaha, uvazovani, vlastni kompas dobra
a zla - podle toho se pak ¢lovék chova®, nesmrtelna ,,véc, kterou mé kazdy ¢lo-
vék v sobé; jeho jedndni a kondni, stejné tak dilemata se do ni promitaji®, ,, kdo
ma dusi, md dobré srdce, ten md vycitky svédomi, udéla-li néco $patného” (3);

D. eticky princip, charakter: ,duse je nase svédomi®, ,,soubor moralniho
uvazovani, dalo by se prirovnat ke svédomi®, ,mravni zasady®, ,,zebri¢ek hod-

not, charakter a temperament®, ,,moje vnitfni svédomi a védomi®, snad i ,néco,
co nas ridi zivotem®, ,, (...) vlastni kompas dobra a zla“ (viz vyse) (8)"%;

E. spiritualita: ,duch®, ,sidlo Boha v téle ¢lovéka®, ,spiritudlni ¢ast lidské-
ho téla, kterd ndm umoznuje zit“, ,duchovni rozmér mysli ,,duse je nesmrtel-
nd a existuje i bez téla - je vé¢na. Duse je uchopitelnd pouze pokud se oprostime
od télesna, ale nahlizime na svét z duchovniho pohledu = pohledu Boha“ (9);

F. individualita, identita, prozitek ja, osobnost: ,nase vnitfni ji, osob-
nost®, ,osobnost jednotlivych lidi i kazdého ¢lovéka®, ,,to, co je uvnitf nds a déla
nas nami‘, ,,to neviditelné, co déla ¢lovéka osobnosti®, ,,néco, co dodava télu

osobnost®, ,vnitfni identita ¢clovéka®, ,to, co nas utvari jako ¢lovéka - i nasi po-
vahu®, ,,osobnost ¢lovéka, zptisob, jak mysli“ (16).

'8 Podrobnéji k etickému profilu pojmu DUSE, v kontextu dat jazykovych a textovych spolu se
zahrnutim ¢asti dat tohoto empirického vyzkumu, srov. (Vankova, 2018a).
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9.4.2. Otazka druha: Jak duse vypada, jak se projevuje?

Pozadavek na specifikaci obecné prvni otazky - a to ve dvojim sméru, co
do vzhledu, resp. ,vypadani®, i co do projevii duse - vychdzel ze zdméru zjistit,
zda se v myslich soucasnych mladych mluvéich uplatnuji tradi¢ni metaforické
konceptualizace, ¢i zda se setkdme (i) s konceptualizacemi jinymi, novymi ¢i
individudlnimi.

9.4.2.1 Jak duse vypada?

Vétsina respondentt uvadéla, Ze duse nevypada nijak, ze jde o abstrak-
tum, ¢i dokonce ze nema smysl takovou otazku pokladat (93). ,Duse nevypada®
»hemd vizualizaci®, nijak si ji nepfedstavuju, je abstraktni, neviditelnd; ,nema
tvar ani barvu® (37), ,neni smysly pozorovatelna“ (77). Takovych odpovédi bylo
pres polovinu, resp. 53 (srov. nize odpovédi 18, 20, 78, 80, 93, 95, 97 aj.). Avsak
nékdy i titiz respondenti ¢asto dodali ,,ale...“ a popsali uréitou predstavu duse
metaforicky, obvykle s ohledem na vizualitu, v jakychsi (polo)konkretiza¢nich
metafordch. Duse, entita smysly nezachytitelnd, v nich figuruje jako svétlo,
zéafe, para, aura, bild hmota, ,,svétélkujici kulicka® ¢i ,,prihledny obal jedince®
(viz ddle). V raznych variantach se také opakuje vyznamovy aspekt ,,uvnitt,
treba i v referenci k ,,pocitu energie v téle“ (80).

2. je uvnitf ¢lovéka; jako duch nebo zare

15. Jako svétélkujici cosi, které po smrti ¢lovéka ,zije* dale; bud svétélku-
jici ,kulicka“ nebo obrys ¢lovéka (aura). Projevuje se chovanim ¢lovéka
v urditych / béznych situacich.

12. nemd zadnou vizudlni formu; projevuje se prostfednictvim toho, jak ¢lo-
vék jednd, a to predev$im v tézkych situacich

18. Nevypada nijak, nepredstavuji si ji nijak.

20. M4 nejasné obrysy lidského téla, je prasvitna

37. je neviditelna - nema tvar ani barvu

39. Jako ur¢ité skupenstvi (napf. jako para), které je nékde ukryto v téle a pti
smrti odejde z nas do nebe

40. Néco nehmotného, co méni barvu podle naseho psychického rozpolozeni
(néco jako aura)

46. nehmotné bilo uvnitf ¢lovéka
47. predstavuji si ji jako takovou bilou ,vatu®
56. nema podobu ani tvar, citime ji

72. Jak vypadd, bych rada védéla © Predstavuji si ji jako svétlo, bilou ve mné.
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Projevuje se tim, jak se nam dafi. Dafi-li se ndm dobfe, ¢inime vse ve svij
prospéch v souladu s nasi dusi.

74. Je pro oko neviditelna. Projevem je Zivot bytosti. Kdyz bytost umfte, duse se
oddéli od téla. Ma podobu dané bytosti, ale je prithledna.

75. dusi si predstavuji bud jako kouli svétla, nebo jako prithledny obal jedince

77. Jako abstraktni objekt (nema tvar, nebo néco) ¢ili neni smysly pozorovatel-
nd. Projevuje se jako nase védomi, identita, duse pro mé predstavuje rozdil
mezi télem jako strojem z biologickych soucastek a bytosti.

78. Duse je imagindrni a tézko si ji pfedstavit, ale rikd se, Ze zly ¢lovék ma cer-
nou dusi. Projevuje se vystupovanim a chovanim ¢lovéka.

80. Nijak nevypada. Takovej ten pocit energie v téle.

81. Tvar duse, sice uz jsem napsal krabice, ale spi$ ji [si] predstavuji jako néco
bez rohti a ostrych hran, takze néco kulatého. Jak se projevuje... projevem
duse jsou emoce.

83. Lidska duse vypada rtizné a je na nds, aby ta nase byla pékna, zadny uzlicek
nervu, troska. Musime o ni pecovat a rozvijet ji. Véfim, ze miize vypadat
jako stin, jako mlha, jako svétlo.

93. Neexistuje, proto otdzka nedava smysl.

95 Popravdé asi nijak a pokud ano, tak jako prithlednou podobiznu ¢lovéka,
kterd z ného vylétne (jako v animdku ©)...

V odpovédich (vy$e uvedenych i ostatnich) variuje nékolik (polo)konkre-
tiza¢nich metafor, pfipisujicich dusi neurcitou, proménlivou, spise nehmotnou
a jen mlhavé viditelnou podobu, charakterizovanou vizudlné jako svétlo, zare
(7 odpovédi),” prithlednost ¢i prasvitnost (5 odpovédi), stin (2 odpovédi), duse
ma povahu plynné substance (12 odpovédi), konkrétnéji ,éterického oblacku“
(ktery po smrti odejde z téla), oblaku koufe, bilé pary apod. Duse ma podle
respondentt bilou barvu (explicitné 5 odpovédi, v dalich je bila barva impli-
kovana — mlha, para apod.)*® nebo podobu barevné aury kolem ¢lovéka (ptip.
i mista) ¢i také barevné substance uvnitf v jeho nitru (4 odpovédi),” je kulata
(explicitné 4 odpovédi), ,bez rohti a ostrych hran®. Vyse uvedené charakteris-
tiky se promitaji i do konkrétnéjsich (a individualnich) predstav duse jako my-
dlové bubliny, balonku, koule svétla (uvnitf ¢lovéka), (svétélkujici) kulicky ¢i
pary ve tvaru kapky, kterd ,,zari®.

1 Svétlo (resp. jeho intenzita) miize byt spojeno s vnitfnimi prozitky ¢lovéka, jeho energii
apod., srov.: ,, (duse vypada jako) svétlo, pohasinajici podle motivace k Zivotu”.
20 Srov. i upozornéni na ¢ernou barvu duse zlého ¢lovéka (78).

*! Barva duse je spojovana s charakterem, prip. ndladou ¢i aktudlni emoci ¢lovéka, srov. (duse)
miize mit rozlicné barvy, zdlezi na charakteru clovéka, néco nehmotného, co méni barvu podle nase-
ho psychického rozpoloZeni (néco jako aura). K barvam duse v souc¢asnych konceptualizacich srov.
téz (Saicova Rimalov4, 2018).
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Svétlo, oblak ¢i oblacek, bila para ¢i vata apod. jsou respondenty ¢asto ex-
plicitné umistovany dovnitf, jsou v nasi télesné schrdnce, ukryty v téle, uvnitt
¢lovéka. V intencich metafor nadob a naplni se pohybuji i odpovédi predstavuji
si ji jako ldtku, kterd vypliiuje nase télo, vypadd jako néjaky plyn, bez ni jsme jen
prdzdnd schranka apod.

Vyrazné vystoupila i (tradi¢ni, stara) predstava duse jako homunkula, zde
spiSe prihledného obrysu ¢lovéka, srov. i prithlednd podobizna clovéka, kterd
z ného vylétne, jako v animdku ©, prithledny obal jedince, i konstatovani, Ze
duse ma nejasné obrysy lidského téla, je prisvitnd, md podobu dané bytosti, ale
je prithledna.

Z dalsich konceptualizaci je tfeba zminit napt. prdzdné misto, dale srov.
prithlednd nddoba, nejtajemnéjsi komora v lidském téle (opét s implikaci vnitf-
niho prostoru). Ojedinéle se vyskytla i metafora sluchovd, spojovana obvykle
(napt. ve frazeologii) spise se svédomim - duse je vnitini hlas ¢lovéka. Jednot-
livy vyskyt upomnél i k metafore ¢lovéka jako pocitace s rozliSenim hardwaru
a softwaru (tj. duse je néco jako software).

Nékteré odpovédi (na tuto i jiné otazky) davaly dusi do souvislosti s moz-
kem, ptip. hlavou: je to soucdst mozku, néco, co mame v hlavé, centrum moz-
ku, jak to snad souzni s racionalni charakteristikou duse jako kognice, védomi
(srov. citat R. Honzdka zde v odd. 1). Obvykle v$ak duse presnéji lokalizovana
nebyla (leda obecné ,do ¢lovéka®, do jeho nitra, pfip. do ,télesné schranky®),
vyjimelné se lokalizace objevila jako misto ,,pfiblizné v hrudi®, srov.: Vypadd
jako oblak koute uprostted téla - pfiblizné v hrudi, ktery miiZe mit riiznou barvu
a tteba miiZe i svitit, podle toho, jak se dany clovék citi (...). Zde si kromé loka-
lizace zaroven pov§imnéme i komplexnosti odpovédi, tj. uvedeni nékolika vyse
popsanych vyznamovych charakteristik duse (oblak, kouf, barva, svétlo, zde
srov. i poukazy k moznym proménam intenzity svétla, viz pozn. 20).

Opozice vnittku a vnéjsku hraje v odpovédich opét klicovou tlohu, ob-
zvlast s ohledem na podobu duse a zptisob, jak se duse (navenek, viditelné) pro-
jevuje. Souzni to ostatné s konceptualizaci ¢lovéka ve vztahu k problematice
duse a téla viibec.”

Celkem ¢tyti respondenti se soustredili na prozitek vlastni duse ,,zevnitt,
resp. na prozitek osoby konceptualizujici svou vlastni dusi: takovej ten pocit
energie v téle, bez ni jsme jen prazdnd schranka.

Z tradi¢nich konceptualizaci, jaké nachdzime napt. v jazykovych datech ¢i
folkloru, se zde uplatnily taktka v§echny (viz vy$e), avak ani jedna odpovéd ne-
zminila v souvislosti s podobou duse ptédka (bilou holubici, srov. Stastnd, 2022).
Vzdusny zivel (a let) je v8ak i pro dnesni respondenty s dusi spjat velmi silné,
stejné jako narace spojend s odletem duse z téla v okamziku smrti.

> K opozici vnittku a vnéjsku v somatickych konceptualizacich ¢lovéka (a mistu duse v nich)
podrobnéji (srov. Vankova, 2020).
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9.4.2.2. Jak se duse projevuje?

Jeden z respondentd piSe, ze ,nejde o to, jak (duse) vypadd, ale jak se pro-
jevuje. Ptitom dodavé: predstavuji si ji jako soucdst lidského organismu, kterd
»ozivuje® lidi, a lidské chovdni; akcentuje tak pojeti duse jako zivota. Jiny re-
spondent zduraznuje, ze se duse projevuje tim, Ze se nechovame jako robot.
Fakt, Ze se duse néjak projevuje, byl specifikovan v odpovédich typu citime ji,
Ize ji vnimat,® ale i konkrétnéji, napf. tak, Ze se duse projevuje zejména chova-
nim ¢lovéka a v tom, jak ¢lovék vystupuje navenek, jak se tvari a jak jednd. Pro-
jevuje se v nasem chovdni, vyrazu tvife a gestech. VUci ostatnim lidem se vsak
duse podle respondentti prezentuje i empatii, soucitem, pfip. vystupovanim
a jednanim vibec, tedy v intencich socidlniho profilu duse. Podle dvou respon-
dentt se duse projevuje prostfednictvim toho, jak ¢lovék jedna predevsim v téz-
kych situacich.

Casto byly jako projevy duse jmenovény i stavy, které se odehravaji ve
vnitfnim svété ¢lovéka a obvykle jsou signalizovany jen jemu samotnému: kro-
mé pocitu energie v téle (viz vyse) to jsou pfedevsim emoce, psychické viastnosti
a individudlni myslenky, touha (psychologicky profil), ale i to, co se muze vice
¢i méné silné projevit také ve svété vnéjsim: rozhodovani, charakter, osobnost
(profil spojeny s individudlnim charismatem a jedine¢nosti), svédomi, resp.
vnitini hlas (eticky profil). Zde ov§em profily samoztejmé splyvaji.

Z dalsich odpovédi uvadéjicich rtizné zptisoby projevu duse pripomenime
jesté posledni tf¥i. Odpovéd 77 (viz nize) klade do opozice télo chapané biologic-
ky a mechanicky (jako sloZené z ¢asti) a ,,bytost®, ¢ili télo odusevnélé, clovéka
- ktery ma védomi, charakter a identitu, tedy dusi. Jiny respondent (odpovéd
85) dusi vnimd v souvislosti s hodnototvornosti ¢clovéka, s jeho schopnosti a po-
tfebou transcendence (premysleni o Bohu a vztah k tomu, co piekracuje bézny
Zivotni rdamec).

77. (...) Projevuje se jako nase védomi, identita — duse pro mé predstavuje roz-
dil mezi télem jako strojem z biologickych souéastek a bytosti.

85. (...) napt. pfi nastavovani hodnot, priorit, pfi vztazich s ostatnimi, pfi
premysleni o Bohu a vécech, co presahuje bézny zivotni ramec.

Pfipomina to odpovéd 69 na jinou, $estou, ,,nepovinnou® otazku, zZe dnes
se u nas chdpe duse kromé vyznamu nabozenského i ve vyznamu, Ze mad nékdo
vétsi pochopeni pro nekomercni véci. Dne$nim jazykem je tak vyjadfeno, ze je
duse spojovana s tim, co stoji hodnotové v opozici k orientaci na vétsinové pre-
ferované materidlni a pragmatické zajmy.

» Jen nékdy je pfi tom patrné, zda jde o perspektivu vnéjsi, anebo vnitfni, tj. zda Zivot, tedy
dusi ¢i ,odusevnélost® vnimdme na nékom jiném (napf. v jeho mimice, gestech, chovéni, skut-
cich), anebo ji citime v sob¢ (,,pocit energie v téle®).
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V nasledujici, komplexné pojaté odpovédi (83) dana do souvislosti podoba
duse (to, jak je ,,péknd® ¢i zda naopak pripomind ,uzli¢ek nerva® ¢i ,trosku,
coz jsou charakteristiky psychicky zdeptaného ¢lovéka) a mira a zpusob, jak
o svou dusi sami pecujeme, jsme tedy za jeji stav zodpovédni (srov. pravé onu
antickou péci o dusi). Stin, mlha a svétlo jsou zfejmé metaforické varianty obra-
zu duse na zakladé psychického (mozna v$ak i duchovniho) stavu ¢lovéka, jeho
ptiznivého ¢i neptiznivého vnitiniho rozpoloZeni.

83. Lidska duse vypada rtizné a je na nds, aby ta nase byla pékna, zadny uzli¢ek
nervu, troska. Musime o ni pecovat a rozvijet ji. Véfim, ze miize vypadat
jako stin, jako mlha, jako svétlo.

9.5. Doplnéni: k ¢asovému aspektu duse
(¢asnost vs. vé¢nost)

Zminme jesté jeden moment konceptualizace duse, dosud nepfipomenuty
a do vyzkumnych otdzek explicitné nezahrnuty, a to je casovy aspekt duse. Na-
kolik se do konceptualizace duse ze strany soucasnych studentti promitl?

Jde o sémanticky prvek souvisejici se spiritudlnim profilem duse a s nara-
cemi akcentujicimi smrt a posmrtny Zivot. V téchto souvislostech se vécnost,
resp. nesmrtelnost duse (souvisejici i s moznosti jeji existence mimo télo, srov.
napt. jeji ,odlet do nebe®) samo sebou predpoklada. Explicitné nebyl prvek vé¢-
nosti ¢i nesmrtelnosti (a casovosti viibec) zminovan prili§ casto, k odpovédi
na prvni otazku ,,Co je to duse?” jen ttikrdat (viz 46, 92, 93, srov. nize). Impli-
citné se véak odkazy k ¢asovému aspektu duse objevily i jinde, napf. zajimavé
a s ohledem k $ir§im souvislostem vicegenerac¢nim, vielidskym (83), ¢i dokonce
(v pojeti jednoho z respondentt) karmickym (87).

46. nesmrtelna ,véc, kterou ma kazdy ¢lovék v sobé; jeho jednani a konani,
stejné tak dilemata se do ni promitaji
92. Esence ¢lovéka, kterd je nesmrtelna.

93. Duse je nesmrtelnd a existuje i bez téla > je vé¢na. Duse je uchopitelna
pouze pokud se oprostime od télesna, ale nahlizime na svét z duchovniho
pohledu = pohledu Boha.

83. Nehmatatelna lidska podstata. Je to to, co je ¢lovék. Jeho historie napri¢
generacemi a lidstvem. Jeho podstata.

87. Synonymum pro karmu. Karma je pak soucet spolecenské prtijatelnosti
pfes véechny subjektem vykonané akce.
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9.6. Zavéry

Duse, ¢ernd dira.
Oko vsehomira,
Sejdi po schodisti do hlubin...
(Z populérni pisné Daniela Landy)

Obraz duse je u generace dnes$nich ¢eskych studentti v zasadé stale zako-
fenén v tradici a spojen se dvéma hlavnimi evropskymi naracemi (viz vyse) —
judeokiestanskou (DUSE JE CAST BOHA V CLOVEKU) a kartezidnskou
(DUSE JE PSYCHIKA).** V rozriiznénych odpovédich na otdzky se viak uka-
zuje jesté Siroky rozptyl dalsich souvislosti, v nichz je duse spatfovana. Mnohé
je ddno faktem, ze profilujicim subjektem jsou pravé dnes$ni vysokoskolsti stu-
denti, tedy mladi lidé narozeni v 90. letech 20. stoleti, jimz se nékdy fika (mla-
do)milenidlové. Jde tedy o prislusniky generace, pro niz jsou prizna¢né urcité
charakteristiky (narozeni do svobodné, globalizujici se spole¢nosti, uzky vztah
k novym médiim a socidlnim sitim, k popkultute apod.) a ty jisté ovliviiujii jeji
obraz svéta.

Do blendu (¢i amalgamatu), ktery tu vznikd v souvislosti s jejich pojetim
duse, vstupuji v podobé mentalnich prostort i dalsi kulturni a duchovni kontex-
ty, mimoceské, mimoevropské, resp. mimokrestanské (srov. karma, reinkarna-
ce), je patrny vliv alternativnich duchovnich sméri, esoteriky a new age, jejichz
konceptualizace duse se pohybuji v psychosomatickych souvislostech (predsta-
va duse jako aury, vnimdni duse jako energie, zminky o relaxa¢nich technikach
a meditaci apod.).”” Mtizeme tak mluvit o ,,globalizovanéjsim” pohledu na dusi,
resp. o tom, Ze tu splyvd kulturné tradi¢ni s kulturné vzdalenéjsim a obraz duse
je modelovan i s ohledem na jiné nez evropské a ktestanské duchovni tradi-
ce (srov. duse jako aura, energie apod). Pravdépodobné je to vyraznéji patrné
i v zavislosti na dalsich specifikach vyzkumné skupiny vysokoskoldk, z nichz
maji mnozi{ hlubsi intelektudlni a duchovni zajmy, srov. napt. odpovéd na treti
otazku, tj. v kterych kontextech se o dusi nejcastéji mluvi: ,Krestanstvi, Seversti
bohové, Bohové Chaosu, Smrtka, pasivni schopnost postavy Thresh hry League
of Legends“ (96).

Jak je patrné i z této odpovédi, usouvztaznujici fadu kontextd, vyzkum
poukazal i k dal$im modifikacim obrazu duse u dne$nich student, a to tako-
vym, jez s sebou nese popkultura. V odpovédich byla mnohde znat inspirace

* Narazky na dalsi narace, o nichz jsme se zminili, tedy starou slovanskou, predkrestanskou
(spojenou s animismem, oZzivenou piirodou, démony, prevtélovanim) a fecky koncept duse (sou-
visejici s ,péci o dusi®, epimeleia tés psyches) se v odpovédich objevily také, spise viak ojedinéle
a v rozptylu odpovédich zde neprezentovanych (k otazkam 3,4 a 5).

» Je to patrné i v odpovédich na dalsi otazky vyzkumu, zde zatim neprobirané, napf. na otdz-
ku 3, tykajici se kontextt a situaci, kde se o dusi mluvi. Vedle prostfedi spojené¢ho s nabozenstvim
a duchovnosti byly zminovany okruhy jako alternativni lécba, relaxa¢ni techniky, alternativni du-
chovni sméry apod.
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filmy (¢asto z oblasti sci-fi), kultovnimi seridly - mnohdy animovanymi, texty
moderni hudby, pocitatovymi hrami apod. V téchto dilech je duse, resp. ne-
hmotnd reprezentace individudlni podstaty ¢lovéka, jeho Zivota, zZivotni sily,
jedine¢né multimodalné ztvarnéna a vpojena do specifickych (vizudlné repre-
zentovanych) naraci, sdilenych ¢asto celosvétové (Star Wars, Simpsonovi aj.).

Za typickou lze pokladat predstavu duse jako prithledné podobizny clové-
ka, kterd z ného vylétne, jako v animdku © (95), v niz nachazi stard kiestanska
(¢i zaroven i predkrestanska) predstava oporu v souc¢asné popkulturni stylizaci
(srov. napt. pribéh ze serialu Simpsonovi, v némz Barta na ¢as opusti jeho duse).

V jedné odpovédi na ,,nepovinnou” $estou otazku, zda by chtél respondent
doplnit néco k chdpani duse v dnesni ¢eské kultute, se miizeme docist toto: Ces-
kd kultura je v této oblasti hodné riiznorodd a ovlivnénd poslednim filmem, ktery
dany Cech vidél. Takze tiebas prirovndni k Sile ze Star Wars (80).

Onu raiznorodost, o niz se respondent zminuje, vyzkum potvrdil. Obec-
né je tteba poukazat k velké rozrtiznénosti ziskanych odpovédi co do kvantity,
kvality i postoje respondentt k vyzkumu (od nechuti az k velké chuti odpo-
vidat). Odpovédi byly nékdy jednoslovné, jindy bylo mozné pozorovat snahu
o komplexnost a pesnost formulaci. Cast4 byla intelektualizace (odpovédi po-
dobajici se definici), respondenti vykazovali obecny prehled, se¢télost a vzdéla-
ni (napt. poukazy k filosofickym aspektim problému - Platon) i osobni zajmy
¢i preference. Jindy byly naopak odpovédi kusé, tieba i jednoslovné, piipadné
formula¢né nedbalé ¢i malo informativni. Casto byl vsak patrny nadhled, ne-
formalnost, humor, hra (recesistické odpovédi vztahujici se k dusi pneumatiky),
nékteré odpovédi pripominaly stylem kratkych replik i uzivanim emotikont
elektronickou komunikaci. Mezi odpovédmi muzii a Zen a v zdsadé ani mezi
odpovédmi studenttt humanitnich a technickych obort se napadnéjsi rozdily
neprokazaly.

Specifi¢nost empirického vyzkumu podle metodiky EUROJOS s sebou
nese jisté limity. Jak uz bylo feceno, z podstaty véci jde o vyzkum kvalitativni.
Rozriznénost odpovédi dand otevienymi otazkami prinasi problémy s presnéj-
$i kategorizaci a kvantifikaci, a musime se tak smitit s tim, Ze se tu ukazuji spise
tendence ¢i skute¢nosti nejvyraznéjsi, napt. fakt, ze vétsina respondentt akcen-

v

tuje sémanticky prvek umisténi duse ,,uvniti“ nebo ze v charakteristice duse
ram lze zatradit zejména fakt, Ze se mezi profily duse ve studentskych koncep-
tualizacich ukdzala dulezitost profilu spojeného s individualnim charismatem
(DUSE JE INDIVIDUALNI JA). Ostatni zavéry bude tieba ovétit a k bohatému
empirickému materialu se vratit, a to i proto, ze ho velka ¢ast zistala dosud ne-
zpracovana.
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Prilohy

DUSE 2)
DUSEL) DUSE Profil spiritudIné-eticky
Profil vitdlni (= nejvy&si hodnota) (kfestansky)
Na mou dusi! (pfisaha)

- Zivot, Zivotnost
(X fyzicka smrt, zanik =
proména)
- nejvyisiz ,hodnot vitalnich”

Duse nejdraisi zboii
(Z Mudroslovi F. L.
Celakovského, 1852)

- spojeni s Bohem
- klade narok: svédomi; poctivost,
fadné vedeni Zivota, zboZnost
- individualni odpovédnost za
realizaci mravniho fadu

- DUSEJEZIVOT - hodnota transcendentni
- DUSEJE CAST BOHA
v ELOVEKU (= DOBRO)
DUSE JE INDIVIDUALITA A IDENTITA DUSE JE ,,ZIVOT VEENY

Graf 9.1: Generélni hodnotové profily ¢eského pojmu DUSE
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Profil psychicky
DUSE A) B1:psychika, piidetost, védomi, ,2dravy
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. DU3EC)
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(- nahofe / v nebi...) DUSE JE LASKA K LIDEM,

CHOVANIa JEDNANI
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~existence (i} mimo fyzické télo, resp. po jeho zaniku ~dobro v &ovéku
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livota, dispozice ke spaseni mravidhe Fadu
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DUSE JE ELEMENT BOHA DUSE JE DOBRO V CLOVEKU
(A VEENOSTI)V ELOVEKU AJEHO SVEDOMI

Graf 9.2: Profily pojmu DUSE v ¢estiné (A-F)
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“A luminous something that lives on after a person’s
death” Forms and Manifestations of the Soul
in the Conceptualisations of Today’s Czech Students

Summary

Something that we call duse in Czech - what does it look like and how does
it manifest itself? What do today’s young Czech speakers say about this? In tra-
ditional folk conceptualisations, the soul takes the form of a bird, often a white
dove. In old folk ballads and myths, it incarnates in trees or flowers. It is generally
identified with breath (it was breathed into man by God) and likened to a cloud of
steam that — after death (escape of the soul from the body) - flies out the window
into heaven (and “into eternity”). The soul is associated with either (bodily, tempo-
ral) life or with spirituality and divine principle: with what is eternal and what, in
the Christian discourse, needs to be cared for (and not sold to the devil). The psy-
chological profile of the soul is also important (cf. dusevni nemoc ‘mental illness’ /
dusevni zdravi ‘mental health’). In literature and common thinking, various images
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and narrative structures appear in the context of the soul. Rather than individual,
they are shared in different degrees. This is demonstrated by the results of a sur-
vey conducted among Prague university students, so-called “young millennials”
(a generation born in the 1990s). Despite sharing the most general conceptualisa-
tions of the soul (Judeo-Christian and Cartesian) and typical narrations (SOUL
AFTER DEATH FLIES TO HEAVEN), the questionnaires show a more globalised
view of the soul, the influence of non-European and non-Christian religions and
spiritual trends and alternative psychosomatic approaches to man (references to
karma, aura, energy, etc.). Furthermore, the understanding of the concept of the
soul is influenced by pop culture (such as American series — Star Wars, The Simp-
sons, etc.). In contrast to linguistic and folklore data, the students’ answers indicate
the importance of the profile associated with individual personality (SOUL IS IN-
DIVIDUAL SELE).

Keywords: duse ‘soul’, Czech conceptualisation of the soul, images of the soul,
Czech profiles of the concept of the soul, ethnolinguistics, cognitive-cultural lin-
guistics, EUROJOS, empirical data, questionnaire survey, Czech university stu-
dents, young millennials
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Summary

How can we humanize education? The Conceptual Metaphor Theory (CMT)
argues that all human cognition is embodied, so embodiment is a crucial step to-
ward humanizing institutional learning. Despite that, disembodied learning con-
tinues in practice (as our “philosophical plumbing”), often invoked as part of the
Judeo-Christian “biblical” tradition. The results of this CMT-based analysis of the
complete concordance of the New Testament (NT) concept of psyché ‘soul’ show
that the NT psyché is indeed a seat of cognition - a sentient, cognitive-affective
subject (in 21.2% of occurrences), and it is consistently embodied (like its OT coun-
terpart nefes). In fact, not one NT passage necessitates a disembodied or immortal
soul, but ca. 17.3% show it explicitly embodied, with ca. 39.5% as metonymies SOUL
IS LIFE or SOUL IS BLOOD. Further, 8.6% describe psyché explicitly as mortal,
while “soul” as a pronoun is used in 12.5% of the concordance. Hence, the textual
evidence shows that the NT - just like the OT - consistently supports the concept of
an embodied soul with embodied cognition and learning.

Keywords: embodied soul, embodied vs. disembodied cognition, dualism, philo-
sophical plumbing
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The ear tests words as the tongue tastes food
(Job 34:3, NIV)

10.1. Introduction

How can we humanize education? Much depends on the definition of what
makes us human. Unexamined and unreflected concepts often become part of
our “philosophical plumbing” - invisible to the casual observer yet influencing
the (mal)functioning of the whole “building” of our worldview (Midgley, 1992).
The concept of soul (as the seat of consciousness and cognition) is one key as-
pect of understanding humans and humanizing their education. A wide contin-
uum of ideas has emerged over the centuries, from the strong dualism of soul vs.
body in Plato’s Phaedo (and Descartes’ res cogitans vs. res extensa) to “embodied
realism” arguing that “no such disembodied mind can exist. Whether you call it
mind or Soul, anything that both thinks and is free-floating is a myth. It cannot
exist” (Lakoff & Johnson, 1999, p. 563).

The Bible clearly contradicts the body-soul dichotomy from the beginning
in Genesis 2:7: “And Jehovah God formed man of the dust of the ground, and
breathed into his nostrils the breath of life; and man became a living soul [nefes
chaja]” (ASV). Hence, the first human did not “receive a soul” but “became
a soul”; the “soul” in the Old Testament (OT) is not something a person has but
something that he or she is.

Is this concept of a non-dualistic, material, and embodied soul present also
in the New Testament (NT)? Does the NT concept of psyché (in Greek) corre-
spond to the Hebrew concept of nefes? Popular belief is that the “Christian soul”
is disembodied, non-material and immortal. Representing the views of many,
The Oxford Companion to the Bible claims that “the New Testament has moved
beyond the Hebrew Bible concept of an inseparable nepes, to the idea of a sepa-
rate soul and body. The soul survives after death, but may be reunited with the
body in a physical resurrection (John 11.25)” (White, 1993, p. 296).

Are such claims really supported and/or necessitated by the NT text? This
study analyzes the complete concordance of the term psyché in the original
Greek NT and attempts to find a coherent and consistent interpretation based
on the whole of the textual evidence within the framework of the Conceptu-
al Metaphor Theory (CMT) - a first step towards documenting the linguistic
image of soul in the NT worldview (Bartminski, 2009; Lakoft, 1998; Lakoff
& Johnson, 1980).
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10.2. Methodology

The full concordance of 104 passages with the New Testament psyché was
analyzed, (plus 6 occurrences of the derived adjective psychikos), using the
Handkonkordanz zum Griechischen Neuen Testament (Schmoller, 1989). Each
occurrence of the term was assigned to one of the seven categories that emerged
from the analysis of the corresponding Hebrew OT term nefes (published in
Boht, 2020):

I.  “breather”/ living being kept alive by breathing
a. animal
b. human
II.  life (a metonymic shift)
III. blood (a metonymic shift)
a. direct metonymy: blood = ‘soul’
b. close connection: “blood of a soul”
IV. desire (a metonymic shift)
V. amortal being
VI. pronominal meaning T, ‘you’, -self’, etc. (a metonymic shift)
VII. cognitive-affective subject.

The data tables analyzed below were previously published in (Bohat, 2020),
which focused mostly on the linguistic image of the Hebrew nefes; this study
presents a more detailed analysis of the Greek term psyché.

10.2.1. Limits of interpretation, Occam’s razor
and Conceptual Metaphor Theory

In determining the contextual meaning of each passage, systematic effort
was exerted “not to go beyond the things which are written” (1 Corinthians 4:6).
As Umberto Eco expresses it, “the interpreted text imposes some constraints
upon its interpreters. The limits of interpretation coincide with the rights of the
text” (Eco, 1990, pp. 6-7). These “rights” limit the possible meanings allowed by
the text’s word choice and structure.

For example, Matthew 6:25 says: “Do not be anxious about your soul (psy-
ché)' - what you will eat or what you will drink, nor about your body - what
you will wear” (translation — RB). The semantic limits of interpretation are:
first, “soul” is associated with eating physical food and drink, activities that are
eminently material and embodied. Second, the word “soul” is used in a com-
plementary parallelism with “body” (séma). Hence, interpreting “soul” in any

' This occurrence of psyché is often lost on readers of translations; out of 46 English trans-
lations on the biblehub.com website, only three (less known) translations render it as “soul”; the
remaining 43 translations render it as “life”, which obscures the fact that the Greek original speaks
of psyché.
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disembodied sense in this passage would mean “going beyond what is written”,
overstepping “the limits of interpretation” against the rights of the text.

Respecting the rights of the text includes consistently distinguishing be-
tween the literal and non-literal within the limits established by the text it-
self. The Companion Bible states: “Ignorance of Figures of speech has led to the
grossest errors, which have been caused either from taking literally what is fig-
urative or from taking figuratively what is literal” (Bullinger, n.d., Appendix 6,
Figures of speech, p. 8).

A case in point: Paul’s statement about a man he resurrected: “Be not
troubled, for his soul is in him” (Acts 20:10, Douay-Rheims). Does this mean
that “soul” is a separate entity that can be in or outside the body after all? Not
necessarily; Table 10.2 below shows 39 NT texts with the metonymy SOUL IS
LIFE; this - plus the HUMANS ARE CONTAINERS metaphor - shows that
the meaning necessitated by both the immediate as well as the overall NT con-
text is “his life is in him” (as in NASB, ESV, K]V, etc.), or simply: “He’s alive!”
(NIV, NLT, etc.). Isolated from its context, concordance and culture, a meton-
ymy could be taken literally and make a disembodied soul seem feasible in this
text. The context and the concordance, however, prove that such an interpreta-
tion multiplies entities unnecessarily (in breach of Occam’s razor) and crosses
the legitimate limits of interpretation.

To avoid this type of distortion and misinterpretation, the Conceptual
Metaphor Theory (Lakoff, 1998; Lakoft & Johnson, 1980) was used, in combina-
tion with the rigorous MIPVU (Metaphor Identification Procedure VU Univer-
sity Amsterdam) method of metaphor and metonymy identification (Pragglejaz
Group, 2007). Thus, the basic meaning of psyché was determined first. Then, if
a passage did not match the basic meaning, the following question was asked:
Does the context justify the use of metonymy or metaphor without unneces-
sarily multiplying entities (Occam’s Razor) or does it necessitate postulating
a disembodied soul?

10.2.2. The basic meaning of NT psyché

What is the basic meaning of the NT psyché? Novotny (Novotny, 1956) ar-
gues: “The fundamental statement we need to start from is Genesis 2,7” (quoted
above). This is justified: it is the first time a human is described by the term
“soul”, and it is the starting point of the whole Bible. Here, the Hebrew OT term
nefes has the basic, etymological meaning of ‘a breather’ - an embodied living
being sustained by breathing.

The NT restates this basic meaning: “Soalso itis written, the firstman Adam
became a living soul. The last Adam [context: the resurrected Christ] became
a life-giving spirit” (1 Corinthians 15:45, emphasis added). Thus, by translating
nefes from Genesis 2:7 as psyché, the NT establishes a correspondence: nefes is
psyché. Hence, the basic meaning of NT psyché is ‘a breathing living being’ (as
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in OT nefes), and the NT human does not “have a soul” but is a soul. Further-
more, the text puts psyché in direct opposition to the “life-giving spirit” (pneu-
ma). Therefore, the NT psyché is an antonym of all that is non-material, spiri-
tual (pneumatikos, see the context in 1 Corinthians 15:42-49 below Table 10.1
in the following section).

10.3. Results

The results in the tables below (with a brief analysis of sample passages)
demonstrate the contextual justification of assigning them to their categories.

Table 10.1: NT “soul” Category I. “Soul” is a breather

ABSOLUTE
EFERENCE
R RENCES FREQUENCY
Animal: Rev 8:9; Rev 16:3 18

Human: Acts 2:41; Acts 7:14; 1 Peter 3:20; Acts 27:10, 22; Acts 27:37;
Rom 13:1; 1 Cor 15:45 (quote from Gen 2:7); 2 Peter 2:14; Rev 18:13
Emphasizing the material nature of soul:

Matt 6:25 (2x) // Luke 12:22, 23; Luke 2:35; Heb 4:12

As shown in Section 10.2 above, the NT identifies psyché with the Hebrew
concept of nefes from Genesis 2:7 in 1 Corinthians 15:45. Furthermore, the con-
text of 1 Corinthians 15:45-54 connects psyché and its related adjective psychi-
kos and describes them as sdma psychikon (in vss. 44, 46: “natural” or “physical”
body, literally “soulical”, as opposed to séma pneumatikon, a spiritual body -
like that of angels). This psyché, i.e. séma psychikon, is “of earth, earthy” (v. 47,
ASV), “made of dust” (v. 47), “corruptible” (fthora, vss. 42, 50, 53), “mortal”
(thnéton, v. 53), and in parallelism with “flesh and blood” (v. 50, sarx kai haima).
Thus, immortality and “spiritual nature” are not innate attributes of the NT
“soul”; the “soul” will need to “put on” (i.e. acquire conditionally) such prop-
erties in the future resurrection and last judgment (v. 53). The merism of “flesh
and blood” emphasizes the non-dualistic material nature of human “souls”,
since it implies that ‘flesh and blood = soul’ (compare vss. 45 and 50). Thus,
psyché is in direct opposition to pneuma (cf. Hebrews 4:12), eating and drinking
physically — exactly like the OT nefes (Matthew 6:25; Luke 12:19, 22, 23).
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Table 10.2: NT “soul”™ Category II. SOUL IS LIFE (metonymy)

ABSOLUTE
REFERENCES FREQUENCY
Matt 2:20; Rom 11:3; Matt 10:39 (2x); Matt 16:25 (2x), 26 (2x) // 39

Mark 8:35 (2x), 36, 37; Luke 9:24 (2x) // Luke 17: 33; Matt 20:28 //
Mark 10:45; Luke 12:20; Luke 14:26; Luke 21:19; Heb 10:39; John
10:11, 15, 17, 18; John 13:37, 38 (2x); John 15:13; 1 John 3:16 (2x);
Acts 15:26; Acts 20:10; Acts 20:24; Rom 11:3; Rom 16:4; 1 Thess 2:8;
1 Thess 5:23; 1 Peter 2:25

The etymological meaning of the biblical nefes (=psyché) is ‘a breath-
er’. Breathing makes us alive; thus, there is a contiguity between SOUL (the
“breather”) and LIFE, and their non-literal identification constitutes a meton-
ymy of CAUSE IS THE EFFECT. This metonymy of SOUL IS LIFE is the most
frequent category in both OT (ca. 22%) and NT (ca. 38%) (cf. Bohat, 2020). In
Matthew 2:20, Herod and his henchmen “are seeking the soul of the child” (i.e.
young Jesus). They are not trying to seize a non-material, abstract soul, but sim-
ply to destroy his life. Similarly, according to Matthew 10:39, it is possible “to
lose our soul”. How could an indestructible, immortal, incorruptible entity be
lost? The context shows that “losing a soul” means to die, i.e. to lose one’s life —
to cease to exist.

Table 10.3: NT “soul” Category III. SOUL IS BLOOD (metonymy)

ABSOLUTE
REFERENCES FREQUENCY
Direct metonymy: blood = soul; Rev 6:9; 20:4 2

Another interesting metonymy occurs between the life-preserving blood
and the living “soul”. Leviticus 17:14 states it clearly: “nefes kol basar damo” (lit.
“the soul of every flesh is its blood”. The Greek LXX translates it: “hé gar psyché
pasés sarkos haima autou estin” (cf. Genesis 9:4 and Leviticus 17:10-11). This
historical and cultural background helps us decipher Revelation 6:9: “I saw un-
derneath the altar the souls of them that had been slain for the word of God, and
for the testimony which they held” (ASV). Why would “souls” be “underneath
the altar”? Leviticus 17:11 helps: “For the soul (or life) of the flesh is in the blood,
and I have given it to you to reconcile your persons (or souls) upon the altar”
(Stendal, 2000). This parallel shows that John - with his Semitic cultural back-
ground and linguistic worldview - could not have seen disembodied “souls”
in heaven, but the blood of innocent martyrs at the base of the altar - a visual
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image established by the Torah (Leviticus 4:25, 30, 34; similarly, Revelation 20:4
speaks of martyrs’ blood as “souls”). Yet, if these souls are blood, how can blood
“cry with a loud voice” to God, as in Revelation 6:10? Metaphorically, just as
Abel’s blood: “Your brother’s blood cries out to me from the ground” (Genesis
4:10, ISV; cf. Hebrews 12:24). Thus, the NT cultural context with its conceptual
metaphors and metonymies helps us understand the two texts in Revelation

without unnecessarily multiplying entities and in harmony with the rest of the
biblical canon.

Table 10.4: NT “soul” Category IV. SOUL IS DESIRE (metonymy)

ABSOLUTE
REFERENCES FREQUENCY
Desire: Rev 18:14: “And the fruits of the desire of thy soul are de- 1

parted from thee, and all the fat and excellent things [...]” (Stendal,
2000)

The metonymy of SOUL IS PANTING (=DESIRE) was documented in
55 passages of the Hebrew OT (about 6% of the total). The Greek NT contains
one passage in Revelation 18:14 (Table 10.4) that shows a possible connection
between psyché and desire, stressing the material nature of psyché as it desires
physical “fat things”.

Table 10.5: NT “soul” Category V. “Soul” is mortal

ABSOLUTE
REFERENCES FREQUENCY
a. God can destroy the soul: Matt 10:28 (2x) 9

b. Humans can kill a soul: Mark 3:4 // Luke 6:9; John 12:25
c. Soul in the grave: Acts 2:27
d. Soul in physical danger: Phil 2:30; James 5:20; Rev 12:11

Paradoxically, some verses in Table 10.5 (“Soul” is mortal) are at times used
in support of the alleged immortality of psyché (Vine et al., 1996, p. 588; White,
1993, p. 296). Which explanation goes “beyond the things which are written”
(1 Cor 4:6) and oversteps “the limits of interpretation”? Matthew 10:28 says:
“Do not be afraid of those who kill the body but cannot kill the soul. Rather,
be afraid of the One who can destroy both soul and body in hell” (NIV).? Those

> The Emphatic Diaglott (interlinear Greek-English text by Benjamin Wilson, 1942) renders
Matthew 10:28 as follows: “Be not afraid of THOSE who KILL the BODY, but cannot destroy the
[future] LIFE; but rather fear HIM who CAN utterly destroy both Life and the Body in Gehenna.”
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who see the phrase “cannot kill the soul” in isolation, generalize it to the effect
that “soul” cannot be killed. But the second half of the text states explicitly that
God “can destroy [Gr. apolesai] [...] the soul”; hence: psyché can be destroyed, it
is destructible, mortal. Thus, respecting the right of the text to be read in its en-
tirety shows that reading a disembodied soul into this text is not textually justi-
fied.? Further, Mark 3:4 states that even some humans can “kill a soul” (Greek:
“psychén [...] apokteinai”). Acts 2:27 adds that after death, psyché is “in Hades”,
i.e. “in the grave”, and can “see corruption” (Gr. “idein diafthoran”), i.e. undergo
decomposition, cease to exist.

Table 10.6: NT “soul” Category VI. SOUL IS SELF (pronoun metonymy)

ABSOLUTE
REFERENCES FREQUENCY
Luke 12:19 (2x); 2 Cor 1:23; 2 Cor 12:15; Heb 13:17; 1 Peter 1:9; 1 13

Peter 1:22; 1 Peter 2:11; 1 Peter 4:19; 2 Peter 2:8; 3 John 2
Divine Pronoun: Matt 12:18; Heb 10:38

As in the Hebrew OT, “I said to my soul” means ‘T said to myself” in a form
of inner dialogue, just as the rich fool of Luke 12:19: “And I will say to my soul,
‘Soul, you have ample goods laid up for many years; relax, eat, drink, be mer-
ry””. This is logical, given the basic equation from Genesis 2:7 and 1 Corinthians
15:45: if a human is a “soul”, then humans speaking “to their soul” are speaking
metonymically to themselves. The text also shows that this “soul” eats, drinks
and enjoys material things.

Being embodied, the NT psyché is a material, but not a crudely materi-
alistic entity. It is a sentient living “breather” capable of abstract thought and
developing noble qualities and “being renewed in knowledge in the image of its
Creator” (Colossians 3:10, NIV; cf. Genesis 1:26 — humans created “in the image
of God”). Table 10.7 shows a wide range of emotional and cognitive gestalts ex-
perienced by the N'T psyché. None of these necessitates a postulation of a disem-
bodied, “free-floating” self; all of them harmonize with the embodied “soul” of
the rest of the Greek NT and the Hebrew OT.

* The English word “hell” in many translations contributes to the false impression of a post-
death existence of “soul” due to its stereotypical meanings in some cultures; the original text uses
the word gehenna, a Hellenized form of the Hebrew Ge Hinnom, i.e. the Valley of Hinnom outside
Jerusalem, where waste used to be burned. This valley came to symbolize the punishment of “ev-
erlasting destruction”, i.e. nonexistence, and not hellfire torment (2 Thessalonians 1:6-10, NIV).
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Table 10.7: NT “soul” Category VII. “Soul” is a cognitive-affective subject

REFERENCES

ABSOLUTE
FREQUENCY

Ll = ¢ R B Wi e}

Soul:
a.

b.

. experiences grief: Matt 26:38 // Mark 14:34 // John 12:27; Rom 2:9
. is in suspense: John 10:24

. is afraid: Acts 2:43

. unity: Acts 4:32; Phil 1:27

. has negative emotions: Acts 14:2

. magnifies God: Luke 1:46

m. inculcating the Word saves a soul: James 1:21

receives spiritual refreshment: Matt 11:29
loves, obeys and serves God: Matt 22:37 // Mark 12:30 // Luke
10:27; Eph 6:6; Col 3:23; Acts 3:23

is strengthened: Acts 14:22; Heb 6:19
can be subverted: Acts 15:24

is tired: Heb 12:3

22

Table 10.8: NT “soul”: Summary of absolute and relative frequencies

ABSOLUTE RELATIVE
CATEGORY FREQUENCY FREQUENCY

(out of the total of 104) (%)
Soul is an embodied “breather” 18 17.3%
SOUL IS LIFE (metonymy) 39 37.5%
SOUL IS BLOOD (metonymy) 2 ca. 2%
SOUL IS DESIRE (metonymy) ca. 1%
Soul is mortal 9 8.6%
SOUL IS SELF - a pronoun (metonymy) 13 12.5%
Soul is a cognitive-affective subject 22 ca. 21.2%

10.4. Conclusion

The contextual analysis of the full concordance of psyché in the Greek NT
shows a coherent and consistent concept of an embodied soul (psyché) — a first
step towards describing a linguistic image of the NT “soul” within the frame-
work of the CMT (Bartminski, 2009). Unlike Plato’s psyché in Phaedo, the NT
psyché is an embodied, physical and mortal entity that eats, drinks, enjoys ma-
terial things as well as meditates on spiritual things (as our locus cognitionis).
This psyché is a being preserved alive by breathing, created “in God’s image”,
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i.e. having a degree of some divine attributes, such as cognition and wisdom,
self-reflection (conscience), emotional gestalts (love, affection, etc.), axiological
evaluation (sense of justice, ethical reasoning) and communication with a pro-
ductive, abstract language (compare Colossians 3:10-14).

This NT concept of psyché is in full harmony with the OT Hebrew concept
of nefes. Thus, any claims that the NT teaches a disembodied, spiritual soul are
in direct contradiction to the textual evidence. Not one passage in the NT col-
locates psyché with being disembodied or immortal, but 1 Corinthians 15 puts
psyché in direct opposition to all that is spiritual.

Passages sometimes invoked in support of the non-material, immortal
soul turned out to be misinterpreted by failing to take the immediate textual
context (as in Matthew 10:28) or the Semitic cultural context into consideration
(as in Revelation 6:9). Similarly, Acts 2:27 (cited by Vine as evidence of “the im-
material, invisible part of man”) in fact states that psyché can “see corruption”,
i.e. decompose and cease to exist (Table 10.5 above).

Quantitatively, the concordance of the NT psyché shows that ca. 17.3% of
the occurrences use it as an embodied living “breather”, 37.5% as a metonymy
SOUL IS LIFE (the highest frequency in both OT and NT), ca. 2% as the me-
tonymy SOUL IS BLOOD, less than 1% (single occurrence) pointing to the me-
tonymy SOUL IS DESIRE; nine passages (i.e. 8.6%) describe “soul” explicitly as
mortal, while “soul” as a (mostly reflexive) pronoun has 12.5%. The second most
frequent NT category is psyché as a sentient, cognitive-affective subject (21.2%,
cf. Table 10.8 above). Thus, psyché in all 27 books of the Greek NT canon demon-
strates a deep conceptual harmony with the Hebrew Scriptures’ (OT) nefes.

Commenting on this conceptual harmony of the Hebrew OT and Greek
NT, the French Bible translator André Chouraqui writes:

The genius of John [the Gospel writer] consists precisely in using the Greek to ex-
press the mystery of a Hebrew vision. He succeeded in creating a new language,
a kind of Hebrew-Greek in which the Hebrew sky is reflected in the Hellenic mirror.
[...] The linguistic substrate of John is essentially Hebrew. [...] This reflection is
valid, to varying degrees, for all the books of the New Testament. (La Bible, 1989,
p. 2059; emphasis added)*

Indeed, on a deep conceptual level, the sky of the Hebrew nefes is reflect-
ed in the Greek NT mirror of psyché — an undivided and indivisible embod-
ied whole, a breathing biological being, wholly material and free from super-
stitious or magical elements. This is true even in the NT psyché’s resurrection,
as Kittel emphasizes: “Absolutely non-magical, non-mythical, non-speculative,

* French original: “Le génie de Jean consiste justement a employer le grec pour exprimer le
mystére d’une vision hébraique. Il y réussit en créant une langue nouvelle, sorte d’hébreu-grec ot
le ciel hébraique se reflete dans son miroir hellénique. [...] Le substrat linguistique de Jean est es-
sentiellement I’hébreu. [...] Cette réflexion est valable, a des degrés variables, pour tous les livres
du Nouveau Testament” (La Bible, 1989, p. 2059).
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non-mystical is this certainty which [...] proceeded only from the concept of
grace and nothing else” (Gerhard et al., 1986, Vols. 1-2, p. 280).> In this way —
and long before Weber - the Bible demystified and disenchanted not only its
world, but also its anthropology, including the concept of soul and its cognition.
The fact that the mainstream culture has yet to catch up with this biblical dis-
enchantment only emphasizes how progressive and topical the Ancient Book is.

Interestingly, in their Philosophy in the Flesh, two prominent cognitive lin-
guists (and proponents of empirical realism) Lakoft and Johnson state:

One might imagine a spiritual tradition in which such a Soul is fundamentally
embodied - shaped in important ways by the body, located forever as part of the
body, and dependent for its ongoing existence on the body. The results about the
mind discussed throughout this book in no way rule out the existence of that kind
of Soul, an embodied Soul (Lakoft & Johnson, 1999, p. 563).

Textual evidence from the Greek NT summarized in Tables 10.1-10.8 pres-
ents exactly this concept of an embodied soul - almost 2000 years before the
birth of cognitive linguistics.

Similarly, the NT psyché fits Midgley’s summary:

Human beings are highly complex wholes [...]. [...] a brain doesn’t need this ex-
tra, disembodied entity to drive it. Brains work as they do because they are parts
of living bodies. But then, our ordinary notion of the active self isn’t the notion of
such a disembodied soul either. It’s a notion of the whole person - not divided into
separate body and mind - of whom the brain is just one working part. (Midgley,
2011, pp. 57, 73).

No wonder that education reformers see disembodied teaching as one of
the main reasons why “schools kill creativity” (e.g. Robinson, 2006). Hence, any
effort to humanize the psychology of education needs to include a return to this
embodied psyché, free from disembodied dualism that separates learning from
the whole of the human body. Furthermore, the billions claiming allegiance to
the Judeo-Christian legacy may stop invoking the Bible in support of dualism
and start practicing its clear concept of embodied soul, unclogging their ped-
agogical philosophical plumbing. This may be a good answer to Heschel’s pro-
found question: “Is it not conceivable that our entire civilization is built upon
a misinterpretation of man?” (Heschel, 1965, p. 5).

> From the Slovak edition: “Absolutne nemagicka, nemytickd, nespekulativna, nemysticka
je tato istota, ktora [...] vyplynula jedine z myslienky milosti a nicoho iného” (Gerhard, Greso,
& Kittel 1986, Vols. 1-2, p. 280).


https://knihobot.cz/hledani?ext=1&author=Friedrich, Gerhard
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Mysel a dusa: k jazykovému obrazu ,,duse” (psyché)
ako vtelesneného sidla kognicie v Novom Zakone

Zhrnutie

Ako mozeme poludstit vzdeldvanie? Tedria konceptualnej metafory (TKM)
argumentuje, Ze ludska kognicia v celej svojej komplexnosti je vtelesnend - takze
vtelesnenie (“embodiment”) je kli¢ovym krokom k poludsteniu institucionalizo-
vaného ulenia. Napriek tomu odtelesnené ucenie pretrvava v praxi (ako nase “filo-
zofické potrubie”), pretoze sa Casto povazuje za sucast zidovsko-krestanskej ,,bib-
lickej“ tradicie. Vysledky analyzy (na zaklade TKM) tplnej konkordancie novo-
zdkonného (NZ) konceptu psyché (,,duse®) ukazuja, ze NZ psyché je naozaj sidlom
kognicie — mysliaci, kognitivno-afektivny subjekt (21,2% vyskytov), a Ze je dosledne
vtelesnena (ako jej SZ protipdl nefes). V skuto¢nosti ani jedna NZ pasaz nevyzaduje/
nepredpoklada odtelesnent ¢i nesmrtelnt dusu, ale v cca. 17,3% je explicitne vte-
lesnend spolu s asi 39,5% metonymiami DUSA JE ZIVOT a DUSA JE KRV. Naviac,
8,6% opisuje psyché ako explicitne smrtelnu, a 12,5% konkordancie ju pouziva ako
zameno. Textové dokazy teda potvrdzujui, ze NZ - rovnako ako SZ - dosledne pod-
poruje koncept vtelesnenej ,,duse” s vtelesnenou kogniciou i u¢enim.

KIucové slova: vtelesnena dusa, vtelesnend vs. odtelesnena kognicia, dualizmus,
yfilozofické potrubie®
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Shrnuti

Prestoze oznaceni duse a duch jsou z hlediska jazykového pribuzna, jimi ozna-
¢ované entity jsou v souc¢asném ceském jazykovém obrazu svéta v dosti kompliko-
vaném vztahu. V nékterych kontextech se duse a duch do jisté miry prekryvaji, jindy
se vSak vyrazné 1i$i; proménlivé jsou i jim ptipisované hodnoty. Piispévek se zaby-
va shodami a rozdily v konceptualizaci duse a ducha u ¢esky hovoricich mluvcich
a zaméfuje se predevs$im na dusi a ducha ve vztahu k ¢lovéku. Analyzovany materi-
al je ¢erpan z korpusii psané Cestiny. Pozornost se soustfeduje na fungovani ducha
a duse ve spojeni s adjektivy a ve vybranych predlozkovych konstrukcich.

Klic¢ova slova: duse a duch v ¢eském jazykovém obrazu svéta, konceptualizace duse
a ducha u ¢esky hovoricich mluvcich, duse a duch ve spojeni s adjektivy, duse a duch
ve spojeni s predlozkami, metafory a metonymie duse a ducha

11.1. Uvod

Stejné jako rada jinych jazykd ma i ¢estina dvé slova — duse a duch, jejichz
vyznamy a uzivani jsou v relativné slozitém vzajemném vztahu. Rozmanité sho-
dy a rozdily mezi dusi a duchem v soudasné Cestiné ukazuji napf. nasledujici
autentické novinové a knizni titulky:

(1) Komentar: Co stoji Zivot v pandemii? Lidé Ziji, duse umiraji (Komen-

taf: Co stoji zivot v pandemii? Lidé Ziji, duSe umiraji, 2021).
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(2) Jarnirestart téla i duse. PomiiZe svétlo i leh(i strava (Primusova, 2021).

(3) Nehod méné, mrtvych vice. Nouzovy stav obnaZil temnou dusi nékte-
rych tidi¢ii (CTK & iDNES.cz, 2020).

(4) Busta: Probudme v sobé kuchatskou dusi, zaviené hospody k tomu vy-
bizi (Busta, 2021).

(5) Maltsky zdapisnik: Probudil se v nds gamblersky duch, utkdni Olomouce
s Trnavou prdtelsky nevypadalo (Ako, 2021).

(6) Vrskamyk je hrad kde strasi duch zlého rytite (Cysat, 2016).!

(7) Duch Petra Kelnera v PPF ziistdvd, rozpad skupiny ted nehrozi, fikd
ekonom (Vokal, 2021).

(8) Ziskejte rovnovdhu téla, mysli, duse a ducha (Lojkova, 2012).

Uvedené priklady ilustruji mnohoznacnost obou slov i vzajemné rozdily
mezi nimi (srov. vztahy mezi priklady 1, 2, 3, 4 na jedné strané a 6, 7, 8 na dru-
hé). Naznacuji rovnéz, ze i kdyz mluv¢i danymi slovy oznacuji néco podobného,
patrné mezi oznacovanymi jevy stale citi jisty rozdil (srov. 5, 6, ale téz 8).

Tento prispévek se zabyva otazkou, ¢im se v soucasné cestiné duch a duse
ligi, kdyz je vztahujeme k ¢lovéku, a jaké predstavy o duchu a dusi mizeme
z uzivani obou slov ¢esky hovoricimi mluv¢imi rekonstruovat. Analyza se sou-
stredi na substantiva duse a duch (viz 2) a na jejich uzivani ve spojeni s adjektivy
(viz 3) a ve vybranych predlozkovych konstrukcich (viz 4). Hlavnim zdrojem
dat je korpus soucasné psané cestiny (viz 2).

11.2. Data

Substantivum duse je zenského rodu a primarné (a zjednodusené) oznacu-
je ,vnittni psychicky svét ¢clovéka“ a jeho ruzné aspekty (Filipec aj., 2012, s. 73),
popt. dusi ve spiritudlnim smyslu (srov. Saicovd Rimalova, 2018). Objevuje se
vSakiv fadé dal$ich prfenesenych vyznamt. Aplikace Treq srovnavaciho korpu-
su InterCorp (Klégr aj., 2020; Rosen aj., 2020) jako prekladové ekvivalenty toho-
to substantiva v angli¢tiné nabizi soul,? popf. spirit, mind, nebo i heart.

Forma duch se muze tykat (srov. Filipec aj., 2012, s. 72) maskulina Zivot-
ného’ nebo maskulina neZivotného.* Zivotné maskulinum primdarné (opét zjed-
nodusené a vedle dal$ich prenesenych vyznami) oznacuje bud ,,pomyslnou ne-
télesnou bytost®, nebo jisté slozky lidské osobnosti, mysl, schopnosti ¢lovéka
(Filipec aj., 2012, s. 72). Nezivotné maskulinum oznacuje primarné schopnosti,

! Zachovan originalni pravopis.

? Vyrazné prevlada, jde o témér 80 % dokladua.

* Akuzativ sg. ducha, dativa instrumental sg. duchovi, duchu, nominativ a vokativ pl. duchoveé.

Akuzativ sg. duch, dativ a instrumentdl sg. duchu, nominativ a vokativ pl. duchy.


https://www.lidovky.cz/nazory/busta-probudme-v-sobe-kucharskou-dusi-zavrene-hospody-k-tomu-vybizi.A210110_181109_ln_nazory_hekr
https://www.grada.cz/autor/defaultauthor/?authorid=3903
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nadani, popt. odvahu a uziva se obvykle jen v singularu. Z mnoha duvodt® je
vSak v fadé kontextt obtizné rozhodnout, zda danou formu interpretovat jako
zivotnou, nebo nezivotnou.® Také Filipec a kol. (Filipec aj., 2012, s. 72) zpraco-
vavaji formu Zivotnou i nezivotnou v jednom hesle a u vyznamu 4 (,,schopnosti,
naddni®) uvadi specifikaci ,,ziv./neziv.“ Rovnéz v této analyze zpracovavam obé
formy spole¢né. Anglické prekladové ekvivalenty substantiva duch (bez rozlise-
ni zivotnosti) jsou v korpusech InterCorp (Klégr aj., 2020; Rosen aj., 2020) spirit
(47,1 %), ghost (23,4 %), obcas i mind, soul aj.

Dusei duch jsou slova etymologicky pribuznd se slovem dech, pficemz dech
je v1idovém obraze svéta Gizce spojen s Zivotem. Ve staré ¢estiné (Machek, 1957)
oznacovala dana substantiva nejen dusi ¢i ducha, ale pravé také dech. V soucas-
né Cestiné je vyznam ,,dech zachovan v nékterych derivatech substantiva duch
(napt. dusny, zdducha, priiduch) a jistou spojitost s dechem by bylo mozné vidét
i u oznacovani vnitfnich nafukovacich ¢asti kol jako dusi.

Material pro analyzu ¢erpam z korpusu SYN2015 (Kten aj., 2015). SYN2015
je reprezentativni referenéni psany korpus soudasné estiny o velikosti cca
120 mil. pozic (tokentl). Soustteduje tisténé publikované texty a je sloZen po treti-
néch z beletrie, oborové literatury a publicistiky (Kfen aj., 2015). Korpus obsahuje
vice nez 11 tisic vyskytti lemmatu duse a vice nez 16 tisic vyskytt lemmatu duch.

V dalsi analyze se zaméfim na uzivani substantiv duch a duse ve vztahu
k ¢lovéku a budu se zabyvat tim, jaké predstavy o duchu a dusi ve vztahu k
¢lovéku maji soucasni mluvéi Cestiny. Prozkoumam (viz 3), jakd adjektiva se
s danymi substantivy spojuji ¢asto, jaké jsou pripadné rozdily v kombinacich,
v nichz se duch a duse poji se stejnymi adjektivy, a zda existuji adjektiva, ktera
se preferované spojuji bud jen s dusi, nebo jen s duchem. Na zavér (viz 4) ptidam
jesté kratkou sondu vénovanou konstrukcim s vybranymi predlozkami, nebot
se ukazuje, Ze nékteré rozdily mezi duchem a dusi mohou byt dobfe nasviceny
vybranymi do riizné miry gramatikalizovanymi ptipady.

11.3. Duch a duse ve spojeni s adjektivy

V této Castianalyzy jsem se zamérila na frekventované kombinace substan-
tiv duch a duse s adjektivy. Vychazim z predpokladu, ze adjektiva jsou v ¢estiné
primarnim slovnim druhem pro vyjadfovani rtiznych kvalit ¢i piznaki (srov.
Karlik & Caha, 2016) a ze prizkum toho, kterd adjektiva se se zkoumanymi
substantivy spojuji nebo nespojuji, mtize podstatné prispét k poznani toho, jaké
kvality ¢i priznaky mluvei s prislusnymi entitami asociuji. Uvédomuyji si vsak,

> Mj. znac¢na tvarova homonymie, kolisani tvarli, mozné uzivani zivotné koncovky u nezivot-
ného maskulina, rtizné se prekryvajici vyznamy (viz téz dale).

¢ Srov. napr. ptiklady jako mit tviirciho ducha; slova plynula dokonale, hladce a bez ducha.
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ze ruzné kvality ducha i duse je mozné vyjadrit i jinymi jazykovymi prostfedky
a ze obraz rekonstruovany ze spojeni s adjektivy nemize byt vycerpavajici.

Ve své sondé jsem v korpusu SYN2015 (viz 2) nejdtive vyhledala nejéas-
téjsi kolokace s adjektivy jak pro lemma duse, tak pro lemma duch (bez rozlise-
ni Zivotnosti a nezivotnosti); prohledavala jsem ptitom adjektiva mezi prvnimi
sto nej¢astéj$imi lemmaty navrzenymi korpusem jako kolokace pro dvé pozice
pred a dvé za danym substantivem. Poté jsem prozkoumala, zda se totéz adjekti-
vum uziva i ve spojeni s druhym ze zkoumanych substantiv, a pokud ano, sledo-
vala jsem, jaké jsou ptipadné shody nebo rozdily ve spojenich daného adjektiva
s kazdym ze substantiv. Jak jsem jiz zminila vyse (viz 2), soustteduji se na uzi-
vani ducha a duse ve vztahu k ¢lovéku, a to v pozici atributu; dal$ich kontexta
si v§imam jen okrajové.

Pokud jde o frekventovana spojeni s adjektivy, kterd se mohou objevovat
v kontextech, jez mé zajimaji,” vybrany korpus nabizi u substantiva duse napt.
adjektiva lidsky, spfiznény, zivy, dobry, vlastni, mrtvy, détsky, Cisty, ztraceny,
smrtelny,® cerny, romanticky, citlivy, zensky, mlady, éesky a nemocny. Se substan-
tivem duch se pak poji napt. adjektiva Svaty, zly, lidsky, velky, Bozi, tymovy, spor-
tovni, ndrodni, novy, dobry, tviiréi, stary, bojovy, tradiéni, podnikatelsky, svobod-
ny, zdravy, obchodni, cesky. Letmy pohled na uvedené priklady ukazuje, Ze dand
adjektiva oznacduji ruzné kvality spojené s hodnocenim, rozméry, prinaleZitosti
aj. a Ze néktera odkazuji ke kontexttim religiéznim. Vzdjemné prekryvani nej-
Castéjsich adjektiv spojovanych s duchem a dusi mezi nasimi ptiklady neni velké
- v dané skupiné jde napft. o adjektivum Cesky. Dale mizeme vidét, ze k duchu
i dusi se vztahuji adjektiva z podobnych sémantickych okruht, ovsem ke kaz-
dé entité to mize byt adjektivum jiné, napt. v jistém smyslu protikladné (napt.
stary duch vs. mladd duse, dobrd duse vs. zIly duch) — dale vztahy mezi témito
»prekryvy* prozkoumam podrobnéji.

Za klicovou pro zvolené téma poklddam kombinaci s adjektivem lidsky.
Spojeni lidskd duse je dle Gdaju z korpusu SYN2015 dosti ¢asté a potencialné
pevné. Spojeni lidsky duch neni tak casté, ale i ono se v korpusu objevuje. Do-
klady na obé kombinace rovnéz dobie ukazuji na rozdily v zdkladnich vyzna-
mech substantiv duch a duse. Lidskd duse oznacuje predev$im spiritudlni dusi
¢lovéka a tento vyskyt je typicky pro nabozenské kontexty (napt. boha zajimd
lidskd duse’). Oznacuje také lidskou psychiku nebo nékterou jeji ¢ast (napt.
/nékdo/ rozumi lidské dusi; /néco je/ skryto v hlubindch lidské duse), popt. cosi
jako podstatu ¢lovéka jako bytosti, u které je nékdy z kontextu tézké urdit, zda
jde o podstatu spiritudlni, nebo psychickou. Casté je také metonymické uzi-
ti, pti némz duse zastupuje celého ¢lovéka (metonymie DUSE ZA CLOVEKA,

7 Mezi ptiklady napt. neuvadim doklady jako nepiitomny, které jsou typické pro kontexty
jiné nez atributivni (byt duchem neptitomny).
8 Uzivano predevsim ve formé nesmrtelny.

° Neni-li uvedeno jinak, piiklady jsou ¢erpany z korpusu SYN2015 (Kfen aj., 2015).
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napt. ani stopy nebylo nikde po lidské dusi). V ptipadé lidského ducha jsou do-
minantni dva vyznamy. Prvnim je lidsky duch jako jakasi esence lidské bytosti,
typické nebo vyrazné psychologické nebo jiné rysy ¢lovéka (svoboda lidského
ducha; primitivni projev lidského ducha). Druhy vyznam je specifi¢téjsi — lidsky
duch jako tvotivé nebo intelektualni schopnosti ¢lovéka (napt. mistrovskd dila
lidského ducha; vitézstvi lidského ducha nad ttlakem).

V rfadé kontextu je tézké vymezit, jak se lidsky duch a lidskd duse lisi, a to
zejména v pripadech, kdy se vztahuji k lidské psychice. V uzivani obou spo-
jeni je véak mozné vysledovat jisté tendence. Duse byva konceptualizovina
(a to nejen v kontextech s adjektivem lidsky) jako nadoba, ¢asto byva pojimana
jako hlubokd (napf. nddoba, ktera ma fyzicky rozmér hloubky) a majici vniti-
ni strukturu (je ¢lenitd, ma napt. skrytd zakouti a temnd mista) — srov. co zii-
stavd skryto v hlubindch lidské duse. Hloubka je pfitom poklddana za zakladni
vlastnost du$e; naopak ,,mélkost® ¢i povrchnost miva negativni konotace (srov.
Komeréni média usiluji o povrchni nastaveni lidské duse). S tim, zZe ,vnitini pro-
stor duse nebyvd jednoduchy a neni snadné ho (jakoby zrakem) snadno obsah-
nout, pak souvisi i ztvarnéni duse jako slozité, tajemné, obtizné v celku pozo-
rovatelné (srov. to je ovsem dalsi ze zdhad sloZité lidské duse; lidskd duse je ne-
vyzpytatelnd). Lidskd duse se také ¢asto poji s metaforami zalozenymi na svétle
a tmé, které mohou souviset jak s obtiznou pozorovatelnosti véech ¢asti duse,
tak s etickym hodnocenim (napf. dobrého nebo $patného, temného ,,obsahu®
duse) - srov. napt. éerné kouty lidskych dusi.

Lidsky duch byva ve srovnani s lidskou dusi konceptualizovan jako ,ak-
tivnéj$i“ - muze néco mimo ¢lovéka, v okolnim svété ovliviiovat, do néceho se
obtiskovat (napt. /Juméni/ v sobé nese otisk lidského ducha); naopak u lidské duse
se setkdme s pojetim, ze néco - zkusenosti, zazitky, traumata - se obtiskuje do
ni a tvaruje ji. Oproti dusi, kterd byva ¢asto chdpana v rozméru hloubky (jakoby
dolt), u lidského ducha se opakované objevuje chapani vertikalni dimenze ori-
entované opacné — smérem vzhiiru (pozveddni ducha byva hodnoceno kladné,
srov. téz metafory jako NAHORE JE DOBRE, VYSE JE LEPE). Ve srovnani
s dusi, ktera je asto orientovana dovnitt, byva duch orientovan smérem vné.
Tato orientace vné se miize projevovat jak v piisobeni na vnéjsi svét, tak v tom,
ze lidsky duch se Casto objevuje v kontextech, které se tykaji vice lidi — napt.
v komunikaci o mezilidské interakci (viz téZ dale). Duch také mtize byt meta-
forickym tvtircem a ,,ploditelem® a mohou mu byt ptipisovany kvality jako sila,
vrtkavost, nevdék; dtlezita se jevi svoboda lidského ducha. Zda se také, ze duch
je asociovan spise s hlavou (predpokladala jsem, ze duse bude asociovana spise
se srdcem a duch s hlavou, korpus vsak pro potvrzeni tohoto ocekévani nepo-
skytl dostatek dokladu).

V nékterych ptipadech jsou rozdily mezi dusi a duchem ve spojeni s tymz
adjektivem zvlasté vyrazné. Prikladem tohoto typu je dvojice dobrd duse a dob-
ry duch. Spojeni dobrd duse typicky funguje jako metonymie pro celého ¢lové-
ka, jako oznaceni pro ,dobrou® spiritualni dusi se objevuje zfidka. Metonymie
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DOBRA DUSE ZA CELEHO CLOVEKA ma ptitom nékolik podob: Prvni je
oznaceni dobrého ¢lovéka, ¢lovéka s dobrou dusi’ V dalsi verzi uz jde o ,,pou-
hé“ oznaceni ¢lovéka, bez pridaného kladného hodnoceni. Tteti moznosti je
pak uziti s negativnim hodnocenim dané osoby, typicky ironické (Néjakd dobrd
duse ji urcité prozradila, Ze...). Podobné metonymicky mohou fungovat i jina
spojeni substantiva duse s hodnoticimi adjektivy, ktera jsou vSak méné cas-
ta (napt. prdtelskd duse, mild duse jako oznacdeni pro celého ¢lovéka, typicky
s kladnym hodnocenim).

Dobry duch vét$inou oznacuje dobrou, neskodici nefyzickou bytost (,hod-
né strasidlo®). Je mozné jej pouzit i o ¢lovéku, pak obvykle oznaéuje osobu, kte-
ra je (pozitivné) aktivni v néjaké skupiné nebo oblasti ¢innosti; toto uziti vsak
v korpusu neni frekventované. Castéjéi jsou naopak piipady, kdy dobry duch
oznacuje abstraktni jevy typu dobré myslenky ¢i zameéry (napt. vadset do politi-
ky dobrého ducha), a predev$im ,,zachovavani nebo reprezentace toho nejlepsiho
z néceho, styl, charakter néé¢eho“ (napt. vytvarné feseni v nejlepsim duchu mo-
dernismus; typické je zde ustdlené spojeni s predlozkou v, viz téz nize). V téchto
ptipadech ovSem nejde o uziti tykajici se lidi. MuZeme sledovat i kombinace
substantiva duch s hodnoticimi adjektivy typu prdtelsky, kamarddsky, mily atp.
(opét typicky v konstrukci s predlozkou v: v pfdtelském duchu atd.), v nichz se
vSak duch opét nevztahuje k ¢lovéku, ale oznacuje atmosféru, charakter néjaké
(obvykle lidské) aktivity ¢i interakce (napt. komunikace ... probihala v pfdtel-
ském duchu; pracovat spolecné v prdtelském duchus; veler se nesl v kamarddském
duchu). Toto pfenesené uziti ve vztahu k abstraktni atmosfére se pritom jevi
jako zna¢né vyrazné. Mizeme se také ptat, zda souvisi pravé s predstavou neté-
lesného, ,,mlzného®, neostie ohranic¢eného ducha.

Néktera adjektiva se jevi jako dosti typicka pro spojeni s dusi, ale s duchem
se prakticky nespojuji. Jde napt. o kombinace typu spriznénd duse, citlivi duse,
Cernd duse s hodnoticimi adjektivy, ktera souviseji se svétlem a tmou, ¢istotou,
¢ernou barvou (coz jsou adjektiva spojena s vyraznymi hodnoticimi metafora-
mi typu SVETLO JE DOBRE, TMA JE SPATNA), nebo s adjektivy typu détskd,
Zenskd, muzskd, kterd ve spojeni s dusi jakoby specifikuji typicky (psychologic-
ky) charakter ur¢ité skupiny osob. Spojeni spfiznénd duse oznacuje metonymic-
ky blizkou osobu (ptitele, ¢lovéka s podobnymi nazory atp.). Podobné mtize byt
metonymické i citlivd duse, spojeni véak mtize oznacovat i citlivou psychiku. Ve
spojeni s duch se sporadicky objevilo adjektivum spfiznény pro blizkého ptitele
¢i osobu s podobnymi nazory, coz odpovida vyznamu spojeni spfiznénd duse.
Hodnotici adjektiva typu cerny ¢i citlivy se vSak ve spojeni s duch v korpusu
prakticky neobjevuji.' Nabizi se tak otdzka, zda duch (moznd jen v nékterych
svych vyznamech) opravdu nebyva v predstaviach ¢eskych mluvcich s danymi
kvalitami spojovan. Misto adjektiv typu Zensky se ve spojeni s duchem mohou

' Vyjimkou je spojeni more bylo plné inkoustové cernych duchii vin majici v8ak jiny vyznam,
nez nds zajima.
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objevit genitivy prislusnych substantiv (napf. duch Zeny), vyznam danych spo-
jeni je v§ak jiny nez u duse: napt. duch Zeny oznacuje netélesnou bytost (,,strasi-
dlo®) Zenského pohlavi.

Existuji i ptipady adjektivnich spojeni typickych pro ducha, ktera byva-
ji netypicka pro dusi. Jde predevsim o spojeni Svaty / svaty, BoZi | bozi Duch
/ duch (téZ v opa¢ném slovosledu), typicka pro ndbozenské kontexty (a majici
v nich typicky charakter terminologicky). Tato spojeni se vS§ak nevztahuji pfimo
k ¢lovéku jako takovému, ale také se v daném kontextu neuzivaji o dusi. Duch
ve vztahu k ¢lovéku (a to k jednotlivci, ale nékdy i ke skupiné lidi) ovSem muize
podle danych zdroja byt napt. bojovy, bojovny, sportovni, podnikatelsky, obchod-
ni ¢i tymovy; tato adjektiva se ve spojeni s lidskou dusi neobjevuji. Za pozornost
stoji, ze dana adjektiva blize urcuji jisté oblasti, aktivity ¢i chovani, v nichz se
¢lovék ¢i skupina lidi projevuji, — duch se tak jevi jako jistym zptisobem specia-
lizovany, coz pro dusi ztejmé nebyva v ceském jazykovém obraze svéta typické.

Rozdily mezi duchem a dusi jsou patrné také ve spojenich s adjektivy velky
a zdravy, ktera se obé uzivaji spise o duchu, zatimco ve spojeni s dusi se jevi jako
ojedinéla. Velky duch mtize mit dva vyznamy - jednak oznacuje velkou ¢i moc-
nou nefyzickou bytost, boha (tj. nevztahuje se ptimo k ¢lovéku), jednak meto-
nymicky zastupuje ¢lovéka, kterého ztvarnuje jako velkou osobnost intelektual-
ni, velkého myslitele (napf. je ... jednim z nejvétsich duchii a intelektii své doby).
Spojeni velkd duse je tidké, mohlo by oznadovat to, Ze ¢lovék ma velkou dusi, tj.
ma napt. jisté psychické vlastnosti."! Pokud jde o adjektivum zdravy, ve spojeni
s duchem je Casté a typicky oznaluje zdravou psychiku, mysl. Casty je i ustaleny
obrat v zdravém téle zdravy duch (zajimavé by bylo prozkoumat, co presné je
»zdravym“ duchem minéno - v nékterych kontextech je to patrné optimismus,
jindy spise odvaha aj.). Spojeni zdravd duse je ojedinélé, v daném dokladu meto-
nymicky oznacuje ¢lovéka, ktery je ,,zdravou dusi, dobrym centralnim ¢lenem
skupiny lidi (zdravd duse nasi skvadry).

Na zavér ¢asti o adjektivnich spojenich jesté zminim zajimavé rozdily mezi
duchem a dusi, které se vyjevuji ve spojenich s adjektivy ze sémantické oblasti Zi-
vota a smrti, a to (ne)smrtelny, Zivy, mrtvy. Spojeni s adjektivem smrtelny se nej-
Castéji objevuje v negované podobé nesmrtelnd duse a je typické pro nabozenské
kontexty. Nesmrtelny duch se vyskytl ojedinéle. Skute¢nost, ze se adjektivum
(ne)smrtelny (ale i Zivy ¢i mrtvy) s duchem nespojuje nebo spojuje jen vyjimeéné
(viz nize), nejspise souvisi s tim, Ze duch je typicky asociovan s nékym, kdo uz
zemiel a byva vniman jako nefyzicka bytost, ktera trvd, uz neumira atd. Spojeni
Zivd duse se zda velmi zivé a je opét metonymické — oznacuje celého c¢lovéka.
Typicky se objevuje ve vyjadrenich, ze nékde nebyl viibec nikdo (nebyla tam ani
zivd duse). Zivy duch ve vztahu k nefyzické bytosti se vyskytlo s posunutym vy-
znamem ,opravdovy“. Objevuje se i spojeni Zivy duch v abstraktnim vyznamu

"'V korpusu SYN2015 (Kfen aj., 2015) se vSak vyskytuje predevsim jako preklad vyrazu
Midhdtma (Gandhi).
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»Ziva atmosféra®, podobné spojenim typu v prdtelském duchu zminénym vyse.
Mrtvd duse (Castéji asi uzivané v pluralu) se ustalilo ve specifickém vyznamu
»heexistujici, vymysleni ¢lenové® (typicky néjaké politické strany). Mrtvy duch
se v materidlu neobjevilo. Chtéli-li bychom v ¢e$tiné hovotit o dusi ¢i duchu
mrtvych lidi, pouzivaji se spojeni duse zemtelého (¢astéji patrné v pluralu), duse
mrtvych, popt. duch zemrtelého, tj. duch a duse se spojuji s postponovanym sub-
stantivizovanym adjektivem.

11.4. Duch a duse ve spojeni s predlozkami

Neékteré rozdily mezi duchem a dusi v soucasné ¢estiné vyniknou také ve
vybranych do rizné miry gramatikalizovanych spojenich s predlozkami. Tento
jev je dosti zajimavy - pri tstupu pivodniho plného vyznamu se zde zvyraziuji
pravé ty rysy, kterymi se duch a duse lii. V dalsi ¢ésti porovname spojeni v dusi
- v duchu, z duse - z ducha, na dusi - na duchu, bez duse - bez ducha.

Spojeni duse a predlozky v se typicky uziva v kontextech jako v skrytu,
v hloubi, v koutku duse a tyka se toho, Ze v dusi nékoho je pfitomno néco pod-
statného, popf. je v ni skryto néco, co ostatnim neni nebo nema byt dostup-
né (srov. metaforu DUSE JAKO NADOBA S NEPREHLEDNOU VNITRNI
STRUKTUROU, viz 3). ,,Skryvanym® je ¢asto napf. klid, mir, smutek. Objevuje
se i spojeni slunce v dusi, jehoz uzivani se pred ¢asem stalo jistou modou. V du-
chu se objevuje v kontextech jinych — duch v nich typicky oznacuje lidskou mysl
a spojeni se uziva v ptipadech, kdy si nékdo néco mysli, predstavuje, fikd atp. jen
ve své mysli a tyto rtizné myslenkové operace jsou pred druhymi skryté (napf.
v duchu si tikal, Ze... | ptdl, aby... | predstavoval, Ze...).

Z duse se objevuje ¢asto v kontextu mluvit nékomu z duse, tj. fikat néco,
s ¢im druhy zcela souhlasi, co si také mysli. Vyskytuje se i v kontextech emoci,
a to predevsim kdyz nékdo k nékomu nebo néc¢emu citi silnou negativni emoci
(napt. z duse nendvidét | nesndset néco / nékoho; byt /nékomu/ z duse protivny).
Tyto silné negativni emoce se tak zdaji sidlit v samém ,stfedu” ¢lovéka, v jeho
dusi. Spojeni z ducha je typické pro nabozenské kontexty, v nichz je Duch svaty
ztvarnén jako zdroj, srov. spojeni typu pocit / vychdzet z Ducha svatého.

Na dusi je spojeni typické pro vnitini psychické stavy ¢lovéka — objevuje
se v situacich, kdy je lidska psychika né¢im ovlivnéna, zatizena, popt. potésena.
Pro negativni vlivy je typickd metafora zatéze, bfemena (/néco/ tizi na dusi),
zlep$eni psychického stavu je ztvarnéno jako zahrati (metafora tepla), potésent,
balzdm na dusi. Néktera spojeni pojimaji dusi jako fyzickou entitu, na které zt-
stavaji po nasich zkusenostech stopy (jizva na dusi). Na duchu se naopak tyka
mentalnich stavii jako optimismus, nadseni, popf. odvaha. Kontexty opét evo-
kuji pohyb po vertikéle — pohyb dolt je pfitom zhorseni (neklesejme na duchu;
poklesly | sklesly na duchu). V nékterych pripadech muze byt duch ztvarnén
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jako fyzicky predmét (zlomit na duchu). Zajimavé je zdravy na duchu (typicky
»mentdlné zdravy; opét by bylo zajimavé zjistit presnéjsi obsah, viz téz zdravy
duch v &asti 2).

Bez duse obvykle oznacuje pripady, kdy ¢lovék néco vykonavéd automatic-
ky, bezmyslenkovité, a to typicky v souvislosti s negativnimi psychickymi sta-
vy. (Srov. téZ spojeni typu chodi jako télo bez duse, v némz se objevuje obvykla
predstava o ¢lovéku jako bytosti majici télo, které je ,,0zivené® dusi). Bez ducha
se v materidlu neobjevuje. Uzivd se v8ak spojeni byt / délat néco (jako) duchem
nepritomny, tj. nesoustfedit se na to, co ¢lovék déla, myslet pti tom na néco jiné-
ho. V téchto pripadech v$ak neni tak ztejmé jako u duse vymezen dtivod daného
stavu a nemusi jit typicky o negativni psychické stavy.

11.5. Shrnuti

Provedeny vyzkum je jen sondou do komplexni otazky rozdila mezi du-
chem a dusi v soucasné ¢estiné. Vyuzity material psanych publikovanych textt
by bylo dobré doplnit o dalsi typy komunikatu, véetné komunikati mluvenych
a neformalnich. Vedle spojeni s adjektivy a s predlozkami by bylo téz tfeba ana-
lyzovat dals$i kontexty, v nichz se dana substantiva uzivaji. Pfesto se odvazim
nacértnout hlavni rozdily mezi ,,éeskou” dusi a ,,¢eskym® duchem, jak se jevi na
zakladé prozkoumanych dat:

Duse v daném materidlu oznacuje predevsim dusi psychologickou, lidskou
psychiku ¢&i psychickou podstatu ¢lovéka a také dusi spiritualni. Casto je uzi-
véna v metonymii DUSE ZA CELOU OSOBU, nékdy s jistou specifikaci (srov.
rizné ,typy” dusi jako détskd, Zenskd). Uvedena metonymie se u ducha prilis
neobjevuje a miizeme ji pokladat za indikator, ze duse je vnimana jako dulezi-
téjsi pro podstatu ¢lovéka, nebot ona (a ne duch) mohou ¢lovéka metonymicky
zastupovat. Typické metaforické ztvéarnéni duse je DUSE JE NADOBA, a to na-
doba s vnitini strukturou (hloubkou, zdkoutimi atp.), kterou nelze snadno pro-
hlédnout, ktera mtize byt zahadnd a muZe byt né¢im formovana. Duse je ¢asto
asociovana s hodnoticimi protiklady typu ¢isty, temny, Cerny a také s vybranymi
specifickymi kvalitami jako nesmrtelny nebo citlivy. Pojeti duse jako netélesné
bytosti (duse mrtvych) je méné casté. Objevuji se i rizné extenze vyznamu, ze-
jména na lidské vytvory, umélecka dila ¢i mista, ale jsou méné casté nez podob-
né extenze substantiva duch.

Duch muze také oznacovat lidskou psychiku, ale patrné ponékud odlis-
nou od duse: zda se typicky intelektualnéjsi, vice spojeny s lidskymi schopnost-
mi, popt. vice ,,specializovany (napt. na sport, obchod). Duch byva aktivnéjsi
a muze formovat okoli ¢lovéka. Nékteré kvality, jako je napt. tvofivost, mo-
hou byt sdileny dusi i duchem, zda se ale, Ze duch je i v téchto ptipadech vice
asociovén s intelektem a aktivitou. Castymi metaforami ducha jsou DUCH JE
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SILA, BOJOVNIK, popt. VITEZ. Zatimco metonymie DUCH ZA CELEHO
CLOVEKA se zd4 mnohem méné ¢asta nez obdobna metonymie u duse, poje-
ti ducha jako nefyzické bytosti (,,strasidla“, ducha mrtvého ¢lovéka) je Castéjsi
nez podobné pojeti duse. Duch je ¢asto uzivan i pfenesené ve vztahu k nezivym
abstraktnim entitdm typu atmosféra (zejména néjakych lidskych aktivit a inte-
rakce) nebo styl.
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Why Do Czech Speakers Have Both duse (the Soul)
and duch (the Spirit)?

Summary

Despite the genetic connection between the linguistic forms duse ‘soul’ and
duch ‘spirit, ghost’, the relationship between the two denoted concepts is complicat-
ed in the contemporary Czech linguistic image of the world. Duse and duch partly
overlap in some contexts, but they may be completely different in other cases; values
associated with them may differ as well. This study analyses shared and different
features of conceptualisations of duse and duch by speakers of Czech, and it focuses
specifically on duse and duch related to human beings. The analysis is based on data
from corpora of written Czech. Special attention is paid to duse and duch in combi-
nation with adjectives and in selected constructions with prepositions.

Keywords: duse ‘soul’ and duch ‘spirit’ in the Czech linguistic image of the world
(Czech linguistic worldview), conceptualisation of duse and duch by Czech speak-
ers, duse and duch in combination with adjectives, duse and duch in constructions
with prepositions, metaphors and metonymies of duse and duch
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Shrnuti

V souvislosti s konceptem DUSE uvazujeme v japonském kontextu zejména
o dvou konceptech - TaMASf (duse profilujici se transcendentné) a KOKORoO (duse
profilujici se psychofyzicky - psyché). Rozdily mezi dvéma koncepty se projevuji
také z hlediska ¢asového a doklady o nich 1ze vysledovat i v jazyce. V tvodni ¢asti
této studie pojednavam o japonskych konceptech TaAMAST a KOkORO a zakladnich
rozdilech mezi nimi pravé z hlediska ¢asovosti — linearity a cyklicity. Zaméfuji se
pritom na vazbu obou fenoménu k lidské bytosti, jejimu télu a jeho zaniku. Poté
vénuji pozornost dynamic¢nosti psychofyzického kokoro na podkladé kognitivné-
sémantické analyzy systémovych (zejm. frazeologie) a textovych dat z moderni ja-
ponstiny. Analyzovana data dokladaji zejména promény KOKORO po ose vertikdlni
a po ose horizontalni v priibéhu lidského zivota, avsak naznacuji také, jaké aspekty
KOKORO byly/jsou v té které dobé i pod vlivem promén ve spolecnosti akcentovany.

Kli¢ova slova: ¢asové aspekty japonské ,duse“, dynamika psychofyzického xo-
KORO, japonské koncepty TAMAST a KOKORO, sémantické profily japonské ,,duse®,
vnitini svét v japonstiné


ORCID: 0000-0002-0817-7690
mailto:tereza.nakaya@upol.cz

196 Tereza Nakaya
12.1. Uvod

V této své studii?, ktera je soucasti $ir§tho vyzkumu spocivajiciho v rekon-
strukci jazykového obrazu pojmu kKokoRo a dalsich japonskych pojmi z lexi-
kalné-sémantické oblasti vnitfniho svéta ¢lovéka, se nejprve kratce vénuji pre-
zentaci klicovych japonskych pojmu a souvisejicich lexému spjatych s koncep-
tem DUSE a nésledné i srovnani ¢eského lexému duse s relevantnimi japonskymi
slovy, zejména kokoro® a tamasi, a to s cilem objasnit, jaké vyrazy jsou pii uva-
Zovani o tom, ¢emu fikdme v ¢estiné duse, v japonstiné relevantni a v jakych
aspektech se li$i. Oba souvisejici japonské koncepty v nésledné ¢asti srovnavam
na podkladé kognitivni sémantiky a vztahu obou fenoména k lidské bytosti
a jejimu télu se ztetelem k hledisku casovosti, které se taktéz ukazuje byt na-
pomocné pti vymezovani sémantickych rozdilti zvazovanych lexému. V druhé
¢asti studie se poté zamérfuji na japonsky pojem KOKORO a jeho dynamické as-
pekty v plynuti ¢asu, a to jak na ose jednotlivce, ke kterému je primarné vztaho-
van, tak i z hlediska jeho reflexe ve spole¢nosti.

Pristup, ktery ke zvolenému tématu zaujimam, je pfedevsim lingvisticky,
zaloZeny v jazykovém materidlu. Teoreticky vychdzim z pfistuptd kulturné ori-
entované kognitivni lingvistiky a moderni etnolingvistiky (zejm. koncept ja-
zykovy obraz svéta, profilovani pojmd, ale i konceptualizace a kategorizace)
a aplikuji jejich metodologické nastroje (zejm. Bartminski, 2016; Johnson, 1990;
Lakoft, 1987; Lakoff & Johnson, 1980; Vankova, 2007; Vaiikova aj., 2005). Pre-
zentované vystupy vychazi z kognitivnésémantické analyzy dvou typt jazyko-
vych dat moderni japonstiny, a to dat systémovych (zejména frazeologie) a vy-
branych dat textovych (v¢etné dat korpusovych)®. Analyzovala jsem jazykovy
material, ktery se vztahuje k domacim japonskym lexémtim kokoro a tamasi.
Oba jsou hlavnimi lexikalnimi reprezentanty pfislusnych pojmi a oba je v ja-
ponském kontextu nutné vzit do Gvahy pfi diskuzi o pojmu DUSE. Pfedstavené
¢asové aspekty japonskych fenomént bude v nasledujicim vyzkumu nezbytné
dale rozpracovat a také usouvztaznit s pojetim a predstavami o téchto fenomé-
nech v japonském mysleni - nabozenstvi a filosofii.

' Vyzkum a vysledky analyzy prezentované v této studii vychdzi z dlouhodobého badani spo-
jeného s vlastnim diserta¢nim i navazujicim vyzkumem a nékteré z nich byly ve stejném zné-
ni predstaveny jiz v Gspésné obhajené diserta¢ni praci (Nakaya, 2020a).

2V celém textu je aplikovano nésledujici uzualni grafické rozliseni: oznac¢ovany jev, denotat
je uvadén nezvyraznénym pismem (kokoro, tamasi); pojem, ktery se k denotatu vztahuje, je uva-
dén v kapitalkach (kokoro, TAMAS{); souvisejici lexém je zapisovan v kurzivé (kokoro, tamasi).
Pro prepis japonstiny do latinky je pouzita ¢eska transkripce. S diskutovanymi japonskymi slovy
(kokoro, tamasi) pracuji v ¢eském textu ve sttednim rodu a nijak je nesklonuji.

* Mezi textova data nélezi zejména ptivodni japonské texty umeélecké, texty kreativni z ob-
lasti komer¢ni sféry a vefejného prostoru, popularni texty publicistického stylu a texty didaktické
(u¢ebnice moralni vychovy). Korpusova data byla excerpovana z Vyvazeného korpusu soucasné
psané japonstiny (BCCW]).
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12.2. Relevantni pojmy a hlavni lexikalni reprezentanti
kategorie VNITRNI SVET Vv japonstiné

Slova, ktera v japonstiné lexikdlné reprezentuji vNiTRNI SVET ¢lovéka (na-
priklad spjaty s jeho prozivanim, osobnosti, ale i spiritualitou aj.), shrnuji na
schématu nize (Obr. 12.1). V centru kategorie VNIiTRNf SVET a nehmotna ¢ast
lidské bytosti (na schématu uvnitf kruhu) stoji pojem KOKORO. S pojmem KO-
KORO jsou v ramci kategorie spjaty koncepty ki a TaMAS{, které vsak jeji hranici
presahuji — ki pojima i svét vné ¢lovéka a prirodu; pojem TAMAST transcenduje
¢lovéka a neni Gzce vazdn na zivou a prozivajici lidskou bytost, ma spojitost
i s posmrtnym zivotem.

Obr. 12.1: Hlavn{ lexikalni reprezentanti pojmu VNiTRN{ SVET v japonstiné

Pojem KOKORO je lexikdlné reprezentovan zejména zastre$ujicim slovem
kokoro, ale i jeho ¢aste¢nymi synonymy ¢i jinymi slovy z vrstvy japonského,
sinojaponského i prejatého lexika®. S lexémem kokoro se sémanticky ¢aste¢né
prolind lexém ki, ktery reprezentuje koncept ki, i slovo tamasi jakozto hlavni

4 Napt. Kl seisin, OB sinri, O sindz6, Bl rjdsin, KHFH kimodi, NP D omoijari,
1) nasake, B omoi, XA > F maindo, 7~— hdto aj. Tato slova jsou ke kokoro vztahovéna
ave vyznamovém vykladu jeho prostfednictvim interpretovana.
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lexikalni reprezentant pojmu TAMASI. Z vné kruhu vstupuji do kategorie vNiTR-
Nf SVET somatismy (mune, hara, kimo, atama ad.), kterymi jsou prozivani a jiné
aspekty lidského nitra také artikulovany. Koncepty uvnitf kruhu a fenomény,
které reprezentuji, jsou charakterizovany svou neuchopitelnosti a neviditel-
nosti. Oblast vné kruhu je tvofena télesnou schrankou a vnéj$im prostfedim.
Kokoro, ki i tamasi se v ramci svého ptisobeni v nitru lidské bytosti vzdjemné
ovliviiuji. Mezi vnitfnim prostfedim, se kterym je tésné svazano kokoro jakozto
pevny zaklad struktury vnitfniho svéta, a vnéj$im prostfedim - télem, piiro-
dou - proudi ki, které obé prostfedi propojuje; tamasi zaklada Zivot i ovlada
kokoro (viz nize).

Vyrazy ki a tamasi se stejné jako kokoro vztahuji k vnitfnimu svétu, jsou
soucdsti japonské frazeologie (zejm. lexém ki) a v jistych bodech jsou s kokoro
podobné - ve vybranych vyjadienich dokonce zastupné a ve vykladovych hes-
lech jsou jejich vyznamy nejednou popisovany pomoci lexému kokoro, ale zaro-
ven odkazuji i k fenoméntm, které slovem kokoro popsat nelze. Srovnani kon-
ceptll a souvisejicich lexému - provedené na zakladé jejich vykladt a exempli-
fikaci v japonskych slovnicich (zejm. DR; DS; KE; NKD), charakteristik pojmt
Kia TAMAST dostupnych v odborné literature (zejm. Akacuka, 1974, 1996; Fang,
2009; Jamaori, 1994; Morimoto, 1988/2015, s. 82-89, 98-105; Nakanisi, 2003,
s. 87-93; Peng, 1996; Sadakata, 1994, s. 94-99; Sagara, 1995, s. 35-45; Satd, 1996;
Tacukawa, 2002, s. 49-61, 213-223; Takeda, 1996; Wang, 2009; Wojciechowski,
2013) a na zakladé vlastniho vyzkumu pojmu xokoro (Nakaya, 2017, 2019,
2020a, 2020b) — odhaluje, Ze kokoro je skrze svou pozici pevné spjato s télem
a s pevnym skupenstvim a ze samo o sobé tvar ani konkrétni podobu nema, ale
v naivnich konceptualizacich je popisovano jako oblé a kulaté a jako se vyjevu-
jici prostfednictvim téla nebo ki (to je znatelné zachyceno ve frazeologii, zejm.
ptislovich); naopak Ze ki je vzduch, neustdlé proudéni asociované s plynnym
skupenstvim, para; a ze tamasi je entita v ¢lovéku (za jeho Zivota) nebo mimo
néj (po jeho smrti), kterd je ,nadychana jako vzduch®, vznasi se v prostoru
(a sviti) nebo je zhmotnénd v kokoro (Morimoto, 1988/2015, s. 88).°

12.3. Cesky lexém duse vs. japonské lexémy kokoro,
tamasi a ki

Je-li v cedtiné fe¢ o dusi, je v japonském jazyce pfi volbé ekvivalentu tre-
ba uvazit, které aspekty DUSE jsou v prislu§ném kontextu v popredi. O vSech
tfech zminénych japonskych lexémech, zejména o lexémech kokoro a tama-
$1, je mozné uvazovat jako o (¢aste¢nych) ekvivalentech ¢eského lexému duse.

> K lexémtm ki a tamasi i ve srovnani s lexémem kokoro detailnéji viz Nakaya, 2020a,
s. 113-122.
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Ve dvojjazy¢nych ¢esko-japonskych a japonsko-ceskych slovnicich (CDD, 2000;
GCND, 2001; JCS, 2005; LVC-JC, 2016) se u hesel sledovanych slov objevuji dale
i sinojaponské vyrazy seisin (vyznamové blizky slovu kokoro) a reikon (vyzna-
moveé blizky slovu tamasi), ale také vyrazy, které odpovidaji metonymicky ¢i
metaforicky pfenesenym vyznamtim ¢eského lexému (napt. duse ve vyznamu
»Clovék“ a v japonstiné mu odpovidajici vyraz ningen).

Kulturni specifi¢nost v ndhledu na vnitfni svét ¢lovéka projevujici se v ja-
zyce a na kli¢ovych slovech, kterymi je tento vniténi svét v jednotlivych jazycich
popisovan (tj. zejm. kokoro, tamasi a ki v japonstiné, duse, srdce, duch v Cesti-
né, a naptiklad heart, mind, soul, spirit aj. v angli¢tiné), zaklada obtize spojené
s prekladem téchto slov do cizich jazyka. Pro preklad japonskych lexémi ko-
koro, ki a tamasi i ¢eského lexému duse nabizi slovniky riaznych jazykt sadu
ekvivalentt, av§ak v nékterych kontextech nebyva uplatnén zZadny z nich. Pre-
klad téchto obsahové hutnych lexému neni ustalen na jeden ekvivalent, ale je
feSen kontextové a prizpusoben kulturnimu prosttedi daného cilového jazyka.®
Pouhé pritazeni ptislusnych japonskych ,ekvivalentt“ ¢eskému slovu duse na
zakladé slovnikovych hesel je tak zna¢né zjednodusené a v praxi (napt. u stu-
denttl japonstiny) neptili§ funkéni. O ekvivalenci nelze uvazovat nahodile, ale
je tteba diisledné uvazit klicové aspekty jednotlivych pojmu a potazmo fenomé-
nu v té které kultufte - a také souvisejici kategorizaci i zptisoby konceptualizace.
Jako mnohem efektivnéj$i metodologicky nastroj pro sémantickou systemati-
zaci dvojjazy¢ného lexikalniho materidlu se zde ukazuje byt srovnani lexému
a souvisejicich pojmi na zakladé jejich vnitfni vyznamové struktury zachycené
napriklad v podobé sémantickych profild’.

Sémantickou strukturou ¢eského pojmu DUSE se zabyva Vankova, ktera
v ni identifikuje ndsledujicich pét profila (Vankova, 2016, s. 277, 2018, s. 456
457):

DUSE A) profil vitdlni (materialné-fyziologicky) - DUSE JE ZivoT;
DUSE B) profil psychicky — DUSE JE PSYCHIKA;

DUSE ¢) profil socidlni - DUSE JE LASKA K LIDEM;

DUSE D) profil eticky (moralni) - DUSE JE DOBRO V ¢LOVEKU;

DUSE E) profil spiritudlni (transcendentni) — DUSE JE ELEMENT BOHA V CLOVEKU.

Ve strukture japonského pojmu KOKORO jsem ve svém piedchozim vyzku-
mu (Nakaya, 2020a) rozli$ila dva generdlni profily a devét subprofilt (Obr. 12.2).

¢ Vice ke srovnani japonskych lexémi s relevantnim cizojazy¢nym lexikem viz téz Nakaya,
2019, 2020a, s. 125-135.

7 Ve svém vyzkumu vychdzim z teorie a metodologie profilovani pojmi a pojeti vyznamo-
vych (pojmovych) profili rozvijenych v pojeti lublinskych etnolingvistt (zejm. Bartminski, 2016,
5. 93-98; Bartminski & Niebrzegowska, 2007) a ¢eské antropologické lingvistiky (zejm. Curdova,
2015; Vanikova, 2012, 2016, 2018; Vanikova & Curdova, 2014; Varikova & Vitkovskaya, 2014).
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Jednd se o generdlni profil somaticky KOKORO_ se subprofily LOKALiZACE (K1),
FUNKCE (K2) a MANIFESTACE (K3), které jsou Uizce provazané s pavodnimi pred-
stavami o umisténi a funkcich kokoro v lidském téle. Dale se ve struktufe ja-
ponského pojmu jednd o generdlni profil psychicky (mentdlni) koxoro, (pi-
vodné zaloZzeny v somatickém subprofilu FUNKCE). V ramci tohoto generalniho
profilu se vydéluje Sest subprofilti: subprofily kokoro, _ (profil emocionalni,
K4), KOKORO, (profil volni, K5), KOKORO_, (profil intelektudlné-rozumovy
a kognitivni, K6), KOKoro, (profil povahovy, k7), kokoro__ (profil socidlni, k8),
KOKORO (profil moralné-eticky, x9).

MO-ET

[ KOKORO (somato-psychismus) J
GP: KOKOROs Gp: KOKOROp -
profil somaticky (télesny) profil psychicky (mentélni)
T T

v v
r"| K1: profil LOKALIZACE K4: KOKOROpx -
! ¥ profil emocionalni '
i iK2: profil FUNKCE - K5: KOKOROp.v <
P profil volni ;
L.>|K3: profil MANIFESTACE ‘ a KOKOROyp.1x ;
K6: profil intelektuslng- -
rozumovy a Kognitivni 1
K7: KOKOROro <
profil povahovy !
K8: KOKOROso J
profil socidlni -
K9: KOKOROwo.E7 4.:'
profil morilné-eticky

Obr. 12.2: Profily japonského pojmu Kokoro

Podle toho, ktery vyznamovy profil ¢eského pojmu DUSE je v daném kon-
textu aktivizovan, je mozné volit preklad. Je-li to profil psychicky (B), socialni
(C) nebo eticky (D), je jednim z moznych prekladovych ekvivalentii japonské
slovo kokoro (v jehoz struktufe jsem také vSechny tfi zminéné profily iden-
tifikovala), pripadné omezené také sinojaponsky synonymicky vyraz seisin
(¢. duse, psychika) ¢ivyraz ki (ten vyjma etického profilu). Jedna-li se v§ak o dis-
kurz, ve kterém je v popredi profil spiritualni, bude lexém duse do japonstiny
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prelozen zpravidla pomoci slova tamasi, ptipadné sinojaponského reikon
(¢. duse ve smyslu transcendentnim), jez — na rozdil od vyrazt kokoro a seisin -
odkazuji k ,,dusi, kterd opousti télo“. V pripadé profilu materialné-fyziologic-
kého (A), v jehoz struktufe jsou zahrnuty vlastnosti duse spojené s dechem,
dychdnim, zivotem, oZivujicim principem, Zivotni energii (Vankova, 2016,
s. 277), je vhodné v japonstiné uvazovat o lexému ki a také tamasi. Srovnani
sledovanych lexému s prihlédnutim k vnitfni sémantické struktute, ktera byla
zobrazena ve formé pojmovych profila zatim u dvou sledovanych pojmi (DUSE
a KOKORO), je shrnuto v tabulce 12.1.

Tab. 12.1: Lexém duse a japonské lexémy kokoro, ki a tamasi na zakladé

pojmovych profila
duse DUSE A) DUSE B) DUSE C) DUSE D) DUSE E)
profil profil profil profil eticky profil
vitalni psychicky socialni (moralni) spiritualni
(material- (transcen-
né-fyziolo- dentni)
gicky)
kokoro x O O O x
ki O O O x ?
tamasi O x x ? O

Béhem analyzy jazykového materialu jsem vysledovala, Ze naopak kokoro
1ze do ¢estiny prevadét pomoci slov psychika, psyché, duse, nitro, srdce, duch aj.,
a to tehdy, kdy se prislusné pojmy témito slovy reprezentované shoduji v kon-
krétnim a aktudlné aktivizovaném profilu ve své strukture. Pokazdé je v daném
kontextu nasvicena konkrétni fazeta pojmu KOkoro a do popredi se dostava
néktery z dil¢ich vyznamu slova. Naptiklad u akcentovaného profilu socialni-
ho se vyraznéji uplatnuje preklad pomoci ¢eskych slov srdce nebo duse, nebot
tento profil je pfitomen i ve struktufe ptislusnych ceskych pojmt; pfi zdiraz-
néni profilu moralné-etického na vnitini trovni souzni kokoro s urcitymi sé-
mantickymi polohami ¢eského lexému duch; naopak v ptipadé, kdy je v pozadi
uziti ¢eského slova duse nasvicen spiritualni/transcendentni profil pojmu, ndm
v prekladu do japonstiny lexém kokoro neposlouzi, protoze ve strukture japon-
ského pojmu KOKORO spiritualni profil zastoupen neni®.

# K vnitfni vyznamové struktufe a pojmovym profilim kokoro detailnéji viz Nakaya,
2020a, s. 257-261, 312-315.
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12.4. Kokoro a tamasi - vztah k télu a souvisejici
Casové aspekty

Jak je patrné ze sémantického srovnani prislusnych japonskych lexému
s ceskym slovem duse, nejbliz§imi ekvivalenty mu jsou kokoro a tamasi, na kte-
ré se v této ¢asti studie zamérim. Kokoro jakozto ,,duse“ prototypové se profi-
lujici vyrazné psychofyzicky (¢. duse, psychika, psyché, mysl aj.) a tamasi jakoZto
»duse“ prototypové se profilujici spiritualné a transcendentné vykazuji v jazyce
patrné rozdily v tom, jak jsou konceptualizovany.

V jazykovych datech je doloZeno, ze tamasi transcenduje ¢lovéka a neni
uzce vazano na zivou a prozivajici lidskou bytost; dalo by se fici, Ze ¢lovéka nebo
entitu, do které vstupuje nebo je ji dano, ozivuje a zaklada jeji existenci. Je to
z hlediska naivni kategorizace zjednodusené feceno ozivujici slozka. Zatimco
kokoro je tizce vdzano na existenci téla a zaklada v ¢lovéku schopnost vnimat,
(sou)citit, prozivat atp., a analogicky k tamasi jakozto sloZce ozivujici jej muze-
me oznacit za slozku polidstujici.

Na rozdil mezi sledovanymi japonskymi fenomény a souvisejicimi poj-
my mutizeme nahliZet také z perspektivy jejich vztahu k fyzickému télu a jeho
zaniku, a tedy zaroven ¢asového hlediska. Tamasi zpravidla po smrti lidské
bytosti jeji vnitfni svét i télesnou schranku opousti a (v ptivodnich domécich
animistickych predstavach) nasledné stoupa k horam nebo do koruny stromu
v horach (Jamaori, 1994, s. 196) a pozdéji se miize vrodit do nového Zivota’. Na
fyzické télo neni navazano, mutize z téla odchazet. Naopak kokoro ma vyraz-
né somatické aspekty, jak je patrné v jeho sémantické strukture, kdy jednim
z generalnich profilll je pravé somaticky profil'?. S télem kokoro tvofi jednotu
individualni zivé lidské bytosti, a s jeji smrti tak v naivni kategorizaci svéta
zanika." Jesté mohu doplnit, Ze vyse zminéné ki, které je ve vztahu k ¢lovéku
uzce spjaté s dechem a dychanim, po smrti z jeho téla odchazi a dal proudi ve
vnéjsim prostiedi.

Z casového hlediska je tedy mozné rici, ze pro TAMAST je typicky cyklicky
charakter, zatimco v pfipadé KOKORO je to charakter linearni - kokoro je spojo-
vano s zitym télem a jeho existence kopiruje usecku zivota.

° Konkrétni predstavy o podobé existence a sméfovani tamasi po smrti fyzického téla se lisi
podle koncepci jednotlivych nabozenskych tradic, a rizni se také dle oblasti.

' Pfimo k télesnym aspektiim kokoro blize viz Nakaya, 2020b.

" Ve védeckém obrazu svéta je fenomén kokoro a jeho naslednd existence po smrti ¢lovéka
stale predmétem rtiznych dokazovani.
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12.5. Dynamické aspekty psychofyzického kokoro

V nasledujici ¢asti se vénuji dynamicnosti psychofyzického kokoro na
podkladé analyzy systémovych a textovych dat z moderni japonstiny. Jazykovy
material utvoreny kolem lexému kokoro poskytuje cenné informace o ¢lovéku,
jeho vnitfnim svété a prozivani — na zakladé jeho sémantické analyzy tak lze
rekonstruovat obraz lidské duse, psychiky c¢lovéka. Jazykova data (systémova
i textova) dokladaji promény kokoro zejména v priibéhu lidského Zivota, ale
v diachronni perspektivé také naznacuji - a to predevs$im data textova - jaké
aspekty kokoro byly/jsou v té které dobé i pod vlivem promén ve spole¢nosti
v prubéhu ¢asu akcentovany.

Nejprve shrnu, Ze slovem kokoro je v moderni japonstiné oznac¢ovano lid-
ské nitro a psychika nebo jeji dil¢i aspekty (napf. povaha, pocit) a v ptislusnych
(frazeologickych) kolokacich a spojenich déle konkrétni psychické jevy - stavy,
procesy a vlastnosti (napf. velkorysost, smutek). Primarné je kokoro vztaho-
vano k ¢lovéku jednotlivei - individudlni zivé (prozivajici) lidské bytosti uko-
tvené ve svété a v rtiznych typech vztaht a interakei (s prostfedim prirodnim,
kulturnim, spole¢enskym, atd.). Kokoro se tak ponejvice vztahuje k lidskému
charakteru, identifikaci sebe sama, bytostnosti ¢lovéka, jeho individualni emo-
cionalité a kognitivité, ale i moralce a socialnimu citéni.

12.5.1. K proménam kokoro v pribéhu lidského zivota

V analyzovanych jazykovych datech je vyrazné dolozena dynamika kokoro
v priabéhu plynuti lidského Zivota. V pripadé kokoro se jedna jak o danosti vy-
znacujici se do zna¢né miry statickym charakterem - to, co je ¢lovéku vrozené
a dané, ale zaroven mozné napriklad vychovou a vzdélanim kultivovat, péstovat
¢i usmérnovat (zejm. povahové vlastnosti, osobnostni rysy, sklony); tak o dyna-
micky se proménujici jsoucno. Ze zkoumaného materidlu a kontextii se ukazuje,
ze promény v kokoro a prostfednictvim kokoro vyvstavaji na zakladé existence
¢lovéka a jeho ziti ve svété a ve spole¢nosti. Dochazi k nim naptiklad ptsobenim
podnéta prichazejicich ze svéta vné ¢lovéka. Ty do néj vstupuji typicky skrze
jeho smysly (napt. rtizné formy uméni, slova, hudba, zvuky, obrazy, scenérie)
a pusobi pfimo na jeho podstatu (samo kokoro). Na zakladé téchto primych
podnét a samotné existence ¢lovéka ve svété se jeho psychika dynamicky pro-
ménuje a generuji se konkrétni city, pocity, myslenky, zameéry, ¢iny, atd.

V analyzovaném materidlu jsem vysledovala, ze popsana dynamika ko-
koro se proménuje jak na vertikdlni ose — od poloh neutralnich do poloh plu-
sovych, vnimanych pozitivné (napf. kladné hodnocené emoce, stavy mysli)
a poloh minusovych, vnimanych negativné (napt. nezadouci, nelibé emoce, roz-
polozeni). Tyto promény jsou z ¢asového hlediska vét§inou do¢asného charak-
teru. Dynamika kokoro se v§ak proménuje také po ose horizontalni, kterd sle-
duje byti ¢lovéka linearné v pribéhu jeho Zivota (jde napt. o vyvoj jeho povahy,
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osobnosti, mentalniho stavu). Tyto promény predstavuji vyvoj odehravajici se
pod vlivem zit{ a fungovani ¢lovéka ve svété a ve spole¢nosti, ale i pod vlivem
jeho dospivani a zivotnich zku$enosti. Konkrétné se jedna o uvédoméni si vlast-
niho kokoro v obdobi utlého véku, postupné nabyvani povédomi o svété, kul-
tivaci kokoro prosttednictvim vychovy, vzdélani, ale v pribéhu Zivota nebo na
zakladé existence ve spole¢nosti také o urc¢itou unavu nebo nemoci kokoro ve-
douci nasledné k péci, potrebé az nutnosti jeho syceni ¢i primo k 1é¢bé.

12.5.2. K proménam kokoro v priabéhu vyvoje japonské
spolecnosti (prvni poznamky)

Prostfednictvim analyzy jazykového materialu i studia souvisejici sekun-
darni literatury jsem méla také moznost v zékladnich obrysech sledovat, které
aspekty kokoro byly anebo jsou na zdkladé zmén ve spole¢nosti zdliraznovany,
vyzdvihovany a cenény v urcitém obdobi.

V pripadé pojmu KOKORO je mozné konstatovat, Zze na jeho utvareni
avlastné na utvareni celého konceptu VNITRNIHO SVETA, ktery vyrtistd z doma-
ci japonské tradice, mélo zaroven vliv tradi¢ni vychodoasijské, zejména ¢inské
mysleni a také buddhismus. Staré japonské slovo kokoro a japonska slovni zaso-
ba kolem néj utvorend jsou silné spojovany s domaci japonskou kulturni tradici
a japonskym myslenim/citénim, nicméné i na budovani japonské slovni zasoby
meélo vliv ¢inské mysleni, ktery se projevil i ve vyznamech slova kokoro a s nim
spojeném lexiku.

Na zakladé textovych dat jsem z diachronni perspektivy vysledovala nasle-
dujici akcenty v pojimani kokoro. Prvni linif je poetickd, ktera je spjata s doma-
ci japonskou tradici a ktera reflektuje lidské city a prozivani. V popfedi je zde
emocionalni profil sledovaného pojmu. Jiz v klasické japonské poezii obdobi
Heian (794-1185) je lexém kokoro velmi exponovany a odkazuje se jim k nejraz-
néj$im pocitim a niternym staviim clovéka. Konceptualizace danych cilovych
oblasti spojenych zejména s prozivanim, citénim, vnimavosti, citovosti, emoce-
mi atd., doloZena v japonské poezii, se uskute¢nuje na zakladé domaci myslen-
kové tradice provazané s $intd, Gctou a citlivosti k prirodé.

Druhd vyrazna linie je buddhisticko-konfucidnska, ktera je silné spjata
s kultivaci ducha, duSevnim postojem, atp. Zejména v textech japonského stre-
dovéku spojenych s buddhismem a zenovym ucenim, ale i konfucianismem, se
kokoro objevuje v souvislosti s tématy, jako je kultivace ducha, kyZené rozpolo-
zeni mysli, vnitfni vyrovnanost, sebekontrola, moralka, atp., a to jak ve vztahu
k zenovym meditacim, cesté k osviceni, tak i ve vztahu k dusevnimu rozpoloze-
ni spravného bojovnika (cesta samuraje busido).

Na pojeti kokoro dolozené v jazyce mélo nasledné vliv i védecké poznani
ze Zapadu, které se mezi japonské uc¢ence dostavalo v obdobi Edo (1603-1867),
ale béznému japonskému obyvatelstvu zacalo byt pristupné az od obdobi Mei-
dzi (1868-1912). S tim, jak se do Japonska dostavalo zapadni mysleni a védecké
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poznatky, se tak v japonském jazyce zacinaji naptiklad objevovat frazémy s ba-
zovym slovem atama (. hlava) — pravé hlavé jsou pfisuzovany rozumové-in-
telektualni aspekty, zatimco kokoro je postupné spojovano zejména s aspekty
emocionalnimi. Pozdéji, v obdobi Meidzi se i pod vlivem zapadnich konceptt
dostava kokoro vyrazné do souvislosti také se svédomim a aspekty moralnimi.

V priibéhu 20. stoleti a zejména v soucasnostilze — pravdépodobné i vlivem
sblizovani lidi z rtznych kultur mluvicich rtiznymi jazyky - navic uvazovat
i o tom, Ze na novodobé trendy v uzivani lexému kokoro maji jisty vliv i zapadni
koncepty (napf. anglické HEART a SPiRiT) a slova, jimiZ jsou tyto koncepty v pti-
slusnych jazycich reprezentovany.

Dile se v textech na vysoké exponovanosti lexému kokoro a obsahi jeho
prostfednictvim sdélovanych také ukazalo, ze od konce 20. stoleti jsou na po-
zadi upadku mordlky, ztraty tradi¢nich hodnot, zvysujici se pracovni zatéze,
nartstajiciho stresu a poc¢tu psychickych onemocnéni v soudobé japonské spo-
le¢nosti (znovu)vyzdvihovany moralné-etické hodnoty a Ze mezi aktudlni té-
mata patfi otdzky dusevniho zdravi a péce o néj, i otazky psychické kondice
osob a také mezilidské vztahy. Do popredi se tak vice dostavaji i profily socidlni
a moralné-eticky.

12.6. Zavér

Japonska i sinojaponska slovni zasoba zahrnuje nékolik vyrazi, které po-
jmenovavaji nebo odkazuji k fenoméntim nehmotné ¢asti lidské bytosti, k jeji-
mu vnitfnimu svétu. Naivni obraz' jednotlivych kli¢ovych fenoménti a jejich
jazykové-kulturni stereotyp je mozné rekonstruovat na zakladé analyzy jazyko-
vych dat prirozeného jazyka vztahujicich se k lexikdlnim reprezentanttim téch-
to pojmu. Pokud v japonském kontextu hovorime o ,dusi®, pripadaji v uvahu
zejména dvé pojmenovani. Jednim je kokoro, které odkazuje k ,,dusi“ profiluji-
ci se vyrazné psychofyzicky. Druhym je vyraz tamasi, ktery odkazuje k ,,dusi®
profilujici se transcendentné. ,,Duse” kokoro je spojovana s existenci fyzického
téla, je centrem prozivani a citéni zZijiciho ¢lovéka, jeho nitrem, a z ¢asového hle-
diska se vyznacuje linearitou — konec¢nosti. Na ,dusi“ tamasi mtizeme naopak
nahliZet jako na dusi vé¢nou, kterd je schopna existence v riiznych podobach
i po smrti téla a ma vyrazné cyklicky charakter. V naivnich konceptualizacich
je ,duse“ tamasi elementem, ktery télo ¢i véc (hmotu) ozivuje.

Ve své studii jsem se dale zamétila na dynamické aspekty ,,duse” kokoro,
a to jak ve vztahu k ¢lovéku jako jednotlivci v priibéhu jeho zivota, kde miZzeme

'2 Oznaceni naivni (nebo téz lidovy) obraz odkazuje k jazykovému obrazu svéta, ktery pred-
stavuje obraz bézny, rekonstruovatelny z prirozeného jazyka a reflektujici zakladni lidskou zkuse-
nost. Ten je odli$ny naptiklad od obrazu védeckého, ktery se rekonstruuje z védeckého (tj. objek-
tivniho) jazyka (Bartminski, 2016, s. 17-18, 28; Vankova aj., 2005, s. 56-58).
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pozorovat dynami¢nost na ose horizontalni i vertikalni, tak zatim jen v zéklad-
nim prehledu i ve vztahu k reflexi a profilovani kokoro v rtiznych obdobich
vyvoje japonské spole¢nosti. Zde jsem kromé poetické roviny spjaté s doma-
ci japonskou tradici a reflektujici lidské city a prozivani identifikovala i budd-
histicko-konfucianskou rovinu, kde je kokoro spojovano ponejvice s kultivaci
ducha, sebekontrolou, rozpoloZenim mysli, atp. Koxoro se v priibéhu vyvoje
japonské spole¢nosti profiluje riznymi sméry a akcentovany jsou v nich jeho
rozli$né dimenze.

V nasledujicim vyzkumu bude pro jesté adekvatnéjsi mezijazykové (me-
zikulturni) srovndni nutné zachytit v podobé sémantickych profila vnitini
vyznamovou strukturu i ostatnich diskutovanych pojmu, zejm. TAMAST a Ki.
Ve vztahu k ¢asovosti a naznacené linearité a cyklicité ustfednich japonskych
pojmt bude dale pfinosné rozsitit vystupy z analyzy jazykovych dat o pohle-
dy reflektované v textech souvisejicich s japonskym myslenim a ndboZenstvim,
zejm. v domdci tradici $§int6 a v buddhismu, jakoZ i o data empiricka ziskana pti
dotaznikovém Setfeni mezi rodilymi mluv¢imi japonstiny.

Zkratky (prameny)

BCCW] - Gendai nihongo kakikotoba kinké képasu (NINJAL, b.r.).
CDD - Cekogo daidziten: Rémadzi-cuki (Kikuéi, 2000).

DR - Daidzirin (Macumura, b.r.).

DS - Dedzitaru daidZisen (Ikegami, Kaneda, & Sugisaki, b.r.).

GCND - Gendai cekogo-nihongo dziten (Kobajasi & Kuwahara, 2001).
JCS - Japonsko-cesky slovnik (Krousky & Silar, 2005).

KE - Kddzien: Gjakuhiki kensaku taié, 2008-2011.

LVS-JC - Japonsko-cesky, cesko-japonsky velky slovnik, 2016.

NKD - Nihon kokugo daidziten, 2000-2002.
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On the Japanese “Soul” from the Semantic
and Temporal Perspective Focusing
on the Dynamic Aspects of Kokoro

Summary

With regard to the concept of the soul, in the Japanese context we primar-
ily consider two concepts: TAMASHI (the soul understood transcendentally) and
KOKORO (the soul understood psychophysically - the psyche). The differences be-
tween the two concepts are also manifested in terms of time, and evidence of this
can be traced in language as well. The introductory part of this study presents the
Japanese concepts TAMASHI and KOKORrO and the basic differences between them in
terms of temporality - linearity and cyclicality. This part focuses on the connection
of both phenomena with the human being, his or her body and death. From there,
the study proceeds to discuss the dynamics of the psychophysical kokoro on the
basis of a cognitive semantic analysis of systemic (especially phraseological) and
textual data from modern Japanese. The analysed data mainly reveal the changes
of KOKORO along the vertical and horizontal axes during the human life span, but
they also indicate which aspects of KOKORO were/are emphasised in a given period
of time under the influence of societal changes.

Keywords: temporal aspects of Japanese “soul”, dynamics of the psychophysical
KOKORO, Japanese concepts TAMASHI and KOKORO, semantic profiles of Japanese
“soul”, inner world in Japanese






Czes¢ trzecia

Terazniejszosc i wiecznos¢

w pojmowaniu duszy w jezyku

i kulturze tradycyjnej, w folklorze,
obrzedach, rytuatach i wierzeniach






Rozdzial 13

,I[yma B 3TNOIOIMYECCKUX JIETEHAAX
BOCTOYHDBIX C/IaBAH

Fanuna Kabakosa

Sorbonne-Université, Paris, France
e-mail: galina.kabakova@sorbonne-universite.fr

Pesrome

OTHoNornyecKuii KOpIyc BO MHOTOM OIIMpPAeTCcs Ha HapojHyo bubinuio, mo-
3TOMY Aylla 3aHMMAeT B HEM 3HAYMTEIbHOE MECTO. MBI pacCMOTPUM HECKOTIbKO
CIOKETOB, CBA3aHHBIX C IYILIO.

1.

MakpoKOCM 1 MMKPOKOCM Tea: MecTo Ayuin. B anmokpuduyecknx ckasa-
HuAX u «[omy6rHOI KHUTe» IepBbIl YeJIOBeK co3faeTcs borom us mpu-
POJHBIX 97IEMEHTOB, ¥ TOJIbKO AyIIa MCXOLUT HAaNpAMYyIo oT bora.

. B gpyrom BapmanTte, mpepcraBneHHOM B «IloBecTu BpeMeHHBIX JeT»

1 GOIBKIOPHOI TPAZMLINU PYCCKUX U YKPAUHIIEB, BOSHMKAET AyaINCTU-
YyecKas CXeMa, IpY KOTOPOII Te/I0 CO3[jaeTCs YePTOM, HO JIyIlla BCErfia MMe-
eT 60XKeCTBEHHOE IIPOMCXOXKIEHIIE.

CoTBopeHIe Ye/T0oBeKa: OT 6e3[bIXaHHOTO Te/la K )XMBOMY YelTOBeKY. DTam
HaJie/leHNs YIIOil OKasbIBaeTCs Hanbojiee OMaCHbIM, IOCKOIBKY UMEHHO
B 3TOT MOMEHT II€PBOYENIOBEK OKa3blBaeTCA XKePTBOIl HEYMCTOTO JjyXa.

. UenoBeueckas Aayumra IIocine CMEPTU MNPOAO/IKAET XXNUTb M MOXET JaTbhb

Ha4YaJ/I0 HOBOMY TBOPEHUIO: IITUIe (AUCT, ATEN); LIBETKY; 3Be3/jaM; BeTpaM.
Haxonen Ba)XHOJ TeMOJI NpeACTaeT IIyTh AYLINM IIOC/IE€ CMEPTHU U €€ II0-
crefiHee NMPUCTAHUIIE, M B 3TOI CBA3Y JIET€H[bl YIIOMUHAIOT Pa3Hble He-
OecHble 0OBEKTBI: PafiyTy, CO3Be3[Ns, IYHY.

MBI 0CTaHOBMMCS TaKKe Ha Mpo6IeMax, KOTOpble BOSHUKAIOT B CBASY C Jy-
LIOJI B 9TOM KOPITyCe TEKCTOB: €CTb JIM Y KMBOTHBIX JIyllla; KAKOBA IyLIa y IPefiCTa-
BUTeJIEN PasHbIX MPOdeCcCuil, peJIUTuit ¥ STHOCOB.

KnroueBble coBa: Aylia, HapoJHas CKa3Ka, METEMIICNX03, 3TNOIOTNA
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Ha mepBbIX ABYX KOH(epeHINAX, MOCBAIEHHBIX [ylle, s BBICTyNana
C MOKJajlaMi IO C/TaBAHCKONM TePMMHONOTUY, CBsA3aHHOI ¢ mymoi. Ha aroT
pas s cobupach 06paTUTHCA K MHOMY MaTepHany, a UMEHHO STHOIOTMYeCKIIM
BOCTOYHOC/IABSIHCKMM CKasKaM U JIeTeH/iaM, cOOpY, IyOMMKAILUY U U3YYeHII0
KOTOPBIX 51 3aHJMMAIOCh ITOC/Ie[{HNe ABa/ILATh JIeT .

EBpormeiicknii STUONIOTMYeCKnii KOpIyC BO MHOTOM BIIMCBIBAE€TCA B Ha-
ponHyto Bubnuio, mosTomy Aylla 3aHMMaeT B HeM 3HaYMTeIbHOE MecTo. S pac-
CMOTPIO HECKOJIBKO CIOKETOB, CBA3aHHBIX C AYILIOIL, KOTOpbIe OBITOBAIN 1 ObI-
TYIOT B YCTHOJ TpaJiXiLiXJi BOCTOYHBIX C/IaBSH.

B nenoM sTmomorndeckye CKasKu U JIETeHAb CIeAYIOT 3a bubnmeit u ee
amoKpuMUIecKUMI BapUaHTAMU, II0O9TOMY IIPOLeCC COTBOPEHMS 4YeloBeKa
OIMCBIBAETCSA TaK, KaK OH IpeficTaeT B 1 u 2 rnase boitusA. Tak, Bo 2 rnase ymo-
MIHaeTCA co3flaHMe borom yemoBeka 13 paxa 3eMHOTO, B KOTOPBII OH BJOX-
HYJI «/IbIXaHUe )KM3HU, ¥ CTaJI 4eJI0BEK [IyIlIel0 X1BOIo». B MapruHanbHoii Tpa-
IV PYCCKMX CTAPOXKMUJIOB C. YCTbe B SIKyTUM YIIOMMHAETCs NepBas MOIIbIT-
Ka bora cpenarp napy niopeit n3 kamHeil. OfTHaKO OH He CyMeJl BIOKUTDb B HUX
IyLIy, I09TOMY BBIOpas cebe 6omee mopxopsmuit Matepuan — rnuny (YUM,
2014, cc. 263-264).

ITepBbiii CIOXKeT CBA3aH C AyaMUCTUYECKMM IIPUHIIUIIOM COTBOPEHMUA Ye-
JI0B€Ka, KOTOPBbIIL, BEPOATHO, UMeeT MaHMXeJCKIe KOPHIL.

B «IToBectn BpemenHbIX jeT» (XII B.) B ycTa ApOoCIaBCKMX BOIXBOB BKJIa-
IBbIBAaeTCs yalnucTU4ecKas Bepcus paclpefeneHus obssannocreit (1071 r.):
«J1 pacnpbesa CoToHa ¢ boromd, KoMy B HeMb CTBOPUTM 4enoBbKa. VI cTBO-
pu 1bABON'D YeNoBbKa, a borp mymo Bo Hb BIoxu. ThM e, alle yMpeTb de-
70BBK'D, B 3eMITIO UAETH Th1I0, a Aymra k bory» (IIBJ, 1950, c. 118).

B donpkmopubix 3anucsax XIX-XXI BB. TakXe BCTPeYAITCS TOJOOHOTO
poZia BapuaHThI, pudeM BMecTo bora MoxxHO BeTpeTuTh Mumcyca, KOTOpPbIi
TO>Ke BBICTYIIaeT B poyu fieMuypra. [Ipu aToM coTBOpeH1e YyeloBeKa OKa3bIBa-
€TCs BbI3bIBOM, II03BOJIAOLINM [IbABOY B 0O4epeJHOI pa3 IOMEPUTHCA CUTAMMU
¢ borom. ITogo6HbIII cloxXeT Gpurypupyer B Ykasarene ckasok AapHe-Tomico-
Ha-Ytepa [ATU] nop HOMepom 773 «ComepHudectBo Bora u gesBoma». Kak
u B «I[loBecTy BpeMeHHBIX /IeT», UJiesl TBOPEHN TIepBoYeIoBeKa IPUMINChIBa-
eTcs He bory, a ero IpoTUBHUKY:

Illon o semne Focnopb Bor, a ¢ Hum AbsaBoin. Hy, TOT, KOTOPBIII /TI0fieit coMyIiaeT,
u 3gyMai oH u bora comyctuts. M Tak u mam ovu. VM Ha myTe cTpevaTia Kyda
3eM/n. «KTo, - TOBOPUT IbSABOJI, — 3 HAC CUTIbHE, THI A/ £, TIOKAXKeM CBOIO CUTY».
Basan seMnuipl, IIIOHYT HA Hee, B PyKaX IOBa/AT U Cflellall BpOfie KaK CTaTyii,
4eloBeKa 00pucoBal. «BoT BUAMIIDL, OH Ha MEHA HaXOAUT (II0X0XK)», — TOBOPUT
mpason Vicycy Xpucry. Hy, mogomen Vicyc XpucToc k eToit ctarye. A oHa Ha IOy

' PesynbraTom 3TOJ pabOTRI CTaNMa M3JaTeNbCKasA cepus «Aux origines du monde» B uspa-

tenbcTse Flies France, memkom mocsAlieHHasA 3THONIOTMY HApOIOB Mupa (47 TOMOB, Omy6/I1KO-
BaHHBIX B 1998-2020 rr.), a Takxe (BACIL, 2019; YVM, 2014).
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n&XUT. [IpABOM He MOT ee yCTaBUTb, wTob crosina. Tak mogowen Vcye Xpucroc,
B351I KAIIOYKY CaMyI0 3eM/IM Ha JIAZIOHb, Ha PYKY-TO, Ma/IEHbKO CIIOHEl CIIYCTUIL,
pasMeruan 9Ty rpsAsb, 4a 0O rybaM 1 IoMasan 9TOMY-TO craryio. Ilotom B nuno
RYHYT — fyX gocnen. CTaTyii-To U 0)KMBEJL, CTaJI, IIORHSJICA U TIOLIOL.

IpsBon-To yneren. Teno-To B HaC AbABOTIOBO, OT 3eM/IN, a Aywa-To Borosa. Ona
3aBCerfja 1 oCjIe CMEPTHU YXOAUT K HeMy 06paTHO Ha He6o (5. SIpku [InHuyTCcKoit
Bos1. EHucerickoit ry6., 3am. 1911 r.) (YVIM, 2014, cc. 229-230).

ITofgo6HOTO pofa JereHAbl, IpU3BaHHbIE OOBSICHUTD M3HAYAIBHYIO [U-
XOTOMMIO 4e/I0OBEYECKOTO CYIeCTBa, 3allMCBhIBA/INCh TakXe Ha fore Poccum
u B benmapycu.

TBopeHMe MOXKET IPOUCXOAUTD U 6e3 yuactust CaTaHbl: Bor pucyer win
JIETIUT 4YeTl0oBeKa, VI/IM Cpasy Mapy NI0fell U OXKUBJIAET UX CBOMM IyXoM. BaskHO
MIOJYEPKHYTb, YTO X U AyIIa BBICTYNAIOT B JAaHHBIX TEKCTAX KAK CMHOHUMBI,
ecnu pedb uzetT o denoseke. OCOOHAKOM CTOUT OeTOPYCCKuMil TeKCT u3 MuH-
CKOIT TyOepHuUM, Iie 4epT, Mofpakas Bory, AbIMNUT Ha Ye/oBeKa, HOTPYy>KeH-
HOTO B COH, ¥ TAKUM C1II0co6oM B Hero BxopuT 37101t nyx (Ilertn, 1902, c. 314).
B pesynbrarte y 4enoBeKka BOSHMKAET HeKas IBOVHAA ylla.

ITapannenbHo C AyanmMcTUYeCKON KOHLENMIMEN COTBOPEHMA 4YeloBeKa
B YCTHYIO TPafiMIMIO IPOHUK/IA KHIDKHA ST, BOCXO/AIas K anokpudam: «Kuure
Enoxa», «becepie Tpex cBaTuTeneit», «OT KoNMKa 4acT coTBOpu bor Afgamar,
«BOIPOCHI, OT CKOMBKMX YacTelt co3faH O6bl1 Afam». B cooTBeTcTBMH € 9TOM
KOHI[enIMell BusaHTuiickoro npoucxoxxgenus (Turdeanu, 1981, cc. 403-435)
TIepBbIIl YelOBeK Co3/laeTcsA borom u3 npupoaHbIxX aneMeHToB. C pa3HBIMU Ba-
pUanuAMY OHA COXPaHM/IACh B YCTHBIX IIepecKasax i B [yXOBHOM cTuxe o «lo-
ny6uHOIt KHMTe»’. KonndecTBo 1 HAOOP 971eMEHTOB MOXKET BapbUPOBATHCS, UX
MOXeT OBbITD [IeBATb, BOCEMb VU CEMb, YTO XapaKTePHO /IS KHIDKHOI Tpafn-
1y, v Meublre. Eciu B anokpudax abIxaHye U AyIIa BHICTYIAIOT KaK eau-
HBIII «OpraH», TO B YCTHBIX IIepecKa3aX OHM MOIYT pasfensaTbesa. Obe Bepcun
COTBOPEHN YelloBeKa MOTYT COeJMHATbCA B OJJHOM TEKCTe, KaK, HallpuMmep,
B jereHfie 13 EHucelickoit Ty0., 4TO CO3/jaeT HECTBIKOBKY B CBA3M C MOTUBOM
BBEJICHN LYIIN:

bor coTBopms yenoBeka Anama U3 AeBATU YacTeil: TeJI0 — OT 3eM/IM, KOCTb — OT
KaMHH, KpOBI) — OT OT'Hs, BOJIOCHI — OT ;E[epeBa, ObIXaHUA — OT BeTpa, 3peHI/Ie -
OT COJIHIIA, MBICTIb — OT 00/IaKa, pedb — OT MOpsI 1 Aylia — OT bora; Beru4nHo0
4emoBeK ObUT co3maH B 15 nokot. Korga Bor o6pasoBan deioBeka u 0CTaBUII €0
6e3 ZywIM O PYTOTO SHSI, TOTAA [bABO IPUILIET K O€3LYLUIHOMY TeIy U CBOMMIU
nmanbliaMu UcThikan ero. [Ipumen I'ocnoas ¢ gyIoo u, yBuaas, 4TO Teno AfaMo-
BO IICTBIKAHO, CKa3aJ: «33qu TbI, AbABOJI, Ha,z[pyraemI)CH Hag MOUM C03/:[aHI/IeM?»
- «3910, T'ocmopn, s BKIafbIBal0 B HETO 00nMe3HM, YTOOBI OH TeOs He 3a06bIBaIl. ..».

> «lonybuHas KHUTa» — yXOBHBIIl CTUX, ONIMCHIBAOIINIT BOSHUKHOBEHME Mupa u3 tena lo-

crofia, TBOpeHNMe YemoBeka u counyma, 6opnr6y Ilpasaer u Kpusasr 8 Mupe. Kpome Toro, B Bo-
MIPOCHO-OTBETHOII pOpMe [laeTcs IIeHHOCTHAA KapTIHA MUPA, I03TOMY MHOTHE MCCIe/;0BATe N
CYUTAIOT, YTO CTUX JIO/KEH ObI/ 6bI Ha3bIBaThCA «[ TyOMHHAA KHUTA»
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W Boxxun bor gyury B renno Agamoso (JIoBiisl, 3apaiickoro yespa PsisaHckoit ry0.)
(YVIM, 2014, cc. 230-231).

3Ta Bepcvm KHVI>KHOTO HPOMCXO)KHCHI/IH npo,u;omKaeT 6bITOBaTI) n CerogHA
B YCTHOVI TPaIUIINN.

COTBOpeHI/Ie My)K‘II/IHI)I U JKEHIIVHBI B COOTBETCTBUU C I‘IIaBOI?I 2 bertus
IIPOMCXOANMIIO B fiBa 9Tama: bor cospan Afama, a 3areM us ero pebpa Esy. Ho
Hu B Bubnuu, Hu B anmokpudax HUYIero He CKa3aHO O XKEHCKOII AyIIle, I09TOMY
paCCKaS‘H/IKI/I CTpOHT CBOM T'NIIOTE3bI OTHOCUTEIBbHO HpI/IpOHbI )KeHCKOﬁ HyIHI/I,
KOTOpasi, KakK 1 Te/o, NMPEeJICTaBIseTCs «BTOPUYHBIM» OTHOCKUTENIBHO OOXKe-
CTBEHHOTO MePBOYETIOBEKA CO3MAHNEM.

B HeKOTOpI)IX TEeKCTax COTBOpeHI/Ie JKEeHIOMHbI UOET II0 TOMy JKe CieHa-
puIo, 9TO ¥ COTBOpPEHMEe Aama:

Bor l'ocniopb HapucoBan Ha 3eMiie, Ha IeCKe YeloBeKa. ByHyn B Hero, BHOXHYII
U BAYHYN Ayury, B Hac fox I'ocroga bora. Boynyn gyury u cram »XuBoii 4enosexk,
¢ XUBOI0 Aymoi. VI aTomy yenoBeky fan nMa Apam. Bot u Ajam cran >kmuBoit
A YLIOJ, KaK BCEé paBHO YTO...

IToTom Bpems HeckonbKo npouwno, locnogb u roBoput: «Jlapaii, — roBopur, — cfie-
JlaeéM eMy IIOMOLIHMKA, EMY OJTHOMY 9e/I0BEKY CKY4IHO Ha 3eMie». BoT oH cuemar,
Apama sayceinui [ocIiofp, HapUCOBAJI JKEHIUHY, y AfaMa BbIHeT pebpo oT Afa-
Ma, 11 KEHIIMHY TOXe 9TO peOpo BCTaBUII U BAYHYI BAYX, U C/ie/Ia/Iach XKeHI M Ha
JKMBOIO Ay1Io. VI BOT OH AfjaMy Ilepefja aTy XeHIMHY U cKasar: «BoT g Tebe
CieMal )KeHy, Ha30BU eit uMs». (1. Jlopsanbra Kapromonbckoro p-Ha ApxaHre/b-
CKOI1 0011, 3a11. 1999 r.) (YVIM, 2014, cc. 233-234).

<..> Taxk kak bor cpenan EBy n3 pebpa, To eCTb 13 Te/a, U3 II0TH, KOTOpast IPell-
Has Obla, KoTopas ot CaraHana, a He U3 fyum Afama, Koropas ot bora, To 1moa-
tomy EBa u corperunna morom. I'pex B Hell, MOXKHO CKa3aTh, C CAMOT'O Hayajia 3apo-
KZIeH OblT, IIprdyeM caMuM Borom, oH Beb pelnI ee Chenath 13 afaMoBa pebpa.
(Cranua Tponnkas CyHxeHckoit Bo. Tepckoit 0611.) (YVIM, 2014, cc. 52-53).

Jlynra My>KumHBI IpaBefHas, ee fan caM bor, a myma >KeHIIMHBI HepaBeTHas,
OHa — IIPUMeECH K fiylie My>4nHbl (Bracosa, 2012, c. 394).

Eue 6071ee mpo6eMaTHUHBIM OKa3bIBA€TCs HA/IMYNME AYILN Y JIIOfEI APy-
rOif HaIIOHABHOCTH, KOH(eCCUM WV COLMANTbHOI KaTerOpui, O YeM Iucana
O.B. Benosa (Benosa, 2018), 1 y >kuBoTHBIX. TeMa 9Ta BO3HUKAET HEYACTO, TEM
Ooree ceyeT OCTAHOBUTDBCS Ha TeX PEKIX TEKCTaX, Ifie OHA IPUCYTCTBYeT.

ITo kapmaTckoii meresse, bor B 0TBeT Ha >Kamo06bI KPeCThsIH HA XM3HD BbI-
Tecas U3 MOJIeHbeB NTAHOB U BIOXHY/ B HUX CBMHYIO iylly. B momoImb 1M oH
mpeBpaTui cobak B raijaMakos:

3a crapux vaciB IOV XXWIK B rapasai. Ait6o modann peMCTByBaTH Ha 6ora, 110
iM moraHo >KMBeTbCs, 60 B 3MMi CTyAe€HO, B JiTi moiy mafe. bor AK To nouys —
po3cepauBcsi: «Bi mie He 3Ha€eTe, 1110 Take 6ima. Ta BifTenep 6ynere sHatu!»

Y34B ;y60BMX KOBOAHIB Ta HATECAB 3 HUX NaHiB. Y KOXHOTO [IaHa BAVXHYB CBIH-
cbKy gyury. [TaHu mo6maTh icTH, YepeBO KOXaTH, a POOUTU HIYOrO He 3HAIOTh.
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e 60r yBu/iB IICiB i nepeTBOPUB IX Ha raiijyKiB, abu [aHiB CTOPOXM/IN Ta IPO-
CTUX JIOfel Ha HUX 3aCTaBIIAIM POOUTIL.

ITanu 3 rajfAyKaMy 3anpoBafiyIu MaHIIMHY. I Toxi Mopn y3Hamu, mwo Take 6ima
(I. Cenbpka & B. Cenbka, 1988, c. 57).

ITOT TEKCT MHTEPeCeH BO MHOIMX OTHOIIEHNAX. Bo-TlepBbIX, OH yIIOMU-
HaeT CBMHYIO 1yIIly, O KOTOPOJl HUYEro He M3BECTHO, IOCKO/IbKY HU B CKa3KaXx,
HII B MHBIX )KaHpPaX OHA He yIIOMUHAeTCs1. Booble BOIpoc, MMEIOT /1M KUBOT-
HBI€e Iy, OCTaeTCsA OTKPBITHIM. EC/IM 110 MHEHMIO HEKOTOPBIX, BCE JKUBbIE CY-
IIecTBa HaJleJIeHbl AYILIOI, TO 1A SPYTHUX, Y )KUBOTHBIX He AyIua, a nmapa (I'ypa,
1997, c. 49). Kak mpepcTaBiAeTcs, pedb UAET CKOpee O HeraTMBHOI OLeHKe
AYLIN, YeM O peasbHOI NPUHAJIEKHOCTHU JYIIY MUMEHHO CBYHbE, )KBOTHOMY
CUMBO/INYECKY OYeHb OTMEYeHHOMY, OCOOEHHO B YKPAUHCKOI TPALUIIUIL.

Bo-BTOpBIX, IpeBpallleHne )KMBOTHOTO B Ye/IOBeKa — CIydail YHMKa/lb-
HBI1 B 9TMOIOTMYECKOM KOPITyCe, ¥ O3HaYaeT OHO TO XK€ CaMoe, YTO U YIIOMU-
HaHIe CBIHO AYIIN: rajiJaMaKy He HACTOSIIe JIIOfH, A IICBI-0O0POTHIL.

B sTOM cBs3M IOKasaTe/lbHA JIEreHAAa O CyAbOe JIOfel, MOXKeTaBLUINX
OCTaTbCs BHE PEJIUTUU U IIPEBPATUBIINXCS B «TaTHBIX», HEBUJMMBIX JIECOBBIX,
T.e. )KMBYIINX IO JlecaM, niofeif. OHa BIMCBIBAETCsA B CKa304YHbIN CroXeT «bor
pasfaeT fapsl u CyAbObI», I, KaK MPaBUIo, pedb UJET O CYAbOax pasHbIX Ha-
ponos (Kabakosa, 2019, cc. 38-45).

B navane I'ocrmogb cCOTBOPMII TONBKO [iBa 4el0BeKa. VI BOT, KOrjga OT 3TuUX ABYX
4eI0BEK /IO Pa3MHOXMIUCDH SO CEMUIECATU ceMu map, ['ocnopb nmpussam ux
K cebe, CO3am ceMbecsiT ceMb Bep U IpUKasal KaXKAoil mape BbIOMpaTh cebe
Ty Bepy, koTopas 6onblue HpaBurcs. [Togomia nepsas napa u BeiOpana Bepy, oT
9TOIf mapbl MPOU3OIIIN, MOMOKMUM, MBI — pycCKMe. 3aTeM ApyTas mapa, oT 3T,
HOJIOKUM, IPOM3OUIIN (PPAHIY3BL, 3aTeM HeMI[bl, aHI/IMYaHe U T.4.; UAYT OGHA
Imapa 3a Apyroif, BBIOMPAIOT Bepy M 06elaloT UCIOMHATD ee 3aKOH. Tak-To Io-
TOLIIA CEMbJECAT Iap, a CeMb Iap OCTAaHOBU/INUCH moganbiie oT bora u He xo-
TAT TOAONTHU K HeMYy. «UTo e Bbl ocTaHOBUNMCEH? [TogxonuTe n BbIGUpaiite cebe
Bepy», — cKasan uM [ocnons. «HaM He Hafjo HMKAKOIL Bepbl, Befjb ThI Tpebyelllb,
4TOGBI TIIOAY, KOTOPBIE IPUMYT BepPY, IIPUHSIIN OBL I ee 3aKOHBI; MbI JKe He XOTUM
3HATh HUKAKUX 3aKOHOB, a JKelaeM JKUTb II0 CBOEIT BOJIe», — OTBedanu onu bory.
«Ecnu Bpl He XOTMUTe MPUHMMATDL BEPhl U 3aKOHA, TO He HY)KHA BaM U AyIIa», —
ckasan T'ocriopb. M oTHAN y Hux Bor gymry, a 4ToObl OHM He MOT/IN CMEIINBATbCSA
C HaCTOAIMMMY JI0AbMY, cfienan ux Hesupumbimu (JI. JlaseHok JlyneBcKoii BOII.
JKusppunckoro y. Kamysxckoii ry6., 1900 r.) (YIIM, 2014, cc. 66-68).

Wtak, sTHUYECKOE OTOXJECTBIAETCA C KOH(l)eCCI/IOHaJ'IbeIM, a JXe€IaHue
OCTAaTbCA BHE PEIUTUN ITPUBOANT 10 JIOTMIKE CKa3KM K MCK/IIOYEHNIO 13 €10~
BE€YECKOTO COO6I.L[€CTBa " K IIEpEXOy B CTATYC HEYMCTON CUJIBL.

Kak usBecTHO, camoe 6071bII0€E YNCIO STUONOTUI B eBponeﬁ[cxoﬁ[ Tpa-
ALY TIOCBAILIEHO MPOMCXOXAEHNIO JXMBOTHDIX. CrnaBsTHCKUIT KOopmmycC Tak-
K€ COEP>XXUT MHOXXECTBO TEKCTOB, O6’bHCH}IIOI.LU/IX IIPOUCXOXXOEHNE KXMUBOT-
HbIX, pa3Hbl€ YE€PThI UX INOBENEHNA U O6LHYIO OLIEHKY. Stn XapaKTEPpUCTUKU
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CBSI3aHBI C TeM, KTO UX CO3JIaJl, IPU KaKMX 0OCTOATEIbCTBAX U C KAKOII I[e/bIO.
Tak, 0 OZHOI M3 PYCCKUX Bepculi, MeBelb CTa/l pe3y/lIbTaToM AyaaucTude-
CKOTO IIpOIiecca TBOPeHMA:

Korpa corBopeH 6bl1 Mup, cienaH 6bU1 1 4enoBeK. A cua 6bl1a XOpourasi 1 11o-
xas, Bor n uept. O6a yemoBeka cenany — HoO Bor BLOXHYII 4elIOBEKY AYILY, a dep-
Ty He OAYLIeBUTDb eBoro. Uro gemars? UroObl He OBITIO YepTOBa TBOpeHUs, bor
4epTOoBa Ye/l0BeKa ONYLIeBI MeABefieM. V IpaBaa, y MeBeMs C 4eJI0BEKOM MHO-
ro cxoxxero! (Hosropopckasi 0671.) (YUM, 2014, c. 104).

ITo mpeaIoIaraeMoe pofCTBO YeloBeKa C MefiBefieM O0bACHSAET Y LI PO-
KO pacIpOCTpaHEHHBIN 3aIpeT eCTh MeBeXXaTNHy. Kpome MenBes mpucyT-
CTBMe AYIIM NPY3HAIOT U 33 JOMAIIHMMMU XMBOTHBIMU: KOLIKON U COOAKOIL.
OpHako OTHOLIEHNE K HUM ABOJMICTBEHHOE. MOTUBNPOBKOI IIOTOXNUTETBHON
MU OTPUIIATE/TBHON OLIEHKM STUX XKMBOTHBIX C/IYXKAT OTCBIIKM K Pa3HbBIM
STHMOIOTUYECKUM CIoKeTaM. Tak, ckazounslit cioxxeT ATU 825 «HepT B Hoe-
BOM KOBYere» 0ObACHSAET, I0YeMY K KOIIKe 1 coOaKe OTHOCATCS HO-PasHOMY:

OKasIHHOMY HY>KHO ObIJIO IIOTONINTH KOBYET; 11 BOT KOI'a BOA ITyGOKO IIOKPBIIa
BCIO 3eMIJII0, OKasIHHBII BOIIENT B CO6aKy, co6aKa YMXHY/Ia ¥ BBIYMXHY/IA MbIIIb,
MBILIb CTaJId TPHI3Th JHO KOBYETa; YBUAE/ 9TO JIEB-3BUPb Y YMXHYIL Vi BEIYMXHYII
komky. Komka cbera MblIib, 11 He orn6 kosder. [IoaTomy cobaka — XIUBOTHOE
HeYJCTOe: FyLIa y Heil IIOTaHasi, B Hell 65T HEYNCTHIIL 6ec, U ee B 1jepKoBb Boxuio
He/b3sl ITyCKaTbh. Y KOIIKM JKe AYIIa 4MCTas, a IO9TOMY U B LjepKOBb Boxuio ee
myckaiot (Totemcknit y. Bomoropckoii ry6., 1898 r.) (YVM, 2014, cc. 131-132).

Kpome Toro, KOlIKe IPUIICHIBAETCS ICUXOIOMITHASL POJIb. VIMEHHO OHa,
KaK CYMTAIOT, BCTPeYaeT AyLry yMepuiero Ha ToM cBete. CoOaKy ke CIMTAIOT
HEYNCTOII ellje ¥ IIOTOMY, YTO OHA [IPOJAJIACH AbABOJY 3a LIYOY U MOAIYCTUIA
ero K 6e3gpIXxaHHOMY Tey Aflama.

Ho B gpyroM He MeHee HOIY/ISPHOM CioxeTe «IIpecTymieHne mpoTuB
x71e6a» Bor ocTaBIsIeT KOMOChA I «ylin» cOOGAKU U KOTa’, TO3TOMY U de-
JIOBEK CyMeJl BbDKUTH Oraropapsi cobaubeit u xouraubeit gonu (I'pogHeHckas
06n.) (baranesa, 2015, c. 178).

Llenas rpymnna erens o6bsCHAET MPOUCXOXK/IEHIE XXUBOTHBIX U3 JIIOfIEIT,
HAaKa3aHHBIX 3a IPexy. DTO OTHOCUTCS IIPEXKJIe BCETO K auCTy, Hanbosee 61ms-
KOJf, KaK TI0/IaTAIOT, K Ye/I0BEKY HTHIle. YKPaWHLbI 1 6€TOPYChl CUUTAIOT, YTO
QUCT — 9TO [yLIa YeT0BEKA, UCKYIIAIOLIETO IPEXL.

ByIIHH MMeEET ATy, KaK 1 9€JIOBEK; IMPpeX e 6bI/1 YeJIOBEKOM U MIMEJI CBOIO XarTy;
bor fam eMy KpenKo 3aBA3aHHbBIN MEIIOK U BeJIel CHECTU B 60IOTO 3aKOIMATh TaM
B AMY, HO HE CMOTPE€Tb, YTO B MEIIKE; 6YHHH IIOCMOTpEII: 3 MENIKa IIOIOJI3/IN
3MeN, BYXXaKW, JIATYIIKN, ALUIEPKIU; bor 3a arto Caenan ero € JK€HOW ITUiamMmn

* «[ama Jcé - Oyuvt, yce AHbL OANHCHDL Kby HA CoBeLe. A PA3 6bl MAKIT HAOHbIS, MO ZHICIOKCY

A sawa xoima. A kamam i cabaxam naxiny, Namamy wmo ixua 0yuia mana npviHimae nimawis. A 4ana-
8eK — MHO2a SAMY HAOA, | BOM EH Y0 HadHiuae, wmo0 i kamoy-cabax He 6vino» (baranesa, 2015, c. 178).
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U BeJles JIOBUTD 1 €CTh TaflOB; ylla y OyLjsiHa OCTaIach U OH MCTUT 3a YOMIICTBO
cBoero ToBapuuia noxapom (Cypaxckmit y. Burebckoit ry6.) (3enenus, 1914,
c. 135).

HPI/ICYTCTBI/IC HYIIII/I FpeHIHI/IKa HOIIOE}peBaIOT B OATIE, YTO CIIY)KI/IT 06'])-
sicHeHMeM 3atpera Ha ero norpebnenne ([Togonse) (Cypa, 1997, cc. 711-712).
Boo6ue ntuiia — caMblit TPafUIMOHHBLIT 06pa3 AN B HAPOLHBIX IPEfCTaB-
nenuax. Tak, B )kaBOpOHKaX, Ipuieraromyx Ha COpoK My4eHUKOB (9 MapTa),
BUIAT YLV IPe/IKOB, HaBeIJAIOMI VX BECHOI POIHYI0 HUBY (YKp.), B TaCTOYKe,
3ajIeTeBIIell Ha CBafb0y — AYIIy yMepIlIero pogcTBeHHuka (6em), u T. f., 410
MOJKHO VICTOJIKOBAaTh KaK CjIejbl METEMIICX03a.

C AHTMYHOCTM MOTHMB Aymy, Kak B ciydae Pummmona m basknpsl,
HpeBpaT]/IBIHeﬁCH B paCTeHI/Ie, HpI/ICyTCTByeT BO MHOTUX TpaHI/IHI/IﬂX MI/Ipa.
Y c/1aBsiH OH TaK)Ke BO3HMKAET B 9TMOMOTMIECKIIX JTET€H/aX: 67IarOpOIHBII repoit
CTAaHOBUTCA ITOJIE3HBIM UIN HpI/IF[THI)IM oadarina3n O6OHHHI/IH PaCTeHI/IeM. HYHII/I
Ka3aKOB, IIOIMOIMINX HAa Iy>KONMHE, CTa/IN IIBETAMU JIOMOHOCOM (KJIEMATUCOM),
n BOF CHU3O0IIe/I K UX HPOCI)6€ n BepHyH "X Ha praI/IHy, roe ,T_[eByIHKI/I HHeTYT
u3 Hero BeHKU (XepcoHckas ry6.) (BOCII, 2019, c. 379). [lyma feBymKy, B3sATOM
B IUIEH CHAayajga «INTBOI», a IOTOM TaTapaMy, MOCIe CMEPTH MPOpacTaeT
IPeYNxOlL, ¥ HUIYE ITAJIOMHVKI CPBIBAIOT €e ¥ IIPMHOCAT C CO00IT Ha PORNHY
(Kypckaary6.) (YUM, 2014, c. 53).

B aToMm psipy nHTepecHa cygbba TumbsiHa (dabpera). Y pycnuos Crosa-
KMV MECTHOE Ha3BaHIe — Mamepuna 0yuKa — OObsSCHSIIOT TeM, 9YTO PacTeHMN-
eM craja yMepiuas MaTb. Banepus Konocosa ybennrenbHo mokasaia, Kak 9To
Ha3BaHIe, A TAK)Ke POJACTBEHHBIE €My HAa3BAHNUsA B CIABIHCKUX s3bIKAX BPO-
me 6en. mayepuanxa (I'popH.), mayepoywxa (MMHCK.), YKp. uenuux-mamep-
3amKka, pyCUH. Mamepuxka, NOJ. macierza duszka, dem. materi douska, pyc.
materduszka, matkina duska, myx. babduska, cpbx. majxuna oywuya, mame-
puna Oywa, deur. materi duska, 60nr. matiuuna oywuya, mamepuxa Oyuiuya,
mamepuxa, mamepxa, cpox. mamepka, mMamepunKa, Majuuna Oyuiya sIBJIsi-
I0TCSI TIEPEBOJIOM JIATMHCKOTO HAa3BaHWs matris animula, BOSHUKILETO elle
B VII Beke. DTO 3aMMCTBOBAHHOE HA3BAHUE TIOPOJIUIIO CKA3KH, €0 HCTOIKOBBI-
Baromue. Tax, y cepOOB, 4eXOB U CIOBAKOB [IeTH IJIAKA/IM HA MOTUJIE MAaTepH,
¥ OHA 113 COYYBCTBUS K UX CKOPOU IIpopocia 9TuM pacrerreM. OTHAKO BaXKHO
" B3aMMOJIENCTBIE C CEMAHTUKOI 01aTOBOHNS, KOTOPOE OTPAXKAETCS U TaKM-
MU Ha3BaHMAMH pacTeHns, Kak dyxu (Komocosa, 2009, cc. 82—83).

CxopHble IereH/Ibl 06 MHOOBITNN AYIIN MOTYT PACCKA3bIBATHCA 1 O He-
6ecHubix Tenax. Ha rore YkpanHst 613, T.e. Bosbiiast MejBefuiia — 9T0 ceMb Ay
JII0fiell, KOTOPBIX CIIaca OT >KaXKAbl IEBYIIKA, AaB MM HAINUTHCS. Bocbmas
3Be3[ja — TO Aylla coOaKy, ONPOKMHYBILE y>Ke 04T mycToit KysunH (Exa-
tepuHocnaBckas ry6.) (BOCIL, 2019, c. 45).

HO qamie BCTpe‘IaIOTCH O6'I)HCH€HI/IH, CBA3aHHDBIC HE CTOJ/IBKO C IIOABJ/ICHVIEM
TOTO VI MHOTO O0O'beKTa, CKOIBKO C €r0 y4acTUeM B CyfAb0Oe AyIun deoBeKa
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nocre cmepTu. Tak, Bonbinas MenBeguia — 3To KomecHuIa Iaps JaBusa, Ha
KOTOPOIJI Be3yT B paii AyLINM IIPaBefHIKOB, TOKIOHUBIINXCs bory (Tyn.); [lne-
AABI — 9TO CUTO, CKBO3b KOTOPOE aHTe/IBl IPOCENBAIOT NYIIN, OTAE/IAA IPell-
Hble OT ITPaBeJHbIX (TOMeJL.); pafiyra IpeACcTaBIsAeTcs KaK Ayra, Topka, Jopora
WIN MOCT, TI0 KOTOPOMY U[YT aHTe/IBl C JyLIaMy IIPaBefHUKOB (Ty/1.). Mied-
HBIIT IYTh TAK)Ke OMNCBIBAETCA KaK JOPOra, IO KOTOPOJL AYIIN YMEPUINX UAYT
K Bory unu B pait (tam60B., TyL; 3.- YKp.; 6er1. 6pecT., romer.). Kpome Toro, 3Bes-
bl IOBCEMECTHO BOCIIPMHMUMAIOTCS KaK IYIIN, @ BeTep MOTYT OTOX/ECTBIATh
¢ gyuamu rperHnkKoB (pyc. cmornen.) (BOCJI, 2019, cc. 45, 58, 231, 292, 331).

Takum o6pazoM, MOsAB/IEHIE AYILIH B TeTIe, €€ YXOJ, e y4acTHe B CO3TaHUN
HOBBIX TBOPEHMUIT, B KPYTOBOPOTE >KMU3HU, OKa3bIBAIOTCS BaXXHBIMY MOTUBAMMU
3TMOIOTMYECKOTO AUCKypCa.
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The Soul in the Aetiological Legends of the East Slavs

Summary

The European corpus of aetiological stories largely relies on folk Bible, which
means that the soul occupies a significant place in it. This chapter considers sever-
al topics related to the soul present in the East Slavic oral tradition, including the
following:

1. The macrocosm and microcosm of the body: the place of the soul. In the
apocryphal tales and the Golubinaia kniga [Dove Book], the first man is created by
God out of natural elements and only the soul comes directly from God.

2.Inanother version presented in the Tale of Bygone Years and the Russian and
Ukrainian folk tradition, there is a dualistic scheme in which the body is created by
the devil, but the soul always has a divine origin.

3. The creation of man: from a breathless body to a living person. The stage of
endowment with the soul turns out to be the most dangerous one, because it is at
this point that the first man becomes a victim of the evil spirit.

4. The human soul continues to live after death and can give rise to a new cre-
ation: a bird (stork, woodpecker), a plant, the stars, the winds.
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5. The path of the soul after death and its final resting place; in this connection,
legends mention various celestial objects: the rainbow, constellations, the moon.

The study also considers the problems that arise in connection with the soul in
this corpus of texts: whether animals have a soul, and the particular kinds of souls
characterising representatives of different occupations, religions and ethnicities.

Keywords: soul, folk tale, metempsychosis, aetiology
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Streszczenie

Tematem tego rozdzialu jest analiza danych jezykowo-kulturowych (leksyki,
tekstow, zapisow praktyk i wierzen), w ktorych udokumentowane zostaty utrwalo-
ne w polskiej kulturze ludowej wyobrazenia po$miertnej wedréwki duszy. Punk-
tem wyjscia jest ,uwolnienie” duszy z ciala, a dojécia — osiagniecie przez nig stanu
»ostatecznego spoczynku”. Istotne z tego punktu widzenia staty si¢ kategorie: czasu
i przestrzeni, ktore z uwagi na swoja uniwersalnos¢ najsilniej identyfikuja kultury.
W rozdziale oméwiono dwie grupy interpretacji loséw duszy w okresie przejscio-
wego trwania miedzy $wiatem ziemskim a zaswiatami. Wedle pierwszej — dusza
opuszcza cialo czlowieka w chwili jego $mierci i od razu udaje si¢ w zaswiaty, zgod-
nie z drugg - pozostaje w ciele lub w jego poblizu do czasu pogrzebu a w $wie-
cie ziemskim nawet dluzej. Pierwsza z interpretacji jest zgodna z nauka Kosciota
katolickiego, druga — w wierzeniach ludowych odnotowanych na terenach Polski
jest wewnetrzne zréznicowana - uzalezniona od wyznania (np. na Podlasiu - kato-
lickiego lub prawostawnego) i zgodna z praktyka sprawowania eucharystii (w Ko-
$ciele katolickim 3, 7 1 30 dnia po $mierci, w Kosciele wschodnim - dnia 3, 9 i 40).
W tekscie szczegolowej analizie poddano wybrane okresy posmiertnego oczekiwa-
nia duszy na przekroczenie progu wiecznoséci, tj. 3 dni, 30 i 40 dni, rok i 6 nie-
dziel oraz okresy, ktdrych trwanie mozna ujgé w formutle ,dotad, dokad”. Ma-
terial, jaki wykorzystano, pochodzi z dziewietnasto- i dwudziestowiecznych a takze
wspolczesnych zapisow tekstow ludowych (piesniowych, prozatorskich) oraz z opi-
séw wierzen i praktyk.
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Stowa kluczowe: etnolingwistyka, dusza, czas przejscia duszy z tego na tamten
$wiat, posmiertna wedréwka duszy, sad nad dusza

14.1. Wstep

Celem prezentowanej analizy jest rekonstrukcja utrwalonych w polskiej
kulturze ludowej wyobrazen trwania duszy miedzy tym a tamtym $wiatem.
Rozpoczynajace si¢ po $mierci czlowieka przejscie duszy ze $wiata doczesne-
go do wiecznego metaforycznie wyraza tytulowa formuta stgd do wiecznosci.
Punktem wyjscia jest ,,uwolnienie” duszy z ciala, a dojscia — stan osiggniecia
»ostatecznego” spoczynku.

Kategorie czasu i przestrzeni, do ktorych bede sie odwolywa¢, zgodnie
z postulatem Arona Guriewicza traktuje jako okreslajace ludzka $wiadomosé
i niezwykle silnie zwigzane z kultura (jako jej uniwersalne inwentarze) (Gurie-
wicz, 1972/1976, s. 95). Tworza one ,rodzaj «uktadu wspolrzednych», za po-
$rednictwem ktdrego ludzie postrzegaja rzeczywisto$¢ i buduja taki obraz $wia-
ta, jaki istnieje w ich §wiadomosci” (Guriewicz, 1972/1976, s. 17). Od sposobu
konceptualizacji tych kategorii zalezy podejmowanie czynnosci rytualnych,
w tym takze tych, ktére wylaczaja zmarlego ze spolecznosci zywych, i wyposa-
zaja dusze¢ odchodzacg w zaswiaty.

Materialem, ktéry czynie¢ przedmiotem analizy sa, pochodzace z XIX, XX
i XXTI wieku, dane jezykowe (leksyka, teksty) oraz ,,przyjezykowe” (zapisy prak-
tyk i wierzen).

14.2. Interpretacja loséw duszy uwolnionej z/od ciala
w okresie przejsciowego trwania miedzy tym
a tamtym $wiatem w polskiej kulturze ludowej

W polskiej kulturze ludowej spotykamy si¢ z dwojaka interpretacja loséw
duszy w okresie przej$ciowego trwania miedzy $wiatem ziemskim a zaswiatami.

Zgodnie z pierwsza — dusza opuszcza cialo cztowieka w chwili jego $mierci
i udaje si¢ w zaswiaty. Wedle drugiej — pozostaje w ciele lub w jego poblizu do
czasu pogrzebu a w $wiecie ziemskim dluzej.

14.2.1. Stosownie do pierwszej koncepcji dusza po opuszczeniu ciata kie-
ruje si¢ od razu na sad i odchodzi na zastuge wieczng (Bohdanowicz, 1999,
s. 112; Gaj-Piotrowski, 1967, s. 250).

Motywacje tej interpretacji odnajdujemy w nauce Kos$ciota katolickiego,
zgodnie z ktérag w chwili $émierci dokonuje si¢ sad nad kazdym czlowiekiem,
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w wyniku ktérego dusza ludzka przechodzi w stan bytowania, jaki podlug
ziemskiego Zycia nalezy sie czlowiekowi. Jest to sad szczeg6étowy lub jednostko-
wy, w odréznieniu od sadu ostatecznego, czyli powszechnego (Szmydki, 1992,
ss. 250-267; zob. tez Kupisinski, 2016, s. 147).

O sadzie szczegétowym w Katechizmie Kosciota Katolickiego czytamy:

Kazdy czlowiek w swojej niesmiertelnej duszy otrzymuje zaraz po $mierci [wyrdz-
nienie J.Sz.] wieczng zaplate na sadzie szczegdlowym, ktory polega na odniesieniu
jego zycia do Chrystusa i albo dokonuje si¢ przez oczyszczenie, albo otwiera bez-
posrednio wejécie do szczeécia nieba, albo stanowi bezposrednio potepienie na
wieki (KKK, 1994, nr 1022, zob. tez nr 1021).

14.2.2. Druga grupa wyobrazen jest zrdznicowana. Zréznicowanie, kto-
remu daje podstawe wyznanie, dobrze ilustruja wierzenia na temat posmiert-
nych loséw duszy na Podlasiu, gdzie zderzajg si¢ ze sobg dwa systemy religijne —
katolicki i prawostawny. Tam okres przej$ciowego trwania duszy miedzy tym
a tamtym $wiatem wyznaczony jest terminami, ktdre pozostaja w zwigzku
z rdzng praktyka sprawowania eucharystii: w Kosciele katolickim 3, 7 i 30 dnia
po $mierci, w Kosciele wschodnim - dnia 3, 9140 (Rok, 1991, s. 172)". Swiado-
mos¢ tego zroznicowania znajduje potwierdzenie w zapisach etnograficznych
i w wypowiedziach informatoréw z terenéw wschodniego pogranicza, np.

Dusza jeszcze 40 dni przychodzi do domu (wedle prawostawia), a u katolika 30 dni
(Jézefow-Czerwinska, 2015, ss. 247-248).

W praktyce systemy te moga si¢ jednak miesza¢, np. obecnie na Podlasiu,
w katolickiej parafii Tréjcy Swietej w Rokitnie (dekanat bialski), msze zatobne
sprawowane s3: 3, 9 i 30 dnia po czyjej$ $mierci. Oznacza to, ze ,,skrajne” termi-
ny sg stabilne, ,,srodkowe” — nie.

W zebranym materiale wymieniano nadto, obok podanych wyzej, takze
inne okresy, np. w Komentarzu do Polskiego Atlasu Etnograficznego czas, w kto-
rym dusza czlowieka ma zostawac na ziemi po jego $mierci to: 9 dni, 6 tygodni,
caty rok, rok i 6 niedziel (Bohdanowicz, 1999, s. 112), w innych zrédtach takze:
4 tygodnie, 7 lat. Zapisy po$wiadczajg nadto, ze wedle ludowych wierzen czas
ten moze by¢ nieokreslony, np. dusza pozostaje wsrdd zyjacych dotad, dokad
nie zostana spelnione warunki umozliwiajace jej wyjscie ze strefy ,zawiesze-
nia” miedzy tym a tamtym $wiatem; moze zaleze¢ od tego, jak cztowiek umart;
dusza moze tez nigdy nie trafi¢ w zaswiaty.

! Jak podaje Dworakowski: ,,We wsiach biatoruskich ,,wyraznie oddzielano «pominki», ktére
stanowily cze$¢ obrzedu pogrzebowego, od «dziadéw». Pominki odprawiano po $§wiezo zmarlym,
pierwsze w dniu pogrzebu, drugie trzy dni po pogrzebie, trzecie w czterdziesci dni po pogrzebie,
bo dusza zostaje w chacie czterdziesci dni, oraz czwarte w jeden rok po pogrzebie” (Dworakowski,
1935, 5. 21).
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W tekscie oméwie wybrane okresy posmiertnego oczekiwania duszy na
przekroczenie progu wiecznosci, tj. 3 dni, 30 i 40 dni, rok i 6 niedziel
oraz okresy, ktérych trwanie mozna ujaé¢ w formule ,,dotad, dokad”.

14.2.2.1. Najczesciej, niezaleznie od wyznania, uwaza sie, ze dusza ma
przebywac przy ciele zmarlego i w okolicy jego domu do momentu pogrzebu,
tj. przez 3 dni. Przekonanie to jest uzasadniane tym, ze Chrystus przebywat
3 dni i 3 noce w grobie, a potem zmartwychwstal>. Potwierdzaja je takze prak-
tyki pogrzebowe, np. czuwano przy zmartym podczas trzech, poprzedzajacych
pogrzeb, pustych nocy (Bohdanowicz, 1999, ss. 94-95, mapa nr 24; Simonides
& Kowalski, 1991, s. 257; Szymanska, 2012, s. 632), przez 3 kolejne doby (tj. do
pogrzebu) trzykrotnie w ciggu dnia bito w dzwony za dusze zmartego®.

Aby utatwi¢ duszy opuszczenie domostwa i podgzenie za zwlokami na
cmentarz, w chwili wyprowadzenia zmarlego w dniu pogrzebu (tj. zwykle trze-
ciego dnia po $mierci) w potudniowej i wschodniej Polsce otwierano wszystkie
drzwi i okna domu oraz pomieszczen gospodarskich, drzwi mebli, szuflady:

[...] otwieraly drzwi wszystko obory, stodoly, kumory, wszystko, pokoje wszystkie na
rosciez byly poostwierane. No i u mnie jeszcze i teraz ja poostwieratam, te taboretki
co trumna stojata to przewrécone. [...] zeby dusza wyszla, nie byta w budynku, tylko
zeby jej byto Izej wyjs¢, opuscic te prace swoje, juz zeby poszla za ciatem ta dusza,
a ja pamietam jak na Bobowiskach, bo tam u Boreczkow, bo bytam na pogrzebie
i ksigdz, ale to jeszcze Sositiski ksigdz, tamten staruszek dawny, dawny, zaczely to-
twierac drzwi na podwérku, z ciatem miaty i$¢, i mowi: , Zostawcie to, zostawcie, nie
tostwierajcie, do niewierzgcych zostawcie, niewierzgcych niech tak otwierajg sobie,
a my wierzgcy wiemy, ze juz dusza poszla za ciatem dawno”. I nie kazat totwierad
ksigdz. Ale ja jeszcze tego zwyczaju nie zagubitam, tylko jeszcze jak moje potumie-
raty wszystko jak sie wyprowadzato kazatam polotwiera¢ (,Odprowadzenie zmar-
tego”, b.d., J. Woch),

No, jak kiedys byly te kuferki. [...] To sie roztwiralo ten kufer. [...] Zeby ten niebosz-
czyk wyszedt stqd. [...] Krzesta do gory sie przewraca (,Wyprowadzenie ciala”, b.d.,
Z. Chotaj),

[...] obore, stodole, dom roztwarza ... roztwarzaly drzwi. Zeby ten zmarly co chee,
zeby se wzigl. Zeby nie bylo nieszczgs¢ i upadku. No, to do dzis to, to jest (,Moment
$mierci”, b.d., C. Mitrus),

[...] jak si¢ nieboszczyka wyprowadza, to si¢ otwiera dom, otwiera ubore, stodote, Ze
niech ta dusza wychodzi (Tymochowicz, 2013, s. 76).

* Por. z wierzeniem: kto umrze w Wielki Pigtek, w Wielkanoc razem z Panem Jezusem poj-
dzie do nieba (Ztotkowski, 2006, s. 97).

> Obecnie ten zwyczaj jest coraz czesciej redukowany do pustego wieczoru, tzn. $§piewania
i modlitw tylko podczas ostatniej nocy poprzedzajacej pogrzeb (Szymanska, 2012, s. 634).

* Dzwigk dzwonu ma chroni¢ dusze i przynosic jej ulge. Ma tez ja ploszy¢ i uniemozliwi¢ po-
wrot do zyjacych.
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Gdy trumna ze zwlokami zostanie juz wyniesiona z domu:

[...] zamykajg sie ktodki u drzwi, zawierajq chlewy, komory i t. d. Gdyby bowiem
wszystko stato w domu otworem, toby i dusza pozostata w domu nie poszia za cia-
tem (Siarkowski, 1885, s. 33),

W domu, z ktorego umrzyka wynoszg, zamykajg izby, komore, stajnie, stowem
wszystko, gdy idg na pogrzeb (Ropczyce) (Udziela, 1890, s. 122).

Wedle niektérych wierzen, dusza ma mie¢ kontakt z ciatem do chwili wy-
prowadzenia zwlok na cmentarz i do tego momentu ,,wszystko widzi i styszy, co
sie wokot niej dzieje (Dworakowski, 1935, s. 166). Ma si¢ z nim rozsta¢: gdy pod-
czas wynoszenia zwlok uderzy si¢ trumng o prég domu (Bohdanowicz, 1999,
s. 113), gdy ustyszy bicie dzwonéw pogrzebowych (Biegeleisen, 1930, ss. 53-54;
Bohdanowicz, 1999, ss. 112-113):

[...] dusza zostaje przy zwlokach do chwili podzwonnego [podzwonne ‘bicie
w dzwony ko$cielne w czasie pogrzebu’ (WSJP, b.d.)]. Gdy ozwa sie dzwony, idzie
tam, gdzie ma przeznaczone (Dworakowski, 1935, s. 166),

gdy kondukt zalobny przekroczy brame cmentarza (Bohdanowicz, 1999, s. 113),
gdy dusza ustyszy formule tacinska Requiescat in pace [pol. Niech spoczywa
w pokoju]:

Po $mierci dusza wyszedlszy ustami, nie zaraz opuszcza cialo, ale towarzyszy mu
do grobu i ulatuje dopiéro, gdy ksiadz zaintonuje: Requiescat (Kolberg, 1963b,
ss. 78, 217; zob. tez Kolberg, 1963a, s. 168).

Taka chwilg, wedle wierzen, ma by¢ tez rzucenie przez ksigdza na trumne
grudki ziemi (Bohdanowicz, 1999, s. 113):

Dusza po $mierci umarlego idzie najprzod na sad Pana Boga, potem powraca do
ciala i przy wyprowadzeniu zwlok postepuje na cmentarz i tam stoi przy grobie
tak dlugo, dopoki ksiadz i obecni pogrzebowi nie rzuca grudki ziemi na zwloki
nieboszczyka (Biegeleisen, 1930, s. 55; Siarkowski, 1885, s. 33),

[...] dopoki na trumne nie spadnie pierwsza grudka ziemi (Simonides & Kowalski,
1991, s. 255),

pogrzebanie zwtok:

Nim cialo do grobu zlozone zostanie, ,,duszyczka” btaka [sie] okoto domu, siada na
$mietniku, po pogrzebie uchodzi (Saloni, 1889, s. 730),

Po $mierci cztowieka dusza wychodzi z ciala i staje po prawej stronie, i dotad stoi,

dopoki nie pogrzebig trupa (Petrow, 1878, s. 127).

14.2.2.2. Motywacji do przekonania o tym, ze dusza po $mierci czlowieka
pozostaje ,natym $wiecie” przez 30 dni, dostarcza Biblia. W Starym Testamencie
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czytamy, ze: ,,Izraelici optakiwali Mojzesza na stepach Moabu przez trzydziesci
dni. Potem skonczyly sie dni zaloby po Mojzeszu” (Pwt 34,8).

Wyobrazenie to koresponduje z zapoczatkowanym w VII wieku zwycza-
jem odprawiania mszy $wietych gregorianskich (tzw. gregorianek) w intencji
osoby zmarlej przez kolejnych 30 dni (czyli dzien po dniu). Zwyczaj ten nie wig-
ze sie z zadng doktryng Ko$ciota, ale towarzyszy mu silne przekonanie o szcze-
golnej skutecznosci tych mszy dla zmartych w czysécu cierpigcych.

14.2.2.3. Wedle kolejnej grupy wierzen, charakterystycznych dla prawosta-
wia, dusza po $mierci cztowieka ma pozostawaé wérdd zyjacych przez 40 dni
(Jozetow-Czerwinska, 2015, ss. 247-248). I w tym przypadku motywacji trzeba
szuka¢ w kulturze judeochrze$cijanskiej. W Biblii liczba 40 wymieniana
jest ponad 200 razy. Wedle utrwalonej Starym i Nowym Testamentem tradycji:
 podczas potopu deszcz padal przez 40 dni (Rdz 7,4, 12,17);

o Izraelici jedli manne przez 40 dni (Wj 16,35);
o Mojzesz spedzil 40 dni i nocy na Synaju (Wj 24,18);
o Izraelici wedrowali 40 lat przez pustynie (Lb 14,33-34);

« maksymalna kara chlosty to 40 uderzen (Pwt 25,2-3), z tego wzgledu rabi-
ni nakazywali uderza¢ 40 razy bez jednego (por. 2 Kor 11,24);

« Goliat wzywal wojsko Izraela do walki przez 40 dni (1 Sm 17,16);

o Dawid krolowat 40 lat (2 Sm 5,4);

o Eliasz otrzymal od aniota posilek na 40 dni wedréwki (1 Krl 19,8);
o Joasz krolowat 40 lat (2 Krl 12,2);

o Salomon krélowat 40 lat (2 Krn 9,30);

 Niniwa pokutowata przez 40 dni (Jon 3,3-9);

o Jezus poscil przez 40 dni (Mt 4,2);

o Jezus 40 dni przebyl na pustyni, kuszony przez szatana (Mk 1,13);

o przywilej azylu w sanktuariach i kwarantanna trwaly 40 dni (Paprocki,
2003, s. 10);

o Jezus nauczal przez 40 miesiecy (Paprocki, 2003, s. 10);
» wedlug tradycji Jezus przez 40 godzin lezal w grobie® ;

o okres od zmartwychwstania do wniebowstapienia Jezusa Chrystusa trwal
40 dni (Dz 1,3).

Liczba 40 ma w Biblii wyrazista symbolike. Oznacza do$¢ dlugi (nieokre-
$lony jednoznacznie) czas proby i doswiadczenia. Nieokreslony, moze bowiem

* Por. z praktyka sprawowania w Kosciele katolickim nabozenstwa czterdziestogodzinnego
jako wprowadzenia do Wielkiego Postu (Nabozeristwo Czterdziestogodzinne, b.d.).
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dotyczy¢ i godzin, i dni, i miesiecy, i lat. Kwestia dlugotrwatosci jest w tym przy-
padku drugorzedna. Czterdziestka jest bowiem swoistg caloscig. Oznacza tyle,
ile wystarcza®. Jest ,znakiem wedréwki, poszukiwania, dochodzenia do celu”
(Paprocki, 2003, s. 9). Dotyczy czasu pokuty i kary, niezbednego do oczyszczenia,
ozdrowienia i odrodzenia si¢ do nowego zycia (Forstner, 1990, s. 53; Kopalinski,
1990, s. 185). W analizowanym kontekscie jest okresem duchowej wedréwki du-
szy, przygotowaniem do ostatecznego przejscia i odrodzenia do nowego zycia.

Bytowanie duszy na tym $wiecie w tym czasie ma mie¢ specyficzny cha-
rakter. Uwazano m.in., ze ,pozostaje [ona] we wsi przez 40 dni, [z czego] 6 dni
tuta sie po swojej chacie, 3 dni po ogrodach, a reszte czasu po polach, fakach
ilasach rodzinnych” (Biegeleisen, 1930, s. 27), a wiec systematycznie sie oddala
od domu ku zaswiatom. W innych relacjach moéwi si¢ o tym, ze dusza ma cho-
dzi¢ po miejscach, w ktérych bywal czlowiek, zbiera¢ jego grzechy i odbywac
pokute (Biegeleisen, 1930, ss. 25, 55).

Wedle prawostawia w czasie tych 40 dni odbywa si¢ sad nad duszg (Fischer,
1921, ss. 327-328). Ma on charakter etapowy. Dusza musi przejs¢ przez tzw. ko-
mory celne:

Sad osobisty odbywa si¢ trzeciego dnia po $mierci. Przez pierwsze dwa dni dusza
razem z aniotami przebywa obok domu, gdzie lezy cialo, bo teskni za nim, a dusza
$wietego odwiedza miejsca, gdzie spelniata dobre czyny. Na trzeci dzien zmienia
sie fizyczna posta¢ zmarlego, cialo zostaje pochowane, a dusza wznosi si¢ na sad
osobisty (inaczej mytarstwa) i pierwszy raz klania sie¢ Bogu. Po okresie sadu oso-
bistego, kiedy to rozwazane sa wszystkie czyny dobre i zte, duszy pokazywane jest
niebo i $wieci, ktérzy zamieszkuja te obszary. W tym czasie, wedtug nauk cerkiew-
nych, nastepuje rozklad ciala oprocz serca, a dusza zaczyna si¢ cieszy¢ przysztym
istnieniem w raju, zapominajac o troskach zycia, lub tez zaluje za swoje grzechy.
Po dziewiatym dniu dusza po raz drugi idzie pokloni¢ si¢ Bogu. W ciagu nastep-
nych 30-tu dni, podczas ktérych nastepuje rozklad serca, aniolowie pokazuja du-
szy pieklo. 40-tego dnia po $mierci dusza po raz trzeci klania sie Bogu i wtedy jest
jej wyznaczone miejsce czasowego pobytu do sadu ostatecznego, ktére znajduje si¢
w jednym z obszaréw piekla, w zaleznosci od ilosci grzechow. Wyjatkiem sg $wie-
ci, ktérzy sa umieszczani w przedsionku nieba i dusze zmarlych ochrzczonych
niemowlat, ktore beda si¢ znajdowa¢ na ‘fonie Abrahama’ (Beliaeva, b.d.; cyt. za
Stogov, 2001, ss. 223-244).

Po czterdziestu dniach od $mierci czlowieka odprawiana zostaje msza
i wydana uczta pozegnalna (Fischer, 1921, s. 328). Czterdziestego dnia bowiem,
zgodnie z ko$cielnymi tradycjami prawostawnymi, osoba zostaje ostatecznie
zapamietana jako nowo zmarta. Od tego momentu staje si¢ czescia §wiata du-
chowego a jej wstapienie do Boga sie konczy. Na Podlasiu:

Niektorzy mowig, ze od mszy pogrzebowej wazniejsza jest msza po 40-tu dniach. Te
40 dni ma wazne znaczenie, przez ten okres nie zabiera sig wieficow z mogily, nie

® ‘W Biblii 40 lat to czas zycia jednego pokolenia.
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robi si¢ w domu porzgdkow z rzeczami zmarlego i od wielu innych spraw nalezy sig
powstrzymac’.

Czterdziesci dni po pogrzebie odbywalo si¢ w cerkwi nabozetistwo za dusze zmar-
tego, poniewaz wierzono, ze przez czterdziesci dni od Smierci dusza ludzka krgzy-
ta po swiecie i dopiero po tym czasie szla do nieba. Tak dzialo si¢ tylko z duszg
dobrego cztowieka. Dusze ztych ludzi, np. przestepcow czy zlodziei od razu diabet
porywat do piekta (Bats'katishchyna ad narodzinati da smertsi / Ba¢kauszczyna od
narodzin do $mierci, b.d., s. 59).

14.2.2.4. Dusza po $mierci czlowieka, wedle kolejnej znanej polskiej kul-
turze ludowej grupy wierzen, ma przebywac na tym $wiecie rok i 6 niedziel:

Wlo$cianie polscy z Zabna (p. krasnostawskiego) powiadajg, ze po $mierci czto-
wieka ,,dusza jego siedzi w trzonie, gdzie chleb pieka, bez (przez) rok i sze$¢ nie-
dziel” i dopiero po tym czasie pokuty dusza idzie na tamten $wiat (Biegeleisen,
1930, ss. 23-24).

W niektorych rejonach (np. nad Sanem) jest to czas najdluzszej ziemskiej
pokuty, np. dla duszy samobdjcy®. Przy czym, moim zdaniem, rok i 6 niedziel
nie musi oznacza¢ jednoznacznie okreslonej miary czasu. Przyjrzyjmy sie temu
wyrazeniu. Nie notuja go juz wprawdzie stowniki wspoélczesnej polszczyzny
ogodlnej, ale potocznie funkcjonuje ono w przeno$nym znaczeniu ‘bardzo diu-
go’ a nawet ‘nigdy’, czego swiadectwo daje Nowa ksigga przystow i wyrazen przy-
stowiowych, gdzie Bedziesz czekal rok i szes¢ niedziel (NKPP, 1972, s. 64) znaczy
‘wieczno$¢; sto lat’, czyli odnosi sie do bardzo diugiego, a nawet nieskoniczone-
go, trwania.

Oczywiscie rok i 6 niedziel funkcjonuje takze w znaczeniu konkretnym,
np. jest to okres najdiuzszej zaloby po najblizszych cztonkach rodziny (Fischer,
1921, ss. 309-310; Klich, 1910, s. 37; NKPP, 1972, s. 64; Z. A. K., 1894, s. 147),
szczegolnie po matce (Fischer, 1921, s. 310), a gdy zajrzymy do dokumentéw
staropolskiego sadownictwa, okaze sig, ze jest to jeden z tzw. terminéw ,,daw-
nosci™, dotyczy przedawnienia roszczen a nawet zlego uczynku, czy trwania
najwyzszej kary odbywanej w wiezy (Mikuta, 2013, 2020).

By¢ moze termin ,,rok i 6 niedziel” pochodzi z prawa sasko-magdeburskie-
g0, ktére obowiagzywato w Polsce od $redniowiecza i ktdre stalo sie fundamen-
tem polskiego sadownictwa. Niewykluczone, Ze na mocy uzasadnienia z auto-
rytetu termin ten trafit do prawa zwyczajowego oraz wierzen'®. W konsekwencji

7 Zob. Jakimiuk, 2020.

8 Zapisy: Nowiny gm. Radomy$l nad Sanem 1978, kobieta ur. 1902; Chwatowice gm. Rado-
my$l nad Sanem, mezczyzna (cyt. za Fedorowski, 2021, s. 300).

° Dawnos¢ to zbiorcza nazwa dla instytucji prawa cywilnego polegajaca na utracie, ostabieniu
badz nabyciu prawa wskutek (1) uplywu czasu i (2) zaniechania osoby uprawnione;.

1 Szereg, nadal zywych, praktyk i wierzen dokumentuje wysoka niegdy$ range tej jednostki
czasu w polskiej kulturze ludowej, sadzono m.in., ze: aby dziecko miato dobra pamig¢, matka
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jednostke rok i 6 niedziel w znaczeniu przeno$nym ‘nieokreslony, bardzo dtugi
okres, wieczno$¢ utrwalila polszczyzna potoczna.

14.2.2.5. Odnotowano takze szereg wierzen dotyczacych przejsciowego
trwania duszy miedzy tym a tamtym $wiatem, ktére mozna zamkna¢ w formu-
le ,dotad, dokad”. Na tej zasadzie:

o dusza zmarlego, ktéry byl winien czyjegos nieszczescia i ktdry nie uzyskat
przed $miercig przebaczenia, ma dotad pokutowa¢, dokad nie uzyska prze-
baczenia (to musi odpokutowac tu, na ziemi, péjdzie tam, gdzie zgrzeszyt
i tam zastuka, i wtedy trzeba wybaczy¢ (Jozeféw-Czerwinska, 2015,
s. 248)); dokad nie naprawiono wyrzadzonych przezen krzywd (Simonides,
1988, s. 132), np. nie oddano zaciagnietego dlugu (Zowczak, 2000, s. 149),
nie dano na msze za zmartego (Jézeféw-Czerwinska, 2015, ss. 251, 256; Sa-
loni, 1889, s. 730), nie ofiarowano zan jalmuzny (Saloni, 1889, s. 730); gene-
ralnie dokad zmarly nie zatatwil wszystkich ziemskich spraw (Simonides
& Kowalski, 1991, s. 255);

o matka, ktéra zmarla, zostawiajac male dziecko, ma don przychodzi¢ do-
tad, dokad nie zostanie ono odchowane! (Simonides, 1988, s. 139);

o dusza dziecka nieochrzczonego i dusza dziecka poronionego ma pokuto-
wa¢é na ziemi dotad, dokad nie zostanie przez kogo$ ochrzczona'?. O duszy
nieochrzczonego dziecka bigkajacego sie w postaci ptaka:

Kto tego ptaka uslyszy, a ma przy sobie szmatke lub chustke, tedy czynigc znak
krzyza $w. odmawia formutke chrzestna, konczac: ,,Jak ty chlopiec, to daj¢ ci imig
N. [np. Wojciech], a jak dziewczyna to imi¢ N. [np. Maryna]”. Ptak ten schwy-
ci owa chustke, poczém dusza uleci do nieba i stanie si¢ aniotem (Gustawicz,
1881, s. 159), war.: ,,Jezeli$ chlopiec, niech ci bedzie Wojciech, a jake$ dziewczy-
na, to niech ci bedzie Maryna” (Cisek, 1889, s. 70; Udziela, 1886, s. 20; Zowczak,
2000, ss. 147, 149). Podobnie czyniono, sadzac, ze jesli gwiazda spada, oznacza to
$mier¢ nieochrzczonego dziecka. Jeli kto$ ja zauwazyl, powinien si¢ przezegna¢
i ochrzci¢ dusze tego dziecka stowami: ,Chrzcza cig Jozef i Maryja” (zob. Zow-
czak, 2000, s. 149);

o dusza ma pokutowaé¢ w drzewie (pod ktérym pochowano zabitego czto-
wieka) dotad, dokad ktos nie odmoéwi w jej intencji pacierza (Biegeleisen,
1930, s. 43);

powinna je karmi¢ piersig przez rok i szes$¢ niedziel (Matczakowa, 1963, s. 147); najpozniej po
roku i szeéciu niedzielach od narodzin dziecko powinno juz samodzielnie chodzi¢ (Swietek, 1902,
ss. 252-253); szerzej zob. Szadura, 2017, ss. 204-205.

!! Zapisy: Nowiny gm. Radomysl nad Sanem 1978, kobieta ur. 1902; Chwalowice gm. Rado-
my$l nad Sanem, mezczyzna (cyt. za Fedorowski, 2021, s. 300).

1> Zapisy: Nowiny gm. Radomysl nad Sanem 1978, kobieta ur. 1902; Chwalowice gm. Rado-
mys$l nad Sanem, mezczyzna (cyt. za Fedorowski, 2021, s. 300).
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o dusza ma pokutowaé w zwierzeciu, dokad zwierze nie zdechnie (Biegel-
eisen, 1930, s. 38)'3;

o dusza czlowieka, ktory sie utopil, ma przebywaé na ziemi dotad, dokad

sama ,,kogo$ nie utopi™;

 wierzono, ze dusze poleglych na wojnie tak dlugo nie pdjda na miejsce
swego przeznaczenia, jak dlugo ich ciata nie zostang pochowane (Fischer,
1921, s. 357);

o dusza cztowieka, ktdéry zginal w nieszczedliwym wypadku ma zosta¢ na
tym $wiecie, dokad nieprzewidziana $mier¢ nie znajdzie drogi na ,tamten”
$wiat (a znalez¢ nie moze, bo czlowiek umiera przed czasem i tryb nie jest
ustalony)®;

« na Kaszubach wierzono, ze dusze potepione dotad nie dostapig zbawienia,
dokad nie odwiedza grobu swego ciala w Zaduszki miedzy godzing 24.00
a 1.00, co nie bylo latwe, gdyz poswieconego miejsca miaty pilnowa¢ zte
duchy, czarownice i diabty. Zatem, aby umozliwi¢ duszom nocne odwie-
dziny ciala, chtopcy przebrani za diably i uzbrojeni w akustyczne narze-
dzia (terkotki, klekotki, brumtopy i diabelskie skrzypce) w wewnetrznych
naroznikach cmentarza urzadzali hatasliwe koncerty. Ta rytualna wrzawa
miata uépi¢ czujnoé¢ demonicznych straznikéw i ulatwi¢ duszom przedo-
stanie sie na teren cmentarza's.

14.2.2.6. Dusze mogg takze zosta¢ na ziemi na zawsze. Taki los ma spotka¢
$wietokradcow i wielkich grzesznikéw (Zowczak, 2000, s. 185), topielcow, ,,kto-
rzy nie stang na sadzie ostatecznym, lecz zostang razem z ciatem w wodzie” oraz
samobojcow (Fischer, 1921, s. 356). Ich pokuta przyjmuje forme niechcianej nie-
$miertelnosci. Takie dusze czgsto majg nie mie¢ statego miejsca, ale wedruja
po catym $wiecie w poszukiwaniu schronienia. W pie$ni dziadowskiej Dusza
z ciata wyleciata dusza leci naprzemiennie do lasu, gor, na pola, zboza, Iaki,
wody, morza, proszac je o schronienie, ale te zawsze odmawiaja (Bartminski,
1997/1998, ss. 153-154). Takie dusze moga pokutowa¢ w réznych - symbolicz-
nych miejscach i obiektach, np. w koleinach drég czy miotlach. Mozna prébo-
wa¢ im pomoc, ale tylko wtedy gdy sa ochrzczone.

13 Niektorzy Mazurzy wierzg, ze dusze ich zmartych ojcéw przechodza w ich bydto, konie
iinne zwierzeta i tam pokutuja za grzechy (Wierzchowski, 1890, s. 200).

14 Zapisy: Nowiny gm. Radomysl nad Sanem 1978, kobieta ur. 1902; Chwatowice gm. Rado-
my$l nad Sanem, mezczyzna (cyt. za Fedorowski, 2021, s. 300).

'* Zapisy: Nowiny gm. Radomysl nad Sanem 1978, kobieta ur. 1902; Chwalowice gm. Rado-
my$l nad Sanem, mezczyzna (cyt. za Fedorowski, 2021, s. 300).

' Szerzej pisze o tym Pawel Szefka w ksigzce Narzedzia i instrumenty muzyczne z Kaszub
i Kociewia (Szefka, 1982), ale jak zauwaza Janina Szymanska, dziwi, ze wielu z tych informacji nie
potwierdzaja dawniejsze Zrédla (Bielawski & Mioduchowska, 1998, s. 97; zob. tez Szadura, 2021).
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14.3. Podsumowanie

Jak dokumentuje prezentowany material, eschatologiczna wedréwka du-
szy w zaswiaty w polskiej kulturze ludowej jest przedstawiana w zgodzie z sys-
temami tradycyjnych wierzen religijnych - katolickiego i prawostawnego. Roz-
poczyna jg $mier¢ — cichy poczatek przysztego nieskonczonego zycia. Od tego
momentu trwanie duszy miedzy tym a tamtym $wiatem jest trwaniem przej-
$ciowym, usytuowanym miedzy dwiema skrajnym kategoriami temporalnymi:
doczesnoscig 1 wiecznoscig.

Skroty

KKK - Katechizm Kosciota Katolickiego, 1994.

NKPP - Nowa ksiega przystow i wyrazen przystowiowych polskich (Krzyzanowski,
1972).

WSJP — Wielki stownik jezyka polskiego (Zmigrodzki, b.d.).

Skréty nazw ksiag Pisma Swigtego

1 Krl - Pierwsza Ksigga Krolewska
1 Sm - Pierwsza Ksigga Samuela

2 Kor - Drugi list $w. Pawta Apostota do Koryntian
2 K1l - Druga Ksigga Krélewska

2 Krn - Druga Ksigga Kronik

Dz - Dzieje Apostolskie

Jon - Ksiega Jonasza

Lb - Ksigga Liczb

Mk - Ewangelia wg sw. Marka

Mt - Ewangelia wg sw. Mateusza
Pwt - Ksiega Powtdérzonego Prawa
Rdz - Ksigga Rodzaju

Wj - Ksiega Wyjscia
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“From Here to Eternity...” The Journey of the Soul
from an Ethnolinguistic Perspective

Summary

This chapter is devoted to an analysis of linguistic and cultural data (lexis,
texts, records of practices and beliefs) documenting images of the posthumous jour-
ney of the soul which have been established in Polish folk culture. The starting point
for considerations is the “release” of the soul from the body, and the ending point
is its achievement of the state of “final rest”. From this point of view, the categories
of time and space, which most strongly identify cultures due to their universality,
have become important. The chapter discusses two groups of interpretations of the
soul’s fate in the period of its transitional duration between the earthly world and
the beyond. According to the first group — the soul leaves the human body at the
point of death and immediately goes to the beyond, and according to the second
one - it remains in the body or its vicinity until the burial, and in the earthly world
even longer. Whereas the first interpretation is consistent with the teaching of the
Roman Catholic Church, the second one varies in folk beliefs recorded in Poland:
it depends on the confession (i.e. Roman Catholic or Orthodox in the Podlasie re-
gion) and it is consistent with the practice of celebrating the Eucharist (on the 3rd,
7th and 30th day after death in the Roman Catholic rite, and on the 3rd, 9th and
40th day after death in the Orthodox rite). The study analyses in detail the selected
periods of the soul’s posthumous waiting to cross the threshold of eternity such
as a period of three, thirty and forty days, one year and six Sundays as well as the
periods whose duration can be formulated as follows: “as far as long”. The material
used in this study comes from both nineteenth- and twentieth-century as well as
contemporary records of folk texts (songs, prose texts) and from descriptions of
beliefs and practices.

Keywords: ethnolinguistics, soul, time of the soul’s transition from the earthly to
the other world, posthumous journey of the soul, judgment on the soul
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Streszczenie

W wyobrazni ludowej dusza uwazana jest za ozywiajacy czlowieka pierwia-
stek, ktory otrzymuje od Boga Stworcy kazda istota ludzka. Dusza jest nieSmiertel-
na. W chwili $mierci opuszcza cialo i udaje sie na spotkanie z Bogiem na sad szcze-
goélowy. Tak pojmowana dusza nawet po $mierci zachowuje swa podmiotowos¢,
pamieé, swiadomosé, a w wyobrazni ludowej réwniez podobienistwo do ziemskiej
cielesnosci.

W punkcie pierwszym artykulu przedstawiono koncepcje duszy w rozumie-
niu biblijnym, w nauce Kosciota katolickiego i w wyobrazni ludowej. W drugim
zaprezentowano ,,przejécie” duszy z zycia doczesnego do wiecznosci (podczas ko-
nania) oraz obrzedy pogrzebowe. Zebrana wokdt umierajgcego rodzina i bliscy ota-
czali go modlitwa, polecajac patronom dobrej $mierci: Matce Bozej, $w. Jozefowi,
$w. Barbarze, $w. Gertrudzie i innym, ale przede wszystkim prosili ksiedza, aby
umierajacy skorzystat z sakramentu pokuty, Eucharystii (jesli byt w stanie przyjac)
oraz z sakramentu namaszczenia chorych.

W dalszej czeéci scharakteryzowano znaki wskazujgce na obecnos¢ duszy po
$mierci w domostwie, gospodarstwie i podczas obrzedéw pogrzebowych, nie moz-
na ich przypisa¢ naturalnym fizycznym zjawiskom, przez co odbierane sg przez
ludzi jako forma komunikowania si¢ duszy zmarlego z zZyjacymi. W punkcie ostat-
nim opisano kontakt zywych z duszami zmartych na podstawie relacji responden-
tow odwotujacych sie do wlasnych snéw, w ktérych komunikowaly sie z nimi dusze
zmartych. Zwrécono tez uwage na pamieé zywych o zmarlych, widoczng w czasie
$wiat koscielnych (zamawianie w ich intencji mszy §w. w ko$ciele i pamie¢ o nich
podczas $wigt rodzinnych).
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W opracowaniu artykutu autor wykorzystal wlasne etnograficzne badania
terenowe nad obrzedowoscig pogrzebows i zaduszkowg prowadzone w Opoczyn-
skiem i Radomskiem w latach 1980-1983 oraz 1995-2005, odwotywal si¢ réwniez
do literatury przedmiotu.

Stowa kluczowe: $mier¢, dusza, wyobraznia ludowa, religijno$¢ ludowa, dusze
zmarlych, zycie wieczne

15.1. Wprowadzenie

Tajemnica zycia ludzkiego najbardziej ujawnia si¢ w obliczu $mierci. Czto-
wiek zastanawia sie nie tylko nad postepujacym procesem rozkladu wlasnego
ciala, ogarnia go réwniez lek przed ewentualnym unicestwieniem. Bo, jak czy-
tamy w Konstytucji duszpasterskiej o Ko$ciele Gaudium et spes, cztowiek:

Instynktem swego serca stusznie osadza sprawe, jesli wzdryga si¢ przed catkowita
zaglada i ostatecznym konicem swojej osoby i my$l o tym odrzuca. Zardd wiecz-
noéci, ktéry w sobie nosi, jako niesprowadzalny do samej tylko materii, buntuje
si¢ przeciw $mierci. Wszystkie wysitki techniki, cho¢ bardzo uzyteczne, nie moga
uspokoi¢ tego leku; biologiczne bowiem przedluzenie zycia nie zdota zaspokoi¢
pragnienia zycia dalszego, pragnienia, ktore nieusuwalnie przebywa w sercu czlo-
wieka (Sobor Watykanski IT, 1968, nr 18, s. 855).

W wielu religiach funkcjonuje przeswiadczenie, ze zycie nie konczy sie
z chwila $mierci, a jaka$ czes¢ cztowieka trwa nadal. Tego typu poglady sa wy-
razem dualizmu, czyli przekonania, ze czlowiek skltada sie z dwoch odrebnych
»cze$ci’, tj. ciala wraz z jego funkcjami oraz duszy, ktorej przypisuje sie takze
zdolno$¢ istnienia poza cialem. Wedtug niektorych koncepcji dusza po $mierci
trwa i moze wznosic si¢ ku wyzszej, boskiej formie istnienia (Illies, 2002, s. 1903).

Dla wiekszo$ci mieszkancow Polski, jako katolikéw, wyobrazenia o duszy
w znacznym stopniu uksztaltowane zostaly przez tradycje biblijng i nauke Ko-
$ciofa katolickiego. Dlatego przedmiotem ponizszego artykutu bedzie prezen-
tacja ludowej wizji duszy. W opracowaniu autor skoncentruje si¢ na ukazaniu
ludowej projekeji wedréwki duszy z zycia ziemskiego na ,tamten $wiat”, samego
momentu przej$cia oraz miejsca i czasu jej przebywania na ziemi po opuszcze-
niu ciala. Celem podjecia tego zagadnienia jest ukazanie wiary ludu w istnie-
nie zycia pozagrobowego oraz mozliwo$¢ wplyniecia na stan i miejsce pobytu
duszy po $mierci. Do opracowania tematu autor wykorzystal wlasne stacjonar-
ne etnograficzne badania terenowe przeprowadzone w 120 miejscowosciach
subregionéw opoczynskiego i radomskiego w latach 1980-1983 oraz 1995-2005
nad obrzedowoscia pogrzebowa oraz zaduszkowa. W celu wyjasnienia wie-
lu elementdéw religijnosci ludowej postuzyl sie takze metoda analizy i krytyki
piSmiennictwa oraz metoda fenomenologiczng. Ponadto, aby petniej ukaza¢
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wyobrazni¢ ludowa na temat duszy, autor korzystal z literatury opisujacej te
problematyke w innych regionach Polski. W eksplikacji elementéw religijnosci
ludowej odwolywatl sie do literatury etnologicznej i teologiczne;.

15.2. Koncepcja duszy

Dusza stanowi niezwyklg tajemnice, ktéra jawi si¢ na ,,plaszczyznie” em-
pirycznej, filozoficznej, metafizycznej i teologicznej. Teologia patrzy na dusze
w $wietle objawienia Bozego i nauki Ko$ciota. Katechizm Kosciota Katolickie-
go, powolujac sie na Pismo $wiete, stwierdza, ze pojecie duszy oznacza zycie
ludzkie (por. Mt 16,25-26; ] 15,13) lub cala osobe ludzka (por. Dz 2,41). W duszy
kryje sie wszystko, co w cztowieku jest najbardziej wewnetrzne (por. Mt 26,38;
J 12,27) i najbardziej wartosciowe (por. Mt 10,28; 2 Mch 6,30), to, co powoduje,
ze czlowiek jest obrazem Boga: ,,dusza” oznacza zasade duchowa w czlowieku
(KKK, 2012, s. 363)". Jednos¢ ciala i duszy jest tak gleboka, ze dusze mozna
uwazac za ,forme” ciala, co oznacza, ze dzigki niej ,ciato utworzone z materii
jest ciatem zywym i ludzkim; duch i materia w czlowieku nie sa dwiema po-
faczonymi naturami, ale ich zjednoczenie tworzy jedng nature” (KKK, 2012,
nr 365, s. 97). Zatem Koscidl naucza, ze dusza jest bezposrednio stworzona
przez Boga, nie jest ona ,,produktem” rodzicéw, jest nie§miertelna i nie ginie po
odlaczeniu si¢ od ciata w chwili $mierci. Z cialem polaczy sie ponownie w chwi-
li ostatecznego zmartwychwstania (por. KKK, 2012, nr 366, s. 97).

W znaczeniu biblijnym ,dusza” to pierwiastek zycia osoby, nie jest ma-
terig odrebna od ciata, lecz tworzy z nim substancjalng istote Zywa. Stanowi
element duchowy w tym znaczeniu, ze jej najglebsza sfera dziatania to dziala-
nie ducha, wyrazajace si¢ poprzez milo$¢ zwiazang z wolg i poznanie zwigzane
z inteligencja. ,,Tak wiec uwielbienie i kontemplacja, czy tez medytacja, naleza
do najbardziej osobistej sfery zycia czlowieka, ktéry swoja wiez z Bogiem uzy-
skuje 1 przezywa w duszy duchowej w swym charakterze, ale substancjalnie
zjednoczonej z ciatem w swoim dziataniu” (Rouvillois, 2002, s. 1704). Zatem
dusza nie zamieszkuje w ciele, lecz wyraza sie poprzez cialo, ktére jako cze§é
materialna okresla calego czlowieka (Guillet, 1985, s. 233).

Trudno jest calkowicie poznac jej misterium, gdyz czlowiek odkrywa sie-
bie wraz z duszg przez caly czas trwania ziemskiego Zycia. Dusza uwazana jest
za ,forme” czlowieka i oznacza ,,istote” (essentia), zasade tozsamosci ontycznej,
czyli pierwiastek konstytuujacy czlowieczenstwo, w przeciwienstwie do ciala,
ktdre jest organizacjg, uwidaczniajagcym uksztattowaniem i kreacyjna konkre-
tyzacja materii. Dusza natomiast stanowi forme i konkretyzacje rzeczywistosci
o cechach zasadniczo réznych od materii (Bartnik, 2000, s. 386).

! Cytaty z Pisma Swietego pochodzg z (Pismo Swigte Starego i Nowego Testamentu: Biblia Ty-
sigclecia, 1980); Katechizm Kosciota Katolickiego — odtad stosowany bedzie skrot KKK.
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Wedtug teologa Czestawa Bartnika:

Cialo i dusza sa wspolrelacjami diadycznymi wzgledem osoby ludzkiej i zadne
z nich oddzielnie nie stanowi na ziemi pelni osobowej, cho¢ dusza jest gléwna
podstawa dla tozsamosci osobowej. Cialo jako konkretyzacja subpodmiotowa ma-
terii ziemskiej ma samoistno$¢ wtorna, zalezna i przemijajaca wraz z ustaniem
trwania czasoprzestrzennego. Pelni natomiast wszystkie funkcje alfalne, gene-
tyczne doczeénie, wigzac ze $wiatem, historia, empiria i mozliwo$ciami wspotkre-
acji osoby w lonie stworzenia (Bartnik, 2000, ss. 393-394).

W wyobrazni ludowej dusza uwazana jest za ozywiajacy czlowieka pier-
wiastek, ktdry otrzymuje od Stworcy kazda istota ludzka. W momencie $mierci
opuszcza cialo i udaje si¢ na spotkanie z Bogiem-Sedzig na sad szczegélowy ze
swego ziemskiego zycia. Zatem dusza pojmowana jest jako niesmiertelna i swa
podmiotowos¢, swiadomo$¢ i pamigé zachowuje nawet po $mierci. W projekeji
ludowej utrzymuje takze podobienistwo w odniesieniu do swej ziemskiej cie-
lesnoséci (Bourgeois, 2002, ss. 1929-1931; Perszon, 1999, ss. 54-55; Rouvillois,
2002, s. 1704).

15.3. Smier¢ i obrzedy pogrzebowe

Zgromadzona wokot umierajacego czlowieka rodzina pragneta uwolni¢ go
od cierpien fizycznych i duchowych. Wzywano kaptana, by umozliwi¢ konaja-
cemu oczyszczenie i ,zaopatrzy¢ go na $mier¢”. Stan taski uswiecajacej otrzy-
mywal umierajacy poprzez skorzystanie z sakramentu pojednania, namaszcze-
nia chorych i Eucharystii. Gdy byt w stanie agonalnym, wéwczas kaptan udzie-
lal jedynie sakramentu namaszczenia chorych. Zebrani wokoét niego najblizsi
zapalali gromnice, a wreczajac mu ja do reki (gdy nie byt juz w stanie samo-
dzielnie utrzymac $wiecy, podtrzymywat ja kto$ z rodziny), méwili: ,,trzymaj
sie tego drzewa, aby$ poszedt do nieba” (Kupisinski, 2007, ss. 149, 169; Perszon,
1999, s. 142). Plongca gromnica symbolizowala wiare i nadzieje chrzescijan-
skg oraz $wiatlo Chrystusa, w ktérego blasku odchodzaca dusza ma wedrowac
do Boga. Umierajacego skrapiano §wiecona woda, odmawiano modlitwy i lita-
nie za konajacych, wkladano na szyje szkaplerz badz rézaniec. W modlitwach,
w ktoérych zwracano sie w szczegolnosci do Matki Bozej oraz patronéw dobrej
$mierci (§w. Jozefa, $w. Barbary, $w. Gertrudy), proszono o ,lekkie skonanie”,
a takze o zaprowadzenie na sad Bozy. Istnialo przekonanie, ze w chwili agonii
czlowieka toczy sie walka dobrych i ztych duchéw o jego dusze, stad koniecz-
no$¢ tak intensywnej modlitwy w jego intencji (Fischer, 1921, ss. 63-64; Kupi-
sinski, 2007, s. 149; Kupisinski, 2017, s. 207).

W wierzeniach ludowych za czas zgonu przyjmowano moment, gdy dusza
opuszcza cialo i wychodzi przez nozdrza lub otwarte usta. Smier¢ cztowieka
stwierdzano po zatrzymaniu pracy serca, ustaniu pulsu i zaniku oddechu, co
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sprawdzano, przystawiajac lusterko do ust konajgcego. Jesli na zwierciadle nie
pojawiala si¢ para, oznaczalo to, ze nastapit zgon. Od tej chwili przez okoto go-
dzine pozostawiano zmarlego w spokoju, zgodnie z przeswiadczeniem, iz dusza
jeszcze nie opuscila ciata, wszystko styszy i widzi, co sie wokoét niej dzieje (Ger-
lich, 1989, s. 261; Kupisinski, 2007, s. 153; Stomma, 1986, ss. 168-169).

Czas, kiedy cialo bylo zlozone do trumny w oczekiwaniu na obrzedy po-
chowkowe, byt dla respondentéw okresem do$wiadczania nadzwyczajnych zja-
wisk dziejacych si¢ w obrebie domostwa czy wioski, ich wystepowanie przy-
pisywali nieboszczykowi. Do wspomnianych zjawisk nalezaly miedzy innymi:
odglosy ciezkiego stapania po strychu domu, widziany przez zyjacych cient oso-
by przemieszczajacy si¢ po gospodarstwie lub wiosce, przypominajacy swym
ksztaltem umarlego. Zdaniem respondentéw w momencie $mierci zmarly znaj-
duje si¢ w stanie ,przejsciowym” miedzy $wiatem ziemskim a transcendent-
nym, dlatego zgromadzeni na modlitwie wokét konajacego najblizsi polecali
go patronom dobrej §mierci. W ten sposob chcieli poméc duszy przejsé z rze-
czywisto$ci ziemskiej w sakralng przestrzen nieba. W te dni w domu i na go-
spodarstwie nalezalo zachowac cisze¢, nie mozna bylo zamiata¢ podlogi, szy¢,
a w obejéciu nie wolno bylo wykonywac¢ hatasliwych prac (Kolberg, 1888, s. 148;
Kupisinski, 2007, ss. 148-149; 153-155; Perszon, 1999, ss. 136-137).

Obrzedy pochdéwkowe przeprowadzano trzeciego dnia po $mierci. Po wy-
niesieniu zwlok z izby przewracano stotki, na ktérych stata trumna, zastaniano
lustra i szklane naczynia, aby dusza si¢ w nich nie przegladala i nie pozostata
w mieszkaniu, badZ kogo$ nie porwata za sobg. Wynoszac trumne z domu, trzy-
krotnie uderzano nig o prog drzwi wejSciowych, w celu pozegnania zmarlego
z domownikami. Aby umozliwi¢ duszy swobodne wyjscie z mieszkania, otwie-
rano szafy, kuferki oraz miejsca mediacji, czyli okna i drzwi, zaréwno w bu-
dynku mieszkalnym, jak i na gospodarstwie. Wierzono, zZe w tym czasie dusza
zegna sie z rodzing i inwentarzem. Chcac op6zni¢ odjazd konduktu pogrzebo-
wego spod chaty, mezczyzni chwytali za kota wozu, na ktérym znajdowata sie
trumna, dajac w ten sposob duszy wiecej czasu na rozstanie z domem i gospo-
darstwem. Na og6l wierzono, ze dusza przebywa w domostwie do momentu
wyprowadzenia zwlok na cmentarz (Fischer, 1921, ss. 255-256; Karwicka, 1979,
s. 174; Kupisinski, 2007, ss. 205-207; Turek, 1993, s. 37).

W wierzeniach ludowych powszechnie twierdzono, ze dusza zmarlego bie-
rze udzial w obrzedach pogrzebowych. Rozpowszechniona jest opinia respon-
dentdw, iz istnieje wyrazna rdéznica w ci¢zarze trumny przed nabozenstwem
i po jego zakonczeniu, a mianowicie: jest ona znacznie ciezsza, gdy przekracza
sie brame kos$cielng, wnoszac nieboszczyka do $wiatyni na msze $w., a lzejsza,
gdy sie ja wynosi z ko$ciola. Wskazywatoby to na opuszczenie przez dusze ciala
po sprawowanej w $wiatyni liturgii. Niektorzy twierdza, ze dusza odchodzi na
»tamten $wiat”, gdy na trumne rzuca si¢ grudke ziemi. Inni z kolei uwazaja, ze
odchodzi dopiero czterdziestego dnia po $mierci, dlatego przez ten okres czasu
funkcjonowal niegdys zakaz sprzatania wiencéw i wigzanek kwiatéw z mogity
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zmarlego (Fischer, 1921, ss. 326-329; Kamocki, 1999, s. 260; Kupisinski, 2007,
s. 229; Renik, 1986, s. 32; Turek, 1993, s. 33).

W Opoczynskiem i Radomskiem wierzono, ze dusza pozostaje w obrebie
wlasnego gospodarstwa jeszcze przez rok i sze$¢ tygodni. Domownikom dawa-
ta odczu¢ swa obecno$¢ poprzez nadzwyczajne zjawiska: pojawiajgce sie cienie,
pukania, stapania styszane w mieszkaniu, odwiedziny we $nie. Dopiero po tym
okresie dusza udaje si¢ na sad Bozy (Kupisinski, 2007, s. 227; Rosinski, 1999,
s.220).

Podsumowujac, nalezy stwierdzi¢, ze w wierzeniach ludowych nie ma
jednoznacznej odpowiedzi na pytanie, kiedy dusza odchodzi z tego $wiata na
»tamten”, gdyz wsrdd respondentdéw nie ma w tej kwestii jednomyslnoéci, a od-
powiedzi sg zréznicowane w zaleznosci od regionéw naszego kraju, rozbiezno-
$ci pojawiajg sie¢ nawet w wypowiedziach os6b zamieszkujgcych blisko siebie,
w sgsiednich wioskach.

15.4. Kontakt zywych z duszami zmarlych

Dusze zmarlych w swoisty sposoéb nawiedzaly osoby zyjace, chcac im
w ten sposob ukazad, ze wciaz egzystuja, ale w innym $wiecie, a to, co dzieje si¢
na ziemi, jest im rowniez znane. Na ogét komunikowaly sie¢ z Zzywymi podczas
snu. We $nie dusze mogty si¢ ukaza¢ zyjacym w stanie szcze¢sliwosci, niepokoju,
smutku badz cierpienia. W snujacych si¢ cieniach zyjacy rozpoznawali swego
ojca czy matke, przybywajacych do nich z jakims$ przestaniem. Bywalo, ze mat-
ka przychodzita do cérki, aby ja upomnie¢ i zacheci¢ do zmiany stylu zycia, jesli
byl niezgodny z przykazaniami Bozymi, lub tez do syna, jesli naduzywal on
alkoholu czy powatpiewal w zycie wieczne. Jeden z respondentéw relacjonuje:

Gdy ojciec jeszcze lezol w domu w trumnie, to przyszedt do mnie nocg i chwy-
cit mnie zimnymi rynkami za szyje i powiedziol: «uwierz w Zycie pozagrobowe»,
a jak zmarta moja siostra, to przed pogrzebem przyszta do mnie nad ranym, polozy-
ta mi sig na piersiach i mnie ucatowata. Pokazalta si¢ tak, jak byla ubrana na Smier¢
(Kupisinski, 2007, s. 133; por. Martinetti, 2001, ss. 195-196; Perszon, 1999, s. 235).

Powszechne s3 relacje respondentéw o przychodzacych duszach nagle
zmartych matek, ktore pozostawily niemowleta w trudnej dla nich i rodziny
sytuacji zyciowej. Do tych dzieci przychodzily matki, aby je karmi¢ piersig
i zabawia¢. Na przybycie duszy wskazywalo miedzy innymi zachowanie dziec-
ka. Niemowle nagle przestawalo ptaka¢, a na jego twarzy pojawialy sie usmiech
i rado$¢. Zebrani w izbie domownicy dostrzegali w tym czasie samoistne po-
ruszanie si¢ kolyski z dzieckiem. To nadzwyczajne zjawisko nalezalo do czesto
obserwowanych nie tylko w badanych subregionach, ale i w innych regionach
Polski (Kupisiniski, 2007, s. 133; Martinetti, 2001, ss. 196-206).



Dusza w zyciu i po Smierci w wyobrazni ludowej 247

Dla wierzacych niezwykle wazne bylo wlasciwe przygotowanie si¢ do
$mierci. Obawiano sie¢ §mierci naglej, a tym bardziej odejscia w stanie grze-
chu ciezkiego. Dlatego posiadano ,katalog znakéw” zapowiadajacych zblizajaca
sie $mier¢, umozliwialy one odpowiednie przygotowanie si¢ do niej. W wie-
rzeniach ludowych wszystkie te znaki odbierane byly jako komunikacja dusz
zmartych z osobami Zyjacymi. Zwiastuny nadchodzacego kresu zycia dostrze-
gano w nietypowym zachowaniu niektérych ptakéw (sowa przesiadujaca w po-
blizu domu i wotajaca ,,pd¢, poc”, stukniecie jaskotki w okno, krakanie krukow
i wron gromadzacych sie w poblizu mieszkania, piejaca kura), a takze zwierzat
domowych - pies wyjacy z glowa skierowang ku ziemi, konie na gospodarstwie
rzace i ploszace si¢ (uwazano, ze widzg dusze zmartych), kretowiska pojawiaja-
ce sie¢ wokdt domu czy na grobie, odglos chrobotania nocg robaka drzewnego
i wiele innych (Biegeleisen, 1929, s. 402; Karwicka, 1979, s. 172; Kupisinski,
2007, ss. 116-122; Moszynski, 1967, s. 552; Zadrozyniska, 2002, s. 32).

Do zjawisk nadzwyczajnych, ktére przypisywano dziataniom dusz zmar-
tych, nalezaty wszelkie trudne do wyjasnienia zdarzenia, miedzy innymi: nagle
pekniecia (np. lustra, wazonu, popielniczki), spadanie obrazéw ze $cian, po-
krywek z kuchni, stukanie do okna na wyzszych kondygnacjach, zatrzymanie
wskazdéwek zegara itd. Zdaniem mieszkancéw wsi poprzez owe nietypowe sy-
tuacje dusze zmarlych oznajmialy najblizszym $mier¢ i rychlg obecno$¢ juz ,,na
tamtym $wiecie” (Kupisinski, 2007, s. 124; Olesiejuk, 2000, s. 259; Turek, 1993,
s. 24; Perszon, 1999, ss. 120-121).

Wedlug wierzen ludowych na kilka dni przed $miercig do umierajacego
przychodzg dusze osoéb zmarlych, ktére znal za zycia, konajacy rozpoznaje te
osoby, a nawet zwraca si¢ do nich po imieniu. Jedna z respondentek tak relacjo-
nuje przybycie do mamy duszy zmartej sgsiadki:

Na kilka dni przed smiercig mamy przyszta do niej synowa, usiadla na t6zku obok
lezgcej mamy, chwycila jg za reke i tak patrzy na mame. Po pewnym czasie mama
mowi: «po cos przyszla, jo jeszcze nie bede umieraé». Bratowa troche sie zmieszala,
a ja podchodze i pytam mame, czy nie poznaje, ze to X. Mama odpowiedziala, ze:
«przyszla XY i chce spaé zy mnom, a jo nie chce». Okazalo sig, ze widziata zmarlg
sgsiadke (Kupisinski, 2007, s. 131).

W przekonaniu ludu nawiedzajace dusze to bliscy zmarli z rodziny lub sa-
siedzi, ktérzy przybywaja po umierajacego, ,aby by¢ z nim w agonii i poprowa-
dzi¢ go na tamten $wiat, przed tron Bozy” (Ariés, 1992, ss. 20-21; Kupisinski,
2007, s. 131).

Bywalo, ze poprzez sny, zwykle $nigce si¢ w noc po pogrzebie, zmarly oka-
zywal osobom z najblizszej rodziny niezadowolenie ze stroju, w jaki byt ubrany
do trumny, badz z akcesoriéw, w jakie go wyposazono na ,tamten $wiat”. Jesli
ubrano nieboszczyka inaczej niz sobie zyczyl za zycia (kobiety — niewlasciwa
sukienka, chusteczka; mezczyzni — brak kalesonéw, czapki, laski, okularéw -
jesli z nich korzystal), oznajmial to bliskim we $nie. Jeszcze do niedawna, bo
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w polowie XX wieku, powszechnie praktykowano wkladanie zmartemu do
trumny takich przedmiotéw, jak rézaniec, ksigzeczka do nabozenstwa, pie-
nigdze, okulary (jesli je nosit za zycia), fajka (jesli palit). Niektorzy mezczyzni
zyczyli sobie, aby umiesci¢ dla nich w trumnie buteleczke wodki, zamierzali
bowiem poczestowac bedacych juz po tamtej stronie Zycia zmartych kolegéow
(Kupisinski, 2007, s. 139, 177; Kupisinski, 2017, s. 212; Perszon, 1999, s. 165; Tu-
rek, 1993, ss. 32-33).

W wierzeniach ludowych istnialo przeswiadczenie, ze zmarli zyjg, cho¢
w innej postaci, jednak owa egzystencje wyobrazano sobie w pewnym sensie
jako kontynuacje zycia ziemskiego, ale juz bez bolu, cierpienia, pracy. Ufano, ze
zbawieni znajdujg sie¢ w pelnej radosci i szczesliwosci w obecno$ci Zmartwych-
wstalego Chrystusa (Kupisiniski, 2007, s. 238).

Kontakt ze zmartymi nawigzywano nie tylko podczas obrzedéw pogrze-
bowych, pamietano o nich w czasie catego roku obrzedowego, zapraszajac ich
na $wieta zmarlych oraz uroczystosci religijne i rodzinne. W wierzeniach lu-
dowych okres Bozego Narodzenia nazywany bywatl czasem duchéw, poniewaz
uwazano, ze zmarli biorg udzial w odbywajacych sie wowczas uroczystosciach
religijnych, ktére przed nadejsciem chrzescijanstwa miaty charakter zaduszko-
wy. Na relikty dawnych wierzen wskazujg miedzy innymi takie zwyczaje, jak:
zapraszanie zmartych na wieczerze wigilijna, zostawianie dla nich wolnego
miejsca przy stole, zachowanie ciszy, zapalanie §wiec, pozostawianie pokar-
mow na stole przez cala noc, a takze podtrzymywanie ognia w piecu, aby ogrza¢
zziebniete duszyczki przybyle na wieczerze. Starano si¢ dobrze ugo$ci¢ zmar-
tych, a przez to zyskaé ich przychylnoé¢ i wstawiennictwo w §wiecie nadprzyro-
dzonym. Z drugiej strony czyniono pewne zabiegi apotropeiczne, aby ochroni¢
sie przed ztymi duchami (pokropienie wodg $wiecong, okadzanie miejsc nara-
zonych na dzialanie ztych mocy) (Bloniska, 1976, s. 871; Klinger, 1926, ss. 53-54;
Klinger, 1931, ss. 104-106; Kupisinski, 2007, ss. 253-268, 349).

W okresie wielkanocnym na kanwie Misterium Paschalnego cztowiek roz-
waza tajemnice wiary, w ktore wprowadza $mier¢ i zmartwychwstanie Chry-
stusa. Zywi nawiedzaja cmentarze, aby na mogitach zmartych zapali¢ znicze
symbolizujgce Chrystusa - ,,Swiattos¢ wiekuistg” i w modlitwie polecaja dusze
zmartych Zmartwychwstalemu, proszac Go o wieczng $wiatlos¢ dla nich (Kli-
maszewska, 1981, s. 138; Kupisinski, 2007, s. 308).

W Koéciele zachodnim gléwne $wieta ku czci zmarltych przypadaja na
miesigc listopad, a przede wszystkim na dni: 1 listopada — Wszystkich Swie-
tych i nastepujacy po nim Dzien Zaduszny (2 listopada), kiedy to wspomina si¢
wszystkich wiernych zmartych i przywotuje szczegélnie te dusze, ktére potrze-
bujg oczyszczenia i modlitewnej pomocy. W tych dniach mozna dostrzec ako-
modacje dawnych zwyczajow i obrzeddéw ku czci zmartych ze wspoétczesnymi.
O wierze w zycie po $mierci $wiadczylo dawniej przynoszenie na mogity chleba
oraz obdarowywanie nim zebrakéw (zwanych ,,dziadami”) z prosbg o modli-
twe za konkretne dusze, palenie ogni - zniczy, odnawianie grobéw, zachowanie
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ciszy czy powstrzymywanie sie od pewnych prac (Klinger, 1926, s. 55; Kupisin-
ski, 2007, ss. 338-343; Moszynski, 1967, s. 312).

Obecnie glowny akcent w pamieci o zmartych widoczny jest w praktykach
religijnych, gdzie w ich intencji zamawia si¢ msze $w., ofiaruje komunie $wie-
tg, odmawia rézaniec i wiele innych modlitw, dzigki ktéorym mozna uzyskad
odpust zupelny i ofiarowa¢ go za konkretnego zmarlego. Modlitewna pamieé
o zmarlych i przenikanie si¢ $wiata zywych ze $wiatem umartych poza uroczy-
sto$ciami koscielnymi intensyfikuje sie w rocznice $mierci zmarlego, jak réw-
niez w dni jego urodzin czy imienin (Kupisifiski, 2007, ss. 344-346; Perszon,
1999, s. 301).

15.5. Podsumowanie

Swiadomo$¢ $mierci wzbudza u wiekszoéci ludzi poczucie leku, ale takze
pragnienie kontynuacji zycia w odmiennej formie czy postaci. Wséréd miesz-
kancow wsi istnieje powszechne przekonanie, ze zmarli 2yja, ale w innej rzeczy-
wisto$ci. Zycie po $mierci interpretuja wedtug nauczania Kosciota katolickiego
w $wietle zmartwychwstania Chrystusa, dlatego pragna wiasciwie przygotowaé
sie na $mier¢. Niegdy$ obawiano si¢ $mierci naglej, niespodziewanej, aby nie
umrze¢ w stanie grzechu. W ostatnich chwilach zycia korzystano z sakramentu
pojednania, namaszczenia chorych i Eucharystii, aby na ,tamten $wiat” dusza
udata sie w stanie faski uswiecajace;j.

W wierzeniach ludowych powszechnie uwaza sie, Ze §wiat zywych przeni-
ka si¢ ze $wiatem zmarlych, a miedzy nimi zachodzg relacje. Ludzie sadza, ze
dusze zmartych komunikuja si¢ z zywymi m.in. przy pomocy takich znakéw,
jak: sny, nietypowe zachowania ptakdw, zwierzat czy nadzwyczajne wydarze-
nia. Poprzez wyzej wymienione symptomy dusze chca zakomunikowac¢ zyja-
cym nadejscie zblizajacej si¢ $mierci lub zasugerowa¢ zmiane postepowania
w zakresie zycia moralnego, a takze utwierdzi¢ ich w wierze w zycie poza-
grobowe. Zdaniem mieszkancéw wsi dusza ludzka w chwili zgonu opuszcza
cialo, ale przez pewien czas przebywa jeszcze na terenie domostwa. Dopiero
po zakonczeniu obrzeddéw pogrzebowych odchodzi na ,,tamten §wiat”. Miedzy
zywymi a zmarlymi istnieje silna wiez, uwidacznia si¢ ona najbardziej pod-
czas $wigt koécielnych i rodzinnych. Dawniej na te uroczystosci zapraszano
dusze zmartych, obecnie nawiedza si¢ mogity oraz poleca zmartych mitosier-
dziu Bozemu, zamawiajac w ich intencjach msze $w., a takze pamigtajac o nich
w modlitwie.
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The Soul in Life and after Death in Folk Imagination

Summary

In folk imagination, the soul is considered to be the animating element that
every human being receives from God the Creator. At death, the immortal soul
leaves the body and goes to meet God to be judged (the concept known as the par-
ticular judgment). In this perception, the soul retains its subjectivity, memory and
consciousness even after death; in folk imagination, it also retains its resemblance
to earthly corporeality.

The first section of this chapter presents the concept of the soul as under-
stood in the Bible, in the teaching of the Catholic Church and in folk imagination.
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The second part is devoted to the “passage” of the soul from earthly life to eterni-
ty (during dying) and the funeral rites. Family and relatives gathered around the
dying person; they prayed and entrusted him or her to the patrons of good death:
Our Lady, St Joseph, St Barbara, St Gertrude and others, but most importantly they
called the priest so that the dying person would receive the sacrament of penance,
the Eucharist (if able to do so), and the sacrament of the anointing of the sick. The
next part outlines the signs indicating the presence of the dead person’s soul in the
household, farm, and during funeral rites; such signs are not attributed to natural
physical phenomena and they are perceived as a form of communication between
the soul of the deceased and the living. The last section describes the contact of the
living with the souls of the dead based on the accounts of the informants recalling
their own dreams in which the souls of the dead communicated with them. It also
highlights some ways in which people remember the dead during Church feasts
(ordering Mass in their intention, remembering them during family celebrations).

The author uses data from his own ethnographic field studies on funeral and
All Souls’ Day rituals in the Opoczno and Radom regions (conducted in 1980-1983
and 1995-2005) as well as the literature on the subject.

Keywords: death, soul, folk imagination, folk religiosity, souls of the deceased, eter-
nal life
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Shrnuti

Symbolika spojena s holubem ¢i holubici je pomérné bohatd napti¢ raznymi
kulturami. Propojeni ptaki (a predevsim holubti) s nebeskou sférou ¢i hornim své-
tem bylo pfirozené dano jejich schopnosti létat a Zivotem v oblacich. Holubice je
vyznamna i v kfestanském prostfedi, kde je symbolem Ducha svatého, spojovana
vSak byva i s riiznymi svétci a mucedniky. Byva zpodobnénim jejich ¢isté duse, kte-
ra opousti pozemské télo. Obraz bilé holubice jakoZto nevinné duse zemrelého se
objevuje také v ¢eskych lidovych pohddkach, ale i v autorskych textech opirajicich
se o lidovou slovesnost (napt. v dilech B. Némcové ¢i K. J. Erbena). Duse v podobé
holubice opousti télo ve chvili, kdy je postava, nej¢astéji pomocnik hrdiny, vysvo-
bozena ze svého zakleti (napt. setnutim hlavy). V prispévku bude predstaven obraz
duse-holubice v ¢eském jazykové-kulturnim prosttedi, vychdzime predevsim z me-
tod kognitivni a kulturni lingvistiky.

Klic¢ova slova: symbolika holuba a holubice, bila holubice jako nevinna duse zemfe-
1ého, obraz duse-holubice v ¢eském slovesném folkloru, holubice v ¢eskych lido-
vych pohadkéch a pisnich
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16.1. Uvod

Predstava duse jako bilé holubice, kterd opousti mrtvé pozemské télo, je
v ¢eském jazykové-kulturnim prostfedi pomérné pevné zakotvena. Holubice se
v tomto kontextu objevuje predev$im v lidovych (ale i autorskych) pohadkach,
povéstech, pisnich a baladach, v nichz ztélesnuje ur¢ité propojeni mezi pozem-
skou a nebeskou sférou. Citace v nazvu tohoto prispévku odkazuje k pohadce
Bozeny Némcové Sternberk (Némcova, 2012b), v jejimz zavéru je hlavni hrdina
nucen setnout hlavu svému pomocniku a priteli - bilému koni, z jehoz utrob
nésledné vylétne bila holubice. Setnutim hlavy je prolomena stara kletba, duse
uvéznénd v téle koné je tak uvolnéna, mtize opustit pozemské télo a odlétd na-
horu do nebe, vstfic posmrtnému zivotu.

S lidskou dusi, ktera na sebe bere zviteci podobu, se mtiizeme setkat v rtiz-
nych variantdch napfi¢ svétovymi kulturami. Nékterd ndbozenstvi, napt. budd-
hismus ¢i hinduismus, pracuji s konceptem reinkarnace; jedna duse se zde rodi
v mnoha cyklech - prevtéluje se - a jednou ze sfér, do nichz se duse miize zno-
vuzrodit, je i sféra zvirat.! Podle této predstavy tak mutize jedna duse postupné
vysttidat rizna téla, prevtéluje se do lidi, zvifat i nezivych predmétu. Zviteci
podobu na sebe mohou vzit také takzvani duchovni ¢i dusevni dvojnici, ktefi
télo volné opoustéji ve snu a samostatné putuji; béhem tohoto procesu ¢lovék
prebira také nékteré vlastnosti svého duchovniho dvojnika - zvifete (napft. silu
vlka). S predstavou duchovnich dvojniku se setkavame kuptikladu u starych
Germanu ¢i ve starovékém Egypté. Snahu o propojeni se zvifetem (a ziskani
jeho vlastnosti) reflektuji také ritualy spojené s no$enim amuletii ze zvifecich
¢asti tél ¢i vytvafenim totemd, které maji dolozit pribuzensky vztah ¢lovéka
s ur¢itym zvifecim druhem - zvife zde vystupuje jako myticky predek ¢lovéka.
V démonologickych povéstech se déle objevuji tzv. mury - lidé, jejichz duse ve
spanku opoustéji télo, ¢asto praveé ve zvifeci podobé (napf. jako bild kocka, mys
¢i no¢ni motyl) a nasledné zptsobuji lidem v okoli zI¢é sny, dusi je, popt. jim piji
krev (Luffer, 2014).

Mnoho rtiznych kultur pracuje s predstavou duse v podobé ptaka. To je
pravdépodobné déno prirozenym spojenim ptaka s nebem, a tedy jejich pred-
pokldadanou blizkosti k bozské sféfe a v nékterych nabozenstvich také k mistu
posmrtného Zivota. Pro ptaky je charakteristickd schopnost letu, kterou umoz-
nuji kfidla na jejich télech. Ptaci let implikuje volnost a svobodu (byt volny jako
ptak ,,zit volné, bez omezeni®), jez jsou spojovany také s uvolnénim duse z pout
pozemského Zzivota a lidského téla. Predstava duse jako ptaka, ktery svobodné
opousti lidské télo a odléta do nebe, se tak zda zcela prirozend. Becker ve svém
Slovniku symbolii (Becker, 2002) uvadi u hesla ,,ptdk* na prvnim misté vyklad
»obraz duse®. Jiz ve starovékém Egypté byla podle néj rozsifena predstava dusi

' S prevtélovanim duse napf. do zvirat a stromu se setkavame i ve slovanském prostredi, srov.
Tolstaia, 2016.
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Ptak také mohl byt privodcem duse do fi$e mrtvych (napt. v antickém Rimé):
,v fimském uméni vzhuru letici orel ztélestiuje nebo nese dusi vladce, ktera po
spaleni mrtvoly stoupa k bohtim“ (Becker, 2002, s. 203); pravodcem dusi vzne-
$enych Zen mél byt potom pav (Royt & Sedinova, 1998, s. 130). Stiedovék pra-
coval se symbolikou malych a rychlych ptaka (napt. vrabec) jako dobrych kres-
tanskych dusi, které se snadno vznesou k nebestim, zatimco velci ptaci a ptaci
bez schopnosti letu (napt. pstros) byli spojovani s nec¢istymi dusemi ¢i dusemi
pohanii (Royt & Sedinova, 1998, s. 121). Pro slovanské (i ¢eské) prosttedi je rov-
néz charakteristicka predstava duse v podobé ptika, a to predevsim (bilé) holu-
bice v pripadé duse dobré a (¢erného) havrana v ptipadé duse zlé.

16.2. Teoreticka vychodiska

Tento prispévek vychazi z kognitivné-kulturniho pfistupu k jazyku, me-
todologicky navazuje predevsim na prace lublinské $koly kognitivni etnolin-
gvistiky zalozené profesorem Jerzym Bartminskym. Shodné s jeho koncepci
etnolingvistiky zde pracuji s pojmy jazykovy obraz svéta a stereotyp, pricemz
jazykovy obraz svéta chapu jako specifickou interpretaci svéta fixovanou v ja-
zyce, stereotypy jsou pak jednotkami jazykového obrazu svéta, jez 1ze podrobit
analyze a slovnikovému popisu (Bartminski, 2016, s. 23; srov. také Vankova,
2017).

Stereotypy zvirat a zvifecich ¢asti tél jsem se zabyvala jiz v nékterych pred-
chozich pracich (Stastnd, 2015, 2018, 2019, 2020). Stereotyp holubice (resp. i ho-
luba)? v ¢eském prostredi tak bude uchopen a popsan v navaznosti na tyto prace
a za vyuziti shodné metodologie. Obrazy holuba a holubice budou rekonstru-
ovany prostfednictvim dat excerpovanych z ¢eskych slovnika (vykladovych,
etymologickych, synonymickych, frazeologickych aj.), dokladu z folklornich
textl a okrajové se dotknu i text nékolika vybranych dél klasické ceské lite-
ratury. Ve shodé s metodologii lublinského Stownika stereotypow i symboli lu-
dowych nebude opomenuta ani symbolika spojena s holubem a holubici v riz-
nych svétovych kulturdch.’

Symbolické vyznamy spojené se zviraty se vyznamné uplatiuji pravé ve
folklornich textech, zvirata zde ¢asto byvaji antropomorfizovana (mluvi, maji
lidské vlastnosti apod.), muze také dochdzet k metamorfoze (proméné) zvirete

> Ackoliv se ukdze, Ze ve spojitosti s dusi vystupuje predevsim holubice (¢asto se viak objevuje
také deminutivum holoubek), nelze od sebe obraz holuba a holubice zcela oddélit a zkoumat pou-
ze jeden z uvedenych obrazii bez zohlednéni druhého. Pro potieby této studie jsme obraz holuba
mirné upozadili, nicméné nevynechali - vnimame jej jako dulezity s ohledem na celkovy obraz
daného druhu zvifete v ¢eském prostredi.

> Ksymbolickym kédim a symboli¢nosti vice viz napf. Bartminski, 2016, s. 47.
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v ¢lovéka a naopak. Mluvici zvitata, resp. smiSeni lidskych a zvitecich ryst,
jsou podle Turnera (Turner, 2005) jednim z hlavnich znaku lidovych pohadek
a détské literatury. Tato smiSeni nam podle néj dokonce poméhaji pochopit svét
kolem nas a jsou nepostradatelnd pro nase pojeti toho, co znamend lidskda povaha
a lidsky Zivot (Turner, 2005, s. 192). Postavy (tedy i zvifata) vystupujici ve fol-
klornich textech jsou definovany skrze situace, v nichz vystupuji a v nichz plni
urditou roli. Napliuji tak pfedem dany kulturni scénaf, vytvoreny na zdkladé
lidové teorie ,ptirozenosti véci“. Od jednotlivych postav pfedem ocekavame
urdité jednani, to Ze budou vérné své povaze, napi. vlk bude zly a nebezpeény,
liska bude chytra a Istiva atd. (Bartminski, 2014; Turner, 2005).* UZ pouhy vstup
postavy (zvifete) do ptibéhu predznamenava v pripadé tradi¢nich folklornich
textt dalsi predpoklddany sled udalosti, napt. predpokladame, ze vlk se bude
snazit $kodit, sezrat hrdinu apod., lika bude chtit nékoho prelstit. Ukazuje se,
ze role zvifat v tradi¢nich ptibézich do velké miry odpovida jejich jazykovym
obraztim; uvedené ptiklady vlka a lisky ostatné koresponduji s frazémy, v nichz
je vlku ¢asto ptipisovana hladovost (mit hlad jako vik) a nebezpec¢nost (vik v rou-
Se berdncim “zly ¢lovék predstirajici, Ze je dobry*; clovék clovéku vikem ‘clovék se
k jinému ¢lovéku chova nepratelsky) a liSce vychytralost (byt chytry/mazany/
Istivy jako liska).®

16.3. Obrazy holuba a holubice v ¢eském prostiedi

Obrazy holuba a holubice v jazyce jsou ze své podstaty tésné propojeny
s obecnéjs$im stereotypem ptaka. Z hlediska védecké klasifikace je holub zara-
zen nasledovné: zivocichové (fise) - strunatci (kmen) > obratlovci (podkmen)
> ptaci (tfida) > letci (podttida) > mékkozobi (fad) - holuboviti (¢eled) > holub
(rod); holubice v této klasifikaci samostatné zohlednéna neni, jedna se o pojme-
novani samice holuba. Kategorizace v jazyce je obecné podstatné jednodussi
nez védecka klasifikace (Piekarczyk, 2007, s. 46). V jazykovém obrazu svéta je
holub primérné zatazen do kategorie PTAK a déle do nadfazené kategorie ZVI-
RE, s niz nicméné véda viibec nepocitd.

Holub sdili nékteré typické vlastnosti ptaki, charakteristické pro proto-
typ (typického zastupce) kategorie PTAK. Je to pfedevsim schopnost letu, kterd
je na ptacim (holubim) téle reprezentovana kiidly a v pfeneseném vyznamu
je spojovana s volnosti, svobodou a rychlosti (byt volny/svobodny j. ptdk; le-
tét j. ptak ,rychle®), ale také nestalosti — ptak lehce uleti (byt prelétavy ptdcek

* S definici jednajicich postav prostfednictvim vypravéni, resp. skrze situace, v nichZ vystu-
puji a v nichz plni ur¢ité role, se setkdvame jiz u Proppa (Propp, 1999). Propp rozlisuje tyto jed-
najici osoby: skidce, darce, pomocnik, carova dcera a jeji otec, odesilatel, hrdina, nepravy hrdina.

5 Pokud neni uvedeno jinak, frazémy v celém textu jsou excerpovany ze slovniké (Cermék
& Hronek, 2009; Mrhacova, 1999), pro plynulost textu je neuvddime u kazdého ptikladu zvlast.
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»prelétavy, nestaly ¢lovék), nenecha se snadno polapit (ptdcek uletél ‘podeziely
z néjakého prec¢inu uprchl®). Télo typickych ptak, jakozto i holubi, je pokryto
pefim, které mize mit riiznou barvu - v ptipadé holuba je typicky $edé, v pti-
padé holubice bilé. Dalsi specifickou ¢asti téla ptaku je zobdak, jenz je spojen
s vydavanim ptacich zvuki (u holuba vrkani, cukrovani, houkani).

Ackoliv v ramci védecké klasifikace neni relevantni rozliSeni mezi holu-
bem a holubici (nejedna se o dva raizné zivoc¢i$né druhy, ale o samce a sami-
ci stejného druhu),® v ramci jazykového obrazu svéta je rozdil mezi holubem
a holubici pomérné vyrazny. Ukazuje se, ze v rtiznych kontextech uzivime je-
den ¢i druhy vyraz, jejich pripadnou zdménu muiize jazykovy mluvei hodnotit
jako nepatfi¢nou, napt. *holub miru, *nafukovat se j. holubice.” Nize tedy popi-
$eme zvlast stereotypy holuba a holubice, ov§em s védomim, Ze se v nékterych
bodech prolinaji, napf. deminutivum holoubek se ¢asto vyskytuje v podobnych
kontextech jako holubice ¢i holubi¢ka. Symbolika je shrnuta ve spole¢né &asti,
nebot slovniky symbolu hesla ,,holub“ a ,holubice® neoddéluji.

16.3.1. Symbolika

Symbolika holubice je v rtuznych kulturdch pomérné bohatd a veskrze
pozitivni. V mytologiich rtiznych ndrodd byla spojovana s bohynémi lasky
a plodnosti, v Mezopotamii s bohyni I§tar, ve Fénicii s Astarté, v Recku byla ho-
lubice zasvécena Afrodité, v Rimé Venusi. Také kiestanstvi do velké miry pie-
vzalo milostnou symboliku holubic — dvé bilé holubice jsou spojovany s ¢istotou
a vérnosti manzelské lasky, v Pisni pisni je k holubi¢ce prirovnana nevésta
(a také jeji oci).

Podle starovékych legend chybéla holubici zlu¢ (Royt & Sedinova, 1998,
s. 123), proto ji byly pfipisovany pouze ctnosti, a to predev§im mirnost, ¢istota
a nevinnost. Jako symbol miru holubice vystupuje ve Starém zdkoné. V ptibé-
hu o Noemov¢ arse ji Noe vypousti jako svédka opadnuti vod potopy a ona se
k nému vraci s olivovou ratolesti v zobaku na znameni utieni boziho hnévu.
V zidovskych chramech byly holubice vyuzivany jako smirné obéti ¢i jako obéti
pii o¢istovani zen po porodu (Royt & Sedinovd, 1998, s. 123).

¢ U zooapelativ mohou byt rozdily v pfirozeném rodu vyjadieny nasledovné: 1) lexikalné:
pes - fena, byk — krdva, kit - klisna/kobyla; 2) slovotvorné procesem piechylovani: holub - ho-
lubice, koza - kozel, lev - Ivice; 3) nejsou vyjadieny (substantiva vespolna): jezek, had, kukacka.
Rozliseni pohlavi u zvirat se jazykové vyjadiuje pouze u druhi, u nichz to historicky mélo pro
¢lovéka vyznam (predev$im uzitkova zvirata). Vétsina zooapelativ patii mezi substantiva vespo-
Ina. S pfirozenym rodem dale souvisi nazvy mladat, které mohou byt opét vyjadieny lexikalné
(supletivni trojice, napt. kohout - slepice - kure) nebo slovotvorné (holub - holubice - holoubé),
srov. Cvréek, 2010; ESC, 2002.

7 Angli¢tina v podobném smyslu uziva dva formdlné zcela odlisné lexémy: dove - holubice
a pigeon — holub. V nékterych jazycich naopak existuje pouze jeden vyraz, ktery se objevuje v obou
kontextech (napf. némcina: die Taube).
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Holubice jako obraz duse se objevuje jiz u Indii ¢i u Germéni. Zde se jed-
nalo predev$im o tmavou holubici, kterd byla spojovana se smrti a nestéstim.
Predstava ¢isté duse jako bilé holubice je typicka predevsim pro kfestanskou
tradici, v niz bila barva sama o sobé symbolizuje Cistotu, svétlo a dokonalost
(Becker, 2002, s. 30). Bild holubice je v kfestanstvi symbolem Ducha svatého, ale
také mucednikd a nejobecnéji je i symbolem lidskych krestanskych dusi, jez se
bez pout pozemského téla mohou vznaset do nebe k Bohu. To ostatné dokladaji
¢etnd vyobrazeni holubic na nahrobcich ¢i na imrtnich oznamenich.

16.3.2. Holub - naivni, ale uzite¢né zvire

Vykladové slovniky &estiny shodné zatazuji holuba mezi ptaky, PSJC dale
specifikuje ptislusnost holuba do podiadu ptaka kulikovitych (Columba). SSC
a SSJC oproti tomu uvadéji, ze se rozlisuje mnoho riznych plemen holuba, pii-
¢emz néktera mohou zit divoce a néktera jsou chovana ¢lovékem. Slovniky dale
uvadéji informace o velikosti a vzhledu téchto ptaku. Jedna se o stfedné velké-
ho ptaka (SSC, 2003) s kra¢ivyma nohama (SSJC, 1989). Zdomécnéla odrida,
holub domaci, je chovan ¢lovékem pro chutné maso mladat a z chovatelského
z&jmu a je tedy pro ¢lovéka uzitecny (SSJC, 1989).°

Stereotyp holuba v ¢estiné se na prvni pohled zda byt spise neutrdlni az
mirné negativni. Z vlastnosti, které ¢lovék holubovi ptipisuje, je pravdépodob-
né nejvyraznéjéi naivita.” SCN uvadi hned nékolik vyznamf, které toto tvrze-
ni dokladaji. Jednd se predev$§im o vyznamy ,mladik, cucak® a ,vojak novacek
(ptak), pricemz v obou pripadech se jednd o mladého nezkuseného muze, ktery
vstupuje do nového kolektivu a zatim neni zcela ptijat svym okolim, muze byt
také povazovan za hloupého a snadno oklamatelného. Podobné ve SCS najdeme
u hesla ,,holub“ synonymum novdcek, tedy nékdo, kdo je vniman jako nezku-
Seny, neotrkany a naivni. Spojeni délat nékomu holuba (SNC, 2006; Zaoralek,
1996) ve vyznamu ,,platit nékomu utratu, nechat se oskubat odkazuje na hlou-
pého, davérivého, snadno manipulovatelného ¢lovéka, ktery se nechava vyuzivat
svym okolim. V podobném smyslu se vyraz holub objevuje ve frazému To vykld-
dej holubiim! (tzn. nékomu tak hloupému, Ze ti uvéti) (Cermak & Hronek, 2009)
a v jiz malo uzivaném jiné lidi md za holuby, tedy za hlupaky (Zaoralek, 1996).°

8 Chovatelstvi holubt s sebou zaroven ptineslo potiebu dale rozlisovat jejich rtizna plemena,
a to napt. dle barvy peti (sivdk, popeldc, bélohldvek), zvlastnosti na jejich téle (voldc, chocholo-
us), typicky vydavanych zvuka (bubldk) ¢i charakteristického chovani, resp. zpisobu letu (rejdic)
(Haller, 1969).

° Jedna se o primarné lidskou vlastnost. O pripisovani lidskych vlastnosti zvifattiim (a na-
opak) (napf. Mosiotek-Klosiniska, 1997). Pravé naivita ¢i hloupost jsou (obzvlasté domacim)
zvifatim pripisovany pomérné ¢asto, coz dokladd mnozstvi ustalenych spojeni typu ty huso hlo-
upd, ty kdco pitomd, krdva jedna blbd, viil jeden blby aj. (Mrhacova, 1999).

' Hloupost ¢i naivitu holubti ve srovndni's jinymi druhy ptaku reflektuje pribéh Holubi Zddaji
krdle: Holubi nechtéji zit bez krale. KdyzZ je jim dan za vladce lunak, nejsou s nim spokojeni. Dosta-
ne se jim mnohem krutéjsiho jestfaba a oni pozdé lituji své neprozietelnosti (Dvorak, 2016).
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Dalsi lidskou vlastnosti, s niz je holub spojen, nicméné ne tak vyrazné jako
kuptikladu pav, je pycha. Frazeologicka ptirovnani nafukovat se / nadymat se
j. holub, tedy ,,chovat se naduté, povy$ené vici ostatnim® (srov. nést se jako pdv),
vychazeji ze specifického chovani holubt, ktefi si vyrazné nacechravaji své peti,
ptip. nadouvaji volata.

Holub je vnimadn jako zvire, které Zije v chaosu a nepofadku. To dokladaji
frazémy srovnavajici ¢lovékem vystavény holubi ptibytek — holubnik' - s pro-
storem, v némz ziji ¢i jinak travi cas lidé: vyletét odnékud j. (holub) z holubnika;
chodit nékam j. do holubniku; je to tu j. v holubniku; délat z néceho holubnik;
neni tu zZddny holubnik. Pokud si nékdo stézuje, Ze druhy déld z pracovisté /
domu / mistnosti atp. holubnik, znamend to, Ze doty¢ny nedodrzuje ad a pora-
dek, je chaoticky a neumi si urovnat své zalezitosti.”? Ke zmatenému a chaotic-
kému chovani holuba odkazuje také frazém tocit se / vrtét se j. holub na bdni,
tedy ,,byt neklidny, nestaly“.

Nestalost holuba je vlastnosti shodnou se stereotypem ptaka obecné. Re-
flektovana je v prislovi Lepsi vrabec v hrsti nez holub na stese, tedy ,,je lepsi mit
méné, ale jistého, nez vice, avSak nejistého®, a déle také ve spojeni uletéli mu
holubi (srov. té tvd#i se, jako kdyz mu uletély véely ,udivené, urazené®). Clovék
holuby chova jako domadci zvifata (viz vykladové slovniky vyse), jsou pro néj
cenni a uzite¢ni, jejich ptipadna ztrita jej proto mizZe negativné zasahnout."

Nékdy se holub miize vyskytnout v podobnych kontextech jako holubicka,
napf. jako pomocnik hrdiny, posel lasky, pfeménény milenec atp. (viz nize)."
V téchto situacich je ¢astéji uzito deminutiva holoubek: vrkat j. holub / holou-
bek (,,byt zamilovany®); Zit spolu j. dva holoubci (o zamilovanych).”®

16.3.3. Holubice - posel lasky, symbol miru, obraz duse

V SSC neni ,,holubice* uvadéna jako samostatné heslo a je zahrnuta mezi
derivaty v hesle ,,holub“. Vyklad je obecné velmi stru¢ny, SSC a SSJC uvadé-
ji pouze ,samice holuba® s dovétkem, Ze holubice (pfip. holubice s olivovou

" Na pozorovani chovani holubti v holubniku jsou zalozeny nékteré pranostiky, napf. ,Kdyz
se holubi silné koupou a kdyz prilétaji pozdé vecer do holubniku, bude priet” (Vasku, 1998).

12 K urcité $pinavosti holuba by mohl také odkazovat ponékud nehygienicky zlozvyk vybirdni
holubii z nosu. Mozna je také motivace $edou barvou, zvyk odcvrnkavani (tedy let) holubt, nebo
pripodobnéni nosu k holubniku (i s otvory, z nichZ vylétavaji holubi).

'3 Chov holubt dokléddd také frazém Dob#{ holubi se vraceji ve vyznamu ,¢lovek se vraci na mi-
sto svého mladi“, konzumaci holubiho masa pak reflektuje piislovi Peceni holubi nelétaji do huby
(v podobném vyznamu jako Bez prdce nejsou koldce).

' Jako pomocnik hrdiny se holub objevuje v pohadce B. Némcové O labuti: ,,,To ja ti povim,
a chces-li, také té tam dovedu,’ zavrkal divoky holub, jenz posledni slova jejich zaslechl. ,Ja vim
o té krasné princezné, byvam tam nékdy a vzdy z jeji ruky nejlepsich jidel dostavam. Jsi-li spoko-
jen, ukdzu ti k ni cestu” (Némcova, 2012b).

'* Pozitivni konotace pfi uziti zooapeativ v deminutivnim tvaru jsou ¢astym jevem, srov. napf.
byt tvrdohlavy j. beran vs. berdnek bozi.
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ratolesti v zobadku) je symbolem miru. Frazém holubice miru uvadéji téz fraze-
ologické slovniky (Cermdak & Hronek, 2009; Mrhacova, 1999).

SSJC dale zmifiuje expresivni, nicméné v sou¢asnosti jiz nepiilis ¢asté po-
uziti deminutiva holubicka ve vyznamu ‘mild, mirnd, néZznd Zena nebo divka'
S takovym oslovenim divky je mozné se setkat napt. v tradi¢nich pohadkach:
Nekr¢ se, holubicko, Cistd nevéstinko, a pojd ven, musim k nasim ndmluvdam po-
svitit (O feznikovi Brariovi); (Otéenasek, 2019).° Holubici jsou z typickych vlast-
nosti pfipisovany mirnost, néznost a pokornost, a proto byva v tradi¢nich tex-
tech srovnavana s mladymi divkami, u nichz byly tyto vlastnosti rovnéz zadané:
byt mirnd/krotkd/pokornd j. holubice/holubicka; byt holubici povaha.”

S metaforou divka-holubice se casto setkavame ve folklornich textech,
predevsim v lidovych pisnich a baladach. Jako priklad zde miizeme uvést ba-
ladu Myslivecek (Sirovatka & Sramkova, 1983), v niZ se bratti zabité divky ptaji
myslivce, zda divku vidél a co s ni udélal: on o divce mluvi jako o holubidce:
zasttelil jsem holubic¢ku (divku). O milostnych problémech ve vztahu vypovi-
da pisen Holubi¢ka (KLP, b.r.), v niz rovnéz vystupuje divka-holubice: Kdes,
holubicko, litala, / Zes své pérecka zmdchala? // Litala sem jd po poli, / svému mi-
lymu na vzdory. V pohadkach se setkavame také s metamorfézou (proménou)
divky v holubici, at uz z dtivodu prokleti, nebo diky ¢arodéjnym schopnostem
divky samotné. V pohadce Podvrzend nevésta (Tille, 2/1, 1934) dochazi dokonce
ke dvojité metamorfoze: divka zakleta do téla holubice je v této podobé zabita
a méni se na strom ¢i lilii."¥

Jako holub a holubice (ptip. dva holoubci) se ve folklornich textech objevu-
je i zamilovany par, tedy mladik a divka: Vyletél holoubek / na zelenej doubek.
// Vyletél, zahoukal, / az se dub zahoupal. // Za nim holubicka, / hledala samecka
(Uprchly holoubek) (KLP, b.r.)."”

V souvislosti s laskou a milostnymi vztahy se holubice v lidovych pisnich
objevuje také jako posel, jenz dorucuje vzkazy mezi milenci: Vyletéla sivd holu-
bicka, / ptinesla psani od mildcka. / Pise mily, pise, pise, / Ze on k ni pfijede co nej-
spise (Krolmus, 2011, Vol. 1, s. 142). Roli posla holubice zastava také v ptibéhu

16 U deminutiva holubic¢ka uvadi SSJC dale vyznam ,ozdoba ¢epce n. hlavy z $iroké stuhy
véjitovité slozené, cepec s takovou ozdobou (soucdst starych kroji)“. Tuto holubi¢ku nosila na
svém cepci také babicka ve zndmé knize B. Némcové, 2012a.

7 Slované ¢i konkrétné Cesi byvaji ¢asto spojovani s touto holubi¢i mirnou povahou. Nicméné
se zatim jedna o jev dolozitelny pouze na urovni textil, napt.: Sjednocovini ceského stdtu se
nedélo samoziejmé nijak klidné, Premyslovci dokazuji, Ze predstava o holubiti povaze Slovanii,
a tedy i Cechil, je také mytus (CNK, 2020).

'8 Priklad divky, ktera se sama dokaze proménit v holubici, najdeme napt. u Némcové: Kdyz
bylo po celém zdamku ticho, zacalo to na okénku Liborové: ,vrku, vrku, vrku!® Libor skoci s postele,
jde k oknu a vidi roztomilou holubicku. Hle, hle, copak ty zde hledds? A coz bych hledala, nez tebe,
vdyt jsem tvoje Cekanka, odpovi holubicka (Zlaty vrch) (Némcova, 2012c).

' Srov. s frazémy: vrkat j. holub/holoubek; Zit spolu j. dva holoubci. V podobném vyznamu
téz frazémy se zooapelativem hrdlicka (ptak pribuzny s holuby a podobny holubtim): byt/zit j. dvé
hrdlicky; milovat se / cukrovat (se) j. dvé hrdlicky.
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Holubice a hiisny knéz (Dvorak, 2016), zde je vSak holubice poslem z nebes, kte-
ry upozornuje knéze na jeho hfi$né chovani. Holubice jako posel - ¢i Proppo-
vou terminologii - pomocnik hrdiny vystupuje rovnéz v pohadkach (autorskych
i lidovych). Tak je tomu napt. i v pohadce O tfech zaklennych psich (Otcenasek,
2019), v niz mluvici holubice informuje v¢as hrdinu o chystané svatbé jeho milé,
jakozto i o smrtelné nemoci jeho sestry.

Holubice zpodobniujici dusi zemfelého ¢lovéka se v textech lidové sloves-
nosti objevuje predevsim v zavéru jednotlivych pribéhu. Souvisi to s vypointo-
vanim celého déje — v zavéru umira pro pribéh dilezitd postava, avsak jeji duse
opousti pozemské télo pokojné, smifend s bozim fddem a v podobé bilé holubice
odléta smérem k posmrtnému zivotu. V pohadkach se s holubici v tomto kon-
textu Casto setkdvame u postav pomocniki hrdiny; byvaji to lidé zakleti do po-
doby jinych zvirat (pst, koni), starct ¢i staten, ktef{ museji hrdinovi pomdahat
tak dlouho, dokud je hrdina v zavéru ptibéhu nevysvobodi - obvykle setnutim
hlavy, ¢imz prolomi jejich kletbu. Setnutim hlavy dochdazi k dmrti pozemského
téla, ale zaroven k osvobozeni duse, kterd je v téle uvéznéna, pfi¢emz samotné
setnuti hlavy naznacuje misto predpokldadaného ulozeni duse v téle — v hrudi -
hlava je oddélena od trupu a tim zde vznikd otvor, z néhoz mtize vylétnout ho-
lubice. Duse nésledné odlétd do nebe v podobé (bilé) holubice. Pravé bila bar-
va symbolizujici ¢istotu a nevinnost je typickou barvou holubi¢iho pefi, proto
i pokud neni bilad barva v textu explicitné uvedena, automaticky ji predpokla-
dame. Priklad Ize uvést opét z pohadky O tfech zaklennych psich (Otcenasek,
2019), v niz hrdina v zavéru setne hlavy svym tfem pstim-pomocnikam: Vytdhl
tedy mec a vsem ttem hlavy stal. Tu vylitla z kazdého krdsnd bild holubice. Kdyz
ttikrdte krdlovu hlavu obletély, zmizely v oblacich.

V podobné souvislosti duse-holubice vystupuji také v mnohych autorskych
textech. Autofi uvedenych prikladt nicméné tizce vychazeji z textt lidové slo-
vesnosti. Z pohadek lze zminit tfeba Divotvorny me¢ od Bozeny Némcové: Vzal
mec a jednou ranou utal bélouskovi hlavu. Vtom vylitla z tohoto bild holubicka,
zattepala kiidloma a ze skdly ulitla. Karel Jaromir Erben v baladé Zdhotovo lozZe
rovnéz ukoncuje pribéh motivem odlétajicich dusi-holubic vsttic posmrtnému
zivotu: Le¢ nad hlavou jeho té samé chvile / vzndseji se dvé holubice bilé; / v ra-
dostném plesu vzndseji se vzhiiru, / az i se vznesly k andélskému kiiru. V dalsi
Erbenové baladé Holoubek pak duse zabitého manzela v podobé holuba svym
houkanim utrdpi vdovu, kterd nesla vinu na jeho smrti. Motiv posmrtného vy-
obrazeni duse jako holubice koresponduje se zobrazovanim holubi a holubic
v lidovych baladdch: v podobé holubi¢ky se v baladé Te vobecky hode kuptikladu
vraci k rodi¢im duse v potycce zabitého syna, v baladé Rubds podruhé provda-
na zena opousti druhého manzela a vraci se k prvnimu, zemfelému, objevuji se
pak spole¢né jako dvé bilé holubice (Sirovatka & Sramkova, 1983).
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16.3.4. Proména obrazi holuba a holubice v ¢ase: korpusové
doklady a soucasné poveésti

Odpovéd na otazku, zda dochazi k proméné obrazi holuba a holubice
v lase, je nejednoznac¢na. V pripadé holuba a holubice nejsou tyto zmény na-
tolik vyrazné jako u jinych druht zvirat,” ale k drobnym posuntim presto nej-
spise dochazi, stejné jako se méni svét kolem nas a tim se proménuje i nase
zkusenost s nim. Zatim v$ak tyto zmény pozorujeme piedev$im na trovni (pu-
blicistickych) texti, a to spiSe u holuba nez u holubice. Do velké miry se jed-
na o rozvijeni rysu charakterizovaného vyse - jisté chaoti¢nosti a neporadku
v prostredi, kde holubi Ziji (viz 16.3.2). Dle CNK je nejcastéjsi kolokaci adjektiva
holubi substantivum trus. Pravé znec¢i$tovani mést holubim trusem, posko-
zovani domu a kulturnich pamatek je vyrazné reflektovano v publicistickych
textech:* Chemicky agresivni holubi trus znecistuje a poskozuje pamdtky, holubi
devastuji fasddy domil, kdyz z nich vyzobdvaji vapno a kaminky. Vedle toho jsou
vsak i vdznou hrozbou pro zdravi clovéka (CNKv8, 2019). Casto se zdtraziuje,
ze holubi pfenaseji rizné nakazlivé nemoci a pro ¢lovéka mohou byt dokonce
nebezpeéni, hovoii se o nich jako o ok#idlenych krysdch &i jako o krysdch s kii-
dly: Holubi, nékde nazyvani téz ,okfidlené krysy’, jsou velkym problémem vsech
velkych mést (CNKv8, 2019).

V soucasnych povéstech (nékdy jsou téz uvadény jako méstské legendy) se
holubi objevuji rovnéz jako nicitelé pamatek, ktet{ maji svymi zobaky oklova-
vat omitku historickych budov (Tohle oklovali holubi) (Janecek, 2008), ale také
jako obéti lidského zvyku rozhazovani ryze na svatbach. Po sezobani vétsiho
mnozstvi ryze udajné holubi vybuchuji, protoze jim ryze uvnitf téla nabobtna
(Vybuchujici holubi) (Janecek, 2008). Holub zde tedy vystupuje jako (opét moz-
na trochu naivni ¢i hloupé) zvire, které sezobne néco, co mu ublizi, a ¢lovek je
pak neprimo zodpovédny za jeho smrt.

16.4. Zavéry

V ramci tohoto prispévku jsme popsali obraz holuba a holubice v ¢eském
prostredi a charakterizovali vlastnosti témto ptakiim pripisované.

? Napt. ve vnimani psa ¢i kocky doslo v pribéhu let k vyraznému posunu. V minulosti se
jednalo o zvirata, ktera byla pokladana predevsim za uzitkova (pes hlidd dim, kocka lovi mysi),
mohla byt ale také spojena s nadptirozenymi entitami (zejm. ¢erna kocka a jeji spojeni s pekelny-
mi silami, ¢arodéjnictvim atp.). V soucasnych textech jsou tyto rysy u psa i kocky potlaceny, oba
druhy jsou prezentovany jako domaci mazlicci bez kouzelnych schopnosti, které ¢lovék chova pro
radost.

2V tradi¢nim obrazu svéta byl holubi trus vniman jako uZite¢né hnojivo pro rostliny: Unor -
tohoto mésice holubi trus do zahrad, kde trava riisti nechce, vyndsej (Vaski, 1998).
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S holubem se poji predev§im naivita (To vyklddej holubiim!), dale pycha
(nafukovat se / nadymat se j. holub) a také nestalost (uletéli mu holubi). Holubi
ziji v holubniku, kde je chaos a nepoiadek (je to tu j. v holubniku). Clovék je
chovd, jsou pro néj uzite¢ni jako zdroj masa (Peceni holubi nelétaji do huby),
pripadné k noseni posty (holub/holubice jako posel v pohadkéch a lidovych pis-
nich). Typicka barva holuba je $eda.

Holubice je ¢asto zobrazovana jako symbol miru (holubice miru), je ji pti-
pisovana mirnost, néznost a pokora (holubiéi povaha), a proto byva v tradi¢nich
textech srovnavana s mladou divkou. Bud je jako holubice vyobrazovana divka
samotnd, nebo je s holubem a holubici ztotoznén zamilovany par, tedy mladik
a divka (vrkat j. dva holoubci). Holubice mize byt také poslem, ktery zamilova-
nym prinas$i milostna psani ¢i zpravu o rozchodu. Roli posla mtize ov$em holu-
bice zastupovat i v jinych kontextech, napt. jako nebesky posel ¢i jako pomocnik
hrdiny v pohadkach.

Duse v podobé holubice se pod vlivem kombinace predkfestanskych po-
hanskych predstav s kiestanskou symbolikou objevuje predevsim v lidovych
pohadkach, povéstech a baladach, ale také v autorskych textech vychazejicich
z lidové tvorby. Holubice zde obvykle vystupuje v samotném zavéru pribéhu,
kdy je zabita néktera z postav, ¢imz je znic¢eno jeji necisté (¢asto zakleté) pozem-
ské télo a uvolnéna duse mtize svobodné odletét nahoru do nebe, vstiic posmrt-
nému zivotu. Charakteristickou barvou holubice je bild a pravé tato barva zde
predstavuje ¢istou dusi zbavenou htichti. V pohdadkach je hrdina mnohdy nucen
setnout hlavu svému pomocniku (psu, koni, starci), aby dusi z téla vysvobodil.
V baladach mtize duse v podobé holubice kontaktovat své blizké ze zahrobi,
pfipomenout jim jejich povinnosti ¢i je pouze pozdravit. Symbolika duse jako
holubice Zije dodnes i mimo jazyk, a to kuptikladu v podobé vyobrazeni (¢i so-
$ek) holubic na ndhrobcich a na smute¢nich ozndmenich.

Zkratky

CNK - SYN2020: Reprezentativni korpus psané Cestiny (Kten, Cvréek, Henys, Hnatko-
v4, Jelinek, Kocek, Kovéafikova, Kfivan, Mili¢ka, Petkevi¢, Prochdzka, Skoumalova,
Sindlerova, & Skrabal, 2020).

CNKv8 - Korpus SYN, verze 8 (Kten, Cvréek, Capka, Cermékf)vé, Hnatkov4, Chlum-
ska, Jelinek, Kovatikova, Petkevi¢, Prochézka, Skoumalovd, Skrabal, Trunecek, Von-
dfic¢ka, & Zasina, 2019).

ESC - Encyklopedicky slovnik Cestiny (Karlik, Nekuda, & Pleskalova, 2002).

KLP - FolkSong.eu | Online katalog lidovych pisni, b.r.

PSJC - Piiruéni slovnik jazyka Ceského, 1935-1957.

SCS - Slovnik &eskych synonym (Pala & Vsiansky, 2000).
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SNC - Slovnik nespisovné Cestiny: Argot, slangy a obecnd mluva od nejstarsich dob po
soucasnost: Historie a ptivod slov (Hugo, 2006).

SSC - Slovnik spisovné &estiny pro skolu a vefejnost (Mejstiik, 2003).
SSJC - Slovnik spisovného jazyka ceského (Havranek, 1989).
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“A white dove flew out of the dead body and soared
into the blue sky”: The Image of the Soul as a Dove
in the Czech Linguistic and Cultural Environment

Summary

The symbolism of the dove is quite rich in many cultures. Birds (and especially
doves), with their ability to fly high in the sky, were usually associated with heaven
or the upper world, gods, etc. In Christian iconography, a dove symbolises the Holy
Spirit and also, as a symbol of purity, the souls of some saints and martyrs. A dove
represents the pure soul leaving the dead body. We can also find the image of a white
dove as an innocent soul in Czech oral tradition, for example in folk tales, and in
widely known texts of Czech authors (e.g. B. Némcova, K. J. Erben). The soul-dove
usually leaves the body when a character, typically a helper of the hero, is freed from
their curse (for example, by beheading). This chapter discusses the image of the soul
as a dove in the Czech language and culture, using mostly the methods of cognitive
and cultural linguistics.

Keywords: symbolism of the dove and the pigeon, white dove as the pure soul lea-
ving the dead body, the picture of the soul as a dove in Czech oral tradition, the dove
in Czech folk tales and songs
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Summary

This chapter presents various types of conceptualization of time in internal
and external experience. The study argues that their connection and the ability to
pass from one type to the other indicate the transcendental nature of the soul’s fac-
ulties. This reflection draws on German philosophy (Manfred Frank), and the ob-
servations are discussed in relation to ways of presenting time in a poem by Adam
Mickiewicz.

Keywords: internal experience, time, consciousness, subjectivity, soul, Heidelberg
School, Dieter Heinrich, Manfred Frank, Adam Mickiewicz

17.1. Introduction

The title of this volume invites reflection on the issue of the difference and
connection between the soul in temporality and the soul in eternity. I would
like, then, to consider the following question: Can it be assumed that it is the
same soul, able to exist both in temporality and in eternity? And if it is the same
soul, how is its existence in eternity different from its existence in temporal life,
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that is, in the material world? Does eternal existence — assuming that it is real -
make itself known in some of its aspects already in mortal life?

This issue is extremely complex; it is present in art and rituals, and it is
considered in many disciplines of theology, philosophy, and humanities. In this
chapter, I examine it from the perspective of time awareness, which is crucial
to the problem. In doing so, [ approach it primarily from the phenomenological
perspective rather than the ontological or metaphysical ones. The observations
discussed are necessarily fragmentary, signaling various issues and referring to
the broader knowledge of the readers.

I consider the issue in focus using a famous poem by Adam Mickiewicz:
“Above Water Vast and Pure...” (“Nad wodg wielkg i czystg...”), from his Ro-
mantic cycle Liryki lozatiskie [Lausanne Lyrics] (Mickiewicz, 1993, pp. 411-
412)," which I discuss drawing on writings concerning the philosophy of the
subject, especially by Jean Paul Sartre and Friedrich Joseph Schelling (Schell-
ing, 1978). I also refer to an extensive dissertation by Manfred Frank - Zeitbe-
wusstsein [Time-Consciousness], in a Polish translation by Zbigniew Zwolins-
ki, which is currently being prepared for publication (Frank, 1990).

17.2. Adam Mickiewicz and his symbolism of the soul

Nad woda wielka i czystg
Staly rzedami opoki,

I woda tonig przejrzysta
QOdbita twarze ich czarne;

Above water vast and pure
Stood rows of mountain crags,
And the water’s glassy deep
Mirrored their black brows.

Nad woda wielka i czystg Above water vast and pure
Przebiegly czarne obloki, Black clouds rolled;
I woda tonig przejrzysta The water’s glassy deep

Odbita ksztalty ich marne;

Nad woda wielka i czystg
Blysne¢to wzdtuz i grom ryknal,
I woda tonig przejrzysta
Odbita $wiatlo, gtos zniknal.

A woda, jak dawniej czysta,
Stoi wielka i przejrzysta.

Te wode widze dokota
I wszystko wiernie odbijam,

! For more about this poem, see Stala, 1998; for more about concepts of time in philosophy
and art, see Saganiak et al., 2020.

Mirrored their mean shapes.

Above water vast and pure
Lightnings flash, thunders roar;
The water’s glassy deep

Mirrors light, silence reigns.

And the water, ever pure,
Stands vast and clear.

Passing the proud crags,
Passing the lightning flash,
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I dumne opoki czota, I see water all about

I btyskawice — pomijam. And mirror it in full.

Skalom trzeba stac i grozi¢, Rocks must stand and threaten,

Oblokom deszcze przewozié, Clouds must carry rain,

Blyskawicom grzmiec i ging¢, Lightnings roar and vanish

Mnie plyna¢, plynad i ptynaé - As I drift on again.

W Lozannie [In Lausanne]

(Mickiewicz, 1993, pp. 411-412) Trans. Adam Czerniawski

When analyzing this poem a few years ago, I had a certain conceptual ap-
paratus that only allowed me to separate two states and their initial characteris-
tics (Saganiak, 2009, 2020). The first one, symbolized by still water, I called “the
Self”, and I thought it could be ascribed to the unconscious, but one that has the
potential to pass into consciousness. I defined the second state — symbolized by
the “drifting me” - as the subjectivity to which I attributed consciousness: the
internal awareness of time and the ability to perceive external time, as well as
will, memory, and other properties. Following some commonly known ideas
of Schelling’s philosophy of identity (Schelling, 1978), I postulated that there is
already some kind of awareness of existence at the level of the Self, and that this
state is the basis for all more complex states of consciousness.

Already then, in some points of my analyses, I was inspired by Manfred
Frank’s philosophy of subjectivity (Frank, 1990) - I used his concept of the lev-
els of functioning of consciousness, derived, among others, from the writings of
German Romantics of the Jena Circle, particularly from Schelling’s philosophy
of identity. Following Frank, I assumed then that there is a basic, inalienable
level of functioning of every consciousness, which is characterized by a crev-
ice-free (fugenlos) awareness of its own existence. In order to feel one’s own ex-
istence, one does not need to reflect upon themselves, which leads to an infinite
regression. The sense of existence is directly given in internal experience and
constitutes the basis for shaping the Self which is identical with the Self func-
tioning on “higher levels of consciousness™ the thinking, experiencing, self-ob-
serving Self, possessing the language, using the famous pronoun “I”, which is
sometimes mistakenly regarded as the source of the subject’s identity. Mean-
while, as Frank demonstrates (Frank, 1990, pp. 190-192), no one would know
what the “I” pronoun could be applied to if they had not previously had a sense
of “I” that would allow them to identify the following three elements: “the Self”
given in the gapless awareness of itself, “the Self” feeling or thinking what is be-
ing said - and “I” being presented in speech. This first, most basic way of func-
tioning of consciousness can be shown in the image of pure still water, abiding
in reflectivity. From this state, it can go into motion, which is another state of
consciousness in which both time and time consciousness arise.
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When asked where the transition from the state that I called “the Self” to
the state that I called subjectivity comes from, I answered using the works of
Polish Romantic poets and thinkers. I also invoked the philosophy of identi-
ty proposed by Schelling (Schelling, 1978), who claimed that “the unconscious
Self” and “the conscious Self” are different, but the same, and that the sources
of creative potency lie in the unconscious. I still believe today, unless someone
comes up with a better solution, that the only explanation for the transition
from crevice-free awareness of existence to a formed subject is the creative abil-
ity inherent in “the Self”. Otherwise, there would never be a qualitative leap be-
tween the perception of individual impressions and linking them, through the
category of time, into a whole, which the constituting subject may call his or her
own life. Romantic thinkers associated this creative ability with imagination
(in this function in Frank’s philosophy of consciousness there is Sartre’s idea:
the possibility of projecting the subject into the past). From the point of view
of consciousness itself - understood as developing from the unconscious (in
the Schellingian sense) Self - this process is automatic. The literary testimonies
I have researched show that consciousness - as I explain extensively in many
other places (Saganiak, 2019a, 2019b) - has the ability to rise to ever higher
levels of its own organization, on all levels maintaining its gapless identity with
itself, provided at the first, most basic level.

I cannot summarize here the results of my previous works (Saganiak, 2009,
2020) and the hypotheses put forward in the past, which I would like to main-
tain to a large extent. At the time I was working on them I did not know the
German dissertation entitled Zeitbewusstsein by Manfred Frank (Frank, 1990),
which also functions in the area of the English language, but is almost com-
pletely unknown in Poland. It introduces conceptual instruments that allow
numerous problems to be posed anew, more precisely, in a mode of analysis and
not speculation. However, since presenting this dissertation fully is beyond the
scope of this chapter, I am going to cover it in the near future.

17.3. Manfred Frank on the structure of consciousness
and types of time consciousness

Now I will recall here some of the final conclusions from the very extensive
and succinct Zeitbewusstsein dissertation. Frank mainly analyzes Husserl’s lec-
tures on internal time consciousness (and the Beilagen added to them), edited
by Heidegger as Vorlesungen zur Phidnomenologie des inneren ZeitbewufStseins
(The Phenomenology of Internal Time-Consciousness) (Husserl, 1964), in the
double critical perspective produced by Sartre in L’étre et le néant (Being and
Nothingness) (Sartre, 1992) and by Heidegger in Sein und Zeit (Being and Time)
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(Heidegger, 1927/1962). In his analysis, Frank evokes the views of Augustine,
Kant, Schelling and Bergson, among others. This brings out crucial problem
questions that appear in the history of thought on the issue in focus.

17.3.1.Problems with the present: “Pointilistic” feeling
and retention-protention (Husserl’s model)

Consider, for example, perception itself. Husserl noticed that analysis can
distinguish perception from awareness of having this perception. Theoretical-
ly, one can imagine a situation where someone has some kind of perception
but is not aware of it. Husserl also noted that it is one thing to have variable
perceptions and another to know that they are changeable. One can imagine
a situation in which consciousness is constantly provided with new stimuli, but
consciousness is only aware of the current stimulus, without being able to com-
pare it with the one that has passed, and without realizing that there are (or may
be) any changes.

Against this background, there appears a very complex problem of the syn-
thesis of stimuli that occur one after another as external events. This problem
is clearly visible when we consider the perception of a melody: while listening
to music consists of hearing a specific sound (possibly simultaneous chords) at
a specific moment, hearing a melody consists in a kind of combining the sound
heard with the one already heard, which form a meaningful whole that is some-
how present, not remembered. Physiology calls this phenomenon short-term
memory, which, however, does not solve the phenomenological problem of dis-
tinguishing this memory from long-term memory, which is of a completely differ-
ent character. The problem to be explained turns out to be something that would
seem to be the simplest for consciousness, i.e. feeling the present. The “pointil-
listic” feeling of individual moments competes here with the presentation of the
present as an infinitely small part of the retention or protention segment (Husser],
1964), and with the presentation of the present as nothingness between the past
that already happened, and only the projected future (Sartre, 1992).

17.3.2. Problems with the past, the present and the future

Another problem is the separation and then linking of three time zones:
the past, the present and the future, which, for example, according to Sartre
(Sartre, 1992), have completely different positions in consciousness. So how
does this happen, one may ask, that the differently lived episodes together form
a uniform structure of time? Is this the same structure in which we experience
passing? A separate problem is the connection of these two aspects of experi-
encing time in contrast to the — also possible - feeling of timeless duration. Are
any of these three structures more basic than the others? And what is the ontical
basis of the inner feeling of time?
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In the extremely difficult issue of internal time consciousness — which
Husserl (Husserl, 1964) himself initially excluded from eidetic analysis, and
later undertook eidetic considerations about time as a correlation (or subject)
of consciousness work — one must also raise the issue of the relationship of the
internal consciousness of time with external time, i.e. the time of events of the
phenomena of the physical world. This very time also becomes an object of per-
ception, however - in the eyes of most researchers - it differs from the internal
consciousness of time. After a long analysis, Husserl assumed that internal (ei-
detic) time consciousness reflects the objective structure of time.

Manfred Frank draws a different conclusion.

17.3.3. Is consciousness temporal or timeless?
The nature of consciousness

Since inner time consciousness is directly related to consciousness as such,
considerations on time consciousness lead to considerations about conscious-
ness itself, and vice versa. The question arises about consciousness itself: Is con-
sciousness temporal or timeless? There are various types of controversy here:
e.g. Husserl (Husserl, 1964) perceives consciousness as timeless, though capable
of feeling time internally, and Heidegger (Heidegger, 1927/1962) - as tempo-
ral. Finally, one also has to ask a metaphysical question: What is consciousness
that all the types of internal time consciousness that are characteristic of it take
place inside it, and that it can be bound by some bonds of the external world?

Unfortunately, it is impossible to present the entire network of problems de-
scribed by Frank in his dissertation, which is here presented, although it is only
against this background that his own ideas show their true value. He brings out
a series of vicious cycles and aporias that both Husserl and his critics grapple
with. This analytical part of the dissertation, devoted to the detailed examina-
tion of very complex problems in the perspective of several currents of the phil-
osophical tradition, covers about 90% of the text. Only at the very end, Frank -
quite briefly - exhibits his own solutions, free from vicious cycles and aporias
that harass his predecessors. This last passage is prepared through a very exten-
sive analysis of Sartre’s concept, enhanced by Frank’s own hermeneutic inter-
polations. Developing his own approach, Frank emphasizes the dialecticality of
Sartre’s approach (the dialectical connection of being-in-itself and being-for-it-
self), which he then captures in the spirit of Schelling’s philosophy, propos-
ing a new type of approach to the internal consciousness of time, seen in close
connection with the specific concept of consciousness. It is to be portrayed —
Frank follows some concepts of his teacher Dieter Heinrich (Heinrich, 1970)
and so called Heidelberg School - as an indivisible structural unity connecting
the three structures of consciousness.
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17.3.4. The inner structure of time consciousness
(Heinrich’s model)

In self-consciousness, Heinrich distinguishes three “concepts™ (a) con-
sciousness, (b) being identical with oneself, and (c) formal epistemic relation of
consciousness to itself. These properties of the structure of consciousness can be
detected, but cannot be fully explained by its own forces. Neither is the structure
of consciousness established, but it is detected as simply present, which Holder-
lin and the Romantics interpreted as “being from an inaccessible source”. The
structure of consciousness is a certain dialectical unity, but not understood in
the sense that Hegel or Sartre understand it. Frank understands this unity in
the spirit of Schelling’s philosophy of identity: as the unity of what is different
but identical in its essence. Then a question, of course, about this essence arises.
Schelling recognized the nature of this relationship as organic. Heinrich refuses
to look for it. Frank builds his own model.

17.3.5.The inner structure of time consciousness (Frank’s
model): The concept of fugenlos self-consciousness

In the structure of consciousness, Manfred Frank particularly distinguish-
es a moment which Heinrich called the formal-epistemic relation of conscious-
ness to itself. It is related to the crevice-free (fugenlos) self-consciousness postu-
lated in many of his writings, that is, the ability of consciousness to recognize
itself as itself (Vertrautheit) directly and reliably (without the mediation of ob-
serving one’s own acts and without the aid of any self-image produced in any
way). Without this form of consciousness it would be impossible to explain how
the consciousness would “know” that it is dealing with its act, and also how it
would distinguish between itself and its acts and their contents. However, it
must be assumed that the consciousness of one’s self must be non-educational.
Only the subject who knows about himself can have memory and reminders.

Frank’s most interesting analytical idea — in my opinion - is to show the
inner sense of time as a structure related to the inner structure of consciousness.

Manfred Frank distinguishes three temporal structures:

a) Events appear in consciousness, arranged as predecessor-successor
pairs on the inner timeline; this consciousness need not learn of itself
to be temporal.

b) The subject distinguishes the past, the present and the future. Only
through conceptual activity does the subject acquire a concept of itself
as being identical with itself in time.

¢) The uniform time sense of consciousness is superimposed on the sub-
ject’s time, from which the idea of universal understanding of time in-
dependent of experience arises.
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A philosophically very important question arises as to where the bond-
ing of this structure, which maintains the connection of these components and
causes their differentiation, comes from. The metaphysical question about the
nature of consciousness has not yet been raised, because the issue of conscious-
ness is explained only in the sphere of eidetic analysis, analysis of the structure,
not in the sphere of embedding this structure in real beings. It is only against
this background that the issue of the internal consciousness of time can be
raised.

17.4. What is the ontical basis of the inner feeling
of time?

However, in the final part of his considerations, Frank assumes Schelling’s
(Schelling, 1993) several key theses which carry a metaphysical overtone, al-
though he distances himself from his speculativism. He applauds the concept
of the identity of natural phenomena and the ideas that he interprets in the
spirit of this current of modern science where it is assumed that physicalistic
phenomena (observed in the brain and body) should be treated the same as
mental phenomena, although not identical to them. In this sense, conscious-
ness with its states neither precedes nor results from the physical states of the
organism in which it is embedded, but is the same as them (as understood by
Schelling), though not identical. But accepting the thesis about the connection
of consciousness with the natural world does not, of course, explain what con-
sciousness is and what structure it has.

This metaphysical question appears from the perspective of Schelling’s
overall concept of time, which he outlined in Die Weltalter (The Ages of the
World) (Schelling, 1993).2 The approach to time is derived from a very specula-
tive conception of an organic being, in which what is dialectically separated in
Sartre’s approach and is to be realized in a time sequence (the connection of a be-
ing that came into being in the past tense with a future being that is yet to come
into being, which designs itself), becomes united into a unity that contains only
a noetic sequence. It still exists as an idea in which what is the beginning is also
the end, and the effect can be grasped as a final cause.

IfTunderstand correctly, this time is realized in a world that we know epis-
temically from a common external experience and to which we epistemically
belong in our own inner experience — as a consequence of events, but also as
the past, the present and the future. However, in metaphysical terms, you can
talk about all time, uniting the past, the present and the future, as well as the
sequence and (as far as I understand) timeless duration. In metaphysical time

* Polish translation and comments: Schelling, 2018.
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these moments exist as noetic moments of a structure that epistemically ac-
quires the familiar elements of temporality. According to Frank, it is the meta-
physical solution that solves the paradox of the unity of the structure of time
and its fragmentation in this way and not any other. Thus, time is something
uniform and real, but in the experience available to us - it remains multiform.
So, the problem of the unity of these three forms of time consciousness in man’s
experience — according to Frank - has still not been resolved.

17.5. The structure of time consciousness and
the source of its unity: A hypothesis of the soul
as actus

When we look at these issues from the perspective created by the topic
of the present volume, another solution emerges — the one known from theo-
logical tradition and spiritual practice. The soul is something that is real and
that binds all the structures of time together. It can be understood not neces-
sarily metaphysically, i.e. as an indestructible substance, an eternal being, but
functionally, as an actus, i.e. a creative subjectivity, capable of noetic binding
of all forms of time: pointillistic moments, derived from the soul’s recognition
of their order on the timeline, separation of the past, the present and future,
and then binding them into a single structure in which the beginning and the
end coexist in one plane. In Christianity, this structure is inscribed in the con-
sciousness of God. God - understood in theology as an infinite being - abides
in eternity, consisting in a simultaneous participation in all phases and forms
of time. The soul - approached as infinite — possesses this capacity potentially,
foretold by its ability to bind all forms of time together. Thus, when looking
for a solution to the problem posed by Dieter Heinrich and Manfred Frank, it
can be stated that it is not time that is real, but what we call the soul, whatever
soul is, and which makes all the ways of manifesting time, whatever time is,
a functional unity.
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Nieskonczonos$¢ duszy a swiadomos¢ czasu.
Kilka ujec filozoficznych i literackich

Streszczenie

W rozdziale zostaly zaprezentowane rézne typy ujmowania czasu w doswiad-
czeniu wewnetrznym i zewnetrznym. Postawiono teze, ze ich powigzanie i zdol-
no$¢ przechodzenia od jednego do drugiego typu wskazuje na transcendentalny
charakter zdolnosci duszy. Refleksja nad tym zjawiskiem zostata ukazana na grun-
cie filozofii niemieckiej (Manfred Frank) oraz w zwiazku ze sposobem przedsta-
wienia czasu w wybranym tekscie Adama Mickiewicza.

Stowa kluczowe: doswiadczenie wewnetrzne, czas, $wiadomos¢, subiektywnosé,
dusza, szkola heidelberska, Dieter Heinrich, Manfred Frank, Adam Mickiewicz
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Pesrome

B pycckom sA3bIKe MOHATUSA «yX» U «AYIIa» JaCTO CMEIINBAIOTCA, UM IIpU-
MMCBHIBAETCA CTATYC MIAPOHMMOB, YTO 3aTPY[HSAET KaK UX IIPAaBUIbHOE aKTUBHOE
UCIIO/Ib30BaHNe, TaK U MOHMMaHMe. 1le/ibio cTaThy sABIseTCA aHAIN3 CIeUUKN
GYHKIVOHMPOBAHMA JJAHHBIX IIOHATUI B IO3TUYeCKOM Mupe Mapunsl I]Berae-
BOIf, KOTOpasl aKTMBHO MCIIO/NIb30Ba/Ia laHHbIE IOHATHA B CTUXAaX U IIPO3€, OGHAKO
JacTO MX He pas/inyasa i Ipejiaraaa COOCTBEHHbIe BEPCUU X TOTKOBAHMA.

Kmrouessie cnoBa: MapnHa llBeTaeBa, fyX, AyIIa, Telo, pycckas KapTUHA MUpa,
MIOSTUYECKUIT MUD

B pycckoMm s3bIKe MOXXHO OOHAPY>KUTb CTI€/{bl Pa3TINIHBIX PETUTUO3HBIX,
¢bunocodCcKux 1 MHBIX MPeACTABICHMIT O Telle, Aylle U AyXe. B sA3bIke HamIn
OTpakeHNe BOCTOYHO-XPUCTUAHCKAS U 3allafjHasl MATPUCTIKA, HAPOIHDIE Be-
poBaHuMsI, COOCTBEHHO MIPaBOC/IABHAS TPASULUs, TeOCODCKIME ¥ aHTPOIOCOd-
ckue npepcrapaeHnsa XIX-XX BB., a TaK)Ke MaTepUaTUCTUYECKOE IIOHMIMAaHNE
nyxau gymn (JInap & Yebanos, 2018, cc. 58-59). [Ipu aTOM cCOBepILIeHHO He Ba-
>KeH OHTOJIOTMYEeCKMIT CTATyC TAKMX IIPEACTABIEHNIT — 9TO MOTYT ObITh TBEPAO
yCTaHOBJICHHBIe (DAKTBI, IPEAB3sAThIC BEPOBAHNS, PE3y/IbTAThI 3a0/Iy>KICHMI,
OTKpOBeHHBbIe (paHTa3UM — MMEHHO OHM SBIAITCA 6a30il mas Gopmuposa-
HISI KOHI[ENITOB, NMOHMMAeMbIX KaK «MEHTa/lbHble 00beKTbI», OTpakarolye


https://orcid.org/0000-0001-5535-3207
mailto:e.janchuk@uw.edu.pl

282 Enena fdnuyx

HAIIJIOHAJIPHYIO KAPTUHY MIPA, KaK KOHCTPYKTBHI «aOCTPaKTHOTO YPOBHSI OC-
MBICTIEHNs ffeficTBUTenbHOCTI» (Facmapos, 1996, c. 95).

Ecnu ncxonuTh U3 CIOBApHBIX 3HAYEHU, TO 3a MOHATHUEM «yIlIa» 3aKpe-
IIJIEHbl CIefyIolllie OCHOBHbIE 3HAUeHUA: «BHYTPEHHUI, MICUXUIECKUIT MUP
4yesloBeKa, ero CO3HaHMe», «<BMeCTV/INILE», @ TAKXKe «CBepXbeCTeCTBEHHOe, He-
MarepuanbHOe GeccMepTHOe HAavdaao B Ye/lOBeKe, IPOAOIKaollee XUTh II0-
CJIe eTO CMEPTM»; 3 «TYXOM» — «CO3HaHIe, MBIIIIEHNE, ICUXIYecKe CII0Cc06-
HOCTI», «HA4aJo, OIpefe/sdmllee IOBEIeHNE, JEIICTBNA, MOpPa/bHAasA CUJIay,
a Tak)ke «0eCIIOTHOe CBepxbecTeCcTBeHHOe cyitecTBO» (Oxeros & IlIBenoBa,
1992). CnoBapHble 3HaYeHUs MO3BOMSIOT JAHHBIM MOHATHSIM CEMaHTUYECKU
«IIepeceKaThCsi», 6arofapst yeMy GOpMUPYIOTCS MHANBULYaTIbHbIE IPEACTaB-
7eHNs o gyxe u gyiue. ITo sTuM Ipu4MHAM MOHATUA «AYX» U «AYIIa» B UHU-
BUIYa/IbHOJ KapT/HE MY P€ MOT'YT CMELUNBATbCH, «MM I PUINIICHIBAETCA CTATyC
MApOHMMOB, YTO KpaifHe 3aTPy/HAET KaK UX IpaBU/IbHOE UCIIOTb30BaHNe, TAK
u nounmanue» (JIuup & Yebanos, 2018, c. 49).

B nmostmueckom mMupe Mapunbl llBeTaeBoil JaHHbIE IOHATUA 3aHANIU
IPOYHOE MECTO B KaueCTBe MOITMYECKMX MOTUBOB 1 OOBEKTOB pedieKkcuit.
Srans! GopMUPOBAHNS IPECTABIEHIIT O AyIlle B TBOPYECTBE II03Ta ObIIN yiKe
MHOI0 paccMoTpeHbl (SIHuyK, 2016, cc. 87-99), ofHaKO MHTepecC IpeACTaBIsAeT
BOIIPOC, KaKMM 00pasoM fajekasi OT 60roCIOBCKIUX CIIOPOB ¥ TPagUIIVIOHHO
penurnosHocTu IlBeTaeBa cooTHOCKIA CBOM IMpeAICTaBIeHNA O Aylle U AyXe
C YCTOABUIMMMCS NPENCTABIeHUAMHU, XapaKTePHBIMU IJIS1 PYCCKOM KapTUHBI
Mupa. Hafo oTMeTUTD, YTO B CTAaTUCTUYECKOM BBIPAXKEHUM «IYX» U «TyIIa»
pacipenesieHbl B TBOPYECTBE [10TA HEPABHOMEPHO: 0OHAPY)XEHO OKO7IO 620
YIOTpeOIeHNIt TeKCeMbl «Aylia» 1 OKOIOo 310 — JeKceMBl «AyX», YTO yKas3bl-
BaeT Ha «AylLIeBHbIe» IMpeAnouTeHus LiBetaeBoil. [l yTOUHeHNA TPaKTOBKMU
IIBeTaeBOI MOHATHIT «AYX» U «AYIIa» BUFUTCSI HEOOXORMMBIM:

1. cooTHecTn AaHHbIE IIOHATUA OPYT C IPYIOM,

2. OTMeTUTD (PYHKIIMOHAJIbHBIE OCOOCHHOCTM JIEKCEM «IYIIa» U «LyX» IO
OT/EeIbHOCTH,

3. COOTHECTU UX C HOHATUSIMU «TEJIO» — «IIJIOTh».

ITporecc popMupoBaHus MPEACTABICHMII O FyILIE U [yXe B IOITUIECKOM
mupe LIBeTaeBoIl mpencTaBisieT cOO0Il HEKOTOPBIE STAIIBI, KOTOPbIE HE XapaK-
TePU3YIOTCA CTPOrON IOCIEeNOBATETbHOCTDIO, OJHAKO TeH[eHINA Pa3BUTUA
3TOTO NPOIlecca COBEPUIEHHO OIpeJie/IeHHA — OT B3aMIMO3aMEHAeMOCTH 1 CMe-
I BAEMOCTHY IIOHATUI K X CTPOTOMY pPa3MeXeBaHMIO.

1. [Tonpobyem cootHecTn gaHHble MOHATUA. Kak ormedaer A. [lImernes,
B PYCCKOIl KapTHHE MMPA «pa3InyuuA MeXAY ZYXOM ¥ Ao [...] BecbMa cy-
HIeCTBeHHBI. MOXHO yTBEep>KJaTh, YTO IPAKTMYECKM HeT KOHTEKCTOB, B KOTO-
PBIX AyX U AylIa ObIM 6BI B3a¥MO3aMEHsIEMBI, B TeX )K€ KOHCTPYKI[UAX, B KO-
TOPBIX MOXHO yIIOTPEOUTH KaK TO, TAK U PYTO€ CIOBO, CMBIC/ Kap/MHAIbBHBIM



Konyenmut «0yx» u «dywa» 8 noamuueckom mupe Mapunvt Llsemaesoii 283

obpasom mensiercs» (IlImenes, 2005, c. 137). TBopuectBo LlBeTaeBoit, B oco-
OeHHOCTM paHHee, MOKA3bIBaeT MHYI KapTUHY. B paHHWIT mepuop MOHATUS
«IyX» U «[ylIa» COBIAJAIOT U OBIBAIOT B3aXMO3aMeHIeMbl, TaK, B CTUXOTBO-
perun 1914 r. ona nuuiet: «Moit AyX — He CMUPEH HMKeM OH. / MBI — AyHIN pas-
mnaHbIX KacT» (CC, 1994, 1. 1, c. 214). IlepBble IONBITKY PA3TPAHNIUTD TaHHBIE
MOHATNA MOXXHO OTHECTH) K aBrycTy 1917 r., xorfa llBeTaeBa, faBas omnpepesne-
HUe TOHATUAM, UCIONb3yeT «puUsudecKoe oumyieHme»: «Jyx — 66vicv, 0yua
- senybv» (H3K, 2000, 1. 1, c. 170). OgHako ¢ JaHHBIMM NPU3HAKAMU IIOIT
HOCTYIaeT HEIOCIef0BATEeIbHO, B ITyOHEe MOXKET HAXOAUTHCSA U AyX: «,He
mory” pacter [...] 3 rnyb6un gyxa» (CC, 1994, 1. 4, c. 522), B CBOIO O4epefb,
Ayia MoXeT ObITh BbICOKO: «Bpie! Bermre! JIoBu netunny» (CC, 1994, t. 2,
C. 163). DTy mpyuMepsI MUIIb HOATBEPXKAAIT (HAKT, YTO pasrpaHUIeHe TTIOHI-
TUI «IyX» U «AylIa» He UMeNO AJA M03Ta MPUHIUNINAIbHOTO 3HaYeHN A, YTO
HAaXOUT MHOXKECTBO IIOTBEPXX/IeHMIT, TaK, 0 pebeHke B 1917 . mucaa: «3T0
nuts Moero gyxa» (CC, 1995, 1. 6, c. 93), a B 1933 1., KOrAa MOHATHS OBIIN YTOY-
HeHBL: «auTs ee gyin u tena» (CC, 1994, 1. 5, c. 114). B 1918 1. B HEBHUKO-
BBIX 3aINUCAX «IYX» U «JyLIa» YIIOTPeOIeHbI KaK SBTEHIS OGHOTO CMBICTIOBOTO
psiia, OLHO NOHATYE YTOUHSET Apyroe: « [ornop u nuia He yHUYTOXWIN BO MHE
XusHu gyin, gyxa» (H3K, 2000, 1. 1, c. 14). B mae 1920 r. 0 3HAKOMOM MHIIET:
«BpI [...], cymecTBo [...] ogaperHoe mapom myium, (- 51 6bI ckasama — gyxal)»
(H3K, 2000, T. 1, c. 139). B ampene 1923 r. 'epmanuio HasplBata «pOgMHA, KO-
nbibens Moeit aymmn! Most okmeBeTaHHast KpenocTs pyxal» (H3K, 2000, T. 1,
c. 297), a B acce Kedp 3ameuaeT: «ay1ua 3aech, Kak fyx» (CC, 1994, 1. 5, c. 251),
YTO yKa3blBaeT Ha TO, UTO CTATyC AyXa B ee MepapXuu I[eHHOCTell Bblllle, HO
TaHHBIE IOHATHU B3auMO3aMeHseMbl. TaKe IpyuMepsl BCTPEYaoTCs Ipubm-
3MTe/IPHO [0 MOMOBMHBI 20-X IT., TaK, B TMYHOI nepemnucke (1924) o Joctoes-
cxoM 3ameuana: «Kpes gymu u gyxa» (CC, 1995, T. 6, c. 701).

KpoMme Toro, pasrpaHnunBas HOHATUA «IAyX» U «Aylla», l|BeTaeBa mc-
HO/Ib3YeT TPETHUI IIOCPe YOIl 97IeMEHT — TeJIO: B Hosibpe 1917 r. oHa mucana,
YTO «IJIABHBI BpaT AyXa He TeJlo, a iya. Tema 1 cepAlja y My>XYuH 1 >KeHIITUH
- mopoBHYy. [ToToM: 6e3fiHa, — Y My>KUIMH — AYX, Y )KeHIuuH — ayia» (H3K, 2000,
T. 1, c. 180). Jlerom 1920 1. OHa OTMedasna, YTO MY>XUMHBI — «BCEr/ja CIMUIIKOM
TEJI0 WM CIIUIIKOM OYX, YTOOBI OBITH AYIION», )KEHIUHBI XKe — «CTUIIKOM
cepaue» (H3K, 2000, . 1, c. 200). ITosgHee, B 30-e IT., pasMBIILIAS O [IO3TE
u mo33un, LIBeTaeBa MPUXOAUT K BBIBOAY, UYTO «00MACTb MO3Ta — AyuIa. Bes
pywma. Hapg nymoit — 1yx, He HY>K/IaIOLUIICA B ITO3TAX, €C/IM HY>K/AAIOLWMIICA —
B mpopokax» (CC, 1995, 1. 7, c. 556). DT0 yTBep)X/jeHe IPOJOIKAET MBIC/b,
YTO [TOIT — ITO «HEKTO 3a Ipexdensl Ayumn Boiutenuuit» (CC, 1994, 1. 5, c. 282).
B nHEBHMKOBBIX 3alMCAX TaKXXe COAEP)KATCA pacCyXIeHMA O Aylle U AyXe,
B 1932 r. mucana: «[lyuie )xe He06X0RMMO, YTOOBI €l Melan [...], . 4. oHa B co-
CTOsIHMM TTOKOs He cymectByeT. (ITokoit — fyx.)». VI panee: «Ilokoit pus gymm
(6omm) ecTp aHeCTe3Ms:: YMeEPLIBIEHME CaMOlt CYI{HOCTH. Ecnu Bl roBopuTe
0 AYIIEBHOM IIOKO€, KaK BepIlHe, BBl TOBOPUTE O JYXOBHOM ITOKO€, 160 B Iy Xe
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60nu HeT, oH — Hagy (HCT, 1997, cc. 516-517). Hamo 3aMeTnTh, CMeLIeHNe 110-
HATUI «JyX» U «JylIa» 0O KOHIIAa He CHMMaeTcs, B 1932 r. [IBeraeBa numier
o BormomuHe: «pycckuit gymuroit 1 cIoBoM, repMaHell — yXoM 1 Kposbio» (CC,
1994, 1. 4, c. 214), a B 1934 r.: «J 9Ty UMUKy AyXa MBI IBITaeMCS HOT/IA OIIpe-
IeMUTh KakK Apyroe, MpocCBellleHHOe, 03apeHHOe, B TOpa3[j0 MEHbIIIeil CTele-
HU CIy4aitHoe 1 6ojee COBepILIeHHOE TeIO HaHHOIL, TI0Ka ellle HeBeZOMOIT HaM,
aywn» (CC, 1994, . 5, . 459).

1.1. «[Iyx» B pycckoit KapTiHe MIPa — 3TO «HEKOTOpas HeMaTepuanbHasd
CyOCTaHINsA, OKPY>KaIOLasi JYLIY YeloBeKa, KaK CBOETo pofa opeon». Jlyx Be-
IeT [YLIY, «9Ta CYOCTAHLMS MOXKeT IIPOHUKATD TY/a, I7je YeTOBEK OTCYTCTBYET
¢busmyeck, 1 0CTaBaTbCA TaM, OTKY/IA Y€/IOBEK YoKe YIIeaI B BUie CBOETO Pofa
BocriomuHaumit o Hem» (IlImenes, 2005, c. 138). Iloxoxee MOHMMaHNe AyXa
cnoxxnoch y LIBeTaeBoii, Mo Bceil BUAMMOCTH, Ha pybexe 20-30-X IT., OfHa-
KO YTOYHEHJe 9TOT0 NOHATHUA XapaKTepHO elle A/ pyoexa 10-20-x IT.: B Boc-
OPUATUM IO3TOM AyXa OOHAPYKUBAETCS €r0 OTCTPAHEHHOCTb, OTOPBAHHOCTD
OT TeJIeCHOCTY (HO He OT IIOJIa), @ TAK)Ke ero mpuHafIeXXHocTh bory: «y Bora
- opuH ayx» (H3K, 2000, T. 1, c. 242). B 1919 r. oHa JiekIapupoBaja XenaHue:
«3Hatb: [lyx — Mot criopByOKHUK U lyx — Mot Boxkatsiith» (CC, 1994, 1. 1, . 449).
Hyx crocobeH coBeplIaTh HeKe [ENCTBUA: OKPENHYTh M HPOCHYTHCS: «[lyx
okpen/ VI HOBbIM CHOM U3 cHa pasbyxxen» (CC, 1994, 1. 1, c. 141); sammpars:
«3ammpaet cnagko gerckuit fyx» (CC, 1994, T. 1, ¢. 42); y AyXa ecTb «Kejes-
Hble 3akoub» (H3K, 2000, T. 1, c. 369); OH CBsI3aH C BepTUKAIbHBIM ABVIKEHUEM:
«Kaxk orBecHoe mnams/ [lyx — us pannux cegunl» (CC, 1994, 1. 2, c. 153), wnu:
«IYX JIM TSHETCSI BBBICD, VI BBICH er0 TsiHeT» (CC, 1994, 1. 5, . 247). OH BuTaeT
HaJo BCeM, eMy Ipucyia ocobast cdepa CylecTBOBAHNUA: «I€ YyKe HU MYKa,
HJ CBIHA, — TONBKO OfMH ApyT: Hyx» (CC, 1994, 1. 5, . 262), oH nnpuobperaercs
neHou yeunuit: «B 6ypsax u B 6epax/ Jlenutcs gyx» (CC, 1994, . 3, ¢. 603), unn:
«He B varo crimtom/ CraBel — gyx Moit Kper» (CC, 1994, T. 2, c. 257). UyBcTBa,
HepeXxuBaeMble B AyXe, JAIOT UCTUHHYIO KaPTUHY HPOMCXOMNSIILETO: «O IT0BI
B AyXe, BoccTaHaBnuBatouiel tuk» (CC, 1994, T. 4, c. 619).

Iyx Hapensercs LBeTaeBoil pa3nuuHbIMM aTpUOyTaMu, OH MOXKET OBITH
«reporicknit» (CC, 1995, T. 6, c. 82), HEYTTOBUMBIIL, «SI3BSALMIL M HEYSI3BUMBbIi1»,
«3eMJIN He YYIOIUII», CUATE/NIbHBIN, «<B MUT OTPbIBAIOLIUIICS — BBBICD!», «B map
IBIIAIMI C OGHON BcemeHHOI!/ Beerma orcyrcrBytomuit 3gech,/ Y106 Tam
npucyrcTBoBath 6eccMenHo» (CC, 1995, T. 2, c. 24), a TakXKe: «BBIKOpYEBaH-
HBIIT OT ipyx6 u pusasHeit» (CC, 1995, 1. 2, ¢. 91), [yx moaBynkeH: «J160 cTpaH-
HuK - [Iyx,/ Yl uget ogun» (CC, 1995, 1. 2, c. 139) u cBobozeH: «[lyx — Bcerna
ocsoboputens» (H3K, 2000, 1. 1, c. 299). lyx nepapxmudeckyt HaXOQUTCs HaJ
AYILIOJ, SIB/ISIETCS BOIUIOIIEHMEM ITOKOs, 6€CCTPACTHOCTH, YMCTOTDI, BBICOTHL,
IIBeTaeBa mucana B 1923 r.: «Jlyx cBoux mob6mmIleB 3HaeT nossesgHo» (H3K,
2000, 1. 1, c. 289). B Iloame Bosdyxa (1927) LiBeTaeBa obpainaeTcs K TeMe
pasBoOIIONIEHNA — MOTepe Tejna, IMpollecce CTaHOBNeHMA Ayxa: «Crapasd mo-
teps/ Tena yepes yxo./ Yxom — unctoiM gyxom/ boite» (CC, 1994, T. 3, c. 141).
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VicTouHrKaMy TpefcTaBIeHnit o gyxe cinyxar LIBetaeBoii 6ubmeiickue
¢dopmynbr: «Bo ums Otia u Ceina n Caroro yxa —/ Ormyckalto HbiHe/ [o-
pororo apyral»; unu: «— Msl ogaM ¢ To6011,/ Tony6s, fyx caroith (CC, 1994,
T. 1, c. 341); muctuka: «/ BoT Hapj Hell, Kak fyX,/ Hyx saraus, crout» (CC,
1994, 1. 3, c. 560); s3pryeckue mpencraBnenus: «Korga momo Bcem, 3a BceM
U Hajio BceM: 6Oru, 6efibl, IyXW, CYyAbODI, KPBUIbA, XBOCTBI — KaKasi TYT MOXeT
6pITh “ipo3a’. Korzma Bcé Ha Bepramemcs mape?! BuyTpu kotoporo - OTOHb»
(HCT, 1997, c. 222). XapaKTepHbIM sBseTCs BusHe Makca Bomounsa, Bbl-
CKas3bIBaHMA KoToporo IBeTaeBa UUTHUPYeT:

- Ectb nyxu orns, MapuHa, 1yxu Bopibl, Mapusa, 1yxu Bosfiyxa, MapuHa, 1 ecTb,
MapuHa, 1yXu 3eMIN.

Vnem 1o mycCTbIHHOMY YCTYIY, B CaMblil TONi€HDb, M Y MEHA TOYHOE YYBCTBO,
4TO 51 MAY — BOT C TAKUM JYXOM 3eM/II. VI60 KakuM (AyX, HO 3eMJIM), KpOMe KaK
BOT TaKIM, K€M, KDOME KaK BOT 3TUM, IyX 3€MJ/IA €llle MOT 6piTh! (CC, 1994, 1. 4,
c. 192).

Cront 3aMeTUTb, 4TO XOTA L]BeTaeBa cunTana, 4To «AyX, 9TO He IIOTI, BHE
nona» (CC, 1995, T. 6, ¢. 530), 4allle OH CBA3aH C MY>XCKMM HadanoM: «Myx-
4yHa, ato Ayx» (H3K, 2000, t. 1, c. 191), B ciry4yae arpubyLuy >KeHIMVH (MaTh
Cepresl BolIKOHCKOr0) 0TMedaeTcs «MyXecTBeHHOCTD ayxa» (CC, 1994, 1. 5,
C. 262). 3mech clegyeT MCKAaTh MCTOYHVK MeTadopy3auyil JYXOM TIOOMMBIX
IIBeTaeBoIt M09TOB: «b/IOK — ABHOE TOPXKeCTBO AyXa, Boouuto — nyx» (HCT,
1997, ¢. 52), Auppeit benbiit «<xni, kak gyx» (CC, 1995, 1. 6, ¢. 227), «IIeHHBII
nyx» (CC, 1994, 1. 4, c. 221), bopuc ITacTepHak — «kak BCAKUI OONBLION TyX»
(HCT, 1997, c. 306), Paituep Punbke — «cam 6511 gyx» (CC, 1994, 1. 5, c. 203),
Cepreit BonkoHCKMIT — «ye IV HEHHBIN [yX», «KaK TBOPYECKMII IYX — BCET/ja He-
oxupanen» (CC, 1995, T. 6, c. 306), «HempecTaHHBII MoXKap gyxa» (CC, 1994,
T. 5, €. 249), «6ombmoit gyx» (CC, 1994, 1. 5, c. 256), «ceBepHOE CUAHUE TyXa»
(CC, 1994, 1. 5, c. 270); 06 Anexcanape baxpaxe [|BeTaeBa 3ameyara: «s1 ¢ Bamn
COBEpIIeHHO CBOOOAHA, s ToBopio ¢ fyxom» (CC, 1995, T. 6, c. 566), BCAKOrO
I109Ta Ha30BeT: «ofuHOKUII fyX. Koropomy HedeM ppimare» (CC, 1995, 1. 7,
c. 386). Cebs camy I]BeraeBa MO3MLIMOHMPYeET: «He — >keHIuHa — ayxh» (CC,
1995, 1. 6, . 660) (xapaKTepHO TaK)Xe MPOHMIHOE caMooTipesienienne: «5: — un-
cras u Humasg gyxoM pypar (HCT, 1997, c. 420). B 1937 r. moaT npusHaeTcs, 4To
ee CTUXM IMcaa He « ‘MOCKBUYKA”, @ 6€CCMEPTHBIN [yX, KOTOPbII BILINT, T7ie
xoueT, poxjaAch B Mockse mwn ITerepbypre — ppuut rye xoder'. IToar ectb
6eccmepTHBI fyx» (CC, 1995, T. 7, . 408).

Bo BTOpoit monosuHe 20-x — Havane 30-x IT. [IBeTaeBa pasmMpIlIIAeT Haf
mpupognoil TBopuecTBa. [lyx oHa moymaraeT ocHoBoil TBopuecTBa (CC, 1995,

! Cp €BaHI€NIbCKOE: «HYX ABIIINT, II€ XOYET, M TOIOC €ro CABIIINIID, a HE 3HAEIb, OTKYAa

IIPMXOAWT ¥ KyZa YXOAMT: TaK ObIBAET CO BCAKNMM, POKZEHHBIM OT [lyxa» (Esanzenue no Voamnmy,
6.1., 3:8).
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T. 6, €. 530), OTMeYasi TAKOE €ro KauecTBO KaK «HEYITUMOCTb» (B OT/IMYUE OT
Marepun, KOTOpasi «y4TUMa»). B CBA3M ¢ HEYYTHMOCTBIO ¥ GECKOHEYHOCTHIO
OHa CYNTaJIa AYX «MATE€Pbs/IOM IIPOU3BEEHMsI UCKYCCTBa»: «He 3BYK, He CIIO-
BO, He KaMeHb, He XO/ICT, a — fyx» (CC, 1994, 1. 5, c. 280). Pa6oTa moara cocto-
ut, 1o 1]BeTaeBoil, B peannsaui HEKOETo «[YXOBHOTO 3aJaHMSI», COCTOSILETO
B (pM3M9eCKOM BOIUIOLIEHNN IyXa IOCPEACTBOM CI0Ba. [109T ueTKo pasmensiia
AYLIY 1 JyX: JyIIa MOXKET CYUTATHCS BEPXOM JYXOBHOCTHU, HO «[IJIs Ye/IOBEKa
Iyxa — o4ty WioTh». COOBITUSA CTUXOB IPONUCXOIAT B Aylle, He B gyxe. [lyura
10 OTHOLIEHNIO K AYXY «caMoe Hu3Koe He6o [lyxa». Vicxonst 13 atoro LlBeTaesa
Ha3bIBAET I10JTA «CAMBIM Of[yLIEB/IEHHBIM» [PEJMETOM, OffHAKO 3Ta OfyLIEB-
JIEHHOCTb 4acTO MeLIaeT eMy ObITh OfyXOTBOPeHHbIM. [109T paccMarpuBaa
MICKYCCTBO C [IBYX IIEPCIEKTHUB: «II0 OTHOLIEHWUIO K MUPY JYXOBHOMY — UCKYC-
CTBO eCTb HeKuil pu3ndeckuit Mup gyxoBHoro. [To oTHoumeHUO K Mupy ¢u-
3MYECKOMY — MCKYCCTBO €CTh HEKMIl JIyXOBHBIN MUP (U3NIecKoro». «Mexmy
HeGOM yXa 1 aIoM POJa UCKYCCTBO YMCTUIINILE, U3 KOTOPOTO HUKTO HE XOYeT
B pait» (CC, 1994, T. 5, cc. 360-361, 362).

1.2. Ha py6exe 10-20 rr. [IBeTaeBa coOCpefoTOYeHA Ha YTOYHEHW [TOHS-
TUA «AYLIa», HO3T MHTEPECYeTCs aTpubyTaMy U feICTBUAMY, SYLIOK MM HaJ
AYLIOI IPOM3BEJEHHBIMU. B pycckoil KapTuHe Mupa «Jylla» BOCIPUHMMA-
eTCs1 KaK HeKOTOPOe «BMeCTU/INIIIE BHYTpeHHNUX coctosuuit» (Illmernes, 2005,
c. 138). Y IIBeTaeBOIl HAXOAVM [IOXOXKee MOHMMAaHIe: TYIIN — «3aJIbL /IS pef-
KX TOCTeil», «TecHble Kenelikn» (CC, 1994, 1. 1, ¢. 93), «Mos AyIa MTHOBEHUI!
cien...» (CC, 1994, t. 1, c. 33). CKpbITBIe OT IIOCTOPOHHMX MBICIV M 4YBCTBA
HepeXXMBAITCA B IIyOMHe [YILIN, TaK, B TyIIe IPOMCXOAUT 3abBeHbe: «3abBe-
HbsI MUJIOe MCKYccTBO/ [lyIIoit ycBoeHO yxe», mnn: «Kakoe-To 601biioe 4ys-
crBo/ Ceropus taso B gyute» (CC, 1994, t. 1, c. 218). IIBeTaeBa mopyepKuBa-
Ja, 4TO AyIIa CriocobHa ycBaMBaTh, BMeIIaTh B ce0s BHeIIHME coObITusA: «Pas
BHYTPU — 3HAUUT Moe. [...]: ZepeBo MOe — U He 3HaeT, TaK e JYeJoBeK, [yl
ero» (CC, 1995, 1. 6, c. 106); oguako myura Mmoxert mycrosars (H3K, 2001, T. 2,
c. 110) 1 6BITH «OZMHAKOBO OTKPBITA /11 pafOCTH, Kak u gis 6omm» (H3K, 2001,
T. 2, €. 176). ITOT MeXaHU3M yCBOeHUs Unu mpucBoenus (cp. SAuuyxk, 2015, cc.
103-112) [IBeTaeBa 06BACHAA CTIEAYIOIINM 0Opa3oM: BHELIHIIE COOBITISA OHA
nepeXxuBaja IyboKo B [ylile: «BbI KMBeTe M BHe Ballleil JYLIN, a [ MEHs
3TO: CIy>X6a — OTOPOJ — BBICTABKM — COIO3bI MUCATENEN — ONATb-TAKY I, MOS
mywa» (H3K, 2001, T. 2, c. 136). Bce xmu3HeHHbIe JOPOTM BEAYT «B CBOIO Ke
AYILIy», IOTOMY 4YTO BCe cOObITISA — «Bce BHYTpM» (CC, 1995, T. 6, c. 304). IIpn
9TOM «4eM 6OsIbllle [yLiIa IyCTa, TeM y4ile oHa HanonHsercs» (CC, 1994, 1. 5,
c. 468). [ToaT MeTadopusupyeT AYLIY JOMOM, TONBKO TAM MOXKHO HayiTU IIpU-
OexiIle, CIaceHue: «IOf, BEeKU, BITTyOb COOCTBEHHON I'PyAM, B CBON efuH-
crBeHHbIt oM — Hymy» (CC, 1994, T. 5, c. 260). IIpn stom LlBeTaeBa He
cumnTana ce6sa co6CTBEHHMKOM YN, TIMCATIa, YTO OHA «TAKOI e B Hell TOCTb,
KaK JpyTue», «X0341H MoeMy oMy — bor» (H3K, 2001, 1. 2, c. 80).
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[ToaT paciumpsieT TpaHUILB AyUIy, MeTaQOpu3Upysl ee He TONBKO [O-
MOM, HO ¥ «BEYHBIM TOPOZOM»: «TaK MHOTO BUJIEBUINII ¥ MOTJIOTUBLINIA, YTO
IIOHEBOJIe BCe OCTPO-TIMYHOE CTUXHET, peobpasutcs» (CC, 1995, 1. 6, c. 303).
OHa nccrneiyeT «ee MOTYIIIeCTBA, ee 30pKOCTU 1 — ee pefens» (CC, 1995, T. 6,
c. 568). Vicxopns 13 MOHMMaHUS AN KaK MecTa TpaHCchOopMaLny pasnudHbIX
COCTOSIHUIL, MOXXHO OOHapY>X1UTb y L]BeTaeBot ps XapaKTePUCTHUK AYIIN, TaK,
myma — mopckas (CC, 1994, t. 1, c. 149); «cmapranckoro peberka» (CC, 1994,
T. 1, ¢. 227); «cxyunusas» (H3K, 2000, . 1, c. 412), «kpbinaras» (CC, 1994, 1. 1,
c. 420), «aymoBuiHo-peBHuBas» (CC, 1994, 1. 4, c. 486), «cTpacTHas B 3a04-
HOCTU» («a 3aouHOCTD — cTpana dymn») (CC, 1995, T. 6, c. 599), «He 3HaOIas
MepBbI», «TOCKYIOIIasl T0 OUUY», «He ChEBIIast OOMAbI», «AbIMIAs HaJ| BIACs-
HULET», «CPeXXelyIlas epeTuiar, «jocroiHas kpecta» (CC, 1994, 1. 2, cc. 19-
20); «ue Hacoimaemas» (HCT, 1997, c. 63), «repnumee nactuakTa» (HCT, 1997,
c. 62), «oxotHuk» (HCT, 1997, c. 240); «llectukpsinas, pa-gyuHas,/ Mexny
MHuMbIMH — Hu! - cymas» (CC, 1994, 1. 2, ¢. 164). B otmnune ot ceppaiia gyua —
«4TO-TO APYTOE, UeT0 MHOTO, YeT0 HUKOI/[a He UCTpauy», KpoMe Hee y 103Ta
«Het Hudero» (CC, 1995, 1. 6, c. 566). I|BeTaeBa NpMXOAUT K IIOHMMAHUIO, YTO
mya «becrpeenbHa», «OHa He COCYH, a COep>KaHMe», I09TOMY AyIla «He MO-
>KeT ObITh 3amo/iHeHa HukeM u HudeM» (HCT, 1997, c. 361).

B To xe Bpems llBeraeBa paspabaTbiBaeT M LPYroe 3HaueHMe FYIII:
«yLIa — TBOVHMK YenoBeKa mpu ero xusHm» (Toncras, 2002, c. 150). Jymra 06-
7afaeT COOCTBEHHOM KU3HDIO, NeICTBUAMM, CBOMCTBAMIA, )XMBET OTAEIbHO OT
Tesla ellje TP XKM3HU YeTO0BeKa, B 3TOM CMBICIIe ClIefyeT MOHMUMATD Ollpefiene-
Hue [[BeTaeBoI leMOHM3MA KaK «OffepXXUMOCTH coO6cTBeHHoIt pymoit» (H3K,
2000, T. 1, c. 193). OTAenpHOCTD AYLIN M >KU3HU BCAYECKM HOJYEpPKIBAIACh,
6onbiie Toro, I]BeTaeBa feKmapupoBaa «IIPaBo Ha CBOIO AYIIY 1 €€ OTHAe/b-
Hy0 xusHp» (H3K, 2000, 1. 1, c. 195), B 1917 1. iuiet: «Mos fy1a OTCyTCTBY-
€T B MOeil )Xu3Hu. Mos XX13Hb MUHYET MO0 Jyury. Moeli >KM3HI HET [jefa [0
moeit gymn» (H3K, 2000, T. 1, c. 183). DTa ke MBICTb IIPOCIEXMUBACTCS B CTH-
xax 1918 r.: «C Beuynoit [lymoro cBoero B pasnyke» (CC, 1994, 1. 1, c. 458). lyma
OKa3bIBaeT BHeIIIHee BO3MIEIICTBIE HA YeT0BeKa, [IBeTaeBa UCIIBITHIBAIA «HAM-
cunpHeliiee HampspkeHue. [IpucyrcrBue cobcrBenHon pymm» (H3K, 2000,
T. 1, c. 267). B xauecTBe aKTMBHOTO CyO'beKTa AyIIa COBEPILIAET pasIMYHbIE
IeVICTBUS, UCTIBITBIBaeT YyBCTBa: «Becemncy, nyma, meit fa eurs!» (CC, 1994,
T. 1, ¢. 276); ny1ua «paspsiBaetcs oT Tocki» (H3K, 2000, T. 1, . 337); ropurt (CC,
1994, 1. 3, c. 17); pacuseraet (H3K, 2000, 1. 1, c. 413), ycraer (CC, 1994, T. 1,
c. 217); He ycHet (CC, 1994, 1. 1, c. 149); «Otnetut B apup» (CC, 1994, 1. 3,
c. 330); tpsicercs (CC, 1994, T. 3, c. 417); ue 3amep3saet (H3K, 2001, T. 2, c. 8);
CK/IOHHA K CaMOMCTSI3aHMIM: TOCKYeT IO OMUY, TeTUT «HaBCTPEUy Majaady»,
obmkaeTcst: «Uro 6ombiie KongyHOB He XryT» (CC, 1994, 1. 2, ¢. 19); o6MmaHbI-
BaeT (HCT, 1997, c. 62), «<0T Bcero pacter, 6onblire Bcero xe — ot morepb» (CC,
1995, 1. 6, c. 303), 6bmarogapHa «ucKmoYnTeNbHO 3a aymn» (H3K, 2001, T. 2,
. 281); MCTUT 3a TO, «4TO Y€JIOBEK YacaMy MOT oOxomuthbca Oes Hee» (HCT,
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1997, c. 306). Hap gymoit MOXXHO COBepLIaTh pasiMyYHbIE [EVICTBU: HE XO-
teTb (CC, 1994, 1. 2, c. 527); «cnacatp, myTsi» (CC, 1994, 1. 3, c. 418); youBatb
(CC, 1994, 1. 3, c. 448); muthb (CC, 1994, 1. 3, c. 615), xtouutbca (CC, 1994, 1. 1,
c. 527); maputsb (CC, 1994, t. 1, c. 536); oTHOCUTBbCs cepbesno (H3K, 2001, T. 2,
c. 138); maBarp (H3K, 2001, 7. 2, c. 194); mpogats (CC, 1996, T. 6, ¢. 568), 011y IIbI-
BaTh, KYIIUTh MK He Kynuth, gymntsb (CC, 1994, 1. 2, . 164).

IIBeTaeBa HEOJHOKPATHO IOAYEPKMBA/Ia, YTO CTPOM/IA OTHOIIEHNS He
C IIOZBMY, @ C AYIIAMIY, IPU3HABAIACh: «II00MI0 He Tiofelt, Ho aymn» (HCT,
1997, c. 114), a TakKe BbIpaXkaJia yBePEeHHOCTD: «y MeHsI IPOYHbIe CBSA3U C IY-
mamum» (HCT, 1997, c. 205), B TO e BpeMs et ObIIO III0XO C T0LbMM, IOTOMY
YTO OHM «MEIIAI0T CyIaTh: Moo ayury» (HCT, 1997, c. 115), ynpekana gpyro-
ro yenoBeka: «Bam Het fena 1o MeHs1, o Moeit gyin» (CC, 1994, T. 4, c. 485).
Cremnenb 61130cTH onpefenanach 6nmusoctoio Ayir: «Kak mpasas u neBas py-
Ka -/ TBos gyura moeit gyiue 6nmska» (CC, 1994, t. 1, c. 412). Bausocts Bo3Hu-
Kajia U3 COTIACOBAHHOCTM JIbIXaHMsA, KOTOPOE [ 1103Ta ABJAETCA «PUTMOM
aywn» (CC, 1994, T. 4, c. 471). B oneHkax yenoBeka Ba)KHO KauecTBO, CTPOIL
AYIIM, KTO-TO MPEACTABIISICSI KaK «CaMblil TeMHBIIT goM Moeit aymn» (HCT,
1997, . 93), moapyra: «[lymioit He mydiie 1 He Xy>ke, / eM IepBbIif BCTPEIHBII»
(CC, 1994, 1. 1, c. 218); Pomen Ponnman (mpu cpaBreHuu ¢ LeiiHe): «1MHOT CTPOIL,
nHas Tema gy (CC, 1994, 1. 4, c. 547). O Haranbe [onuaposoii, >xexe ITymi-
KIMHa, TIMCaJIa: «KpacaBulia, 6e3 KoppeKTusa [...] Ayumn», 1 ee BTOpoil Myx eil
«MOT J1aThb [...] uemoBedeckyio gyury» (CC, 1994, . 4. c. 84).

Kpome toro, LIBeTaepa BocipyHMMaa AyIly KaK HEYTO TPYAHOHLOCTYII-
HOe MOHMMaHUI0, MeTadusndeckoe. [lylra yCTaHaBIMBAeT KOHTAKT C BbIC-
muM MupoM: «To/IbKO HOYBIO [ylile HOChIIAITCA 3HaKM OTTy/Aa. ..» (CC, 1994,
T. 1, c. 86). ITo cmoBam Auubl CaaksHi, IlBeTaeBa cosmaet Mud o poMaHTH-
JecKkoM IoHolreckoM ['omoce, KOTOPBIT MPOOY>KAAeT MOITA, MOIT MPO3PeBaeT
ero B «ITyOOKMIT Yac JYLIM U HOUYM», Korga Bce cmenbl (CaaksHil, 1999, c. 352).
B aTOT wac Ayma crioco6Ha TBOPUTD, TO €CTb BEPIIUTh «MMPBI, Iie XOUellb/
IMaputs - yepror gymmn» (CC, 1994, 1. 2, c. 211). COCOOHOCTHIO K TBOPIECTBY
obmafaet AyIIa, KOTOpas UCIOIb3YeT OKPYXKAIOI[YIO Ie/ICTBUTENBHOCTD B Ka-
JecTBe MaTepuajaa u 06bekTa pedprekcuu, To eCTb TO, YTO [ylle IIPOTUBOIO-
CTaBIIAETCS: «fleNa, eHbIN, JPY3bs, UJieN, BOVHDI, HOBOCTH, OTKPBITH, CMEHA
MPaBUTETbCTB, CIIOPT, MOAbI». IIpoljecc BocnpuATUA — «OTPa>kKeHUSA B MUpe
Oymn» — IIBeTaeBa HasbiBana «apeobpaxxennem» (HCT, 1997, c. 219). Ona nn-
cana B IToame o kpumuxe (1926), 4TO /51 CO3TaHNS CTUXOB €il HY>KeH JPYTOiL,
CTy>KaIMil MICTOYHUKOM MHGOpMALuy 0 Mupe: «Bo BceM, 4TO He AyIla, MHe
HY>XeH — JIpYTOJi», 3TOT APYTOJ HY>XeH KaK «KOCTAK — K Ayiue». IlpusHasa-
71aCh, UTO OT POXKEHISI 3HAJIA «AYIIY CBOMX FePOEB», OLHAKO, YTOOBI BBIPA3UTD
3Ty ALY, 4TOOBI «“HeBecOMOCTH” (mylIa, Hampumep) Becuna» (CC, 1994, t. 5,
cc. 283-284), Hy>KHbI BHellIHNe BrevdaTmeHns: «Omex b, 0OpARbI, XXUINILA,
XKeCTBI, pedb — TO €CTb BCe, UTO [JaeTCs 3HaHUeM, 51 6epy y 3HaTOKOB CBOEro
merna, ucropuka u apxeonora» (CC, 1994, 1. 5, c. 285). lyura ajs mosta — 9T0
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HEKIT MHCTPYMEHT MO3HaHMs: «Bcé yepes Ayury, Ipy»oK, — 1 Bcé 06paTHO
B aywy» (HCT, 1997, c. 93), mpudeM xapaKkTep Ay IPefONpefieNeH, 03T ybe-
KTIeHa, YTO JyILIa POXKJAETCs «TOTOBAs, HE POXK/IAETCA — NMPOJO/KAETCA — CO
BCeM rpy3oM OeccosHaTenbHOI 1 6ecronesHoit mamsatm» (CC, 1995, 1. 7, ¢. 574).
Jlyura cospaeT ¥ HampaBisieT COOBITUA, BCSA UbsA-TO XXU3Hb — 9TO MCTOPUS
nywn: «Bes Bama sxusHb - ee yncreiiinee aBropctBo» (CC, 1995, 1. 7, . 566).

2. Ing yTOYHeHNUs KOHLENTOB «AyX» UM «AylIa» B MO3TUYECKOM MUpe
IIBeTaeBoil BUAUTCA HEOOXOOMMBIM COOTHECTM UX C MOHATUAMU «IIOTh»
u «teno». Kak noguepkusaet A. IlIMenes, «ecnn A XpUCTUAHCKOI aHTPOIIO-
JIOTMM 4YeJIOBEK VIMeeT TPOVICTBEHHOE CTpOeHMe (IyX — Jylla — Tejo), TO I
HaMBHO-A3BIKOBOT'O CO3HAHMA YKA3aHHYIO TPUAly CKOpee 3aMeHeT JiBe OIIIOo-
3ULMK: [YX — ITOTD 1 gyura — Teno» (IlImernes, 2005, c. 137).

2.1. PaccMoTpuM cOOTHeceHue «AyX» — «IUOTb». IlIMeneB obpaiaer
BHMMaHME Ha TO, 4YTO B PYCCKOJ KapTMHE MUpa aKLEHTUPYETCA MPOTUBOIIO-
cTaBjeHye «gyxa» u «notv» (IlImenes, 2005, c. 141). I LiBeTaeBoit faH-
HOe NPOTMBOIIOCTaBIeHNe uMeeT MecTo B 1918 r., korfa B GOpPMYIBHOM IO
CTPYKTyp€ CTUXOTBOPEHMM OHA PACHpefeseT, YTO COOTBETCTBYET AYXY, @ UTO
IUTOTH: TaK, IJIOTY COOTBETCTBYIOT «IIJIOTh», «XJI€0», «4ePBb», @ AYXY — «AyX»,
«BECTb», «B3JJ0X», KaK U «CeMb BEHIIOB, ceMb Hebec». IIpy 3TOM IIOTH 0XKU-
JaeT «Ipax», a JyX «3aBTpa» cTaHeT HebecHbIM IapeM (CC, 1994, T. 1, c. 399).
[TosT n3beraet MpsAMOTO MPOTUBOIIOCTABICHNS «IyXa» U «IJIOTW», XOTA CaMa
CTPYKTypa CTUXOTBOPEHNA OJHO3HAYHO Ha 3TO yKa3bIBaeT. B Ipyrux KoHTeK-
CTaX «JyX» U «IIJIOTb» TaK>Ke IIPOTUBOINOCTaBAAIOTCA, Tak, B 1920 r. IIBeTae-
Ba XKe/lala: «IOCTaTOYHO IIOTH, YTOOBI BBIHECTU — ocyecTBUTD! — nyx» (CC,
1995, 1. 6, ¢. 170), o lllonene 3ameyana: «[llomeH >keHLMHY (IJIOTD) MepeBert
B Mysbiky (zyx)» (H3K, 2000, T. 1, c. 252); cMepTb IpefcTaBsina B popme ot-
menmeHMs Ayxa oT mwrotTut: «JyXx oT mnoTu KocHoit 6eper passop» (CC, 1994,
T.2,¢.98).

Bonpexu ykopeHuBLIeiicss B pycCKOM A3bIKe TeHfeHIuu IIBeTaesa coot-
HOCUT «JyX» He TOJIbKO C «IIJIOTHIO», HO U C «TeJIOM»: «DTO OOJIbllas pasHuULA:
pacupuIoCh 11 OIlyIeHNe Tea JO AyXa, MIM TeIO CheXXUTO0Ch HaCTOIbKO,
4TO KyXy cTano MHoro Mecta» (H3K, 2000, 1. 1, c. 178); 3amevana: «[lyx y MeHs
MHOTIA IIa/IAT TelIOM, HMKOTIAA: Teio — gyxoM» (H3K, 2000, 1. 1, c. 262). B cose-
te BanenTnHa CepoBa paborarbh Houblo LIBeTaeBa yBuziena IpespeHe K Teny,
mosepue K ayxy (H3K, 2000, 1. 1, c. 331), mpOTHBOIIOCTAB/IANA AYX U TENO: «yX
— BHE BO3PacTa, rofaMu cunuTaioT uib teno» (CC, 1994, 1. 5, ¢. 249); B mucbMe
noppyre genunack: «Ilo reopuu IlTeitHepa fyx — Bce 9 MecslieB, TOKa pebeHOK
BO upeBe Marepu — Kyet cebe Teno» (CC, 1995, 1. 6, ¢. 722); nyx usbasnsercs
OT Tejlla B MOMEHT CMepTH (a He TelIo UCITycKaeT fyX): «B feHp, Korma copocut
nyx/ Temno: uexon nocneguuit» (CC, 1994, 1. 3, c. 99). JlaBasi XapaKTepUCTUKA
cBouM 6mm3kuM, IlBeTaeBa Tak>Ke MCIIONb30BaNA JAHHOE IPOTUBONIOCTABIIE-
HIe, TaK, 0 BoromnHe nucana: «pusmudecKuii )xap ero TOIACTOro Tena [Obu1 —
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E.s1.] TonbKO M3/TydYeHMeM TOTO CBETOBOTO I TEIIOBOro ovara gyxa» (CC, 1994,
T. 4, ¢. 205), 06 OTIIe M1Casa, YTO OH OBIT ACKET, KOTOPOMY «BCe JIMIIHee M/
cebst — Te/ma M BCEro CIMIIKOM Majio Ajs cebs — gyxa» (CC, 1994, 1. 5, c. 175).

IIBeTaeBa uzeT fasblile, HOMUMO COOTHECEHMS «/[yXa» C «T€TIOM», ICIIONb-
3yeT pasIMuHble METOHMMUYECKME eTO 3aMellleH 51, B YaCTHOCTH, OPIOXOM: M-
IIeT O /leJIeHNUY MMpa Ha IBa Kmacca: «Opioxa — u gyxa» (H3K, 2000, 1. 1, c. 246);
KpoBblo: «Tonbko Po3aHoB mogoen K yXy yepes KpoBb, Bbl >ke K KpoB) — Ye-
pes nyx. Ho gns oboux gyx u kpospb — ogro» (H3K, 2000, t. 1, c. 190), nnu:
«pasbAThIe Y3bI KpoBu:/ cor3pl gyxa» (HCT, 1997, c. 173); 06psBIsET 3BYK IIPO-
BOJHUKOM AyXa B MUp: «DIarimrokoM 6yaeT — 3ByK./ 3BYK — IITOKOM, (h1aroM —
ayx» (CC, 1994, 1. 3, c. 85); a Tak>Ke IIPOTMUBONOCTABIISAET AYX U Ipax: «3adeM
[...] Takomy kpbLIaToMy Ayxy — mpax?» (CC, 1994, 1. 5, c. 255).

ITokasareneH ¢aKT IOMTHOTO OTKa3a OT IHPOTMBOIIOCTABICHUS AyXa
u mnotu/tena. B acce ITnennwiit dyx (1934), mocpsieHHOM 03Ty AHzpeio be-
JIOMY, 3aMeYaeT, 4TO Te/I0 M03TA YTPATU/IO MaTepuanbHble XapaKTepUCTUKMU:
«Psimom co MHoIT cupen meHHbI fyx» (CC, 1994, T. 4, c. 266). LIBeTaeBa uget
Jasnplle — IJIOTY HNPUINMCHIBAET JYXOBHbIE XapaKTePUCTUKH, a IyXy — Tejle-
cuble: «He umcrpiit fyx? Ja, 1yX B IaNbTO, ¥ HA IA/IbTO IECTD IIYTOBUL] — CYN-
Tasa, HO KaKoil CYeT, KaKoit BeC KOorga-mnbo Koro-mubo ybenun? pasybennad».
OHa yBepeHa, 4TO IyX MOXeT ObITb 3adukcuposaH: «Ha Hac co cTpaHuIIbI
“ITocmegHUX HOBOCTe  TJIALUT MUIO JyXa, C IPOCKBOXXEHHBIM TeM CBETOM
rmasamu. Ha Hac — ckBosut» (CC, 1994, 1. 4, ¢. 269).

2.2. Yro KacaeTcsi COOTHECEHMs «AyIIa» M «TeI0o», OHM, IO C/I0BaM
A. TlImenesa, «06pasyoT HepaspbIBHOE ITHCTBO, BMECTE COCTABIIASA IIe/IOCT-
HOTO 4eI0BeKa», «Iylla BOCHPMHMMAETCSA KaK 4YacTb Te/la, KaK HEKMil BHY-
TpenHnmit opran» (Illmenes, 2005, c. 141). Y LIBeTaeBoit Teo 1 fylIa TaKXe Ha-
XOZIATCA BO B3aMMOJIEVICTBUY, OOpedeHb APyT Ha Apyra: «Teno — BMecTuINIIE
aywu. [ToaToMy — U TONBKO MOITOMY — He WIBBIpsiTech UM 3psah» (H3K, 2000,
T. 1, c. 420).

B pannem TBOpYecTBe [jyllla BOCIIPMHMMA/ACh B COOTBETCTBUN C PYCCKOIA
KapTUHOI MIUpa, KaK «4acTb Te/la, KaK HeKMI1 BHYTPEHHMII OPTraH, JT0Ka/IMn30-
BaHHBII IIe-TO B IPYAU U ,3aBe[YIOLINIT” BHYTPEHHE! KU3HBIO UeOBEKa»
(IImenes, 2005, c. 141). B nueBHukax lIBeTaeBa ommchIBaeT fyury, KOTOPYIO
YyBCTBOBasa «rocpefune rpyau. OHa oBanbHasA, KaK A0, ¥ KOIja s B3[bl-
xao, 910 oHa gpimuT» (H3K, 2000, 1. 1, c. 152), a B cTuxax yrounsana: «[ymra
Ha BCe BeKa — cXOopoHeHa B rpyan» (CC, 1994, . 1, c. 522). Teno oxa HasbIBaeT
«TIOpeMHOI KpenocTbio ayumn» (CC, 1994, 1. 1, ¢. 524). lyura — mmecrtoit opras
9YBCTB, KOTOPBIN JIaH, YTOOBI BOCIIPMHMMATD TO, YTO HE IOAAeTCsA 0OBIYHO-
My BocupuATHIO. Tak, AylIol MOKHO BOCIIPMHMMATD MY3BIKY: «4epe3 JyLIy
B TeJIO», W MI000Bb: «depes Teso B gyury» (H3K, 2000, 1. 1, c. 176). Bonb Takke
BOCIIPMHIMMAETCA JyLIOi, IOTOMY 4TO AyILIa CaMa — «HeIPePLIBHOCTDL 6OMM»
(HCT, 1997, c. 215). IyieBnas 60nb cpopuu TenecHoit: «Kak 6yaTo 6pl myury
coepuynu/ C xoxeitl» (CC, 1994, c. 42); moartomy: «ayun [...] B pybuax!.»
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(CC, 1994, 1. 3, c. 46). LIBeTaeBa mOHMMana HEPa3pBIBHOCTb CBS3U TeJec-
HOTO U [yLIeBHOTO: «TOMBbKO LIKYpBI — HeT, Kak u: Tonbko gyum» (HCT, 1997,
¢. 93). lyma «zy6nupyet» OpraHsl 4yBCTB, JaBas BO3MOXXHOCTb MHOTO BHJie-
HUS, CIyXa, ocsizaHust: «He mi061Te Kpacok — rma3amu, 3BYKOB — yIIamiu, ry6 —
rybamu, mobume 8cé oyuioti» (CC, 1994, T. 6, c. 573), TAKTU/IbHbIE OIIYICHMSI
CpaBHUMBI C AyuIeBHbIMI: «TouHO MHe Ayuowo — Ha pyky/ Jler! - Ha pyky py-
koio» (CC, 1994, 1. 3, c. 40). Y myumn ectsb yumn: «O6 Opdee st BIIepBble, ylIaMu
OYLIN, 2 He TO/MOBBI, YC/IbIIIAaNa», UIN I71a3a: «KCMOTPUT B OTOHb, BCEM TeIOM
u Beeit gywoit» (CC, 1994, T. 4, c. 195) nnu: «C TeM 0COOeHHBIM B3I/IsEOM/
Oym» (CC, 1994, 1. 3, c. 748).

Kak samedaer Onbra PeBsuHa, fylia oBeleCTBAETCH, OKa3bIBasACh CUM-
METPUYHOI WIN Jake TOXKAecTBeHHOI noTu (PeB3nHa, 2009, c. 296). LBeta-
eBa 00'BSCHSMA 3TO Tak: «SI Bcerga mepeBoayia Temo B Ayury (pasBoruioniaa
ero!)» (CC, 1994, 1. 7, c. 69). [ly1ra COOTHOCUTCSI € YaCTSIMY VJIU OPTaHaMU TeTa,
nprHMMas Ha cebs ux QyHKuum: «B MOMX XMmax TedeT He KPOBb, a AyIIa»
(H3K, 2001, T. 2, c. 7); «['pynp sxerckas! [Iymn sacteiBummit B3nox» (CC, 1994,
T. 2, €. 69), yCTa HETIOCPEeCTBEHHO CBsI3aHbI ¢ Ay1oit: «Hemb3s1, He KOCHYBIINCH
ycT, / Yronuts Hauty gymyl» (CC, 1994, 1. 2, c. 173), mosToMy mouenyit Mo-
xet 6bITh «[lo camoit gyutn» (CC, 1995, 1. 7, . 70); mogo6HO cepALy, Ayla MO-
xet paspoiBarbes (HCT, 1997, c. 358) wau 6utbes: «Cpeny KasapM, U LIAXT,
u Ko/ Yro6sr gyia He 6unace!» (CC, 1994, 1. 2, ¢. 305). Oymy LIBeTaeBa Ha-
Ie/sieT CIIOCOOHOCTBIO COBEPILIATD NefICTBUs, CBOVICTBEHHBIE TeNly, HaIlpUMep,
ucnpIThiBaTh ronof: «C Bamu [...] mymra Bcerga Bnporomops» (HCT, 1997, c. 29),
WM AyIIa, B OT/IMYME OT Tefa, BsieTcs He HachimaeMoit (HCT, 1997, c. 63).

IIpn comocTaBmeHUM AYIIM C YACTAMU Te/la, SKCIIOHMPYeTCs MacIiTab
AYLIN, B YaCTHOCTH, T10 CPaBHEHMIO C ceppeM: «CeKyHHOII CTpeNKoll cepylie
Has3oBy, / A gyury - aTum 3BesgHbIM nudepbmarom!» (CC, 1994, 1. 3, c. 481).
[ToHMMas HeCOIIOCTaBUMOCTD AYIIU U TeNa, Tepolt mbechl Peruxc Gpocaet 06-
BuHeHMe: «CBUHBIX, KMIIKK y Bac — He gyum!» (CC, 1994, 1. 3, c. 504). Mepsr
usMepeH1s pU3NIECKOTO MMpPa He MOTYT OBITb UCIIONb30BAHBI B OTHOIIEHUN
myuy, Ha py6exxe 10-20-x rr. [IBeTaeBa 3aMedarna: «HeNlb3st «<MEP<UTH> IYKYI0
OeccMepTHYIO LIy IO TOMY AaJl 1 MHe 4eJIOB<eK> MU HeT»: Beflb MBI JlaeM
x71e6 xenynxy: «Ero 6eccMepTHast AyIIa 37iech He IIPU YeM» 1 flafiee: «He >Ke-
nymok maet: mymal» (H3K, 2000, 1. 1, c. 280). B Kpuiconose (1925) LiBetaeBa
pasBMBaET 3Ty MBIC/Ib, IPEACTAB/IAA 0ObIBATENbCKYIO TOUKY 3PeHUsI Ha AYIIY
U [ieflaeT IIPeATIoNoXKeH e, ITO y CaMUX 0ObIBaTeseil gy Het: «B ropope am-
MmenbHe — Hu gyun. / Ho yxx Temna 3a atol». B mpepcraBneHny obpiBareseit TOMb-
KO TeJIa I X 4acTy 00/IaaloT LIeHHOCTDIO, TaK, «PyKu — 4T06 TPUBHY B3bIMAaTh
¢ rpoura, / Horu — go/mkox He gofas». [lyiua Jist HUX — «ITTYOOKO HETOLHBII»
B 6biTy mpenmet (CC, 1994, 1. 3, . 52).

IToaT mckana cOOTBETCTBUII MEXAY SYLION U TEIOM, CYUTANA, YTO «eCThb
TeJa, YAMBUTEIbHO Hoxoxue Ha ayury» (H3K, 2000, 1. 1, c. 173), Takoe 65110
y Matepu Bosomnsa: «3T0 661710 Teso uMeHHO ee fyum» (CC, 1994, 1. 4, c. 183),



292 Enena Snayx

TaK)Xe U B CBOeM coOCTBeHHOM 06m1Ke I]BeTaeBa He BUfie/la HUYETO CIydaii-
HOTO: «5I 6e3 KOJIell, C OTKPBITHIM JI60M, TAIAI[asACs MeJIEHHBIM LIIATOM — He 1,
myua He ¢ TeM Testom» (H3K, 2000, 1. 1, . 329). Tenno siBnseTCs OTpakeHNeM Jy-
IIEBHBIX CBOVICTB, IO3TOMY ¥ KOTO-TO TE/I0 MOXeT ObITh «b0JIee TYXOBHO, YeM
y ApyTuX gymar. [IBeTaeBa He peACTaB/ANa, B YACTHOCTH, «O4EHb BHICOKOTO
KapbeprucTa. — Cnuikom 6obinas mwiomans ayum» (H3K, 2000, 1. 1, c. 318).

OpHako B HEKOTOPBIX JIOAAX NOAYEPKMBaIa CIY4allHOCTb M JaKe Ka-
TacTpOoPUIHOCTD cow3a «Aywn u Tena. He coros, a paspsie» (CC, 1994, 1. 4,
c. 169). Tak, pyma u Teno He Bcerga y lIBeTaeBoi cocTaBnAnT eguHCTBO. [o-
IOOHO AyXy, LyLIa IPOTUBOIIOCTAB/AETC Tenmy. [Jaxke B caMoil cebe moguep-
KMBaeT IPOTUBOpeYNe: «IeMOKPATUIHOCTD Tea» M «apUCTOKPATU3M JYLIN»
(H3K, 2000, 1. 1, c. 311), akeHTupyet: «/lyua y MeHs — 1aps, Teno — pabd (H3K,
2000, 1. 1, c. 312). Takas Mepapxus, TeM He MeHee, He MCKII04Yana OOMbI 3a
XKUBYIO [yLIY, HIOTOMY 4TO MHOT/]A TAK XOTeJIOCh «IYy>XOT0 1 TYIOro Tena, 6e3
aywn» (HCT, 1997, c. 131). OgHako gpPYyTUM MIOASM BbIOOpa B MONB3Y Tenma
IIBeTaeBa mpocTuTh He Morna: «IlofiMu BOfIONIAIHYIO BHICOTY MOETO IIpe3pe-
Hus. (Ilcuxero Ha Ilcuxero He MeHsT.) JIyIly Ha Temo», XOTA U OOBACHsIA
CBOM YyBCTBa YCTYIIKOII: «fl IPOCTO yCTyIalo, KaK Aylla BCETA YCTYAET Tely,
0COOEHHO YYXKOMY — OT YeCTHeIIIero Mpe3peHnsi, OT HeCTbIXaHHOI HeCous-
mepumocti» (CC, 1995, T. 6, c. 263). DTa MBIC/Ib IOBTOPAETCA U B 1033UM: «XO-
TeThb — 3TO JieJIo TeJl, / A MBI apyT s gpyra — pyin/ OtasiHe» (CC, 1994, T. 3,
c. 36). IlBeraeBa Bo3/Iaraet Ha IyLIy OTBETCTBEHHOCTb 3a Teno: «/lyla mmatut
3a teno» (H3K, 2000, 1. 1, c. 182). IToaT yBepeHa: «rjje HAUMHAETCS AYIIA, KOH-
qaeTcst IWI0Th». OHa 06BACHAET MPEJIOYTUTENPHOCTD IIOTH Aylle: «[lymry
HUKOTZa He 6y YT M0OUTD TaK, Kak IIOTh [...]. Teicsgyamm gy Bcerga mobuma
mtotb» (CC, 1995, 1. 7, . 69). ITo aToit mpudmnHe Ayiia IPOTUBOIOCTABIETC
nony (1920): «s MI06/MI0 AyIIN, He CIUTASCDH C TIOJIOM, YCTyTas eMy, YTOObI He
memram» (H3K, 2001, 1. 2, ¢. 108). DTa ycTymumnBOCTD Ayui npuBoaut LIBeTaesy
K YyBCTBY «OT/Ie/IbHOCTM AYLIN OT Tejla», OHA mucaa: «JJylra Mos )X1BeT He BO
MHe, a BHe. OHa MeH: 30BeT». [109T IbITaeTcA MOHATD, YTO e B TAKOM CITy-
yae mpoucxoput ¢ Tenom? V cama gaer orsert: «Teno — omycTenbplit oM AyIIN,
CO3HaHIe OTCYTCTBHUS ee, Teno: Tocka mo ayure» (HCT, 1997, c. 340). 9o co-
CTOsIHME OTZE/IBHOCTM AYLIM U Tena B 30-e IT. Oy/ieT BBI3bIBATb HOCTA/IbIUYe-
CKMe 9YBCTBa: «5I X0y moil cebs1, HeCIaCTHO-CYACTIUBOIL, [...] cebst — pyium 6e3
tena» (CC, 1995, T. 6, c. 362). OgHako Bompoc fyuin u Tena LIBeTaeBa momsl-
TOXXMBAeT OJIHO3HAYHO: «PABEHCTBO JYILIN ¥ TeNa, [...] He MPU3HAI0 HUKOTAA»
(CC, 1995, 1. 6, cc. 403-404).

Jyma u Temo paccMaTpMBamuUCh M HNPOTUBOIOCTABIANUCH I]BeTaeBoil
B OTHOLIEHMM K JKM3HU U CMepTU. B panHMII nepuop B [JHEBHUKAX IO3T
NOfYePKNUBa/a, YTO «CMEPTb CTPAILIHA TONBKO Temy. [lylla ee He MBICTUT»,
HO3TOMY «TepOM3M AYIIM — >KUTb, repousM Tema — ymepers» (H3K, 2000,
T. 1, c. 318). OHa mpu3HaBasa MpaBo Ha )XM3HD 3a TeroM. [Tocie cMepTH M06M-
MBIX JIIOfIe}l XOUeTCsI XKUTb He MIOTOMY, UTO [{ylIa 3a0bl/Ia, a IOTOMY 4TO «TeJI0



Konyenmut «0yx» u «dywa» 8 noamuueckom mupe Mapunvt Llsemaesoii 293

ee [gymy — E.fl.] mpoCTO yCBIMISAET U OT/IYIIAET», <M OHO, II0-CBOEMY, IIPABO»
(H3K, 2001, T. 2, c. 317). ITocme cmepTu «gyura 6e3 mpocioriiku/ Yyscts. [onas,
Kak demmax» (CC, 1994, 1. 3, c. 137), ona npepcraneT: «He B mrapcTBo gyur —/
B monnoe BragpraectBo/ JIba» (CC, 1994, 1. 3, c. 144). Camy >xe xusHb LBe-
TaeBa [IPOTUBONOCTaBsieT Ayiue: «[yira, ato mapyc. Berep - xusup» (H3K,
2000, T. 1, c. 186), MOST BUAUT Lie/bIO COMPOTMBIIEHNE XNU3HN, obelaet: «He
BO3bMelllb Moto gyury xuByh» (CC, 1994, t. 2, c. 251).

Mertadopusauns siBIeHNIT, CBA3aHHBIX C TBOPYECTBOM, TaKXKe HaKJa-
IbIBAeT «TelecHble» accouyanny Ha gyuieBHble. [loguepkuBas cBow M000Bb
K MHTUMHBIM )XaHpaM NUTepPaTypbl, 03T 3aMedaeT, YTO ITO «He TUTepaTypa,
a xxuBoe msco (pymn!)» (HCT, 1997, c. 14). ConmeprkaHne, B IPOTUBOMIOTIOX-
HOCTb popme, TakKe MeTapOpr3UpoBaHo Ay1oit: «I[1of CETKOI CTUXOTBOPHOI!
dbopMBI - KXMBast fyLIa», YTOUHSET: «5 MUY I<KOTOMY> 4<TO> He MOTY HaTbh
storo (gyumm cBoeit!) — nnade» (H3K, 2001, T. 2, cc. 190-191). Orenka TBOpUe-
ctBa [TacTepHaka 1 MasAKOBCKOTO CTPOUTCA Ha MPOTUBONOCTABICHUN AYILIN
U Tenma: «JTa KHUTA A1 Ay To, 4To MasikoBckuit gst tem» (CC, 1994, 1. 5,
c. 245). CTuxu HasbIBasa CBOEI AYIIOl, Mucana B fekabpe 1917 r., uto mpogpa-
Baja cebs «3a ctuxu (zymy)» (H3K, 2000, 1. 1, c. 192). IToaT cunrana cioBo
BTOPOII IIJIOTHIO YeNOBeKa, IIPOBO3I/IAllaa «TPUESUHCTBO: AYIIa, TeO, CI0-
Bo». ['ooc moaTta — «coBceM Aylla M MOYTU Teo. Y MO3Ta OfHA AyIIa U [Ba
tena» (H3K, 2000, 1. 1, c. 186). CunTasna, 4TO 03T POKAAETCS «C TOTOBOM Jy-
IIO¥1», CTIOKMBLIENICSI B yTpobe MaTepy, TAKOMY MOITY HAfO YIUTHCS TOBO-
PUTD, MO0 «IIOITUYECKUIT SI3BIK eCTh (Pr3MKa X TBOPUECTBA, TENO UX VI,
a Bcskoe Testo moptexxut passutuio» (CC, 1994, 1. 5, c. 403). [Toasus ects co-
CTOsSTHUe AYIIN, «He MMelolllee KOHIIa CBOIICTBO CYyI[eCTBA, HEMUHYEMO Befy-
mee K mucannio» (H3K, 2001, . 2, c. 321). [|BeTaeBa moHuMasa, 4To CJIOBECHBIN
Jap — 9TO «Ay1Iu 6eccMepTHBIN fap!», ogHako oH «Hukomy He Hy)Hb1i1!» (CC,
1994, 1. 1, c. 497). bnuskue u manexue eit mMonu, 10OAIINE ee CTUXU, OTJaBa-
7N TIpefToYTeHNe CTUXaM, C/IOBY, WIML, 110 ee CUCTeMe LIeHHOCTell, II0TY, He
myuue: «Bce mopy 6eperiu Moy CTUXH, HUKTO — Moo nyuuy» (HCT, 1997, c. 106).
B cBoto ouepenp, LIBeTaeBa cuuTana, 4To 41 HIOHMMAaHUA IT033UM «HUUETO HE
HY)XHO, KpOMe AyLIK B Tefe — U faxke He B Tene» (HCT, 1997, c. 287).

ITogBoms MTOTM, CHAEAyeT MOAYEPKHYTb, UYTO B PYCCKO KapTUHE MUpe
HPEeACTaBACHUS O «ylIe» U «AyXe» GOPMUPOBAIICDH MOJ BAMSIHIEM L[€JIOTO
psina sI3bIYeCKUX BepOBaHUII, pe/IUTYO3HBIX JOTMATOB (IIpeXie BCero, XpUCTu-
aHCKIX, B BOCTOYHOM I 3aIIaJHOM BapMaHTaX), Gumocopckux (upeanmucrmde-
CKUX, MaTePUANUCTUUECKIX, aHTPOMOCOMCKUX U MHBIX) yUeHMiT. B pe3yib-
TaTe pa3HOACIEKTHBIX MPEeACTABICHNIT O «AYILIe» M «JyXe» VNHAUBUIYATbHAS
KapTIHA Mupa M00ro MacTepa CIoBa BOMpaeT B cebs pasIuvHble aCIEeKTh
TOTO MJ/IY MHOTO MOHATUA ¥ TBOPYECKU MX OCMBIC/IMBaET. B 3TOM CTOUT UCKATh
00BbsICHEHIIE TOMY Pa3HOOOPasNio ¥ MPOTUBOPEUNBOCTH B IIpoliecce BepbHa-
N3alUU aHATU3UPYEMbIX KOHIIenToB y IIBeTaesoit. Hajo moguepKHYTh, 4TO
y HO03Ta HET YeTKUX KOHLEMINIT, OOBACHAIOUINX TIOHATUSA «yX» U «IyIIa»,
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HO eCTb MHOXeCTBO — 6ormee 900 ciaydaeB — Bepbanmsariuii JaHHBIX KOHIIEII-
TOB, YTO CTaBUT UX B PsIfj 0COOBIM 00pasoM TPaKTyeMbIX HOHATHIL. [Js paH-
Hero TBOpPYeCTBA XapaKTepHa B3alIMO3aMeHAEMOCTb 1 CMellMBaHue NaHHBIX
HOHSATHMIA, /IS 3PENOro — UX pasrpaHMUeHue: «IyX» HOMUHUPYET coboit co-
3HaHUe, MBILINEeHNe, TBOPYECTBO, BOCIIPUHMMAETCA KaK MjiealbHOe Havaso,
KOTOpOe PYKOBOLUT «AYIION» Ue/IOBeKa; «AyIia» HOMUHUPYeT coboit 1ub6o
BMeCTU/TNIIE YYBCTB, MO0 caMa reHepupyeT pasauyuHble COOBITHUA U UX IIe-
peXmBaHuMsL, MO0 CTAHOBUTCS IBOVHMKOM UYelTOBeKa, 0Omafasi He3aBUCUMOIL
JKU3HBIO 1 000071 aKTUBHOCTDIO. [[BeTaeBa BrICTpaBaeT B CBOEM TBOPYECTBE
pa3nuMyuHble BAPMAHTHI B3aUMOJEICTBUA «yXa» — «TYLIN» — «Tela», IPUXOAA
K HeKIM YMO3aK/ITI0O4eHNAM. B 4acTHOCTH, COTIACHO MpeficTaBIeHAM I03Ta,
«IyX» OCYIIECTB/IsIET PYKOBOACTBO «AYIIOVN» M3 HEKOETO MIEaTbHOTO IIpO-
CTPaHCTBa, AyIlIa ke NMPefCTaBIAeTCs MHCTPYMEHTOM MTO3HAHMA, B Hell oTpa-
JKAIOTCST M OCMBICTIIBAIOTCST COOBITISA JKM3HM, a TaK)Ke AyIIa yCTaHABIMBAeT
KOHTAKT C JJYXOBHBIM YPOBHEM, C BbICIIUM MUPOM. «JlyX» U «ZyllIa» B IIOHK-
MaHuM l]BeTaeBoil B 11€7I0M COOTHOCUMBI C IIpe/iCTaBIeHNAMY, XapaKTePHBI-
MU IJ1s1 PYCCKOJ KapTUHBI MUPa, OFHAKO MOXXHO OOHAPY>KUTD P UHIUBULY-
alTbHBIX TPAKTOBOK. TaK, «[yX» COOTHOCUM C MY>XCKMM Ha4yasoM, a «AyIIa» —
C JKEHCKMM, «IyX» COOTHOCUTCS C TelOM (a He TOMBKO C IIOTBHIO), IPUCYT-
CTBYIOT HEKOTOpBIE PACIIMPEHNUs B MOHMMAHNM JAaHHBIX HOHATMI (TaK, AyX
COOTHOCHUM C YacTSMU Tefla — OPI0XOM, KPOBbBIO, @ TAKXKe C IPaXOM, 3BYKOM).
«dyura» B 6onbliell cTenleHy OKasbiBaeTcs 6nmsKka LIBeTaeBoit, B oTin4me oT
«[yXa», «AylIa» XapaKTepU3yeTCsl TECHOI CBS3BIO C TEJIOM (a TaK)Xe C IJIOTHIO),
HO3T IIPUIINCHIBAET el CBOICTBA 00BEKTa 1 CyObeKTa HeiCTBIUIL U HaJle/seT ee
PasIMIHBIMU «TeTIECHBIMI» aTpUOyTaMyL; Aylia IpefcTaBIseT co00it HeKuil
IIECTOI OpTraH YYBCTB («CyIepOpraH»), o6mafaouiuii 0coObIMI BO3MOXKHO-
CTAMU BOCIPUATUA (CPAaBHUM COOTHECEHNS AYLIN C YaCTAMM Te/la — YCTAMU,
KPOBBIO, cepAlieM, faxke Kuiukamu). Kpome atoro, u «gyx», n «Ayma» MeTa-
GOopuUsUPYIOT ¥ HOMUHUPYIOT SIBJIEHNS, CBS3aHHbIE He TOMBKO C )KM3HBIO (Xa-
paxkTepucTHKa OMM3KNUX U LaAbHUX 3HAKOMBIX), HO M C TBOPYECTBOM: TaHHBIE
MOHATUA INPOKO 3a/IefICTBOBAHDI B PaCCYXXAEHMAX O TBOPUECKOM Ipoliecce.

CoxpaimeHnus

H3K - Heusoannoe: 3anuchvie kHuxxu (LlBetaesa, 2000-2001).
HCT - Heusoannoe: Céoonvie mempaou (L|Betaesa, 1997).
CC - Cobpanue couunenuii (Lseraesa, 1994-1995).
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The Concepts of “the Spirit” and “the Soul”
in the Poetic Viewpoint of Marina Tsvetaeva

Summary

In Russian, the concepts of “the spirit” and “the soul” are often confused; they
are assigned the status of paronyms, which complicates their correct active use and
understanding. This study analyses the specifics of the functioning of these con-
cepts in the poetic viewpoint of Marina Tsvetaeva. She actively used these concepts
in poetry and prose, but often did not distinguish between them and offered her
own versions of their interpretation.

Keywords: Marina Tsvetaeva, spirit, soul, body, Russian viewpoint, poetic view-
point
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Czy kazdy naréd ma dusze?
Romantycy polscy o duchowym wymiarze
wspolnoty
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Streszczenie

Dusza/duch/duchowos¢ to pojecia popularne w romantycznych narracjach
m.in. jako istotne kategorie okredlajace ludzka tozsamosé. W utworach literac-
kich, publicystyce, w tekstach z réznych dziedzin nauki stowa te pojawiajg si¢ cze-
sto uwiklane w réznorakie konteksty. Laczone z odpowiednimi rzeczownikami,
opisujacymi nature czlowieka i jego zwiazki spolteczne, tworzyly trwale struktu-
ry konstytuujace indywidualne i zbiorowe tozsamosci, jak ,,dusza narodu”, ,,duch
narodowosci’, ,duchowe pietno spoteczenstw” itd. W rozdziale zanalizuje jeden
z mniej eksponowanych aspektéw zagadnienia, koncentrujac uwage na bytach spo-
tecznych ,bez duszy”, bedgcych dla romantykéw antynomia duchowej wspdlnoty
mysli, uczué i celu. Konceptualizujac problem badawczy, nalezalo postawi¢ pytanie
o wyznaczniki odpowiedzialne w 6wczesnej refleksji za powstanie ,,duszy zbioro-
wej”. Ich wyodrebnienie uwidacznia idealny wzorzec wyobrazony przez polskich
romantykéw - narodu wyposazonego w pierwiastek duchowy, powotanego przez
Boga do wypetnienia okreslonych zadan, zespolonego wspélnym przezywaniem
historii i miloscig do ojczyzny. Z kolei przeciwstawne cechy obecne w tekstach
z epoki pozwolily zdefiniowaé zwiazek spoleczny istniejacy bez wyzszej duchowej
formy jako pewnego rodzaju antywzorzec narodu.

Stowa kluczowe: koncepcje romantyczne narodu, naréd z dusza, naréd bez duszy,
dusza narodu, duch narodu, duch narodowosci, dusza zbiorowa
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19.1. Dwie koncepcje romantyczne:
narod z dusza - nardd bez duszy

W tym tek$cie przedstawiono pojecie duszy zbiorowej w wyobrazeniach
romantykow polskich. Poprzez opisanie zespotu wyznacznikéw, ktore okre-
$laly istnienie i rozwdj ducha wspdlnotowego w 6wczesnej refleksji, ukazano
wizerunek ,,duszy” narodu jako nadrzednej kategorii budujacej grupows toz-
samos¢. Charakterystyczna dla tej formacji umystowej tendencja do konstru-
owania przeciwstawien przy opisach i wyja$nianiu poje¢ pozwolila wyodreb-
ni¢ wlasciwoéci antywzorca narodu, czyli zrzeszenia ludzi funkcjonujgcego
»bez duszy”. W ogladzie 6wczesnych autoréw myséli narodowej brak duchowego
pierwiastka deprecjonowal zwiazek, ktory przedstawiano jako dokladne prze-
ciwienstwo duchowej wspdlnoty mysli, uczu¢ i celu. W romantycznych wyobra-
zeniach funkcjonowaly dwa fundamentalne typy takich zwigzkéw: byty bez
wyksztalconego ducha, jakby z natury swej pozbawione wyzszego pierwiastka
lub takie, ktére go dobrowolnie porzucily, oraz te, ktore nie ukazaly jeszcze
swego znaczenia w ludzkosci, nie rozwinely wlasnej idei postanniczej. W dru-
gim przypadku dostrzegano szans¢ na wyksztalcenie duszy przez spotecznos¢,
ktéra byta dopiero na poczatku procesu ,,stawania sie” narodem. Z analizowa-
nym zagadnieniem $cisle wiazg sie kwestie nadrzedne dla autoréw tej formacji:
nie$miertelnosci, naturalnosci i moralnoéci narodu jako ,,zwigzku duchowego”
w przeciwienstwie do doczesnosci, sztucznosci i braku zasad etycznych w po-
stepowaniu w przypadku jestestw bez ,,duszy”.

Jest to problematyka obszerna, wykraczajaca poza ramy pojedynczego ar-
tykulu, o bogatej literaturze przedmiotu'. Dlatego celem badawczym uczyniono
jeden wybrany aspekt zagadnienia, koncentrujac uwage na bytach zbiorowych
»bez duszy”, ktérym z réznych powodéw, w ocenie dwczesnych autoréw, nie
udalo si¢ wyksztalci¢ duchowego pierwiastka i znalez¢ w romantycznym pante-
onie narodéw. Podstawe Zrodtowa opracowania stanowily zaréwno prace uzna-
ne w epoce za naukowe, jak i popularyzatorskie, artykuly w prasie oraz relacje
z podrdzy. Wybrano teksty autoréw, ktoérzy mieli znaczacy wpltyw na ksztal-
towanie opinii publicznej. W trosce o reprezentatywno$¢ zestawu materiatu
zrodlowego uwzgledniono takze specyfike terytorialng (zestaw Zrédet z ziem
trzech zaboréw i emigracji). Ponadto ograniczono si¢ wylacznie do tekstow pi-
sanych w jezyku polskim.

' Nie sposéb wymieni¢ wszystkich autoréw i ich prac na temat romantycznego wyobrazenia

narodu. Ogranicze si¢ do kilku publikacji prezentujacych te problematyke najszerzej autorstwa:
Bilenky, 2012; Kizwalter, 1999; Nowak, 2009; Szacki, 1962; Walicki, 2009.
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19.2. Dusza narodu: definicja

Pojeciem przewodnim, od opisu ktérego nalezy rozpoczaé rozwazania, jest
dusza narodu w ogladzie romantykéw polskich. Na podobienstwo pojedyncze-
go czlowieka takze natura narodu byla w ich wyobrazeniu dwupierwiastkowa.
Materialnej, a wiec tej doczesnej i niedoskonalej stronie narodowego jestestwa
przeciwstawiano te duchowg doskonalszg i nie§miertelng forme. Na ogét na
okreslenie pierwiastka duchowego w zwigzku spolecznym stosowano termi-
ny ,dusza” lub ,duch” narodu, rzadziej ,,duch narodowosci” czy ,dusza spote-
czenstw”. Zbiorowos¢ ludzka, ktdrej czlonkowie zdotali wyrobi¢ miedzy soba
jedno$¢ wyobrazen, uczud i celu, osiagneta dojrzala duchowa forme, w petni za-
stugujac na miano narodu. Zatem kazdy naréd podobnie jak czlowiek, byt ob-
darzony indywidualng dusza, przy czym rodzaj ludzki rodzit sie dwupierwiast-
kowy, podczas gdy wspélnota narodowa dojrzewata wprocesie dziejowym.
Powolana przez Boga do zrealizowania okreslonego zadania stopniowo wyra-
biata swoja duchowg forme, wypelniajac zadane jej postannictwo w ludzkosci.
Jak wskazywano na konkretnych przyktadach, mozna bylo z tej drogi zawrdci¢,
porzuci¢ powierzong misje, rezygnujac z dalszego rozwijania wiezi duchowych
zbiorowo$ci. Wtedy proces ulegal zatrzymaniu, a zwiazek ludzki nie podazat
juz droga ku duchowej istno$ci. W dwczesnym rozumieniu naréd funkcjono-
wal wiec nie tylko na okreslonej przestrzeni, ale trwal w czasie, byl wspdlnota
»przesztych, terazniejszych i przysztych pokolen” (Szacki, 1962). W wyidealizo-
wanym obrazie romantykéw funkcjonowat jako zwigzek wieloetniczny i wie-
lokulturowy dzigki kilkuwiekowemu zgodnemu trwaniu w jednym zrzeszeniu
i wyrobieniu jednoéci ducha. Wyobrazicielem tego modelu spolecznego bytu
byt naréd polski prezentowany w wyidealizowanej formie i retoryce.

Jak istotny byt dla romantykéw pierwiastek duchowy skiadajacy si¢ na na-
ture wszech$wiata, ludzko$ci, narodu, jednostki najlepiej $wiadczg ich liczne
wypowiedzi i opisy.

Czym jeste$my, jesteSmy przez ducha, ktory rozbiera siebie, pojmuje, rozwija,
stwarza, objawia. Prawo, polityka, sztuka, umiejetno$¢, wiedza, jakakolwiek re-
ligia - sg historycznymi przedstawieniami mysli, sa logicznymi objawieniami du-
cha (Ostrowski, 1833, s. 505).

Czlowiek pragnacy zglebi¢ istote rzeczy i zjawisk mial pochyli¢ sie nad
poznaniem sfery duchowej analizowanego zagadnienia. Kategoria duszy/du-
cha byla takze kluczowa przy opisie tozsamosci zbiorowej. Wedlug uznanych
definicji nardd to nic innego jak ,wspolna praca wybranych duchéw” (Kra-
sinski, 1999, ss. 30-31), ,niewidoma” spoéjnia mysli i uczué¢ (Mickiewicz, 1997,
s. 298; 1998, s. 291), to ,mniejsze lub wigksze duchowe ciala, ktére grawituja
do jakiej$ wspolnej idei” (Gotuchowski, 1856, s. 7). W romantycznym wizerun-
ku materialny wymiar narodu byt oceniany jako ten gorszy, podrzedny w sto-
sunku do duchowego. To duchowa forma nadaje ksztalt i kierunek wspolnocie,
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a doczesne objawy sg jedynie jej wypelnieniem, niedoskonata emanacja. To-
tez bez specjalnego zdziwienia mozemy przeczyta¢ w jednym z artykuléw, ze:
,w spolecznosci jak w czlowieku strona duchowa jest wyzsza od materialnej,
a raczej jest wszystkim” (Goszczynski, 1843, s. 100). W ogélnym wizerunku
analizowanej epoki, jednostki, grupy, narody rzadzone sg przez ,,ducha”, cho¢
nie zawsze u$wiadamiajg sobie jego istnienie. Proces o$wiecenia w swej isto-
cie polegal na rozpoznaniu i zrozumieniu tego faktu. Natomiast doczesny wy-
miar narodu skupial si¢ w panstwie, czyli organizacji politycznej narodu, zie-
mi ojczystej i materialnych przejawach kultury. Mial wiec w sobie dusze, mysl
i posta¢ cielesng. Nawet wiec nardd bez panstwa mial swoj ziemski aspekt.
W filozoficznym podsumowaniu ,,narody sa tlem ducha ogélnego dziejowego
rozwijajacego sie w czasie, $wiat podscieliskiem tego samego ducha rozwiniete-
go w przestrzeni” (Libelt, 1843, s. 560).

Reasumujac, w wyidealizowanym modelu i przy zachowaniu romantycz-
nej retoryki byt o wyksztalconej odrebnej duszy przejawiat wolna wole w mysli
i dziataniu, postepowal moralnie w oparciu o zasady etyki chrzescijanskiej, ob-
darzony samoswiadomo$cig, przyciagat inne, mniej uksztalttowane zywioty et-
niczne, czyli byt atrakcyjny dla ,,niedojrzatych” grup ludzkich. Byt zdolny jako
zbiorowo$¢ do najwyzszej ofiary, po$wiecenia za innych i dla innych, posiadat
i wypelnial boski cel w ludzkosci. Rekonstrukcja wyobrazenia narodu o wy-
ksztalconej, odrebnej ,,duszy” wymagata zatem uwzglednienia calego szeregu
czynnikéw warunkujacych jego istnienie, ktére najczesciej odnajdujemy w tek-
stach z epoki®.

Ukazanie romantycznego antywzorca narodu wymagalo podobnych
dziatan - zebrania rozproszonych w roznych tekstach jego wlasciwosci beda-
cych niemal dokladnym zaprzeczeniem zwiazku duchowego. Innymi stowy,
wyznaczniki narodu bez pierwiastka duchowego zostaly wyselekcjonowane
z rozmaitych narracji autoréw formacji romantycznej. W calosci, czyli jako za-
prezentowany w dalszej czeéci tekstu antywzorzec, nie wystepuje w zadnym
z opublikowanych uj¢¢, a kazdy ze znanych mi twércow analizowanej epoki
skupiat sie na jednym lub co najwyzej kilku wybranych, w jego wyobrazeniu
najistotniejszych, aspektach.

19.3. Byty bez duszy: struktura antywzorca

Konceptualizujgc pojecie bytu spolecznego bez duszy w refleksji romanty-
kéw polskich, nalezalo uwzgledni¢ charakterystyczng dla dwczesnego pisarstwa
sklonno$¢ do tworzenia opiséw przez porédwnania, z uwzglednieniem przeci-
wienstw binarnych. Istotng cecha uje¢ byto takze budowanie charakterystyk

? Pojecie narodu jako wspdlnoty ducha zanalizowalam w monografii Duchowe pietno spote-
czetistw. Ztozonos$¢ i przeobrazenia polskiej refleksji nad narodem w XIX wieku (Nowak, 2009).
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w formule swoj—obcy poprzez zaprzeczenia, na zasadzie: ,my” jesteSmy naro-
dem wielbigcym pokoj i wolnosé, postepujemy etycznie w stosunku do innych,
podczas gdy ,,oni” sg zaborczy, sktonni do przemocy, niemoralni itd. Dlatego,
czytajac 6wczesne definicje/opisy pojec czy zjawisk, niejednokrotnie mozna od-
nie$¢ wrazenie, iz wypowiedzi i argumentacje sg nazbyt radykalne, przesadne,
przeladowane egzaltowanymi zwrotami. Trzeba takze pamieta¢ o kontekscie
historycznym, o specyfice warunkéw politycznych, w jakich ksztattowata sie
polska refleksja nad pojeciem narodu w pierwszej potowie XIX wieku, gdy do-
minujacg formacjg umystowa byt romantyzm. Nardd byt tg kategorig, na ktéra
wyobrazenie bodaj najwiekszy wptyw wywarty idee romantyczne.

Owczesna debata nad duchowym wymiarem wspdlnot toczyta sie na kilku
poziomach rozwazan, najczesciej w ukladzie dwubiegunowym, ktéry opisywat
zbiorowo$¢ ludzkg za pomocg opozycyjnych par: naturalny - sztuczny, boski -
ludzki, moralny - niemoralny, doskonaly - ulomny, postepowy - wsteczny
i wreszcie niesmiertelny — doczesny. Ten romantyczny schemat postuzyt jako
szkielet, wokdt ktérego budowano analize. Oczywiscie, w ten sposob budowana
retoryka wypowiedzi pozwalata romantykom na silne warto$ciowanie ocenia-
nych bytéw i zjawisk, na akcentowanie ,,naszej lepszoéci” i ,,gorszoséci tamtych”.
Mamy wiec do czynienia z ujeciami aksjologicznymi, bedgcymi pod przemoz-
nym wplywem polityki i ideologii. Rozwazmy po kolei kazdy z pozioméw ro-
mantycznej debaty.

19.3.1. Sztuczne i naturalne

W romantycznej wykladni urzadzenia $wiata ludzkiego, spolecznosé, kté-
ra nie miata wyrobionego ducha, nie mogta by¢ uznana za ,,prawdziwy” narod,
ajedynie za twor mechaniczny. Znamie sztucznosci dostrzegano w charakterze,
naturze i genezie takiego zrzeszenia, ktore nie bylo bytem organicznym tylko
wytworem czlowieka. Zgodnie z 6wczesnym przeswiadczeniem idea tworzenia
narodu w sposéb sztuczny przez jakiekolwiek elity polityczne byla odrzucana
jako niezgodna z wyobrazeniami na temat pochodzenia zwigzku narodowego,
najdoskonalszego w hierarchii ludzkich stowarzyszen. Nardd jako wspdlnota
ducha nie mégt pojawi¢ sie nagle, by¢ wykreowany jakim$ aktem politycznym,
jak rozmaite formy panstwowe. W wizji romantykéw byl on bytem naturalnym
o charakterze spotecznym, podczas gdy sztuczny zwigzek byt wylacznie orga-
nizacja polityczng bez duchowego pierwiastka. Egzemplifikacja tworu sztucz-
nego w narracjach polskich byta Rosja, a takze Austria i Prusy. Ta interesujaca
zbiezno$¢ z panstwami, ktére dokonaly podziatu Polski nie byta przypadkowa,
gdyz zaden prawdziwy nardd, jak wyjasniano, nie mégt dopuscié sie tak niemo-
ralnego czynu wobec innego. Klasyczny przyklad takiego podejscia odnajduje-
my w pismach Maurycego Mochnackiego, ktory wielokrotnie powtarzat, iz Ro-
sjanie to lud, ktdry nie wyrobil ,,rzeczy spotecznej”, ,ogrom bez historycznych
wyobrazen, gmin bez pojeé, kraj bez spoleczenstwa”. To sztuczny twor, ktory
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w swoim wyobrazeniu nie wyszedl poza pojecie jednowtadztwa (Mochnacki,
1996, ss. 113, 116, 170-171). W innym opracowaniu czytamy, ze Rosja jest naro-
dem sztucznym, gdyz utrzymuje si¢ w swoim ogromie ,tylko ciemnotg swoich
ludéw i upadkiem ducha zaborczego dzisiejszych Azjatéw” (,,Austrya”, 1848,
s. 207). Rzadziej jako przyktad panstwa bez duszy przywolywano Turcje, cho¢-
by z tej przyczyny, iz w okresie miedzypowstaniowym traktowano jg jako po-
tencjalnego sojusznika w antyrosyjskiej koalicji. Prognozowano, ze takie zrze-
szenia bez wyrobionego duchowego pierwiastka, zbudowane na nietrwatym
i kruchym fundamencie i utrzymywane w jednoéci przy pomocy rozwigzan si-
fowych, nie mialy szans na dluzsze trwanie.

W przypadku historycznych narodéw o charakterze wieloetnicznym i wie-
lokulturowym chodzilo takze o strukture wspdlnoty. W jego ramach musi by¢,
jak zaznaczano, utrzymana zasada zachowania jednosci w wielosci. Propago-
wano réznorodno$¢ kultur narodowych i grup lokalnych, ktére, wspodtistniejac
obok siebie, mialy czerpa¢ jedna z drugiej, wzajemnie sie ubogacajac. Nato-
miast dazenie do catkowitej centralizacji i wewnetrznego ujednolicenia kul-
turowych odrebnosci doprowadzitoby do powstania narodowosci ,,sztuczne;j”,
w ktdrej na site niszczy sie wszelkie prowincjonalizmy (Kamienski, 1861c,
ss. 65-70; Libelt, 1849, ss. 11-12). W odréznieniu od ,prawdziwych” naro-
dowosci, ktére umacnialy sie sitami wewnetrznymi, te ,urojone” calkowicie
podlegaty obcym wplywom. W konsekwencji dopuszczano mysl o ich wyko-
rzystaniu przez wrogie panstwa. Jako przyktad podawano wydarzenia Wiosny
Ludéw w Galicji, gdy w ocenie wielu polskich obserwatoréw, rzad austriacki
wykorzystat aspiracje ukrainskie do niezaleznoéci przeciw Polakom, prébujac
odgornie utworzy¢ odrebng narodowos¢. Jak pisat August Bielowski, sztuczne
jest dzielnie ludu jednego szczepu stowianskiego w Galicji na dwie odrebne
»rodowosci”: polska i ukrainska. Podobny scenariusz, wyjaénial, nie pochodzi
z wnetrza historycznego narodu ,,bo takiego podzialu historia nie zatwierdza”
(Bielowski, 1844, s. 7).

Brak naturalnego spoiwa, w przekonaniu romantycznych autoréw, spra-
wia, Ze sztuczne twory tylko pozornie wydajg si¢ silne, a naprawde sg stabe
i nietrwale. Niepotaczone duchowy spdjnia funkcjonujg w historii $wiata do
czasu powazniejszego kryzysu. Jak czytamy w jednym z artykutéw krakowskiej
HJutrzenki”:

Aglomerat krajow Austrya nazwany, nie jest zadnym organizmem, a zatem nie
moze wydoby¢ z zapasowych a ukrytych sit swoich zadnych zasobéw odzywczych.
Wyraz i pojecie Austrya, jest tylko owa gabka, w ktorej rozmaite rodzaje muszli
i owadéw morskich obok siebie mieszkaja, ale nigdy jednej i tejze samej stanowic¢
nie beda istoty (,Austrya”, 1848, s. 207).

Idea narodowa musi mie¢ charakter duchowy, a nie by¢ ,,materialna i gru-
ba” jak w przypadku Rosji, przekonywal Juliusz Stowacki (Stowacki, 1959,
ss. 321-322). Prusy takze uznawano za ,sztuczny twor”, ,réznobarwny zlepek”,



Czy kazdy naréd ma dusze? Romantycy polscy o duchowym wymiarze... 303

»potwor polityczny”, jak czytamy na famach ,Demokraty Polskiego” (,,Jedno-
lito$¢ Niemiec”, 1849, s. 92). Analizujac teksty z epoki, nie mozna oprze¢ sie
wrazeniu, iz przyjecie pogladu o istnieniu tzw. bytéw ,,sztucznych” bez duszy
mialo konkretny cel o podlozu polityczno-ideologicznym, zwigzanym z funk-
cjonowaniem narodéw w sytuacji utraty panstwa. Chodzilo o przekonujace
wyjasnienie trwania wspolnot bedgcych czasowo bez wlasnej organizacji poli-
tycznej, ale i 0 wykazanie wyzszo$ci takich narodéw z duszg nad ich zaborca-
mi, przewagi zaznaczonej juz u samej genezy ich powstania, natury i struktury
wewnetrzne;j.

19.3.2. Boskie i ludzkie

Przyjecie podziatu na narody naturalne i sztuczne niosto za soba dalsze
konsekwencje, ktére romantycy uwzgledniali przy opisie antywzorca narodu.
Chodzito o sile sprawczg stojaca za jego powstaniem i o nature tej sity. W ro-
mantycznym przekazie ,narody sztuczne” w odréznieniu od ,naturalnych”
mialy swoje zZroédlo wylacznie w ludzkiej gestii. Opisywano je jako doktad-
ne przeciwienstwo bytéw z wyksztalcona dusza, ktére powstaly/narodzily sie
(a nie zostaly skonstruowane) z objawienia bozego i stopniowo dojrzewaly
w procesie historycznym (r6d - plemie — nar6d). Zatem na drugim etapie czyn-
nik ludzki, postuszny boskiemu postannictwu, odgrywat wazna role w dojrze-
waniu ,,duszy narodu”, ale nie byl sila sprawczg. W konsekwencji inne musia-
ty by¢ wiezi spajajace kazdy z bytéw. W przypadku narodu z duszg to uczucia
i wyobrazenia samo$wiadomych cztonkéw wspdlnoty umozliwialy istnienie
i trwanie narodu, w przeciwienstwie do organizacji o proweniencji ludzkiej,
ktére zaistnialy w wyniku odgoérnych, celowych, nierzadko narzuconych dzia-
tan i aktéw polityczno-prawnych.

Istotnym elementem przy konstrukcji romantycznego antywzorca byt
powtarzany argument o jego opozycyjno$ci wobec planéw Opatrznoéci. Na-
rod bez duszy, bez zadnego postannictwa byl nie tylko pozbawiony boskiej in-
terwencji przy swoich narodzinach, ale wystepowal przeciwko zamierzeniom
Boga. Dokladnie wyjasnial te zalezno$¢ August Cieszkowski (Cieszkowski,
1848, 1863), dla ktorego najistotniejszym dazeniem ludzkiego ducha byto zjed-
noczenie si¢ z mysla bozg. Przekonywal, iz dzieje naroddéw to nieustanne pod-
noszenie si¢ ludzkiego ducha i jego osiggnie¢ w celu zjednoczenia si¢ z duchem
i wolg Opatrzno$ci. W jego wizji idealnego $wiata wszystkie jednostki i naro-
dy powinny wspiera¢ si¢ w kazdej dziedzinie Zycia: nauce, polityce, sztuce, li-
teraturze, przemysle, handlu czy rolnictwie. Ten zwigzek usitowan powinien
by¢ nadrzedny, a bledem byly wszelkie proby wyrwania sie spod jego wpltywow
i poddanie egoistycznym pobudkom i zadzom. Tylko catkowita zgoda woli
czlowieka z wolg boskg umozliwi ludzkosci lepsza, doskonalszg, i szcze$liwsza
przyszlos¢ oraz nadzieje¢ na rozszerzenie Krolestwa Bozego i zaprowadzenie
jego sprawiedliwych zasad na Ziemi. Naturalnie, wszystkie sztuczne narody
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pozbawione boskiego pierwiastka nie mieécily si¢ w jego koncepcji ludzkiego
uniwersum pozostajacym w $cistym zwigzku z najwyzszym Tworcg. Przeciw-
dzialanie boskim zamierzeniom postrzegano jako bezcelowe, skazane na po-
razke nawet, gdy przejSciowo wydaje sie inaczej. Najczesciej cytowanym przy-
ktadem takiego dziatania bylo postepowanie Rosji, Austrii i Prus wobec Polski.
Te twory polityczne bez duchowej podstawy, dokonujgc rozbioréw historyczne-
go narodu polskiego, wystapily przeciwko bozym zamierzeniom. Tym samym
probowaly one przekresli¢ powierzone przez Opatrznos¢ postannictwo. Dusza
zbiorowa, stanowigca istote kazdego dojrzalego narodu, jest $wieta i nietykalna
wiasnie dlatego, Ze narody/narodowosci sg proweniencji boskiej.

19.3.3. Nie$smiertelne i doczesne

Kolejnym argumentem, ktérym konsekwentnie postugiwano si¢ dla wyka-
zania istnienia hierarchii bytow, byla kwestia ich trwalo$ci. Rozwazania doty-
czyly w tym przypadku prognozy na przyszto$¢ dla obu typow jestestw zbioro-
wych, tradycyjnie prezentowanej w formie przeciwstawnych obrazéw. Narody,
jako byty powotane do czynu przez Boga, byly niesmiertelne, przynajmniej do
czasu wypelnienia powierzonego zadania w misternym planie Opatrznosci.
W istocie, jak przekonywal Z. Krasinski, ,narodowos¢ trwa tylko az do dni
ostatnich planety” (Krasinski, 1999, s. 31). Albo tez w znanym ujeciu M. Moch-
nackiego — nardd, ktory juz raz uznat si¢ w swoim jestestwie, nie moze zgina¢.
»~Wyrazi sie bowiem, wyjawi, zastynie” (Mochnacki, 2000, s. 214). Niesmiertel-
noé¢ narodu wigzata sie wiec $cisle z osiagnieciem zbiorowej samoswiadomosci
oraz z ideg postannictwa narodowego - to ,iskra niesmiertelna” odpowiedzial-
na za czyn, konstatowat Zenon Fisz (Fisz, 1859, s. 217). W innym ogladzie, naro-
dy to ,rodziny ludzkosci”, ktére obok powszechnego celu dla §wiata ludzkiego,
maja do wykonania indywidualne postannictwa w danym miejscu i czasie na
gruncie narodowym (Zawadzki, 1837, s. 11).

Z historiozoficznej perspektywy obja$niano, ze w nastepujacych po sobie
epokach wybrany naréd odgrywal szczegdlna role w dziejach, nadajac kieru-
nek zmianom w zakresie politycznym, spotecznym czy w dziedzinie rozwoju
kultury i cywilizacji. Jak okreslal to zjawisko Karol Libelt, zawsze istniat jakis
»piastun dziejéow” (Libelt, 1844, s. 11)*. To powszechne romantyczne przekona-
nie, ze narody maja swoje indywidualne przeznaczenia dla dobra wspélnego
i z wigkszym lub mniejszym powodzeniem realizuja powierzone im zadania,
okreslalo wizerunki narodéw europejskich w pismiennictwie polskim. Fran-
cja, ,krélowa cywilizacji tacinskiej” (Krasinski, 1999, s. 114), ktérg uznano
za przodowniczke w przeobrazeniach spoteczno-politycznych i ruchach wol-
noéciowych Europy, wrecz za synonim Zachodu (Kamienski, 1999, s. 301), to

* Nawigzuje do tytulu i tematu przewodniego mojej ksiazki Piastuni dziejow. Wizerunki na-
rodéw europejskich w polskiej refleksji romantycznej (Nowak, 2018).
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wspolnota, w ktorej ,,zachodnioeuropejska ludzko$¢” i jej cywilizacja powstata
i dojrzewa (Szajnocha, 1847, ss. 15-16). To ona uksztaltowala wszystkie wielkie
narodowosci europejskie, z wyjatkiem rosyjskiej (Mickiewicz, 1997, s. 15).

Natomiast narody bez wyksztalconego pierwiastka duchowego, nie zo-
staly powotane przez Boga, nie maja wlasnej misji postanniczej. Tym calkowi-
cie ludzkim tworom brakowalo wiec wyzszego celu, ktory okreslat wspdlnote.
W niektoérych ujeciach narody u zarania swych dziejéw mialy powierzone po-
stannictwo, ktére porzucity, a w konsekwencji zatracily szans¢ na wyksztat-
cenie duszy zbiorowej. W interpretacji Jozefata B. Ostrowskiego, Litwa, ktéra
w odleglej przeszlosci miata ,,uczucie swej narodowosci”, porzucita wlasng idee
narodowg, nic nie zbudowata:

Umartla bez historii, bez przyszlosci: dowdd, ze Litwa jako naréd, jako moc boza,
jako prawdziwie historyczne i umystowe jestestwo, jako wyobrazenie pojmujace
i wiedzace siebie, nigdy nie istniata (Ostrowski, 1834, s. 350).

W ogladzie Z. Krasinskiego, Rosja takze miata niegdys swoja misje postan-
niczg, ktérej poniechata. Zdominowana przez ducha wschodniego nie byla juz
zdolna wytworzy¢ duszy narodowej opartej na wolnosci i mitosci chrzescijan-
skiej, na bozym postannictwie. W przekonaniu poety zewnetrzny wzrost pote-
gi panstwa nie mial nic wspolnego z jego wartoscia wewnetrzng — wspdlnota
moralna wyzszego rzedu, narodem. A ,tam, gdzie brak duszy, wszelki wzrost
materialny jest jeno straszliwg potwornoscia. Jest to okropna choroba, zgota nie
wielko$¢ chwalebna” (Krasinski, 1999, ss. 115, 119). Innymi slowy, narod byt
warto$cig nieprzemijajaca, funkcjonujacg mimo braku wlasnej panstwowosci,
ale tylko wtedy, gdy tworzyla go narodowos¢ ,,prawdziwa”, w pelni dojrzala.
»Smier¢ polityczna nie jest zatem jeszcze $miercig dziejowy”, jest czasowym
»paralizem”, ,,snem”, z ktérego dojrzaly nardéd budzi si¢ do nowego zycia (Li-
belt, 1844, ss. 9-10). Narody bez duszy ging bezpowrotnie w mrokach dziejow -
jako emanacja samej materii bezduchowego pierwiastka nie maja moz-
liwosci na ponowne przebudzenie.

19.3.4. Moralne i niemoralne

Kwestia moralno$ci narodu miata kilka odrebnych kontekstéw, w ramach
ktérych romantycy ksztaltowali wizerunek antywzorca, wykazujac jego nie-
moralnos¢. W tekscie zwrécitam uwage na dwa, w moim przekonaniu, naj-
istotniejsze aspekty zagadnienia. W pierwszym znaczeniu chodzilto o istnienie
duchowych wiezi odpowiedzialnych za jednos¢ w mysleniu, czuciu, wyobraze-
niach. Czynniki biologicznego pokrewienstwa mialy drugorzedne znaczenie.
Naro6d byt moralng caloscia, wspdlnotg ludzi spojonych jednym duchem. Je-
$li byt spoleczny nie wytworzyl zwiazkéw duchowych, nie mégl by¢ okresla-
ny jako wspolnota moralna. Drugi sens sprowadzat sie do poszanowania wol-
nej woli wszystkich wchodzacych w sklad zbiorowosci zywiotéw etnicznych,
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kulturowych, religijnych itd. Jej przeciwienistwem byt byt niemoralny, czyli
zwiazek réznigcych sie i niezwigzanych ze soba, a nawet czgsto wrogich zy-
wiotdw, utrzymujacy sie¢ wylgcznie dzieki rozwigzaniom sitowym. Jesli spo-
teczno$¢, argumentowano, nie wyrobita wlasnego ducha (jedno$¢ wyobrazen,
uczud i celu), to nie jest bytem moralnym, ale ,zwyrodnialtym” niezdolnym po-
ja¢ istnienia ,,pierwiastka boskiego” (Krasinski, 1999, s. 115). Przez to nie byt
zdolny do wykonania misji postanniczej. Istote zwigzku moralnego wyjasniat
takze H. Kamienski:

Rzeczypospolita nikogo nie moze sila ciagna¢, ani przemoca utrzymywacé, lecz
jedynie wolng i nieprzymuszona wola, wszystkich skladajacych ja stron i rodéow
moze staé. Zapraszac jedynie moze do swojego skladu (Kamienski, 1861a, s. 240).

Wolna wola jest podstawg jestestwa zbiorowego, a wyrobienie woli przez
naréd wplywa na jego konstytucje duchowa, podobnie jak uczucia (namiet-
nosci, sklonnosci), ktére takze ksztattuja wole zatem i ducha. Konsekwentnie
najczesciej przywolywano Rosje jako przyklad bytu niemoralnego. W ocenie
B. Trentowskiego, ktéry przeciwstawial despotyczne imperium caréw krajom
zachodnioeuropejskim, Rosja ,pozarta bedzie pierwej od raka zepsucia, tocza-
cego jej cialo, niz uzdolni si¢ do przyjecia cywilizacji europejskiej” (Trentow-
ski, 1847, ss. 335-336). Jej niemoralno$¢ opisywano jako polityke przeciwna idei
wolnodci i europejskim wzorcom polityczno-spolecznym, nierzadko tez nor-
mom etycznym. A. Mickiewicz, ktéry nie odmawial Rosji pierwiastka ducho-
wego, okreslat go takze w opozycji do Zachodu: to duch azjatyckich, barbarzyn-
skich wodzéw plemiennych Attyli, Czyngis-chana, Tamerlana, ktéry wciela si¢
w rzadzace dynastie. Jest to ,,duch wielki, dumny, zawsze dufny w sobie” i skraj-
nie zaborczy (Mickiewicz, 1998, ss. 304-306). Podobnie charakteryzowal go
B. Trentowski: duch rosyjski to ,chytry Mongolczyk z azjatyckim rozumem,
ubierajacy sie, w celu omamienia Zachodu, w europejskie formy” (Trentowski,
1847, ss. 335-336, 362). Wskazywano na brak elementarnej spéjnoéci w takim
zwiazku, jak czytamy w jednym z opracowan nie zdotano tam wyksztalcic ,,or-
ganicznego zwarcia ducha publicznego” (Zychlinski, 1862, ss. 23-24). Bez za-
istnienia jednosci celu nie moze by¢ mowy o wspdlnocie moralnej, dojrzalym
narodzie.

Interesujaca koncepcje na wyzszym poziomie ogélnosci zaprezentowat
Henryk Kamienski, rozwazajac ksztaltowanie si¢ moralnosci na przyktadzie
postepowania narodu francuskiego. Nie ma tu prostego podziatu na byty mo-
ralne i niemoralne, a wigc zaborcze, ale jest uklad bardziej ztozony uwzgled-
niajacy wigkszg liczbe czynnikéw i dotyczacy narodéw w Europie w ogdlnosci.
W jego ogladzie fundamentalng role przy tworzeniu si¢ wspdlnoty zastugujacej
na miano moralnej odgrywaty dwie podstawy: rozumowa, rozwijajaca si¢ pod
wplywem wiedzy (osiagniecie samoswiadomosci), i moralna, ktéra zalezy od
cnoty. Nar6d moralny to w tej interpretacji samo$wiadoma ,,zbiorowa istno$¢”,
ktéra w postawie i dziataniu kieruje sie ,,polityka uczuciowq”, opierajaca si¢ na
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cnocie, czyli zasadach etycznych. Polityka uczuciowa, wyja$niat Kamienski, jest
doktadnym zaprzeczeniem egoizmu w stosunkach miedzy narodami. Narodo-
wosci, wyrabiajac swoje wspolnoty, muszg wyksztalci¢ zaréwno uczuciows, jak
i rozumowg podstawe (Kamienski, 1861b, s. 187).

Romantycy z zalozenia wystepowali wiec nie tylko z pozycji wlasnej na-
rodowosci, ale niejako w imieniu wszystkich zniewolonych i pokrzywdzonych
narodéw. W autorytarnym stwierdzeniu A. Mickiewicza: ,kto méwi o intere-
sach jednego narodu, jest nieprzyjacielem wolnoéci”, postepuje zatem niemo-
ralnie (Mickiewicz, 2000, ss. 207-208). W tym szlachetnym, ale nierealnym sce-
nariuszu wszelkie dzialania pojedynczego narodu powinny by¢ dokonywane
w zgodzie z interesem innych wspélnot, a na pewno nie kosztem jakiejkolwiek
z nich. Jak dodawali autorzy usposobieni demokratycznie, dzialania powinny
by¢ nadto podyktowane dobrem ogdtu mieszkancéw, a nie wybranej grupy czy
rzadzacej dynastii. Nalezatoby doda¢, iz ta antyegoistyczna postawa byla w tym
okresie powszechna wséréd twércéw mysli narodowej, z ktérg utozsamiali sie
ludzie réznych opcji: zaréwno demokraci, konserwatysci, mesjanisci, jak i prze-
ciwnicy tych ideologii. Cyprian K. Norwid zadeklarowany niemesjanista w re-
fleksji nad korelacjg miedzy interesem wlasnego narodu a pozostatymi wspol-
notami stwierdzal:

Szlachetny czlowiek nie méglby wyzy¢ jednego dnia w Ojczyznie, ktorej szczescie
nie byloby tylko procentem od szczg$cia Ludzkosci. Wszyscy Dziadowie i Ojcowie
rz-pospolitej Polskiej tak pojmowali sprawe Polska (Norwid, 1957, s. 88).

W wymiarze praktycznym chodzilo o zrzucenie niewoli despotyzmu
i 0 ostateczne zwyciestwo idei wolnosci w $wiecie ludzkim. Przekonywano, iz
stanie si¢ to mozliwe, gdy w stosunkach miedzy narodami faktycznie, a nie tyl-
ko deklaratywnie zapanuja chrzescijaniskie zasady moralne.

19.3.5. Doskonale i ulomne

Czynnikiem réznicujacym oba typy zwigzkéw byta takze kwestia ich
dojrzatosci duchowej, czyli osiagniecia wyzszego poziomu samo$wiadomosci
przez naréd lub tez pozostania na etapie duchowego uposledzenia. Oznacza-
to to, iz w ujeciach twércoéw zwigzanych z formacja romantyczng ,,dojrzata”
wspolnota narodowa laczyta sie $cisle z wyrobieniem $wiadomosci zbiorowej,
$wiadomosci obejmujacej wszystkie warstwy w narodzie. Jesli natomiast ogra-
niczala si¢ ona do grupy jednostek, do waskiej elity spoteczenstwa, to taki byt
byt nazywany niedojrzatym, utomnym, niekompletnym. Innymi stowy, wspdl-
nota narodowa wyobrazona przez wszystkich mieszkancéw narodowego tery-
torium byla uznana za ideal, najdoskonalsze uosobienie zbiorowosci ludzkiej
w procesie ksztaltowania §wiata spolecznego. Kazdy nardd posiadajacy dusze
musiat wezeéniej dojs¢ do etapu ,,poznania siebie” w swojej filozofii, literaturze,
religii, sztuce, historii, i w ten sposéb uksztattowaé ,wlasnego ducha” (Kremer,
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1844, s. 31). W narracjach romantycznych na ogét odrézniano tzw. dawne naro-
dy od tych wspélczesnych, ktére stanowity konicowy etap w procesie organizo-
wania si¢ ludzkosci. Mimo to, te samo$wiadome byty, cho¢ najdoskonalsze na-
dal pozostawaty w ruchu - ksztaltowaly sie i dojrzewaly w sposéb indywidual-
ny, zgodny z duchem kazdej wspdlnoty i duchem czasu. W przeciwienistwie do
nich twory bez duchowego pierwiastka nie doskonalg sie w procesie dziejowym,
tylko trwaja w niezmiennej formie od powstania do definitywnego upadku.
W konstatacji Z. Krasifiskiego znajdujemy proste wyjasnienie promowanego
przez romantykow podziatu: ,jak dziecka nie nazwiemy mezczyzng tak i hor-
dy, plemienia, monarchii jakiej wschodniej lub miasta republikanckiego staro-
zytnego nie nazwiemy narodem”. Nie wyksztalcily one wtasnej narodowosci
i przeminety (Krasinski, 1999, ss. 30-31). Idea narodu w przeszlosci, ttumaczyla
Eleonora Ziemigcka, oznaczata jedynie aglomeracje ludzi w okreslonym miej-
scu zwigzanych wspolnym interesem w odréznieniu od wspolczesnego naro-
du pojmowanego jako zywy organizm, w ktérym jednostki pofaczone s ta-
jemniczym powinowactwem duchowym (Ziemiecka, 1860, s. 21). Innymi sto-
wy, wspolnota, aby sta¢ sie narodem w pelnym tego stowa znaczeniu, musi by¢
$wiadoma swego istnienia i przeznaczenia w ludzko$ci, musi posiada¢ dusze. To
przejécie na ostatni etap w procesie narodotwoérczym okre$lano mianem ,,na-
rodowego przebudzenia”, za$ narodowg $wiadomos¢ opisywano jako poczucie
duchowej jednodci i celu. Jej zaistnienie w szerszym zakresie spotecznym byto
w Owczesnym przekonaniu zjawiskiem nowym - dokonato sie w polskiej prze-
strzeni narodowej na przetomie XVIII i XIX wieku. W ocenie Trentowskiego
wczesniej tylko elita przejawiala narodowg swiadomos$¢, a reszta spolteczenstwa
nawet ,,nie poczuta” upadku narodu:

Duch polski dopiero teraz wysumienil si¢ w siebie, nabrat $wiadomosci o sobie,
poznal sie narzedziem wybranym w historji do posunienia postepu (Trentowski,
1847, s. 346).

K. Wéjcicki ocenial, ze jeszcze w XVIII wieku polski duch narodowy byt
niesamodzielny, ,przygnieciony” przez obce wzorce. Byl to wiek panowania li-
teratury, filozofii i kultury francuskiej w Europie i cho¢, jak autor przyznawat,
byla to ,,okazala kultura”, to zwigzana z duchem francuskiego narodu (Wdjcic-
ki, 1845, ss. 338-342).

Natomiast zrzeszenia bez duchowej formy sa w swej istocie ulomne, nie-
zdolne do doskonalenia i, jako twory ograniczone czasowo, skazane na zaglade.
Zasadnicza réznice miedzy bytami doskonatymi i ulomnymi wyjasniat w po-
etyckim tonie Z. Krasinski:

procz Bozej taski jest w narodzie kazdym, tak jak w pojedynczym czlowieku, wol-
na wola - z tych dwdch pierwiastkow weiaz si¢ skfada duch zbiorowy narodu, nimi
roénie, zyje — przez zgode ich silnieje i dopelnia powolania swego - przez rozbrat
ich nie dorasta, stabnie, nie dochodzi do calej mocy przeznaczonej sobie osobisto-
$ci i stawa si¢ innych narodéw pochtonieta czastka - alez wtedy nie mogl nawet
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zwaé sie narodem, nie zastuzyl na to miano, tak jak li$¢ nie byt kwiatem jeszcze
ani kwiat tez nie byt owocem. Taki lud byl tylko do narodu rosngca moznosécia
(Krasinski, 1999, s. 30).

Rozmaicie okres$lano podobne spotecznosci: ,ludy niedoksztalcone, wia-
snej narodowosci osiggna¢ nie mozne”, narodowosci ,urojone”, ,niepeine”,
yutomne” (Kamienski, 1999; Krasinski, 1999; Schmitt, 1862). Reasumujac,
w wizerunku romantykéw sily i moc tworcza prawdziwej narodowosci musza
pochodzi¢ z wnetrza wspdlnoty, mie¢ charakter duchowy, nieprzemijajacy. Na-
tomiast sily ,,narodowosci utomne;j” s pozorne, wylacznie materialne. Pocho-
dza z zewnetrznych inspiracji i tacza sie w sposob widoczny z polityka (intere-
sami grupy, dynastii czy obcego panstwa). Anonimowy autor broszury pisal, iz
w okresie Wiosny Ludéw z inspiracji Austrii stworzono stronnictwo pseudoru-
skie w Galicji, ktoérego zadaniem bylo sparalizowanie zycia polskiego i prowa-
dzenie antypolskiej propagandy wsrod ludu. To stronnictwo wyszlo ,,nie z zycia
narodowego, ale z mandatu urzedowego, z ludzi od rzadu zawistych” (,,Austrya
i Polska”, 1863, s. 36).

W innym ogladzie, byt bez duszy, stanowiacy jeden z zywiotéw w naro-
dzie wieloetnicznym, nie byl gorszy, ale niedojrzaly, pozostajacy na wstepnym
etapie w procesie narodotwdrczym. ,Narody nieprzebudzone”, ktére z réznych
przyczyn nie osiagnely jeszcze samouswiadomienia opisat szerzej H. Kamien-
ski. W jego charakterystyce sa one ,niedokornczone”, co nie oznaczalo, ze nie
moga dostapi¢ us§wiadomienia (Kamienski, 1999, ss. 278, 338-339, 349-351).
Odrebna kwestia dotyczyta ich dalszych loséw i wigzala z podejsciem do ich
odmienno$ci od narodéw dojrzalych. Autor Katechizmu demokratycznego
zachecal, aby nardd z pierwiastkiem duchowym, zamiast naduzywac swojej
przewagi w zetknieciu z ,mlodszym” od siebie, powinien nauczaé, krzewiac
wolno$¢ i o$wiate. W jego ocenie tak postepowat nardd polski w stosunku do
Rusinéw/Ukraincéw. Proces narodotworczy u samego poczatku zostanie za-
konczony, gdy inny silniejszy byt narzuci wlasne rozwiazania, niszczac kultu-
rowe odrebnosci mtodszej wspolnoty. Mozna by¢ ciemiezcg lub nauczycielem,
mozna grabi¢, albo naucza¢.

Podzialy narodéw na lepsze/doskonalsze i gorsze/utomne byly konstru-
owane zgodnie z ogdlnymi przekonaniami epoki, ksztattowanymi pod wpty-
wem przede wszystkim sytuacji politycznej, przyjetego za ,obowiazujacy”
zestawu kulturowych stereotypéw, mitéw, ale i indywidualnych pogladéw pi-
szacych. Stad rozmaito$¢ ocen kondycji duchowej europejskich spotecznosci.
W ujeciu A. Mickiewicza przyktadem wspolnoty doskonalej byta Francja zastu-
gujaca na miano ,arcynarodu” (Mickiewicz, 1998, s. 146), z kolei dla H. Rzewu-
skiego Anglia, a H. Kamienski za wzor stawial Szwajcari¢ (Kamienski, 1861c,
ss. 66—67). Ich przeciwienstwem byl naréd rosyjski ,,$wiezo wychodzacy z bar-
barzynstwa” (Zaborowski, 1831, s. 12). Wskazywano, ze rosyjska idea narodowa
nie wyrobita si¢ w procesie duchowego samopoznania, ale byla ,,wszczepiona
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zelazem wodzdéw tatarskich, ramieniem zdobywcéw normandzkich, a nawet
toporem katdéw, kierowanych przez wielkich kniaziéw moskiewskich” (Mickie-
wicz, 1997, s. 237).

19.4. Podsumowanie

Konstytutywne cechy, ktére skladaly sie na typowy dla romantycznego
mys$lenia antywzorzec narodu, stanowily lustrzane odbicie znamion narodowej
wspdlnoty ducha. Polaryzacja migdzy nimi sprowadzata sie do kilku kwestii:
genezy obu przeciwstawnych bytéw spolecznych, sily sprawczej stojacej za ich
powstaniem, natury, przeznaczenia oraz moralnosci. W 6wczesnym wyobraze-
niu nardéd w pelni tego sfowa znaczeniu to byt obdarzony samos$wiadomoscia,
przejawiajacy wolna wole w mysli i dziataniu, postepujacy moralnie w oparciu
o zasady etyki chrzescijanskiej, przyciagajacy inne mniej uksztaltowane zywio-
ty etniczne, zdolny do najwyzszej ofiary, posiadajacy i realizujacy okreslony cel
dla dobra powszechnego. W przedstawieniach autoréw z epoki dusza zbiorowa
byta $wieta i nietykalna, gdyz pochodzita od Boga — dana czlowiekowi z gory
stopniowo wyrabiata si¢ i doskonalila w procesie dziejowym.

Dokladnym przeciwienstwem wspolnoty narodowej z rozwinietym pier-
wiastkiem duchowym bylo zrzeszenie ludzkie pozbawione duszy. Gdyby skon-
struowac jedno ogoélne wyobrazenie antynarodu, jeden wspdlny model typowy
dla pis$miennictwa formacji romantycznej, to prezentowalby sie on nastepuja-
co: byt jednopierwiastkowy, wylacznie materialny, bez duchowego pierwiastka.
Utworzony wylacznie przez czynnik ludzki bez ingerencji Opatrznoéci byl nie-
doskonaly w wielu wymiarach. W romantycznych narracjach jako byt sztuczny
byt jedynie martwym tworem, nigdy nie zywym organizmem i jak kazdy me-
chaniczny konstrukt byl nietrwaty. Funkcjonowal tylko w okreslonym czasie
i miejscu, po czym znikal w pomrokach dziejéw. Po upadku nie byt zdolny do
rekonstrukcji, gdyz brak wyrobionego ducha narodowego wykluczal nie$mier-
telnos¢, uniemozliwiajac ponowne powstanie po upadku i dalszy rozwoj. Dusza
miala wyznaczone funkcje podstawowe: ozywiala spolecznos¢, ale i sprawiata,
iz stawala sie ona ,,0s0bg moralng”. Duchowy deficyt byt wiec takze odpowie-
dzialny za stan moralno$ci zrzeszenia. Wewnatrz narodu bez duszy panowaty
stosunki oparte na przemocy gwalcacej wolng wole innych narodowosci czy
mniejszych grup etnicznych. Zaborczy charakter mialy takze relacje antynaro-
du wobec innych wspélnot.

Wiek XIX obfitowal w réznego rodzaju systemy klasyfikacyjne i hierar-
chiczne, dlatego nie dziwi nas fakt, ze skonstruowano takze warto$ciujace po-
dzialy w ramach organizacji §wiata spolecznego. Proste rozréznienie na wspol-
noty bez lub z duchowym pierwiastkiem nie zawsze wystarczalo i pojawialy sie
oceny klasyfikujace narody europejskie ze wzgledu na stopien rozwoju ducha
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zbiorowego, $ledzace proces jego dojrzewania czy zamierania na rzecz strony
materialnej. Obok funkcjonujacego w éwczesnej umystowosci zasobu stereoty-
péw i mitéw na temat narodow europejskich znaczacy wplyw na ich wizerunek
miala polityka i osobiste przekonania autora. Opinie konstruowano przez pry-
zmat politycznych aspiracji. Nadzieje i pragnienia zwigzane z pomocg Francji
w walce o przywrocenie niepodleglosci catkowicie zdominowaly jej obraz, ge-
nerujac przekonania o jej wielkiej misji dla Europy (Nowak, 2018, s. 48). Z kolei
wszystkie pafistwa uczestniczgce w podziale Rzeczypospolitej nieprzypadkowo
byly postrzegane jako byty bez duszy, ktére nie zastugiwaly na miano narodu.
Turcja, ktdrg jeszcze w XVIII wieku oceniano pejoratywnie, w nastepnym stu-
leciu, pod wplywem oczekiwan na jej wsparcie w dazeniach niepodlegto$cio-
wych, doczekala sie zmiany wizerunku. Stereotyp panstwa bez duszy, w ramach
ktérego nieustannie ciemiezono i wynaradawiano podbite ludy, ulegl przewar-
tosciowaniu. Z bisurmana i barbarzyncy Turcja stala sie potencjalnym sojusz-
nikiem przeciw carskiej Rosji. Przeobrazila si¢ w byt zdolny do przestrzegania
etycznych zasad w polityce, byt ktory nigdy nie uznat haniebnego podziatu Pol-
ski. W smutnej konstatacji Stanistawa Kozmiana o niesprawiedliwych ocenach
spotecznosci ,nienaszych”, ktéra z powodzeniem mozna by powtorzy¢ i dzisiaj,
czytamy:

w sadzie o obcych narodach inna jest rola polityka, a inna filozofa i moralisty. Oby

te role jak najrychlej zbiegly sie w jedna, gdyz wtedy dopiero mogtaby zapanowac
sprawiedliwo$¢ na $wiecie (KoZzmian, 1862, s. 38).
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Does Every Nation Have a Soul? Polish Romanticists
on the Spiritual Aspect of Community

Summary

The soul/spirit/spirituality are popular terms in Romantic narratives as, among
other roles, significant categories defining human identity. The words appear
in works of literature, journalism and scholarship, often embroiled in various con-
texts. Collocated with specific nouns that describe human nature and social re-
lations, they created rooted constructs forming individual and collective identity,
such as “the soul of the nation”, “national spirit”, “spiritual stigma of society”, etc. In
this chapter, I analyse one of the less exposed aspects of the issue, focusing on social
entities with “no soul”, which, for Romanticists, are the antinomy of the spiritual
community of thoughts, feelings and goals. Conceptualising the research question
required identifying the factors that the period’s reflection deemed responsible for
forming “the collective soul”. Differentiating these factors reveals the ideal mod-
el imagined by Polish Romanticists of a nation endowed with a spiritual element,
called forth by God to fulfil certain tasks, united by a shared experiencing of history
and by love for the homeland. In turn, contrary features present in writings of the
period enabled us to define a social relationship existing with no elevated spiritual
form as a kind of anti-model of the nation.

Keywords: Romantic concept of nation, nation with a soul, soulless nation, the soul
of the nation, the spirit of the nation, the spirit of nationality, collective soul
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Pesrome

B craThe paccMaTpuBaeTcs aKCMONOTMYECKOE IOHATHE JYIIU B SA3HIKOBOM
obpase Mupa Genopyca Ha MaTepyase TeKCTOB, CO3JAaHHBIX Ha 6eI0PYCCKOM sA3bIKe
B nepuop, XIV-XXI BB. OcHOBHas 3ajjaya pabOTHL: CPABHUTD IOHUMAHUE LYIIN
06pa3soBaHHBIM ¥ MUITYIIMM YETOBEKOM C HApOJHBIMU IIPEACTABIEHNAMN O Hell
(kaKk B 3TOM MMpe, TaK U Ha TOM CBeTe), KOTOPbIe XapaKTepMU3yITCs KpaiiHell aM-
OuBasIeHTHOCTDIO. IIpefonaraeTcs MoMCK OTBETOB Ha CJIeAYIONINe BOIPOCHL: YTO
IpecTaBIAeT U3 cebd ylna, y KOTO OHA eCThb, YTO 4elIOBEK MOXeT Cie/laTh C Jy-
IIOJi, KaK JIyllIa MO>KeT IIOKMHYTD Teslo, I7le IpeObIBaeT Aylla Ha TOM CBeTe, Ka-
Koe CjIeflyeT HaKa3aHMe 3a TPeXM, MOXKET JIM Jyllla BO3BPAaTUTHCA Ha STOT CBET,
BO3MO)KHA /I peMHKapHanusA. benopycckoe HapofHOe CO3HaHME PacCMaTpPUBaIo
AyUly OPaKTUYECKM B A3bIYECKON Mapajurme. MeHseTcA MM 3TO NpefiCTaBIeHNe
B XYJIO)KeCTBEHHDBIX TE€KCTAaX M KaK Pa3BMBaeTCA OT XPUCTMAHCKOTO CO3HAHUA
XIX B. yepes aTeUCTUYECKNUE UIeN NEPUOJA COBETCKOM BIACTU K COBPEMEHHOMY
HEOXPUCTUAHCTBY?

KiroueBble croBa: 6e10pyccKmit A3bIK, TEKCTbI, 00pas Mypa, fyuia

Kak mpepcraBiseTcs, mpo6ieMbl IpeseHTalnu AYLUIM B GeIOPYCcCKO
KHIDKHOCTY He IOMYYNMIN JOCTaTOYHOIO PACCMOTPEHNSI B OTEYECTBEHHOM
SI3BIKO3HAHMM. MOXKHO yKasaTh NUIIb HECKOIBKO CTATell, UM IIOCBSIIEHHbIX:
aHAIM3MPYETCs IpeCTaBIeHNe QYL B 6eIopyccKoil (ppaseonornu B COIo-
craBneHnu ¢ pycckoit (IIpakoHniHa, 2009), B HEKOTOPBIX Xy[OXXeCTBEHHBIX
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npousseneHnsx (Faypomr & Hsamkosiv, 2016), B TBOpYecTBe 6€I0PYCCKOTO 1O-
sta Priropa Bopoxynuua (Cabyis, 2020).

OpnHako IpefcTaBaeHNe AYIUIM B GeOPYCCKON KHIDKHON KYIbType He
MICYEPIIbIBAETCA HOBBIM BPEMEHEM — HAvajIo €€ MOXKHO OTCYUTBIBATh OT TBO-
penuit Kupunna Typosckoro'. Kasanmocs 6bl, ponsBefeH1sI TYPOBCKOTO eIM-
CKOTIa, MMCABIIEro [[ePKOBHOCIABSIHCKIM A3BIKOM, MOXKHO CUUTATh Oenopyc-
CKVIMM JIUIIb YCTIOBHO, OFHAKO He CIefiyeT 3a0bIBaTh, YTO LIePKOBHAS JIUTEPA-
typa Slavia Orthodoxa okasana sHauMTeNnbHOE BIUSAHNUE HAa BCIO KUPUIMYe-
CKYI0 6eTIOPYCCKYI0 KHIDKHOCTD. B CBA3K ¢ 9TUM HEKOTOpbIE ITOI0XKEH N, BbI-
CKasbIBaeMble B CTaTbe, BepUPUUUPYIOTCA LUTaTaMM U3 TBopeHuit Kupumna
Typosckoro.

OTcuer ke MCTOPUU COOCTBEHHO O@IOPYCCKOTO sI3bIKa HAYMHAETCS
¢ XIV B, cp. ,koHer; XIV B. clienyeT c4nTaTh HanbOsIEE PALMOHATBHON HIDKHE!
TPAHBIO CTIOBAPS CTAPOOEIOPYCCKOTO sI3bIKA; BBICHIASI XPOHONIOTMYeCKa st I'PaHb
ompegensiercs konnom XVIII B.” (OKypasckuit, 1973, c. 36). [eitcTBUTENbHO,
Ticmaporunv cnoyHik 6enapyckati mosvt (HSBM), 0 KOTOpOM 1peT peys B mpu-
BeJIEHHOII 1IMTaTe, JaeT MHTepeCHelINe CBefleHNs O Aylle B ee IpefcTaBe-
HUM B paHHell Genopycckoit muteparype. s TOTO )Ke, 9YTOObI MPOCTENUTD
JafbHelllllee pasBUTUeE U pellleHue MpobIeM AYIIN, B CTaTbe MCIIOTb30BAHBI
Kopiyc 6emopycckoro si3bika benapycki N-kopnyc (BN), a Takxe TeKCTbI, pas-
MellleHHble Ha mopTase 6eopycckoit nuteparypst benapyckas naniuxa (BP).

Hymia B nponssegennax XIV-XVIII BB. npenMylecTBEHHO NIPeCTaBIA-
eTCsl KaK HeMaTepyajbHas 6ecCMepTHas MepBOOCHOBA YeTOBEYECKOTo Cylle-
CTBOBaHUs: Oyute bescmepmuol cyms (HSBM, 1982-2017, 1. 1, c. 253), npudem
OeccMepTye AYIIN SKCTPAMONUPYETCS Ha TENIECHYIO CYLIHOCTD: MBLO0 CMPin-
Hoe, 1asumca becmpmnui(m), a y anturpunutapus CoiMoHa bygHoro u Ha Bce-
rO 4yenoBeKa: 62 uenoskka no o6pasy u no noodoburo ceoemy 6vine CMBOPUND
u myxnca u xeny. To ecms cmzo. ITO pasUTENbHO OTIMYAET KHIDKHBIE IIpeN-
CTaBJICHUs OT HAPOJHBIX, IIOCKONIBKY y 6eI0pycoB Bepa B beccMepTue 1 CIla-
ceHue Ayl ObIIa ZOCTATOYHO C/1aboit, 4To oT™Mevas, Hampumep, I1.B. [leiiH,
IPUBOAMBIINIL C/IEYIOLVe BBICKAa3bIBAHN KPeCTbsAH: Hy ky0ot mam notiosuu
Ha moii ceem? CMyXHUWD, 3eHuewv y epoby — som u ycé mym! (IleitH, 1893,
c. 13). VM, KaKk 1 BOCTOYHBIM CTIaBsIHaM BOOO1Ie (CM., HAIpUMep, YCIIeHCKUIL,
2006), OpITa CBOJICTBEHHA Bepa B PEeMHKApHAIMIO, O YeM CBIJETEIbCTBYET,
B YacTHOCTHU, 0ObSICHEHNe, 3allCAaHHOE Y)Ke B Hallle BpeMs Ha TeppUTOPUU
CenHeHckoro paitona Burtebckoit obmactu: [Jywa abusauinvHa npoicaiodiniy-
ua, ana Hiymipyuas. Moxviyv mvl ¢mapoil ini mpayiii pas xoieém... dywa
namépuiaza npoicaiodiniyya K opyeomy, 03iyéHak sKi poo3inua, Moxe Ml Hvi-
8ém mpauyi pac, a oywia ua nomuiyp (Kypuosa & Kyniasiu, 2013, c. 289). Bos-
MO>KHO, OJJHaKO, 4TO 3TO NpeficTaBnenne B XXI B. BOSHMKAET 11Of] BAUAHNEM
He HapOJIHON TPajMLIMK, a COBPEMEHHBIX CPEeACTB MaccOBON MH(OpPMAIUN

' O pywe B npoussenennax Kupunna Typosckoro (cm. Koxunnosa, 2016).
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Y MacCOBOJT KY/IbTYPBI — arke IPOB/IACTHAs ra3eTa «3BsA3/a», OBIBIINIT PYIOP
Kommynnucrnueckoit maptum BCCP, He ocTaeTcs B CTOpOHE OT 3TOr0, paccKa-
3bIBasl O TOM, UTO w43 ¥ Cmapaxcoimnuvim Ezinye damanésa anicani, wimo ao-
bvieaeyya 3 0yuioLl NACS CMEPYT i AK 29MAs CMEPUb NPbIXO03iLb, 8bI36ANAI0OUbL
ao0Hy 3a adHoti cem abanonax uanasexa (BN, 6.r. [3Bs13ma 2015]). O pacmpoctpa-
HEHHOCTY IOfJOOHBIX BEepOBAHUIL, HATIPUMeP, C OCYXJjeHueM roBoput Baru-
KaHCKOe pajilo, Belaoliee Ha 6e/I0PyCCKOM s3bIKe:

VY amnomHig yackl, acabniBa 3 60Ky MO/a/i3i, BiJaBOYHa 3aXallJIEHHE P3JIiTiii-
Ha-(dimacodckimi igasmi, AKis MaroIp cBaé maxomkaHHe Ha Ycxogse. IX Heag'em-
Hail YacTKail 3AyIsella Bepa ¥ mepacseHHe fylay — paiHKapHALblo — HibbITa
GeccMspOTHAS AyIa YajaBeKa, Macis afassyleHHs aj Lena (cMepiii) mepacsiis-
ellla y 1eja iHmara qajgaBeka i xsiBénsl (BN, 6.1. [Barbikanckae pajsié 2018]).

B oTnuune ot 3TUX Nepuonos, XIX Bek, TPyAHBLIL A1 6eTI0PYCCKOI TUTe-
parypsl, Ha IPOTsHKeHNE KOTOPOro He MOSABUIOCh HY OJHOTO 3HAYUTE/ILHOTO
TEKCTa, COIOCTABMMOIO C BeJIMKVMMI IPOU3BEICHUAMY MUPOBOI KJIACCUKI,
OTMeYeH ITOJIHBIM paBHOAYILIVEM K IIpo6jieMe JyLIM — IO KpalfHell Mepe, KOp-
myc 6enmopycckoro sA3bika (BN, 6.1.) He IpUBOIVT HY OJHOTO KOHTEKCTA C 9TUM
CJIOBOM, pe3y/JbTaTa He JaeT TaKyKe IOKCK IO OT/e/IbHBIM IPOU3BEJCHUAM
Ha noprane benapyckas naniuxa (BP, 6.1.). [Ipu aToM HapogHas TpajuLus He
0CTaeTcst B CTOPOHE OT NOF0OHOTO poyia pediekcuii — B cobpanmsax GonbKio-
PUCTOB 1 9THOTpadoOB TOro BpeMeHn, Hanpumep, M. Pegeposckoro, A. borna-
HoBMYa, I1. [lleitHa mpuBOAMUTCA OOJIBIIOE KOMNYECTBO TEKCTOB, IIOCBAIIEHHBIX
Aylle. DTV TEKCTBI IO3BOIAIOT CHle/IaTh BBIBOJ, O TOM, YTO B HAPOJHBIX BEPO-
BaHMAX TECHO IepeIIeTaloTCsA XPUCTUAHCKME IIPefiCTaBlIeH, BHepseMble
IIepKOBBIO, KaK ITPaBOC/IaBHON, TaK ¥ KaTOJIMYECKOIA, C APEBHVMU A3BIYECKIIMU
BepoBaHuAMM (moppobHee cM. KoxxmHoBa, 2019), mpuyeM HEKOTOpbIe M3 HUX
COXPAHSAIOTCA O HAalllero BPeMeHM:

«II07IECCKMIE TIPeiCTaB/IeHN O ylile, COOpaHHbIe BO BTOpOJi onoBuHe XX B., I10-
Ka3bIBaIOT, 4YTO B 3TOM apeaJjie IOTHOCTbIO COXPAaHMU/IACh TPAKTOBKA YN, CBOJ-
CTBEHHasA BCEM CIIABAHCKMM TPAAMLIMAM, CIOKUBIIAACH, C OJHOM CTOPOHBDI, ITOJ
B/IMSTHUEM XPUCTUAHCKOTO BEPOYYEHM O AYILE, a C IPYTOil — B pe3y/abTaTe pas-
BUTUA COOCTBEHHO HapOJHBIX BEpOBAHMI» (BI/IHOFpaJIOBa & JleBkmeBckas, 2012,
c. 14).

OmnncaHne MofoOHBIX CTydaeB momagaeT u B nurteparypy XXI B. Tak,
B KHure Hobenesckoro nmaypeata C. AnekcrueBnd «1epHOOBIIbCKAST MOTUTBA»
YITaeM O 4e/lloBeKe, Y KOTOPOTro yMepia JKeHa:

My>k4uyHa OfuH. .. 3ammi ¢ Tops... CHUMeT ¢ AMTeHKa BCe MOKpOe I IIOf IOy LI-
Ky. A >KeHa — TO /I OHA CaMa, TO /I TO/IBKO AYIIA ee — SBUTCS HOYBIO, IIOMOET,
HOCYIIUT U CIIOXKUT B OFHOM MecTe. Pa3 oH ee yBupes... [Io3Bas, oHa cpasy Kak
pacrasna... Bosgyxom crana... (BP, 6.r. [C. Anekciesiu 1996]).
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ITogo6Has 3a60Ta MaTepU-MOKOMHUIIBI O JIETSAX YaCTO PUKCHPOBAIACDH T-
Horpadamu (cm. borganosuy, 1895, c. 55), cp. Taxxe pacckas M. @enepoBckoro
0 TOM, KaK MaTb-IIOKOJTHIIIA JO/ITOe BpeMs MOfIiepK1iBajia BOBLIA I MaJIbIX ie-
Teit, MO/INBAsi UM B eIy Maciio, BeimpoueHHoe y bora (Federowski, 1897, s. 53).

B nuteparype xe XX B., KOTOpast HpaKTUUeCKN BCs OblIa CO3/laHa B Tpa-
AUIUAX COLMANNMCTUYECKOTO peanynsMa, Aylla He Hajensaach OeccMepTueM
U He nofiyiexxasa peHKapHanuu. [Jaxxe B XXI B. pAoM ¢ BO3pOXEHHBIM ITpef-
CTaBJIeHVeM O 6eccMepTMM AYIIN, XOTsI, BOSMOXHO, 1 He B 60>KeCTBEHHOII ITa-
panurme (cp. Takim uvtHam, mHe yikasa dacnedasaup HenaymopHol i MasmMHivbL
JHYMpaHvlL céem uanasexa, seoHvis Po30ymovl i Mpoi, AKis 3653aHbI MeHABima
3 a0uysanHem cs6e Yanasekam — 4aco8bIM HbLXAPOM 3AMIIL, asie MbiM, X0 84710~
dae beccmsapommati dyuoro (BN, 6.1. [Hoss wac. CBer Maptsr [lImakasait 2014])
HOSIBIIAIOTCS PacCy>KAeHMsI, TOAYepKMBaloline CMepTHOCTD Ayun (Xaii cabe
uanaseymea beccMApomHae, asue i 5, 4anasex 3 0YUWioti i po3ymam, 3 HaoanHem
HoIUD i Hop Ha edamati 3amai — cmspomot (BP, 6.1. [Cusiman Csipreit 2009]).

B aroT mepmop, fylia mpeMMyIeCTBEHHO pacCMaTPUBAETCA KaK Cpefo-
TOYMe ICUXNYECKOTO COCTOSHMA, HACTPOEH N, coBecTu. Jlake aficKue MyKH,
YTOTOBaHHbIE TPEIIHBIM [AYLIAM: Mbll 6° 6BUHOM 02HIO neKkenHom 6yoym 60
6Bxu (HSBM, 1982-2017, T. 24, c. 66) 3[,eCh PaCCMaTPUBAIOTCS UCKTIOYUTETIBHO
B IIEpEHOCHOM CMBICIIE:

S MHOTa myMara, i, Befjaell, ITO MHe IPbIILLIO ¥ TanaBy? Paii ca cBAT/IOM i COH-
1jaM i mexsia 3 4apusmi i Katiami Kins4piMi 10431 BBIAYMaii, Kab He Ha3bIBallb
3BbIYAlfHAra CTI0BA «CyMJIEHHE». Y 4YajaBeKa >KbIBas AyIIa, i raTail JyIIow0 maf
KaHell padyMeell, o6pa 1i ApsHHa Tel mpaxksry (BN, 6.1. [Y. Kapartkesiy]).

OpnHaKo mapaenu MeX Iy faBHel! 1 COBPeMeHHOIT SII0XO0l MOXXHO 06Ha-
PY>KUTb U B 9TOM ciydae. Tak, Hapumep, fylia Kak HOCUTeTb ICUXIIECKO-
TO COCTOSIHUS MOXKET TPYCTUTD U PATOBATHCS: ... nadbiuioyuivlL 6nixncati, Botiyix
i 3ycim asmpauney oywioii (BN, 6.1. [B. Beikay]) wnn ...npas konvki 03én Kacmyco
Camaza y3padasaycs oywioii: coin sie0 Mixanati acmaycs eyuviyya (BN, 6.r.
[Kysbma YopHbl]). B Tak1x ske KOHTEKCTaX 9Ta JIeKCeMa MOTI/IA YIOTPeOIATbCs
! B IIPOU3BEJIEHNAX, co3fgaHHbIX 10 XVIII B., Cp. pexne ums cmoymua mu ecmeo
Jua mota ax 0o cmpmu (HSBM, 1982-2017, 1. 9, c. 115) u oxomHe padocmHoro
Jiuero 3nocum (HSBM, 1982-2017, 1. 29, c. 440).

Crapble TeKCTbI OOHAPYXMBAIOT U MHBIE IIepeCeYeHNsI C COBPEMEHHBIMIL.
Taxk, CbIMOH ByZHBIIT TOBOPUT: 1aK0 ¢b 08YX® pedeu ueno8EKs ecin 37104 0Hb, ce
ecms, 3 0wl u mbna, maxko nompeba 0804x0eo kopmeniia unu xnt6a (HSBM,
1982-2017, 1. 9, c. 114). O muine u nUTUK G711 FYLIN OUIIYT U APYTHe aBTOPBL:
maxyio conodocm yuyns Ha oyuiu en(c)kons; npecnadkums GIHviM® 6(x)cmeeH-
Hoe conodkocmu, surom’, 1axko Ilemps Ha OPOopE, oynusaruuca, u 6ca w cebe
uscmynaiouu, a 3° 0yuiesHocmu 8v 0xs npemeoparuuca (HSBM, 1982-2017,
T.9, c. 114).
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Peunb 3mech, pasymeeTcs, O JyXOBHOIl muile — GOXXeCTBEHHOM CIOBe,
0 4eM, BC/Ie], 32 BUSAHTUIICKMMU OTL[aMI LlepKBH, nucan eme Kupunn Typos-
CKUIL: c106eca 60 esazzenvckaid NUWLA Cymv 0yuams HAWMUMD, Axe Xpucmo-
C® MH02000pa3Ho enazona yenosbueckazo paou cnacenur (Kupumn Typosckuit,
1957, c. 409).

Tpaguuys nogo6HOro MOHMMAHM [YXOBHON ININM IIpepbIBaeTcs B Oe-
JIOPYCCKOIT CBETCKOI KHIDKHOCTY B XIX B. 1 He BO30OHOB/IsIETCS B Hallle Bpe-
MsA. B HapopHOIT >ke TpaguuNy TyXOBHAs IMINA BOOOIe He MpefycMaTpyUBa-
nack. OfHAKO B IPeiCTaBIeHNAX O€/I0PYCOB, KaK U [PYTYX C/IaBsIH, LYY MOT-
1y TpebOBaTh MUY BIOMHE MaTepuanbHoil. Kak M3BeCTHO, OHM HOSBISINCDH
B floMe Ha [I34/bl — B clleljMabHble THY IIOMUHOBeHNUA npefkoB. E. Kapckui
OTMeyYaJ, YTO «IJIaBHas 4acThb «[3e[0B» — OOMIbHBI Y>K1H. Ho mpexne yem
CeCTb Y)KMHATb, IPUHUMAIOTCS BCe MePBI K TOMY, YTOOBI JOCTOMHBIM 06pasoM
BCTPETUTb CBOMX IOKOIHMKOB, KOTJJa OHU ABATCSA HAaBECTUTH JKMBBIX IIOTOM-
koB» (Kapckmnit, 2006, c. 335).

Eme opgHa KHMOKHAs uzesl, He HaXofAllasA Mapajeneil B HAPOJHOM CO-
3HaHUM, — 9TO NPeICTAaBIeHMe 06 OTHOIIEHNUAX MeX/[y AyLIOi 1 pasymom. ITo-
VICK 9TUX OTHOIIEHNI HauMHaeTcA yke B TBopeHUsAX Kmupumma Typosckoro,
U OHM Ka)XKyTCs He cOBCeM sCHBIMU. Tak, B [losecmu o benopusue u o MHuue-
cmee (O becneurom yape u e2o Myopom coéemHuKe) TYPOBCKUI eTUCKOI IHIIET
MIMEHHO 00 OTHOLICHMX yMa M AYILIN U, B YACTHOCTH, CIefyIollee: Oujepb e
YMY pazymrvli 0yuito: ymopooumenta 60 ectov u 00bu4eHa A22e/bCKbiM YUHOMD
(Kmpunn TypoBckmit, 1956, c. 352). DTOT PpparMeHT JOCTATOYHO IPOTUBOPE-
uuB. [Ipexx/ie Bcero, He COBCEM IOHATHO 3HAUY€HME JIEKCEMbI YMOPOOUmesnvHa,
He NpeficTaBneHHol B cnoBape V1.V, Cpesnesckoro. Ecin, Hanpumep, o aHa-
JIOTMM CO CTIOBOM MBOPUIMENbHbIU ‘TBOPSINIT, TPAKTOBATh e 3HaUYeHMe KaK
‘Hopo>KAaoliast yM’, IpeJIoXKeHIe CTAHOBUTCs GecCMBICTIeHHBIM. JlaXke ecu
UCKIIOUUTDh MPOTUBOpEYMe Ha BepOaJbHOM YpOBHE, IPEJCTaBUB 3HAUYEHIE
3TOII JIeKCeMbl Haue, BOSHMKAET JJOTMaTH4ecKoe IPOTUBOpeYle, TOCKONbKY,
cormacHo OpureHy, yM NpMHAJIKUT Aylile, MMEHHO OHA 00JIafiaeT caMocCo-
3HaHueM, a He Hao6opoT (ITomasanckuii, 1993, c. 76). Cxopee Bcero, 3gech Ku-
PUJIIT CO3HATENIBHO MU 6€CCO3HATENbHO UJIET B PyC/ie XPUCTUAHUSMPOBAHHBIX
HEOIIATOHMYECKUX TIPEICTaB/IeH NI, Tie ,C YMOM CBA3bIBA/IOCh MO YMHEHE
BOJIEBOTO Havaja JyLIY, yIpassomiero momeiciamu’ (Munbkos, 2016, c. 61),
OTCIOfla M pasyM, JIOKa/NIMU3YIOLMIICA B iyllle, CTAHOBUTCA PYKOBOAAIIMM €10
OTIIOM.

Y Kupunna, TeM He MeHee, yllla ¥ yM BBICTYIIAIOT KaK TeCHO CBJ3aHHBbIE,
HO pas3/IM4Hble CYI[HOCTH, I7ie OfHO NofuuHsAeTcsa Apyromy. Ho cymecrsosano
MHOe IpeJcTaBIeHNe 06 UX cBssy, cp. y MoaHHa [lamackuHa: «YM IpuHaze-
XKUT [iyllle, He KaK YTO-TIMO0 APYroe, OTIIIHOE OT Hee CaMoli, HO KaK YMCTeiIast
vacTh ee. Uto 17123 B Teste, TO U yM B gyue» (Voans [Jamackus, 1894/1992, c. 81).

Ecniu n pna cpegHeBEeKOBBIX KHIDKHMKOB OTHOIIEHMA yMa M JyLIM He
ObIIM aOCOMIOTHO SICHBL, TO B IMO3[IHeilIINe BeKa, OTMEUEHHbIE JYXOBHBIMU
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MeTaHUAMM MEXJY PasHbIMM BepaMM U epecsiMU, Mbl MOXKeM BCTPETUTD CO-
BepIIeHHO Pa3HOPEeYMBbIe MPEefiCTaBIeHNUs 00 3TUX CYI[HOCTAX, O YeM CBU/fe-
TeNbCTBYIOT XOTs 661 upen Kupumma TpankBunnmona-CraBpOBeLKOro, Ko-
TOpbIi B mep. mon. XVII B. 6bUT yuuTeIeM 1 MPONOBEHUKOM CnoBa Boxus
B Pa3HBIX OpaTCcTBax — B 3aMOCTbe, /IbBOBe, BubHe 1 B KOHIIe KOHIIOB U3Me-
HIJI IPaBOC/IABMIO U Nepelen B yHM0. OH IPOBOAMT PasnuuMsa MEX/Y YMOM,
ABIABUIMMC BPOXX/IEHHOM 4acTbIO AYLIN, M Pa3yMOM KaK MHCTPYMEHTOM yMa,
IpY IOMOIIM KoToporo mocnegHuit peiicreyer (Tpanksimion-CraBposelb-
Knit, 1988, c. 239).

U make B TeX cy4asx, KOIfja KHYDKHUKY He CTaBUIN Tepef coboit Len
aHa/lM3a OTHOLIEHMIT yMa U AYLIN, T€ MM MHbIE UEU MPOCKANb3bIBAIN B UX
IpOM3BEJEeHNAX, HaulHasA OT aBAaHTIOPHBIX POMAaHOB U KOHYas JIEKCUKOTpa-
¢duueckumu Tpygamu. Tak, 171 aHOHUMHBIX cosparereit [Tosecmu o Tpucmane
u XKumus Anexcus yM U Syllla IpefCTaBAAI0TCA BaXXHBIMY, HO Pas/ie/IbHbIMU
U PaBHONPABHBIMM CYIJHOCTAMM B Ye/IOBEYECKOM Tene: Bumesu, He epeuiu-
me nepeds bozomw dyuero u emoms (HSBM, 1982-2017, . 9, c. 112); 314k c1a
u ccmanca 6e3 po3oyma u Kaks Obt 6e3 0oyuie Ha 3emi0 Nasl, Jist MyCTBIHHUKA
Makapus Aylia yIpasisaa pasyMoM: xebvl ckapds u #ueoms mMEns 6° Ouil,
komopas ecmws Ilanom® oymovicny (HSBM, 1982-2017, 1. 9, c. 111-112), a ans
[TamBbl BepbIHfibl pasyM 1 fyllla OTOXAECTBIANNCD, IPUYEM 3TO OTOXTECT-
BJIEHME OH IIPOBOAM/ BeCbMa IOCIeJOBATe/IbHO. TaK, CTIOBO 6e/1UKO0YULHbLLL
OH TOJIKOBAJI Uepes 8eNUKOpa3yMHblil, TOOABIASL CtHAsblil OUiel0 U po3yMom®,
a CJIOBApHYIO CTAThIO MblC/Ib CHAbXKal 06 bscHeHeM: Cuna OuiesHaa, KOMopow
MBLCTIUMO, MO ec® 0ym®, pasym, unu ouia (HSBM, 1982-2017, . 9, c. 112).

XIX B. 6611 cBOOOAEH OT MOJOOHBIX pedrekcuii, a BoT B XX B. Tpanu-
LU COIOCTAB/ICHNU s pasyMa U YLV BO30OHOBUIACD, YTPATUB IIPU 3TOM U pe-
JIUTYMO3HBIIA, M HayIHO-PUI0coPCKMit KOMIOHeHT. [Ipn aToM, kak u B XVI-
XVII BB., pasyMm u fylia MOI'YT OOBbEeAMHATHCA B €IMHOE LYXOBHOE HAavajIo
qenmoBeka: Tovl He Oy03eud, AK €H, 2HAUD CBEMILIX PO3YMAM i OYULOK, JIeNULYIO
Haosero, ysem cmeapanus ceéatieo (BN, 6.r. [V. Kaparkesiu 1975]), pexxe pasym
U [y1lIa IPOTUBOIIOCTAB/IAIOTCS, IPUYEM, B OT/INYNME OT H0/lee paHHUX ITPON3-
BeJIeHUIL, T7ie, TP BCeX PETUTUO3HBIX 11 pUI0cOPCKUX MTPOTUBOPEUMX AYIIIa
BCe-TaK! NPEeBaIMPOBaja HaJl pasyMoM, 37leChb MOC/IeIHNIT MOXKET NpefiCTaB-
NATbCs 60JIee BaXKHBIM 1 OCHOBHBIM HadanoM: Cnapoodsxanae gparnmasisii Pyco
CMeaparie 3 NPovLyKpacHati 0yuwiol — CrA3ievL «03ikyH», AKi Kipyeuua He po3y-
mam, ane nauyuuém (a0HaK nauyyuém evicokamapanvhoim), — O0asneil passisa-
nacs, pacno i cmapana y pamxax cenmuvimenmanismy i pamarmoidmy (BN, 6.1.
Hosbl yac).

Takxxxe B Geopycckoil KHIDKHOCTH B XX B. TOSBIAIOTCSA MAEU, COIO-
CTaBUMble C TyMOOIBTHAHCKUM IpPefCTaBIeHNEM O sI3bIKe KaK O AyXe Hapo-
ma. Takum 06pasoM MOTYT pacCMaTpMBaTbCs AVHUIBI HA PA3IMYHBIX YPOB-
HAX KOMMYHMKaIMu: c1oBo y 3MuTpoka bagynu: Crnosa — eama dyuia sxolevix
i dayHo coluoyuvix y 3a0viyué naxaneHHsy, yusnesae y aco6y — napoo (bagyns,
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1989, c. 392) u Anmecs baubinsr: JKvigoe y sskax Oenapyckae cnosa — Hapooa
Oywia i Hapooa xeéana... (BP, 6.r. [Anecy bausina 1970]), nuteparypa Boob1e
y B. JlactoBckoro: Jlimapamypa adbisae y cabe 0ywty Hapodd... (JlacToycki,
1997, c. 283) u Bce TBOpyecTBO Hapopa y M. borganoBuyua: Ik koxHol HAPOO
Mae €eai HAUbIAHATILHYIO OyuLy, mak éH mae i céoli acabnisvl cknad (cmuinv)
meopuacyi, Hailbonvws npuidamuot da 2amati dywvt (barganosiv, 1993, c. 288)
u fip. 3eHoH [103HAK MuLIeT:

I'aThIM TIyMaublIla 3b/3ifAr09as [/ HEKATOPBIX JachblefublKay 3bABA, IITO
PasyMOBbIA i TBOPYBIA 3[J0/IbHACDII] Ya/laBeKa Haii/IeNll BbLAYIAI0a ¥ POogHai
nna sro mose. TyT paanisyelia cymoye — rapMaHisalibls phITMay, pacliasHaydbIX
3HaKay, HallKapaleilblX Japor MaMiX posyMaM, [yIIOJN, TOMIIEPAMOHTAM Lie/ia
i MoBait yanaseka (BN, 6.r. [3saHoH [TaspHsak 1995]).

B03MO>XHO, MUMEHHO IoTeps A OONBIION YacTy IpefcTaBuTeNnell 6eno-
PYCCKOTO Hapoja CBOEro pOJFHOTrO SA3bIKa 3aCTaBM/Ia BBIAloOLerocs 6enopyc-
cKoro noaTa Priropa boponynuHa ckasats cnepytotee: [laduac opyeoii Hawaii
cycmpauvt bapadynin kasay, y npvieamuacyi, wimo 6enapycol — 2ama n1003i
3 svlbimuvim posymam i xeopati Oyuioti (BN, 6.r. [HoBer uac 2006]).

V3 cxasaHHOTO BBILIE OYEBMHO, YTO IpeACTaBIeHUe Ny B Oenopyc-
CKOJl KHVMD)KHOCTM OT CPeIHEBEKOBbA M [0 Haller0 BpeMEHM Pa3UTENbHO OT-
MYaeTcs OT MpeficCTaBIeHNA HapofHOro. KHIDKHbIE Meyu BIIOTh O KOHIIA
XVIII B. 6asupyr0Tcs Ha peIUIuo3Hoi Gpuuocopuy, IpudeM 31ech He OT/aeT-
Cs1 CITelMaJIbHOTO IPEJIOYTEH A HU KaTOMN4YeCTBY, HY IPaBOC/IaBUIO, HU [IPY-
TYIM XpUCTHAHCKUM TedeHUAM. XIX B. B BoIpoce AyLIN ABIAETCA CBOETO POfia
JIAKYHOI1, IIOCKOJIBKY 9Ta IIpo6IeMa He ObI/Ia BaXXHOI /11 HEMHOTOYMC/ICHHBIX
aBTOPOB, CO3[aBaBIINX B TO BpeMs:A IpousBefieHNs no-6enopyccknu. B XX B.
Oenopycckas IUTepaTypa BO3pOXKAaeTcs, OFHAKO COBETCKasA B/IACTh, OOprola-
SCA C peNUTyell, IPaKTUYeCKV NOMTHOCTDIO SMMMUHUPYET MOXOOHBII TOAXOT,
K IpoOieMe [LyLIV, IepPeBOAsA ee PacCMOTPEeHMe B IICUXONIOIMYECKYIO IIO-
ckocTb. Ha aTo Bimser u ob1mjas cekynapusanuy KyIbTypbl, HabI0aBIIascs
B TOT Nepuof. XpUCTUAHCKUI OJXO0]] K PACCMOTPEHMNIO 1IN He BO3BpaIlaeT-
ca u B KoHlle XX - Havase XXI B.; 3fech, ckopee, MOXXHO TOBOPUTD O BO3Bpa-
LIEHNY K A3bIYeCTBY, CBOVICTBEHHOMY HapOIHON Ky/IbTyPe.

CoxpanjeHns

BN - Kopmryc | Benapycki N-xopmyc.
BP - Bemapyckast [Tanmiuka — Gemapyckasi a/leKTpoHHas 616/misTaKa.
HSBM - Ficmapuiunot cnoyHix benapyckaii mosot, 1982-2017.



322 Ajna KoxnHoBa

bubnuorpadpus
VcTounukun

Barpanosiy, M. (1993). Ioynuvt 360p meopay (T. 2). HaByka i ToxHika.

benapyckas Ianiuka — Genapyckas snexkmpounas 6ibnismaxa [BP]. (6. r.). https://
knihi.com/

Banyns, 3. (1989). 360p meopay (Y. B. Tuinaménay & M. I. MymbrHcki, Pep.; T. 5).
Macranxas nitaparypa.

Kupunn Typoscknit. (1956). [ToBecTs 0 GecrieqHOM Ljape 1 ero MyApOM COBETHM-
ke. B JI. C. Jlnuxaues (Pen.), Tpyov: omdena opesnepycckoii numepamypuor (T. 12,
cc. 348-354). VzpgatennctBo Akagemuy Hayk CCCP.

Kupunn Typoscknit. (1957). B Hepenmo nseronocuywo. B JI. C. Jluxaues (Pep.),
Tpyowvt omoena opesuepycckoti numepamypui (T. 13, cc. 409-411). VisgaTenbcTBo
Axapemun Hayk CCCP.

Kopnyc | Benapycki N-xopnyc (bnkorpus.info) [BN]. (6.r.). https://bnkorpus.info/

Tpanksinion-Crasposenbknit, K. (1988). YpuBku 3 mposoBux Ta BipIIOBaHUX
tBOpiB (inocodepkoro smicry. B B. I. lllnnkapyk, M. B. Bpuk, A. JI. Cyxos,
B. C. Topcobknit, M. M. Bepuuxos, M. B. Kauy6a, I. B. IlacnaBcbknit, B. I. Kpe-
koTenb, I.I1. Yenira, A. T.Topuienko, & B. M. Hiubik (Pep.), [lam’ amku 6pamcokux
wkin Ha Ykpaini: Kineup XVI - nouamox XVII cm.: Texcmu i 0ocniOncenHs
(c. 212). HaykoBa myMKa.

JIuteparypa

Borganosuy, A. E. (1895). ITepesxcumxu OpesHezo mupocosepuanusi y 0enopycos:
Ammuoepaguueckuii ouepx. I'ybepHckas tunorpadus.

Bunorpaposa, JI. H., & Jlekuesckas, E. E. (Cocr.). (2012). HapooHast demoronozust
Ionecvs: Iybnuxayuu mexcmos 8 3anucsx 80-90-x 20008 XX eexa: T. 2. Jlemo-
HoMoz2U3aUUS ymepuiux noodeti. PykonucHble maMATHUKY [JpeBHeit Pycu.

Ticmaporunot cnoyuix benapycxaii mosv: [HSBM] (T. 1-37). (1982-2017). IIpaBa
i 3KaHOMiKa.

Taypour, H., & Hamxosiy, H. (2016). KanusnT dyuia j 6emapyckix MacTalKix gbic-
Kypcax. Poonae cnosa, 2016(6), 22-25.

Kypasckmit, A. V. (1973). CnoBapp crapobenopycckoro sispika: Kaprorexa.
B JI. II. XXyxoBckasa & H. V. Tapabacosa (Pep.), BocrmounocnassHckue A3biKu:
Hcmounuxu ona ux usy4enus (cc. 33-52). Hayka.

Voaun Jamackus, cB. (1992). Tounoe usnoxeHue npasocnasHoti éepul. Ilpnasos-
ckuit kpaii. (Penpusr ¢ 1894 1.).

Kapcknit, E. @. (2006). Benopycwi: T. 3. Ouepku cnosecHocmu benopycckozo nueme-
Hu (Kawura 1). Benopycckast sHIMKTOE A,

Koxxuuosa, A. A. (2016). Tpruaga «ayx» — «Aylia» — «JbIXaHUe» B I[ePKOBHO-
CTIaBAHCKUX IlepeBofax u TBopeHuAXx Kupmmma Typosckoro. B M. Kapelus,
E. Mastowska, & D. Pazio-Wlazlowska (Pen.), Antropologiczno-jezykowe


https://knihi.com/
https://knihi.com/
https://bnkorpus.info/

yuia 6 benopycckoii nucomenHol Kynvmype 323

wizerunki duszy w perspektywie miedzykulturowej: T. 2. Swiat oczyma duszy
(cc. 147-159). Instytut Slawistyki Polskiej Akademii Nauk; Wydzial
Orientalistyczny Uniwersytetu Warszawskiego.

Koxxunosa, A. A. (2019). [yma B 6e/lopycckoit HapopHOIt Kynbrype. Przeglgd
Wschodnioeuropejski, 10(1), 305-315.

Kypuosa, B. M., & Kynuasiy, JI. IL. (Pag.). (2013). Croynix Cennenwuvirot (T. 1).
Benapyckas HaByKa.

Jacroycki, B. (1997). Botbparuvis meopot. benapycki kniraz6op.

Munskos, B. B. (2016). VgeitHoe cBOoeoOpasye pelUIMO3HBIX M HPAaBCTBEHHBIX
Bo33peunit Kupmmna Typosckoro. [Jpesnss Pyco: Bo épemenu, 8 nuuHocmsx,
8 udesx, 2016(6), 36-65.

ITomasauckuit, M. V1. (1993). IIpasocnasrnoe doemamuueckoe 60zocnosue. brarosecrt.

[Tpakonina, B. ¥. (2009). Kauuanrer gyura i capua y Oemapyckait i pyckait ¢pa-
seasnorii. B Ilpayv kagedpvt cyuacnaii benapyckaii moswt, 8, cc. 126-130. Pac-
my6/TiKaHCKi iHCTBITYT BBILISNIIAT HIKOJIBI.

Cabyup, A. 3. (2020). «dyury tpeimae Jlyx...»: Kannant gyiua ¥ my6/inblcThIYHBIM
MmbicieHHi Peiropa Bapapynina. Poouae cnosa, 2020(2), 9-11.

Cpesuesckuit, V. VI. (1912). Mamepuanvi 0ns cnosaps 0pesHepycckozo A3vika no
nucomennoim namamuuxam (T. 3). Tunorpadus mMmmepatopckoit AxageMun
HayK.

Ycnenckuit, b. A. (2006). MeTeMncnuxos y BOCTOUHBIX cnaBsaH. Harvard Ukrainian
Studies, 28, 639-650.

Ieitn, I1. B. (1893). Mamepuanvt 0nst uzyuerus 6vima u s3vika pyccko2o HaceseHus
Cesepo-3anaonozo kpas (T. 2). VIsparenpctBo VMmepaTopckoit AKafeMn HayK.

Federowski, M. (1897). Lud biatoruski na Rusi Litewskiej: Materyaly do etnografii
stowianskiej zgromadzone w latach 1877-1905: T. 1. Wiara, wierzenia i przesgdy
z okolic Wotkowyska, Stonima, Lidy i Sokétki. Akademia Umiejetnosci.

Bibliography (Transliteration)

Sources

Bahdanovich, M. (1993). Poiiny zbor tvoraii (Vol. 2). Navuka i tékhnika.

Belaruskaia palichka - Belaruskaia élektronnaia bibliiatéka [BP]. (n.d.). https://
knihi.com/

Biadulia, Z. (1989). Zbor tvoraii (U. V. Hnilamiodati & M. I. Mushynski, Eds.; Vol.
5). Mastatskaia litaratura.

Kirill Turovskii. (1956). Povest’ o bespechnom tsare i ego mudrom sovetnike. In
D. S. Likhachev (Ed.), Trudy otdela drevnerusskoi literatury (Vol. 12, pp. 348-
354). Izdatel'stvo Akademii nauk SSSR.

Kirill Turovskii. (1957). V nedeliu tsvetonosnuiu. In D. S. Likhachev (Ed.), Trudy

otdela drevnerusskoi literatury (Vol. 13, pp. 409-411). Izdatel'stvo Akademii nauk
SSSR.


https://knihi.com/
https://knihi.com/

324 Ajna KoxnHoBa

Korpus. Belaruski N-korpus (bnkorpus.info). (n.d.). https://bnkorpus.info/

Trankvilion-Stavrovets'kyi, K. (1988). Uryvky z prozovykh ta virshovanykh tvoriv
filosofs’koho zmistu. In V. I. Shynkaruk, M. V. Brik, A. D. Sukhov, V. S. Hors'kyi,
M. M. Vernikov, M. V. Kashuba, I. V. Paslavs'kyi, V. I. Krekoten’, I. P. Chepiha,
A. T. Hordiienko, & V. M. Nichyk (Eds.), Pam'iatki brats’kykh shkil na Ukraini:
Kinets’ XVI - pochatok XVII st.: Teksty i doslidzhennia (p. 212). Naukova dumka.

References

Bogdanovich, A. E. (1895). Perezhitki drevnego mirosozertsaniia u belorusov: Etno-
graficheskii ocherk. Gubernskaia tipografiia.

Federowski, M. (1897). Lud biaforuski na Rusi Litewskiej: Materyaty do etnografii
stowianskiej zgromadzone w latach 1877-1905: Vol. 1. Wiara, wierzenia i przesgdy
z okolic Wotkowyska, Stonima, Lidy i Sokétki. Akademia Umiejetnosci.

Hatrrosh, N., & Niamkovich, N. (2016). Kantsept dusha @ belaruskikh mastatskikh
dyskursakh. Rodnae slova, 2016(6), 22-25.

Histarychny slotinik belaruskai movy [HSBM] (Vols. 1-37). (1982-2017). Prava i éka-
nomika.

Ioann Damaskin, sv. (1992). Tochnoe izlozhenie pravoslavnoi very. Priazovskii krai.
(Original work published 1894).

Karskii, E. F. (2006). Belorusy: Vol. 3. Ocherki slovesnosti belorusskogo plemeni
(Book 1). Belorusskaia éntsiklopediia.

Kozhinova, A. A. (2016). Triada “dukh” - “dusha” - “dykhanie” v tserkovnosla-
vianskikh perevodakh i tvoreniiakh Kirilla Turovskogo. In M. Kapetus, E. Ma-
stowska, & D. Pazio-Wlaztowska (Eds.), Antropologiczno-jezykowe wizerunki
duszy w perspektywie miedzykulturowej: T. 2. Swiat oczyma duszy (pp. 147-159).
Instytut Slawistyki Polskiej Akademii Nauk; Wydzial Orientalistyczny Uniwer-
sytetu Warszawskiego.

Kozhinova, A. A. (2019). Dusha v belorusskoi narodnoi kul'ture. Przeglgd Wschod-
nioeuropejski, 10(1), 305-315.

Kurtsova, V. M., & Kuntsevich, L. P. (Eds.). (2013). Sloiinik Sennenshchyny (Vol. 1).
Belaruskaia navuka.

Lastouski, V. (1997). Vybranyia tvory. Belaruski knihazbor.

Mil'kov, V. V. (2016). Ideinoe svoeobrazie religioznykh i nravstvennykh vozzrenii
Kirilla Turovskogo. Drevniaia Rus”: Vo vremeni, v lichnostiakh, v ideiakh, 2016(6),
36-65.

Pomazankii, M. L. (1993). Pravoslavnoe dogmaticheskoe bogoslovie. Blagovest.

Prakonina V. U. (2009). Kantsepty dusha i sértsa  belaruskai i ruskai frazealogii.
In Pratsy kafedry suchasnai belaruskai movy, 8, pp. 126-130. Réspublikanski
instytut vyshéishai shkoly. RIVSH.

Sabuts’, A. E. (2020). “Dushu trymae Dukh...”: Kantsept dusha it publitsystychnym
myslenni Rygora Baradulina. Rodnae slova, 2020(2), 9-11.

Shein, P. V. (1893). Materialy dlia izucheniia byta i iazyka russkogo naseleniia Severo-
Zapadnogo kraia (Vol. 2). Izdatel'stvo Imperatorskoi Akademii nauk.


https://bnkorpus.info/
https://elib.bsu.by/browse?type=author&value=Праконіна%2C+В.+У.
https://elib.bsu.by/handle/123456789/23307

yuia 6 benopycckoii nucomenHol Kynvmype 325

Sreznevskii, I. I. (1912). Materialy dlia slovaria drevne-russkogo iazyka po pis'men-
nym pamiatnikam (Vol. 3). Tipografiia imperatorskoi Akademii nauk.

Uspenskii, B. A. (2006). Metempsikhoz u vostochnykh slavian. Harvard Ukrainian
Studies, 28, 639-650.

Vinogradova, L. N., & Levkievskaia, E. E. (Comp.). (2012). Narodnaia demonolo-
giia Poles’ia: Publikatsii tekstov v zapisiakh 80-90-kh godov XX veka: Vol. 2. De-
monologizatsiai umershikh liudei. Rukopisnye pamiatniki Drevnei Rusi.

ZHuravskii, A. 1. (1973). Slovar’ starobelorusskogo iazyka: Kartoteka. In L. P. ZHu-
kovskaia & N. I. Tarabasova (Eds.), Vostochnoslavianskie iazyki: Istochniki dlia
ikh izucheniia (pp. 33-52). Nauka.

The Soul in Belarusian-Language Literary Texts

Summary

This chapter investigates the notion of the soul as part of the linguistic picture
of the world held by the Belarusians on the basis of Belarusian-language texts cre-
ated between the fourteenth and the twenty-first centuries. The study aims to com-
pare the understanding of the soul by educated literary people and its perception
in folk worldview (both in relation to this world and the world beyond), which is
characterised by extreme ambivalence in this regard. The chapter addresses the fol-
lowing questions: what sort of phenomenon the soul is, who possesses a soul, what
a person can do with the soul, how the soul leaves the body, where the soul dwells in
the world beyond, what punishment awaits people for their sins, whether the soul
can return to this world and whether reincarnation is possible. Having arrived at
the conclusion that the Belarusian folk consciousness viewed the soul within an es-
sentially pagan framework, the author seeks to establish whether this vision under-
went any changes in literary texts, and to trace its development from the Christian
consciousness of the nineteenth century, through the period of Soviet atheism, to
present-day neo-Christian ideas.

Keywords: Belarusian language, texts, image of the world, soul
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Streszczenie

Jednym z gléwnych probleméw, ktoére staja przed badaczami mistycznej po-
ezji ludéw muzulmanskiego Wschodu, jest interpretacja terminu ,,dusza” w liryce
sufickich poetéw. Rozumienie ,,duszy” w tradycji muzulmanskiego mistycyzmu
(tasavvuf), w ktorego ramach rozwijala si¢ rowniez azerbejdzanska literatura, byto
kluczowe w procesie poznania cztowieka jako najwyzszej istoty stworzonej przez
Boga. Poeci sufizmu byli przekonani, ze cztowiek ma w sobie oznaki boskie, stad
samopoznanie doprowadzalo wedtug nich do poznania Boga. Jednakze droga do
poznania Boga wigzala sie z ciagla walka rozumu z cielesng duszg, ktéra przedsta-
wiana byla jako miejsce nieczystosci i pokus. Zadaniem czlowieka bylo zatem wy-
zwolenie duszy od zla fizycznego. W tek$cie autorka przedstawia niektore aspek-
ty tej problematyki na przyktadzie wybranych utworéw szesnastowiecznego poety
i my$liciela Muhammada Fuzuliego, ktory mial znaczacy wplyw na rozw¢j turkij-
skiej literatury. Probom przelozenia jego poezji nie tylko na inne jezyki, ale nawet
na wspolczesny azerbejdzanski, towarzyszy problem dokladnego przekazu znacze-
nia uzywanych zwrotoéw. Fuzuli, tak jak inni poeci sufizmu, nasaczal swoje dzieta

' Do lat 30. XX wieku Azerbejdzanie okreslali swdj jezyk oraz przynalezno$¢ etniczng termi-
nem ,,tlirk”. Poniewaz termin ten jest réwniez stosowany wobec wszystkich ludow postugujacych
si¢ jezykami nalezacymi do grupy jezykow turkijskich (w polskiej nauce stosowany
zamiennie z okresleniem ,ludy tureckie”), w tekscie autorka w celu zachowania autentycznosci
historycznej i jednoczeénie zawezienia terminu ,,turkijskie” do kultury azerbejdzanskiej postuguje
sie pojeciem ,azerbejdzanskiej turkijskiej literatury”.
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licznymi terminami, symbolami, metaforami, poprzez ktére wyrazat stosunek du-
szy ludzkiej do boskiej doskonato$ci. Mimo wspomnianych trudnosci i utraty w pro-
cesie ttumaczenia piekna oryginalnego brzmienia warto pozna¢ suficka literature,
bez ktérej zrozumienie sredniowiecznej kultury muzutmanskiego Wschodu jest nie-
mozliwe.

Stowa kluczowe: dusza w filozofii muzulmanskiego mistycyzmu, tassavvuf,
dusza w poezji sufickiej, sufizm, Muhammad Fuzuli, poezja, azerbejdzanska
literatura

21.1. Problemy z ttumaczeniem mistycznej poezji
ludéw muzulmanskiego Wschodu

Podczas tlumaczenia liryki przedstawicieli azerbejdzanskiej klasycznej
literatury na jezyk polski doswiadczytam wielu trudno$ci w przektadzie wy-
razow, ktore wyrazaly kulturowe i lingwistyczne tendencje tekstow nasyco-
nych pojeciami muzutmanskiego mistycyzmu (sufizmu) (Fuzuli, 2014; Nesimi,
2016). Klasyczna literatura ludow turkijskich, do ktérych nalezg miedzy innymi
Azerbejdzanie, powstawala w warunkach koegzystencji ich jezykow z glowny-
mi jezykami muzulmanskiego Wschodu - arabskim i perskim. Wyksztatceni
przedstawiciele tych narodéw postugiwali sie biegle tymi jezykami w réwnym
stopniu. Zjawisko to mialo wptyw na charakter jezykow literackich narodéw
turkijskich, ktére mimo zachowania skladni i czesciowo leksyki turkijskiej,
mialy jednak charakter splotu trzech wymienionych jezykéw. Teksty tworzo-
ne przez mistykéw muzutmanskich byly szczegoélnie nasycone terminologia
zaczerpnieta z arabskiego, gléwnego jezyka kultury i nauki muzutmanskiego
Bliskiego Wschodu. Terminy te zwigzane $cisle z filozofiag muzulmanska nie
zawsze majg ekwiwalenty w jezykach europejskich. Brak ekwiwalencji na po-
ziomie stowa (termin za Baker, 2006, s. 20) stanowi duzg bariere w ttumaczeniu
semantycznym i wymaga od ttumacza przestudiowania podstawowych poje¢,
ktére ten wyraz oznaczajy. Powstala zatem potrzeba zidentyfikowania inter-
pretacji poje¢ ,dusza” i ,duch”, ktore s3 fundamentalne w pracach mistykow.
Przedmiot badania wymaga z jednej strony przeanalizowania fenomenu su-
fizmu we wschodniej literaturze, a z drugiej — przyblizenia pogladéw wybra-
nych autoréw na przykladzie ich poezji.

21.2. Sufizm - od ascetyzmu do filozofii mistycznej

Pod pojeciem ,sufizm” kryje sie $wiatopoglad religijno-intelektualny,
ktéry dopuszcza sensoryczne poznanie Boga, mozliwos¢ duchowego scalenia
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czlowieka z Nim poprzez mito$¢ (na temat praktyk, gtéwnych poje¢, zasad
sufizmu zob. Alikberov, 2003, ss. 657-674; Burckhardt, 2008; Massignon, 1997;
Pachniak, 2020; Qusayri Abu al-Qasim, 1997; Schimmel, 1975). Sufi dokonali
rewolucji w postrzeganiu relacji stworzenie-Stworca, zastepujac lek miloscia.
Wprowadzenie elementu milosci w relacjach z Bogiem zmienifo percepcje na-
tury czlowieka, ktory z pozycji lekajacego si¢ niewolnika wzniést sie na poziom
wolnej istoty, a ta przez duchowe i intelektualne samodoskonalenie inicjuje dro-
ge poznania Boga, czyli Absolutnej Prawdy. Innymi stowy, sufi poznaje Prawde
poprzez boskg mitos¢. Bedac wiec swego rodzaju ,hymnem boskiej mitoéci” (za
Bertels, 1965, s. 18), tradycja sufizmu tworzyla alternatywnga forme pobozno-
$ci, opartg na przezyciach, wrazliwosci, a takze prostocie, cnotliwosci (ar. haya)
i solidarnosci spolecznej. Sitg rzeczy, prad ten odcisnal pietno na pogladach
i tworczosci najbardziej wybitnych poetéw $redniowiecznego muzutmanskiego
Wschodu. Warto pamietal, ze sufizm nie byt jednolitg doktryna, faczyt rézne
nurty mistyczno-ascetyczne, ktdre obok wspolnych cech réznily sie w definio-
waniu paradygmatéw ludzkiej egzystencji i przede wszystkim - interpretacji
milosnego zblizenia z Najwyzszym.

Popularna tezg jest, ze sufizm znany w filozofii wschodniej pod nazwa
tassavvuf pochodzi od wyrazu suf (welna), gdyz najczestszym strojem ascetow
byta wlosiennica (<su=d) as-suf; dostownie welna) - szata wykonana z grubej
welny (libas as-suf) (Alikberov, 2003; Schimmel, 1975, s. 14). Korzenie sufizmu,
czyli mistycznego przezywania boskiej mito$ci, wywodzg sie z ascetyzmu mu-
zulmanskiego. O muzulmanskim pochodzeniu na gruncie arabskim sufizmu
pisza badacze przedmiotu Massignon i Petruszewski (Massignon, 1997, ss. 45—
48; Petruszevskii, 1966, s. 316). Pojawienie si¢ na przelomie VII-VIII wieku ru-
chu ascetéw, zwanych zahidami (pustelnikami), Bertels wiaze z rozczarowa-
niem poboznych muzulmanéw postawg wladcéw za panowania arabskiej dy-
nastii Umajjadéw? i bedacego na ich ustugach duchowienstwa (Bertels, 1965,
s. 15). Powstania spowodowane rozwarstwieniem spotecznym, epidemie, wojny
i inne problemy spoteczne byly widziane przez ortodoksyjnych muzulmanéw
jako kara za nieprzestrzeganie zasad wiary (Petruszevskii, 1966, ss. 318-319).
Muhaddisi, czyli znawcy hadisow?, tekstow o muzulmanskiej moralnosci i pra-
wach, powolujac sie na teksty religijne, publicznie nawotywali do sprawiedli-
wosci spolecznej, w praktyce za$ stawali si¢ jednym z filaréw wladzy. Pojawia-
ja si¢ zatem muhaddisi, ktorzy zaréwno interpretowali hadisy i zapisy $wietej
ksiegi Koranu, jak i je praktykowali. Z ich grona wywodzili si¢ asceci muzul-
manscy, zahidzi. Traktujac w sposdb dostowny zapis koraniczny: ,,Pamietajcie
o mnie, ja o was pamieta¢ bede, oddawajcie hotdy wdzigcznosci, a nie badzcie

> Dynastia Umajjadéw/Omajjadéw panowata w panstwie arabsko-muzutmanskim w latach
661-750.

* Hadisy w $wiecie islamu stanowig po Koranie podstawowe Zrédlo informacji o wypowie-
dziach, czynach proroka oraz obowiazujacej za jego zycia tradycji.
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niewdziecznymi™, zahidzi do obowiazujacych w islamie modlitw wprowadzili
nowa praktyke modlitewna, zikr, polegajaca na wspominaniu imion boskich
(Bertels, 1965, s. 16). Prowadzili ascetyczny tryb Zycia, stronili si¢ od przyjmo-
wania jakichkolwiek dobr materialnych od wladzy lub oséb z ich otoczenia.
Uwazali, ze cztowiek powinien zarabial tyle, ile mu potrzeba do zaspokajania
podstawowych fizjologicznych potrzeb, tak by nie umrze¢ z glodu. Kazda forme
gromadzenia débr, pieniedzy uwazali za grzech. Zyli w przekonaniu, ze nic nie
da sie ukry¢ przed Stwérca, ktory obserwuje swoje stugi, stosowali zatem zasade
ubodstwa (ar. fakr). Srogie warunki zycia, dobrowolne wyrzeczenie si¢ wszyst-
kich débr, koncentrowanie si¢ na zyciu duchowym powodowaly potrzebe prze-
zycia do$wiadczen zwigzanych z uprawianiem boskiego kultu (Pachniak, 2020,
s. 95). Ostatecznym dazeniem mistyka na jego drodze (ar. tarika) do Boga bylo
scalenie jego ducha z Najwyzszym, do ktérego dochodzito w momencie ekstazy.
Potrzeba do$wiadczenia ekstatycznych przezy¢ zrodzila literature petng dwu-
znacznosci i opisow przezy¢ milosnych, ktére pobudzaty wyobraznie stuchacza.
Nie jest naszym zamiarem stwierdzenie, ze kazda literatura, ktora zawierata
wzmianki mistycznej miloéci, byta instrumentalizowana przez mistykow. Lite-
ratura ta jednak byla niewatpliwie Zrédlem inspiracji dla wielu poetéw muzut-
manskiego Wschodu.

Autorce jest bliska klasyfikacja sufickiej literatury zaproponowana przez
Eugeniusza Bertelsa, ktory przedstawia cztery gléwne typy dziet sufickich (Ber-
tels, 1965, s. 62). Typologia Bertelsa, opracowana na podstawie wczesnych per-
skich tekstow sufickich, koresponduje réwniez z turkijska literatura. Pierwszy
typ to przede wszystkim poezja $wiecka, gléwnie erotyczna, ktéra byta uzywana
przez poetow sufickich jako srodek ulatwiajacy osiagniecie stanu ekstazy. Bertels
odréznia od tej literatury ,poezje czysto suficka”. W pracach tej grupy postugiwa-
no sie terminologia poprzedniego typu. W tych tekstach réwniez byly stosowane
elementy opisu erotycznego (np. usta, pieprzyk na twarzy, wasik nad ustami, roz-
wichrzone wlosy ukochanej itp.). Jednak mimo podobnego celu wywotania stanu
podniecenia poezja ta byla bardziej wyrafinowana, subtelna. W tych utworach
przekaz jest oparty gtéwnie na opisie, emocji, doznan cierpigcego poety, dzieki
czemu poezja ta dotyka przezy¢ natury psychicznej. Do tego rodzaju poezji moz-
na zaliczy¢ liryke Muhammada Fuzuliego (az. Mshammad Fiizuli).

Do trzeciej grupy Bertels zalicza poezje, ktorej celem jest przedstawienie
pogladow filozoficznych poety lub jego nauczyciela. W pracach tych postugiwa-
no sie takze pierwszym rodzajem terminologii. Charakterystyczna cecha tych
utworéw byla ukryta zawoalowana forma prezentacji pogladéw poety. Do tej
grupy z azerbejdzanskiej literatury klasycznej mozna zaliczy¢ poezje Imaded-
dina Nasimiego [az. Imadaddin Nasimi], ktéry w swoich wierszach gloryfiko-
watl filozoficzne i mistyczne poglady swojego mistrza Fazlullaha Astarabadiego
Naimiego (1339/40-1394/5) (Browne, 1928, s. 367). Do czwartej grupy Bertels

4 Koran, II, 147, s. 21.
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zalicza poezje dydaktyczng, ktora mozna definiowaé jako suficka tylko ze
wzgledu na fakt, ze ich autorzy pochodzili z srodowisk sufickich. Poezja byta
pochodng ogélnej doksologii muzutmanskiej, tworzac jeden z rodzajéw mu-
zulmanskich tekstéw religijnych. W turkijskiej poezji mistycznej znamiona
tego rodzaju tekstéw odnajdujemy w tworczosci zatozyciela turkijskiej gatezi
sufizmu Ahmada Jasawiego (Kazimova, 2018; Kopriilii, 1976, ss. 27-86).

21.2.1. Dobra i zta dusza

Wedtug sufizmu ludzka natura skfada si¢ z trzech elementdw: ciata (persk.
tan), rozumu (ar. akl) i duszy/ducha (ar. ruh). Najwazniejszy z wymienionych
skladnikéw to duch, gdyz pochodzi od Boga, jest Jego tchnieniem, emanacjg
ijest w stanie wroci¢ do Niego (spotkac si¢ z Nim). Ruh przezywala prawdziwa,
pelna cierpienia milos¢, ktérg sufi uwazali za droge prowadzaca do zjednocze-
nia sie z Wszechmocnym. Ich wizja duszy byta bliska pogladom Platona, ktory
uwazal, ze ludzka dusza jest uwigziona w ciele, gdzie cierpi. Uwolnienie jej po-
tfozyloby kres ludzkim cierpieniom. Twierdzil, ze ludzka dusza, zanim zostata
uwieziona w ciele, spotykata si¢ z innymi duszami, kontemplowala je, dlatego
ukryta jest w niej wiedza o istocie kazdego przedmiotu. Zgodnie z tym mysle-
niem cala prawda jest ukryta w duszy. Prawdy zatem trzeba szuka¢ w sobie.

Podczas tlumaczenia na jezyk polski poezji sufickiej ttumacz do$wiadcza
trudnosci przy terminach zwigzanych z ludzka dusza: nafs i ruh/dzan. W tekstach
tych nafs ma negatywna konotacje, odpowiada za wszystkie zachcianki i namiet-
nosci, zawiera ego mistyka; i wlasnie pokonanie ego jest gléwnym warunkiem
do obcowania z Bogiem. Poeta ciagle walczy z dusza, pracuje nad sobg, aby moéc
ja catkowicie podporzadkowaé $wiadomosci. W azerbejdzanskiej poezji arab-
skie stowo nafs wystepuje w znaczeniu i brzmieniu, jakie utrwalily si¢ w jezyku
perskim, czyli jako kuszaca strona ludzkiej natury. Natomiast pojecie dusza jako
emanacja bosko$ci wystepuje pod nazwa — dzan [jan]. W tlumaczeniach nie jest
tatwo dokladnie przelozy¢ znaczenie tego stowa, gdyz wyraz ten moze oznaczaé
duchowos¢ oraz, paradoksalnie, cielesno$¢ (szczegdlnie w zwrotach).

21.3. Muhammad Fuzuli

Geniusz poezji turkijskiej Muhammad, syn Suleymana Fuzuliego, uro-
dzit si¢ w 1494 roku w Karbali, w Iraku. Naukowcy przypuszczajg, ze jego
rodzina, ktéra pochodzila ze slynnego turkijskiego (oguzyjskiego) plemie-
nia Bajat, jak wielu innych wyemigrowata pod koniec XV wieku z teryto-
rium dzisiejszego Azerbejdzanu na tereny obecnego Iraku (Kia, 2017, s. 178;
Soforli & Yusifli, 2008, s. 448). Studiowal w Karbali, p6zniej kontynuowal
studia w Hille i Bagdadzie. Zmarl w Karbali w 1556 roku podczas epidemii
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dzumy. Nalezal do grona najwiekszych intelektualistow muzulmanskiej poezji
okresu osmanskiego, tytutowano go ,Mevlana Fuzuli” (Nasz Pan Fuzuli) badz
»Molla Fuzuli”, co oznaczalo, ze byt postrzegany nie tylko jako poeta, ale réw-
niez jako mistyk, autorytet religijny. Pisal proze i poezje. Jego dorobek, ktéry
dotrwat do dzi$, jest imponujacy. Do najbardziej znanych i cenionych dziet na-
leza: dywan turkijski, dywan perski; dywan sktadajacy sie z kasyd napisanych
w azerbejdzanskim narzeczu jezyka turkijskiego, perskim i arabskim; poemat
milosny Lejla i Madznun; poematy alegoryczne Beng u Bade (Haszysz i wino),
Heft dzam (Siedem pucharéw), Szikayetnama i listy; alegoryczne, spoteczno-fi-
lozoficzne utwory napisane proza w jezyku perskim Sihhat u maraz (Zdrowie
i choroba) i Rind u Zahid (Lekkoduch i asceta); napisany proza w jezyku turec-
kim Hadikatiis-stiada (Ogréd szczesliwych); Torciimeyi-Hadisi-Orbain (Ttuma-
czenie czterdziestu hadiséw); traktat religijno-filozoficzny w jezyku arabskim
Matlaul etikad.

Dominantg duszy Fuzuliego jest stan zakochania. Przejawia si¢ ono w sil-
nym i wytrwalym pragnieniu spotkania Boga. To jest dane tylko o§wieconemu
bohaterowi, ktory jest wolny od pokus materialnego $wiata. Milos¢ i cierpienia
na jego drodze wyzwalaja dusze z okéw ciala, co jest niezbednym warunkiem
do wasl (kontakt). Dusza Fuzuliego jednak nie wciela si¢ w Boga, nie zlewa sie
z Nim. Jego dusza zachowuje swoja osobowo$¢. Tego dowodem jest scena z po-
emacie Lejla i Madznun, gdy oszalaly z mitosci Kajs (Medznun szaleniec) po
wielu cierpieniach roztaki (hicr) przypadkiem spotyka na pustyni swojg uko-
chang. Z dala od $wiadkéw Lejla wyznaje mu milos¢. Wydawaloby sie, ze za-
kochany poeta (Madznun) osiggnat cel, spotkat ukochang. Mimo jednak silne-
go pragnienia Madznun odtraca ja, radzi Lejli, aby zachowata czysto$¢ ducha.
Fuzuli, mistrz metafory, tworzy tym samym paradoks, ktory z jednej strony wy-
ostrza przekaz i tym samym oddziatuje na wyobraznie czytelnika. Z drugiej -
wyraza podziw dla doskonalosci boskiej milosci, ktéra wymaga od misty-
ka utrzymania stalego stanu pragnienia. Poprzez paradoks Fuzuli przekazuje
trudne do wytlumaczenia prawdy transcendentne. Na podstawie wspomnia-
nej sceny kulminacyjnej z poematu mozemy uzna¢, ze pojecie mitosci do Boga
u Fuzuliego nie ma konotacji materialnej.

Ten aspekt r6zni Fuzuliego od azerbejdzanskiego poety okresu wczesne-
go sufizmu Sejida Aliego Imadeddina Nasimiego (Burril, 1972, s. 72; Nesimi,
2016; Unver, 2003). Jako przedstawiciel hurufizmu® Nasimi wyznawal doktryne

> Nazwa bractwa hurifijja pochodzi z arabskiego wyrazu huruf (litery) i nawigzuje do dok-
tryny sekty, ktora ubostwiala 28 liter i 32 litery alfabetow arabskiego i perskiego. Alfabet arabski
wedlug nich reprezentowal Sume Wszechswiata. Zalozycielem bractwa byt Fazlullah Naimi (Faz-
lullah Tabrizi Astarabadi), ktory opisal zalozenia hurufizmu w kilku dzietach, miedzy innymi
w Dzawidanname (Ksiega o wieczno$ci), Arszname (Ksigga o tronie), Mahabbatname (Ksiega
o milosci), Novmname (Ksiega o snach), Wasijjatname (Ksigga testamentu). Podobnie do al-Hal-
ladza za zréwnanie Boga z cztowiekiem zostal uznany za heretyka, czego skutkiem byta jego egze-
kucja w 1394 roku. Meczenska $miercig zginat réwniez Nasimi.



Koncept duszy w azerbejdzatiskiej turkijskiej literaturze sufickiej 333

sufickiego mistyka, poety Al-Husajna ibn Mansura al-Halladza (858-922),
o zréwnaniu cztowieka z Bogiem, czego werbalizacja bylo stwierdzenie Ana
al-hakk (,ja jestem Prawda” w znaczeniu ,ja jestem Bogiem”). Gtéwny bohater
Nasimiego, zakochany aszig, nie ogranicza si¢ juz do udoskonalenia moralnego,
w sposdb aktywny sita swego rozumu rzuca §wiatu wyzwanie (Kazimova, 2016,
s. 30). Ponadto Nasimi przypisywat cztowiekowi boskie atrybuty, widzgc w nim
zjawisko teofanii (Smith, 2012, s. 13).

Bog - czlowieczy syn, i czlowiek jest wielki.

Wszystko stworzyl czlowiek i wiele pojal.

Wszystko na $wiecie jest czlowiekiem, on jest $wiatlem i wszech§wiatem.
I storice w niebiosach jest twarza cztowieka (Nesimi, 2016, s. 32).

Bohater Nasimiego, czlowiek doskonaly (kamil insan), jest wedrowcem,
ktéry staje na Sciezce wiedzy, blaka si¢, wedruje, az osiggnie doskonatos¢, czyli
pelng samoswiadomos¢. Jego dusza w stanie ekstazy traci swoje ,,ja”, zlewa si¢
z Stworcg i nawet mowi w Jego imieniu. Mistyczna wiedza zdobyta przez mi-
styka wyjawia mu ,,sekret” (sirr) kazdej czgsteczki wszech$wiata (zarra). Kazda
czasteczka, zjawisko, w tym réowniez dusza, jest emanacja Boga:

Przeniknalem tez wszystkie $wiata tajemnice.

Poznatem réwniez wszystkich liter tajemnice.

Me zrédlo jest przedwieczne - jestem nieskoniczony,

Jak Najwyzszy, Ktorego w sercu mam matryce (Nesimi, 2016, s. 47).

21.3.1. Werbalizacja duszy

W celu wzmocnienia efektu wiersza oraz dla ulatwienia jego zapamigta-
nia Fuzuli stosuje manipulacje jezykowe poprzez gre stéw. Odpowiadajac na
potrzeby przedmiotu badan, przytoczymy przykiady, w ktérych poeta gra wie-
loznacznoscig zwrotdéw zawierajacych wyraz dzan (dusza). Zaznaczmy tutaj, ze
autorka tekstu ttumaczyla gazele® Fuzuliego napisane w azerbejdzanskim na-
rzeczu jezyka turkijskiego. Fuzuli byt prekursorem ztamania hegemonii jezy-
ka perskiego i arabskiego w turkijskiej literaturze. On dopiero zapoczatkowat
proces tworzenia literackiego jezyka turkijskiego, ktory za jego czasow i jeszcze
dlugo po nim pozostawat splotem jezykéw arabskiego, perskiego i tureckiego.
Poeta nie raz wykorzystuje rézne wlasciwoséci semantyczne stéw w réznych je-
zykach, skupia uwage odbiorcy na gléwnych znaczeniach, w tym przypadku na
wyrazie ,,dusza”.

Asiqa sovqiinda can vermak ikan miiskiil degil,
Ciin Masihi-vaqtsan, can vermak asandir sana (Kazimova, 2014, s. 138).

¢ Gazel - monorytmiczny utwor liryczny. Zwykle sktada sie z pigciu do pietnastu podwoj-
nych pétwerséw (bejtow), ktore sa niezalezne, ale s ze sobg tematycznie powigzane.
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W powyzszym bejcie (dwuwierszu) poeta stosuje antyteze, odwoluje si¢ do
przeciwstawnych znaczen tego samego zwrotu ,can vermak”. Zwrot sklada sie
z dwdch wyrazow ,,can” (dzan) (dusza/duch) i ,,vermak” (da¢, dawa¢, oddawac)
i oznacza w jezyku azerbejdzanskim w zaleznosci od kontekstu ,,oddawa¢ zycie
= umiera¢” i ,dawal zycie = ozywia¢”. Pierwsza linijke przytoczonego dwu-
wiersza mozemy przelozy¢ na jezyk polski w nastepujacy sposob: ,,Zakocha-
nemu pragngcemu twojej mitosci nie jest trudno odda¢ dusze [swe zycie]”. Ba-
dacz twoérczosci Fuzuliego Mir Calal dwojako interpretuje te mysl: prawdziwy
zakochany dla swojej mifosci moze po$wieci¢ zycie oraz ukochana moze da¢
kochankowi zycie swoja miloécia (Pasayev, 2007, s. 183). Druga linijke ttuma-
czymy w sposob nastepujacy: ,,Gdyz jeste$ wspdlczesnym Mesjaszem, fatwo To-
bie dawacl zycie”. W drugim wersie poeta nadaje ukochanej atrybuty $wietosci,
nazywa ja wspofczesnym Mesjaszem (Chrystusem), ktdry zgodnie z przekazem
biblijnym przywracatl do Zycia, czyli ozywial martwych. Dodatkowo w tym bej-
cie widzimy kolejny typowy dla sufickiej literatury zabieg uzycia obok siebie
opozycyjnej pary (trudny/tatwy).

Can gixir tandan koniil zikri-lobi-yar eylagac,
Ton bulur can yenladan ol lafzi takrar eylagac (Fuzuli, 2014, s. 56).

Tlumaczenie filologiczne:

Dusza opuszcza cialo, gdy serce wspomina usta ukochanej,
Dusza odnajduje cialo, gdy powtarza to stowo [usta]’.

Obecno$¢ heterogenicznych paradokséw w poezji Fuzuliego pozwala po-
szerzy¢ i poglebi¢ semantyczne horyzonty tekstu poetyckiego. Zwroty, ktére
tworzg antonimiczng pare, majg wspolny komponent, w tym przypadku wyraz
dzan. To daje mozliwo$¢ autorowi z jednej strony skupienia uwagi odbiorcy na
tym wyrazie, z drugiej - pozwala na wyrazenie abstrakcyjnosci, niejednoznacz-
noéci prawd metafizycznych.

Cani, canan ittihadi-fariq eylor cismdan,
Cismdan agah olan can, vasili-canan deyil (Fuzuli, 2014, s. 112).

Tlumaczenie filologiczne:

Ukochana sprawia, ze dusza odrywa si¢ od ciala,
Dusza, ktdra zyje cialem, nie moze polaczy¢ si¢ z ukochana.

W tym bejcie wyzwaniem dla tlumacza bylo zrozumienia intencji au-
tora uzycia wyrazu can w drugiej linijce. Zestawienie go z perskim wyrazem
o/ 8T [agah] (poinformowany, majacy wiedze na jakis temat) sugerowaloby, ze
poeta mogl skojarzy¢ dusze z osoba, w ktorej ona sie miesci, w tym wypadku

7 Tlumaczenie literackie brzmiato: Wspominajac usta milej, wyleci dusza z ciala w $wiat. /
I powrdci do mnie jeszcze nie raz, bym wspominat ja rad.
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poszukujagcym Prawdy czlowiekiem. Abstrahujac od mistycyzmu muzutman-
skiego, can w jezyku azerbejdzanskim jest wyrazem dwuznacznym. Oznacza
on i dusze, jako cienka materie, ktdra stanowi przyczyne zycia i pochodzi od
Boga, i cialo, w ktérym ona si¢ miesci. Ilustracja tego zjawiska sg pochodne od
tego wyrazu w jezyku azerbejdzanskim: canli jako rzeczownik oznacza zywa
istote, jako przymiotnik ma znaczenie ,,zywy/a”; canliq natomiast jest archa-
izmem, ktdry oznaczal cieplg bielizne, czyli ubranie, ktore bezposrednio przy-
legato do ciata. Ponizszy fragment przedstawia szerszy potencjat wyrazu can.

Cani kim canani ii¢iin sevsa cananin sevar,
Cani iigiin kim ki, cananin sevar, canin sevar (Fuzuli, 2014, s. 74).

Tlumaczenie filologiczne:

Ten, kto kocha swoja dusze [siebie] dla ukochanej, kochana kocha,
Ten, kto kocha ukochang dla wlasnej duszy [dla siebie], kocha siebie.

W tlumaczeniu literackim autorka pozwolila sobie przyja¢ wyzwanie, przed
jakim stawia nas poeta. Skojarzyla pojecie: dusza (atrybut zycia) = zycie = zy¢:

Kto zyje dla ukochanej, ten na pewno ja kocha.
Jesli ja dla siebie kocha, ten tylko siebie kocha (Fuzuli, 2014, s. 74).

21.3.2. Dusza cierpigca

Zgodnie z suficka tradycja dusza bohatera Fuzuliego znajduje si¢ w stanie
nieprzerwanego cierpienia. Poeta wprowadza napiecie emocjonalne: im wiek-
sza bol zakochany odczuwa, tym bardziej pragnie ukochanej. Cierpienie mito-
sne (belayi-eszg) trzyma go w stanie upojenia miloscia i jest dowodem prawdzi-
wosci uczué. Jesli dusza poety nie krwawi, nie plonie ogniem mito$¢, nie mozna
go nazwa¢ prawdziwym kochankiem i on nigdy nie zazna radosci z najwyzszej,
boskiej mifosci. Prawdziwy kochanek, wedlug Fuzuliego, musi plona¢ w ogniu.
Mogloby si¢ wydawac, ze dusza poety jest wyczerpana mekami mitosnymi:

Przez nig masz juz do$¢ zycia! Lecz czy ona ma meczenia do$é?

Niebo plonie! Aby nadzieje rozpalié, skad sity wzigé?

Cierpigcego przez mito$¢ ukochana moze uleczy¢.

Czemu mnie wigc nie leczy? Czy uwaza Zem chory nie do$§¢?

W tajemnicy chowatem smutek. Poradzono: Powiedz jej!

Czy wierzylaby, gdybym jej to odkryt, czy miata mnie do$¢?

W nocy rozlaki plonie ma dusza! Leje wcigz krwawe tzy.

Placzem budze¢ wszystkich, czemu mdj czarny los nie budzi si¢ wcigz (Fuzuli, 2014,
s. 27).

Jednak paradoks Fuzuliego polega na tym, Ze on chce tkwi¢ w tym stanie.
Réwnolegte zastosowanie dwdch antynomicznych zjawisk pozwala na podkre-
$lenia silnych wewnetrznych doswiadczen:
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Meki i cierpienia miloéci zachowaj dla mnie, Panie!

I od nich takze nie zwalniaj mnie nawet na chwile, Panie!

Pamigta¢ o cierpieniu, to znaczy nie zali¢ sie.

Bolowi, cierpieniu i nieszcze¢sciu poswie¢ mnie dzis, Panie!

Kochalem bdle mitoéci, a ten bdl tez mnie ukochal!

Zy¢ bede, poki bedziesz mnie nim obdarowywal, Panie! (Fuzuli, 2014, s. 31).

W tym celu poeta stosuje rowniez czesto praktykowana w literaturze su-
fickiej metafore $wiecy, ktdra daje $wiatlo i cieplo poprzez spalanie sie. Spalenie
$wiecy obrazuje niszczenie ego, »ja” mistyka, ktdre jest gléwna przeszkoda na
jego drodze do Boga (Fedorova, 2013, s. 105). Pragnienie spotkania si¢ z uko-
chang nasila sie i wywoluje w sercu poety namietna tesknote (szovg). W po-
ezji Fuzuliego dobrze jest to ukazane poprzez klasyczng metafore ¢émy. Cma
ciggle krazy wokot $wiecy, zyje jej $wiatlem, jesli jednak sie przyblizy, to sie
spali. Mimo to dazy do spalenia. Z silnej tesknoty wynika pragnienie poznania
Prawdy (Boga). Fuzuli korzysta z motywu boskiego sagi (podczaszego) rozlewa-
jacego wino. Dusza odurzonego winem (wtajemniczenia) poety wychodzi poza
$wiat ziemski i udaje sie do spragnionej Prawdy. Tylko dusza, utraciwszy zdol-
nos¢ postrzegania $wiata zmystéw, moze nawiaza¢ komunikacje z Bogiem. Przy
tym dusza traci swoje atrybuty sensualne, ale zachowuje swojg materie:

Tari-ziilftindiirmii riixsarinda canlar maskani
Ya buraxmus bir rahi-piirpicii xam giilzara mur

Ttumaczenie filologiczne:

Czy to kosmyki Twych wlosow sg schronieniem dla dusz.
A moze to mréwka bladzaca wérdd splatanych roz®.

W tym bejcie wyraz ,dusza” jest uzyta w liczbie mnogiej. W dalszej czesci
gazelu poeta pisze, ze nie ma miejsca dla Fuzuliego wsrdd tego stada pséw (in-
nych dusz). Wnioskujemy zatem, ze poeta indywidualizuje swoja dusze i widzi
ja jako jedna z wielu, ale nie tozsamg z innymi duszami.

Analiza cech poszczegdlnych wyrazéw i zwigzanych z nimi poje¢ w azer-
bejdzanskiej klasycznej literaturze jest niemozliwa bez znajomosci specjalnej
terminologii sufickiej, opanowania teoretycznej wiedzy o sufizmie. Swieca,
¢ma, wino, podczaszy i inne podobne symbole sa powszechnymi obrazami kaz-
dego gazelu sufickiego. Jednak Fuzuli w swojej poezji wprowadza do arabsko-
-perskich obrazéw i motywow skojarzenia z turkijskiej kultury i jezyka, ktdre
niosg ze sobg nowy tadunek semantyczny. W efekcie do muzulmanskiej poezji
przeniknely nowe wyrazenia zwigzane z tematem duszy (can ¢ixir; can vermak).
Pod tym wzgledem Fuzuli i tworzacy pod jego wptywem nastepni poeci wniesli
znaczacy wkiad w poszerzanie granic semantycznych wczesniejszych sufickich
obrazéw i motywow.

8 Tlumaczenie autorki.



Koncept duszy w azerbejdzatiskiej turkijskiej literaturze sufickiej 337

W poezji Fuzuliego dusza wystepuje zamienne z zakochanym, gléwnym
bohaterem. To ona jest skarbnicg uczué, przezy¢ i wrazen poety. Zaréwno za-
stosowanie anafory, jak i czestotliwo$¢ uzycia stowa pozwalaja poecie skupié
uwage na tym wyrazie i utrwali¢ go w pamieci (Cant kim canani iigiin sevsa
cananin sevar / Cani tigiin kim ki, cananin sevar, canin sevar). Uzywajac wie-
loznacznego wyrazu ,,dusza”, Fuzuli wyraza transcendentalne mysli zwigzane
z odwiecznymi pragnieniami i potrzebami zwyklego cztowieka. Fuzuli §wiado-
mie manipuluje wyrazem poprzez przeno$nie, wieloznacznos$é, wprowadza do
tekstu zabieg paradoksu i antonimiczne zwroty. Tymi putapkami rzuca wyzwa-
nie odbiorcy, testuje granice jego wyobrazni.
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The Concept of the Soul in Azerbaijani Turkic
Sufi Literature

Summary

One of the main problems faced by researchers of the mystical poetry of the
peoples of the Muslim East is the interpretation of the term “soul” in the lyric of Sufi
poets. Understanding the “soul” in the tradition of Muslim mysticism (tasavvuf),
which also influenced Azerbaijani Turkic literature, was crucial in the process of
recognising the human as supreme among the beings created by God. The poets of
the Sufi current were convinced that the human had divine traits, hence, according
to them, self-knowledge led to the knowledge of God. However, the way to know
God was connected with constant struggle of the reason against the carnal soul,
which was presented as a place of impurity and temptation. The human’s task was
to liberate the soul from physical evil. In this chapter, the author presents some
aspects of this subject matter drawing on the example of selected works of the six-
teenth-century poet and thinker Muhammad Fuzuli, who had a significant impact
on the development of Turkic literature. Attempts to translate his poetry not only
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into other languages but even into contemporary Azerbaijani are accompanied by
the problem of accurately conveying the meaning of the phrases. Fuzuli, like oth-
er poets of the Sufi current, infused his works with numerous terms, symbols and
metaphors through which he expressed the relation of the human soul to divine
perfection. Despite these difficulties and the loss of the beauty of the original mean-
ing in the process of translation, it is worth learning about Sufi literature, without
which it is impossible to understand the culture of the medieval Muslim East.

Keywords: soul in the philosophy of Muslim mysticism, tassavvuf, soul in Sufi po-
etry, Sufism, Muhammad Fuzuli, poetry, Azerbaijani literature






Czes¢ piata
Doczesnos¢ i nieskonczonosé

duszy/ducha w malarstwie
i architekturze






Rozdzial 22

Schematy wyobrazeniowe duszy i zas§wiatow

w symbolicznym malarstwie Arnolda Bocklina
na podstawie wybranych dziel artysty

z przetomu wieku XIX i XX

(Charon, Pola Elizejskie, Wyspa umartych, Pieta)

Lucyna Baginska

Uniwersytet Warszawski, Warszawa
ORCID: 0000-0002-3348-9805
e-mail: lucbag@o2.pl

Streszczenie

Celem artykulu jest przedstawienie rezultatéw rekonstrukeji schematéw wy-
obrazeniowych wpisanych w symboliczne dzieta szwajcarskiego malarza Arnolda
Bocklina, w ktdrych zostaly ukazane motywy duszy i zaswiatdw.

Schematy wyobrazeniowe, stanowigc jeden z instrumentéw teorii jezyko-
znawstwa kognitywnego, sg prekonceptualnymi strukturami o statusie mniej zto-
zonym niz pojecia, bardziej niz one abstrakcyjnym. Ich istote opisal amerykanski
lingwista M. Johnson oraz dokonat rozréznien tych schematéw (m.in. SCHEMAT
POJEMNIKA, ROWNOWAGI, SILY). Tomasz P. Krzeszowski wprowadzit w od-
czytywanie schematéw parametr aksjologiczny. Instrumenty metodologiczne, po-
wstale na gruncie lingwistyki, znalazty zastosowanie réwniez w analizie innych ko-
doéw znakowych, m.in. malarskiego.

Teoria schematéw wyobrazeniowych uzyta do badania dziel malarskich
A. Bocklina pozwolila na odkrycie podstaw rozumienia i wyobrazania fenomenu
duszy i zaswiatow (imperium jej przebywania) przez artyste oraz wartosciowania
ich. Ujawnily si¢ one przede wszystkim w sposobie przedstawienia przez malarza
obiektéw na wymienionych ptétnach, wzajemnego usytuowaniu sie ich wobec sie-
bie, miejsca zajmowanego przez nie w przestrzeni. Wykorzystano w pracy gltéwnie
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teorie dzieta plastycznego opracowang w XX wieku przez wybitnego badacza sztuki
Erwina Panofsky’ego.

Stowa kluczowe: schematy wyobrazeniowe w interpretacji malarstwa, fenomen du-
szy w obrazach symbolicznych Bocklina

22.1. Wprowadzenie

Celem artykutu jest przedstawienie rezultatéw analizy dziel plastycznych
Arnolda Bocklina z motywami duszy i za§wiatéw przy zastosowaniu teorii
schematéw wyobrazeniowych (dalej: SW), stanowigcych jeden z instrumentéw
przede wszystkim lingwistyki kognitywnej'. Wypracowane w tym nurcie je-
zykoznawstwa narzedzia badawcze (teoria metafory pojeciowej, amalgamatow,
profilowania oraz schematéw wyobrazeniowych) réwniez znalazty zastoso-
wanie do analizowania innych kodéw znakowych niz jezyk, m.in. malarskich.
Znaki malarskie s3 dostepne odbiorcy w akcie ogladania obrazu bez wzgledu
na to, jakim postuguje si¢ jezykiem naturalnym. Uzytkownicy réznych kodow
jezykowych widzg w dziele plastycznym te same formy, tworzace obiekty obra-
z6w iich uktady.

W pracy pod redakcja znakomitej jezykoznawczyni, Agnieszki Libury, zo-
stala wykorzystana teoria amalgamatéw konceptualnych w badaniu wspéicze-
snych dziet malarskich Jerzego Dudy-Gracza (Libura, 2007)*, Magdalena Lata
analizowata powstaly w modernizmie obraz Jacka Malczewskiego Melancho-
lia réwniez z uzyciem amalgamatéw (Lata, 2017), a teoria metafory pojeciowej
z wyeksponowaniem wpisanych w jej podstawy schematéw przedpojeciowych
zostala wykorzystana w badaniu jeszcze innego abstrakcyjnego kodu znakéw
- muzycznego (por. Schreiber, 2012, s. 108). Warto nadmieni¢, ze w sztuce zna-
czenie przejawia sie w sposdb szczegdlny, ma w niej miejsce jego nasilenie, nie-
zwykla intensyfikacja (Jonhson, 2015, s. 287).

Dzigki zastosowaniu teorii SW do analizy obrazéw A. Bocklina mozliwe
jest wiec odkrycie podstaw rozumienia i wyobrazenia fenomenu duszy i za§wia-
tow (imperium jej przebywania) oraz ich warto$ciowania przez malarza. I to
stanowi najwazniejszy zamiar badania.

' Nurt jezykoznawstwa kognitywnego ukonstytuowal sie we wczesnych latach 80. XX wieku
w USA. Koncentruje si¢ na badaniu jezyka w taki sposob, aby dociera¢ do sfery pojeciowe;j (umy-
stu ucielesnionego wedtug M. Johnsona) jego uzytkownikow, aby poznaé procesy konstytuujace
znaczenia. Sposob ten sprowadza si¢ do wykorzystania w/w przyktadowo instrumentéw metodo-
logicznych, wypracowanych przez lingwistéw kognitywnych. W tym paradygmacie korzysta si¢
m.in. ze zdobyczy nauk antropologicznych, psychologicznych, informatycznych. Pionierami tej
szkoly sa G. Fauconnier, Ch. Fillmore, G. Lakoff, R. Langacker i L. Talmy (Evans, 2007/2009, s. 48).

> Ewelina Kazmierska dokonala analizy trzech dziet J. Dudy-Gracza z cyklu Golgota Jasno-
gorska (stacja V, XIII, XVI).



Schematy wyobrazeniowe duszy i zaswiatéw w symbolicznym malarstwie... 345

W czesci teoretycznej artykulu pojawi sie wiec rozwiniecie teorii SW,
a w tym przedstawienie rodzajéow schematdéw oraz zasad wpisywania si¢ ich
w system aksjologiczny. Prezentacja szwajcarskiego malarza i jego dorobku
oraz teorii dzieta plastycznego, stworzonej przede wszystkim przez Erwina
Panofsky’ego, poprzedza analize obrazéw pt. Charon, Pola Elizejskie, Wyspa
umartych i Pieta. Geneza wymienionych dziel artystycznych wynika z fascy-
nacji malarza réznymi zrédtami kulturowymi m.in. Biblig, mitologia grecka.
Analityczny fragment artykulu zostanie zamkniety wnioskami z rozwazan,
w tym, co szczegélnie ciekawe, z pordwnania sposobu funkcjonowania SW
w dzielach plastycznych inspirowanych réznymi przekazami kulturowymi.

22.2. Schematy wyobrazeniowe - ustalenia teoretyczne

Twércami teorii preschematéw wyobrazeniowych byli m.in. Mark John-
son (Johnson, 1987, 2015), George Lakoft (Lakoff, 1990), Ronald Langacker
(Langacker, 2009). Polski jezykoznawca kognitywny, Tomasz Pawel Krzeszow-
ski, wprowadzit do niej parametr warto$ciujacy’.

Zdaniem Johnsona, schematy wyobrazeniowe wyksztalcily sie po pierw-
sze, z najwczesniejszych relacji cztowieka ze $wiatem: ,,Schemat wyobrazeniowy
jest dynamicznym, powtarzajacym si¢ wzorcem interakcji miedzy organizmem
a Srodowiskiem. Jako taki bedzie objawial swoje wlasciwosci w konturach na-
szego doswiadczenia czuciowo-ruchowego” (Johnson, 2015, s. 170), a po drugie,
z usytuowania sie czlowieka z charakterystycznym dla niego ksztaltem ciata
w okreslonej pozycji w przestrzeni, w relacji wobec otoczenia. Bez powtarzal-
nych wzoréw wpisanych w nie ,nasze dos§wiadczenie bytoby chaotyczne i nie-
zrozumiale” (Johnson, 1987, s. 36). W zgodzie z nimi nieustannie je porzad-
kujemy (Johnson, 1987, s. 32-33). Termin wyobrazeniowy w nazwie struktur
prekonceptualnych jest zgodny z jego uzyciem w psychologii i odnosi si¢ do
doswiadczenia ze §wiata zewnetrznego. Termin schematy wskazuje, Ze omawia-
na kategoria nie jest bogata semantycznie i uszczegélowiona, lecz ma charakter
abstrakcyjny, uogolniajacy. SW wpisuja si¢ w przestrzen mentalna czlowieka
w okresie dziecinstwa, gdy tylko pojawi sie w otaczajacej go rzeczywistosci lub,
zdaniem niektorych badaczy, moga by¢ one dziedziczone.

> W badaniach jezyka stosowaly je A. Libura (Libura, 2000, 2007), T. Krzeszowski (Krze-
szowski, 1994, 1998, 1999), R. Przybylska (Przybylska, 2006), E. Mastowska (Mastowska, 2011,
2012a, 2012b).

* Paradygmat kognitywny wykorzystuje m.in. zdobycze psychologii. Odwoluje si¢ tez do
ustalen badawczych nauk antropologicznych, informatycznych i in.
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22.3. Rodzaje schematéw wyobrazeniowych

Z pierwszej silnej relacji czlowieka z matka ukonstytuowal si¢ schemat wy-
obrazeniowy WIEZI, ktory na dalszych etapach ludzkiej egzystencji wplywa na
budowanie wszelkiego rodzaju bliskosci (np. wiezéw matzenskich, relacji ro-
dzinnych, przyjacielskich itp.) Jego geneza siega biologicznego zwiazku dziecka
z matka, polaczonego z nia za pomoca pepowiny, kiedy znajduje si¢ ono w jej
tonie. Dzieki temu zwigzkowi rozwijajacej si¢ istocie zapewniony jest doptyw
energii, ktora gwarantuje bezpieczenistwo, a zatem w pewnym sensie Zycie.

Z kanonicznej pionowej postawy czlowieka zrodzit si¢ schemat wyobraze-
niowy wertykalnosci GORA - DOL (UP - DOWN), ktéry jezykowe poswiad-
czenie znajduje np. w wyrazeniu wznies¢ sie na szczyty lub jestem zdotowany.
Z faktu usytuowania twarzy w ludzkim ciele jako szczegdlnie waznej jego cze-
$ci powstal schemat PRZOD - TYL (FRONT - BACK). Warto tez zauwazyc, ze
podobne warto$ciowanie zostalo przeniesione np. na obiekty architektoniczne,
w ktorych frontowe czesci budynkow sa fadniejsze, bardziej ozdobne od czesci
bocznych lub tylnych. Wyrazenia jezykowe, stanowigce uzasadnienie istnienia
tego schematu i jego wartosciowania, sg nastepujace: mowic za czyimis plecami,
leze¢ na topatkach. Z wlasciwej czlowiekowi orientacji prawo- i lewostronnej
uksztaltowal sie schemat PRAWA - LEWA. O jego nacechowaniu aksjologicz-
nym $wiadczg wyrazenia jezykowe: z prawego toza, lewe interesy. Element sche-
matu PRAWA jest waloryzowany dodatnio w przeciwienistwie do jego drugie-
go skladnika waloryzowanego ujemnie. Schemat CZESC - CALOSC (PART -
WHOLE) wyraza fenomen pozostawania w jednej catoéci, w jednym kawatku
lub rozpadniecia sie na cze$ci, na wiele odtamkéw. Partycypuje w doswiadcze-
niu braku, oddzielenia sie. Istnienie obiektu w calosci waloryzowane jest pozy-
tywnie, w cze$ciach, oddzielnie, osobno - negatywnie.

Schemat wyobrazeniowy POJEMNIKA (CONTAINER) dotyczy relacji za-
wierania, wyjécia z jego zasiegu lub wchodzenia w ten zasieg, bycia w srodku
lub na zewnatrz.

Schemat ZRODLO - SCIEZKA - CEL uwzglednia do$wiadczenie ruchu,
zmierzania do celu z okreslonego punktu. Schemat CENTRUM i PERYFERIE
(CENTER - PERIPHERY) odzwierciedla relacje ukiadu obiektéw na horyzon-
cie postrzegajacego. Zajmowanie miejsca centralnego jest warto$ciowane po-
zytywnie. Pozycja peryferyjna odpowiada marginalnemu znaczeniu. Schemat
ROWNOWAGI wyraza harmonie wewnetrzng, symetrie, kompozycje upo-
rzadkowang. Odnosi si¢ takze do jakosci estetycznych wpisanych np. w dzieta
sztuki.

Te liste mozna jeszcze uzupelni¢ o schemat POLACZENIA (LINKS) oraz
kolejny, SILY (FORCES), czyli podlegania dzialaniu sit zewnetrznych oraz prze-
ciwstawionej im BLOKADY. Johnson wyodrebnit okoto 30 SW.

Rézne schematy moga sie na siebie naktada¢ np. POJEMNIK oraz ZRO-
DLO - SCIEZKA - CEL; poszczegolne funkcjonowaé jako elementy catosciowej
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struktury np. wszystkie trzy sktadniki schematu ZRODLO - SCIEZKA - CEL
lub tylko niektdre z tej triady, spelniajace swoja role oddzielnie, np. SCIEZKA
lub dwa elementy w dowolnej konfiguracji.

22.4. Warto$ciowanie

Zdaniem Tomasza Pawla Krzeszowskiego, schematy wyobrazeniowe akty-
wuja przestrzen aksjologiczna, funkcjonujac na zasadzie binarnosci: s3 dodat-
nie albo ujemne. Waloryzowanie przeciwnych biegunéw przebiega wiec na za-
sadzie dobry lub zty, zyskujac oznaczenia: PLUS - MINUS. Elementy schematu
PRZOD, GORA, CENTRUM waloryzowane s3 wiec pozytywnie wobec TYLU,
DOLU, PERYFERII, nacechowanych negatywnie. Schematowi WIEZI odpo-
wiada brak wiezi. Dobrze to umiejetno$¢ zadzierzgniecia relacji. Schematowi
ROWNOWAGI odpowiada na skali wartosci jej brak. W jezyku nie istnieja bo-
wiem antonimy wyrazajace nacechowanie negatywne wobec pojecia rownowagi
lub wymienionego wczesniej terminu wiezi (Krzeszowski, 1994, s. 33).

22.5. Artysta i jego dziela plastyczne

Arnold Bocklin (1827-1901) byt znanym w okresie modernizmu nie tylko
w Polsce, ale przede wszystkim w Europie Zachodniej (gléwnie w Niemczech)
szwajcarskim malarzem (por. Nowakowski, 1994). Jego sztuke odczytywano
w ekspansywnej w okresie modernizmu konwencji symbolizmu®, chociaz ma-
larz w aktach twdrczych $wiadomie jej nie stosowat®. Hotdowal tradycji neokla-
sycyzmu. Zostal uznany za jednego z prekursoréw symbolizmu. W konicowym
etapie zycia malarz tworzyt dzieta w poetyce surrealizmu. Namalowal ponad
300 obrazdw.

Na plétnach przedstawial motywy mitologiczne (Prometeusz, Charon)
i biblijno-chrzeécijanskie (Zalos¢ Magdaleny, Pieta, Swigty Antoni), najcze-
$ciej poddajac je reinterpretacji, oraz sceny zwigzane z dramatami czaséw mu
wspolczesnych — wojnag, choroba (Dzuma, Wojna). Szczegdlne znaczenie w jego
biografii odegralo do§wiadczenie $mierci — odeszta przedwczesnie jego narze-
czona, potem umierali synowie oraz opuscita go najukochansza cérka (por. Sa-
vinio, 1997). Tematyka eschatologiczna goscita wiec czesto w jego twoérczosci.

> Symbolizm - kierunek w sztuce, ktorego istotg jest sugerowanie znaczen. Od alegorii od-
réznia go to, ze ma wiele mozliwych odczytan, a nie tylko jedno (Glowinski i in., 1989, ss. 502
505).

¢ Zaréwno P. Siemaszko (Siemaszko, 2007), jak i A. Nowakowski (Nowakowski, 1994) wska-
zuj3 na symbolizm w malarstwie Bocklina i odczytuja jego dzieta w tej konwencji.
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22.6. Teorie malarskie a schematy wyobrazeniowe

Malarz w aktach kreacyjnych ukazuje to, co w otaczajacej cztowieka rze-
czywisto$ci bezposrednio nie jest dane i czego nie daje sie¢ wyrazi¢ stowami
(Konik, 2013, s. 20). Artysta przez przekaz ikoniczny tworzy swoista nadwyzke
bytu, otwierajac tym samym odbiorcom oczy na takie fenomeny rzeczywistosci,
ktérych sami nigdy by w niej nie dostrzegli, gdyby nie jego talent (Boehm, 2014,
s. 162). Jak zauwaza ten wspolczesny historyk sztuki i zajmujacy sie hermenu-
tyka niemiecki filozof, Gottfried Boehm, doprowadza w ten sposéb do swo-
istej wymiany fragmentdw rzeczywisto$ci ze §wiatem przez siebie stworzonym
(Boehm, 2014, ss. 103-104), do wzbogacenia $wiata realnego.

Zdaniem wybitnego teoretyka i historyka sztuki pochodzenia niemieckie-
go, Erwina Panofsky’ego (1882-1968), dziefem sztuki jest:

wielowarstwowa struktura sensowna, przy czym sens rozumie sie tu jako znacze-
nie bedace wlasciwoscia poszczegdlnych elementéw i wartoscia tej struktury oraz
jej samej jako calo$ci. Przekonanie o racjonalnym dzialaniu tworcy zmierzajacego
do nadania jej okreslonych znaczen pozwala ujaé rzecz skrétowo, ze wedtug Pa-
nofsky’ego, dzielo sztuki jest struktura znakowa (przy okreslonym pojmowaniu
znaku) (Kostyrko, 1975, s. 196)".

W dziele o metodologii sztuki ten teoretyk wyodrebnia trzy $cisle ze soba
powiazane fazy, wyznaczajace analize dziela plastycznego: przedikonograficz-
ng, ikonograficzng i ikonologiczna (Panofsky, 1971). Pierwsza polega na rozpo-
znaniu form stanowigcych gléwne motywy (elementy tematyczne) obrazu jako
podstawowe nosniki znaczen. Formy wyrazaja pewien fizykalny stan rzeczy
i definiowane sg jako ,,uklad barw, linii i bryl”. Krytyk ujmuje rzecz nastepujaco:
»$wiat czystych form, pojetych jako wykladniki pierwotnych lub oczywistych
znaczen” (Panofsky, 1971, s. 13). Odbiorca ustala ,,odniesienie przedmiotowe”
»elementow $wiata widzialnego”, tworzacych obiekty wizualne, czyli np. czlo-
wieka, zwierze, przedmiot (Panofsky, 1971, s. 11). Konfiguracje obiektéw nato-
miast, czyli ich uktad i relacje miedzy nimi, stuzg budowaniu zdarzenia, przed-
stawieniu okreslonej sytuacji (np. rozmowy, pocatunku). Zaréwno obiekty jak
i zdarzenia maja, zdaniem teoretyka, znaczenie faktyczne, czyli ich rozpozna-
nie jest mozliwe dzieki Zyciowemu doswiadczeniu, rozumianemu jako prosta
»znajomos¢ rzeczy i zdarzen”. Jesli doswiadczenie Zyciowe odbiorcy uniemoz-
liwia identyfikacje jakiego$ obiektu (np. stara bron, ktéra ulegta zapomnieniu),
powinno ono zosta¢ uzupetnione wiedzg zrédtows.

7 Rowniez wedtug Romana Ingardena, dzielo sztuki ma wielowarstwowa budowe oparta na
podlozu materialnym (Ingarden, 1966, ss. 69-80). Intencjonalny charakter obrazu odnosi si¢ za-
réwno do aktu jego kreowania ,[...] to, co jest wytworem intencyjnych czynnosci autora” (Ingarden,
1966, s. 70), jak i recepcji. Odbiorca konkretyzuje przekaz w zetknigciu z materialnym malowidlem.
Ingarden wprowadza okreslenie malowidto, aby odréznic¢ element materialny dzieta sztuki, fizyczny
fundament obrazu od jego estetycznej konkretyzacji, powstajacej w akcie percepcji odbiorcy.
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Efektem analizy przedikonograficznej jest rozpoznanie wszystkich wyste-
pujacych w dziele sztuki motywow i ich znaczen podstawowych. Méwigc ina-
czej, ten etap analizy ma na celu ustalenie, co w dziele sztuki widzimy oczyma,
czyli jakie znajduja sie¢ w nim obiekty i w jakie relacje wchodza, jakie tworzg
sytuacje, oraz nazwanie tych elementéw dzieta, ale tylko w podstawowym za-
kresie (prymarnym lub naturalnym), wynikajacym z elementarnego do$wiad-
czenia zyciowego.

Podstawg drugiego etapu badania dzieta sztuki, analizy ikonograficznej,
jest wynik analizy przedikonograficznej oraz wiedza odbiorcy pochodzaca ze
zrodet kulturowych, w tym np. literackich, dajaca ,,obycie z tematami i wyobra-
zeniami”. Na jej podstawie dokonuje si¢ sekundarne (konwencjonalne) odczy-
tanie znaczenia dzieta. Nie wynika juz ono tylko z prostego zyciowego do$wiad-
czenia, lecz z wiedzy nabytej. Teoretyk objasnia ten proces m.in. na przyktadzie
motywu rycerza przebijajacego smoka, ktérego utozsamia z postacia $w. Jerze-
go. Nie jest to wiec tylko pewien rycerz, ale posta¢ z tradycji biblijno-chrzesci-
janskiej. Jednym stowem, w tej fazie nastepuje powiazanie motywu lub sytuacji,
majacej swoje podstawowe, wynikajace z doswiadczenia zyciowego znaczenie
(mozna powiedzie¢ - z doswiadczenia dostepnego wszystkim ludziom) z sekun-
darnym znaczeniem konwencjonalnym, wynikajacym z wiedzy nabytej, ktéra
jest wyznaczona rama okreslonej kultury. Analiza ikonograficzna ma charakter
zawezajacy, poniewaz odkrywa sie w niej znaczenia czytelne tylko w danym
kregu kulturowym. Czlowiek nieznajacy np. tradycji chrzescijanskiej nigdy
nie domysli sie istnienia calego ,,ciagu dalszego”, jaki zwiazany jest z postacia
$w. Jerzego i bedzie widzie¢ w jego figurze tylko rycerza zabijajacego smoka.
Podobnie odbiorca nieznajgcy kultury japonskiej nie bedzie w stanie zrozumie¢
treéci przedstawienia teatru kabuki.

O ile formy, motywy i tematy traktowane s3 w dwdch pierwszych etapach
jako wlasciwosci i cechy odnoszace sie gtéwnie do jednostkowego, okreslonego
dziefa sztuki, o tyle na trzecim etapie jego analizy - ikonologicznym - dzieto
zostaje usytuowane w kulturowej przestrzeni. Wowczas uwzglednia sie te ja-
kosci artefaktu, ktore okreslane sg przez krytyka mianem symbolicznych. Sa
one oparte na narodowej, epokowej, religijnej i filozoficznej podstawie. Dzieki
uwzglednieniu podtoza, z ktérego wyrasta okreslona jako$¢ symboliczna, dzie-
fo wpisuje si¢ w szerszy kontekst, ktory stanowi istote ikonologii. W tym ujeciu
staje sie ono $wiadectwem swoich czaséw, albo preferencji artysty i/lub zlece-
niodawcy. Istotne jest rowniez to, ze analizie ikonologicznej dzieto zostaje usy-
tuowane w szeregu i w kontekscie innych obrazéw tego samego artysty lub in-
nych malarzy. Ta ostatnia faza eksploatuje wszelkie kompetencje merytoryczne
odbiorcy w odczytywaniu dzieta. Niejednokrotnie niektére jej elementy moga
wystapi¢ przed wczeéniejszymi fazami analizy dzieta malarskiego. Zasadniczo
jednak wszystkie trzy etapy analizy, jak podkresla E. Panofsky, sg ze sobg po-
wigzane, nakladajg sie na siebie, tworzac ,,koto metodyczne”. Postuzenie sie SW
w odczytywaniu obrazéw A. Bocklina aktywuje wiec wszystkie trzy ustalone
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przez Panofsky’ego warstwy dzieta sztuki, jednak ze wzgledu na istote tego ko-
gnitywnego instrumentu badawczego, a przede wszystkim jego prekonceptual-
ny charakter, w analizie szczegdlnie akcentowane sa dwie pierwsze. Uzycie ko-
gnitywnego narzedzia badawczego obliguje wigc do skoncentrowania uwagi na
obiektach (utworzonych przez formy), by je rozpoznaé, ustali¢ cechy i nazwa¢
na podstawie do$wiadczenia potocznego. Nastepnie stuzy do okreslenia relacji
miedzy tymi obiektami, ktére buduja wydarzenia lub zarysowuja sytuacje. Od-
biorca, rozpoznajac i nazywajac znaczenia podstawowe, aktywuje niemal réw-
noczeénie nabytg wiedze kulturows i odczytuje znaczenia konwencjonalne. Je-
§li przedmiotem ogladu badawczego, uwzgledniajacego trzy wymienione etapy,
bedzie np. dzielo pt. Charon, wowczas z przedstawionych na obrazie form, ktore
tworzone s3 przez kolory, linie i bryty, konstytuuja si¢ nastepujace obiekty: po-
sta¢ mezczyzny, 16dz, postaci trzech kobiet, zarys rzecznego brzegu i fragment
rzeki. Identyfikacja tych obiektéw nastepuje na podstawie do$wiadczenia po-
tocznego. Uklad obiektow i relacje miedzy nimi budujg sytuacje, ktora, najogol-
niej rzecz ujmujac, mozna okresli¢, ze mezczyzna przewozi todzig trzy kobiety,
wyruszajac z jednego brzegu rzeki (etap preikonologiczny).

Jednak tytut dzieta Charon odsyta do wiedzy kulturowej, czyli do mitolo-
gii greckiej. Nad znaczeniami podstawowymi nadbudowuja si¢ wigc znaczenia
konwencjonalne, wynikajace z dysponowania przez odbiorce zasobami wiedzy
kulturowej. Przechodzi sie tym samym do etapu ikonograficznego. Wowczas
pierwszoplanowa postaé obrazu nie jest tylko krzepkim starcem o imieniu Cha-
ron (ten rzeczownik wlasny w tytule obrazu uprawniatby do takiego odczytania
dzieta bez uwzglednienia kulturowego zakorzenienia interpretatora), przewo-
zacym lodzig trzy kobiety z jednego brzegu rzeki na drugi, ale bohaterem mito-
logicznym zwigzanym ze $§wiatem podziemnym, Hadesem. Jego zadaniem bylo
przewozenie dusz ludzkich przez rzeke Styks do krainy cieni (Grimal, 1990,
s. 61). Warto dodac, ze sposob ukazania bohatera na obrazie, jego pozycja, wy-
glad, czyli odczytanie cech kreujacych plastyczny wizerunek postaci, pozwala
jednocze$nie w tej fazie badania na poréwnanie wykreowania bohatera przez
malarza z jego mitologicznym pierwowzorem i wysnucia wniosku, ze w anali-
zowanym przypadku postaé przewoznika jest zreinterpretowana przez artyste
(Grimal, 1951/1990, s. 61).

Dokonujace si¢ na etapie ikonograficznym utozsamienie bohatera obra-
zu z postacig mitologiczna (poprzedzone rozpoznaniem jego postaci w fazie
preikonograficznej) dla dysponujacego wiedza kulturowa odbiorcy nastepuje
nieomal jednocze$nie. W postaci mezczyzny nie bedzie on przeciez postrzegat
jakiego$ czlowieka o imieniu Charon, ale bohatera z mitologii.

Elementy analizy ikonologicznej pojawiajg si¢ w badaniu obrazu wéwczas,
gdy wpisuje si¢ go w przestrzen kultury, czyli w badanym przypadku nie tylko
w kontekst mitologiczny, ale réwniez w epoke (modernizm), w jej ekspansywny
nurt estetyczny (symbolizm), w dominujacg filozofie (schopenhaueryzm, nie-
tzscheanizm), w biografie twoércy (nacechowana licznymi do$wiadczeniami
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$mierci egzystencja malarza), w odczytanie dziet przez krytykow sztuki w innej
niz zamierzona przez tworce konwencja (neoklasycyzm), w szereg innych pté-
cien malarza o tematyce mitologicznej oraz w kontekst dziel, w ktérych artysta
eksploatuje takze problematyke mitologiczng, biblijng lub uniwersalna.

Oswieceniowy teoretyk Gotthold Ephreim Lessing sztuke malarska taczyl
z kategoria przestrzeni i sytuowal w opozycji do sztuki stowa, czyli np. literatu-
ry, organizowanej przez kategorie czasu (Lessing, 1962, s. 232). Znajdowalo to
réwniez konsekwencje w recepcji sztuk: odbiér malarstwa, jego zdaniem, doko-
nywal si¢ w akcie jednorazowym, symultanicznie, a recepcja dzieta literackiego
wymagata czasu®.

Od czasu ukonstytuowania si¢ malarstwa nowozytnego artysta w akcie
tworczym angazuje swoj talent i umiejetnosci, by stworzy¢ iluzje tréjwymia-
rowo$ci na dwuwymiarowej przestrzeni plétna. Stuzy temu zastosowanie per-
spektywy, techniki §wiatfocienia oraz wpisanie w dzielo tzw. punktu zerowego,
czyli zaplanowanie miejsca, z ktérego patrzy na §wiat przewidywany odbiorca,
jego locus oculis. Przestrzen obrazu nie jest bowiem przestrzenia fizykalng, ale
intencjonalna, obmyslong przez artyste.

Schematy wyobrazeniowe wytworzyly sie m.in. w relacji ludzkiego ciata
z przestrzenia, czyli z ta sama kategoria, ktora operuje artysta, tworzac obraz.
Okreslone obiekty muszg znajdowa¢ sie na nim po stronie lewej lub prawej, na
dole lub na gorze, blizej (z przodu) lub dalej (z tylu) od ogladajacego. Wpisa-
nie w obraz relacji przestrzennych stanowi wigc konsekwencje podejmowanych
przez malarza czynnosci na plaszczyznie ptdtna malarskiego. Uruchomienie
parametréw przestrzennych nie wynika wiec jedynie z inwencji artysty, ale jest
wymogiem tworzywa malarskiego. Z drugiej strony jednak w intencjonalnym
akcie tworzenia artysta jest zdeterminowany do uwzglednienia schematéw pre-
konceptualnych z racji ich wystepowania w wyrazeniach jezyka naturalnego,
ktére stanowig interpretacje poje¢ konstytuujacych si¢ w sferze mentalnej ar-
tysty i sa wyrazem jego aktywnos$ci pojeciowo-myslowej. Decydowanie wiec
o wyborze, ktore elementy obrazu umiesci¢ np. po stronie lewej, a ktore po pra-
wej, ktdre blizej lub w oddaleniu, ktére na srodku, centralnie, a ktére w miejscu
peryferyjnym itp. nalezy do malarza. Postugiwanie si¢ schematami wyobraze-
niowymi w tym akcie odzwierciedla wiec tylko jemu wiasciwy sposéb postrze-
gania $wiata. Usytuowanie elementéw obrazu w przestrzeni ujawnia réwniez
subiektywne warto$ciowanie przedstawionych na ptétnie fenomenéw rzeczy-
wistosci, zgodne z wpisanym w nie aksjologicznym parametrem.

8 Boehm natomiast uwaza, ze rowniez w odbiorze dziel malarskich potrzebny jest czas, aby
nie tylko obja¢ wzrokiem przestrzen obrazu, ale dokona¢ subiektywnego wyboru elementéw dzie-
ta plastycznego i stworzy¢ z nich indywidualng konfiguracje, zgodnie z ktéra nastepuje odczy-
tanie przestania (Boehm, 2014, s. 136). Ma ona zwiazek z Lessingowskim momentem owocnym
dziela (inaczej z centrum semantycznym) (Lessing, 1962, s. 232), czyli z tym, co w obrazie jest naj-
wazniejsze, co otwiera oczy odbiorcy na §wiat, budzac zdziwienie lub zachwyt.
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Ze sposobu ukazania obiektéw obrazu i innych jego elementéw oraz ich
wzajemnych relacji zwigzanych z motywem duszy i zaswiatéw oraz towarzy-
szagcym mu kontekstem, mozna zrekonstruowac organizujace je schematy wy-
obrazeniowe.

22.7. Schematy wyobrazeniowe w dzielach plastycznych
A. Bocklina z motywem duszy lub zaswiatow

22.7.1. W obrazie pt. Charon

Obraz 22.1. Arnold Bécklin Charon (1877)°

° Reprodukcja obrazu Charon i wszystkie nastepne pochodzg z domeny publiczne;j.
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Zgodnie z ustaleniami Mariana Stali, badacza literatury miodopolskiej,
jednym z najczesciej wystepujacych sposobow przedstawiania duszy jako fe-
nomenu w swej istocie niematerialnego, jest jej ucielesnienie w postaci ludzkiej
(Stala, 1988, ss. 247-266). W tym okresie historycznoliterackim zaréwno ma-
larstwo, jak i literatura wpisywaly si¢ w takie same kierunki artystyczne (Ma-
kowiecki, 1992, ss. 5-12), wiec istotne motywy w obu dziedzinach byly przed-
stawiane podobnie’. Jak zauwaza badacz, ukazanie duszy jako postaci ludzkiej
nalezy do dos$¢ konwencjonalnych jej ujeé, charakterystycznych nie tylko w tej
epoce, jednak cechg szczegdlng w ukazywaniu jej na przetomie XIX i XX wieku
byto wyposazenie jej w mozliwo$ci zmystowego odbioru $wiata. Na ptétnie pt.
Charon dusze wystepujg wlasnie w takiej postaci i z takimi wlasciwo$ciami.

Artysta ukazal na obrazie etap ich przechodzenia w inny wymiar ontolo-
giczny. Znajduja si¢ na fodzi, ktérg steruje Charon, zmierzajac przez Styks do
celu. W tak zarysowanym centrum semantycznym'* dzieta uaktywnia si¢ sche-
mat wyobrazeniowy ZRODLO - SCIEZKA - CEL. W tej scenie znajdujg sie
bezposrednie odniesienia do dwéch elementéw schematu. ZRODLEM, poczat-
kiem drogi, jest brzeg rzeki nalezacy do $wiata zywych. Swiadczy o tym pokry-
wajgca go, typowa przyrzeczna roslinnos¢. Drugiemu elementowi, SCIEZCE,
odpowiada przeplywanie przez rzeke zapomnienia, a CEL podrozy, nieujaw-
niony bezpo$rednio, odpowiadajacy trzeciemu sktadnikowi schematu, stano-
wi $wiat metafizyczny, do ktdrego wraz z pasazerkami lodzi podgza utrudzony
przewoznik, krzepki starzec z poorang zmarszczkami twarza.

Szczegblnie jednak jest wyeksponowany element schematu, ktéremu od-
powiada droga przez rzeke - SCIEZKA. W przekazie mitycznym przebycie rze-
ki Styks daje duszom zapomnienie wszystkiego, co ich spotkato w zyciu ziem-
skim, wiec ten etap jest szczegélnie wazny w podrdzy przez strefe graniczng
miedzy przestrzenig fizyczng a metafizyczng. W tym miejscu nastepuje nie-
zwykty moment inicjacji w niepojete’. Rzeka jest obszarem pomiedzy, do kto-
rego przylegaja dwie przestrzenie: ziemska i pozaziemska. Aktywuje sie wiec
schemat wyobrazeniowy KONTAKTU: rzeka taczy dwie przestrzenie o ré6znym
statusie ontologicznym. Sam cel jako miejsce, do ktérego podaza sterujacy wy-
pelniong duszami fodzig starzec, nie znajduje si¢ wprawdzie na pldtnie, ale an-
tyczny mit o Charonie - przewozniku jest dobrze obecny w europejskim kregu

10 M. Stala zauwaza, ze poza motywem duszy do najczeéciej przedstawianych w sztuce moder-
nizmu nalezy motyw $mierci i Zycia (Stala, 1988, s. 247).

'O obrazie Charon pisatam w zwiazku z ekfraza Z. Gordziatkowskiej o takim samym tytule,
analizujgc operowanie podstawowym tworzywem jezykowym (czesci mowy, sktadnia) przez po-
etke (por. Baginska, 2020, ss. 117-134).

12 Centrum semantyczne lub synonimiczny moment owocny sa okresleniami wyrazajacymi
istote malarskiego przekazu (Boehm, 2014).

" Przyblizenie zyjacemu czlowiekowi obcego w bezposrednim doznaniu do$wiadczenia
$mierci jest mozliwe dzigki przechodzeniu przez analogiczne przezycia we wszelkich aktach ini-
cjacji np. ludowych rytuatach wstepowania w zwiagzek malzenski (por. Tokarska i in., 1982).
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kulturowym. Funkcjonuje w nim na prawach archetypu. Jak zauwazana Se-
bastian Borowicz, przeptywanie rzeki pelni jednoczesénie role ztagodzenia do-
$wiadczenia przemieszczania sie¢ miedzy $wiatami o rdznej ontologii (Boro-
wicz, 2009, s. 80). Stanowi rodzaj kontynuacji zycia ziemskiego.

Element schematu SCIEZKA jest szczegdlnie wazny rowniez dlatego, ze
z objetej nim przestrzeni dziela plastycznego mozna odczytac te jego aspekty,
ktére skoncentrowane sg przede wszystkim na sposobie ukazania w nim dusz.
W przestrzeni granicznej dusze przygotowywane sg do wejscia w inny wymiar
istnienia. Tu muszg zapomnie¢ o wszystkim, co ich spotkato w zyciu docze-
snym, by podazy¢ bez ziemskich obcigzen do CELU (ostatni element schematu),
czyli do Elizjum.

Jedna z upersonifikowanych dusz, znajdujacg si¢ po prawej stronie prze-
woznika, tytutowej postaci obrazu, jest mfoda dziewczyna w welonie i w wian-
ku na glowie, wiec by¢ moze panna mloda $wiezo po akcie zaslubin'. Takie jej
usytuowanie na pldtnie aktywuje schemat wyobrazeniowy PRAWA - LEWA,
a jej pozycja po prawej stronie gtéwnego bohatera podkresla jej wazno$¢ w sce-
nie i pozytywne warto$ciowanie. Dziewczyna zostawia ziemski $wiat tuz po
wstgpieniu w zwigzek matzenski, nie zdazywszy jeszcze zdjaé z siebie stroju,
wlozonego na te okazje. Zarysowuje si¢ w ten sposob dramat mlodej kobiety,
pozbawionej szansy przezywania kolejnego etapu Zycia oraz w ogdle istnienia,
egzystencji. Lekko opuszczona glowa postaci i zlozone dlonie, oparte na kola-
nach, wyrazajg rodzaj rezygnacji, pogodzenia si¢ dziewczyny z losem, poddania
sie jego wyrokowi. Opuscily ja sily witalne. Uaktywnia sie wiec schemat wy-
obrazeniowy SILY z wektorem minusowym, wskazujgcym na jej brak.

Kolejna pasazerka z prawie na pol przegieta sylwetka i mocno schylona
glowa, ktéra catkowicie zastonita dloimi twarz, wyraza ta poza wielka rozpacz.
Zapewne placze i ukrywa swoj bol. Takie ukazanie sylwetek jednej i drugiej bo-
haterki ptétna aktywizuje schemat wertykalny GORA - DOL, a pochylenie ich
ku dotowi wpisuje sie w ujemne wartosciowanie takiej pozycji - DOL TO ZLE.

Trzecia z pasazerek Charonowej todzi, wyprostowana, usytuowana naj-
dalej od ogladajacego plétno, tepo patrzy przed siebie niewidzacymi oczyma.
Sprawia wrazenie oniemialej z bdlu, zastyglej w rozpaczy. Zdolnoé¢ do przezy-
wania emocji w ukazaniu upersonifikowanych dusz wpisuje sie w konwencje
mlodopolsky. Postawie trzeciej z wymienionych bohaterek mozna przyporzad-
kowa¢ schemat wyobrazeniowy SILY w wersji BLOKOWANIE SILY. Chodzi
o site witalng, ktdrej w sposobie ukazania postaci nie wida¢. Sila ta zostala za-
blokowana, opuscita kobiete.

Wektory aksjologiczne zastosowanych w analizie schematéw (GORA -
DOL, SILA) podkreslajg stan przygnebienia i rozpaczy pasazerek todzi z powo-
du opuszczania ziemskiego wymiaru egzystencji.

' Taki ubidr upersonifikowanej duszy moze réwniez wskazywac, ze jest nig po prostu dziew-
czyna, ktéra odchodzi z tego swiata. Zwyczajowo w sukni §lubnej grzebano mlode kobiety.
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Charon w roli przewoznika zostal usytuowany w centralnym punkcie
utrwalonej na ptétnie sceny. Aktywuje sie tym samym schemat wyobrazeniowy
CENTRUM - PERYFERIE z pozytywnym waloryzowaniem bohatera. Charon
odwrocony jest jednak tytem do patrzacego na obraz, a takie ukazanie posta-
ci uaktywnia schemat PRZOD - TYL, ktérego drugi element jest waloryzo-
wany ujemnie. Jednoczeénie warto zauwazy¢, ze twarz bohatera odwraca si¢
w kierunku brzegu rzeki, na ktérej w jego mniemaniu, czekaja, by¢ moze, jesz-
cze inne dusze. Tym samym jego oblicze staje sie¢ widoczne dla ogladajacego
obraz, a ukazane od przodu zyskuje dodatnie waloryzowanie, zgodnie z przy-
stugujacym temu cztonowi aktywowanego schematu: PRZOD TO DOBRZE.
Taki zlozony sposéb funkcjonowania schematu wyobrazeniowego w odniesie-
niu do tytulowego bohatera pltétna nie pozostaje bez wplywu na jego ocene
oraz na przyporzadkowanie upersonifikowanych dusz do sposobu uobecniania
sie w scenie wymienionego jako pierwszy schematu CENTRUM - PERYFE-
RIE. Ostatecznie wiec posta¢ Charona w kontekscie uobecniania si¢ schematu
PRZOD - TYL waloryzowana jest dodatnio. Z perspektywy patrzacego na ob-
raz nalezy stwierdzi¢, ze upersonifikowane dusze przynalezg réwniez bardziej
do elementu CENTRUM niz PERYFERIE, mimo ze posta¢ Charona jest wyraz-
nie wyeksponowana w analizowanej scenie, znajduje sie na pierwszym planie.
Ogladajacy obraz widzi jednak od przodu pasazerki lodzi, ma mozliwo$¢ do-
strzezenia wyrazu twarzy niektdrych z nich, a wigc w przywotanym schemacie
PRZOD - TYL realizowany jest przez nie jego pierwszy element z przypadaja-
cym mu dodatnim waloryzowaniem (PRZOD TO DOBRZE).

Ukazane w calej okazalo$ci prezne ramiona przewoznika, w ktérych
dzierzy wiosta, aktywujg rowniez schemat wyobrazeniowy SILY z wektorem
dodatnim - Charon ma za zadanie wypelniong po brzegi duszami zmartych
t6dz przeprawié przez rzeke, pokonaé graniczng przestrzen.

Przewoznika odrdznia od innych, przebywajacych na todzi ubranych po-
staci, nago$¢ ciata. Mozna jg tlumaczy¢ zaangazowaniem sie bohatera w wyko-
nywanie cigzkiej, nigdy niekonczacej si¢ pracy. Wéwczas ubranie jest zbedne,
przeszkadza w czynnosciach. Nie bez powodu odwraca on glowe, jakby pragnat
zorientowac sie, ile mu jeszcze pozostato dusz do przetransportowania na drugi
brzeg. Pasazerki lodzi natomiast pozostaja bierne, siedzg w todzi, sg przewozo-
ne. Aktywuje sie tym samym kolejny schemat - ROWNOWAGI. W pierwszym
z powyzszych aspektow pdtnagi przewoznik i ubrane postaci kobiet wskazuja
na brak tej réwnowagi, podobnie w kolejnym. Aktywnos¢ prowadzacego t6dz
i bierno$¢ dusz réwniez ten brak rGwnowagi wyrazaja. W odniesieniu do pierw-
szego ujecia schematu warto zauwazy¢, ze dusze ciagle jeszcze nalezg do ziem-
skiego wymiaru rzeczywistosci, nie przekroczyly granicy, za ktdra rozciaga sie
metafizyczny $wiat. Charon jest boskim stuga. W odczytaniu symbolicznym
nago$¢ znamionuje takze bosko$¢ (Kopalinski, 1990, s. 247).

L6d7 prowadzona przez Charona porusza sie po powierzchni rzeki Styks.
Jej plaszczyzna uaktywnia schemat POJEMNIKA, a dokladniej — zewnetrzna
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powierzchnie jego $ciany (rzeka to POJEMNIK), odpowiadajacg powierzchni
wody. Uderzajac w nig wiostem, Charon przekracza te ptaszczyzne, 16dz zanu-
rza sie¢ w wode. Uaktywnia sie schemat wertykalny GORA - DOL. Usytuowana
w podziemiach Hadesu rzeka, zajmujaca w wyobrazeniu wszech$§wiata miejsce
na dole, poprzez skierowany ku dotowi ruch wiosta jeszcze bardziej zdaje si¢ ten
wymiar poglebiaé, zyskujac ujemne waloryzowanie: DOL TO ZLE. Ten sche-
mat wertykalny wspétwystepuje z horyzontalnym, poziomym: BLISKO - DA-
LEKO. Z tego schematu uaktywnia si¢ element - DALEKO, czyli poza zasiegiem
ludzkiego wzroku i wyobrazni, prowadzacy gdzie$ w nieznane, nieodgadnione.
DALEKO wiec jako sfera nieznana, obca, réwniez jest warto$ciowana ujemnie.

Zainicjowana plétnem pt. Charon tematyka mitologicznych wyobrazen
o zaswiatach znajduje kontynuacje w obrazie pt. Pola Elizejskie. Odpowiada-
ja one miejscu, ku ktéremu zmierza Charon z duszami zmartych. Stanowig
CEL tej podrézy, ktéremu przypisany jest ostatni element schematu ZRODLO
- SCIEZKA - CEL. Mozna uznaé, ze te dwa dzieta tworza rodzaj dyptyku
o tematyce eschatologiczne;j.

22.7.2. W obrazie pt. Pola Elizejskie

Pola Elizejskie sa miejscem, w ktérym dusze zmarltych przebywaja po
$mierci. Stanowig przestrzen wydzielong z uniwersum ziemi i nieba, wiec
otwierajacg si¢ na schemat wyobrazeniowy POJEMNIKA z akcentem na jego
wnetrze. Wejécie do niego odbywa si¢ na $cisle okreslonych zasadach: jest
otwarte jedynie dla dusz zmartych po przeptynieciu Lety, rzeki zapomnienia.
Z tej przestrzeni nie ma wyjscia®.

We wnetrzu aktywowanego POJEMNIKA na pierwszym planie znajdu-
je sie, oprocz postaci ludzkich (upersonifikowanych dusz), para ptynacych po
wodzie jeziora, akwenu, labedzi. Reprezentanci $wiata ludzkiego oraz $wiata
fauny, a takze liczne okazy flory (ro$liny wodne, drzewa) sg usytuowane na jed-
nej linii, obok siebie i wpisuja sie w schemat wyobrazeniowy CENTRUM - PE-
RYFERIE, zajmujac pozycje CENTRUM w stosunku do innych obiektéw na
dalszych planach przestrzennych obrazu. Jednoczes$nie aktywuje sie schemat
wyobrazeniowy ROWNOWAGI, poniewaz przedstawiciele tych réznych $wia-
tow zgodnie, harmonijnie obok siebie egzystuja, wzajemnie motywujac swoja
obecnos¢ i pozostajac w swoistej symbiozie.

Najbardziej jednak wyeksponowany jest na tym pldtnie schemat WIEZI.
Zaréwno para kapigca sie w wodzie, jak i inna, odpoczywajaca nieco dalej, pod
drzewem, pozostaja ze soba w bliskim, fizycznym kontakcie. Sg spleceni usci-
skiem, maja zwrocone ku sobie twarze. Ich podniesione glowy zdobig wianki
z kwiatéw. Nad brzegiem akwenu rozciaga si¢ Iaka z lagodnym wzniesieniem,

' Tytul ptétna odwoluje si¢ do zakorzenionego w kulturze europejskiej mitu greckiego
i tym samym uzupelnia przekaz ikoniczny o zasadach panujacych w $wiecie zmartych (Grimal,
1951/1990, 5. 61).
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Obraz 22.2. Arnold Bocklin: Pola Elizejskie (1877)

na ktorej rosnie kilka wielkich drzew z bujnymi zielonymi koronami. W ich cie-
niu na drugim planie obrazu odpoczywa wlasnie ta obejmujaca si¢ para.

Na horyzoncie wida¢ jeszcze grupe stojacych oséb w postawie wyprosto-
wanej, realizujgcej wertykalny schemat wyobrazeniowy GORA - DOL z pozy-
tywnym nacechowaniem aksjologicznym: GORA TO DOBRZE. O ile jeszcze
sylwetki upersonifikowanych dusz w Charonowej fodzi wpisywaly si¢ w nace-
chowany ujemnie wariant tego schematu DOL TO ZLE, o tyle po przybyciu
w terytorium za$wiatéw zyskaly nacechowanie dodatnie. Jest to wigc miejsce,
na ktérym poczuly sie dobrze. Przez konary drzew przeswituje blekit nieba.
Wprawdzie wyraznie nie wida¢ na plétnie stonca, ale odcienie barwy wody
i nieba ujawniaja obecno$¢ $wiatla w tym pejzazu. Refleksy $wietlne na po-
wierzchni wody s tez tego wyrazem. Rosdlinnos¢, woda i §wiatlo tworza miej-
sce szczegblne, predystynowane specjalnie do Zycia, tu, trzeba podkresli¢, zycia
wiecznego. Przestrzen ta wpisuje sie w topos locus amoenus, czyli strefe sprzy-
jajaca egzystencji (Michatowska, 1982, s. 302). Zycie toczy sie w niej w sposob
niezwykle przyjemny. Pigckno jest w tej przestrzeni udziatem przebywajacych
istot. Trudno si¢ dziwi¢, ze w tak wykreowanej idyllicznej naturze rozwija sie
milo$¢. Znaczacy role wsréd wpisanych w obraz schematéw odgrywa wiec za-
réwno schemat WIEZI, jak i ROWNOWAGI'.

'* Przebywajace tu upersonifikowane dusze w hypotypozie Pola Elizejskie Gordziatkowskiej
jednak nie sa ukazane jako istoty szcze$liwe, harmonijnie funkcjonujace w urokliwym zakatku
kosmosu, ale jako rozpasane, zdemoralizowane, ulegajace popgdom cielesnym (por. Gordziatkow-
ska, 1911, s. 71).
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22.7.3. W obrazie pt. Wyspa umartych

Na obraz skladaja si¢ dwa gltéwne obiekty: tytutowa wyspa oraz 16dz
z przewoznikiem i postacig w bieli, przed ktdra znajduje si¢ trumna. Postaé
w bieli uciele$nia dusze zmarlej osoby.

Wyspa usytuowana jest na tle nieba i wody, ktére dzieki podobnym odcie-
niom niebieskiego koloru zlewaja sie w jedng cato$¢. Okalajaca ja ze wszystkich
stron przestrzen stanowi swoisty rodzaj kosmosu, aktywujac SW CZESC - CA-
LOSC. Tak wykreowany kosmos jest caloscig, ale tworzace ja elementy, odpo-
wiadajace powietrzu i wodzie, stanowia jego czesci. Jeden z obszardéw tego ko-
smosu podporzadkowuje sie wymiarowi prowadzacemu w gigb, a drugi wszerz,
a wiec pionowemu i poziomemu. Pierwszy rozposciera sie od obszaru nieba za-
rysowanego w gornej czesci obrazu do przestrzeni, znajdujacej si¢ pod wyspa,
a drugi rozciaga sie bez konca na plaszczyznie horyzontalnej. Uruchamia sie
wiec schemat WERTYKALNY GORA - DOL oraz HORYZONTALNY. W ten
sposob sama wyspa stanowi punkt centralny tego swoistego kosmosu, rozprze-
strzeniajacego sie w dwie nieskonczonosci.

Generuje to jeszcze jeden schemat wyobrazeniowy CENTRUM - PERY-
FERIE. CENTRUM odnosi si¢ do wyspy, ktora jest waznym miejscem dla dusz
zmarlych. Pelni role przystani, do ktérej one przybywaja, pierwszego i bezpo-
$redniego zetkniecia sie z wymiarem pozaziemskim. Monumentalne rozmiary
obiektu znajduja uzasadnienie juz w tytule obrazu.

Jego wielko$¢ podkreslona jest jeszcze bardziej przez zestawienie z wpraw-
dzie pierwszoplanows, ale niewielkich rozmiaréw todzig. Sfera okalajacego wy-
spe kosmosu, do ktorego rowniez trafiajg dusze, przynalezy do obszaréw odpo-
wiadajacych elementowi schematu PERYFERIE.

Stanowia je okalajace wyspe wody morza, taczace sie na horyzoncie z nie-
bem. Obie przestrzenie utrzymane w niebieskim kolorze facza si¢. Trudno
ustali¢, gdzie konczy sie jedna i zaczyna druga. Natomiast elementowi sche-
matu CENTRUM na samej wyspie odpowiada cyprysowy gaj, przedstawiony
w ciemnych barwach, kontrastujacych z jasnymi kolorami otaczajacych go skal.
Ta cze$¢ pejzazu intryguje tajemnica nie do przenikniecia. Stanowi miejsce
w przestrzeni wyspy najwazniejsze, chociaz w skalach otaczajacych cyprysy
w funkcji miejsca PERYFERYJNEGO kryja si¢ tez zapewne mieszkania dla dusz

Scena przedstawiona na plétnie, podobnie jak na obrazie Charon, wpisuje
sie w schemat wyobrazeniowy ZRODLO - SCIEZKA - CEL, aktywujac przede
wszystkim jego drugi i trzeci element. SCIEZKA odpowiada ostatniej podrézy
dusz do miejsca przeznaczenia, CELU tej wyprawy, czyli na urokliwa, poroénie-
ta trawami i cyprysami wyspe z zalegajaca na niej ciszg oraz z przygotowanymi
miejscami dla dusz zmartych. SCIEZKA jest strefa graniczna miedzy $wiatem
ziemskim i pozaziemskim. ZRODLO jako element schematu nie jest bezpo-
$rednio obecne na ptétnie, jak dwa nastepne, ale asocjacje z brzegiem stalego
ladu, z ktérego zaczyna sie podréz na wyspe, wydaja si¢ by¢ oczywiste.
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Obraz 22.3. Arnold Bocklin Wyspa umarlych (jedna z pigciu wersji obrazu
powstatych w latach 1880-1886)

Przeprawa odbywa si¢ lodzia, w ktorej siedzi wiostujacy przewoznik,
a przed nim w pozycji stojacej znajduje sie posta¢ w bialym catunie”. Przypo-
mina kamienny posag. Jego biel ma zwigzek z konwencja przedstawiania ciata
na przetomie wieku XIX i XX. W ujeciu symbolicznym jest to rowniez kolor
dusz zmartych (Kopalinski, 1990; Stala, 1994). U stép postaci malarz umiescit
przedmiot kojarzacy sie z trumna. Pasazerowie fodzi odwrdceni sg tylem do
ogladajacego obraz, ewokujac schemat PRZOD - TYL. Wpisanie si¢ w drugi
czlon tego schematu zazwyczaj waloryzowane jest ujemnie, ale na tym plétnie
twarze pasazeréw jednoczesnie skierowane sa na wyspe. W ten sposéb podkre-
§la sie ich zainteresowanie niecodziennym celem, koficzacym droge ziemskiego
zycia. Zwrocenie sie PRZODEM ku wyspie obrazuje ich pochfoniecie czekajaca
ich niewiadoma, wielka tajemnicg, wobec ktdrej staja.

Niewidoczny od strony ogladajacego przdd postaci waloryzowany jest wiec
dodatnio, natomiast usytuowanie tylem do ogladajacego obraz ujemnie. To, co
przed duszg, nacechowane jest wiec pozytywnie w stosunku do tego, co znaj-
duje si¢ za nig. Wydaje si¢ to uzasadnione, dusza wkracza w nowa przestrzen
ontologiczng z oczekiwaniami lepszego istnienia, niz dane jej byto doswiadczy¢
w ziemskiej egzystencji (postawy dekadenckie na przelomie XIX/XX wieku).

'7 Biel jako barwa achromatyczna ma bogata symbolike, a miedzy innymi uwazana jest za
kolor zaloby oraz kolor duchéw (Mosio & Skoczen-Marchewka, 2012, ss. 122-125).
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Pionowa pozycja postaci w bieli aktywuje schemat wertykalny GORA -
DOL, waloryzujac j3 dodatnio: GORA TO DOBRZE. Wiec juz na etapie podré-
zy w wymiar pozaziemski upersonifikowana dusza zdaje si¢ akceptowad swoja
sytuacje. Zachowuje si¢ inaczej niz te obecne w todzi Charona, pierwszej czesci
dyptyku, pochylone, zgigte wpdl, realizujace schemat: DOL. TO ZLE.

Woda, po ktdrej porusza sie t6dz, sprawia wrazenie unieruchomionej,
dziwnie zgodnej z martwotg skal na wyspie i nieporuszonoscia gaju cypry-
sOw na niej, czyli miejsca, do ktorego podrdzni zmierzajg. Otwiera sie¢ w ten
sposob schemat wyobrazeniowy SILY oraz ROWNOWAGI. Przez pierwszy
zwymienionych zostal ukazany brak dziatania na obszarze wyspy jakiejkolwiek
sity, nawet przyciagania. Wszystko jest statyczne, zamarto w miejscu. Schemat
ROWNOWAGI odnosi sie zaréwno do tego docelowego miejsca podrézy, jak
i przestrzeni otaczajacej wyspe. Okreéla go, zwigzana z nieruchomoscig i mar-
twota obiektow, emanujaca z obrazu cisza, wykreowana brakiem jakiegokol-
wiek ruchu, przekladajacego sie na brak dZwiekéw: unieruchomione fale morza
nie moga pluskad, a galezie drzew szumiel. Niezwykly nastréj dopetnia wraze-
nie zimna sugerowanego niebieska barwa wody i nieba'®. Wszystko to oscyluje
wokodt pojmowania i dos§wiadczania fenomenu $mierci.

Z calosci emanuje jaki$ nieomal mistyczny nastrdj, przeplatajacy sie z do-
mieszka grozy, ktéra jednak nie zniecheca do znalezienia si¢ w tym miejscu,
a wrecz, paradoksalnie, przyciaga obietnica przyjemnych doznan, niezmacone-
go spokoju, ciszy i wytchnienia po trudach zycia.

Wyspa, do ktorej zmierzajg podrdzni, aktywuje réwniez schemat wyobra-
zeniowy POJEMNIKA, otwierajac si¢ na jego wnetrze. Fakt, ze zblizaja sie do
niej podrézni (wchodzg na), uzasadnia wpisanie wyspy w ten prekonceptualny
schemat. Podobnie jak Pola Elizejskie, jest przestrzenig przeznaczong tylko dla
dusz zmarlych, z ktdrej nie ma powrotu.

Jesli wyspa wpisuje sie¢ w schemat POJEMNIKA, a jednoczeénie stano-
wi czes¢ wykreowanego na pldtnie kosmosu, rowniez aktywujgcego schemat
wyobrazeniowy POJEMNIKA, wowczas powstajaca konfiguracja schematow
wyraza si¢ relacja POJEMNIK w POJEMNIKU: POJEMNIK, ktory stanowi
wyspa, zawiera si¢ w POJEMNIKU odpowiadajgcemu kosmosowi. Plyngca na
wyspe t0dz sterowana przez przewoznika z uciele$niong dusza, zmierzajaca do
$wiata umartych (tytul dzieta Wyspa umarlych precyzuje jednoznacznie przy-
naleznos¢ do tego $wiat) wpisuje sie tym samym w schemat POJEMNIKA -
kosmosu. Tym samym zywi i umarli nalezg do jednej przestrzeni, zawieraja sie
w POJEMNIKU, odpowiadajagcemu kosmosowi.

Bujna roslinno$¢ na tym skrawku ziemi, niewzruszona natura skal, wszyst-
ko otoczone niezmacong taflg wody, przechodzacg niepostrzezenie w przestrzen
powietrzng tworzg aure niepojetego spokoju, nastrdj zachecajacy do pozostania

'8 Kolor niebieski nalezy do palety barw zimnych. Symbolicznie oznacza oddalenie, odnosi si¢
do przestrzeni metafizycznych (Kopalinski, 1985, s. 746).
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na wyspie”. Przeznaczenie tego miejsca zdaje sie kldci¢ ze stereotypowym
wyobrazeniem miejsca pobytu po $mierci, utozsamianym zazwyczaj z sama
$miercig, kojarzgca sie najczesciej z negatywnymi do§wiadczeniami, jakims$ ro-
dzajem grozy. Aktywowany schemat wyobrazeniowy ROWNOWAGI miedzy
sposobem ukazania przez artyste wyspy umarlych a typowymi oczekiwaniami
odbiorcow dzieta realizuje sie wiec jako jej brak, wskazuje na jej naruszenie. By¢
moze dzieki tej oryginalnosci ujecia obraz przycigga uwage odbiorcéw, intrygu-
je i stanowi inspiracje¢ do powstawania dziet literackich i muzycznych.

22.7.4. W obrazie pt. Pieta

Na plétnie pt. Pieta dobrze znany w kulturowym kregu chrzescijanskim
motyw Matki Boskiej trzymajgcej martwe ciato Chrystusa zostat przez A. Bock-
lina zreinterpretowany. Cialo syna nie znajduje si¢ w objeciach matki, ale spo-
czywa w pozycji horyzontalnej, na wznak, na niewysokim marmurowym po-
stumencie. Nad nim okryta prawie w calosci kirem posta¢ kobiety, ktéra kleczy
z prawej strony syna, niemal potlezac na jego martwym ciele. Pod czarng tka-
ning zarysowuje si¢ jej gtowa oraz czes¢ sylwetki. Kochajaca matka obejmuje
cialo zmarlego w geécie ujawniajacym $wiadomo$¢ jego utraty. Prawa reka ko-
biety wychyla si¢ spod okrycia i mocno przylega do gornej cze¢ci ramienia syna.
Uscisk jest wyrazem matczynej milosci.

Relacja miedzy przedstawionymi postaciami obrazu aktywuje przede
wszystkim prekonceptualny schemat WIEZI. Konstytuuje si¢ on na najwcze-
$niejszym etapie rozwoju czlowieka, a wlasciwie jeszcze przed jego narodze-
niem, w tonie matki (Krzeszowski 1994, s. 35). W analizowanej scenie matka
rozstaje si¢ z synem. Laczace ich w zyciu doczesnym ziemskie WIEZI zostang
zerwane. Z ulozenia ciala kobiety da si¢ wyczyta¢ jej nieprzenikniong rozpacz,
bol i cierpienie. Zatobny kir nie odstania twarzy. Uruchamiajgcy sie schemat
wyobrazeniowy PPRZOD - TYL niewidoczng twarz paradoksalnie waloryzuje
dodatnio. Widoczny element schematu, tyt, nacechowany jest ujemnie (TYL TO
ZLE). Nie dzieli si¢ cierpieniem z innymi, by fatwiej je znies¢. Dramat zbolalej
matki rozgrywa sie bez towarzyszenia obcych oczu, w samotnosci, intymnie. Jest
tym samym o wiele bardziej przejmujacy niz gdyby malarz probowal zawrzeé
go w rysach twarzy kobiety. Aktywuje si¢ jednoczes$nie schemat wyobrazenio-
wy CZESC - CALOSC. Dotyczy on przezywania cierpienia, ostatecznych spraw
czlowieka w samotno$ci, w izolacji od innych, bez wspdtczujacego zrozumienia
bliznich (CZESC). Parametr dodatni tego schematu odnosi sie do elementu CA-
LOSC. Wielkie cierpienie przezywa si¢ jedynie w samotnosci. Nie mozna po-
dzieli¢ si¢ nim z innymi.

' A. Bocklin, wedtug krytykow, jest szczegolnym mistrzem kreowania nastroju (z niem.
Stimmung) w swoich dzietach plastycznych (por. Nowakowski, 1994).
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Obraz 22.4. Arnold Bocklin Pieta (1873)

Ulozenie sylwetki postaci, rdwniez zakrytej tkaning, nieodstaniajacej wigc
szczegotow, jedynie zarys, ale oddajacej bezsilno$¢ opadlej na cialo zmartego
syna kobiety wyraza jej stan psychiczny. Mamy tu wigc do czynienia ze schema-
tem SILY, sily bélu wewnetrznego, przygwozdzajacego matke do ziemi, ktéra
ugiela si¢ pod jego naporem. Towarzyszy temu ujeciu postaci schemat relacyjny
GORA - DOL. Chrystus we wladzy $mierci znajduje sie w pozycji horyzontal-
nej, na dole. Kleczaca przy nim matka sytuuje si¢ wprawdzie wobec niego na
gorze, ale cigzar bolu przygniata ja do ziemi, wigc linia wertykalna zalamuje sie.
Dwa schematy wspolistnieja ze soba.

Czern tkaniny okrywajacej posta¢ kobiety kontrastuje z bielg ciata Chry-
stusa. Ten kolor ciala zlewa sie z barwa postumentu, na ktérym zostal utozony
zmarty Chrystus. Zdaje si¢ on przejmowac z jasnego marmuru réwniez zimno
i twardos$¢ kamienia. Artysta uzyskal w ten sposdb wrazenia wlasciwe zmysto-
wi dotyku. To przyleganie ciata do kamienia aktywuje rowniez schemat WIEZI,
ale wyrazajacy dziwny zwigzek cztowieka, $cislej, jego ciala, z kamieniem, jego
twardoscia i obojetnoscia. Jest zapowiedzig powrotu ciala czlowieka do matki-
-ziemi. Zakrywajaca sylwetke kobiety czarna tkanina, w tym réwniez jej twarz,
sprawia wrazenie, ze material ttumi szloch matki. Wielka tragedia rozgrywa sie
w grobowym milczeniu. Ten aspekt sceny generuje réwniez schemat ROWNO-
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cialem Chrystusa, ktéry nic juz nie moze czué, i cierpigcg, uginajaca sie pod
ciezarem brzemienia, matka. Wzmacnia jg kontrast koloréw. Postument jest ro-
dzajem grobu i foza jednoczeénie. Skojarzenia z grobem uzasadnia dyktowany
obrzedami religii katolickiej zwyczaj sktadania ciala Chrystusa do symbolicz-
nego grobu w Swieta Wielkanocne. Te asocjacje wzmacnia fakt, ze postument
na obrazie przystrojony jest kwiatkami, utozonymi wokot niego, jak tradycyjnie
czyni sie to rowniez wspdlczesnie.

Odejscie syna na wieczno$¢ mimowolnie przywotuje akt jego narodzin,
moment przybycia na ziemie. W scenie antycypujgcej ostateczne rozstanie mat-
ki i jej dziecka aktywizuje sie schemat wyobrazeniowy POJEMNIKA w odnie-
sieniu do ciata matki w archetypicznym ujeciu. W lonie matki znajdowat sie¢
syn przed przyjéciem na $wiat i dzieki niej pojawil sie na nim. Krzeszowski
rozpatruje schemat POJEMNIKA w dwdch wariantach: cialo jako pojemnik
i cialo w POJEMNIKU (Krzeszowski, 1994, s. 37). Jezeli w momencie $mierci
przywoluje sie czas narodzin, wowczas analizowanej scenie odpowiada drugi
wariant. Jezeli grob jest jednoczeénie tozem, wowczas aktywizuje si¢ pierwszy
wariant tego schematu.

Z dwuptaszczyznowosci ptotna pt. Pieta wynika, ze wprawdzie zycie Chry-
stusa na ziemi skonczylo sie¢, jednak czeka go zycie w niebie. Realistyczna sce-
na optakiwania syna przez matke znajduje kontynuacje w drugiej ptaszczyznie
obrazu, w scenie metafizycznej, usytuowanej nad ziemskg. Metafizyczna sfera
w gbrnej czesci ptotna emanuje odmienng kolorystyka, ktéra wyraziscie rézni-
cuje dwie przestrzenie — ziemskg i boska. Sfera niebios jest utrzymana w bar-
wach jasnych, cieptych, pomaranczowo - czerwonych, rozswietlona jasnoscia.
Zatapia si¢ w miekkie ksztalty rézowawo - szarych chmur. W opisywanym juz
wczesdniej ziemskim obszarze dominuje kolorystyka ciemna: granat oblokow
oscyluje ku czerni tkaniny okrywajacej kobiete. Skontrastowanie barwnych ja-
kosci obu czeéci obrazu wpisuje sie w schemat ROWNOWAGI, podkreslajac jej
brak. Z nieba wychyla si¢ i opuszcza nisko nad ziemie, wyciggajac reke, postaé
mlodego mezczyzny w czerwonej? szacie?. Otaczajg ja pogodne twarze dzie-
ci niczym aniotkdéw, skierowane w dol. Aktywizuje sie¢ w ten sposob schemat
CZESC - CALOSC. Na caloé¢ zycia cztowieka wierzacego skladaja sie zatem
dwa wymiary: ziemski i metafizyczny. Nie konczy si¢ ono tylko na jednym.
Zapraszajacy ruch reki skierowany jest do tego, ktéry znajduje sie na ziemi.
Aktywizujacy sie schemat wertykalny GORA - DOL dziala w dwéch kierun-
kach: z gory do dotu, kiedy otworzylo sie niebo na przyjecie Syna Czlowieczego
iz dotu do gory, gdy po $mierci dusza Chrystusa trafia do nieba.

? Niektore z symbolicznych znaczen czerwieni odczytuje si¢ zaréwno jako zarliwg mitoé¢, ale
tez jako barwe krwi ofiarnej Chrystusa (Biedermann, 2001).

2! W figuralnej sztuce wezesnochrzesdcijanskiej ukazywano Boga Ojca w postaci mlodziencze-
go Chrystusa (Gryglewicz, 1989, s. 988).
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22.8. Wnioski

22.8.1. Zastosowanie teorii SW z wpisanym w nig parametrem aksjolo-
gicznym do analizy dzieta plastycznego pozwala dotrze¢ do najbardziej podsta-
wowych (prekonceptualnych) wyobrazen malarza o duszy, zaswiatach i prze-
chodzeniu z wymiaru ziemskiego w metafizyczny oraz warto$ciowania tych
fenomenow.

22.8.2. Opracowana przez Panofsky’ego teoria trdjwarstwowej struktury
dzieta malarskiego, w ktérej wyodrebnienie poszczegdlnych pozioméw recep-
cji pozwala na przesledzenie kolejnych faz w procesie odbioru obrazéw i kon-
stytuowania sie sensow, a uktadanie si¢ tych etapow w kofo metodologiczne,
uwzgledniajace pokrywanie si¢ ich w aktach interpretacji, stanowi uzasadnie-
nie analizy i interpretacji dziela plastycznego z wykorzystaniem SW w taki spo-
sob, aby poddawa¢ ogladowi zaréwno poszczegélne warstwy tej struktury, jak
i uwzgledniac ich syntetyzujace odczytywanie.

22.8.3. W analizie wigc zostalo poddane usytuowanie obiektéw obrazu
wobec siebie, ich wzajemne relacje na planie przestrzennym piétna, nastepnie
wynikajace z ukladu tych obiektéw sceny i wydarzenia (warstwa ikonograficz-
na) po uprzednim rozpoznaniu, opartym na konstytuujacych elementy $wia-
ta przedstawionego formach, czyli ksztaltach, wielkosciach, barwach (warstwa
preikonograficzna). Odczytanie konwencjonalnych znaczen (warstwa ikono-
graficzna) i nastepnie wynikajacych z usytuowania dzieta w przestrzeni kultury
symbolicznej (ikonologiczna) dopetnialo jego interpretacje.

22.8.4. Wykorzystanie teorii SW umozliwia réwniez poréwnanie wyobra-
zenia fenomenu duszy i za$wiatéw, inspirowanego zaréwno réznymi kregami
kulturowymi, jak tez wykreowanego jedynie potega wyobrazni artysty. W ana-
lizowanych dzietach sztuki dusze najczesciej sa przedstawione w postaci ma-
terialnej, sa ucielesnione i upersonifikowane, niezaleznie od przynaleznosci
ukazanych na nich watkéw do kregéw kulturowych — mitologicznego (Charon
i Pola Elizejskie), biblijnego (Pieta) i wowczas, gdy maja uniwersalny charakter,
niereprezentujacy okreslonej tradycji kulturowej (Wyspa umartych).

Na niektdrych ptétnach sugerowana jest rowniez ich obecno$¢ metafizycz-
na przez sugestywne wykreowanie przestrzeni zaswiatow, czyli miejsc ich prze-
bywania po zyciu ziemskim. Dotyczy to Wyspy umarlych oraz w pewnym sensie
Piety. W takiej sugestii nie mozna poming¢ roli metatekstu w interpretacji —
tytulu. W wymienionym jako drugi obrazie zostalo ukazane otwarte niebo
z wyciagnieta ku dolowi reka Boga Ojca, aby przyje¢ dusze. Jest to by¢ moze
moment pokonywania przez nig drogi w ten wymiar istnienia wla$nie w postaci
metafizycznej. Jednak ukazany przez otwarte niebo $§wiat boski ma ksztatt ma-
terialny — postaci $wietych i aniotéw sg upersonifikowane, wiec niekoniecznie
dusza Zbawiciela wkracza do niego w odmiennym ksztalcie ontologicznym.

W wykreowaniu motywéw duszy o réznej proweniencji kulturowej uak-
tywnialy sie przede wszystkim SW GORA - DOL, PRZOD - TYL, ale takze
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PRAWA - LEWA, SILY i WIEZI. Wpisany w nie parametr aksjologiczny byt
jednak zréznicowany: w przekazie mitologicznym dusze opuszczajg ziemski
wymiar zycia pochylone, pograzone w rozpaczy z aktywujacym sie elementem
SCHEMATU WERTYKALNEGO: DOL, wartosciowanego ujemnie (DOL. TO
ZLE); w uniwersalnym uaktywnia si¢ sktadnik GORA tego schematu, wiec jest
waloryzowany dodatnio. Dusza na tym pldtnie jest ukazana w postaci wypro-
stowanej. Nie ulega rozpaczy z powodu opuszczania $wiata ziemskiego. Znajdu-
je to zapewne uzasadnienie w dekadenckich postawach ludzi zyjacych na prze-
fomie XIX i XX wieki, do§wiadczajacych zniechecenia egzystencjg i brakiem
poczucia sensu istnienia®.

Funkcjonowanie SW PRZOD - TYL réwniez jest odmienne. W ujeciu dusz
whpisujacych sie w przekaz mitologiczny aktywowany jest PRZOD jako sktadnik
schematu. Dusze zwrécone sg jednak w strone brzegu rzeki, z ktérego odpty-
waja, wiec wyrazone jest w ten sposéb ich przywigzanie do Zycia ziemskiego
(PRZOD TO DOBRZE). W dziele o charakterze uniwersalnym PRZOD odno-
si sie do tego, co znajduje sie przed dusza, czyli do metafizycznego wymiaru.
Dodatni parametr wartosciujacy wyraza nie tylko pogodzenie z faktem opusz-
czania zycia ziemskiego, ale zaintrygowanie, wrecz oczekiwanie, by przebywac
w imperium metafizycznym. Aktywizowanie elementu schematu TYL wyra-
za, ze pozostawiajg za sobg $wiat ziemski, wiec zgodnie z warto$cig parametru,
$wiat zty (TYL TO ZLE).

SW PRAWA - LEWA jest aktywizowany w dziele Charon z zaakcentowa-
nym sktadnikiem PRAWA. Dotyczy on zajmowanych w lodzi miejsc w relacji
wobec przewoznika — gtéwnej postaci na fodzi. Dzigki dodatniemu nacechowa-
niu aksjologicznemu tego elementu schematu podkreslona jest ich wazna rola
w Charonowej todzi. Dusze pograzone w rozpaczy generuja réwniez schemat
SILY z ujemnym parametrem wartosciujagcym. Ulozeniem ciata wyrazaja, ze
sity witalne opuscity je (BLOKADA).

W wykreowane wyobraznig artysty za$wiaty, ukazane po pierwsze,
w ksztalcie wyspy i jej otoczenia, po drugie, pol oraz po trzecie, nieba, zosta-
ty wpisane schematy: CENTRUM - PERYFERIE, CZESC - CALOSC POJEM-
NIKA, ROWNOWAGI i WIEZI. W przedstawieniu wyspy stanowiacej cze$é
swoistego kosmosu (CALOSC), poszerzonego o obszary wody i przestrzeni po-
wietrznej (CZESC), uaktywnily sie réwniez inne niz wyzej wymienione. Ich
rekonstrukcja ujawnila, ze zaakcentowane zostalo w obrazie gtéwne miejsce -
wyspa, petnigca funkcje przystani, do ktdrej w pierwszym rzedzie przybywaja
dusze (CENTRUM). Inne przestrzenie, stuzace do zamieszkiwania w nich dusz
na calg wieczno$¢, aktywujg sktadnik schematu PERYFERIE.

SW POJEMNIKA réwniez organizowal wymienione przestrzenie. Wejscie
w jego zasieg w niektorych przypadkach obligowato do spetnienia okreslonych

> Postawy dekadenckie byly zwigzane z filozofig epoki modernizmu np. F. Nietzschego
i A. Schopenhauera (por. Makowiecki, 1987).
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warunkow, np. przeplyniecie Lety, rzeki zapewniajgcej zapomnienie, by dostaé
sie do Elizjum. Ruch w strone przestrzeni wchodzacej w zasiegg POJEMNIKA
byt jednostronny, opuszczenie go nie zostalo przewidziane, mimo Ze niebo
w dziele o proweniencji biblijnej jest otwarte. W Wyspie umartych ukonstytu-
owala si¢ konfiguracja POJEMNIK (wyspa) w POJEMNIKU (wszechéwiat).
Wrynika z niej interesujaca konkluzja, ze kosmos jest przestrzenig zamieszki-
wang zaréwno przez zywych, jak i umartych. Jedni i drudzy w odczytaniu pre-
konceptualnym nalezg do wspdlnego imperium.

Schemat WIEZI zostal wyeksponowany gléwnie w przestrzeni o pocho-
dzeniu mitologicznym, na polach elizejskich. Schemat ROWNOWAGI odno-
sit sie zar6wno do ukazania swoistej symbiozy, w ktdrej funkcjonowaly rézne
obiekty analizowanych terytoriéw, czyli oprocz upersonifikowanych dusz oka-
zy flory i fauny, jak tez harmonii estetycznej, jednolitosci budowanego w ob-
razie pogodnego nastroju, w jaki$ sposob zachecajacego, by w te przestrzenie
trafi¢ (Wyspa umarlych, Pola Elizejskie).

22.8.5. Znamienne, Ze wyobrazenia imperiéw metafizycznych, inspi-
rowanych réznymi tekstami zrédlowymi, jak réwniez i te, stworzone jedynie
mocg wyobrazni artysty, nie wykraczaja poza do$§wiadczenia zwigzane z ziem-
skim wymiarem. Eksploatujg to, co znane i uwazane w nim za dobre i pi¢kne,
czyli wyidealizowane, harmonijnie uksztaltowane pejzaze, krajobrazy natury
z ewentualnymi elementami kultury (niewielkie obiekty architektoniczne) (Wy-
spa umarlych, Pola Elizejskie). Wyobraznia malarza odwotujacego sie do rdz-
nych tekstéw kultury nie jest zdolna pokona¢ ziemskich rozwigzan, jest nimi
silnie zdeterminowana.

22.8.6. Artysta dokonuje reinterpretacji niektérych watkéw mitologicz-
nych (np. Charon to nie stugus jak odnotowuje w stowniku mitologii Grimal,
ale utrudzony, odpowiedzialny sternik todzi), jednak mimo wszystko sg to nie-
wielkie modyfikacje tradycyjnych przekazéw?. Wyobrazenie biblijnego nie-
ba tez jest konwencjonalne: usytuowane w gorze, zamieszkiwane przez Boga
i aniotéw, skontrastowane z ziemig. Kontrast zostal wyrazony SW ROWNO-
WAGI o ujemnym parametrze.

22.8.7. SW ZRODLO - SCIEZKA - CEL w przekazach zwigzanych z réz-
nymi zrédtami kultury wyraza przejscie z jednej przestrzeni w druga, z ziem-
skiej w metafizyczng. W dziele inspirowanym mitologia oraz w oryginalnie wy-
kreowanym bez odniesien do tradycji kulturowej, aktywuja sie one w wymiarze
horyzontalnym, natomiast w obrazie o genezie chrzescijansko-biblijnej, w Pie-

» Trzeba jednak przyznad, ze Wyspa umartych w ksztalcie nadanym przez artyste zawiera ja-
ka$ niepojeta magie i bardzo mocno oddziatywata i do dnia dzisiejszego oddzialuje na odbiorcow,
stanowigc inspiracje do powstawania dziel malarskich (np. J. Malczewskiego), muzycznych (np.
opera Rachmaninowa i Wagnera) (por. Nowakowski, 1994) i literackich: zbior ekfraz i hypotypoz
Zofii Gordziatkowskiej oraz ekfraza poetki wspdtczesnej Zofii Szydzik wydana w 2010 roku (Szy-
dzik, 2010; por. Baginska, 2017). Swiadczy tez o tym wspolczesna awangardowa instalacja sztuki
(por. Bajda, 2019).
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cie, w wymiarze wertykalnym. Droga do nieba ewokuje w nim ruch ku gorze,
aktywujac jednoczesnie schemat GORA - DOL z wartosciowanym pozytywnie
elementem GORA.

22.8.8. Wykorzystanie m.in. SW PRZOD - TYL, CENTRUM - PERYFE-
RIE, GORA - DOL pozwala na bardzo precyzyjng i szczegétowy analize usy-
tuowania obiektéw w przestrzeni oraz ich warto$ciowania przy uwzglednieniu
wpisania si¢ SW w parametr aksjologiczny towarzyszacy im. Zastosowanie SW
ZRODLO - SCIEZKA - CEL pozwala na doktadne opisanie sytuacji przedsta-
wionej na obrazie oraz implikuje uwzglednienie jej nastepstwa.

Schemat ROWNOWAGI, SILY, WIEZI wymaga skoncentrowania zainte-
resowania zaréwno na cechach wygladu poszczegélnych obiektéw, jak i ich re-
lacji w stosunku do innych.

22.8.9. Duza liczba uaktywniajacych sie schematéw potwierdza szczegol-
ng intensyfikacje znaczenia w sztuce.
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Image Schemas of the Soul and the Underworld

in the Symbolic Painting of Arnold Bocklin

on the Basis of His Selected Works

from the Turn of the Twentieth Century

(Charon, Elysian Fields, The Isle of the Dead, Pieta)

Summary

This chapter presents the results of reconstruction of image schemas inscribed
in the symbolic works of the Swiss painter Arnold Bocklin which feature the motifs
of the soul and the underworld.

Image schemas, one of the tools of cognitive theory, are preconceptual struc-
tures which are less complex and more abstract than concepts. Their nature was
described by Mark Johnson, who also distinguished several of them (e.g. the CON-
TAINER, BALANCE and FORCE schemas). The Polish linguist Tomasz P. Krze-
szowski introduced the axiological parameter in the reading of schemas. These
methodological tools, developed on the basis of linguistics, have also found applica-
tion in the analysis of other sign codes, such as painting.

In this study, the theory of image schemas applied to analyse Bocklin’s works
helps to discover the basics of understanding and imaging the concepts of the soul
and the underworld by the artist. In his works under consideration, image schemas
are mostly apparent in the way he presents objects — their position in relation to one
another and the place they occupy in space. The study mainly uses the theory of
fine arts developed in the twentieth century by the outstanding art scholar Erwin
Panofsky.

Keywords: image schemas in the interpretation of painting, phenomenon of the
soul in Bécklin’s symbolic painting
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Streszczenie

Tryptyk Sgd Ostateczny (1467-1473, Muzeum Narodowe w Gdansku) Hansa
Memlinga to przyklad pietnastowiecznego niderlandzkiego malarstwa o charakte-
rze wczesnorenesansowym, w ktorym wazna role spelnia opiekun dusz, $w. Michat
Archaniol. Pomaga w ich sprawiedliwym osadzie czynionym przez Boga i buduje
pomost pomiedzy $wiatami. Jego figure pokazano w silnej relacji z dusza ludzka,
szukajacg zbawienia. Korzenie wizerunku $§w. Michata siegaja tradycji antycznej
Hermesa Psychopomposa, a szereg elementéw jego stroju i wydzwigck ponadnatu-
ralnej postaci w obrazie Memlinga odwotuje si¢ do mitologii i ikonografii chrzesci-
janskiej o charakterze moralnym. W ten sposob powstala alegoria rycerza—cnoty,
utozsamiona z uskrzydlong sprawiedliwoscig Stawy — w nawigzaniu do pomystu
Filaretego z traktatu O architekturze (1464). Uskrzydlong Stawe upodobniono do
Merkurego, patrona kupcéw i usytuowano w ikonografii przewodnika duszy $w.
Michata jako wazacego Hermesa Psychopomposa, dlatego $w. Michata mozna ro-
zumie¢ jako Sprawiedliwos¢, ktora wznosi si¢ na roztropnosci, odwadze i wierze,
a te przyczyniaja si¢ do stawy szczescia wiecznego duszy.

Stowa kluczowe: malarstwo XV wieku, Hans Memling, sad ostateczny, mitologicz-
ne asocjacje w wizerunku $w. Michata Aniota, Merkury medycejski, ikonografia $w.
Michata Archaniota, ikonografia chrze$cijanska, uskrzydlone oko duszy
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23.1. Przeznaczenie dziela a ikonografia obrazu

Tryptyk Sgd Ostateczny (ok. 1459-1473, Muzeum Narodowe w Gdansku)
Hansa Memlinga to przyktad niderlandzkiego malarstwa ars nuovo, w ktérym
wazng role spelnia opiekun dusz $w. Michal Archaniot (Borchert, 2014, s. 80;
Purc-Stepniak, 2012) przedstawiony w kontekscie idei ikonograficznych, pro-
pagowanych przez humanistéw zaproszonych na Sobér we Florencji w 1439
roku. Oltarz zamoéwiony przez bank Medyceuszy dla upamietnienia gimna-
zjum akademickiego w Badia di Fiesole ma charakter demonstratywny', inte-
lektualno-religijny oparty na schemacie geometrycznym, stosowanym w 6w-
czesnych ksiegach naukowych?.

Zamo6wiony w Niderlandach oltarz, przypisywany nietrafnie od XIX wie-
ku fundacji kierownika banku w Brugii Angelo di Jacopo Tani (Warburg, 1902),
miat by¢ przewieziony w roku 1473 z Brugii do Pizzy, a nastepnie do Florencji
z docelowym przeznaczeniem do kosciota w Badia Fiesolana (McFarlane, 1971,
ss. 25, 45; Nutall, 1992, 1995; Rohlmann, 1991), ktérego przebudowe finansowat
Cosimo de Medici z my$lg o udzialowcach banku medycejskiego tak, by kosciot
byl patronacka $§wiatynia banku i miejscem modlitwy dla wyktadowcéw Studio
Fiorentino et Sapienza (Ferretti, 2009, s. 127). Cosimo przeprowadzit przebudo-
we klasztoru na sale spotkan dla stuchaczy i goscinne pokoje dla przyjezdzaja-
cych do Florencji wykladowcéw, czynigc go swoistym domus sapientae. Oltarz
zamowiony do Badia trafil jednak do Gdanska, gdyz zostal skradziony w 1473
roku u wybrzezy angielskich wraz z innymi dobrami przez kapra gdanskiego
Paula Benecke (Lane, 1991, ss. 623-640; Mozejko, 2011, 2018, ss. 101-130). O utra-
cone mienie wiele lat zabiegali florenccy kupcy na czele z Lorenzo de Medici
i Tomaso Portinarim - kierownikiem banku Medyceuszy w Brugii (1465-1478).

Nowe badania nad klasztorem w Badia di Fiesole wskazuja, ze dziatalo
tam gimnazjum akademickie, w ktéorym wyktadat bizantyjski filozof Giovan-
ni Argyropoulos (przedstawiony w rajskim skrzydle tryptyku Memlinga jako
mezczyzna podajacy reke $w. Piotrowi) i wyktadowcy Uniwersytetu Florenc-
kiego oraz uczeni z innych osrodkéw (Hancock, 2005, ss. 10-59; Rabil, 1991,
s. 197) stworzyli oni intelektualne grono zwane ,,Chorus Acchademie Fioren-
tine” (Brown, 2016, ss. 22-37; Rolbiecki, 1975). Tzw. ,,Akademia” byla spotecz-
nym, innowacyjnym ruchem kulturalnym, ktéry powstat we Florencji po roku
1439, a silnie zaznaczyl swoja obecnos¢ ok. 1462 roku przy gimnazjum jako
szkole (akademii) w Badia. Gl6wna postacig ruchu nie byt Marsilio Ficino (por.
Hankins, 1991, ss. 429-475, 2003, s. 207; Field, 2002, ss. 369-376; Rabil, 1991,

' Lucas, 2017, ss. 26-33.

> Wplyw odegral w tej kwestii m.in. Mikotaj z Kuzy i jego nauczyciel brabancki uczony Hey-
mericus de Campo (1395-1460). Na soborze w Bazylei miedzy 1433-1435 zaprezentowal on traktat
De sigillo aeternitatis z diagramem ilustrujagcym wiedze w kontekscie malarstwa i filozofii: Geis,
2007, ss. 131-148; Hamann, 2006, ss. 37-42; Rusconi, 2009, ss. 169-182.
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s. 197), jak sadzono, lecz Giovanni Argyropoulos, wykladowca studio Fio-
rentino. A tryptyk Memlinga jest na to dowodem, portret Argyropoulosa jest
w skrzydle rajskim.

Akademia zawdziecza swe trwanie wsparciu Cosimo de Medici, jego syno-
wi Giovanniemu di Cosimo oraz wnukowi Lorenzo. Wszyscy byli pasjonatami
starozytnosci, filologii, majacymi wplyw na zarzadzanie Uniwersytetem Flo-
renckim. Finansowane przez Cosimo de Medici gimnazjum jako studium po-
mocnicze Uniwersytetu Florenckiego, sprytnie zespolono z biblioteka® (Dressen
& Pietschmann, 2016, ss. 35-67) i upamietnieniem konfraterni banku (Dressen
& Pietschmann, 2016) pod patronatem $§w. Michala w przylegajacym do klasz-
toru kosciele. Pomyst wspieral mtodszy syn Kosmy, Giovanni di Cosimo de Me-
dici (1421-1463), nadzorujacy Studio Fiorentino, humanista, kolekcjoner sztuki,
od roku 1455 dyrektor generalny banku Medici, ktéry wraz z ojcem wybudowat
w Badia wille. W pracach brali udziat architekci Michelozzo, Brunelleschi i Al-
berti. Dotowanie klasztoru w Badia kontynuowal starszy syn Kosmy - Piero de
Medici i wnuk Lorenzo de Medici (Paoletti, 1993, ss. 222-224, 2016). I to Lo-
renzo ok. 1469/1470 - dla upamietnienia banku i gimnazjum - zlecit ponowne
wykorzystanie oltarza Sgd ostateczny zamdéwionego wczeéniej (po roku 1459)
przez jego stryja, Giovanniego di Cosimo de Medici u Rogera van der Weydena
(por. Paoletti, 1992, ss. 199-200, 1993, ss. 222-224; Schiitz, 2002, ss. 13-18, 15—
16). Stryj Giovanni zmart w roku 1463 (Giovanni di Cosimo de Medici zama-
wial obrazy do Florencji u Weydena jeszcze w roku 1450)%, a w nastepnym roku
zmarl tez malarz Roger van der Weyden, nie finalizujac dzieta. Tryptykiem juz
rozpoczetym zajal sie wspdtpracownik Rogera van der Weydena — Memling.

Giovanni Argyropoulos w 1470 roku wyjechat na zaproszenie papieza Sy-
kstusa IV z Florencji do Rzymu i przestal wyktada¢ w Badia (Hancock, 2005,
s. 35; Rabil, 1991, s. 197). Lorenzo, ktéry tez byl uczniem Argyropoulosa, po-
stanowit uczci¢ zalozong tu szkole i zgromadzonych wokoto filozofa uczonych
(Purc-Stepniak, 2017). Dopilnowanie zlecenia wykonania ottarza powierzyl kie-
rownikowi banku w Brugii - Tomaso Portinariemu. Nie jest wykluczone, ze wy-
stano na pomoc Memlingowi malarza z warsztatu A. Verrocchio®. Pozostawio-
no na zamknietych skrzydtach portrety zleceniodawcéw z pierwszej fundacji,
ale przemalowano ich herby, a w otwartym oltarzu, wprowadzono centralizacje
i geometryzacje, dokonano zmian w warstwie rysunkowej oltarza, przemalo-
wano go i stworzono nowg ikonografie, wprowadzono portrety wspomnianych

* Préba stworzenia instytutu do pracy naukowej i biblioteki (academia = §wiatynia kontem-
placji, zrodto wiedzy zawarte w ksiegach i studiujacy je w miejscu: studio), a ottarz Sgd Ostateczny
to interesujacy dowod tego dziatania.

* Ok. 1450/1453 R. van der Weyden maluje dla Giovanniego di Cosimo Medici do siedziby
Arte dei Medici e Speziali Ztozenie do grobu (Uffizi) i Madonne Medici (Stadelsches Kunstinstitut,
Frankfurt).

* Wskazujg na to $lady innej reki w tryptyku Memlinga (Bolzoni, 2016; Flik & Olszewska-
-Swietlik, 2005; Lane, 1999; Zéllner, 2003).
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uczonych, takze Benadetto Dei, Landino (napisat De anima 1453), Polizano, Lo-
renza Medici, Mikotaja V, Plethona, Cosimo de Medici i ksigcia burgundzkiego
Karola Smialego oraz Portinariego i jego zony (Purc-Stepniak, 2012, 2017).

Na zamknietych skrzydtach pokazano pierwszych fundatoréw Giovannie-
go di Cosimo Medici (1421-1463)° z zong Maria Ginevra degli Niccolo Ales-
sandri (? — ok. 1478) (il. 23.3a)’. Sg sami. Ich syn Cosimino urodzony w roku
1454, zmarl w roku 1459. Swieci Patroni ukazani na skrzydtach oftarza maja
zwigzek z funkcjami pelnionymi przez Giovanniego. Maria z dziecigtkiem to
godto cechu Arte dei Medici e Speziali, a $w. Michat to znak konfraterni NMP
i $w. Michata przy kosciele Or San Michele we Florencji, do ktérej nalezeli Me-
dyceusze. Herby w tryptyku zostaly w trakcie pracy nad nim przemalowane na
potrzeby nowej fundacji z zastosowaniem godta cechu farbiarzy (szczypce), co
pokazuja fotografie w podczerwieni (il. 23.3b)%. Pierwotnie herb malzonki znaj-
dowal sie w kwaterze meza. Giovanni cenit muzyke, stad muzyczne motywy
w tryptyku, zamawial np. nuty z herbem Medici i cyrklem z dewizg: FONIA.
CHO MENSVRA [glos-miara] (il. 23.3c). Muzyka, geometria, astronomia,
arytmetyka skladaly si¢ na matematyke, a ta znaczyla duzo dla poznania teolo-
gicznego, jednoczyla umyst cztowieka z boskim (por. emblematyka w herbach
mieszczanskich: Fumi Cambi Gado, 2000, ss. 184-189).

23.2. Nowa geometryczna koncepcja tryptyku

Geometryczne rozrysowanie oltarza zauwazyl Drost i Krassowski (Drost,
1945; Krassowski, 1976, ss. 381-395, il. 8), podkreslajac w konstrukeji tryptyku
Memlinga wykres linea crepusculina i horoskop. Analiza strukturalna i tech-
nologiczna’® oltarza potwierdzila zastosowanie kompozycji opartej na kwa-
draturze. O§ symetrii w tryptyku wytycza wielka figura §w. Michala, ktéra

¢ Podobienstwo na podstawie portretu z obrazu Benozzo Gozzoli, Kaplica magéw, Palazzo
Medici, Florencja oraz Mino da Fiesole, popiersie Giovanniego de Medici (Cardini i in., 2004,
s. 47). Potwierdzenie: te same barwy heraldyczne i piersciet namalowany na cassone de Medici,
ok. 1450-1460, Philadelphia Museum of Art. Pobrano 30 stycznia 2022, z https://commons.wiki-
media.org/wiki/File:Firenze,_cassone_con_stemma_ed_emblemi_medici,_1450-60_ca._01.JPG

7 Podobienstwo na podstawie Verrocchio, Kobieta z fiotkami, Museo Nazionale del Bargello
(inw. 115. Rzezbe darowat do Uffizi dyrektor Giovanni degli Alessandri [list z 19.02.1825]. Rzezba
ta zatem pozostawala ciggle w tej samej rodzinie: Marco Campigli, Andrea dell Verrocchio, Lady
with Flowers, w: Caglioti & Marchi, 2019, s. 86; Tomas, 2003, s. 47.

# Emblematyczny charakter herbow por. Fumi Cambi Gado, 2000, ss. 184-189.

° Do postawienia tezy wykorzystano material technologiczny z archiwum Pracowni Konser-
watorskiej MNG: 2005; Flik & Olszewska-Swietlik, 2010 ASP, 2012 CHARISMA, 2013 MOLAB,
2015 ASP Krakow, w tym dokumentacja z VIIL 2010 roku Miedzyuczelnianego Instytutu Konser-
wagcji Restauracji Dziet Sztuki (Akademii Sztuk Pieknych w Warszawie); oraz z Pracowni Konser-
wacji Muzeum Narodowego w Krakowie (Szmelter i in., 2014).
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obejmuje koto teczy, wzmocnione promieniscie drugim wielkim okregiem, wy-
znaczonym przez uklad postaci ludzkich w dolnej partii ottarza. Dazono do
wyobrazenia idei osi i centrum $wiata, uwidocznienie réznic miedzy jego trze-
ma rejonami tak, by wytworzy¢ symbol wiezi miedzy ludzmi a Bogiem. Uktad
wertykalny rejonéw wszechswiata, widoczny w kompozycji oltarza, daje si¢
poréwnad z ilustracjami do dzieta De Coniecturis Mikotaja z Kuzy curriculum
universorum (il. 23.1a) (Reiss, 2012, il. 13, 34) i figura paradigmata (il. 23.1b), co
czyni jasnym, ze w oftarzu chciano dokona¢ wizualizacji idei (dwa $wiaty odbi-
jajace sie w sobie), ktora narodzila sie podczas Soboru w Bazylei przeniesione-
go do Ferrary i z inicjatywy Cosimo de Medici w roku 1439 do Florencji. Mysl
te propagowal uczestnik soboru Mikotaj z Kuzy (w teorii jednosci opozycji),
zwolennik unii z Kos$ciotem wschodnim'’. Umieszczenie powyzszego schema-
tu w oltarzu, wskazuje, ze nie byla to inwencja Memlinga, lecz fundatora. Po-
myst oparto na systemie prezentacji tzw. drzewa wiedzy (por. Dubourg-Glati-
gny, 2015; Dubourg-Glatigny & Vérin, 2008), stosowanego w ilustracji uczonych
traktatow i w sztuce Florencji do demonstracji wiedzy za pomocg miejsc pamie-
ci (ars memorativa), wzmocnionych alegorycznymi figurami i symbolikg chrze-
$cijanska (Berns, 1997; Diebel, 2005; Engel, 1999, ss. 125-142; Keller-Dall’Asta,
2001; Rossi, 2000; Yates, 1977, ss. 99-105). Wizualne kalambury i metafory
w XV wieku byly pierwszymi prébami obrazowania poje¢ (Klimkiewicz, 2015;
Romaniuk, 1985, ss. 322-323).

W nowej koncepcji tryptyku ok. roku 1470 wykorzystano znawstwo li-
terackie i zwiazane z nim funkcje symboliczne, nakladajgc na wyobrazone
w tryptyku postaci znaczenia. Tak konstruowano wczesne formy protoemble-
matyki (Jobst, 2017, ss. 233-244; Volkmann, 1923, ss. 8-40, 2018) jako rebusy
i kunsztowne cytaty do odczytania dla humanistdw, inspirujace w sferze du-
chowej (Giehlow, 1915, ss. 1-232; Goodrich, 2012; Volkmann, 1923, ss. 8-17)".
Chociaz starozytne personifikacje nie uzyskaty tu jeszcze antycznego wygladu,
wlaczono je w system stosowany w sredniowiecznej retoryce poczwdrnej inter-
pretacji: dostownej, alegorycznej, moralnej, anagogicznej/mistycznej (Barasch,
1992, s. 75; Wind, 1958, s. 169; por. Wallis, 1983, ss. 146-147). Taka sytuacja
objela takze tytutowa figure $w. Michata Archaniota. Swietego odnoszono do
opieki nad poezja, byl patronem studia humanitatis i humanistow (Pfisterer,
1998, 5. 206). Byl to wyraz wyksztalcenia, pomystowosci i chrzescijaniskiego hu-
manizmu XV wieku.

' Wspoldzialal z humanistami Rzymu i Florencji, Mikotajem V, Bessarionem, Filelfo, Alber-
tim, Brunelleschim, Jerzym z Trapezuntu, Ficino, Paolo Toscanellim, jemu w roku 1458 poswiecit
dialog De quadratura circuli.

! Zastuge w tym mieli Cosimo de Medici, Marsilio Ficino, Filarete i L. B. Alberti. W 1459
roku Cosimo byt inspiratorem grupy dyskusyjnej, do ktérej nalezeli bizantyjscy uczeni, zwanej
Chorus Acchademie Fiorentine, w ktorej stworzono doktryne uwzgledniajaca mistyczng koncep-
cje obrazu na bazie tekstu z ksiegi 5.8 Enead Plotyna: Giehlow, 1915, ss. 1-232; Goodrich, 2012;
Volkmann, 1923, ss. 8-17.
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23.3. Tkonografia Michata Aniota - klucz
do sensu tryptyku

Sw. Michat Archaniol, pelniac role opiekuna dusz, pomaga w sprawiedli-
wym osadzie czynionym przez Boga i buduje pomost miedzy §wiatami. Poka-
zano go w kontakcie z duszg ludzka, szukajaca zbawienia. Posta¢ Swietego za-
stuguje na uwage, gdyz tylko w tym przykladzie pigtnastowiecznego malarstwa
niderlandzkiego $w. Michal ukazany zostal w podwdjnej roli rycerza uskrzydlo-
nego i w szacie liturgicznej. Stojac na kamieniu, faczy w sobie cnote, madros¢,
sprawiedliwo$¢ i stawe. Taka ikonografia wskazuje na wioskie zrédla zlecenia
i wydaje sie kluczem do sensu tryptyku. Dlaczego zostala uzyta i jaka relacje
z duszg podkresla?

Sw. Michal ponadnaturalnej wysoko$ci wyznacza o$ kompozycji oltarza,
reprezentuje psychostasis (wazenie dusz) i odpowiada postaci Chrystusa. Fakt
ten wzmacniaja dwa lustrzane widoki pokazane w obrazie (zlota kula i pan-
cerz zbroi). Na role $w. Michata jako Hermesa Psychopomposa w Sgdzie osta-
tecznym wskazal Dobrzeniecki (Dobrzeniecki, 1981). W obrazie Memlinga zba-
wieni przywdziewajg biale szaty czystosci duchowej i nowej egzystencji duszy'>.
W skrzydle ,rajskim” ukazano zwiazek miedzy regnum a ecclesia symbolizo-
wany wladzg kluczy poznania. Wspinajace sie ku bramie raju postacie o portre-
towych twarzach uczonych florenckich i bizantyjskich symbolizuja poszuku-
jacych madrosci (Purc-Stepniak, 2012, 2017), a wieza oznacza turiis sapientiae
(wieze¢ madrosci) (Purc-Stepniak, 2013). Wspinaczka duchowa byla odmiang
gnostyckiego mitu o wchodzeniu na goére $wiata, gdzie przebywaja zbawieni
(Bousset, 1901). W drodze duszy do zaswiatow towarzyszyt jako opiekun $w.
Michal. W XV wieku na jego kult wptyw mialy wierzenia zydowskie zawarte
w literaturze talmudycznej i w eschatologii Sohar (Dobrzeniecki, 1981, s. 188).
Sohar objasnia znaczenie niewinnosci — bialej szaty, w ktdrej odbywa sie kon-
templowanie odwiecznej madrosci oraz wypraszanie przez $w. Michata dla du-
szy sprawiedliwego wejécia przez brame rajskg. W tryptyku Memling zasygna-
lizowatl zbawienie ludzi okreélanych silag duchows spirituals a nie dostojnikow
$wieckich. W tradycji egipskiej i greckiej wlaczonej do ikonografii chrzescijan-
skiej $w. Michat jako Psychopom byl symbolem przeznaczenia, sprawiedliwosci
i madroéci (Rodriguez Peinado, 2012; Ruiz Larrea, 1993, s. 238; Yarza Luaces,
1987, ss. 124-127). To $wiadczy, ze tryptyk nie przedstawia typowych moty-
wow dla eschatologii $redniowiecza. Ikonografi¢ oltarza wzbogacono o huma-
nistyczne tresci, a figure $w. Michata obdarzono atrybutami speculum (lustra),
gdyz jego zbroja reflektuje obrazy odbite. Byl to motyw speculum in aenigmata
w my$l ewangelii $w. Pawla (Kor 13,12) (van Fleteren, 2003). Na tym tekscie
biblijnym w XV wieku opart spekulacje, dotyczace mozliwosci poznania Boga

2 Pwt 4,1; 1z 2; Mk 11,10 oraz Ap 22,14; Ap 26; Ps 15, Ps 118.
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przez czlowieka, Mikolaj z Kuzy (1401-1464), wskazujac na metafore lustra (si-
cut speculum) (Grondkowska, 2018, ss. 84-103)". Mikotaj z Kuzy byl uczestni-
kiem soboru we Florencji (1439-1443), zapisal tez w notatkach, ze Memling to
najlepszy malarz jego czaséw (Tatarkiewicz, 1991, s. 68). Wplyw pogladéw filo-
zofa w kontekscie przeznaczenia ottarza do kosciola San Bartolomeo w Badia di
Fiesole pod Florencjg wiele wyjasnia.

23.3.1. Wykorzystanie diagraméw kosmograficznych
w tryptyku

W tryptyku wzmocniono znaczenie Tréjcy Swietej sygnalizowane trzema
kregami za Chrystusem, ktére Kuzanczyk rozumial jako: wieczno$¢, Chry-
stus — Milos¢, co faczy strefy ziemi i nieba. Tych poje¢ uzywal kazdy 6wcze-
sny teolog w uczonych traktatach, by zobrazowa¢ dzialanie Boga w $wiecie,
np. w diagramie kosmograficznym do Martianusa Capella, De nuptiis Phi-
lologiae et Mercurii (il. 23.1¢)"* i do Heymericus de Campo (1395-1460), De si-
gilo eternitatis z 1433 (il. 23.2a, b) (Hamann, 2006). Wspomniane diagramy wy-
korzystano w tryptyku. Dla humanistéw symbolizowaly wszechswiat, Tréjce
Swieta oraz wiedze i rozpoznanie, oparte na logice opozycji, wskazujac, jak do-
sta¢ si¢ do poznania prawdy bozej takze przez sztuki wyzwolone (Geis, 2007,
ss. 131-147). Uzyte w kompozycji tryptyku, byty proba tlumaczenia problema-
tyki teologicznej przez geometrie, gdyz uwazano, ze matematyka stuzy do filo-
zoficznych rozpoznan $wiata (Bohnert & Miiller, 2011; Reiss, 2012, il. 13, 34).
Powotywano si¢ na nauke $w. Pawla o speculo in aenigmata i na potrzebe wska-
zywania rzeczy widzialnych, po ktérych mozna prébowac poznac niewidzialne.
Stad w oltarzu motyw podwdjnego lustra i podzial w kotowej kompozycji na
niebo-ziemie, prawg i lewa strone. Takie same motywy teologii matematycznej
Kuzanczyka (godlo Medyceuszy - pierécien z diamentem i koto) (Ames-Lewis
iin., 1993; Cooper, 1973, ss. 380-392)" kazal zastosowaé Cosimo de Medici

'3 Mikotaj z Kuzy przypisywal umystowi (mens): 1. Nieskoniczony umyst Bozy 2. Obraz tego
umystu odbity w czlowieku, czyli dusza. Kazdy czlowiek nosi w sobie imago Dei. Relacj¢ duszy
(umystu) i ciata Kuzanczyk widzial w poréwnaniu do odbicia lustrzanego. (O Nie-Innym, ok. roku
1461). Twierdzil, ze Boga trzeba pojmowac nie pojeciowo (mistycznie), w akcie uczonej niewiedzy:
docta ignorantia. Byla to wizja intelektualna (cho¢ nie rozumowa) i jako taka jest kontemplacja.

' Rysunki modelu wszech$wiata w Rekopisie florenckim. O zaslubinach Filologii z Merkurym
ok. poczatku XI wieku w Martianusa Capella (ok. 410-420), Florencja, Biblioteca Medicea Lau-
renziana, San Marco 190, fol. 102.

'* Motto SEMPER odnoszono do cnét: wiary, nadziei i milosci [(da deo amante, cioé grazie
all’amore di Dio) = dzieki miloéci Boga]. Piero Medici stosowal znak sokota trzymajacego pier-
$cien z diamentem i imprese: czyn z mitoscig do Boga (Falcon Dilo] amori). Sokoét to alegoria
Kronosa i Roztropnosci wedtug Hyerogliphiki Horapolla. Por. dekoracja portalu banku Medici
w Mediolanie (Raccolte d’Arte Antica, Museo d’Arte Antica del Castello Sforzesco, ok. 1459). Gio-
vanni de Medici uzywal symboli: pierécien diamentowy z dwoma pidrami pawia i paw z mottem
regarde moi. Piero Medici trzy pidra biale, zielone, czerwone w odniesieniu do Tréjcy Swietej lub
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w wystroju San Lorenzo we Florencji, w ktérym zostal pochowany (il. 23.3)
oraz w ko$ciele w Badia. Okrag symbolizowal wszech$wiat, przestrzen i czas,
doskonalo$¢ Boga, do ktdrej nalezy sie odnosi¢: wieczno$é, wiernosé, jednosé.
Tego rodzaju poglady wypracowane w poezji wplynety na strategie malarstwa
we Florencji w XV wieku'. W nim prébowano taczy¢ teologie intelektualng
z mistyczna, tworzac obrazy budowane na geometrii, a cyrkiel stal sie meta-
fora cnoty, doskonato$ci. Na temat cyrkla wyjasnienie dat Filarete w traktacie
o architekturze, podarowanym Piero de Medici w roku 1466, a ukoficzonym
w roku 1464 (Beltramini, 2001, s. 30; Pfisterer, 2009; Powers, 2014, ss. 82-101,
Fig. 9199: 264-284, Fig. 13). To zainspirowaé moglo ok. roku 1470 wizualizacje
w tryptyku nauki o proporcjonalnosci nagrody i kary wiecznej w zaleznosci od
zastug. Jej symbolem byto koto. Do tej pory badacze nie potrafili wytlumaczy¢,
dlaczego oftarz przemalowano (Biatostocki, 1970). Do 2015 roku wykonano
liczne fotografie rozwarstwiajace tryptyk, ograniczajac sie do ich formalnych
interpretacji”. Ciekawe uwagi wniesli Flik i Olszewska-Swietlik (Flik & Olszew-
ska-Swietlik, 2005), a Trzeciak i Szmelter, sugerowali, ze w pierwszej fazie prace
nad oltarzem prowadzit Roger van der Weyden (Szmelter i in., 2014; Trzeciak,
2014, ss. 96-97). Dzi$ sensownos¢ tej tezy wydaje sie stuszna.

23.3.2. Wyobrazenia Hermesa Psychopompa
w ikonografii $w. Michala Archaniola

Na podstawie literatury historycznej, badan nad inwestycjami de Medici
dotyczacymi uniwersytetu (Studio Fiorentino et Sapienza) we Florencji (Fer-
retti, 2009, s. 127), takze dokonanych przez mnie analiz poréwnawczych moz-
na stwierdzi¢, ze humanisci florenccy pragneli ozywié sens devotio moderna
przez uwypuklenie watkéw sapiencjalnych, akcentujac rozumng czastke duszy
czlowieka jako facznika mikro- i makrokosmosu (Timajos, 30c; Formula Scota
Eriugeny, De Divisione naturae; Alain de Lille, Distinctionum liber). Dlatego
w tryptyku Sgd Ostateczny zostatl silnie zaakcentowany $§w. Michal, uwypukla-
jac madro$¢ sprawiedliwos$¢ i harmonie duszy z kosmosem, widziang w per-
spektywie idei wypracowanych w kregu Cosimo, Giovanniego i Piero de Medi-
ci, okreslanych hastem - honor et virtus — polaczonych z etosem pracy i zbawie-
nia waznych dla przemian duchowosci pigtnastowiecznych mieszczanskich elit.
Byta to nauka o proporcji spraw ziemskich i boskich oraz duszy i ciata polecana

do trzech cnét teologicznych (Wiary, Nadziei i Milosierdzia). W godle Lorenzo de Medici dodat do
diamentowego pierscienia pidra strusia, jastrzebia lub pawia. Funkcjonowato tez inne godto: ufor-
mowana jako okragta gataz laurowa z literami semper virens = zawsze w drodze lub glovis = akro-
nim slow: stawa, mestwo, honor, zwycigstwo, sprawiedliwos¢ i madro$¢. Tresci, promowane w tryp-
tyku Memlinga rozwijano potem w medycejskiej propagandzie XVI wieku. Por. Ricciardi, 2004.

'® Por. Mikolaj z Kuzy, Ad divina non nisi per symbola accendendi nobis via patet (Docta Igno-
rantia I, XI, n. 32).

17 Nowakowski & Sadkiewicz, 2016.
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przez Kuzanczyka, wspierana ttumaczeniami Etyki Arystotelesa przez Agryro-
kopulosa oraz Ficina, ktéry w komentarzu do Uczty Platona nazywal ja centrum
myslenia o Bogu i $wiecie (Pfisterer, 2009).

Ich symbolem jest miara cyrkla (compasso) kreslacego koto's, ktore Alberti
uznal ,znakiem jednosci z Bogiem - budujace takze kolumne $wiata” I (Schu-
ster, 1991, ss. 131-132). Jej geneza tkwi w zwiazkach ikonografii §w. Michata
i tradycji wyobrazen Hermesa Psychopompa®. Klemens Aleksandryjski pisat o
$w. Michale - opiekunie zmartych, a jego posta¢ wyrosta z tradycji poganskiej
jako obroncy i towarzysza dusz (Prummer, 2019, ss. 111-115). Ta ikonografia
nawigzywala do wyobrazen Hermesa we wczesnochrzescijanskich wierszach,
uczonych tekstach i literaturze dworskiej (Nadobnik, 2014)%. O zlych mocach
czyhajacych na dusze pisal w liscie do Efezjan (4,1-24) $w. Pawel, wspomniano
o nich w apokryfach [Hermas, Apokryf gr. ,Pasterz”, potowa II wieku n.e.]. Po-
droéz z dusza (il. 23.4a) byta poréwnywana do podrdzy Chrystusa jako dobrego
pasterza i oznaczata opieke i mitos¢ wedtug stow: ,,Ja jestem dobrym pasterzem”
(J 10,11-18). Uwypuklany w ikonografii XV wieku zwigzek Hermesa ze $w. Mi-
chatem oméwit Prummer (Prummer, 2019, s. 116). Byt on widoczny w sztuce
Italii, w ktorej podnoszono motyw duszy mitujacej i podrdézujgcej do Boga jako
sophia (madros¢), ktdrg opiekuje sie Hermes na tle zmartwychwstania. Znajdo-
wane w Italii zabytki epigraficzne, numizmatyczne i rzezby pozwalaty uskrzy-
dli¢ Merkurego, widzie¢ w nim podobienstwo do aniota (Baron, 1959, 1966,
s. 295). Dlatego tez wczesne przedstawienia Hermesa wygladaja tak, jakby byt
on aniotem z fletem, kaduceuszem i kogutem (il. 23.4b) (Miziolek, 2018). Filo-
logiczne odkrycia z zakresu literatury antycznej wplynely na personifikowa-
nego przez Hermesa Aniofa / $w. Michata idee madrosci starozytnej, dostepnej
czlowiekowi tu na ziemi w powiazaniu z Sapientia Dei widziang w figurze Her-
mesa Trismeginestosa jako starozytnej nauki teologicznej, zwlaszcza po prze-
tlumaczeniu w roku 1463 przez Ficina Primandera (Sowinska, 2018, s. 100)".
W tym kontekécie wystepuje zwykle kamienny postument symbolizujacy
herme Terminusa (Guillaume, 1981, ss. 186-192). Tak tez jest w tryptyku Sgd

18 Tecza w tryptyku jest nienaturalnie geometryczna (L. R. Lee & Fraser, 2001). W herbie fun-
datorki na skrzydle tryptyku cyrkiel i motto Non pour failir, a ksztalt jej sukni na dole to koto, za$
fundatora - ramiona cyrkla.

' Pomyst oddaje ilustracja do Proporcje ciata cztowieka, opisane w Mariano Taccola De inge-
neis, ok. 1420 (Monaco, Bayerische Staatsbibliothek, Clm. 197, fol. 36v.). Na ilustracji posta¢ czto-
wieka stojacego na pier§cieniu pomieszczona w kwadracie wpisanym w okreg, zaznaczajac takze
strefy kwadratury. Por. Hofmann, 1942.

2 Np. Dobry Pasterz, rzezba, ok. roku 300, Muzea Watykanskie, Malarstwo katakumb i sarko-
fagi wezesnochrzedcijaniskie. W starozytnej Grecji znano Hermesa jako kriophoros, a w literaturze
rzymskiej opisywano jako pojecie bliskie ideatowi philanthropialhumanista (Wergiliusz). W zna-
czeniu harmonia, bezpieczefistwo, marzenie o idealnym stanie $wiata i oczekiwanie na zycie po
$mierci.

' Por. Mercurii Trismegisti Pimander [...] (Omnia Latine, opera Marsilii Ficini) (Manuzio,
1515; Sowinska, 2018, s. 100).



380 Beata Purc-Stepniak

Ostateczny Memlinga, gdzie §w. Michat stoi na kamieniu, na rozdrozu czasu,
zycia i $mierci, w charakterze napomnienia Hic terminus Haret (Tu kres zatrzy-
muje). To miejsce w $redniowieczu przypadato Madrosci (Kalinowski, 1999-
2000, s. 48, il. 3).

23.3.3. Geneza ikonografii sw. Michala Archaniola

Geneza przedstawien $w. Michata tkwi w europejskiej tradycji kultury
rycerskiej (zbroja) i dziedzictwa bizantyjskiego (dalmatyka, tunika, skrzydta).
Sw. Michat byt poréwnywany np. przez $w. Augustyna ze $wietymi rycerza-
mi: §8. Jerzym, Grzegorzem, Eustachym (Braunfest-Esche, 1976; Dobrowolski,
1973; Hughes, 1968, ss. 189-190). Na wyobrazenie $w. Michala w zbroi jako mi-
les Christi w tryptyku Memlinga wskazata Schaller (Schaller, 2006). Miata na
to wplyw w XV wieku tradycja (Yac. mihil; gr. mega), $w. Michal przedstawiany
byt jako mocny, potezny, wielki (Vries, 1961, ss. 386-387). Jednak na pokazanie
go z krzyzem procesyjnym podobnym do lancy mogta wplyna¢ zywa w Italii
i w Bizancjum tradycja przedstawien $w. Merkuriusza z Cezarei i znajomosci
jego ze $w. Michalem. O tym, ze $w. Michal w tryptyku ma cechy Hermesa/
Merkurego $wiadczy nie tylko postument, lecz tez takie atrybuty jak, trzymanie
wagi, skrzydla pawie (aluzja do zmartwychwstania i czujnego wzroku, szybko-
$ci), plaszcz i kaduceusz, oznaczal rozwage i zachowanie wlasciwiej miary, co
w kontekscie duszy odnosilo sie do jej czesci rozumnej, powodujacej roztrop-
no$¢. Zarys kaduceusza tworzy usytuowanie postaci otaczajacych $w. Michata
w formie zarysu spirali: prawo- i lewoskretnej (il. 23.5). Wystepujaca tu dyfuzje
rozumienia $w. Michata jako dzielnosci i doskonalosci chrzescijanskiej w po-
konywaniu zta stosowano w etosie mieszczaniskim (Krefting, 1937; Rosenberg,
1956, s. 11), nakladajac ja na symbolike Hermesa Psychopomosa i Merkurego
[bostwa planetarnego] w wizerunkach Dzieci Planet. Bylo to mozliwe w sztuce
wloskiej (Blume, 2000, s. 384, il. 73, 74; Guthmiiller, 2003, ss. 198-199, 203).
Wyobrazenia Merkurego starano si¢ odnosi¢ do rzezby starozytnej i do filo-
logicznej tradycji Merkurego® i Marsa, ttumaczonej chrzescijansko jako miles
Christi. Dodatkowo zyskiwaly one nowe tresci w ikonografii mariazu (Schréter,
1977, ss. 290, 348-341; Zucker 1993: 94-95) [Baccio Baldini (ok. 1436-1487),
Planety, seria ok. 1464, Venus, miedzioryt, British Museum, Londyn], polity-
ki, uczonosci oraz ikonografii (Bulst, 1993; Panofsky, 1971, s. 24). Od XII wie-
ku w ikonografii florenckiej faczono $w. Michata z Merkurym z kaduceuszem
i sakwg, patronem kupcéw, ludzi wolnych zawodéw i uczonych (np. Baccio
Baldini, Dzieci planety Merkury, ok. 1464). Jako aniola Madrosci Bozej pod-
kreslano jego oddziatywanie na ludzi szczegdlnych - viros literato. Doszuki-
wano sie zwigzkéw medycyny, astrologii i wplywu planet na ludzi uczonych,

> Merkury w powigzaniu z cnotg w: Alberti, 2003; Cappella, 1971, 1977; Marsh, 2001, ss. 33-35.
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obdarzonych pamiecig (np. kupcy, lichwiarze), zdolnych do analiz, zajmujacych
sie badaniem natury, roztropnych. Merkurego uwazano za pisarza i boga ma-
droéci (Klibansky i in., 2009, s. 214; Schuster, 1991, ss. 379-380).

23.3.3.1. Symbolika mariazu w ikonografii

$w. Michala Archaniola

Nawigzaniem réwniez do ikonografii Dzieci Planet w ottarzu Memlinga
jest pogrupowanie mezczyzn i kobiet w pary, co przypomina ikonografie Dzie-
ci Planety Wenus, czyli pod kuratelg miltosci - tu miloéci Boga i ludzi - jako
wezla milosci (nodus Herculeus). Ten ostatni odnoszono tez do formy kaduce-
usza Merkurego (dwa pierécienie splecione wezlem), jako trwalos¢ zawieranych
uktadow (Bednarczuk, 2017; Hornbostel, 1979, ss. 33-62; Schmitt i in., 1954,
kol. 303; np. il. 31-32, 33, 34, 35; Tervarent, 1997, Sp. 57). W tryptyku Memlinga
Maria z Dziecigtkiem i golebiem na zamknietych drzwiach tryptyku symboli-
zuje Venus magna, kompleksowy aspekt milosci [golab, atrybut Wenus, ozna-
czal dusze], a walczacy ze ztem $w. Michal w zbroi to Merkury-Mars [por. Mer-
kury nieopodal Wenus z gotebiami na ilustracji w kodeksie ze zbioréw Bibliote-
ki Watykanskiej (il. 23.6) (Guthmiiller, 2003, ss. 198-199, il. 3)]. Takie znaczenie
odnosi si¢ do stosowanej w XV wieku we Florencji symboliki mariazu. Zatem
uzasadniona jest obecno$¢ na pierwszym planie otwartego tryptyku niewiasty
zakrytej tkaning, odwrdconej w kierunku $w. Michata. Jako jedyna ma upiete
wlosy ijest potnaga, co symbolizuje skromno$é Humilitas. Jej umieszczenie przy
$w. Michale, przypomina w sztuce wloskiej przedstawienia Wenus na Iace jako
virtus (piekno cnoty), znane z ikonografii: Wenus, Mars i Merkury (Liidemann,
2008, ss. 83-128; Purc-Stepniak, 2019). W Toskanii na obrazach z XV wieku,
zamawianych z okazji za$lubin, zestawienie Wenus-Merkury traktowano jako
symbol poczatkéw piekna, wynikajacych z mocy taczenia przeciwienstw (Har-
monia est discordia Concord) (Barriault, 1994, s. 6; Lidemann, 2008, ss. 86—
88); np. Sandro Botticelli, Mars i Wenus (Londyn, National Gallery); Pietro di
Cosimo, Mars, Wenus i Kupidyn (Berlin, Staatliche Museen Preussischer Kul-
turbesitz). W ottarzu Memlinga ukazano zatem dusze jako oblubienice Boga,
blisko $w. Michata-Mercuriusa, uzbrojonego w cnote (§w. Michat symbolizuje
madros¢ i mestwo — dar Boga). W jego figurze zaznaczono symbolicznie czte-
ry cnoty kardynalne (por. Brown, 2001, ss. 130-132; Musacchio, 1999, il. 61,
s. 79, 2008, il. 139, 147; Wind, 1958, ss. 39-55)%, a cnoty teologiczne przedsta-
wiono w postaciach pierwszego planu tryptyku [Mezczyzna ze zfozonymi re-
kami (wiara); kobieta pod gltazem (nadzieja); niewiasta przystonieta tkaning

» Lustro (madros¢), waga (sprawiedliwosc), zbroja i postument (mestwo), androgyniczno$é
$w. Michata i wystepujacy za jego postacia podzial na dwie strefy oftarza (umiarkowanie), takze
kaduceusz.
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(mitoé¢)]. Mitos¢ to pragnienie dobra, ktére znajduje rozszerzenie w miloséci
blizniego, w budowaniu wspdlnoty (1 J 1,3) i jest najwyzszg cnotg teologiczng.
Wyplywa z miloéci Boga i decyzji duszy, by do Boga wrdci¢, bo Bdg jest sam
mito$cig (1] 4,8, 16). Symboliczna dusza — Venus pudica szuka porady Merku-
rego®, stajac si¢ Venus Urania. Ma wzrok zwrocony w gore, pierwotnie w fazie
rysunkowej patrzyla przed siebie. Tak ukazywano we Florencji zalubiny Mer-
kurego (Filozofii**) z siedmioma sztukami wyzwolonymi (z 7 cnotami). Zwig-
zek Wenus-Merkury ttumaczono jako zwigzek z madro$cia na podstawie dzie-
ta Martianusa Capella De nuptiis Philologiae et Mercurii. Autor opisuje w nim
alegorycznie przyjecie weselne Merkurego i Filologii. Panna mtoda w prezen-
cie $lubnym obdarowuje matzonka siedmioma stuzkami (siedmioma sztukami
wyzwolonymi). W ikonografii XV wieku ich symbolem byly cnoty kardynalne
i teologiczne. Natomiast schemat Tréjcy Swietej, ktéry pokazal Memling jako
trzy okregi na zlotym tle interpretowano jako trivium, a ziemie, czyli dolny ob-
szar oltarza jako quadrivium. Cztowiek obdarzony umystem rozpoznaje nature,
ktéra jest dzietem Stwdrcy i mentalnie dociera do Boga. Juz w manuskrypcie
z X1 wieku pokazano personifikacje Prudentii, ktora naucza z ksiegi stuchaja-
cych ja adeptéw, a jednoczeénie szybuje w wozie do Boga [Sapientiae, Manu-
skrypt Prudentiusa, ok. 1000, Ms 10066-77, Bibliothéque Royale, Bruksela (wg
Wauttke, 1985, ss. 11, 65-99, 81, il. 10)]. W tryptyku Chrystus jest wyobrazony
w pozie Arytmetyki z dzieta Martianusa Capella (Arthmetica, il. w: Capella, M.
De nuptis Philologiae et Mercurii, Florencja 4 ¢w. XV w. Rzym, Biblioteca Apo-
stolica Vaticana, Codex Urbi. lat. 329).

23.3.3.2. Symbolika wolnosci wyboru

Wskazmy takze (w scenie $rodkowej oltarza) mezczyzng powstajacego
z grobu, zastaniajgcego oczy, by zobaczy¢ wiecej, odcisna¢ ideg Boga w sobie,
dostrzec. Jego usadowienie miedzy dwiema kobietami, naga (voluptas) i ubra-
ng (virtus), owa Venus pudica, symbolizuje umiejscowienie w $wiecie i wolnos¢
chrzescijanina do wyboru. Wtasnie na ptycie grobu przy voluptas figuruje grec-
kie stowo XOPA (chora — miejsce, kraj). Tak zbudowano odniesienie do propa-
gowanego we Florencji w heraldyce miasta motywu Herkulesa. Tu w tryptyku
ukazanego jako herculesa prodicos, czyli na rozstajnych drogach. Byla to aluzja

** Ficino pisal, iz Venus humanitas (Venus urania, Venus coelestis) szuka porady Merkurego,
a ten symbolizuje madrosci filozofii jako dobry doradca. W tym kontekscie pozostate dwie kobie-
ty pierwszego planu oltarza sg rodzajem przeformatowanego Sadu Parysa i tworzg grupe trzech
gracji wokolo mezczyzny na szali wagi i §w. Michata—Merkurego. Trzy gracje we Florencji XV
wieku miaty konotacje matrymonialne, odnoszone do pigkna i cnoty.

» Merkury byt dla humanistéw XV wieku we Florencji personifikacjg Filozofii (umilowania
madrosci). Venus pudica (symboliczna dusza w tryptyku) — byla personifikacja Filologii (nauka
zajmujaca si¢ naukowg dyskusja i studiowaniem literatury), wowczas gtéwnie antycznej. Por. Pla-
to, Theaetetus, 1973, s. 146A.
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do duszy czlowieka nieztomnego, wybierajacego roztropnie, ¢wiczacego cno-
te virti, dzielno$¢. Spotegowaniem tej formuly jest podziat kompozycji ottarza
na prawa i lewg strone oraz rozwidlenie drogi u poczatku, w ktdrej po drugiej
stronie za$wiatow oczekuje Hermes Psychopompos / $§w. Michat (Kalinowski,
1999-2000, s. 48, il. 3).

23.3.3.3. Ikonografia rozwoju duchowego

Stale ¢wiczenie w doskonaleniu duchowym i codzienna dzielnoéci mia-
ty rozstrzyga¢ o losie duszy w dniu sadu. Ok. roku 1470 byl to czesty motyw
rycin tzw. ,goéry madroéci”, gory cnoty, np. Bacio Bandineli Géra cnoty (Scala
salutis) (Schroter, 1977, ss. 290, 348-341; Zucker, 1993, ss. 94-95). Program ten
dotyczyt tematu domu cnét i wad, opartego na $redniowiecznych koncepcjach
diagraméw, wyznaczajacych ruch cnét ku gorze, a wad do dotu (lewe skrzydlo
tryptyku). Na skrzydlach bocznych w otwartym tryptyku wykorzystano mo-
tyw skat szelfowych, stosowany w XV wieku na oznaczenie opozycji w $wie-
cie i konieczno$¢ wyboru chrzesécijanina i wzorowania si¢ na Bogu. Juz Izydor
z Sewilli (ok. 560-636) opisywal metaforycznie umiejscowienie cztowieka w li-
terackim przekazie na temat przejécia przez $wiat ku zaswiatom jako podréz
miedzy dwiema skalami o szelfowym wygladzie i poréwnywat je do stupéw
Heraklesa, stanowiacych granice Europy i Afryki. Poruszajac si¢ miedzy nimi
w drodze do osiggniecia doskonalosci w zyciu, nalezy kultywowa¢ dwie cnoty:
fortitudo et sapientia®. Te dwie cnoty sa widoczne dla erudytow juz z daleka
w tryptyku Memlinga w ogromnej postaci §w. Michata.

W tryptyku wyszczegolniono madros$¢ ludzka - roztropno$¢ (pruden-
tia) na poziomie ziemskiej rzeczywistosci (lustrzany pancerz zbroi) i madrosé¢
Bozg (sapientiae Dei) jako lustrzang zlotg kule, widzenie wyzsze. Zachecano do
wnikniecia w siebie i do rachunku sumienia, by osiaggna¢ zbawienie. Tak pojmo-
wano wolnos$¢ chrzedcijanina osadzonego miedzy voluptas a virtus. Odzwier-
ciedla ona dyskurs o aenigma ad venationem, by przygotowa’ si¢ poznawczo,
gdyz $wiat ducha znajduje si¢ poza zasiegiem $miertelnikéw. Jego symbolem
jest lustro spelniajace role pojemnosci umystu. Bazowano na zwigzku geome-
trii i sprawiedliwosci, by ukaza¢ zasady zycia religijnego, moralnego i prawno-
-panstwowego, odnajdujac w tym idee funkcjonowania cztowieka w spoteczen-
stwie opartym na starozytnym autorytecie i tradycji (np. portret Karola Smia-
fego wsrdéd apostotdéw). Bylta to pierwsza proba na tak wielkg skale wpisania

** W niderlandzkich oltarzach droge przez zycie symbolizowal §w. Krzysztof niosacy matego
Chrystusa przez wode, ktéra flankuja dwie niebotyczne skaly, np. Jan van Eyck, Swigty Krzysztof,
Turyn, Galeria Sabaldzka; Dirc Bouts, Swigty Krzysztof, skrzydlo w ottarzu Pokton medrcéw, Mo-
nachium Pinakoteka; Memling, Triptych of Willem Moreel, 1484, Groeningenmuseum, Brugia:
Mazurczak, 1996. W Sententiae I1zydor z Sewilli pisze: ,,Virtus boni operis fructus aeternitatis est”
(I11, 1).
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humanistycznego programu filozoficznego w scholastyczng doktryne teolo-
giczng, poszukujac jej rozszerzenia (Swiezawski, 1983, s. 310). Postuzono sie
wlosky ikonografig milosci jako aluzjg do postawy, ktérg maja si¢ charaktery-
zowa¢ humanisci oddani mitoéci do studidw artes liberales, nakierowani na po-
znanie $wiata i w ten sposdb Boga w mys$l koncepcji poznania Mikotaja z Kuzy
(Ettlinger, 1972, ss. 119-142). Ich role w tryptyku spelniajg portrety uczonych,
nawigzujace do wloskiej tradycji uomini illustri (Purc-Stepniak, 2012, 2017; por.
Marek, 1993, ss. 341-368).

23.3.3.4. Nowy typ ikonograficzny §sw. Michala Archaniota
dla medycejskiej wspolnoty Michaelie

Dla elit mieszczanskich, ktore nie mogly poszczycic si¢ szlachectwem, wy-
ksztalcenie bylo nobilitacjg, a poszukujacy madrosci Merkury, opiekun han-
dlu (patron sztuk, elokwencji i bystro$ci) zestawiony ze $w. Michalem stanowit
bezpieczne rozwigzanie w oltarzu przeznaczonym dla wspélnoty bankierskiej
przynaleznej do Michaelie, czyli stowarzyszenia gildii kupieckiej (Pini, 1999).
Ksztaltujac posta¢ $w. Michata w tryptyku Memlinga, sugerowano si¢ dwoma
rysunkami umieszczonymi na marginesie ksiazki Filaretego (Trattato d’archi-
tettura, 1461-1464 (Purc-Stepniak, 2017), dedykowanej Piero de Medici: Biblio-
teca Nazionale, Florencja (Purc-Stepniak, 2018). W ksiedze XVIII narysowano
posag Cnoty — uskrzydlonego rycerza z glowa w stonecznej glorii, stojacego na
diamencie (Florencja, Biblioteca Nazionale, cod. Magl. II, iv, fol. 143 r.; w: Fa-
bianski, 1986, s. 196, il. 2) (diamentowy pierscien byl godfem Medyceuszy). Ry-
cerz obejmuje po prawej palme, po lewej laur. W ten sposob wskazuje, ze dziel-
no$¢ w zyciu (virtu) jest wynagrodzona stawa (McEwen, 2011; Powers, 2014,
ss. 82-101, Fig. 9, ss. 99, 264-284, fig. 13). Zas w ksiedze IX pokazano - Fame
uzalezniong od Fortuny i Wole, za ktéra odpowiada rozum. Inspiracja byly
przedstawienia rzymskie: Famy, Stawy i Wiktorii, ale wywodzily sie ze $rednio-
wiecznego tematu ,,domu cnét i wad” [i odnowiony przez Petrarke topos uirtus:
(Petrarca, 1955, ss. 218-269)]. W skrzydle rajskim Sgdu Ostatecznego umiesz-
czono to, co Filarete w traktacie opisal jako palac i $wiatynie cnoty (gr. areté, taé.
virtus). Pomyst patacu Cnoty, byt wykorzystywany w literaturze $redniowiecz-
nej jako temat wedréwki cztowieka do Boga poprzez sztuki wyzwolone i cnoty.
Wspinaczke uczonych (in montem contemplationis) do zbudowanego na szczy-
cie patacu Madrosci Bozej opisal Honoriusz z Autun. W patacu uczonych ocze-
kiwa¢ miatl stoneczny Chrystus (Fabianski, 1986, s. 196). Jasniejaca blaskiem
personifikacja Cnoty umieszczona na diamencie, wymyslona przez Filaretego,
zastgpila wjego traktacie $redniowieczng domus sapientiae z Chrystusem-Ston-
cem (Lord, 1976, s. 146). W tamtych czasach humanistéw interesowato dazenie
do cnoty w sposdb oparty na opowiesci Ksenofonta (ok. 430 - ok. 355 p.n.e.) o
Herkulesie na rozdrozu (Herkules prodicos), przywolane ponownie w literaturze
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w 1314 roku przez Petrarke (1304-1374) (Mommsen, 1953, ss. 179-180). Motyw
Herkulesa podkreslat roztropnos¢ dokonywanych wyboréw i nagrode w niebie.
Dlatego alegoria Cnoty w traktacie Filaretego (ks. XVIII) (Florencja, Biblioteca
Nazionale, cod. Magl. I, iv, fol. 143 r. w: Fabianski 1986: 196, il. 2), pokazywala,
ze obejmuje ona palme i laur. Glowe cnotliwego rycerza otaczaja, jak Apolla,
stoneczne promienie. Nad Cnota unosi si¢ uskrzydlone putto i szereg uskrzy-
dlonych oczu, ust i nosa, sugerujac tak sity przenikliwosci, jak i roztropnosci.
Cechy posagu jasniejacej Cnoty z pomystu Filaretego jako figury alegorycznej
(Bauer, 1965, ss. 79-81) odnajdujemy w tryptyku Memlinga w figurze $w. Mi-
chata, znajdujacej si¢ doktadnie pod Chrystusem, przedstawionym jako Ston-
ce-Sprawiedliwosci (Sol-Iustitiae), a motyw dwu drdg z opowiesci o Herkulesie
ukryty w tryptyku jest w podziale na lewa i prawg strone (zyzna taka i naga
ziemia). O zachowaniu za$ réwnowagi przypomina kaduceusz Merkurego. Byt
to element przywrdconej w pietnastowiecznej ikonografii Merkurego, symboli-
zujacy harmonie sit porzadkujacych swiat i zwigzek czlowieka z Bogiem. Przez
zachowanie réwnowagi duszy, czlowiek ma nadzieje¢ na odkupienie i raj. Podob-
nie wyrazony motyw jest w mauzoleum Malatesty w San Francesco w Rimini
(il 23.7).

Jednakze w tryptyku Memlinga zaczerpniety z traktatu Filaretego pomyst
dotyczacy personifikacji Virtus-Sol i Fama-Ratio odzwierciedla w figurze
$w. Michata w ramach Sgdu Ostatecznego Uskrzydlong Stawe upodobniona do
Merkurego, patrona kupcéw i sytuuje ja w ikonografii $w. Michata jako wazace-
go Hermesa Psychopomposa. Dlatego $w. Michala mozna rozumie¢ jako SPRA-
WIEDLIWA MADROSC, ktéra wznosi sie na roztropnosci, odwadze i wierze
a te przyczyniaja sie do stawy szczescia wiecznego. W ten sposdb ogromna figu-
ra $w. Michata jest alegoryzowana Stawg—Roztropnoécia i odnosi si¢ do Merku-
rego — patrona sztuk i elokwencji. Widoczna z daleka, przypomina te, zawartg
w desco da parto Piero da Medici z 1449 roku (il. 23.8) (Musacchio, 1998). Wszak
medycejscy bankierzy byli kolekcjonerami sztuki, bibliofilami i filologami.

Z powodu umieszczenia kryptograficznego godla pierscienia medycejskie-
go w oltarzu (t¢cza z tronujacym na nim Chrystusem symbolizuje wieczng mi-
to$¢) sadzi¢ mozna, ze idee te powoluja sie na cyceronski symbol cnoty, ozna-
czajacej w tryptyku Wenus-Uranie - dusze zaslubiong Bogu i wzdr postawy
fortitudo et sapientiae w postaci $w. Michata, ze wskazaniem na upamietnienie
stawy i chwaly rodziny Medici wspierajacej sztuke i nauke. Tu w znaczeniu -
cnota jest wieczna wbrew przeciwno$ciom losu w my$l Consolatio Philosophiae
Boecjusza. W tryptyku scalono ikonografie $w. Michata i Merkurego w zna-
czeniu virtu i sprawiedliwo$ci, o ktorej pisat florencki uczony Alberti (Marsh,
2016, ss. 105-146). Jego wiersz Virtus et Mercurius rozwazal figure Merkurego
jako alegorie cnot kardynalnych polaczonych ze sprawiedliwoscia i madro$cig
(patronkga jej Atena), uwazajac, ze cnoty i wiedza wyzwolg od ignorancji i z nig
zwigzanych wad (Schroter, 1977, s. 292; Zech, 2000, s. 69). Sg takze pomocy
w uzdrowieniu duszy ludzkiej, co wpieral Ficino (Carpenter, 1972, s. 20; Voss,
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1992, ss. 16-55). Tak oto w XV wieku powstata personifikacja duchowosci i in-
teligencji czynu, poddajaca sie prawu i bozej sprawiedliwo$ci. Przedstawiona
powyzej geneza ikonografii $w. Michal/Hermesa jako virti: podkreslajaca watki
sapiencjalne byta dalej rozwijana w malarstwie florenckim wieku XVI w moty-
wie Mercurius Mediceus (Brink, 1987; H. Lee, 1996, s. 79). Wyobrazat go Merku-
ry w zbroi przewiazanej weztem, przegladajacy sie w lustrze madrosci (il. 23.9)
(temat rozwijany dalej w szesnastowiecznej ikonografii Herm-Ateny) (Bonaso-
ne, 1983, s. 124, nr 52). Obecno$¢ tej ikonografii w niderlandzkim ottarzu, moze
$wiadczy¢, ze zlecenie pochodzito od rodziny de Medici jako préba interpretacji
doktryny teologicznej w duchu humanizmu przeznaczona dla filologéw, czton-
kow medycejskiej wspolnoty koéciola w Badia di Fiesole i przyjaciét akademi-
kow uprawiajacych nauke. Figure $w. Michala wazng dla bractw typu michaelie
w tryptyku poréwnano do Mercuriusa, opiekuna kupcéw i sztuk wyzwolonych.
Byla istotna w ikonografii medycejskiej i w polityce miasta. Podkreslata réwno-
wage duszy (kaduceusz) i sprawiedliwg madros¢ (oznaczong lustrem w zbroi $w.
Michala i pawimi pidrami - symbol zmystu wzroku, wszechwiedz¢ poznania)
oraz rycersko$¢ do walki z grzechem jako droge do doskonalenia duchowego
w obliczu zbawienia i stalego poszukiwaniu wzoru postawy Chrystusa. Wzmac-
nia ja sprawiedliwoé¢ jako pierwsza cnota - I [kolumna $wiata: $w. Michal -
Zbawiciel - czyli Sol-Iustitiae (Helke, 1999, s. 52; por. Scheil, 2007; Schréter,
1977, ss. 67-103, 158; Schuster, 1991, t. 1, ss. 131-132)]. W programie oltarza
podkreslono 7 cnét i daréw Ducha Swietego, umiejetnos¢ duszy do rozpoznania
drogi wiodacej w gére ku Bogu [por. Mino da Fiesole, 1453, popiersie Piero da
Medici w stroju z dwoma rzedami pierécieni (aluzja do stupéw Herkulesa)] Bar-
gello, Florencia. Uzycie pier§cienia z hastem Semper zawierato podobny przekaz
co w Desco da parto Lorenzo de Medici, dotyczyt virtus i przyjazni (il. 23.9)
(Ames-Lewis, 1979; Grabinska, 2010), w powolaniu na tradycje zaslubin Filolo-
gii z Merkurym, inspirowanej dzietem De nuptiis Philologiae et Mercurii Mar-
tianusa Capelli (Capella, 1977). Wycinek panoramy, po wlosku chorus, oznacza
plasajace oko, od choreographia oczyma penetrowac, dookota siebie $wiat, prze-
strzen (myséle¢ dookota) (por. Hessler, 1992, ss. 170, 175). Dotyczylo przeforma-
towania sposobu widzenia na wewnetrzne, by w sobie zobaczy¢ Boga a w Bogu
czlowieka i doskonali¢ sie, tak jak na rycinie Baccio Baldini, Swigta géra cnoty,
ok. roku 1470 (il. 23.5). Pojecie pochodzito od greckiego XOPA (chora) kraj,
przestrzen, umiejscowienie (Hessler, 1992, ss. 170, 175). Byl to termin z filozo-
fii starozytnej wprowadzony przez Platona w dialogu Timaios do wyja$nienia
stworzenia $wiata. Pojecie trudne do zdefiniowania, gdyz zwigzane z kosmo-
gonig, opisujace fazy stworzenia i rejony $wiata [Chora okresla byt jako ,stad”
- odci$niety na chorze (ziemi i przestrzeni) i wprawiony w ruch, zwigzany z pla-
tonskimi ciatami stalymi (Karfik, 2004, s. 203; por. Derrida, 1999)]. Wymienio-
na jest jako trzecia przyczyna po Demiurgu i ideach w stwarzaniu §wiata. Chore
mozna rozumie¢ jako tozsamo$¢ przestrzeni i materii (Heller, 1985, ss. 117-119;
Whittaker, 1965, s. 12). Pojecie zostalo wlaczone przez humanistow XV wieku
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do jezyka opisu teologii i duszy ludzkiej, by wytlumaczy¢ miejsce cztowieka na
ziemi i powiazanie duszy z Bogiem i stworzeniem (w tryptyku umieszczono
napis xwpa)¥, zaznaczajac, ze ottarz dotyczy ludzi poszukujacych, co poswiad-
czaly portrety bizantyjskich i florenckich uczonych w nim namalowane.

Na podstawie analizy ottarza Sgdu Ostatecznego, dostrzegamy, ze rozsze-
rzono rozumienie drogi do zbawienia. Nie porzucono idei devotio moderna,
ale wskazano, ze mozliwe jest aktywne poszukiwanie drogi do raju przez ro-
zum, wiare, niewykluczajace stawy jednostki, ktéra $wieci przykladem cnét.
Wrydaje sie, ze w tryptyku dotyczylo to przeformatowania sposobu widzenia
na wewnetrzne, by w sobie zobaczy¢ Boga a w Bogu czlowieka i doskonali¢ sie
przez site woli. Te koncepcje rozwijal Ficino jako ,,0sad oka” a Alberti przyjat
jako znak wlasny: uskrzydlone oko rozumne duszy z hastem Quid tum (Matteo
de’ Pasti, medal dla Leone Battista Alberti, ok 1446/50). Ten wtasnie emblemat
wyrzezbil Ferucci w portalu do zakrystii koéciota w Badia (il. 23.10) w roku
1465. Uskrzydlonym okiem jest tu herb Medici umieszczony w diamentowym
pierScieniu. Tak oznaczono humanistyczny krag przyjaciol pod auspicjami de
Medici i akademickie gimnazjum, co jest zgodne z ikonografig ottarza. Poboz-
nos¢, zaufanie do Boga uczonego i wysitek wiedzie do rado$ci chwaty. Ten pro-
blem oméwiono podczas poprzednich konferencji i w artykutach (Purc-Step-
niak, 2018, 2020).

23.4. Ideowe ksztaltowanie koncepcji oltarza -
wplyw Filaretego i Albertiego

Podkresli¢ na koniec wypada ogromny wplyw na wyraz ideowy ottarza
Filaretego i Albertiego, z ktérymi konsultowali sie¢ w sprawach sztuki Cosimo,
Giovanni, Pietro i Lorenzo de Medici (Purc-Stepniak, 2017; Schweikhart, 1993,
ss. 370-371)*%. Bez watpienia upodabniajac §w. Michata do Merkurego, doko-
nano w oltarzu scalenia postawy madrosci, mestwa i sprawiedliwo$ci czynéw
w znaczeniu virti. Alberti (Marsh, 2016, ss. 105-147) w wierszu Virtus et Mercu-
rius oraz w Intercenales [Intercenales, 1430-1443, dedykowane Toscanellie-
mu, opis relacji miedzy cnotg a szczg$ciem (Wulfram, 2021)] rozwazyl figure

¥ Napis ANNO DOMM.. CCCLXVII XQPA = W TYM ROKU W DOMU (w miejscu) 1467
CHORA znajduje si¢ na kamiennej ptycie, na ktorej siedzi kobieta symbolizujaca madros¢ duszy -
Sophia w centrum tablicy srodkowej tryptyku. Moze tak upamietniono Chorus Acchademie Fio-
rentine

8 Przy przebudowie kosciola w Badia potwierdzono wspoétdziatanie Cosimo Medici, Timoteo
Maffei, Vespasiano da Bisticci i inspiracje traktatem o architekturze Filaretego i udziat Albertie-
go (Dressen & Pietschmann, 2016, ss. 69-116). Odkryto korespondencje Medyceuszy z artysta-
mi m.in. z Filaretem (Ames-Lewis, 1984; Gnocchi, 1988), Albertim (Boschetto, 2003; Lillie, 1993;
Schweikhart, 1993, ss. 370-371).
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Merkurego jako alegorie cnét kardynalnych potaczonych ze sprawiedliwoscia
i madroscig takze w odniesieniu do umilowania filologii i filozofii (Alberti,
2003; Carman, 2014; Garin, 1952, ss. 640-657; Mancini, 1890, ss. 132-143). Wie-
rzyl, ze cnoty i wiedza wyzwola od ignorancji, wad i pomoga zachowa¢ moral-
no$¢, uczciwosé (Schréter, 1977, s. 292; Zech, 2000, s. 69). Wymienione wyzej
cechy zauwazone w postaci $w. Michata wraz z napisem XQPA (chora) na ka-
miennej plycie namalowanej w oltarzu sg dowodem, ze fundacje po$wiecono
Chorus Acchademie Fiorentine. Chora oznacza tu ,,dostrzec z miejsca w sobie”,
odpowiada wloskiej nazwie chorus — plasajace oko, chcace dostrzec; w aspek-
cie mocy poznawczych rozpoznaé madrosé Stworcy, by odkry¢ zrédla wiedzy
i ksztaltowaé postawy (virtir). Szanowany przez $rodowisko akademikéw flo-
renckich Alberti mial w tym ukierunkowaniu zastuge, wybierajac emblemat
uskrzydlonego oka jako swdj znak. Oko rozumiano wowczas jako lustro duszy
(Volkmann, 1923, s. 34).

Artefakty egipskie znane Owczesnym kolekcjonerom przedstawiaty
uskrzydlone oko Horusa lub Horusa (sokota). Emblemat sokota, ktory trzyma
w szponach godlo diamentowego pier$cienia przybral Piero de Medici jako Kro-
nos, Merkury i roztropno$¢ — z uwaga na skrzydta. Dos¢ skomplikowana forma
identyfikacji bostw starozytnych kolekcjonerom wloskim nie byta dostepna, ale
artefakty z wizerunkami przywolywaé mogly nowe skojarzenia, wynikajace
z ikonografii synkretyzmu antycznego. Humanisci zainteresowani hieroglifami
stowem Horus okreslali: starozytne madrosci, prawdy, o ktérych dowiadywa-
li si¢ studiujgc antyczna literature. Dla Albertiego wymy$lajacego emblematy;,
przyjazniacego sie z Cosimo i jego synami warto$ciowy byt motyw uskrzydlo-
nego oka ogladany na amuletach i medalach (Giehlow, 1915, s. 36; Picchi, 2002;
Watkins, 1960). Dla uczonego symbolizowal on wzrok wewnetrzny, czujnos¢,
badanie umystem, wtadze nad samym sobg i swoimi stabo$ciami z hastem (quid
tum = co wtedy?) (Alberti, 2003). Zaczerpnieta niekoniecznie z tekstu Cycerona,
lecz z komedii Eunuchus Terncjusza fraza quid tum w kontekscie chrzescijan-
skiego sgdu ostatecznego nabrata wyrazu moralno-filozoficznego, gdyz wizeru-
nek szybujacego oka Alberti polaczyt z wszechwiedzgcym Bogiem Sedzig (van
der Linden, 2009, ss. 83-104). Sadzil, ze czlowiek ma zobaczy¢ wiecej, uczyni¢
rachunek sumienia - przeglada¢ si¢ w swej duszy. Alberti zadal pytanie o site
poznania i tym samym wytlumaczyl dwie wspomniane wyzej alegorie wymy-
$lone przez Filaretego jako nowe zdobycze renesansu (Ratio i Oratio) — wiedza
intelektu i madros¢é. W tym sensie rozumiano takze studiowanie antycznej li-
teratury, by zdobywajac wiedze, méc si¢ doskonali¢ duchowo i wypelniaé obo-
wigzki wobec przyjacidl, wspdlnoty, miasta. Tak powstala teoria edukacyjna,
uczgca poszukiwania prawdy. Retoryka i filozofia mialy wspomagaé chrzesci-
janina w drodze do zbawienia z hastem honor et virtus (na zwigzek elokwencji
i madro$ci wskazal Platon w Fajdrosie, a Cycero w De Oratore; we Florencji: Pe-
trarka, Saluti i Valla. Alberti zadal pytanie o sile poznania (por. Krystof, 1997,
ss. 73-75; van der Linden, 2009; Pfisterer, 1998). Bowiem czlowieka po $mierci
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czeka osad okiem wszechwidzacym Boga (Ps 32; 13; 18). Jego odpowiednikiem
jest wzrok rozsadku duszy, jej madros¢ pomagajaca w kontroli i rozpoznaniu
wlasnej sytuacji jednostki w obliczu nieuchronnosci $mierci (Wind skojarzyt
emblemat oka z Dies Irae) (Wind, 1984, s. 233). W taki sposob odnoszono si¢
tez do imitatio Christi w wydaniu Giovanniiego Gersona i Tomasa a Kampisa
(Thomas a Kempis, 1976). Figura zbrojnego $w. Michala (Merkurego) w tryp-
tyku Memlinga opatrzona lustrzanym pancerzem na poziomie ziemskim (to
Prudentia) jest odwotaniem do madroéci Sol Iustiae i odnosi si¢ do ludzkiego
poszukiwania Prawdy przez Rozsadek, by staraé si¢ odszukaé Sapientiae Boga
(widzenie wyzsze, odbite w ztotej kuli pod stopami Chrystusa).

W ten sposéb wzbogacono rozumienie drogi do zbawienia przez wlaczenie
rozsadku i dzielnosci na chwale Boga i wlasnego honoru. Uwazano, ze zaréwno
filozofia, jak i sztuka sg instrumentami virtu skierowanymi przeciwko czaso-
wi w obronie szczeécia i dobra duszy. Klasykom znane wtedy bylo wyrazenie
swystarczy by¢ madrym” dictum sapienti sat est — ,medrcom wystarczy stowo”.
W oltarzu poswieconym wspdlnocie uczonych to najsubtelniejszy rys ducho-
wosci elit, apelujacych o réwnowage postaw, dobro¢ i tolerancje w obliczu dra-
matu ludzkiej egzystencji (Brandio, 2000, ss. 67-135). W tym lezy znaczenie
tryptyku zleconego do wykonania Memlingowi, ale koncepcyjnie opracowa-
nego we Florencji przez ruch akademikéw, promujacych w sztuce poligon dla
pomystow, ¢wiczen retorycznych i debat testowania klasycznej wiedzy, przy-
jazni, autorytetow i kontaktéw zawodowych (Brown, 2016, ss. 20-22). I do tego
pomystu Memling dostosowal rozpoczety juz przez Rogera van der Weydena
tryptyk. W nim figura $w. Michata - Hermesa Psychopomposa wzbogacona
odno$nikiem kanonu edukacji i wiary urasta do znaku konfraterni, bractwa.
W czlowieku przez dusze zapisana zostaje boska sita doskonalosci, ktorg sam
powinien w praktyce zycia stosowaé, gdyz zna miare doskonalos$ci matema-
tycznej, by osiggnac¢ mitosé-piekno-niebo. Oto tworcza sita mitosci pojmowa-
nej jako perfekcyjna ostroé¢ sily widzenia, zaufanie do kompasu mentalnego.
Znakomitos¢ zycia to nieustanna kontrola charakteru, my$li, czynéw w teorii
i praktyce. Symbolizowana ingenium i talentem. To wzor, jaki dal Odkupiciel.
Dostrzegalny dla ludzi uwaznych w dzialaniu, pisarzy, uczonych i kupcow dzia-
tajacych rozumnie. Oni zauwazajg lepiej kompas duszy, jesli wzbudza w sobie
wzrok wewnetrzny, o ktérym pisat Platon, a to stanowisko przypomniata w Ba-
dia grupa Chorus Achademiae Florentinae. Temat zapisany zostal w tryptyku
Memlinga wprowadzeniem wielkiego $w. Michata i figury mezczyzny przysta-
niajacego oczy, by zobaczy¢ miare-kompas duszy.
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Iustracja 23.1a. Memling, H. Sgd Ostateczny (1467-1473). Muzeum Narodowe
w Gdansku. Technika mieszana: tempera, olej, deska, czeg§¢ srodkowa: 242 x
180,8 cm, skrzydta: 2 x [242 x 90 cm], MNG/SD/413/M: Sgd Ostateczny Hansa
Memlinga z tréjkotowym diagramem zaleznosci uniwersum. Rys. B. Purc-Step-
niak, J. Antczak.

Ilustracja 23.1b. Sgd Ostateczny Hansa Memlinga, Figura paradigmata. Figura Pa-
radigmata obrazowala jedno$¢ i wielo$¢ §wiata zlozong z przeciwienistw na bazie
tekstu Mikotaja z Kuzy do De coniecturis, ok. 1440, Mikotaj z Kuzy, Mutmaflun-
gen, 1988, wg Roob, 2006, s. 236. Rys. B. Purc-Stepniak, J. Antczak.

Iustracja 23.1c. Rysunki modelu wszech$wiata w rekopisie florenckim De nuptiis
Philologiae et Mercurii, ok. poczatku XI wieku Martianusa Capella (ok. 410-420),
Florencja, Biblioteca Medicea Laurenziana, San Marco 190, fol. 102. https://de.wi-
kipedia.org/wiki/Martianus_Capella#/media/Datei:Martianus_Capella,_Co-
smography.jpg.

Iustracja 23.2a. Sgd Ostateczny Hansa Memlinga z diagramem De sigilo eternitatis
Heymericusa de Campo. Rys. B. Purc-Stepniak, J. Antczak.

Ilustracja 23.2b. Diagram De sigilo eternitatis Heymericusa de Campo, wg Geis, 2006.

Iustracja 23.3a. Fundator tryptyku: Giovanni di Cosimo Medici z zona Marig Gi-
nevra degli Niccolo Alessandri, H. Memling, Sgd Ostateczny, Muzeum Narodowe
w Gdansku oraz Benozzo Gozzoli, Procesja Trzech Kroli, fragment fresku, Pala-
220 Medici, 1459-60, Florencja, domena publiczna: https://pl.wikipedia.org/wiki/
Poch%C3%B3d_Trzech_Kr%C3%B3li#/media/Plik:Gozzoli_magi.jpg i Andrea
del Verrocchio, Dama z bukietem, ok. 1475, Museo Nazionale del Bargello, Flo-
rencja, domena publiczna: https://commons.wikimedia.org/wiki/Category:Da-
ma_del_Mazzolino_by_Andrea_del_Verrocchio.

Iustracja 23.3b. Herby, przemalowania z ok. 1469/1470, fotografie IR, H. Mem-
ling, Sad Ostateczny oraz godlo cechu farbiarzy (UArte Minore dei Fabbri). Fot.
G. Nosorowski.

Iustracja 23.3c. Herb Medyceuszy z kompasem i mottem: FONIA. CHO MEN-
SVRA [glos miara], wg Fumi Cambi Gado, Grazzini, & Ruscelli, 2018.

Iustracja 23.4a. Dobry Pasterz, katakumby $w. Kaliksta, III wiek n.e. Rzym, dome-
na publiczna: https://pl.wikipedia.org/wiki/Pasterz_Hermasa#/media/Plik:Go-
od_shepherd_02b_close.jpg.

Iustracja 23.4b. Hermes i Argus, Ovide moralise, Ms, fr.176, koniec XIV wieku
Bibliotheque Publique, Uniwersytet Genewa, wg Miziolek, 2018, s. 168, il. 142a.
Iustracja 23.5. Sgd Ostateczny Hansa Memlinga z zarysami dwu spirali (kaduceusz).

Wg B. Purc-Stepniak, J. Antczak.

Iustracja 23.6. Tarocchi di Mantegna, Venus, ok. 1465, miedzioryt, wg Semff &
Zeitler, 2008, s. 190.

Iustracja 23.7. Agostino di Duccio, Merkury, 1458-1456, Rimini, Tempio Malate-
stiano, kaplica Planetarna, wg Blume, 2000, s. 420, il. 148.

Iustracja 23.8. Giovanni di ser Giovanni (Scheggia), Tryumf Famy, 1449, desco da
parto upamietniajace narodziny Lorenzo de Medici (rodziny Medici i Torna-
buoni), Metropolitan Museum of Art, New York, domena publiczna: https://en.
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verse)_Impresa_of_the_Medici_Family and_Arms_of_the_Medici_and_Tor-
nabuoni_Families_ MET_DP164870.jpg.

Iustracja 23.9. Giorgio Vasari i Cristofano Gherardi, Merkury, 1555-1556, fresk
w Sala degli Elementi, Palazzo Vecchio, Florencja, domena publiczna: https:/
commons.wikimedia.org/wiki/File:Cristofano_Gherardi_called_il_Doceno_-_
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Iustracja 23.10. Kosciol $w. Barttomieja w Badia Fiesolana, Portal zakrystii, 1461
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The Soul’s Guide Between Temporality and Infinity
in Hans Memling’s Triptych The Last Judgement

Summary

The Last Judgement triptych (1467-1473, National Museum in Gdansk) by
Hans Memling is an example of fifteenth-century Dutch painting of Early Renais-
sance nature, where a significant role is played by St Michael the Archangel, the
souls’ guardian. He helps God in delivering their just judgement and builds a bridge
between the worlds. His figure is shown in strong relation with the human soul
looking for salvation. The roots of St Michael’s image reach the ancient tradition of
Hermes Psychopompos, and a number of elements of his garment and the overtone
of the supernatural figure in Memling’s painting refer to mythology and Christian
moral iconography. This is also the source of the allegory of virtue being identified
with the winged justice of Fame - with reference to Filarete’s idea in his Treatise on
Architecture (1464). The winged Fame was made similar to Mercury, the patron of
merchants, and was situated in the iconography of St Michael, the soul’s guide, as
the soul-weighing Hermes Psychopompos. This is why St Michael can be under-
stood as Justice that is built on prudence, courage and faith, which lead to the fame
of the soul’s eternal happiness.

Keywords: 15th century painting, Hans Memling, Last Judgment, mythological as-
sociations in the image of St Michael the Angel, Medicean Mercury, iconography of
St Michael the Archangel, Christian iconography, winged eye of the soul



Ilustracja 23.1a. Memling, H. Sgd Ostateczny (1467-1473). Muzeum Naro-
dowe w Gdansku. Technika mieszana: tempera, olej, deska, cze$¢ srod-
kowa: 242 x 180,8 cm, skrzydta: 2 x [242 x 90 cm], MNG/SD/413/M: Sgd
Ostateczny Hansa Memlinga z tréjkotowym diagramem zaleznosci uni-
wersum. Rys. B. Purc-Stepniak, J. Antczak

Tlustracja 23.1b. Sgd Ostateczny Hansa Memlinga, Figura paradigmata. Figu-
ra Paradigmata obrazowala jednos$¢ i wielo$¢ $wiata zlozong z przeci-
wienstw na bazie tekstu Mikotaja z Kuzy do De coniecturis, ok. 1440, Mi-
kotaj z Kuzy, Mutmaflungen, 1988, wg Roob, 2006, s. 236. Rys. B. Purc-
-Stepniak, J. Antczak



Tlustracja 23.1c. Rysunki modelu wszechswiata w rekopisie florenckim De nup-
tiis Philologiae et Mercurii, ok. poczatku XI wieku Martianusa Capella
(ok. 410-420), Florencja, Biblioteca Medicea Laurenziana, San Marco 190,
fol. 102. https://de.wikipedia.org/wiki/Martianus_Capella#/media/Datei:
Martianus_Capella, Cosmography.jpg
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Ilustracja 23.2a. Sgd Ostateczny Hansa Memlinga z diagramem De sigilo eterni-
tatis Heymericusa de Campo. Rys. B. Purc-Stepniak, J. Antczak

Tustracja 23.2b. Diagram De sigilo eternitatis Heymericusa de Campo, wg Geis,
2006



Ilustracja 23.3a Fundator tryptyku: Giovanni di Cosimo Medici z zona Ma-
rig Ginevra degli Niccolo Alessandri, H. Memling, Sgd Ostateczny, Mu-
zeum Narodowe w Gdansku oraz Benozzo Gozzoli, Procesja Trzech Kroli,
fragment fresku, Palazzo Medici, 1459-60, Florencja, domena publiczna:
https://pl.wikipedia.org/wiki/Poch%C3%B3d_Trzech_Kr%C3%B3li#/me-
dia/Plik:Gozzoli_magi.jpg i Andrea del Verrocchio, Dama z bukietem, ok.
1475, Museo Nazionale del Bargello, Florencja, domena publiczna: https://
commons.wikimedia.org/wiki/Category:Dama_del_Mazzolino_by_An-
drea_del_Verrocchio

i,

Ilustracja 23.3b. Herby, przemalowania z ok. 1469/1470, fotografie IR, H. Mem-
ling, Sgd Ostateczny oraz godlo cechu farbiarzy (UArte Minore dei Fabbri).
Fot. G. Nosorowski
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Ilustracja 23.3c. Herb Medyceuszy z kompasem i mottem: FONIA. CHO MEN-
SVRA [gtos miara], wg Fumi Cambi Gado, Grazzini, & Ruscelli, 2018

Ilustracja 23.4a. Dobry Pasterz, katakumby $w. Kaliksta, IIT wiek n.e. Rzym,
domena publiczna: https://pl.wikipedia.org/wiki/Pasterz_Hermasa#/me-
dia/Plik:Good_shepherd_02b_close.jpg
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Tlustracja 23.5. Sgd Ostateczny Hansa Memlinga z zarysami dwu spirali (kadu-
ceusz). Wg B. Purc-Stepniak, J. Antczak

Ilustracja 23.6. Tarocchi di Mantegna, Venus, ok. 1465, miedzioryt, wg Semff
& Zeitler, 2008, s. 190



Tustracja 23.7. Agostino di Duccio, Merkury, 1458-1456, Rimini, Tempio Ma-
latestiano, kaplica Planetarna, wg Blume, 2000, s. 420, il. 148



Tustracja 23.8. Giovanni di ser Giovanni (Scheggia), Tryumf Famy, 1449, desco
da parto upamietniajagce narodziny Lorenzo de Medici (rodziny Medi-
ci i Tornabuoni), Metropolitan Museum of Art, New York, domena pu-
bliczna: https://en.wikipedia.org/wiki/Desco_da_parto#/media/File:The_
Triumph_of_Fame;_(reverse)_Impresa_of_the_Medici_Family_and_
Arms_of_the_Medici_and_Tornabuoni_Families MET DP164870.jpg
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https://en.wikipedia.org/wiki/Desco_da_parto#/media/File:The_Triumph_of_Fame;_(reverse)_Impresa_of_the_Medici_Family_and_Arms_of_the_Medici_and_Tornabuoni_Families_MET_DP164870.jpg

Tlustracja 23.9. Giorgio Vasari i Cristofano Gherardi, Merkury, 1555-1556,
fresk w Sala degli Elementi, Palazzo Vecchio, Florencja, domena publiczna:
https://commons.wikimedia.org/wiki/File:Cristofano_Gherardi_called_
il_Doceno_-_Mercury_-_Google_Art_Project.jpg

Ilustracja 23.10. Kosciol $w. Barttomieja w Badia Fiesolana, Portal zakrystii,
1461-1464. Fot. B. Purc-Stepniak
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Streszczenie

Tomas Venclova poréwnywal dokonania litewskiego historyka sztuki Mi-
kalojusa Vorobjovasa (1903-1954) z osiaggnieciami Johna Ruskina i Pawla Mura-
towa, a jego niewielka monografie Vilniaus menas (1940) uznawat za ,,prawdo-
podobnie najwybitniejszg prace o architekturze Wilna, opisujaca je pod wzgle-
dem czysto estetycznym”. Po zajeciu ziem II Rzeczypospolitej przez III Rzesze
i ZSRR, Wilno zostalo przekazane Litwie (10 pazdziernika 1939 roku). W ten
sposdb kultura litewska po raz pierwszy w dziejach miasta-stolicy formalnie
uzyskala status oficjalnej i dominujacej. Nowa narracje o mie$cie wspomagaly
liczne wydawnictwa umacniajace poczucie litewskiej tozsamosci i wspdlnoty
zakorzenionej w sercu Litwy, Wilnie. Monografia M. Vorobjovasa wyrézniala
sie na tym tle unikatowym charakterem: nie tyle przewodnika po mie$cie i jego
zabytkach, ile probg uchwycenia ducha Wilna - jego genius loci. W sprostaniu
temu wyzwaniu M. Vorobjovasowi, ktéry zamieszkal w Wilnie w 1940 roku,
pomogtla wyjatkowa wyobraznia estetyczna i wiedza wybitnego historyka sztu-
ki. Wyrafinowany styl, wysokie wymagania intelektualne, intertekstualno$¢
rozumiana jako odwolywanie sie do zlozonego europejskiego kontekstu kul-
turowego, a takze niesprzyjajace sztuce czasy wojny — wszystko to sprawilo, ze
Sztuka Wilna M. Vorobjovasa nie stala si¢ lekturg masowa. Pozostala lekturg
w najlepszym znaczeniu elitarng, wiele lat po wojnie wplywajaca na litewskie
spojrzenie na zlozony charakter Wilna.
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Stowa kluczowe: duch Wilna, architektura Wilna, Vilniaus menas [Sztuka Wilna]
Mikalojusa Vorobjovasa, unikatowy charakter Wilna, wilenskie genius loci, kultu-
rowy pejzaz Wilna

Karl Schlogel, niemiecki historyk i ,,w przestrzeni czytajacy czas™ badacz
problematyki miast Europy Srodkowej i Wschodniej w Odkrywaniu nowocze-
snej Europy... napisal: ,Tym, czym jest dzis, Europa stala si¢ przede wszyst-
kim dzigki swoim regionom i miastom. To w nich krystalizowaly sie jej hi-
storia, jej kultura, jej witalno$¢ - ale tez jej katastrofy” (Schlogel, 2019, s. 8).
Przyklad Wilna potwierdza te teze. To wieloimienne miasto (lit. Vilnius, bir.
BinbHs1, BinbHioc, ros. BunbHioc, BuibHa, tot. Vilpa, niem. Wilna, jid. y12°1 =
Wilne, hebr. 719 = Wilna, fac. Vilna) w zalezno$ci od sytuacji geopolitycznej
bylo stolica Wielkiego Ksigstwa Litewskiego (1240-1569), miastem wojewd-
dzkim Rzeczypospolitej Obojga Narodéw (1569-1795), miastem guberialnym
Imperium Rosyjskiego (1795-1917), stolica Litwy Srodkowej (1920-1922), sto-
lica wojewodztwa wileniskiego II Rzeczypospolitej (1922-1939), stolica Repu-
bliki Litewskiej (1939-1940), Litewskiej Socjalistycznej Republiki Radzieckiej
(dalej LSRR) (1940-1941), waznym miastem Ostlandu (1941-1944), ponownie
stolica LSRR (1944-1990), a w konicu od 1990 roku administracyjnym, politycz-
nym i kulturowym centrum niepodleglej Republiki Litewskiej. Historia osad-
nictwa na tym terenie siega wieku XI, a pierwsze pisemne $wiadectwa na te-
mat miasta pojawily sie w listach wielkiego ksigcia litewskiego Giedymina
do papieza Jana XXII z 1323 roku, w ktérych wladca zapraszal cudzoziem-
cow do osiedlenia si¢ w Wilnie, co stalo si¢ zalagzkiem jego wielokuturowego
i polisemicznego charakteru. W swojej niemal 700-letniej historii* miasto do$-
wiadczylo wielu wzlotéw i upadkéw, po ktérych jednak zawsze podnosito sie,
powstawalo niczym mityczny Feniks z popioléw®. Dzieje Wilna, w tym takze te
najnowsze, potwierdzaja jego sile oddzialywania i inspiracji kulturowej. Nawet
$wiadomie zacierane, wymazywane i niszczone $lady polifonicznej struktury
miejskiej, ktérych Wilno doswiadczalo w swojej historii po wielokro¢, powrd-
cily jako skladowa pamieci kulturowej mlodego pokolenia wilnian, zrédlo ich
tozsamosdci i inspiracji twérczej*.

Historyczne Wilno polozone jest na malowniczych wzgoérzach, nad rze-
kg Wilig (lit. Néris, Vilija; bir. Binis, ros. Bumns) i jej doplywem Wilejka (lit.

! Nawigzuje do tytulu ksigzki K. Schlogla W przestrzeni czas czytamy. O historii cywilizacji
i geopolityce (Schlogel, 2009).

2 'W 2023 roku Wilno bedzie obchodzilo swdj jubileusz.

* Takze w znaczeniu dostownym, bo miasto czgsto pustoszyly pozary i zbrojne ataki nieprzy-

jaciol, o czym wiecej chociazby Venclova w rozdziale o historii miasta w przewodniku o Wilnie
(Venclova, 2003, ss. 7-69).

* O czym $wiadczg liczne wydane juz w XXI wieku popularne i popularnonaukowe vilniana,
np. Ambruleviciateé, 2015; Kazlauskas, 2017; Luneviciateé, 2020; Pocevicius, 2016; Poskus, 2016.
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Vilnia, Vilnelé; blr. Binbus). W jego naturalny krajobraz w harmonijny sposob
wpisana zostala warstwa architektoniczna miasta, tworzac w ten sposéb jego
unikatowy jako$¢. Ta indywidualnos¢ i wyjgtkowosé Wilna bardzo czesto okre-
$lona jest pojeciem ducha miejsca (genius loci) (Lenartowicz, 1977, s. 89). Poten-
cjal takiego krajobrazu: jego piekno i $cisle zwigzany z pamiecig indywidualng
i zbiorowa charakter, staje si¢ inspiracjg do mozliwych interpretacji (takze mi-
tologizacji), co jeszcze bardziej zwigksza jego site oddziatywania. W ten sposob
genius loci buduje i ksztaltuje ponadczasowe i migdzypokoleniowe wiezi toz-
samo$ciowe z miejscem (por. Durrell, 1969). Potwierdzaja to takze stowa nor-
weskiego architekta i filozofa Christiana Norberga-Schulza (1926-2000), ktéry
w monografii Genius Loci. Towards a Phenomenology of Architecture napisal:

Since ancient times the genius loci, or ,,spirit of place”, has been recognized as the
concrete reality man has to face and come to terms in his daily life. Architecture
means to visualize the genius loci, and the task of architect is to create the meanin-
gful places, whereby he helps man to dwell. [...] The place is the concrete mani-
festation of man’s dwelling, and his identity depends on his belonging to places
(Norberg-Schulz, 1979, ss. 5-6).

W Dialogu o Wilnie litewski poeta i eseista Tomas Venclova pisal w 1978
roku do reprezentanta przedwojennego pokolenia wilnian, Czestawa Milosza
(Mitosz & Venclova, 1981):

[...] Sadzg, ze to wlasnie architektura nadaje miastom aurg; wszystko inne - styl
zycia, nawet krajobraz i klimat jest w jakims sensie jej pochodna. [...] Miasto jest
bardzo zro$nigte ze swym podlozem: w jasny dzien dobrze wida¢, ze linie fron-
tonow odzwierciedlaja linie okolicznych lesistych pagérkéw albo moze to ona je
odzwierciedla (Venclova, 2001, ss. 49-50).

Nie byl on odosobniony w takim pojmowaniu architektury i jej zwigzkdw
z przyroda wplywajaca na architekture badz jg odzwierciedlajaca. Podobnie
myslat i pisat o Wilnie w 1940 roku z perspektywy dramatycznych lat IT wojny
$wiatowej bohater niniejszego artykutu, Mikalojus Vorobjovas (1903-1954):

Wilno to prawdziwy skarb dla wszystkich, ktérzy chcieliby studiowaé historie
sztuki nie z podrecznikéw, ale dzieki arcydzietom sztuki; [Wilno] moze sie staé
niewyczerpanym zrédlem wzorcéw wychowania estetycznego mlodego pokole-
nia’® (Vorobjovas, 1940, s. 10).

Venclova poréwnywal dokonania tego litewskiego historyka sztuki z dzie-
fami J. Ruskina i P. Muratowa®, a jego niewielka, kultowa i nieosiggalng w okresie

* Jesli nie podano inaczej, wszystkie ttumaczenia z jezyka litewskiego na jezyk polski autorki
artykutu.

¢ Tomas Venclova wspominal: ,Wazng pomocg w tym [zglebianiu architektury wilenskiej —
MK] byta ksigzka Mikotaja Worobiowa, wydana w roku 1940. Profesor Worobiow po wojnie wy-
emigrowal do Stanéw, gdzie popetnil samobdjstwo. [...] Ksigzka jego, opublikowana wylacznie po
litewsku, jest czym$ w rodzaju wilenskiego Ruskina czy Muratowa” (Venclova, 2001, ss. 50-51).
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LSRR monografie Vilniaus menas (1940), uznawal za niezbedng w zglebia-
niu tajnikéw wilenskiej architektury ,,prawdopodobnie najwybitniejsza prace
o architekturze Wilna, opisujaca je pod wzgledem czysto estetycznym, ktdra
byta wazng lekturg dla kilku pokolen i jest czytana do dzis” (Venclova, 2017b,
s. 297). Zdaniem Aleksisa Rannita, estofiskiego poety i ttumacza, Vorobjovas
byt ,,postacig na skale $wiatowa, jednym z niewielu, ktérzy z naukowym obiek-
tywizmem potrafili spojrze¢ na kulture duchowg Litwinéw, w wyszukanym
stylu umieli opisa¢ jej szczegdlny charakter” (Rannit, 2017, s. 101). Ta szcze-
gélna cecha to umiejetnos¢ polaczenia w swoim naukowym dorobku z jed-
nej strony szerokiej perspektywy europejskiej’, z drugiej za$ lokalnej, narodo-
wej, litewskiej. Niestety, wichry historii (II wojna $wiatowa, a potem emigracja
i samobojcza $mier¢) przez wiele dziesiecioleci uniemozliwialy adekwatng do
rangi i talentéw litewskiego historyka sztuki prezentacje i popularyzacje jego
osiggnie¢. Posta¢ Mikalojusa Vorobjovasa, a takze jego dorobek naukowy i po-
pularyzatorski, zainspirowaly mnie do podjecia tematu dotyczacego zwigzkow
sztuki architektonicznej z duchowos$cia miasta, analizowanego z perspektywy
przelomowych dla Wilna i jego mieszkanicow lat IT wojny $wiatowej®. Z powodu
ograniczen formalnych niniejszy tekst oczywiscie nie wyczerpuje tego szerokie-
go i zlozonego zagadnienia.

Losy Mikalojusa Vorobjovasa’® to nie tylko istotna czes$¢ dziejow litewskiej
kultury, to takze swoiste studium przypadku ilustrujace za pomoca biografii

7 W niemieckiej historii sztuki M. Vorobjovas (doktorant Wilhelma Pindera, stazysta na uni-
wersytecie Friedricha Wilhelma w Berlinie) jest ceniony jako badacz dorobku péznobarokowego
architekta Dominika Zimmermana (1685-1766), za$ wérdd specjalistow francuskich jako recen-
zent dzieta Vie des Formes (1934) Henriego Focillona (1881-1943).

8 Czas aktywnosci zawodowej M. Vorobjovasa na Litwie obejmuje osiem lat: 1936-1940
w Kownie, 1940-1944 w Wilnie. Lata 1940-1944 byly dla niego okresem intensywnej pracy pe-
dagogicznej, muzealniczej, popularyzatorskiej i naukowej. Po okresie lituanizacji Wilna i Wilen-
szczyzny rozpoczela sie sowietyzacja litewskiej administracji, edukacji i kultury. Wybuch wojny
sowiecko-niemieckiej, przyniost kolejng okupacje i utworzenie Ostlandu - Komisariatu Rzeszy
Wschod (1941-1944). Jesienig 1941 roku Vorobjovas zaczal wykltada¢ histori¢ sztuki na dzialaja-
cym do 1943 roku litewskim uniwersytecie wileniskim, publikowal w oficjalnej prasie Ostlandu,
pracowal nad habilitacja, przygotowywat niemiecko-litewski przewodnik po Wilnie. Na poczatku
lipca 1944 roku wraz z rodzing uciekt z Litwy; osiedlil si¢ w USA (1949). Venclova pisal: ,Vorob-
jovas nie umial si¢ przystosowa¢ do amerykanskich realiow. Gdy stracil prace (o ile wiem byto to
prymitywne nauczanie podstaw jezyka rosyjskiego [...]) poczul si¢ jak bankrut, i to nie tylko pod
wzgledem moralnym, ale takze ekonomicznym, a przeciez musial utrzymac rodzing. Z tym juz
nie umial sobie poradzi¢. Takilos dotknal niejednego emigranta, ale nie kazdy z nich wybierat tak
radykalne rozwigzanie jak Vorobjovas” (Venclova, 2017a, s. 316). 7 czerwca 1954 roku M. Vorob-
jovas popelnit samobojstwo.

 Kwestie biograficzne zostaly w najpelniejszy sposob przedstawione w dwutomowej mo-
nografii poswieconej M. Vorobjovasowi Dailés kritikas ir istorikas Mikalojus Vorobjovas (1903
1954) [Historyk sztuki i krytyk Mikalojus Vorobjovas (1903-1954)] pod red. Giedré Jankeviciate
kut popularnonaukowy Wileriska opowies¢ Mikalojusa Vorobjovasa (Kasner, 2020). Na potrzeby
niniejszego artykulu przedstawiam tylko te fakty biograficzne, ktore majg bezposredni zwigzek
z prezentowang problematyka.
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indywidualnej historie Europy Srodkowo-Wschodniej, Litwy i Wilna. Mikalo-
jus Vorobjovas' (ros. Hukonait CepreeBnu Bopo6es; Nikolaj Worobiow, Mi-
kotaj Worobiow, Nikola(u)s Vorobjovas) urodzit jako carski poddany 19 maja
1903 roku w Szawlach w rodzinie rosyjsko-litewskiej". I wojne $wiatowa wraz
z rodzicami spedzil w Moskwie, skad rodzina Vorobjovaséw powrdcila na Li-
twe w 1921 roku. W 1924 roku przyszly historyk sztuki ukonczyl niemiecka
szkole realna, co otworzylo mu droge do studiéw w Niemczech: do Marburga,
Berlina i Monachium. Vorobjovas studiowal tam filozofie, archeologie, alge-
bre, geometrie, jezyki stowianskie, ale jego gléwne zainteresowania skupiaty sie
na historii sztuki i dziejach architektury. Okres studiéw obfitowal w podroéze
(Wegry, Niemcy, Wlochy, Francja), ktérych celem bylo poznanie europejskiego
dziedzictwa architektonicznego. Vorobjovasa fascynowal barok, co zaowoco-
walo przygotowaniem docenionej przez niemieckich historykéw sztuki i obro-
nionej na uniwersytecie w Monachium pracy doktorskiej pt. Die Fensterformen
Dominikus Zimmermanns (1934). Kilka lat pézniej Vorobjovas rozwinat baro-
kowy watek studiéw na Litwie: w artykutach naukowych i popularnych oraz
w monograficznym albumie po$wieconym pertom wilenskiej architektury
i sztuki Vilniaus menas (Vorobjovas, 1940). Rokiem przelomowym dla jego
kariery zawodowej stal si¢ rok 1938. W przededniu wybuchu kolejnej woj-
ny $wiatowej w wydawnictwie ksiegarni ,Pribacio™? ukazalo si¢ studium
M. Vorobjovasa M. K. Ciurlionis. Der litauische Maler und Musiker (Worobiow,
1938)8. Od tego momentu zaczal on regularnie publikowa¢ w litewskich ty-
godnikach kulturalnych, a w Niemczech ukazatla si¢ pozytywna recenzja jego
doktoratu. Niestety nie byly to czasy przyjazne dla kultury: nadchodzaca woj-
na zniweczyla wysilki autora i litewskiego korpusu dyplomatycznego wiozo-
ne w promowanie na $wiecie dorobku najwybitniejszego litewskiego tworcy
M. K. Ciurlionisa (1875-1911). Mimo to Vorobjovas po wielu latach studiéw,
trudnosci finansowych i wyrzeczen wreszcie mégl poczué¢ zawodows satysfak-
cje. Efektem rozpoznawalnosci i uznania w kregach kowienskich elit kultural-
no-akademickich byla propozycja kierowania dzialem zagranicznym spoltki
akcyjnej ,,Spaudos fondas” (Fundacja Prasy). Kolejnym krokiem do umocnienia
zawodowej pozycji i wyrazem zaufania do wiedzy i umiejetnosci M. Vorobjo-
vasa bylo zaméwienie u niego przez fundacje popularnego przegladu zabytkéw

10 Tej formy imienia i nazwiska bede uzywata dalej. Podobnie bedzie w przypadku utrwalo-
nych w tradycji litewskiej (zlitewszczonych) nazwisk os6b pochodzenia nielitewskiego.

" W domu rozmawiano po rosyjsku i po litewsku (matka pochodzita z rodziny rosyjsko-li-
tewskiej).

'2 Pracowal tam w latach 1936-1939. Ksiegarnia ta byta dla Vorobjovasa nie tylko miejscem
zarobkowania, ale takze rozwoju zawodowego i budowania wigzi, ktére pozwolily mu odnalez¢
wlasne miejsce w inteligencko-naukowym srodowisku 6wczesnej stolicy Republiki Litewskiej.
W ksiggarni sprzedawano glownie ksigzki w jezyku niemieckim (Niemcy, Austria, Szwajcaria),
placowka prowadzila takze dzialalnos¢ wydawnicza.

* Wydane po litewsku w 2012 roku.
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Wilna - odzyskanej w pazdzierniku 1939 roku litewskiej stolicy. W ten oto
sposob kultura litewska po raz pierwszy w dziejach Wilna jako stolicy Litwy
formalnie uzyskala status oficjalnej i dominujacej. ,Oficjalna ideologia Litwy
(podobnie jak przed nig polska) proklamowala panstwo jednonarodowe
jako najwyzsze stadium rozwoju historycznego - Wilno mialo powrdci¢ do
jezyka litewskiego i do czysto litewskiej kultury. Byto to zadanie réwnie chi-
meryczne, jak proba nawrdcenia Dublina na jezyk gaelski” pisat T. Venclova
(Venclova, 2001, s. 129).

Nowa widoczng w przestrzeni miasta narracje¢ o Wilnie (litewskie nazew-
nictwo, plakaty i ulotki, atrybutyka narodowa itp.) wzmacnialy i popularyzo-
waly takze media: prasa, radio, literatura. Wyjatkowa rola przypadta ksigzkom
i publikacjom o charakterze informacyjno-przewodnikowym', ktére mia-
ty spetnia¢ role nie tylko edukacyjna, ale takze tozsamos$ciowg (etnicznie li-
tewska). O zapotrzebowaniu na tego typu literature $wiadczyta ilo§¢ publika-
cji, ktore w latach 1939-1940 pojawily sie na litewskim rynku wydawniczym.
W 1939 roku wznowiono Vadovas po Vilniy (Przewodnik po Wilnie) J. V. Nar-
butasa; wiosna 1940 roku pojawily sie Vilniaus meno paminklai (Zabytki sztuki
wilenskiej) J. Griniusa; w polowie maja wydano Vilniaus menas M. Vorobjo-
vasa i Vilniaus baznycios — miisy tautos sventovés (Koscioty Wilna - $wieto-
$ci naszego narodu) A. Zabitisa-Nezabitauskasa; na poczatku czerwca publika-
cja na temat wileniskich ko$ciotéw O sventasis Vilniau!... (O, $wiete Wilnol...)
N. Svogzlisa-MilZinasa, a pod koniec miesigca wznowiono przewodnik tury-
styczny Vilnius ir jo apylinkés (Wilno i jego okolice) A. Juskeviciusa i J. Maceiki.
Najwazniejszym celem tych publikacji byto przyblizenie przecietnemu miesz-
kancowi Republiki Litewskiej idealizowanego i mitologizowanego przez lata
miedzywojenne Wilna, a takze wykazanie jego historycznej przynaleznosci do
Litwy. I nie chodzilo tu wcale o prezentacje pelnego, przekrojowego, czy ztozo-
nego obrazu miasta, a o wskazanie tego, ,,[...] co i jak litewskie spoteczenstwo lat
1939-1940 mialo zobaczy¢ w Wilnie, jaki obraz miejskiej przestrzeni byt [dla
niego] tworzony” (Valeckaiteé, 2014, s. 17)".

Sztuka Wilna wyrdézniala si¢ na tym tle swoim charakterem: byla nie tyle
przewodnikiem po odwiecznie litewskim miescie i jego litewskich zabytkach,
ile préba opisania jego zlozonego charakteru, architektonicznego wileniskiego
genius loci. Aby monografia mogla spelni¢ swoja role i skutecznie realizowaé
zalozenia nowej polityki historycznej Litwy, zaplanowano wydanie jej w ma-
sowym jak na 6wczesne czasy nakladzie 5000 egzemplarzy. W profesjonalnej,
ale zarazem osobistej historii wilenskiej architektury, Vorobjovas wykorzy-
stal cala swoja wiedze i do§wiadczenie. Wzorem graficznym dla Sztuki Wilna
byta niezwykle popularna w Niemczech seria kieszonkowych ksigzek o sztuce

'* Wiecej na ten temat zob. Valeckaité, 2014.
15 Zob. takze Maciulis, 2010, ss. 163-180; Maciulis & Stalitinas, 2015.
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Die Blauen Biicher'® (Niebieskie Ksigzki), wydawanych w Diisseldorfie przez
Karla Roberta Langenwieschego (1874-1931). Tutaj m.in. wielokrotnie publiko-
wal mentor Vorobjovasa — profesor Wilhelm Pinder (1878-1947), propagator
idei narodowej historii sztuki, badacz architektury niemieckiego gotyku i ba-
roku (Pinder, 1925) znakomicie postugujacy sie stowem pisarz i orator. W 1927
roku Langenwiesche zainicjowal druga, tanszg i skromniejszg seri¢ wydawni-
czg o nazwie Der Eiserne Hammer (Zelazny Mlot) o charakterystycznej rudo-
brazowej oktadce. Wydana w roku 1940 w Kownie Sztuka Wilna M. Vorobjo-
vasa nawiagzywala graficznie i kolorystycznie do obydwu niemieckich serii wy-
dawniczych; podobna byla takze ich struktura sktadajaca sie z czesci tekstowej
z rozbudowanym wstepem oraz czeéci wizualnej (fotograficznej i graficznej).
Sztuka Wilna liczyta 151 stron, opatrzona byta wstepem doktora Vorobjovasa,
autorskim wyborem osiemdziesieciu fotografii zabytkéw (przede wszystkim
architektury sakralnej) i pejzazy Wilna (Jana Buthaka (78) i Edmunda Zdanow-
skiego (2), o czym dalej), a nawet sfowniczkiem terminéw architektonicznych.
Autorem oktadki byt Jonas Kuzminskis' (1906-1985): litewski grafik, pracow-
nik ,Fundacji Prasy” i wydawnictwa ,,Spindulys” (Promien), autor wielu zna-
nych grafik wilenskich (m.in. Wilno. Kosciét Bernardynski 1944 rok, Wilno. Za-
utek przy ul. Zamkowej 1947 rok, cykl W Wilnie 1981-1984), ilustrator, profesor
Instytutu Sztuki w Wilnie, deputowany Rady Najwyzszej LSRR.

Oczywiste jest, ze wyksztalcony w Niemczech M. Vorobjovas znat i doce-
nial niemieckie wydawnictwa o architekturze. Trzeba takze podkresli¢, ze au-
tor $wietnie orientowat si¢ tez w dorobku polskich historykéw sztuki: Juliusza
Klosa (Klos, 1929), Wiadystawa Zahorskiego (Zahorski, 1910) i ks. Piotra Sle-
dziewskiego (Sledzievskis, 1940)". Kolejnym ,,polskim” watkiem Sztuki Wilna
byta wspolpraca Vorobjovasa z Janem Buthakiem (1876-1950), kierownika Za-
ktadu Fotografii Artystycznej na Uniwersytecie Stefana Batorego (1919-1939).
Jego fotografie byly znane i cenione w Republice Litewskiej dzigki publikacjom
prasowym i albumowi rocznicowemu Vilnius 1323-1923 (red. Kazys Binkis, Pe-
tras Tarulis). Nic wiec dziwnego, ze w swojej publikacji Vorobjovas wykorzystat
malowane swiattem i cieniem zdjecia tego wybitnego polskiego fotografika oraz
jego ucznia, Edmunda Zdanowskiego (1905-1984). Podobnie jak w ksigzkach
z niemieckich serii wydawniczych, a takze zgodnie z doktryna fotograficzng

' Od samego poczatku (1909) ich cechg wyrdzniajaca serii ciemnoniebieski kolor oktadki

ss. 312-313).
'7 Wiegcej zob. Dobrovolskaite, b.d.

'8 Fotografika, autora artykuléw na temat kosciota §$. Sw. Piotra i Pawla na Antokolu. Mie-
dzywojenny dorobek polskich historykéw sztuki, etnologéw, archeologéw i historykow z kregu
Sekeji Historii Sztuki Towarzystwa Przyjaciot Nauk w Wilnie (P. Bohdziewicz, . Hoppen, J. Klos,
S. Kosciatkowski, S. Lorentz, M. Morelowski, W. Zahorski i in.) byt naprawde imponujacy (trzy
tomy studiéw 1935-1939; dwutomowa monografia Wilno i Ziemia Wileriska 1930-1937) i profe-
sjonalny historyk sztuki nie mogt go pomingc.
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J. Buthaka, fotografie przedstawiaty ,czysta architekture”, miasto bez miesz-
kancow, wyrazajace amor vacui®. Co ciekawe, autor Sztuki Wilna takze zaj-
mowal si¢ fotografia, doceniajac mozliwosci, jakie daje ona historykowi sztuki.
Wspolpraca tych wyjatkowych osobowosci twoérczych zaowocowala synergia
tekstu i obrazu, dzietem, w ktérym wbrew dominujacej w odzyskanej przez Li-
twe stolicy polityce narodowosciowej, ciggle jeszcze pobrzmiewaly echa wilen-
skiej wieloetniczno$ci, wielojezycznosci i wielokulturowosci.

Sztuka Wilna ukazala si¢ wiosng 1940 roku, a jej zapowiedzig byly publi-
kowane w pazdzierniku 1939 roku w dzienniku , Lietuvos aidas” (Echo Litwy)
artykuly M. Vorobjovasa na temat wileniskiej architektury gotyku, baroku i kla-
sycyzmu. We wstepie do swojej monografii Vorobjovas pisalk:

Jako skarbnica sztuki Wilno moze konkurowa¢ z najpi¢kniejszymi miastami Eu-
ropy. Z drugiej strony to w nim, bardziej niz w jakimkolwiek innym mie$cie li-
tewskim, odbija sie nasza historyczna przeszlo§¢. Wilno to zywa, czysta pamiecé
narodu o drodze, ktdra przeszedl, to nasza autobiografia przedstawiona w jezyku
zabytkow (Vorobjovas, 1997, s. 7).

Byta to bardzo charakterystyczna dla Sztuki Wilna narracja, lejtmotyw 1a-
czacy perspektywe narodows z kontekstem zachodnioeuropejskim. Monogra-
fia prezentowala potencjal definiujacego litewska tozsamo$¢ narodowa miasta,
a zarazem umacniala jego przynalezno$¢ do europejskiej tradycji kulturowe;.
W centrum uwagi Vorobjovasa znalazla si¢ wilefiska architektura i jej najdo-
skonalsza, barokowa forma. Zdaniem kowienskiego historyka sztuki jezyk wi-
lenskich zabytkow trafial wprost do serca®, dlatego chtodna (racjonalna) wie-
dza o stolicy i jej historii byta niewystarczajaca, by dostrzec glebie, istote zabyt-
kéw architektury (Vorobjovas, 1997, s. 7). We wstepie do Sztuki Wilna czytamy:

W tworczodci artystycznej tres¢ jest nierozlacznie zwiazana z forma, a duch [takze
dusza, lit. siela - MK] calkowicie jednoczy sie¢ z cialem; dlatego jesli chcemy zro-
zumie¢ twoérczego ducha Wilna, ktéry rodzi sie ze wspolnoty ducha kazdego z za-
bytkéw, musimy najpierw nauczy¢ si¢ $wiadomie patrze¢ na jego ciato [...] (Voro-
bjovas, 1997, s. 7).

Vorobjovas uwazat forme (inaczej ciato, wyglad zewnetrzny) za fenomen
niezbedny do zrozumienia obiektu architektonicznego, czym wpisywal sie
w hermeneutyczno-fenomenologiczny dyskurs o dziejach sztuki rozumianej
jako historia form - ,,fenomenologia form” (zob. Kubilius, 2017, ss. 11-13). Byt
to nie tylko wplyw idei filozoficznych Martina Heideggera (1889-1976) i Nico-
lajia Hartmanna (Nikolajs Hartmanis, 1882-1950), na ktérych wyktady Vorob-
jovas uczeszczal podczas studiow w Marburgu i Berlinie, ale przede wszystkim
wspominanego juz Wilhelma Pindera - promotora i mentora pochodzacego

19 Por. Jacobs, 2006.

* Vorobjovas twierdzil, ze ,omija rozum i przemawia wprost do naszych uczu¢” (Vorobjovas,
1997,s.7).
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z Kowna historyka sztuki. Jego koncepcja sztuki opierala sie na analizie feno-
menu formy dynamicznej oddzialywujacej na wszystkie ludzkie zmysty, ktérej
idealem byla architektura barokowa?'. To profesor Pinder zainspirowat litew-
skiego historyka sztuki do pojmowania sztuki jako zbioru zmieniajacych sie
form obdarzonych ,zyciem” (lit. gyvybingumas) przez podmiot®, w ktdérego
duszy rodzi si¢ sztuka. Ta koncepcja wplyneta na wybér tematu pracy doktor-
skiej Vorobjovasa zatytulowanej Die Fensterformen Dominikus Zimmermanns.
Versuch einer genetischen Ableitung (Monachium 1934), a takze na ksztalt Sztu-
ki Wilna - w popularny sposéb odzwierciedlajacej ,,holistyczng wizje sztuki”
Pindera (Kubilius, 2017, s. 42).

Sztuka Wilna byla przez autora nazwana wprowadzeniem do dziejow wi-
lenskiej architektury, czyli form artystycznych wyrazonych w gotyku, rene-
sansie, baroku i klasycyzmie. Wsrdd nich znalazly sie m.in. Ostra Brama z cu-
downym obrazem Matki Bozej, brama klasztoru oo. Bazyliandw, ko$ciot sw.
Kazimierza, koéciol ss. Wizytek, kosciot §w. Katarzyny, uniwersytet, alumnat
papieski, katedra i kaplica §w. Kazimierza, Patac Biskupi, wilenskie getto. Taka
struktura ,wprowadzenia” (monografii) wsparta fotografiami najwazniejszych
zabytkow, miala zdaniem Vorobjovasa poméc czytelnikowi w wypracowaniu
wlasnego spojrzenia na sztuke Wilna. W tym celu nalezalo ,,zglebi¢ jej forme,
tak jak zglebiamy rysy oblicza ukochanej osoby, w ktoérych odbija si¢ jej dusza”
(Vorobjovas, 1997, s. 8). Zgodnie z tym twierdzeniem, jedynie doglebne roz-
poznanie ,,formy architektonicznej pozwalato dostrzec w niej indywidualnego
ducha miasta: wzér zycia narodu” (Vorobjovas, 1997, s. 10). Powr6t Litwinow
do Wilna zdaniem autora Sztuki Wilna umozliwiat siegniecie do zrédel nowej
energii, do metaforycznej ksiegi, w ktorej zapisana jest historia catej kultury
europejskiej. Zwiazek sztuki i narodu Vorobjovas definiowat jako: ,[...] spiritus
movens utrzymujgcy jednolito$¢ sztuki narodu, utozsamiajacy sie z formalnymi
manifestacjami artystycznymi wyrazanymi w duchu narodu” (Kubilius, 2017,
s. 28). Vorobjovas pochylit si¢ nad zagadnieniem narodowego stylu w architek-
turze w artykule Architekiiros dorové (O wartoéciach moralnych architektury,
»Lietuvos aidas”, 1939.09.05). Autor zwracal uwage na potrzebe dbatosci o pej-
zaz architektoniczny miast, ktéry winien odnosi¢ si¢ do potrzeb narodu:

Jesli mieszkancy naszego kraju maja $wiadomo$¢ narodowa zywa i aktywna, to
takze ich potrzeby, zainteresowania i caly byt codzienny beda wypelnione po
brzegi narodowa specyfika. Architektura, z maksymalng wrazliwoscia reagujaca
na te warunki, w konicu bedzie musiala pokaza¢ swéj narodowy charakter (Janke-
viciaté, 2017, s. 279).

! Ten sposob analizy formy architektonicznej wykorzystat takze Vorobjovas podczas analizy
wnetrz kosciota §§. Piotra i Pawla na wileriskim Antokolu, zob. dalej.

2 Czlowieka jako byt poznajacy i wplywajacy na $wiat, obdarzonego swiadomoscia i wolng wola.
* M. Vorobjovas uzywa wymiennie dwoch stéw oznaczajacych dusze: lit. siela i lit. dvasia.
Ttumacze je jako pol. dusza i pol. duch.
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Co decydowato o wyjatkowym charakterze duszy (ducha) Wilna? Przede
wszystkim jego malowniczos¢ i malarsko$¢ (lit. tapybiskumas) i zwigzek z ota-
czajaca przyroda. Wilenski krajobraz architektoniczny harmonijnie wpisywat
sie w otaczajacg przyrode, co zdaniem M. Vorobjovasa potwierdzato przyrodzo-
ny gleboko litewski charakter miasta: ,Miedzy wilenskim pejzazem a samym
miastem nie ma Zadnego przeciwienstwa. Miasto jest niczym owoc natury,
a natura - jego zrédlem, naczyniem, naturalnymi ramami” (Vorobjovas, 1997,
s. 16). Wzajemnego oddzialywanie natury i struktury architektonicznej mias-
ta uksztaltowalo unikatowy ,kulturowy pejzaz Wilna: nie ma w nim sztucz-
nych form, ktére niszczylyby naturalny pejzaz, nie ma w nim takze chaotycz-
nego wdzierania si¢ przyrody w architektektoniczng tkanke - wszedzie widzi-
my rzadko spotykang harmonie i jedno$¢ obydwu pierwiastkéw” (Vorobjovas,
1997, s. 16). Rytm architektury byl odzwierciedleniem wilenskiego krajobrazu:
uksztaltowania terenu, wzniesien, dolinek, rzek, flory, a elementy pejzazu wpty-
waly na formy i detale architektoniczne. Idealnym przykladem tej harmonii
byta dla Vorobjovasa architektura (forma architektoniczna) baroku - ,,jego mis-
tycznie modlitewny nastroj, a czasami niezwykle subtelny wplyw piekna otac-
zajacej przyrody. Tak jak w naturze wida¢ przyrodzony duch [lit. dvasia] naszej
stolicy, jej indywidualna dusze [lit. siela]” (Vorobjovas, 1997, s. 12), tak w formie
architektonicznej rozumianej jako indywidualny wyraz twérczoéci wyrazona
zostata dusza Wilna. Vorobjovas stwierdzal: ,,[...] panorama Wilna méwi nam,
ze jest tutaj auksztockie litewskie miasto, Ze nardd ktdry tu mieszka od wielu
wiekoéw, zywo odczuwa piekno przyrody i architektury, ze jego geniusz - i za-
razem «genius loci» — sktania si¢ ku lirycznosci i romantyczno$ci” (Vorobjovas,
1997, s. 14). Genius loci definiowal Vorobjovas jako ,,potege ducha krajobrazu
i duszy narodu” (Vorobjovas, 1997, s. 40). Potwierdza to dobor i struktura czes-
ci wizualnej monografii Sztuki Wilna: otwierala ja panorama Wilna od strony
cmentarza na Rossie; Gora Zamkowa, dachy Wilna, wilenskie wieze i dzwonni-
ce - to tylko kilka przykladéw patrzenia na miasto z perspektywy wertykalnej,
transcendentnej, nie z tego swiata (Vorobjovas, 1997, s. 14):

O duchowoféci tego miasta méwi kazda panorama Wilna z wiezami w tle: delikat-
ny las wiezyczek i dzwonnic wyrasta ponad nim jak jaki$ widoczny symbol, jak
wezwanie sursum corda; §wiadcza one, Ze oto przed nami [...] §wiatynia modlitw
i relikwii, snow, wizji cudéw i wiary (Vorobjovas, 1997, s. 14).

We Wprowadzeniu do historii architektury Vorobjovasa mozna znalez¢
wiele okreslen charakteru i funkcji ducha (duszy) Wilna: zachwycajacy, nie-
zmienny, wierny sobie, biegnacy ku goérze (np. w opisie kosciota §w. Anny); ozy-
wiajacy architekture, sprawiajacy, ze jest uduchowiona (np. w opisie bramy do
klasztoru oo. Bazylianéw); byl nie tylko indywidualny, ale takze zbiorowy (duch
religijnosci, z ktérego narodzita si¢ architektura sakralna); Zrédto kultury; duch
nowych czaséw; surowy i odpychajacy duch klasycyzmu; nieuchwytny, peten
wdzieku, odwieczny duch Wilna, twérczy duch ucielesniony w architekturze
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(katedra W. Gucewicza); architektura, ktéra nie wyrosta organicznie z ducha
naszej stolicy (Patac Biskupi**), dziedziniec Patacu Biskupiego - niewiadoma
inspiracja duchem baroku itd.

Autorski (osobisty) sposdb charakteryzowania najwazniejszych zabytkow
architektonicznych stolicy byt pelen pasji, emocji i oryginalnej metaforyki®, co
w oczywisty sposdb przyciagato czytelnikéw. Opisy zabytkow byly — zeby uzy¢
adekwatnego do stylu wypowiedzi okreslenia — na najwyzszym C. I to zaréw-
no w pozytywanych, jak i negatywnych ocenach ich waloréw estetytycznych
(por. dalej). Na przyktad kosciét §w. Anny (osiagniecie architektoniczne epoki,
ktéra poprzedzita Rubensa i mlodego Rembrandta) zdaniem autora przewyz-
szal swym pieknem europejskie dziela pézZnego gotyku zwanego plomienistym;
fasada kosciota $w. Jana byla jedng z najbardziej oryginalnych i harmonijnych
w Europie, stajac z kosciotem $w. Katarzyny i brama klasztoru oo. Bazylianow
w jednym szeregu z najwiekszymi osiggnieciami architektonicznymi Zachodu;
Katedra, ktorej fasada odzwierciedlata surowos¢ wieku rewolucji francuskiej,
znalazla si¢ wérdd najstynniejszych zabytkéw wezesnego klasycyzmu, a kaplica
$w. Kazimierza zostala nazwana ,klejnotem na miare Europy, ktorej soczyste,
zgrabne, dzwieczne formy §wiadczg o zupelnie innym [w poréwnaniu do klasy-
cyzmu - MK] klimacie artystycznym, o innej, bardziej emocjonalnej i bogatszej
kulturowo epoce” (Vorobjovas, 1997, s. 80). Najcenniejsze zabytki miasta na-
wigzywaly do najstarszych dziejow Litwy, a co za tym idzie byly $wiadectwem
wielowiekowych powigzan kulturowych Litwy i Europy.

Najblizszg sercu Vorobjovasa byla Zywo obecna w architekturze Wilna
kultura wloska:

Kiedy chodzisz po Wilnie, na zakretach i w zautkach miedzy budynkami, co chwi-
le przed oczami pojawia sie a to przepickna dzwonnica, a to dekoracyjne frontony
koscioléw. Wszystko to przypomina obrazki z Wenecji, Bergamo czy z innych po-
pularnych miejsc turystycznych (Vorobjovas, 1997, s. 13).

Umilowanie Wloch i towarzyszaca mu melodia Potudnia ujawnialo sie
na uniwersytecie, w dzwonnicach (campanile) koscioléw, w alumnacie papies-
kim naznaczonym stonecznym usmiechem Potudnia. Nawet w klasycystycznej
wilenskiej katedrze po wyijsciu z surowych, zimnych, bladych naw do kapli-
cy $w. Kazimierza mozna bylo odczu¢ radosny zapach Potudnia. Architektu-
ra Wilna stworzona m.in. przez wloskich architektéw i budowniczych w oc-
zywisty sposob nawigzywata do sztuki Europy Potudniowej. Stad przywoty-
wane na stronicach Sztuki Wilna nazwiska Pierra della Francesco, Leonarda,
Michala Aniota, Tintoretta, El Greco, Berniniego, Borrominiego, ale takze
Rubensa i Rembrandta, Watteau i Fragonarda. Podczas omawiania klasycyz-
mu wilenskiego Vorobjovas skupil si¢ na architektach z kregu Uniwersytetu

* Obecnie Patac Prezydencki w Wilnie.
» Podobnie jak u Pindera, Buthaka i Remera.
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Wilenskiego: Marcinie Knakfusie (lit. Martynas Knakfusas 1742-1821), oraz
jego uczniu, architekcie katedry Wawrzyncu Gucewiczu (lit. Laurynas Stuo-
ka-Guceviciusa, 1753-1798), ktorego charakteryzowal jako genialnego Litwina
z odlegtego zakgtka Auksztoty.

Majstersztykiem artystycznym byl opis perty baroku wileniskiego - ko-
$ciola §$. Piotra i Pawla, ktoremu towarzyszylo az 13 fotografii! Vorobjovas dos¢
krytycznie oceniat bryte kosciota, caly swoj talent poswiecajac ikonografii bo-
gato zdobionego wnetrza. Wcielajacy si¢ w role turysty Vorobjovas, odwotywat
sie do uczu¢ osoby zatopionej w symfonii stiukéw, obserwujacej jak pod koputa
w promieniach stonica kreci si¢ wesola anielska karuzela:

Jak dobry dyrygent kierujacy wielka orkiestra, nie daje si¢ wciagnaé w wir wy-
wolanych dzwigkéw i zachowujac rozsadek wladczo wyznacza im rytm, tak tez
mistrzowie kosciota na Antokolu swdj dekoracyjny temperament, niewyczerpana
fantazje i umilowanie przepychu rzezbiarskiego dopasowuja do doktadnie obmy-
$lanej kompozycji, ekonomii efektéw i doskonalosci mistrzowskich detali (Voro-
bjovas, 1997, s. 48).

Nalezy zauwazy¢, ze do charakteryzowania zabytkow wilenskiej architek-
tury M. Vorobjovas chetnie wykorzystywal poréwnania muzyczne. Stad melo-
dia Potudnia, ktéra stycha¢ w alumnacie papieskim, Bach w architekturze ba-
rokowego kosciota §w. Ducha, Eroica Beethovena brzmigca w kolumnadzie ka-
tedry, czy opera Mozarta w bramie klasztoru oo. Bazylianéw. Synkrezja sztuk:
muzyki, stowa, teatru, plastyki, wzmocniona gra naturalnego $wiatla i cieni,
sprawita, ze wnetrze antokolskiej §wiatyni stalo si¢ wzorem barokowego umia-
ru, kosmicznej harmonii rzgdzgcej Swiatem sztuki ducha baroku.

M. Vorobjovas dos$¢ konsekwentnie przeciwstawiat wptywom kulturowym
Zachodu ,,barbarzynstwo” i brak stylu cechujace Wschdd (Rosje). Zauwazal, ze
juz w czasach Wielkiego Ksiestwa Litewskiego przeciwstawiano si¢ naporowi
Wschodu budujac klasztory jezuickie: linie Maginota kultury tacitiskiej przeciw-
ko rosyjskiemu Wschodowi. Krytyka dotkneta takze tych fragmentéw krajobra-
zu miasta, ktére powstaty w czasach imperium rosyjskiego: nieproporcjonalne,
pysznigce sig cerkwie z azjatyckimi koputami przypominajgcymi glowki cebu-
li; koputa ko$ciota bazylianéw zostala nazwana cerkiewnym rupieciem. Barba-
rzyfiscy architekei rosyjscy (m.in. Nikotaj Czagin, 1823-1909, Wasilij Stasow,
1769-1848) realizujacy polityke zaborcza bylizdaniem Vorobjovasa odpowiedzi-
alni za skazenie XIX-wiecznej cze$ci Wilna obcym nam barbarzyniskim duchem.
»Obca” czgs$cig miasta byla tez dla Vorobjovasa dzielnica zydowska — wilenskie
getto. Autor miat do niej dwuznaczny stosunek: z jednej strony fascynowata
go egzotyka i tajemniczg architekturg z arkami i przechodnimi podwérkami,
w ktérych kryla si¢ malowniczos¢ getta; z drugiej — odpychata brudem i cha-
osem. W przededniu tragicznego konca Litewskiego Jeruzalem, esteta M. Vo-
robjovas pisal: ,A w oddali, triumfujgc wyciagaja ku niebu swoje glowy wieze
i koputy chrzescijanskich kosciotéw dumnie stojagce u wrét tego ponurego
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inferno niczym archaniolowie strzegacy drogi do raju [...]” (Vorobjovas, 1997,
s. 13).

M. Vorobjovas nie patrzyl na architekture Wilna chlodnym okiem, obiek-
tywnie, z perspektywy wszystkowiedzgcego profesjonalisty. Tak jak architek-
tura, ktéra przemawiala wprost do uczué, do duszy potencjalnego turysty, tak
i litewski historyk sztuki prébowat odstoni¢ najglebsze zakamarki fenomenu
wilenskich form architektonicznych, ich ducha. Z wykorzystaniem dynamiki
jezyka, muzyki i calego architektonicznego theatrum, a takze bogatego euro-
pejskiego kontekstu kulturowego, Vorobjovas z sukcesem zmierzyt si¢ z opisem
wileniskiego genius loci. I cho¢ do roku 1940 nie mial on osobistego do$wiad-
czenia miasta, to jego wyobraznia estetyczna, wiedza wybitnego historyka sztu-
ki, a takze sugestywny i emocjonalny styl, wywotaly w czytelnikach uczucie
przynaleznosci do konkretnego, a nie wyimaginowanego miejsca. Sztuka Wil-
na byta zaproszeniem do wspdlnego spaceru po mieécie pelnym $wiatlocieni
i zaskakujacych odkry¢ architektonicznych. Caly swéj talent, inteligencje, oby-
cie kulturowe i wyrafinowanie wykorzystal Vorobjovas do stworzenia takiej
narracji o Wilnie, ktéra mogtaby zilustrowaé polifoniczny charakter miasta
ijego architektury. Paradoksalnie jednak nie w celu praktycznym, ,,przewodni-
kowym?”, czyli nabycia umiejetnosci poruszania si¢ po stolicy Litwy i poznania
jej zabytkdéw, a przede wszystkim estetycznym: uchwycenia piekna wpisanego
w historie litewskiej architektury (brzydota byla dziedzictwem polityki zabor-
cow i okupantow!). Stawiajac czytelnikowi wysokie wymagania intelektualne
i odwolujac si¢ do europejskiego intertekstu kulturowego, Sztuka Wilna wpraw-
dzie nie osiggneta masowego sukcesu rynkowego, ale co o wiele wazniejsze stata
sie lekturg elitarng, formacyjna i aktualng do dzis.

[...] »Sztuke Wilna” czytali, cytowali, interpretowali Algirdas Julius Greimas, Vy-
tautas Landsbergis-Zemkalnis, Algimantas Mackus, Henrikas Nagys, Alfonsas
Nyka-Nilitinas. Zainteresowanie dzielem Vorobjovasa nie zgasto nawet w Litwie

2010, s. 191).

W 110-tg rocznice urodzin litewskiego historyka sztuki w Litewskim Mu-
zeum Sztuki zorganizowano wystawe po$wiecona Mikalojusowi Vorobjovaso-
wi. Wystawa trwala od 29 pazdziernika 2013 roku do 19 stycznia 2014 roku, a jej
kuratorkami byly Giedré Jankeviciaté i Rima Rutkauskiené. Tak oto dokonat
sie powrdt Mikalojusa Vorobjovasa do kultury i przywrécenie go do pamieci
wspolczesnego Wilna.
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Mikalojus Vorobjovas (1903-1954):
Vilnius’ Architecture and the Spirit of the City

Summary

The small monograph Vilniaus menas [Vilnius Art, 1940] by Mikalojus Vo-
robjovas (1903-1954), Lithuanian art historian and critic, has become an iconic,
though almost unattainable, item in the education of Lithuanian intelligentsia. To-
mas Venclova compared Vorobjovas’ works to the writings of John Ruskin and Pavel
Muratov, and considered Vilnius Art to be “probably the most outstanding work on
the architecture of Vilnius, describing it in purely aesthetic terms”. When the Nazis
and the Soviet Union seized the lands of the Second Polish Republic, Stalin handed
Vilnius over to Lithuania (10 October 1939). This meant that for the first time in
the history of Vilnius as the capital city, Lithuanian culture was formally granted
official and dominant status. The new narrative about the city was supported by
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the press and books, which were to fulfil a special educational and identity role,
strengthening the sense of Lithuanian community rooted in Vilnius - the heart of
Lithuania. Vorobjovas’ Vilnius Art in an original and creative way distinguished
itself from other types of publications: it was not so much a guide to the city and its
monuments as an attempt to capture the spirit of Vilnius, its genius loci. The char-
acter of Vilnius Art - its sophisticated style, high intellectual demands, intertex-
tuality understood as invoking the complex European cultural context; moreover,
all this at the time of the Second World War - determined that the monograph did
not become a book for the mass audience. It remained elitist in the best sense of the
word, and it was able to influence the Lithuanian understanding of the complexity
of Vilnius in the post-war days.

Keywords: spirit of Vilnius, Vilnius’ architecture, Vorobjovas’ Vilniaus menas [Vil-
nius Art], unique character of Vilnius, Vilnius’ genius loci, Vilnius’ cultural land-
scape
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Pesrome

IMToHATTA Ay € JyXe AaBHIM, BOHO CATA€ e ASMYHNUILIBKOL JOOU, XPUCTHU-
SAHCTBO X JIMIIE Jel0 3MiHMJIO YABIEHHSA IpPO JyNIy, YTOYHMIIO ii IO Ta Mic-
Lle3HaXO/PKeHHs IpY BifjineHHi Bif Tima, To6TO Mo cMepTi nopuuu. fKimo 3a
[IepeKOHAHHAM SA3MYHUKIB CBIT MepuiB OyB 6€31MKMM, TO 3a XPUCTUAHCHKMMU
BipyBaHHAMU AylIa 36epirae cBoi iHAMBIAyaabHI 0COOIMBOCTI HaBiTh y 3aTrpob-
HOMY >XUTTi. 3a XpUCTUAHCHKUM YyAB/IEHHAM, IOMHA CKIAJAEThCA 3 Tina, Jyui
i myxy, i mume gyx e 6e3cMepTHMM, yKpaiHChbKa MOBa X 36epirae HaponHe, HEI[0
CIIPOILEHE YABJEHHA IIPO AYLILY, 3TilHO 3 AKUM Yy JIOAMHM € Tino Ta gyma. OpHak
B YKpalHCBbKOMY (DOIBK/IOPi y>Ke 4acTo YLy Ma€ He JIMIIe TIOfVHA, a BCe JOBKO-
7, TOOTO B ysIB/IEHH] YKPAIHI[iB 3a/IMIIN/INCS aKTYaIbHIMM SI3MIHUIIBKI YsIB/IEH-
HA IIPO OflyXOTBOPEHICTh yCi€i MPpMPOAN, OlYLIEBIEHICTb YChOTO CBITY; NIOAChKA
K Jy1Ia BUBMILYETHCS HAJ, YCIM Y IIbOMY CBITi i € HeoljiHeHHNM 6ararcTBoM. [ly1a,
3a XpUCTUAHCBKUM BUEHHAM, BilITIOBifla€ 3a AYMKM, IIOYYTTA Ta OakaHHHA, Of-
HaK B YKpaiHCbKiil MOBi HaltfakTuBHille QYHKIIOHYE CTTOBO 0yuia 31 3HaUEHHAM
MOYYTTH, pifle — 6a>KaHHA, i Ay>Ke piIKo — PO3yM, JYMKI. ABTOPKa BUCHOBKYE,
10 B MOBi 3HaXOIATh Bi;[IO6pa)KeHHH JIUIIe HallBa>K/IMBIillli YAABJIEHHSA IIPO YNy,
OCJIOBJIEHHA 3a3HAIOTh HAlICTOTHIII 03HAKM, IKi POPMYIOTH Y MOBILA CTEPEOTHII-
Hi yAB/IEHHS IIPO Hel i BiITIOBiJHO 3yMOB/IIOIOTD JI0T0 IIOBEIiHKY; IIOBHIIIIE OC/IOB-
JIeHe XPUCTUAHCbKE YABJEHHA IIPO JyIly, HE OCTOBJIEHI IIepeBa)KHO A3SMYHMUIIbKI
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BipyBaHHS; B OCHOBI HAPOJHMX YABJIEHD IIPO AYIIY JIEXKUTD BEIMYIESHMI MiXKIIO-
KOJIIHHUI JOCBIJT JTIOfIEN.

Knrovosi coBa: gyura, A3MYHULITBO, XPUCTUAHCTBO, YKpaiHChbKa MOBHA KapTHHA
CBITY, OC/IOB/IEHHA

Peniris ykpaiHI[iB XapaKTepU3YETbCS CUHKPETU3MOM, abo [gBOBIpsIM
(octannii Tepmin ynepiue Bxus e B XI ctT. ¢B. ®eopociit [Tedepcokuit s
XapaKTepUCTUKM HOBOTO Ha TOil 4ac sABUILA — MOENHAHHA IBOX Bip — Xpu-
CTUSAHCTBA i ASMYHUIITBA Y CBiZOMOCTI Ta 3BMYAEBOCTI yKpaiHLiB-pPyCcUYiB)
(JTo6oBuK, 1996, c. 273). Sk cnyiuHO 3ayBaxkyBaB MuTponoaut InapioH (1. Ori-
€HKO),

xo04 y ronoBHoMy B Hayui XpucToBiit Bci Hapopu MaoTh 110 Bipy [xpuctusan-
cbKy. — M. Ckab] 6inbII-MeHII OfHAKOBY, ajle KO>KeH HapojJ He KOHYe CXOUThCA
3 IHINMMM B PO3YMiHH] /1 BUKOHAHHI Oy/IeHHIX 3BMYaiB XPUCTUAHCHKOTO KUTTA.
A 11e TOMY, 110 KOYKEH HapoJ| MaB CBOIO BlIacHY Bipy mie i1 1o XpucTUAHCTBA, i 3BU-

Binpasy He kupae (Imapion, 1992, c. 5).

I mani:
3 6irom BiKiB Tak IIOCTaB T. 3B. CUHKPETHU3M, IPaBI/IbHIIIe — ABOEBIP’: MOEN-
HaHHA JOXPUCTUAHCHKOI Bipyu faHoro Hapoay 3 Biporo Hosoro, Xpucrusaucrsom.

I 1ie nBOEBIp’s MaHye Ji CbOTOJHI B CBITi, [je CUJIbHiIlle, a [le MEeHIle, ajie BOHO TaKu
HaHye y Bcix Hapopis ceity (Imapiosn, 1992, c. 6).

LIi gymku 1. Orienka cboropHi € 3araJIbHONPUITHATYMY B HayLi (Hanmpu-
kaj, JIo6oBuK, 1996, cc. 273-304). OueBUIHO, 11O I HOHATTA «AYIIa» K OfjHE
3 OCHOBHVIX IIOHATb CAaKpPa/JbHOTO MICTUTH Y COOi MOEAHAHHSA A3MYHNUIIBKOTO
Ta XpUCTUAHCHKOTO.

Ax BBa)KalTh iCTOPUKY, MOHATTA AYIIi € Jy>Ke JJaBHIM, BOHO CATa€ 11
SA3MIHULBKOI 06U (muB. Inapion, 1992, c. 86; Poibakos, 1988, cc. 73-74, 774),
XPUCTHUAHCTBO JIMIIE JIeIO 3MiHU/IO YABIEHHA PO AYLIY, YTOYHUIO ii JOMIO
Ta MICIle3HaXO/>)KEHHsI IpM BifiNeHH] Bij Tima, TOOTO MO CMepTi MIOANHMA.
B. HiM4yk TBepuTh, 10 CTIOBO 0yuid HAJEXUTh N0 TOTO IIPOLIAPKY JIEKCU-
K YKpalHCbKOI MOBY, sIKa OyJIa yCIIaKoBaHa Ije 3 IPacjIoB THCbKOTO Mepiofy
(Himuyxk, 1992, c. 352), a JI. [Tontora sayBaxye, 110 6araTo3HayHuUI iMEHHUK
Oywia 3SIBUBCS 1lje B JOC/IIOB’STHCbKUII Iepiofi, y 4acy AaBHbOI iHOEBPOIIENi-
cbkoi crinbHocTi (ITomrora, 1991, c. 35).

Y monorpadii (Ckab, 2008) mu feTajbHO aHAMI3yBalayM CeMaHTUYHMUI
npoctip nexcemu dyuia y ¢onbknopi, bibii Ta yKpaiHCbKOMOBHIN XyHOXHI
nireparypi XI-XXI cT., ofHaK TOA1 MM He CTaBMU/IN c00i 3a METY BMOKPEMUTH
Ta MOPiBHATHU A3MYHUIIbKE Ta XPUCTUAHCBKE B IJbOMY IOHATTI, [0 € HAIIUM
3aBJaHHAM Yy LIl pO3BijLi.
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Ha yMKy HayKOBIIiB, JOCUTD HaZitHUM IKepenoM (ikcariii JommceMHO-
TO Iepiofy pO3SBUTKY MOBU i HAPOJHOTO CBITOITISALRY € GONBKIIOP, a PeiriitHMiL,
30KpeMa i XpUCTHUSIHCBKMIT, KOMITOHEHT HallKpalile IyKaTy B TeKcTi bibmii sk
CBSIEHHOMY TEKCTi, 110 MicTUTH Y c06i iHdopMmariifo mpo CBiT i fYX0BHI 3aK0-
HIL, AKi JiI0Th Y HbOMY, @ TAKOXX PO3SICHIOE, TIYMaYUTh 3HAYEHHs TUX YU TUX
MOHATD i cniB. Mu noropxyemoch i3 M. CaBe/beBOIO B TOMY, 1IJ0 IPUITHATTSA
6oxectBeHHOCTI Bibii He MoXXe M036aBUTH JOCTITHNLIBKOI KBamidikauii, 60
TOBOAVTDLCS BUXOANUTH 3 TOTO, IO «BCi CBITOBI 3aKOHM € pe3ynbraTaMu QpyHK-
[[IOHYBaHHS CYO€KT-00 €KTHNX 3B3KiB, SKi MalOTh TPAaHCLEHeHTHI HmifcTa-
Bi» (CaBenbeBa, 1998, c. 8). Tako)X M1t BUKOPUCTAEMO YNCTIEHHY eTHOTpadidHy
TiTepaTypy, y sKiil BUCBIT/IEHO HAPOXHI YSIBIEHHSI IIPO AYILIY, T 60TOCTIOBCHKY
TiTepaTypy, sIKa MiCTUTD JeTaabHY iH(OpMAallifo IPo AYIIY 3a XPUCTUAHCHKI-
mu BipyBaHHAMHU. Cipo6yeMO TIOPiBHATH Lii )Keperia 3a TOBHOTOIO if 3MiCTOM
BMPaKeHHSA MOHATTA «yllla» Ta BUOKPEMUTH 71 pO3MEXKYBaTH, HACKiIbKI 1ie
MOXK/IMBO, I3SMYHUIIbKE Ta XPUCTUAHCbKE B HbOMY.

BuHuKHEHHS yKpalHCHKOTO (QOIBKIOPY BEAYTH 3 MEPiOAY YOPHOMICHKOI
KkynpTypu X-VII ct. no H. e. (IliBTOpax, 1993, c. 43). ®onbKIOPHI TBOPH, AKUMU
BOHM 6y/IM Ha IIePLUINX IIOPaX 41 IPUHAMHI B [pYyTiit momoBKHi [ TucsivomiTTS,
Marke 30BCiM 3HMKIM ab6o 6yau 3MiHeHI Iif BIVIMBOM HAaCTYHIHUX HAIIapy-
BaHb. CliBBifHOIIIEHHS CTApOro i HOBOTO, Ha AyMKY B. IIpomma, Morio ¢op-
MYBAaTHCSI MO-Pi3HOMY: HOBMIT (OIBKIOP MOXKe BCTYIATHU y CyNepedHicTb 3i
CTapuM, 1o 10T0 IOPOAUB, BiAMOBIfHO 06pasy MuUHYIoL ;061 HabyBaOTh He-
raTMBHOI KOHOTaLil; iHOA1 cTape B HOBOMY ¢onbkiopi 36epiraerbes 6e3 3MiH;
TaKOX «CTape i HOBe MOXKYTb BCTYIaTH Y TiOpMAHI BifHOIIEHHI» 60 X «CTape
nepeocMucoerscsi» (Ilpomm, 1976, c. 28). Jymaemo, 1o ¢pparMeHt, mos’si3a-
HUIA i3 HOHATTAM AYIIi, pO3BMBABCsA OCTAaHHIM LIIAXOM, a CaMe: Ha A3MYHMNIIb-
Ke ITOHATTSA JYLIi MOCTYIIOBO HAIlapOBYBa/NIOCA XPUCTIUAHCDKE.

[TpoananisyBaBuIV BXXMBAHHS T€KCeMU 0yuid B PI3SHOMAHITHUX JXKaHpax
HapOJJHOI TBOPYOCTi, MY CIIOCTEPEIJIN, L0 HAMY>KMBAHIIINM Y HApOJHill TBOP-
YOCTi € peririfiHe 3HaueHHH, AKe CN0BHUK yKpaiHCbKOoi MO6U TIOfla€ TaK: «3a
peniriiHuMu ysIBIeHHAMY — 6e3CMepTHA HeMaTepiabHa OCHOBA B TIONHI, I1[0
CTAHOBUTD CYTb 11 )KUTTS, € IyKepeIoM IICUXIYHMX ABUI i BifpisHse€ Ii Bif TBa-
pus» («Idymra», 1971, c. 445). OgHak 1ie 3Ha4eHHs Y GOIBKIOPi 3HAYHO LIMpIIIe.
IIpamypu Bipunn, o fyIly Ma€e BCe Ha CBITi: IIOAY, TBAPMHMU, POCINHY, X049a
JIIOACHKY AYIIY BUIIAIN 3-TOMDXK iHIINX, [[iHYBa/Iy 3HaYHO BUIle (UB. IIpuU-
Kasku nponas Hi 3a yanosy oyuty (ITassk, 2001, cc. 148, 260; Tumornk, 1993,
cc. 121, 210), 6nykae, sk kincoka dywa 6e3 o6pomi (I1assx, 2001, c. 148), dppaseo-
TI0Ti3MU 3as1a Oywia, muwiaua 0yuid, 3 20po6ury 0yuly Too). Take CTOBHUKOBE
dbopMyTIOBaHHA He BifjIOBifjae i XPUCTUAHCHKUM VSIBICHHAM Ipo Aymry. Tak,
y 3axoHi boxomy YUTAEMO: «yIlIa € )KUTTEBA CHUIA TIOAVHMA i KOXKHOI KMUBOL
icrotu» (Crmobincpkmit, 2003, c. 126). [lo peui, Ha novatky Kuuru ByrTs cmoso
Oyuia 9v CTIOBOCIIONYY€HH I #U6a 0YUid YaCTillle CTOCYIOTbCS TBAPUH, aHIX JTI0-
meit (Bibmist, BytTs 9: 8-10; TyT i fani yuryemo 3a bibmis, 1992, Bkasyouu nuiie
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3araJIbHONPUITHSATE CKOPOUeHHs 6i0miitHOI KHUTH, T/IaBy Ta Bipi). Sk 3ayBa-
xyBaB ®. 3aTBOPHUK, «AyIIA TOAChKA pOOUTD HAC [0 BULMMI Bifj TBApuH,
a [yX poOMTh HaC [el0 MEHIINMY Bifi aHTeniB» (3aTBOpHIUK, 1996, c. 49).

3a XPUCTUAHCHKUM YABIE€HHAM, JIOAVHA CKIAJAETbCA 3 TiMa, Ay
1 1yxy, i e fyx € 6escmepTanM (Crobigcpkuii, 2003, c. 125), xo4a B XpUCTHU-
SHCBKMX KHUTaX TaKOX 3HaXOAMMO iH(pOpPMaLio PO [BOCKIAZOBICTD ITIOAN-
Hu. Y 3akxoni Bosomy 3 1bOTO MPUBOJY YTOYHEHO:

Komnu My kaskemo, 1110 TI0AMHA CK/IAa€ThCA 3 Ay i Tima, TO MaEMO Ha yBasi, 1110
JIIOfIVIHA CK/TA/IA€ETHCSA He TiZIbKM 3 OPraHivHOI peYOBMHY — MaTepii, aje i 3 BUII0-
rO Hayasa, AKe 0XKVBIIIOE ITI0 MaTepilo, XMBOTBOpUTh. Hacnpasai >k mopuHa Tpu-
CKJ/IafioBa i CKIafiaeThesA 3 Tina, gy i gyxy (Crnobincpkuit, 2003, c. 70).

Yxpaincpkuit ¢onpkaop 36epirae HapopHe, HeIO CIPOLIeHe YsBJICH-
HsI [IPO AYLIY, 3TiHO 3 AKUM Yy TIOAVHM € Tijo Ta gyura ($ppaseonoriamu 6io-
nouueamu minom i 0yuieto, xo0umu AK mino 6e3 Oyudi, KAACMUCT HA OyuLy
i mino, sananacmumu Oywsy i mino, nonoxumu oywsy i mino, npuxasku Ijo
mino mobumo, me dyuty 2youmv, He nobepizuwiu mina, i 0yusy nozy6uus) (Tumo-
mmK, 1993, cc. 390, 650).

ITepBicHa mropMHa IIMOOKO BipuiIa, 0 3i CMEPTIO BOHA He IIPUIIMHAE CBO-
TO )KUTTA, a TIMbKY IePeXOUTh IO iHIIOrO CBiTy. Y IjbOMY BipyBaHHi AymIy Iie
He Bifgpinanu Bif Tina. [lomepnnii, mepexopsA4n o iHIIOTO CBiTY, CTaBaB IO M-
HOIO HE3BIYAITHOIO, 1y>Ke CUIbHOI0, OXOPOHIIEM CBOTO POAy. OCKi/bKM MpefKu
HaIlli Bipy/y, 110 IIC/I CMEPTI JyIlla HE PO3/IYYa€ThCA 3 Ti/IOM, a 3a/IMIIAETHCS
B HbOMY, TOMY I K/IaJIi O MOTU/IA BCE HeoOXifHe I >KUTTs. Ae misHime,
MpOTe 3a/I0BrO Ille O NPUINHATTA XPUCTUAHCTBA, IOCTANI0 HOBE PO3YMiHHA:
10 CMEPTi Aylla BiifjiIA€ThCA BiJj Tila, AKe TUHE, 1 )XUBE OKPEMUM XXUTTAM
BiYHO, TOOTO Ayma 6escMeptHa (Imapion, 1992, c. 238). 3a XpUCTUAHCHKUM Bi-
POBYEHHAM, iylla Oe3cMepTHA, BOHA 3a/IMIIA€E Ti/IO MiC/IA CMepTi i cTae nepen
borowm, axnit Bupinrye ii gomio B HOT01716qu0My CBiTi 3a/1€)KHO BiJi IpaBeLHOTO
YU IPIiIIHOTO XUTTA IO VHN.

Jyiia B HapO#Hili TBOPYOCTi BUCTYIIA€ AIK OKpeMa MaTepiaZlbHa CyTHICTb,
TOCTyIIHA YYTTEBOMY CIPUIHATTIO, 3 AKOI MOXXHa BMKOHYBAaTM KOHKPETHi
¢isnyHi pii, HaTpuKIIan, B3ATU B PYKY, 3aCYHYTM B KUILIeHIO Tomo: Ta konu
34CYHY6 Y KuuieH1o 00uHaouAmy 0yuLy, Komiozd eice 3apesis max 20710CHO, W40
6 wopmositi xami nosunimanu yci wiubxu (3onoma kruea kazox: Yxpaincoxi Ha-
pooHi xasku, 1990, c. 237). A e Ayuly CIpUiIMaIOTDh AK OAVH i3 peabHNX Op-
raHiB moguHt: Omeyb domosuti! Ckou dodomy, ma npurecu mozo Ieana 00 mozo
domy: Hecu 11020 OyuLy, HeCu 11020 KOCHi, Hecu 1i020 #ue6im, i 6ine nuye, i ujupe
cepue, AxHatickopiue, AxHatinpyokiute, 8 yeti uac, y yo 200uny (Pumapyx, 1993,
c. 44).

3BMualiHoO fylIa mopsizaHa 3 Tinmom: Jywa 6 mini, a copouky eouti 3’i-
au (Tumomnk, 1993, c. 120), ogHak (aHTACTUYHI KasKy BUBOAATH AyLIy i 3a
MeXIi Ti/lla, HAIpMKJIAJ, IOMilaoTh 11 B Alle, 3a6e3neqy10q1/1 TaKUM YMHOM
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6e3cmepTs 1i BracHuKa (y Gponbkiopi e midonoriunmii eHTp Beecsiry) (Boit-
toBuY, 2005, c. 504): Most dywia Ha mopi. Tam, Ha mopi, — ocmpis, a Ha ocmpo-
8i — KamiHb, a KO0 KameHsi — 0y0, a Ha 0y006i — eHi300, a 8 2Hi30i — Kauka, y Kau-
ui - stie, i 8 mim giYi ax mos 0yuwa (XogopoBcbkuit, 1992, c. 41). OfHak AKILO
y aHTaCTUYHUX KasKax BUBEIEHHs AYIIi 3a MeXi Tia e crmocoboM migkpec-
nuty 6e3cMepTs reposi, To 6yab-siKe iHIIe Miclie (HaltyacTimre, meHb abo rpy-
IIy) CIPMIIMAIOTh 5K BiAXMIEHHS Bifj HOpMU 1 5K 3aci6 cTBOpeHH: ipoHil, Ha-
cMmituku: Ymynue boz oyuty y nerv (Tumoruk, 1993, c. 294) - npo gypuoro; Jas
(6nosxus, yknas) bie 0ywy, sax 6 epywy!.. (Tumomnnk, 1993, c. 162).

Micrie nepe6yBaHHs A1 B Ti/li TOYHO He BKa3aHO: O HI Ka)XXYTh, 1[0 BOHA
nepebyBa€e B rOIOB, 1HIII — 110 B AMIIi if Hie (OKpeMe 3HaUeHHs Y C/IOBHU-
Kax), y IPYAX, Y )KMBOTI, B IediHIi i HaBiTh mwsaTax ('HaTiok, 1992, c. 397).

3a Bibnieto, gyma mictuthest B Kposi: Tinvku m’saca 3 Oywiero iiozo, ueb6mo
3 Kpo6’10 11020, He 6yoeme 8u cnoxusamu (ByT. 9: 4-5). MO>X/IMBO, BiATOIOCKU
6i6/11i1HOr0 PO3yMiHHSI AYILI, sSIKAa 3HAXOJUTHCS Y KPOBI, Bifo6paXkeHO B MiKpo-
KOHTEKCTi: BiuHo Hixmo He xuse, mo ii mobi mpeba numiumu micye O1s pan,
uepes AKy éutioe Oywa 3 mina (Muutanny, 1992, c. 86).

Y cBiIOMOCTi yKPaiHIIiB pOAVHHI CTOCYHKM acOLIIIOIOTh IIepEYCiM i3 KPOB-
HMMI 3Bs13KaM (KposHa pioHs, 6pamu no kposi). Y tekcri >k Bi6nii Mu criocrepi-
raeMO IX CIiBBIJJHECEHICTb i3 TiIOM Ta KiCTbMM: 3yCTPiB CMHA CECTPU CBOEI i KaKe:
Ionpasdi, mu kicmu mos it mino moe! (Byr. 29: 14). Ane B 44 rnasi, komu Vocun
HIPOCUTH TIPUBECTU [0 ETUNTY CBOTO HajiMeHIIOro 6pata BeHisMmimHa, iieTbCs
PO 3BI30K [YIIL, a He Ti/ 6aThKa Ta CUHA: A menep, Konu s npuiidy 00 paba meozo,
M020 6amuvka, a wHAKA He Oyde 3 Hamu, — a 0yula 11020 36’13aHa 3 Oyuiero mieio,
MO CMaHemvCst, KOnU 8iH nobauume, w0 wHaxa Hema, mo nompe (byTt. 44: 30-31).
Hymaemo, i3 bibrieto c10Bo dyuia mpuitnIo B po3yMiHHI €BpeicbKOr0 HApORY
i MOCTYMmOBO MPMCTOCYBAIOCA IO CBITOITIARY YKpaiHCbKOTO Hapoxy (fuB. Bas-
pUK, 1956, cc. 46-47).

Jyia B mogHy OfHa, 110 BifoOpaskeHo y ppaseonorismi 00uH, sk 00HA
oywia. OnHak y GpoIbKIopi 3HAXOAMMO JIeTeH/Iy IIPO ABOAYIIHUKA — YOJIOBiKa i3
IBOMa CepILIsMU, KNI Befle cebe IIo-pi3HOMY B Pi3HMX cuTyaLinx ([MuTpeHko,
1992, c. 72), HeuncTi n0AK (BifbMU, YaK/IyHM), 32 HAPOSHUMM BipyBaHHAMI,
OIHOYACHO MAIOTh [iBi AYILi — CBIT/NY i TEMHY, AKi OCTiIHO 60PIOTHCA MiX CO-
6010, Taki MOV 3aKIHYYIOTh XXUTTA caMory6cTBoM: To 0800yuiHUK, He 4070~
six! [Tpo ynupiB BipsTb, 1110 BOHU «BOAYLUIHNKI», TOOTO 110 KPiM 3BUYaTHO]
JIIO[ICBKOI Iyl MaIOTh illle AKYCh IEMOHCBKY, AKa He IIOKUJA€E Tia 11 110 J10T0o
cmeptu (DPpanko, 2006, c. 745); y 3arafii mpo Imaxpas HapaXoBYEMO aXX TPU
nywi: Yonosiuuna! OdHa Oywia 6 wobomi, Opyea 8 xusomi, a mpems no ceimy
(Tumorunk, 1993, c. 65). OT>Ke, HAsABHICTD Y MIOAMHY OFHIET AYILI, 3 ySABIEHH -
MU yKpaiHLiB, mepefdadae ii MOBefiHKY K IIiniCHOI 0CO6MCTOCTI.

Hyury pae monuHi Bor: ¥ nona oywa 6osxa, a mino nancoxe (YHIIII, 1961,
C. 76); BiH OHIKY€TbCs Heto. 3a TaHMMU eTUMOJIOTIYHUX CJIOBHUKIB (MenbHu-
4yK, 1982, c. 150; Tpybaues, 1978, c. 164), y MOMeHT Ha3MBaHHS CTTOBOM 0yuia
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JIMEHYBaJIU Ty CyOCTaHIIiI0, AKY BINXHYB y mofuHy bor. Take ysBIeHH BifIO-
BiJla€ AK paHHIM, ASUYHULIBKMM, TaK i Mi3HIIINM, XPUCTUAHCHKUM, YABIEHHAM
npo pyury (y bibnii untaemo: I crmeopus I'ocnodv Boz nt0duny 3 nopoxy 3emHozo.
I duxanns mumms 60uxnye y Hi3opi ii, - i cmana 1100UHA HUE010 0yuiero)
(ByT. 2: 7). lo peui, P. [>keropunkoBa 3ayBasXye, 1[0 IMIIIE B CTOBSTHCHKIIX MOBaX
0yx i 0ywia € etumororiuHo ciopigaernmu (Grzegorczykowa, 2016, c. 127).

[Tics cMmepri Ayiua 3HOBY MOBMHHA HOBepHYTHUCS 10 Bora: Ipuiimu, pub-
Ko, mino, A mu, 6oxce, Oywy, bo s seurymu myuiy! (Ieit ta in., 1987, c. 138); He
scmanems csiua nepeds bocoms, a ecmanems dywa (bunsaks, 1926, c. 257), mo
CIIPUATIO YTBOPEHHIO MeTadopy MOFOpoXKHbOI Ay (3aragka bBepu mere, 60
ST NOOOPONCHST; A 3 NPUMUCKOM, 00 cupoma; a ckopo, 60 dodomy 1idy (nyma)) (Tu-
Mouk, 1993, c. 650). €. bBapTMmiHCbKUIT yBaskae, 11j0 MOTUB ITIOCMEPTHOI «MaH-
ApiBKY AyI» 1 iX OTyKaHHS y HOIIYKaX MICIIsl CIIOYMHKY CATAE «I0e3ii MariaHoi»
(Bartminski, 1997-1998, c. 167).

Y ¢onbkiopi 3adikcoBaHO, [0 CMEPTh NIOAMHU IOBsI3aHA i3 BUXOLOM
myui 3 Tina, Hanp.: Ot ko3ak 0o pysunu, Bypnaka 0o dproka: Oue mobi, epaxcuil
mypuun, 3 oywero posnyka (Tamandayk, 1993, c. 98); BiTHOB/IEHHS X CUJI Opra-
Hi3My Bupaxae ¢ppaseosnorism dyuia 6 mere 6cmynuna (Tumonnk, 1993, c. 240).

3a BUEHHAM XPUCTUAHCHKOI LIePKBHU, CMEPTb € PO3TyYeHHAM Jylli 3 Ti-
JIOM, IIiCJI YOTO Ay1Ia IePEeXOAUTD Y aPCTBO iCTOT, OBHOPiJHNUX i3 Helo, y LIap-
CTBO JIyXOBHe, aHTeIIbCbKe (3a 3aCBOEHI Hew Bo6pi abo 3/ AKOCTI NpUENHY-
€TbCst 260 1O HOOPUX aHTeNiB — Y palo, a00 [0 3/1MX — Y MeKIi), a Tilo Bif#aoTh
3eMJIi i BoHO TaM posknagaeTbea. Y Kuusi ByTTa sHaxomuMo nepii sayBakeH-
HA IIPO Te, 10 3i CMEPTIO JIOAMHMU AyILIa BUXOLUTD i3 Tina: I cmanocs, Konu
suxoouna 0ywa ii, 60 éemupana éona (byrt. 35: 18). Ilicna Buxony myui 3 Tina
HeIo OMIKYIOThCsI a00 CBIiTIi, a00 TeMHi CUIN, TIOpiBH.: 3ampybus — 8idpasy 3s6u-
nocs eiticoko 8 uepsorHomy. — o ce 3a siticoxo? — Ce uopmu 3a meoeto Oyuieto
npuiiwnu, — kaxe ConomoH. 3ampy6us Opyeuii pas — 3568UN0CS BilicbKO 8 HOPHO-
my. — Ce meoi nozpebruxu! — xaxe Conomon. 3ampyous y mpemiii pas — 356unocs
siticoko y 6inomy. — Ce anzenu 3a moeto oyweto (I. Cerpko & B. Cenbko, 1988,
c. 93). Lli x ysiBmeHHs1 Bigbuti it y noBip’six, mobaxxauusx I[lomepuium Oyuam
yapcmeo Hebecre (Tumomnk, 1993, cc. 257, 509), Hexaii Boz xou Ha mim cgimi
ycnokoimp tioeo 0yuty (Bosusik, 1993/1944, c. 103), ppaseonorismax siooamu bo-
2081 Oyuty, 8i00amu 4opmosi 0yuLy, sanpodamu Oyuty 4opmosi, oyua nooanacs
Ha Hebeca TOLLO.

[TpaBocnaBHi BipyBaHHS B MUTApCTBA Jy)Ke [eTaNbHO BifoOpakeHi B jie-
reHfax ta mepekasax (Yabanenko, 1990, c. 21), KaTOMUIIbKI XX BipyBaHHS B 4n-
CTU/INIILE 3HAXOAMMO B Io/eMivHil niteparypi XVI crT., ie aconjiaTuBHO /1eKce-
Ma Jyuia BCTYTIA€ Y 3BI30K 31 CTIOBOM 4ucHelb, SIKe TYT CTAE CUMBOJIOM KaTO-
JINLIBKOI Bipu.

Yci HemoO6pi #inma, yci Ipixu OCifaTh Ha AYILIY, IO 3HAWIIIO CBOE Bifjo-
OpakeHHS B UMCTIEHHMX (Pa3eonorisMax: 83Amu 2pix Ha OYuLy; 64enumucs,
SAK HOPM 3a 2piuiHy OyuLy; cmosmu, s epix Hao dywieto; pada 6 dywia 6 paii,
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ma epixu He nyckaromop Towo. ['pixoM € He nuie BOMBCTBO, a il CAMOTYOCTBO,
OpexHs, HeHOMep)XaHHsS CI0Ba, BOpoXbOa, 60kba, HECBATKYBaHHs HeMini,
HeIoBara o JII0fel, >KOPCTOKicTh Toujo. [To36aBuTucs rpixiB moTiM Agyxe
BaXKKO, 110 3HAJIIIO CBilt BUAB y $pas3eosIori3Mi Oyuia epixié He cKynumucs:
Ot cmud 6yde, da i munemuvcs, Jywa zpixa ve ckynumvcs ([eit ta in., 1987,
c.98).

XpucTusH1Ha 0XOpOHsI€ Bipa B bora: Mamip Bosca 6 2zonosax, Icyc Xpu-
CIOC Y HO2aX, aHzenu Xparumerni no 60Kax - XPanamv Mo 0yuLy 00 camozo
panky 00 Hoxca, 00 meua, 00 nuxozo wonosika (Pumapyk, 1993, c. 195), mpa-
BeHICTb XUTTA 1 TepuinHs: Tepnu dywia, cnacena 6yoews, IlJo x pobumv -
mpeba xumo! [Jywa ne nmawika — He suxerew (Tumonnk, 1993, cc. 140-141).

Hariui npenxu 3actepiranu Bcix 6epertu coto aymy: Tu, Ianycto, Tanycro,
Beasxaii, 66axcati na oywy (Crenpmaiyk & Mensenuk, 1989, c. 308). Tema cna-
CiHHA YLl € HaI3BMYAJIHO aKTya/bHOI0 B HApOJHIN cBifloMOCTi, i 3acBifuy-
I0Tb YNUCIeHH] PONBKIOPHI TEKCTIL.

SIk BBaXkae XpucTusHCbKa peniris (Mutpodan, 1992, c. 74), € pisHi croco-
Ou MOJIEr T KO0 CBOET AYIIi Ha TOMY CBIiTi Ta [yl ToMep/uXx (IPaKTUIHO
Bci 11i cmoco6bu BigobpaskeHi y GombKaopi). 3a KUTTsI HOTO MOXKHA FOCATTH
monutsoo: Cniwum Cemen Ha 8ionycm mam, 3a céoio Oyuty boza monumu
(Pymunipkuii, 1956, c. 133), ouncruBiiy gyiy cioBigato: He snamu, sk ditiuino
0o ITunmi, wjo ieymen I'pyuiecvokoeo MoHacmups xomie 6u 1iozo éucnosioamu
i npocmumu éci 2pixu 3a 3azy6neni oywi (Mumanny, 1992, c. 87); 6ynyBaH-
HSIM 1I€PKOB 3a CBOIO AyLIY: ] X0 3a c60t0 Oyuty uepkéu nocmpois 6 Kozenvui
ma 6 Jlemiwax, a éce-maxu nponas, sk ma cobaka! (Muuranny, 1992, c. 68)
towo. [lylaM NOKilTHMX IOJIETIyBaIN OO KMB1 — MOJUTBOIO 32 A1y IIO-
KifHOTO, TIepEeBa>KHO CBSIEHHOCTY)XUTENIB: A K 8ie HAPOO Bi0CBAMKYE,..
To0i, most Mmuna, monumeos npo oyuy moto nom’snew (BK, 1995, c. 163), ane
6inbira KOpucTb Oyzme s gyut, konu ynutatu [lcantup: O nonemimeo, 2aiiéo-
poru, Moi cusoxpuni, JJo 6ameuxa ma ckaxime, Letl, eeti, 2eii, zeit, ILJ06 cnynoy
cnyscunu. Ta 3a moto epiwuny 0ywy Ilcanmup npouumanu (Loppitayx, 1991,
c. 371), gatut Ha cnyx6y boxy: Iamv pasie na cnyxuoy Boxcy 3a 0yuty meoro
oana, bo exce 3a Hexwusozo mebe ysasxcana (Pynuuubkuit, 1956, c. 146), HaltHATH
IaHaXMJy 3a JyIly IOMep/IOro, HIOMUHKY CIpaBUTH Towo. CBOEpigHa CKOH-
JleHCOBaHa MOJIUTBA 30Cepe/P)KeHa B eTUKETHUX BUCIOBAX NOMEPULUM OYUaMm
uapcmeo Hebecne; xail iiomy Boe 0yuiy npocmumu; ynoxoti, [ocnoou, 0yuy paba
Teoeo (pabu Tsoei); siunuii nokiti nepecmasuiiticst Oyuii, siki 3BU4ailHO TOBO-
PATD, 3ra/iyI04y IOMEPJIOro Yy MOYYBLIN A3BiH 110 AYIIi.

Hyma 6escmepTtHa: 300x, sk nec — kpom Oyuii ceésimoi (Tumommk, 1993,
c. 372). He 6itimecst, moou, cmepmi — Jyuia ve 3azune! (Tamanuyk, 1990, c. 198).
bescmeprTsa gymii 3acBifdyOTh i 4MC/I€HH] BUMIA[IKM TIEPEBTiIEHHA [yl Y Ka3-
Kax Ta JlereHjax: Ayuii craoTs 3ipkamu ([nymko Ta iH., 1994, c. 115), nTaxamu
(romy60Mm, raifBOPOHOM, OPJIOM, COKOJIOM, 303y/I€I0, LIITTAKOM, TOP/INIIEI0, COTIO-
BeIIKOM, TOpoO6IieM, BOPOHOIO, IePeIiNKoI0, XYPaBKOI0, KAaUKOI0), TBAPMHAMU
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(koHeM, ormeHeM, 6apaHOM, K03010, COOaKOI0, BOBKOM, CBUHEIO, 3ailleM, 6inKoIo,
KOTOM, >Kab010, PaKOM, 4epenaxolo, By)eM, MUIIEI0, KPOTOM, MyXOI0, My pall-
KOI0, IIYKOI0), pOCIMHaMu (TOMOJIEI0, OCUKOIO, 6TyHE0, TPYyIIelo, KalTNHOIO,
Oy3KOM, O>KMHOIO, BaCM/IbKOM, KBIiTKOIO OpaT-i-cecTpa, KBITKOIO IOJOHMH-
CBKOI0, JIi/Ti€I0, KPOIIUBOIO, PEITsIXOM), @ TAKOXK IHIIMMM peaqbHIMU IpeMe-
TaMI - JIollleM, KPMHMUIIEI0, LIePKBOI0, MOHACTMpeM, IIIeHnu1eo Tomo. CrocTe-
piraemo i 3BOpOTHI sABMIIA: AiBYMHA i3 ITALIKY, CHiroBoi 6abu, Tpicku, Xmomn-
YUK i3 Iep4MKa, JepeBUHKM, TOPOIIVHY, JUTUHKA i3 BiTpy Towo. Ha nymKy
B. PubakoBa, «ifest peiHKapHa1ii, mepeBTi/IeHHsI OCHOBYBAINCh Ha YsIBIEHHI
PO 0COOIUBY )XUTTEBY CUITY, IKa ICHYE OKpeMo Bif moguum» (Prrb6akos, 1988,
C. 73), Xo4a B TaKMX ONNCAX IIPAKTUYHO He BUKOPUCTOBYIOTD JIEKCEMY 0yiid,
xi6a 110 B MiKpOKOHTeKCTax: Y316 [Bor| dybosux kosbawis ma Hamecas 3 HUx
nauie. Y Ko#H020 nana 60UxXHye cé6uncvky oyuty. Ilanu mobnamo icmu, uepe-
80 xoxamu, a pobumu Hiuoeo He 3Hatomv (1. Cerbko & B. Cenbko, 1988, c. 57);
Boz s0uxuys Oyuiy 6 ickopku i po3cisié ixX MymKaMu-ceimasukamu no 8cit
semzni (XomopoBchkuit, 1992, c. 11). 3HaxoauMO IjiKaBi 3ayBa’keHHS eTHOTpa-
¢iB: «3a Ipixu MOAVHM AYIIA 3pedeHa Ha CMYTHY JOJII0, Y GOpMi IlepeceeHH
B AKy-HeOyIb TBapUHY: B COOAKY, KOHS, CBIHIO, KIHCbKY TO/IOBY TOLI[O, fie BOHA
30CTAETHCA AXK K0 CMePTi TBapuHm» (BoBK, 1995, c. 179); mij yac MUTapCTB AyIua
MO>Ke IIepeBTiNI0BATUCA Yy HalIpPi3SHOMAHITHIIII pedi: Tapy, XMapUHKY, UM, Bi-
Tepelb, NTALIKY, MeTe1Ka, O/)KOY, MUIIKY, TUCTOYOK Ha Aepesi (Ckyparis-
CbKUiL, 1996, c. 290); «T'yIyIn it CbOTORHI BipsSITh, IO 3 4aCOM AYIIa MOXKe 3HOBY
BTIIMTHCH y JIIOANHY, @ MOXe IIPOPOCTU KBIiTKOI0 uu AepeBoM» (Crebenbcbka,
1993, c. 14). BBaxxaioTh, 1110 Bipa B IlepeceneHH LY HATIOXXUTD [0 IePEXKUTKIB
Iy>ke TIMOOKOI CTAPOBUHI; IO pedi, y paHHbOMY XPUCTUSAHCTBI Tex Oyra imes
peiHkapHalii, ofHaK misHine 11 odinitHO 3acyguIn.

[TousTTA OyIUi neperbavae MO3UTHBHI MOpPaNbHi IKOCTI MIOAUHMY, 110 BU-
JIUJIOCS Y BUPa3ax 0yuld-4onosik «Lys>ke Xopoliia TIORNHA», Mo 0yuibU, He 4o-
n106ik. 3Ha4. Wupuii, cepeannit vonosik (Opanko, 2006, c. 113), mamu dyuty
«ByTH ZOOPUM, HOPSFHUM, YeCHUM», 63 0yuti «XKOPCTOKO, He TO-TIOfChKI»,
mobumu, sk c8oio Oyuty; bepeemu (NUbHYBAM), MO8 C6010 OYyuLy, C80S dyuid
doposicua Tomo. JIrofuHa, Mo Mae JyIy, HIKOIU He MOXe 3poOUTH HOTraHe, 06-
pasutu, B6uTH Koroch: 308ymv mexe posbitinukom, Kaxcymo — posousaro. Ile
HiK020 51 He 66us, Bo it cam oywy marw (Illymana, 1989, c. 176). YBara ykpaiH-
11iB {0 CBOEI ay1ui BifobpaskeHa y mpuciis’ax Muna dywa xoxcoomy; Muniiiwa
Oywika, Hix menywxa; He moii 6ionuti, xmo xni6a He mae, a moti, xmo 0yuii; To
wopm 0i0Hutl — w0 Oywi Hema (Tumorunk, 1993, cc. 110, 314, 371). LinnicTs gyuri
HifITBEPIKYETHCA I TUM, 110 AyIIeIo YacTo Kasanucs: Ifo6 y mene 0ywa max
6yna! (Tumounk, 1993, c. 321); essimv pasis sin npucseHye Ha c60t0 OyuLy
(Bonoma knuea xasok: Yepaincoki Hapooui xasku, 1990, c. 270).

[TopiBHSHO 3 IHUIMMM CKIaJHMKAMU JIOAVHM AyIIa Mana HaiOinbpury
L[iHHICTDb, 1O JO3BOJANO HAIIMM IIpeIKaM OTOTOXKHIOBATM JIIOAMHY Ta AYILY,
0co61MBO B MifpaxyHKax (IepeBakHO B JIETEHZIAX Ta Ilepekasax): 3i6panocy
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HAc OyuL copok, nocionanu 8Houi kKoHeil ma ti nooanucs cmenamu (Munranmd,
1992, c. 70). Le BusiBUIOCS TAKOX y (hpaseonorismax #usa dyuid 3i 3SHaYUeHHIM
‘monnHa’, Hi (€0uHoi) dyuwii «abcomoTHO Hikoroy. Jlo pedi, BUCIIB xusa oyuia
6i6miftHMIT, aKTUBHO BXXKUTUIT IIPYU ONMKCI CTBOPEHHS CBiTy (AmB.: ByT. 1: 20-21;
1: 24; 1: 305 2: 7; 2: 19), ogHak jullle HA HepLINX CTOpiHKax Bi6mii 3Haxommmo
aKTVMBHE BUKOPUCTaHHS CTIOBOCIIONYYeHH #1U8a 0yuid, 3BUAITHO X IMEHHIK
Oyuia HabyBae 3HAUEHHs BCbOTO CIIOBOCIIONYUEHHs, HacaMIlepell, 3HAUCHHs
‘icrora), 0 GaKTUYHO JOPIBHIOE CEMaHTMUI]i CIOBOCIONYUYEHHS HU6a 0yuid,
sAKe TIOCTYIOBO 3BYXXYEThCS Yepe3 IMOCePeHIUIITBO CIOBOCIIONYYeHH ST H00Ch-
Ka Oywia: 3 pyku koxHo20 6pama tiozo A 6ydy scadamu oymy noocvky (byrt. 9: 5)
IO 3HaYEeHHs TIONNHA: A HeoOpizanuii 4on08iuoi cmami, uyo He 6yde 00pizanuil
Ha mini c80€i KpaiiHvoi niomi, mo cmsama Oyde dywa ma 3 HApody 6020, — 8iH
sipeas 3anosima Mozo! (Byrt. 17: 14). Y kinui Kuuru ByTTs 3’1BNs€THCS BUKO-
PUCTaHHS JIeKCeMH 0yuid y 3HaYeHH] TII0MHA’, OGHAK 6e3 iHAMBifyaTbHNX 03-
HaK, IK 00’€KT MAPaXyHKY: YCix 0yut cuHis 11020 ii 0040k 11020 MPUOUAmMv mpu
(ByrT. 46: 15-16).

Jpyruit HapsMOK pO3rOPTaHH CeMaHTHMKY JieKceMu dyuia B Bibmii ciocte-
piraemo B ypuBKy i3 19 rimasu Kuuru byrra:

I cmanocs, konu 00uH 3 HUX 6UB00UB X N03A MICO, MO npomosus: «Pamyii c60r0
oyuty, — He 02na0aiics no3ao cebe, i He 3ampumytics Hide 8 oxonuui. Xosailcs Ha
2opy, w06 mob6i He 3azunymu». A Jlom im eioxasae: «Hi s 60, Tocnoou! Oco Teitl
pab 3uatiuios municmo 6 ouax Teoix, i Tu nobinouiue Ceoto municmo, w0 3po6u3
17 30 MHOtW, W00 30epezmu nPu Hummi Mo OyuLy; azne si He 6CTNUSHY CXOBAMUCH
Ha 2opy, w00 Oysa He cnimkano mewe 3710, i 1 nompy. Oco micmo ye 6nu3vke, U6
ymekmu myou, a 60Ho — manenvke. Hexail cxo8aioce s myou, — 4u i 60HO He MA-
neHvke? — i 6yoe scumu oymwa mos» (byr. 19: 17-20).

Psimyii c6010 0yuty — 11€ «pATYII CBOE XXIUTTsI», TOOTO TeKceMa 0yuld TYT yIep-
IIe Ha cTOpiHKax Tekcty bibnii Mae sHadenHs Sxutrs (mepeknapad I. Orienko
61u3bKo 10 pasiB gae MpUMITKy IIpo AyLIY B IIbOMY 3Ha4eHHi). OfHak y G oIbKIIO0-
pi c110BO Oywia B 3HaUYeHHI “KUTTA BUKOPUCTOBYIOTH PifKo, Xifa II0 B KHM3I
Yxpainuyi npo 20100, 3anincaHiit y>xe B IOPaJAHChKIUI 4ac: Y Hac Konxo03 6ye He-
danexo, st xo0una myou Ha pobomy. Meni e 6yn0 M0’ WAMHAOUIMb YU HOMUD-
Haoysmo. S exce xo0una, céoro Oywy cnacana [..] [Ja kompue 6ynvuinvkie,
0a decv beeani, 0a nocnacani c60i dywii, a Kompi omaxi ManeHvki i NOBMIPA
(ITaBrmok, 2003, c. 144). JIne BuctiB 8iddamu 0yuty 3a K02ocb: «BifIATV XXUTTS
3a KOTOCb» MIMPOKO BUKOPYCTOBYIOTD i CbOTOfHi.

Jyma, 3a XpUCTUAHCBKUM Y4YeHHAM, Bi[JIOBifla€ 3a ZYMKM, IOYYTTH Ta
6axxanus. Y 3axoui boxomy d4uTaeMo:

1. OpraHoM Tina, 3a JOIIOMOTOIO AKOTO [iyllIa 3[1i/ICHIOE CBOIO PO3YMOBY pO6OTY,
€ MO30K. 2. lleHTpabHUM OpTaHOM TOYYTTiB BBa)XKa€ThbCA cepiie. BoHO € Mipn-
JIOM TOTO, 10 HaM [IPMEMHO Y11 HEIIPUEMHO [...] Ceplie IPUPOJHO PO3ITIAXAETHCS
AK IeHTP XUTTA JIIOAUHY, IIEHTP, B AKOMY BMIIIYETbCA yCe, MO0 BXOAUTD B AYLIY
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330BHI, 3 AIKOT'O BUXOUTD yCe, IO PO3KPMUBAETHCA AyLIel0 ycepenuHi. 3. bakan-
HSIMU JTIOJVIHY KePY€E BOJIA, SIKa He Ma€ [is cebe MaTepiaIbHOTO OpraHa B HALIOMY
TiJli, @ 3HAPAAMAA /I BUKOHAHHA 11 IPUINCIB — Hallli YIEHU, WO NPUBOJATHCA
B PYX 3a 0IIOMOro0 M’si3iB Ta HepBiB (Crobixcpkuii, 2003, c. 126).

Ane

TiZIO i AylIa — 1e Lie He BCA JIOAMHA, BipHillle cKa3aTu — He moBHa moguHa. Hap
TiZIOM i IylI€I0 CTOITH 1€ Aenlo BUILE, a CaMe — IYX, AKMII 4acTO BUCTYIIA€ B PO
CyAmi gy, i Tina, i ;ae BCbOMy OLIHKY 3 0CO0/MMBOI, BUIOI TOYKY 30pYy... Hyx
B JTIOfIMHI IPOAB/IAETLCA B TPbOX BUAaxX: 1) crpax Boxxnmit; 2) coBicTb; 3) mparHeH-
Hsa Bora (Cno6igcopkmuii, 2003, c. 72).

Ile sHauenus € i B bibmil: y gpyriit monosuni Kuury Byt (i3 34 rnaBu) 3sB-
NIA€TbCA 3HAYEHHA «BHYTPILIHIN IICUXIYHMI CBIT JIIOAVMHMA 3 11 HACTPOSAMI, JJyMKa-
MU Ta HOYYTTAMM»: I npuzopuynacs 0ywia iiozo 0o Linu, douku fkoeoi, i nokoxas
6in dieuuny (ByT. 34: 3); «Cun miit Cuxem, — 3anpazna oyma 1io2o 8auioi 0UKuU.
Hatime s i1 iomy 3a xcinxyl» (byt. 34: 8). Binbuiicte ¢ppaseonorismis yKpaiHChKOT
MOBH 3i cIOBOM 0yuia GiKCYIOTb Ti HOPYXM Ay, IO CTOCYIOTbCA HOYYTTIB
Ta Ga’kaHb, a OCKI/IIbKM BOHM AY>Ke TOHKI, pyxoMi, 6aratorpaHHi, crnocrepi-
Ta€EMO Be/IMKY BapiaHTHICTb OJJHOTO i3 WieHiB BUpa3y. 3Ha4eHH: C/IOBa Oyuid
AK «BHYTPIIITHBOTO NCHUXIYHOTO CBIiTy TIONUHM» Y QOIBKIOP] BUCTYIA€E Haii-
vacTime B mipnuyHKX micHsX. Le BupaskeHHs 6a>kaHHsA (0ywia most xmind, most
Oywia 6aeHe, dywia 3abaxcae), pagocti (3padina dywiero, Ha dywii padye, Oywa
padyemucs, Oywia ca 8padye, Oywii secenii), cyMmy (cym 8axckuti niie Ha dyuLy),
cTpaxy (Ha Oyuti noxonono, Ha Oyuii X0n0He), HEHABUCTI (AMPUNACT HEHABUCNIO
Oyuia) Tomo. OCKiNbKM, 32 XPUCTUAHCHKMM YSABIICHHAM, 32 TIOYYTTA BifMOBi-
Jla€ TaKMil OpraH JTIOfICHKOTO TiIa K ceplie, TO IeKCeMU Oyuia Ta cepue y TaKUX
BlUpasax 3BMYATHO CHOHIMISYIOTbCS: Ha 0yuti (cepui) seceno, 3 8i0Kpumoio 0y-
weto (cepuem), oywia (cepue) padie, cnisae, 6onumo Tomo. Y HonbKIOpi 3Ha-
XOJVMO VsIBIEHHS IIPO AYLIY sIK opraH iHTyiuii: Yye woco oyma, ma meni He
kaxce (Tumomnk, 1993, . 56). 3a XpUCTUAHCbKMM Y4€HHAM, AylIa BiAmoBigae
3a [yMKU, IOYYTTA Ta 6a>kaHHsA, OHAK B YKPAIHCHKiil MOBI, 32 HALIVMMU CIIO-
CTepe>XeHHAMMU, HallaKTUBHilIe GYHKI[IOHY€e CTIOBO 0yuid caMe 3i 3HAYCHHAM
HOYYTTH, pifie — 6aXkaHHA, i yKe pifKo dyuia — po3yM, TYMKHU.

Po36i>kHOCTelt MK HAPOZHMMM BIpyBaHHAMMU i XPUCTUSHCHKUM BYEH-
HSAM YMMaJIo. SIKIIo 3a epeKOHAHHAM A3UYHUKIB, «CBIT MepIIiB OYB Oe3MMKIM,
TO 32 XPUCTUAHCHKMMM BipyBaHHAMM fylia 36epirae cBoi iHAMBifyanbHi 0cO-
61mBOCTi HaBiTh y 3arpobHOMY XuUTTi» (ITaBmiok, 1994, c. 82). SI3uuHuIbKE ySB-
JIeHHs TIPO AyIIy 6y/10 y>e KOHKPETHUM, Ty YABIIAIY AK IBIHUKA TIOIN-
HI, IKa ICTh, II'€, CIIUTh TOWIO, i HABITH BifNiIMBIINCD Bif Ti/la, AKe TMHE, KUBE
OKPEMUM XUTTAM, icTb i e (Imapion, 1992, c. 238). ¥V dhonbkiopi fyxe Mmpoxo
(GYHKIIOHYIOTD BUCTIOBY 0yuia He nyckae, 0yuia mipy 3Hae, 0yuia He npuiimae,
9UC/IeHH] IPUCTIBA Ta IpuKasku: [6 6u ouuma, ma Oywa ne npuiimae, He tide
Ha Oyuty, Yepes Oyuty im; A6u dywia cuma, ma mino He Haeo (Tumornk, 1993,
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cc. 440, 529) i mopi6Hi, iX BBAXXAIOTh ASUYHULBKUMMA. 38 XPUCTUAHCHKIMMI Bi-
pyBaHHsAMY, Aylia 36epirae cBoi iHAMBiAyanpHi 0CO6MMBOCTI HaBiTh ¥ 3arpo6-
HOMY XUTTI. Jlyllla B XpUCTUAHCTBI — 1je B>Ke OJMH 31 CKIa[IHUKIB JIIOVHUA.

3TifHO 3 ASUYHULILKMMU BipyBaHHAMM, KMBi MOXYTb JOINOMOITH AYIIi
BUIMTM 3 TiJla pi3HOMAHITHMMM MariYHMMM IPUIOMaMM: YMUPAKOUYOTO Kja-
M Ha 3eMJII0, JaBa/lu IOMY B PYKU CBiUKY, CBEPAJIVIIN CBOJTIOK 200 YepiHb Ha
Tedi, KaJlaTaay y A3BOHHU, CIIOPSKa/IN TaK, 11100 He61>KIMK MaB yce HeoOXigHe
y noroitbiunoMy cBiti ([ToHoMapboB, 1991, cc. 12-13). [lo cboropHi icCHy0OTh
HOBIp’s, IK MOYXHa IIOJIETIINTY BUXI AyLui 3 Tina: /lamky exudarnmo 6 mpyHy
Ha pixKy, w06 0yuii noneskicmo 6yna euxodumu Ha Cmpawnuii cyo (TuMornk,
1993, c. 695); Aywa nokiiHuxa 00 wiecmu Hedinb HA cim® C8imi noOUBAEUUST
U npunima 600U NUMU, WO CMABAAMY HA BikHi, 60 ii Oyxe mpyoHo no mumap-
cmeax; Ak ympe xmo u eunecymo Mepus, - CrasaAmo 600y HA 8iKHi: 0yuid npu-
nemumo myxot u 6yoe icmu i numu (Tumonnk, 1993, c. 694). 3 nornsgy xpuc-
TUAHCHKOTO bor Bupilye yac cmepTi i 10110 AyLIi Iic/IA CMepTi.

3a HapOIHMMU BipyBaHHAMM, MicnA cMepTi lylia HaBiYHO MONNILAE TIOT-
CbKe Ti/To 11 )KMBe CaMOCTiNIHUM KUTTAM. Tpy gHi BoHa epe6GyBae 6inst He6ix-
4MKa i CYIPOBOMIXKYE J10T0 B OCTAHHIO IYTh (TOMY BIIPOZIOBX IIOTO Yacy He
MO>KHA XOBAaTU MOMeP/INX), HACTYIIHI MIICTh AHIB OJIyKa€ HOBKIM MOMEIIKAHH
(BifTaK Ko mEBATHH Y XaTi TPUMAIOTh KOMMBO UM BOAY — «1jo6 Ayuri 6ymo 1o
HUTI»), & O COPOKA IHiB 1il HA/Ie>KUTD MPOTUCS BCiMa CTe35MU, SIKMMU MaH-
IOpyBaB IpY KUTTI NOKitHUK. OTXe, «yIIPOLOBX COpokKa AHiB [lymia omnnakye
CBOI'O TOCIIOfiaps, Mic/IA 4oro BifnmpasnsAeTbca B Pait yu Ilexno Ha mocriiiHe
nepebyBaHHs» (CkypatiBcpkuit, 1996, c. 292). LlepkoBHi X MOCTynaT 3HaY-
HOI0 MipoI0 BiflpisHAIOTbCA Bifl HAPOJHMX BipyBaHb. 3a CBilueHHAM Ipeln. Ma-
Kapia OnekcaHpiiicbKOTO, AKOMY BiIKpUnocsA BUAIHHSA, ABa gHi [lyury cympo-
BOJI’KYIOTb SIHTOMN 61/ oceri, MOTiM BOHa BO3HOCUTBCS Ha He6O Ha MOKIIiH
borosi. Tam iit ynpofoBsx LiecTy AHIB IOKa3yIOTb ocenli cBATUX i cam Pait.
JeB’siTOTO [{HS ABa SIHIOMU BAPYTe BO3HOCATH [lymy Ha ok/iH borosi. Criacu-
TeNlb JJA€ O3B/l Ha 0O3HalOM/IEHHA 3 [Iex/1oM Ta BCiMa MyKaMM, AKi TEPIIAThH
rpimtHuku. Ile TpuBae tpupuATh gHiB. HapemTi Ha copokoBuHnu [lyia BTpete
noctae mepeq borowm, i BiH ocTaTouHO Bu3Havae, fe it 6ytu — B Pato un Ile-
ki (CkypatiBcbkuii, 1996, c. 292). Ane KiHIleBe pillleHHs CYAy Aylia OTpUMAE
B JIeHb BC€3ara/IbHOTO CYTY.

3rifHO 3 HapOJHUMM BipyBaHHAMM, iCHYBaHHs JIIOJMHU IIPOJOBXKYBa-
nocst AK y dopmi gy, Tak i fyxy. BogHodac gyx Mir 3a meBHUX YMOB Iiepe-
BTIIOBATHCA V Ti/IeCHY CyOCTaHIiIO Ta mepeMilfyBaTuCs Y IPOCTOPi; caMe Iffo
3/IaTHICTD AyXy BiJKPMBAE Li/INII CBIT JEMOHOJIOIIYHUX i TOTEMIYHMUX YsABJIEHD,
TOCKTD ITOBHO ONMCAaHMX K/IacKKaMy yKpaiHcbkoi eTHorpadii ([ToHoMapboB,
1991, c. 13). YkpaiHcbKa JleMOHOJIOTiA psACHie TepeKka3aMu IIpo Te, [0 MaBKI —
To Ky moMepnux: Hascvokuil (mobmo mascokuii — 8i0 c106a maska) eenukoeHbv.
Bid6usae sipysanns 6 sinouux 0yxie — masox, pycanok mouio. Hasv - mep-
meeyp. B motil deHv cxodsmocs, 3a sipysannamu, 0yuii nomepnux (TumMomuk,
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1993, c. 725). BorocmoBu >k TPaKTYIOTb AYLIY K ZYXOBHY CyOCTaHLi0, BifoCO-
OmoBaHy Bif Tinma, sike micis cMepri ruHe. Ilicas pos3nyku 3 TizioM, BigOyBuin
BiAMOBigHI MuUTapcTBa, AylIa moTpansie abo B Pait, abo B mexsto. Ajte € gyui,
AKMX Hi TaM, Hi TaM He NIPUIIMAIOTh. Y HapoAi iX Ha3UBAIOTh HeNpuKasHUMU
(BOHM TIOCTINTHO 6/TYKaIOTh, He 3HAIOTH BiAMOYMHKY, CIOKO). I]e BOMBIIi, yTO-
IUTeHMKI, TOOTO Ti, 1110 IPOfany CBOI Ayury Heunctomy. [TisHinte, 3 mpuitHaT-
TAM XPUCTUAHCTBA, ;O HUX JOMTYIM/IN Y1l 1iTell, AKi IToMep/y HeXpellleHUMMA.

SIK CTYIIHO 3ayBaXKYIOTh JOCTIZHNUKY, 6arato BipyBaHb Ta 0OpARiB 3a/u-
maThcsA HeocnosneHnmu. O. Penux nuuie:

6araTo 4oro y noAchbKoMy MUC/IEHHI, Bif4yBaHHi, [ifAX € TAKOro, 110 MepebyBae
11032 CJIOBOM, 110 He CKPAIIIETBCS Y CI0BI (HeBepOaIbHMII piBeHb), 110 HIKOMU
He [OXOJUTD [0 CIOBA, IO He Ma€e IOTPebU BUPAsKaTUCA Y C/IOBI, 1[0 XOBAETHCS
Biff C/I0Ba, IO He MOXKe BMICTUTNCS y C/IOBI, 1[0 He MOXe 6yTU afileKBaTHO Bifo-
6pa>1<eH0 Y CIOBi, L0 1lje YeKA€E Ha C/I0OBO (®epuk, 2000, cc. 23-24).

Tak, He Bep0aIi3yI0ThCs YABICHHS IIPO MepeCyBaHHA Ta JOMIO Ay mic-
7 TOTO, KOJIM BOHA PO3JIyYMIacs 3 TiJIOM; HE 3HAJIUINM CIIELiaIbHOTO BiJo-
OpaskeHH: y MoBi i1 i3uyHnubki (Hupepre, 2001, c. 236) 3acobu NpUCKOpeHHS
CMepTi, KOV JIIOfMHA TAXKKO BMMpae (J/I IIbOTo poOIATD AipKy B CTiHi, pos3-
OMparTh CTPiXy, KJIAJyTh XBOPOTO Ha 3eMJII0, IPOCATD IajlaMaps HOfI3BOHUTY
IO Ayuri, BITKpMBAIOTh BikHa, 100 AyIla IOMEP/IOro MOIJIA ITOJIeTiTIN); 3BMYall
OJATATICA B TPaypHUII OAT TOIIO; He 3HaX0AuMO iHpopMalii mpo BigKymHi
rpomi, AKi KTagyTh y TPyHY HOKilfHMKOBi; He 3aikcOBaHO MOBOK CIOCOOY
BUXOJY AYIIi 3 Tila, mepunetii Aymi #Ha CTpamHOMy Cy/ii, KOMK «MalOTh IifI-
HATNCA 3 MOTUII yCi Meplii, 1106 pa3oM of3BiTyBaTyCA 3a cBoi BuMHKI» (CKypa-
TiBchKUIL, 1996, ¢. 301). OCIOB/IEHO Te, 10 Ba>K/IMBO 3 HOIIANY >KIBOI JIIOAVIHY
(06 moxiitHuk ii He TypOyBaB), a IO BiOYBAETHCA 3 MEPTBUM, JIOTO AYLIEIO
Hasti — 1Mo CyTi HIXTO He 3Ha€e. Xmo 11020 3HAE K Mam, 3610MuU HIXMO He nosep-
masecs; Hanesrno, mam 000pe, 36i0mu Hixmo He nosepmascs; Mosice, mu, xusi,
6ydemo wie 3a30pumu Mmum, Xmo ysie mam, — 1je TUIOBI BUCIOBIIOBAHHS, AKi
MOXXHa IT0YyTH 61714 Tisla HOKiTHOTO.

SIx 6a4nMO, OCTIOBJIEHE TIepeBaXKHO XPUCTUSIHCHKE, sSIKe BTPUMAJIOCs Ha-
BiTh micns 70 pokiB papsAHCcbKOi ateicTiynol Bragy. Tpapgunii sb6eperno ceno,
sIKe Iy>Ke OAIIIBO OXOPOHSIE CTapi 3BUYAi, 10 CTOCYIOTHCS IOXOPOHHOTO 00-
pARy. Yci fiii, 1o BUKOHYIOTB y IpOLjeci IOXOBa/IbHOI 00PpAK0BOCTI, CIIPsAMOBa-
Hi Ha 3a0e3IeYeHH YCHIIIHOTIO IepeXoAy AyLIi MOKiNTHOTo 1o CBiTY IpefkKiB,
3 OFHOTO OOKY, Ta 3aXUCT cebe Ta CBO€I POAMHM Bifi IIKiJ/IMBOTO BIUIUBY
Mepus. 1. boraueBcbka nuure: «PejtirifiHe 3HaHHA COMPAETLCA HA JJOCBiA, Ja-
HIUI BUKJIIOYHO B JIIOACBKOMY KOHTEKCTi. EIMHMM OO'€KTOM IIbOrO 3HAHHSA
€ IIpOLIeC Ta pe3y/IbTaTH JTIOfIChKOI AiANIbHOCTI Ta crliKyBaHHA» (borauesckas,
1999, c. 4).

Hamre gocnifkeHHA TifTBEPIKYE TYMKY, IIJ0 «HAPOMHi CBITOIIANHI yAB-
JICHHA — 1€ HaJ3BMYAHO CK/JIafiHe TIEepeIVIETIiHHA apXalyHUX, IEepPeBa>kKHO
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A3UYIHULBKIX, XPUCTUAHCKUX Ta O1/IBII Mi3HBOTO MTOXO/KEHHS YsB/IEHb, B OC-
HOBI AKMX JIEKUTDb He TUIbKM Bipa Y YyJORIHICTD, a i1 BeIMYE3HNIT Mi>KIIOKO-
miHHUI BocBif mopeit» ([Tonomapbos, 1991, c. 21). Ile abcom0THO BinmoBizae
tesi P. Karoa, aBTopa MmoHorpadii /Iduna ma cakpanvHe, AKU FOXOTUTb BIUC-
HOBKY, 1[0 «ICHY€ c8imosuii nopsoox, ne KOXKHa pid Mae IPUIITI Ha C80€ MicIie
1y ceiti gac. Jly)Ke BaKJIMBO JOTPUMYBATUCA LbOro NopAAKy. Lle € BmacHe
nprHLKI 30epexxeHHs BcecBiTy» (Karoa, 2003, ¢. 195). 3a HamnuM nepekoHaH-
HSIM, PiSHOTO POAY (A3MYHMUIIbKI Ta XPUCTUAHCHKI) YABIEHH PO AYLIY JOIIO-
MaralpTb Lieil CBITOBUII NOPAOK YTPUMYBATH.

OT>ke, y MOBi 3HaXOSTh BifOOparkeHHs /TuIlle HAMBAXXIUBILI YsIBICHH I
PO YL, OCTIOB/ICHH I 3a3HAI0Th HAICTOTHILI 03HAKH, IKi GOPMYIOTH ¥ MOB-
1151 CTEpEOTUIIHI YAB/IEHHA IIPO Hel i BiZIIIOBIJHO 3yMOB/IIOIOTH JIOTO IIOBE/IHKY.
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Religious Aspect of the Soul: Contamination
of the Pagan and the Christian in the Ukrainian
Linguistic Picture of the World Concerning the Soul

Summary

The concept of the soul dates back to pagan times, and Christianity has only
slightly changed the idea: it clarified the soul’s fate and location when separating
from the body, i.e. after death. According to pagans, the world of the dead was face-
less, whereas according to Christian beliefs the soul retains its individual character-
istics even in the afterlife. Although according to the Christian view man consists of
a body, a soul and a spirit, and only the spirit is immortal, the Ukrainian language
retains the popular, somewhat simplified idea of the soul, whereby man has a body
and a soul. However, in Ukrainian literature very often not only the human person
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but everything around them has a soul, which means that pagan ideas about the
spirituality of all nature, of the whole world, remained in the imagination of Ukrai-
nians. Still, the human soul rises above everything in this world and is invaluable.
The soul, according to the Christian teaching, is responsible for thoughts, feelings
and desires, but in the Ukrainian language the word soul functions most frequently
with the meaning ‘feelings’, less often - ‘desire’, and very rarely - ‘mind, thoughts’.
The author concludes that the language reflects only the most important ideas about
the soul - the most significant features that form the speaker’s stereotypical ideas
about the soul and, accordingly, determine his behaviour are verbalised; the Chris-
tian idea of the soul is verbalised more fully, while pagan beliefs are mainly not
verbalised; at the heart of folk ideas about the soul there is a huge intergenerational
experience of people.

Keywords: soul, paganism, Christianity, Ukrainian linguistic picture of the world,
verbalisation
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Streszczenie

Nie da sie zobaczy¢ duszy oczami ciala, a 0 tym, co nieuchwytne, nie da sie
mowic inaczej niz za posrednictwem metafor. Mowione i pisane teksty dominika-
nina o. Adama Szustaka, ogromnie teraz popularne wsréd mlodych katolikéw (i nie
tylko), sa znakomitym przykladem tworzenia oryginalnych czesto metafor, a wsrod
nich obrazéw duszy. Tym kreatywnym wizerunkom duszy chce si¢ przygladnac,
wspomagajac si¢ narzedziami etnolingwistyki (pojecie jezykowego obrazu swiata —
JOS) i jezykoznawstwa kognitywnego (teorie metafory i amalgamatu). Te narzedzia
analizy pozwalaja uja¢ kreatywne obrazy duszy jako rozszerzenia znaczen ustalo-
nych w jezyku i kulturze, co analizuje na podstawie materialu zawartego w ksigzce
0. Adama Szustaka pt. Wielka ryba. Droga do odpowiedzialnosci. Lekcje Sary i To-
biasza, wydanej w 2019 roku.

Stowa kluczowe: dusza, jezykowy obraz $wiata, metafora, amalgamat, megaamal-
gamat

26.1. Wstep

Tematem niniejszego rozdzialu s wspétczesne, kreatywne wizerunki du-
szy, czyli jej metaforyczne obrazy, jakie wytaniaja sie w ksigzce dominikanina o.
Adama Szustaka OP pt. Wielka ryba. Droga do odpowiedzialnosci. Lekcje Sary i
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Tobiasza, wydanej w 2019 roku. Pomimo ze ich pierwszym zrddlem jest oczy-
wiscie Biblia, autorowi chodzi o dusze wspolczesnego czytelnika, do ktérego
sie zwraca i ktoremu udziela wskazéwek. Owym kreatywnym wizerunkom du-
szy chce si¢ przygladna¢ ponizej, wspomagajac sie narzedziami etnolingwistyki
(pojecie jezykowego obrazu §wiata — JOS) i jezykoznawstwa kognitywnego (teo-
rie metafory i amalgamatu). To instrumentarium badawcze pozwala ujaé kre-
atywne obrazy duszy jako rozszerzenia znaczen ustalonych w jezyku i kulturze.

Na wstepie analizy nalezy wspomnie¢, ze koncept DUSZY zostal wielo-
stronnie opracowany w dwéch monografiach zbiorowych z serii Antropolo-
giczno-jezykowe wizerunki duszy w perspektywie miedzykulturowej, zwlaszcza
w tomie pierwszym pt. Dusza w oczach swiata (Mastowska & Pazio-Wlaztow-
ska, 2016). W tymze tomie, Wlodzimierz Wysoczanski opracowuje polski wy-
raz dusza od strony jezykowej (Wysoczanski, 2016), a artykul Renaty Grze-
gorczykowej zwraca szczeg6lng uwage na rozumienie analizowanego pojecia
w kulturze judeochrzescijanskiej:

Analiza pojecia duszy, wyznaczonego w chrzescijanstwie przez przeciwstawienie
poje¢ ‘duszy’ i ‘ducha’, pokazuje, ze jawi si¢ ona jako byt dwoisty: $cisle zroéniety
z indywidualnym, okres§lonym cialem, warunkujacym zycie biologiczne i wlasci-
wosci psychiczne czlowieka, a jednoczesnie jako twor dzialania Ducha, postaci
Boga, ktéry udzielil czlowiekowi swej istoty (tchnienie Boga) i stanowi ostateczny
cel ludzkiego istnienia (Grzegorczykowa, 2016, s. 131).

Polisemicznos¢ stowa dusza omawia we wspomnianej monografii szczegd-
fowo Dorota Filar, wskazujac na:

dwa znaczenia duszy obecne w systemie leksykalno-semantycznym wspolczesnej
polszczyzny (dusza, i dusza,) [bedace] swiadectwem dwu $ciezek interpretacyj-
nych, utrwalonych w §wiadomoséci zbiorowej (spotecznosci jezykowo-kulturowe;j),
atym samym na dwie perspektywy ogladu cztowieka jako bytu duchowo-cielesne-
go (Filar, 2016, s. 158).

Stownikowe hasto dusza (por. Drabik i in., 2011, s. 165) wskazuje na upo-
rzagdkowanie znaczen tego wyrazu, wérdd ktérych na pierwszym miejscu jest
,»0g01 dyspozycji psychicznych cztowieka”, a aspekt religijny znajduje sie na dru-
gim; zdefiniowany jest jako ,niematerialny i nie§miertelny pierwiastek w czto-
wieku, ozywiajacy cialo i opuszczajacy je w chwili $mierci”. Ksigzka o. Adama
Szustaka nie traktuje jednak tylko o tym drugim profilu, ale scala je oba, co
sprobuje pokazaé¢ w ponizszej analizie. Zanim jednak pochylimy sie nad tym
materialem jezykowym zawierajagcym kreatywne wizerunki duszy, przedstawie
narzedzia zastosowane ponizej do ich analizy, a mianowicie kognitywne ujecie
metafory i integracji pojeciowej.
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26.2. Metafora i integracja pojeciowa

Jezykoznawstwo kognitywne postrzega metafore jako sposéb myslenia
czlowieka o tym, co abstrakcyjne: przenosénia polega na rzutowaniu treéci z jed-
nej domeny poznawczej w umysle czlowieka do innej, odrebnej domeny (La-
koft & Johnson, 1988). Metafory powstale z nalozenia na siebie tresci wiecej
niz dwéch domen poznawczych, a $cislej mowiac: z rzutowania tresci kilku
przestrzeni mentalnych, jezykoznawcy kognitywni okreslajg jako metaforyczne
amalgamaty (ang. blends). Poniewaz zaobserwowano, Ze moga one si¢ rozwi-
jaé, tj. na bazie jednego amalgamatu moga powstawac kolejne; te ostatnie opi-
sano jako ,megaamalgamaty” (ang. megablends) lub amalgamaty wielokrotne
(ang. multiple blends) (Evans, 2007/2009, ss. 16-18; Fauconnier & Turner, 2002,
ss. 151-157). Ponadto, w danym tekscie literackim, konkretna, konwencjonal-
na metafora moze zosta¢ dopracowana, wzbogacona (ang. blend elaboration)
o nowe szczegdly w nietypowy sposob (Kévecses, 2010, ss. 53-54).

Co bardzo istotne, dzigki temu metafory i amalgamaty moga stanowi¢
o spdjnosci tekstu, a nawet — w przypadku, gdy dana metafora jest zapozyczona
z innego tekstu — by¢ nosnikiem intertekstualnosci, czego doskonatym przy-
ktadem sa metafory majace swoje Zrédlo w Biblii (K6vecses, 2010, ss. 285-289).
Warto przytoczy¢ tutaj slowa Zoltana Kovecsesa ze wzgledu na oryginalne
a trafne sformulowania dziedziczenie i recykling:

W niektérych przypadkach intertekstualno$ci, intertekstualna spéjnos¢ jest
uzyskiwana poprzez dziedziczenie i stosowanie konkretnej metafory pojeciowej
w réznych epokach historycznych. Jednym z najlepszych tego przykladow jest to,
jak pewna liczba metafor biblijnych przez wieki podlegata recyklingowi (K6vecses,
2010, s. 285, ttum. A.G.).

W ujeciu etnolingwistycznym, metafora jest traktowana jako integralny
skladnik szerszego zjawiska: jezykowego obrazu $wiata (JOS) (por. Bartminski
& Tokarski, 1986/2007). Metafora bywa szczegdlnym wyrazem jezykowego ob-
razu $§wiata zwlaszcza w tekstach literackich i innych tekstach kreatywnych, po-
niewaz w sposob wyrazisty odzwierciedla twérczy potencjat autora i jego ory-
ginalne spojrzenie na $§wiat. W tekstach o funkcji perswazyjnej metafora moze
swojg obrazowosciag wspomagac, a nawet budowac, ich wymiar dydaktyczny.

Sam za$ JOS jest — w perspektywie etnolingwistycznej — wyrazona przy
pomocy jezyka interpretacja danej kulturowej rzeczywisto$ci (Bartminski,
2007b, ss. 76-77) lub jej mniejszego obszaru, tj. $wiata mniejszej spotecznosci
w jej obrebie, wlacznie z jedng osobg — autorem konkretnego tekstu, w ktérym
krystalizuje si¢ w swojej niestandardowej, mniej lub bardziej tworczej formie
(Bartminski & Tokarski, 1986/2007, s. 75; Gicala, 2018, ss. 28-29, 41-47): ,,JOS
ujawnia sie w tekstach jezykowych, ktdre sa manifestacja systemu jezykowego,
opieraja si¢ na spolecznych konwencjach jego realizacji, zawieraja takze elemen-
ty autorskiej kreacji” (Bartminski, 2007a, s. 14). Dopiero odczytane w danym
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tek$cie obie manifestacje JOS: standardowa (wspolnotowa) i niestandardowa
(autorska) odstaniajg spéjnos¢ tego tekstu:

Widac¢ to szczegblnie wyraznie wowczas, gdy punktem odniesienia dla spdjnosci
semantycznej jest niestandardowy JOS, w ktérych obiektom rzeczywistosci przypi-
sywane sg cechy nowe, swoja ,innoscig” zaskakujace uzytkownikow jezyka, dyspo-
nujacych standardowa wiedza o $wiecie i w zwiazku z tym przypisujacych znakom
jezykowym stereotypy standardowe (Bartminski & Tokarski, 1986/2007, s. 75).

26.3. Obrazy duszy w ksiazce pt. Wielka Ryba...
0. Adama Szustaka OP

To, co niewyrazalne, czlowiek probuje wyrazi¢ niedostownie, czyli metafo-
rycznie. O tym, co nieuchwytne, wrecz nie da sie méwic inaczej niz za posrednic-
twem metafor, a sfera religii jest tego szczegolnym, bo wrazliwym przyktadem:
jezyk religii musi godzi¢ kreatywno$¢ z wymogiem poprawnoséci doktrynalne;.
Poniewaz nie da si¢ zobaczy¢ duszy oczami ciala, o niej tez méwimy w sposéb
zaposredniczony. Méwione i pisane teksty dominikanina o. Adama Szustaka OP,
popularne wsrdéd miodych katolikéw (i nie tylko), sa przyktadem tworzenia ory-
ginalnych czesto metafor, a wérdd nich obrazéw duszy. Ponizej przedstawie ana-
liz¢ zbadanego materialu zawartego we wspomnianej ksigzce o. Adama Szustaka
pt. Wielka ryba. Droga do odpowiedzialnosci. Lekcje Sary i Tobiasza.

Okreslony jako ,Wielki Szu” w artykule pod takim wlaénie tytutem na
stronie internetowej ,,Tygodnika Powszechnego” (Bilska, 2016), 0. Adam Szu-
stak OP przemawia — dostownie i w przeno$ni — do bardzo wielu Polakéw, nie
tylko katolikéw, nie tylko mlodych, chociaz styl jego tekstéw mdéwionych i pi-
sanych mozna okreéli¢ jako bardzo potoczny. Misje wedrownego kaznodziei,
jakiej podjat si¢ pare lat temu, wypelnia méwiac o Biblii na gromadzacych ttu-
my stuchaczy spotkaniach na Zywo, a takze na kanale youtube oraz w audio-
bookach i ksigzkach, ktorych powstalo juz ponad dwadziescia.

Ksigzke pt. Wielka ryba... opublikowano w wydawnictwie RTCK, w serii
»Jestem legenda”, w 2019 roku. Publikacja ta uzyskala nihil obstat, tym samym
jej tre$¢ jest zgodna z doktryng Kosciola katolickiego. Napisana zostala jako
przewodnik lub raczej poradnik dla mtodych katolikéw (i zgodnie z tym ce-
lem postuguje si¢ stownictwem poradnikéw), a wyrdznia ja, jak i inne ksiazki
0. Adama Szustaka, bardzo potoczny, swobodny styl i osobisty ton wypowiedzi
autora'. Zrédtem refleksji nad dusza czlowieka i pojeciem odpowiedzialnosci

! Styl potoczny opisany jest jako dialogowy, negocjacyjny, w polu relacyjnym ,ja-ty” (Bart-
minski & Niebrzegowska-Bartminska, 2009, s. 115). Przytocze tu takze 2 opinie czytelnikow Wiel-
kiej ryby... na stronie lubimyczytac.pl: ,ksigzka jest pisana w podobnym stylu jak wypowiada sig¢
ojciec na konferencjach - w przyjazny sposob” (Zofia, 2021), ,taka troche poradnikowa w stylu
amerykanskim” (osiot, 2020).
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jest starotestamentowa Ksiega Tobiasza i zawarta w niej historia dwoch To-
biaszéw, ojca i syna, oraz Sary, przyszlej zony tego drugiego. Tobiasz mlodszy
wyrusza w niebezpieczng podréz, aby przywiezé skarb swego ojca: przecho-
wywany daleko majatek, a jednoczes$nie zdobywa dzigki swej dzielnoéci skarb
dla siebie: Sare, przeznaczong dla niego na zone. Na dydaktyczny charakter tej
ksiegi Starego Testamentu (zawarte w niej ,pouczenia moralne” i ,tgczno$é
z wielka literaturg dydaktyczna Bliskiego Wschodu”) zwracaja uwage redakto-
rzy piatego wydania Biblii Tysigclecia. Wskazuja oni, ze ,[t]eologicznym mo-
tywem naczelnym” tej ksiegi ,jest Opatrzno$¢ Boza, czuwajaca nad Izraelitami
wiernymi Prawu. Cierpienie jest przemijajaca proba zestang przez Boga, ktéry
wynagradza je tym wieksza pomy$lnoscig” (Jankowski, 2014, s. 448).

Na bazie tej pedagogicznej opowiesci 0. Adam Szustak buduje wywdd skie-
rowany gtéwnie do ludzi mlodych (ktérzy dopiero szukajg wlasnej drogi w zy-
ciu): nauke o tym, jak bra¢ odpowiedzialno$¢ za swoje zycie, znalez¢ swoje praw-
dziwe powolanie i spelnienie. W pierwszej czesci ksigzki autor przytacza Ksiege
Tobiasza, cytujac bardzo obszerne fragmenty, a nastepnie komentujac historie
jej bohateréw, m.in. interpretujgc posta¢ Sary jako duszy mtodego Tobiasza*:

Gdyby przeczytac te histori¢ symbolicznie, to Sara jest dusza Tobiasza. Ta histo-
ria jest wiec nie tyle obrazem chlopaka poszukujacego dziewczyny lub mezczyzny
poszukujacego zony, ale to obraz czlowieka szukajacego wlasnej duszy, ktora nie
ma imienia. [...] Historia z Ksiegi Tobiasza to wiec nie tyle opowies¢ o relacjach,
zwigzkach i malzenstwach, ale o kazdym z nas, ktéry powinien opuéci¢ dom, by
[...] znalez¢ swoja dusze (Szustak, 2019, s. 91).

O. Adam Szustak odwoluje si¢ takze pokrotce do biblijnej symboliki duszy:

Zyd, gdy styszy ‘serce’, to mysli o duszy. W Starym Testamencie wnetrze cztowie-
ka, jego najglebsza istota, okreslana jest mianem serca. Psalm 84 méwi: ,,Moje ser-
ce i cialo radosnie wotaja do Boga zywego” (por. Ps 84, 3), co oznacza, ze dusza
i cialo wyrywaja sie do Boga. Dla Zyda serce to wnetrze, jego dusza, co$ najglebsze-
go, co posiada (Szustak, 2019, s. 86).

Jednak piszac o duszy w drugiej, poradnikowej czesci ksigzki, autor nie
nawigzuje juz bezposrednio do Ksiegi Tobiasza, ktéra stanowi dla niego jedynie
punkt wyjscia.

W ponizszej analize sposobow jezykowego opisu duszy w dydaktycznym
tek$cie 0. Adama Szustaka omdwie metafory duszy pojawiajace sie w tekscie
Wielkiej ryby..., by moc ustali¢, czy integruja sie one w jedna, spojna catosé. Jesli
takie laczne odczytanie mozna uznac za spdjne, bedzie to oznaczaé, ze zidenty-
fikowang calo§¢ mozna traktowac jako amalgamat (a nawet: megaamalgamat).

> W chrzedcijanskiej tradycji wschodniej to Tobiasz byt symbolem duszy, zas w zachodniej -
figurg Chrystusa, a Sara — symbolem narodéw oczekujacych na przyjscie Chrystusa lub tez Ko-
$ciol powstaly wérod pogan. Interpretacja o. Adama Szustaka jest zatem indywidualna (Bardski,
2009).
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W ponizszej czesci tej sekcji wymienie i przeanalizuje wszystkie konceptualiza-
cje skladajgce sie na ujecie konceptu DUSZY? w badanym tekscie.

Teza wywodu o. Szustaka, ktérg czytelnik znajduje na tylnej okladce
ksigzki, brzmi: ,,Odkryj ksztalt swojej duszy. Zacznij robi¢ to, do czego zostale$
stworzony”. Znaczy to, ze odkrycie swojego, indywidualnego powotania — wa-
runek szcze$cia i spelnienia w Zyciu — ma polegaé na (metaforycznym) odkryciu
ksztattu wlasnej duszy. Kryje sie za tym sformulowaniem podwdjna metafora:
ODKRYWANTIA oraz KSZTAETU. Przypisanie duszy ksztaltu sugeruje, Ze ma
ona okreslong forme, budowe, posta¢ lub sylwetke, co w tekscie o. Szustaka zy-
skuje nawet bardziej uszczegdtowiony obraz (jak pokaze dalsza analiza). Z kolei
czasownik odkrywa¢ niesie ze sobg implikacje, ze duszy nie trzeba ksztaltowac,
tak jak zaleca sie, by ksztaltowa¢ np. swdj charakter — dusza ma ksztalt od po-
czatku gotowy, dany czlowiekowi. Jest wiec ukrytym darem, czekajacym tyl-
ko na odkrycie, skarbem do znalezienia. Podbudowuje to przestanie czasownik
otrzymywac:

Wszystko, co otrzymalismy” jako ksztalt naszej duszy, jest po to, by zaja$niata
w nas Jego chwala, by objawil si¢ w nas Bozy blask. Nie chodzi wigc, by wszyscy na
nas patrzyli i zachwycali sie, jacy niesamowici jeste$my, ale by przez nasze dzia-
tanie byla widoczna Boza chwala. [...] nie chodzi o egoistyczne skoncentrowanie
na sobie i myslenie tylko o wlasnych sprawach i samorealizacji. Odkrycie ksztaltu
duszy nie polega na tym, ze si¢ sami realizujemy, ale znajdujemy to, do czego Pan
Bog nas wyznaczyl (Szustak, 2019, s. 170).

Czlowiek otrzymuje, odkrywa, czy tez znajduje 6w ksztalt w pierwszym
etapie dorastania do dojrzalosci; to jednak - jak uczy dominikanin - nie wy-
starcza do osiggniecia pelni czlowieczenstwa, a wraz z nig szczescia:

Na $wiecie istnieje mndstwo ludzi, ktorzy odkryli ksztalt swojej duszy i robig nie-
wiarygodne rzeczy, by¢ moze nawet s3 bardzo znani, ale wcale nie jest to réw-
noznaczne z tym, ze s szczgsliwi. [...] Dlaczego? Poniewaz co prawda wykonali
pierwszy krok, odkryli to, kim sg, ale nie poszli dalej do drugiego kroku. Jesli bo-
wiem budujemy to, kim jeste$my i co robimy, tylko na sobie, czyli zatrzymujemy
si¢ na pierwszym kroku, to cate dziatanie koniczy si¢ nieszcze$ciem. Nie wystarczy
wiec tylko znalez¢ ksztalt swojej duszy (Szustak, 2019, s. 141).

Ostrzegajac czytelnika przed zmarnowaniem otrzymanego daru i po-
uczajagc go, ze kolejnym zadaniem cztowieka jest aktywne wykorzystanie go,
0. Szustak rozwija wywdd, rozbudowujac jednoczesnie metaforyke, co obrazujg
kolejne czasowniki. Wsréd nich jest czynno$¢, ktéra ma by¢ nastepstwem jego

* Zgodnie z konwencjg ustalong w kognitywnej teorii metafory, nazwy poje¢ (konceptualiza-
¢ji) i metafory pojeciowe zapisywane sg wielkimi literami. Konwencja ta jest tez przyjeta w etno-
lingwistyce, w zapisie konceptow.

* We wszystkich cytatach zaznaczenia pogrubiong czcionkg pochodzg od autorki niniejszego
tekstu i stuzg graficznemu wyrdznieniu analizowanych jezykowych uszczegotowien (realizacji)
danej metafory pojeciowej - A.G.
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znalezienia: ,,Nie chodzi o to, jak zrobi¢, by$smy byli szczeéliwi, tylko o to, jak
zrealizowa¢ ksztalt swojej duszy, by [...] ludzie widzieli nasze dobre uczynki
i by chwalili Ojca, ktdry jest w niebie” (Szustak 2019, s. 148). Ksztalt nalezy zre-
alizowad, tak jak np. czek, plan, lub marzenia. Z drugiej strony, trwonienie tego
cennego talentu, czyli poswiecanie sie na site dla sprawy, ktéra jest niezgodna
z ksztaltem czyjejs wlasnej duszy, dominikanin wyraza metaforycznie jako
»[...] Zuzywanie swojej woli na rzeczy dla tego kogo$ nieistotne, odciagajace go
od ksztaltu jego duszy” (Szustak, 2019, s. 169).

Kolejne metaforyczne obrazy duszy oparte na kategoriach powiazanych
z pojeciem KSZTALTU to PRZESTRZEN, POZIOM, GLEBOKOSC i WY-
MIAR. Nie mozna tez pomijaé towarzyszacych im czasownikéw. W nastepu-
jacych stwierdzeniach:

Prawda i dusza to zatem dwie przestrzenie, na ktérych trzeba dziala¢ (Szustak,
2019, s. 86);

Po tym, jak Adam bezskutecznie probowat ponazywa¢é zwierzeta, Pan Bog stwier-
dzil, ze czlowiek potrzebuje jeszcze jednego poziomu w sobie, poniewaz z tym, co
do tej pory posiada, nie potrafi dobrze i twérczo funkcjonowaé w $wiecie (Szu-
stak, 2019, s. 105);

Jak wigc zlokalizowaé swoja dusze? Z lokalizacja innych poziomoéw nie mamy
probleméw, szybko potrafimy je w sobie nazwac i pokazaé (Szustak, 2019, s. 91)°

uzyte zostaly czasowniki wyrazajace aktywne dziatanie cztowieka (jako prze-
ciwienstwo biernosci), tym samym wspieraja one kluczowy obraz ODKRY WA-
NIA KSZTALTU swojej duszy.

Skoro pojawia sie PRZESTRZEN i WYMIAR, to w konsekwencji racje
bytu w tej ztozonej metaforze ma takze GREBOKOSC, jak w cytacie: ,,Dlaczego
tak wazne jest odnalezienie w sobie duszy? Bo ona jest najgltebszym wymiarem
naszej tozsamosci” (Szustak, 2019, s. 108). Z pojeciem GLEBOKOSCI wigze sie
tez czasownik wydobywac: ,Na tym polega brak chciwosci w dziataniu wydo-
bywajacym dusze” (Szustak, 2019, s. 182).

Innym aspektem takiego obrazu duszy jest STRUKTURA: ,,0t6z, kazdy
z nas ma w sobie wpisang pewng strukture swojej duszy. Ona odrdznia nas od
wszystkich innych ludzi zyjacych wokot nas” — a nawet ,wptywa na nasza fizjo-
nomie i powoduje, ze réznimy sie wygladem od siebie nawzajem” (Szustak, 2019,
s. 110). Dusza to zatem swego rodzaju ,duchowy genotyp” istoty ludzkiej; w tym
opisie 0. Szustak scala oba podstawowe znaczenia stowa dusza (ktére przywo-
tano powyzej we Wstepie) i ,,dwoistos¢” duszy, o ktorej pisze Grzegorczykowa.

Kolejny cytat nie tylko wzbogaca konceptualizacje duszy jako KSZTALTU
o szczegdly, ale jednoczesnie nawigzuje bezposrednio do Biblii. Odwoluje si¢
do aktu stworzenia niewiasty w Ksiedze Rodzaju (2,21-23; w innym miejscu

* Pozostale poziomy to: materia, intelekt i zycie (tj. bycie zywa istota).
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0. Szustak wyjasnia: ,,Ojcowie Ko$ciota ttumacza, ze Ewa oznacza tu symbolicz-
nie dusze, czyli nasza najglebsza czes¢, ktora troche jest z nas, ale w wiekszosci
wziela si¢ z rzeczywisto$ci Boga” (Szustak, 2019, s. 106) oraz do postaci Sary
w Ksiedze Tobiasza (jak wspomniano powyzej, posta¢ Sary o. Szustak interpre-
tuje jako dusze miodego Tobiasza):

Koniecznie musimy wiec znalez¢ w nas zupelnie odrebnie uksztaltowana, ocio-
sang dusze, ktora mowi: “To ja. To jest ko$¢ z mojej kosci, ciato z mojego ciata. To
jest moja Sara, tak mam na imie.’ [...] Chodzi o zobaczenie, jakie predyspozycje
mamy od Pana Boga w swojej duszy, co nam sprawia rados¢ i szczescie. Warto
w tym szukaniu by¢ inteligentnym, by zbyt prosto nie wyciaga¢ wnioskéw. Tylko
tak znajdziemy kierunki i tendencje naszej duszy (Szustak, 2019, s. 138).

Powyzszy fragment zestawia ze sobg kilka konceptualizacji duszy. Stowo
ociosany (definiowane w Stowniku jezyka polskiego PWN jako majace dwa zna-
czenia: ,,ciosajac, obrobi¢ lub wygtadzi¢ ze wszystkich stron kamien lub drew-
no” i ,,spowodowad, ze kto$ nabiera oglady”) przypisuje dany byt okreslany tym
stowem do kategorii TWARDYCH PRZEDMIOTOW, do ksztattowania kto-
rych potrzeba wysilku oraz ostrych narzedzi. Jednocze$nie ta sama dusza jest
POJEMNIKIEM na predyspozycje, na co wskazuje obecny w cytowanym frag-
mencie przyimek w: ,mamy... w swojej duszy...”), uszczegélawiajacy relacje za-
wierania si¢. Ponadto ten twardy przedmiot/pojemnik/osoba posiada kierunki
oraz tendencje, co mozna przypisa¢ do ujecia duszy jako PROCESU. Jednocze-
$nie dusza jest ZY WA ISTOTA - OSOBA, poniewaz méwi (dokonano tu zatem
personifikacji); ponadto cytat nawigzuje do biblijnej postaci Sary.

Konceptualizacja duszy jako OSOBY pojawia si¢ takze w kilku innych miej-
scach tekstu o. Szustaka. Obraz ten zawiera cytat odnoszacy si¢ do mlodego To-
biasza i do Sary, ktérg przywiézt do domu rodzinnego uratowawszy od neka-
jacego ja demona: ,,Bo gdy Tobiasz wrécit do domu rodzinnego z uzdrowiona
dusza, mogl $mialo stanaé przed swoim ojcem [...]” (Szustak, 2019, s. 91). Dusza
jako OSOBA posiada tez rysy: ,W szukaniu ryséw naszej duszy nie chodzi o to-
patologiczne mys$lenie typu: ‘Lubilem raba¢ drewno, wigc bede drwalem’. Nie, to
jest bzdura” (Szustak, 2019, s. 134); ,,[...] znuzenie spowodowane bardzo dtugim
dzialaniem w tym, co si¢ odkryto jako rys swojej duszy” (Szustak, 2019, s. 184).

26.4. Podsumowanie

Whioski dotyczace wizerunku duszy jako kluczowego motywu ksigzki
Wielka ryba... nie moga sie obej$¢ bez wziecia pod uwage dydaktycznego celu
komunikacyjnego catej ksigzki opartego na warto$ciach religijnych, i dopiero
w takich ramach uwzglednienia metaforyki duszy jako tworzywa jej jezy-
kowego obrazu. Jest on metaforyczny z koniecznosci, jako ze odnosi si¢ do
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rzeczywisto$ci niematerialnej i niewidzialnej, a wiec opisywalnej tylko za pomo-
cg przeno$ni. Metafora moze by¢ wlasciwie odczytana ,,w swoim $rodowisku”,
czyli na tle jezykowego obrazu §wiata wlasciwego danemu tekstowi, powstalego
w danym jezyku, jako zapis intencji autora, na tle innych tekstow i odniesien
kulturowych, ktére ten tekst przywoluje. W kontekscie religijnym sytuuje
ksiazke Wielka ryba... intertekstualny wymiar nauk o. Adama Szustaka (Bi-
blia, gtéwnie Ksiega Tobiasza — tekst réwniez dydaktyczny), mimo deklaracji
samego autora o tym, ze jest to tylko punkt wyjscia, i mimo ukladu tresci, ktéra
w swej poradnikowej, praktycznej czesci wydaje sie nie korzysta¢ z historii To-
biasza i Sary. Wielka ryba... (i ukazany w niej obraz duszy) wspiera si¢ nie tylko
na tych odwotaniach, ale na do$wiadczeniu i powotaniu jej autora — chrzesci-
janskiego mnicha, ksiedza, kaznodziei.

Budowana m.in. przez metaforyke sp6jnos¢ tekstu rozumiana jako jego
»zanurzenie” w jezykowym obrazie §wiata ,tkwi nie w samych tekstach, ale
w umystach ludzi (w zdolno$ciach poznawczych) i ich wiedzy o $wiecie” (Gica-
la, 2018, s. 43). W badanym przypadku budowana jest w oparciu o powszech-
ng wiedze o przestrzenno$ci $wiata, czyli o mozliwym powigzaniu miedzy
KSZTALTEM, PRZESTRZENIA, POZIOMEM, WYMIAREM i GLEBOKO-
SCIA. Kategorie te autor badanej tu ksigzki o duszy pomystowo natozyt na
(bardziej tradycyjny, a duzo mniej prominentny w tym tekscie) wizerunek
duszy jako OSOBY i ,zoperacjonalizowal” nadajagc mu aktywny charakter
przy pomocy czasownikow odnoszgcych sie do dziatania. Skonstruowat tym
samym jezykowy obraz duszy, ktory jest ztozony w sposéb pozornie sprzecz-
ny (jako zarazem obraz OSOBY, majacy zakorzenienie w Biblii - i jako cenny
PRZEDMIOT o rozbudowanych wlasciwosciach) i w sposéb dynamiczny (wie-
lokrotnie powtarzany i réznie uszczegétawiany w ksigzce). Mozna zatem za-
klasyfikowa¢ ten obraz jako metaforyczny megaamalgamat. Tg ,wielokrotng”
metaforg, czyli megaamalgamatem, autor skutecznie — sadzac po popularnosci
jego tekstow méwionych i pisanych — operuje w stuzbie przekazywania nauki
Ko$ciota katolickiego w dzisiejszych trudnych czasach, wobec wymagajacych
odbiorcéw.
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Creative Images of the Soul in Contemporary Religious
Narrative — A Text by Father Adam Szustak OP

Summary

We cannot see the soul with our bodily eyes, and we cannot speak about what
is intangible without resorting to metaphors. The spoken and written texts of the
Polish Dominican Father Adam Szustak, now immensely popular among young
Catholics (and not only), are an excellent example of the creation of often unique
metaphors, among them images of the soul. This study looks at these creative im-
ages of the soul with the support of analytical tools offered by ethnolinguistics (the
concept of linguistic worldview) and cognitive linguistics (the theories of metaphor
and blending). These tools enable an analysis of creative images of the soul as exten-
sions of meanings already established in language and culture. The research mate-
rial includes Father Adam Szustak’s book Wielka ryba... [A Large Fish...], published
in 2019.

Keywords: soul, linguistic worldview, metaphor, blend, megablend
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Streszczenie

Przedmiotem rozwazan sg pouczenia Jezusa i Maryi dotyczace zycia w Woli
Bozej, objawione studze Bozej Luizie Piccarrecie (1865-1947). Ta wloska mistycz-
ka styszala w swoim sercu glos Jezusa i doswiadczala cierpienia Jego Meki, przez
64 lata byla sparalizowana, a jej jedynym pokarmem stala si¢ Eucharystia i Wola
Ojca. Jezus nazywal ja ,,Malg Céreczka Woli Bozej”, nauczycielka, ktorej misja jest
zapoczgtkowanie na ziemi Krélestwa Woli Bozej. Artykul wprowadza w rozumie-
nie zawartej w pismach Luizy nauki Jezusa o zyciu w Woli Bozej, ktére bywa utoz-
samiane z wypetnianiem Woli Boga, a ktdre w swej istocie jest wyrzeczeniem sie
wlasnej woli, nawet w rzeczach $wietych. Jest ono zgoda na to, by Bég sam kierowat
naszymi mys$lami i czynami, wypelniajac w nas swoja Wole, przyjeciem jej za wla-
sna, swobodnym dysponowaniem Jego Wolg i zyciem w jednosci z nig. Zycie w Woli
Bozej - jak pisze Luiza - jest powrotem do Zycia przed grzechem pierworodnym,
do tadu i celu, w jakim zostali$my stworzeni, do milosci i dzigkczynienia swoim zy-
ciem, na wzor pierwszych rodzicow. Jest ono najwigkszym darem, ktérym Bog chce
ponownie obdarzy¢ ludzi.

Stowa kluczowe: Luiza Piccarreta, Wola Boza, droga duchowa, nauczanie Boga
Ojca, Jezusa i Maryi
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27.1. Wprowadzenie

W zyciu duchowym kazdego chrzescijanina wazne miejsce zajmuje zrozu-
mienie Woli Bozej, ktéra w Pimie Swietym nazywana jest réwniez Wolg Ojca
i Wolg Boga. Jest ona nieodlacznym elementem istnienia: wedtug niej zyjemy
albo nie, zgodnie z nig podejmujemy decyzje badz przeciwnie — nie wypelnia-
my jej w swoim zyciu, kierujac si¢ wlasng wola. Jest ona czyms$ pozadanym i mi-
tym Bogu, czyms, czego rozeznanie sprawia¢ moze jednak trudnosé¢. Tak pisze
o niej $w. Pawel: ,przemieniajcie si¢ przez odnawianie umystu, abyscie umieli
rozpoznad, jaka jest wola Boza: co jest dobre, co Bogu przyjemne i co doskona-
te” (Rz 12,1-2"). Pomocg w otwarciu si¢ na nig jest gtos sumienia, bedacy glosem
Boga w nas (KKK, 1776).

Obok pojecia pelnienia Woli Bozej istnieje drugie, niekiedy z nim utoz-
samiane - zycie w Woli Bozej. Po§wiecimy mu niniejsze rozwazania, opierajac
sie na pouczeniach Boga Ojca, Jezusa i Maryi, objawionych studze Bozej, Luizie
Piccarrecie (1865-1947). Zostaly one zawarte w dzienniku, bedacym zapisem
jej drogi duchowej i do§wiadczen mistycznych. Dziennik liczy 36 toméw, kto-
rym sam Jezus nadal tytul: Krolestwo mojej Bozej Woli posrod stworzeti - Ksigga
Nieba - przywolanie stworzenia do porzgdku, na jego miejsce i do celu, do jakie-
go zostalo stworzone przez Boga (Sanguiao, 1992, s. 13). Tylko nieliczne zosta-
ty przettumaczone na jezyk polski i wydane drukiem (Piccarreta, 2019, 2020a,
2021), niektdre teksty dostepne sa w postaci elektronicznej (Sanguiao, b.d.1).
Luiza jest tez autorka kilku pézniejszych ksigzek, napisanych z natchnienia
Nieba, tj. Godziny Meki Patiskiej (Piccarreta, 2020b; Sanguiao, 2019b), Dziewica
Maryja w Krélestwie Woli Bozej (Sanguiao, 2019a), Rozwazania i praktyki mo-
dlitewne (Sanguiao, 1995) oraz Krgzenie duszy w Woli Bozej.

Ta wloska mistyczka, tercjarka dominikanska, ktéra styszata w swoim ser-
cu glos Jezusa i do§wiadczata cierpienia Jego Meki, przez 64 lata byta sparalizo-
wana, a jej jedynym pokarmem stala sie¢ Eucharystia. Pragnieniem Luizy bylo
przyjmowanie cierpien dla Chrystusa i dla zbawienia dusz. Jezus sam byl jej
przewodnikiem duchowym, udzielat nauk, ksztaltujac w niej $wietos¢ Bozego
Fiat. Nazywal Luize ,Mala Cdreczka Woli Bozej”, nauczycielka, ktérej misja
mialo by¢ zapoczatkowanie na ziemi Krolestwa Woli Bozej (Del Genio, 2019;
Sanguiao,1992, ss. 5-16; Sanguiao, 2014; Stanzione, 2019, ss. 5-95).

Dlaczego temat ten byl tak wazny, ze sam Bég Ojciec, Jezus i Jego Matka
przychodzili do wybranej duszy, by prowadzi¢ ja, a przez nig takze innych, do
poznania, zrozumienia i przyjecia daru zycia w Woli Bozej? W pismach po-
zostawionych przez Luize czytamy, ze 6w dar jest najwickszym dobrem, jakie
moze zaistnie¢ na ziemi i w Niebie, najwiekszg taska, ktéra Bog chce ponownie
obdarzy¢ czlowieka, jest powrotem do zycia przed grzechem pierworodnym,

! Wszystkie cytaty biblijne z Pismo Swigte Starego i Nowego Testamentu. Biblia Tysigclecia,
2003.
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do celu naszego stworzenia, tj. do mitosci i dziekczynienia, na wzdr pierwszych
rodzicéw, do bycia synami - dziedzicami w domu Ojca, czerpigcymi ze skarbca
Jego dobr.

Zaproszeniem do zycia w Krolestwie Woli Bozej sa trzy apele: Boga Ojca,
Maryi i Luizy Piccarrety, i od nich rozpoczniemy nasze rozwazania o tej nie-
zwyklej drodze duchowe;j.

27.2. Apel Ojca

W 1925 roku Luiza otrzymata poruszajacy apel Ojca Niebieskiego, ktory,
w osobie Syna, Milo$ci Ukrzyzowanej, zaprasza do szczegoélnej wiezi i relacji
przez przyjecie daru Woli Bozej (Sanguiao, 1992, ss. 27-29). Czytamy w nim:

Wiedzcie, ze moja Milos¢ jest tak wielka, ze zapomne o waszym dotychczasowym
zyciu, o waszych grzechach i o calym waszym zlu. Pogrzebi¢ to w morzu mojej
Milosci, tak aby wszystko si¢ spalilo, a my rozpoczniemy wspdlnie razem nowe
zycie, cale w mojej Woli. Ktz bedzie bez serca i Mnie odepchnie lub wyrzuci za
drzwi, i nie przyjmie moich odwiedzin, petnych Ojcowskiej Miloéci? A jesli Mnie
przyjmiecie, to pozostane z wami jak Ojciec po$rdd swoich dzieci. [...] Och, jak
bardzo za tym tesknie, jak bardzo szlocham, az do szalefistwa, az do lez, ponie-
waz pragne, azeby moje drogie dzieci byly razem ze mnag i zyly moja wlasng Wola!
(Sanguiao, 1992, s. 27).

Bog Ojciec szuka dzieci, ktdre oddality sie od zrodta Mifosci, by ofiarowa¢
im Siebie. Przychodzi z nauka bedaca przewodnikiem do Nieba, przynosza-
ca kazdemu, kto zechce jg przyja¢, moc, odwage i $wietos¢. Pragnie, by oddaé
Mu wszystko, co czyni nas nieszczesliwymi: stabosci, smutki, grzesznos¢ i wole.
Sktada obietnice opieki Maryi, Matki i Krélowej i zapewnia, ze bedzie przy kaz-
dym czytajacym oredzia o Krolestwie Woli Bozej z taska zrozumienia, czym
jest 6w dar, i pragnienia Zycia Jego Wola.

27.3. Apel Krdlowej Nieba

O Woli Bozej pouczala Luize réwniez Maryja. Jej apel byl serdecznym za-
proszeniem do Zycia razem z Nig w Kroélestwie Woli Bozej, a zarazem zapro-
szeniem do przyjecia najcenniejszego dobra, ktérym Matka moglaby obdarzy¢
swoje dziecko (Sanguiao, 2019a, ss. 5-7). Maryja ksztaltowatla jej duchowos¢,
uczac zycia, jakim ona sama zyta na ziemi. Niegdy$ otrzymata od Boga misje
uczestnictwa w dziele zstgpienia na ziemie Odwiecznego Stowa i Odkupienia
jako ta, ktora nigdy nie uczynila niczego z wlasnej woli, a teraz zostata wezwana
do zadania przygotowania dzieci Krélestwa Woli Bozej. Zapewnita, ze ci, ktorzy
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przyjma jej nauke z miloscia, beda wies¢ szczesliwe zycie u boku swej Niebieskiej
Matki. Udzielita Luizie nastepujacych rad:

bedziesz angazowata Niebo, storice, stworzenie, moje wlasne zycie i Zycie mojego
Syna, oraz wszystkie czyny $wietych, aby w twoim imieniu upraszaty Kroélestwo
godnej uwielbienia Bozej Woli. Modlitwy te posiadaja najwi¢ksza moc, poniewaz
przywoluja Boze dziatanie samo w sobie. Pod ich wptywem Boég bedzie si¢ czut
rozbrojony i zwyciezony przez stworzenie. Wzmocniona owa pomoca bedziesz
przyspieszala nadejscie Jego szcze$liwego Krolestwa i wraz ze mng sprawisz, ze
Wola Boza bedzie czyniona na ziemi, jak jest czyniona w Niebie, zgodnie z pra-
gnieniem Bozego Mistrza (Sanguiao, 2019a, ss. 6-7).

27.4. Apel Luizy

Apel Luizy pochodzi z roku 1924 (Sanguiao, 1995, ss. 9-13). Jest on go-
racym wezwaniem do przyjecia najwiekszego daru milosci Boga, ktory w za-
mian prosi o wyrzeczenie si¢ wlasnej woli, bedacej powodem boélu i utrapien
nieszczesliwych dusz. Czytamy w nim:

Och, jakze Jezus ptacze i wzdycha nad waszym losem, a szlochajac, prosi was, aby-
$cie pozwolili Jego Woli w was panowa¢! Chce odmieni¢ wasz los, chce, by chorzy
ozdrowieli, by ubodzy si¢ wzbogacili, by stabi stali si¢ silni, by niestali nabrali sta-
nowczoéci, a niewolnicy stali si¢ krélami. Nie pragnie wielkiej pokuty ani dtugich
modlitw - chce tylko, aby panowata w was Jego Wola, a wasza nie ozyta juz nigdy
wiecej (Sanguiao, 1995, s. 11).

Wola Boza jest, wedtug Luizy, powrotem do Zycia w godnosci dziecka kro-
lewskiego, w harmonii z Bogiem. Czlowiek utracit to wszystko przez postawie-
nie na pierwszym miejscu swojej woli, jednak nie utracit bezpowrotnie. Ilekro¢
odmawiamy Ojcze Nasz Jezus, ktory byl pierwszym proszacym Ojca o nadej-
$cie Jego Krolestwa i stanie si¢ Jego Woli na ziemi i na Niebie, modli si¢ razem
z nami. Tej prosby Ojciec nigdy nie odrzuca, a czlowiek nie powinien odméwié
przyjecia tak wielkiego daru.

27.5. Dar Woli Bozej - nauczanie Jezusa

W pismach Luizy niejednokrotnie przeczytamy, ze Wola Boza jest ogrom-
ng faska Ojca dla czlowieka i najwigkszym dobrem, jest Sercem Boga, Jego istota
inadprzyrodzonym zyciem, silg sprawczg Jego dzialania (Sanguiao, 1992, s. 18).

Zycie w Woli Bozej to co$ wiecej niz powotanie do petnienia Woli Ojca, to
zaproszenie do przyjecia daru faski nadprzyrodzonego zycia Boga, ktéra czyni
czlowieka podobnym do swego Stwdrcy. Polaczenie woli cztowieka z Wolg Boga
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jest droga powrotu do Zycia utraconego przez grzech pierworodny, ktérego ce-
lem byta komunia dziecka z Ojcem, zycie ich woli w takiej mitosci i zespole-
niu, by nie mozna bylo odrézni¢ jednej od drugiej, na wzér Chrystusa, ktérego
Wole Boska i ludzka Wole zyly w jednosci. Laska Boza przywraca cztowiekowi
pierwotng godnos¢, utracone przez grzech podobienstwo Boze, i dobra, ktére
odrzucit. Podczas gdy petnienie Woli Bozej zawiera w sobie relacje Pana i stugi,
wykonujgcego Jego polecenia, zycie w Woli Bozej jest zyciem syna, ktory posia-
da tylko Wole Ojca, zdobyt sie na najwicksze poswigcenie, tj. wyrzeczenie si¢
wlasnej woli, ogolocenie ze wszystkiego, co go stanowi. Jest przyjeciem Woli
Ojca na wlasno$¢ i zyciem w jednoéci z nig, a takze udziatem we wszystkich Jego
dobrach. W tym zawieral si¢ cel stworzenia cztowieka.

Pan Jezus powiedzial do Luizy, ze zycie w Jego Woli ma dla Niego najwiek-
sze znaczenie, oznacza przywrdcenie Mu radosci celu stworzenia czlowieka
i usuniecie goryczy spowodowanej przez jego grzech.

Oznacza ciggla wymiane woli ludzkiej i Bozej. Dusza, obawiajac si¢ swojej, Zyje
moja, i moja Wola napelnia ja radoscia, mitoscia i nieskoficzonymi dobrami. Och,
jak bardzo czuje sie szczesliwy, kiedy moge da¢ owej duszy to, czego pragne, po-
niewaz moja Wola jest tak rozlegla, ze moze pomiesci¢ w sobie wszystko, a wigc
dusza, ktéra Ja posiada moze przyjaé wszystko. Totez migdzy Mna a dusza nie ma
juz wiecej podzialdw, ale stabilna jedno$¢ w dziataniu, w mysleniu i w milowaniu,
poniewaz moja Wola zastepuje ja we wszystkim. Zyjemy wiec w doskonalej zgo-
dzie i we wspdlnocie dobr (Sanguiao, 1992, s. 36).

Jezus pragnie takiego zespolenia z Nim, by mégt czu¢ swoja Wole w woli
czlowieka i jego serce bijace tg sama miloscig i bolem. Wychodzi mu naprzeciw,
taczac si¢ z wolg czlowieka i stajac si¢ zyciem wszystkich jego dzialan.

Tak wigc, jego bicie serca, stowo, my$l, ruch, oddech staja si¢ biciem serca, stowem,
mys$la, ruchem, oddechem Boga zyjacego w stworzeniu. Ukrywa ono w sobie Nie-
bo i ziemie, i ludzkie cechy sg ledwo w nim widoczne. Wigkszej faski i wspanial-
szego cudu oraz §wietosci bardziej heroicznej nie mégtbym ci daé niz ta, ktora jest
Moj FIAT (Sanguiao, b.d.2).

Miloé¢ bowiem pragnie miloéci czlowieka i jednosci jego woli ze Swoja, na
wzér Trojcy Swietej.

W dalszej cze$ci nauczania Jezusa czytamy, ze $wiat stoi u progu nowej
ery, ery miloéci i trzeciego Fiat, bedacego powrotem do pelnienia Woli Bozej.
Bedzie to czas wylania na §wiat w cudowny sposdb Bozej Miloéci, a zarazem
radosci z wolnosci w przyjeciu dobr, ktore Bog ma dla czlowieka: Jego milosci,
piekna i mocy, a takze odwzajemnienia i zado$¢uczynienia (Sanguiao, 1992,
ss. 34-36).
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27.6. Dar Woli Bozej — nauczanie Maryi

Roéwniez Maryja byla nauczycielkg Luizy. Wielokrotnie opowiadata jej
o swoim zyciu, w ktérym dziataly w doskonalej jednoéci dwie wole: Jej wia-
sna i Boza. Na przykladzie godéw matzenskich w Kanie Galilejskiej przekazata
wazng prawde o tym, ze, aby by¢ wolnym od wszelkiego zta, posiada¢ to, co
niezbedne do Zycia, a nade wszystko, by otrzymac dar §wietoéci, nalezy czynic¢
Wole jej Syna, wszystko, czego On pragnie. Jesli tak sie nie dzieje, nasza modli-
twa staje sie bezowocna. Studzy weselni napelnili stagwie woda i zaniesli je do
stotu, czynigc dokladnie to, co Jezus im powiedzial. Owocem postuszenstwa
byt cud przemiany wody w wyborne wino. Jezus bowiem obficie blogostawi
tym, ktdrzy stuchaja Jego Stowa i wypelniaja je, a posredniczka Jego task i cu-
dow jest Maryja, ktorej Syn niczego nie odmawia (Sanguiao, 2019a, ss. 116-117).

Na weselu w Kanie Galilejskiej Maryja prosifa, by rodzina stala si¢ sym-
bolem Milosci Tréjcy Przenaj$wigtszej, by w niej, a przez nig réwniez w $wie-
cie, mogto sie urzeczywistni¢ Krolestwo Woli Bozej, Zycie spelnione, szczesliwe,
w harmonii z Bogiem. Maryja pouczata takze o przyjmowaniu cierpien z hero-
iczng miloscia, pozwalajac, by zakrélowata w nich Wola Boza, by staly si¢ one
monetg o nieskonczonej wartosci, ktéra mozna sptaci¢ winy i wydoby¢ sie z wie-
zienia ludzkiej woli (Sanguiao, 2019a, s. 110). Taka monetg jest takze czynienie
wszystkiego z Jezusem i dla Niego oraz wzywanie Jego Imienia (Mytnik, 2019).
Temu Imieniu mieszkancy Nieba oddaja cze$¢ i chwate, a Pieklo przed Nim drzy.

Gdy zobaczysz, ze twoja staba i chwiejna wola nie jest stala w czynieniu Woli Bozej,
to Imie Jezusa pozwoli si¢ jej odrodzi¢ w Bozym Fiat. Gdy bedziesz przygnebiona,
wolaj ,Jezu”, gdy pracujesz, wolaj ,,Jezu”, gdy $pisz, wolaj ,,Jezu”. Gdy sie obudzisz,
niech twoim pierwszym slowem bedzie stowo ,Jezus”. Wzywaj Go nieustannie.
To imie zawiera morza task, ale On ich udziela temu, kto Go wzywa i mituje (San-
guiao, 2019a, s. 103).

Wola Boza mieszkajaca w duszy czyni jg - jak czytamy - pelna mocy, zdol-
ng do zniesienia kazdego trudu i bolu, a jednoczesnie zdolng do poswigcen,
czujacy potrzebe niesienia Jezusa kazdemu. Maryja zapewnia Luize, ze jesli za-
wsze bedzie czyni¢ tylko Boza Wole i bedzie w Niej zy¢, to Ona sama zlozy
w jej duszy wszystkie dobra Jezusa. Obiecuje stana¢ na jej strazy jako prawdzi-
wa mama, aby Jego Zycie moglo w niej wzrastac i uczyni¢ Kroélestwo Woli Bozej
(Sanguiao, 2019a, ss. 12, 75).

Maryja od chwili swego poczecia, ktore bylo wolne od zmazy grzechu pier-
worodnego, zostala napelniona Boza laska i uksztaltowana przez Wole Boza.
Bég Ojciec obdarzyt j darem mocy, Jezus darem madroéci, a Duch Swiety mi-
toscig. Swoja ludzka wole znata tylko po to, by ofiarowac¢ ja Bogu, oddajac Mu
cze$¢ i chwale. Odwzajemniata milo$¢ Trzech Oséb Boskich, a one nieustannie
przyozdabiaty jej dusze kolejnymi darami (Sanguiao, 2019a, ss. 9-12). Maryja
skierowata do Luizy takie stowa:
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otrzymalam porywajagca moc zniewolenia swojego Stworcy. A On rzeczywiscie
pozwalal si¢ zniewala¢, i to tak bardzo, Ze pomiedzy Mng a Bogiem panowatlo za-
wsze §wieto, nie odmawialismy sobie niczego. [...] Ale czy wiesz, kto Mnie ozywial
ta zniewalajagca moca? Wola Boza, ktéra we Mnie wladala jako zycie. [...] Dlatego
tez sila Najwyzszej Istoty byla réwniez i moja (Sanguiao, 2019a, s. 11).

Za swoja wierno$¢ Woli Bozej Maryja otrzymala znacznie wiecej: wszyst-
kie Boze dobra, Niebo, ziemie i samego Boga, ktérego Wole posiadala, Jego do-
bro¢, mitoé¢, piekno, moc i §wieto$¢ (Sanguiao, 2019a, s. 21).

Pouczenia te wyplywaly z pragnienia Matki, by jej dzieci byty wypelnione
tymi samymi zdrojami task, co ona. Powtarzata, ze warunkiem jest wyrzecze-
nie sie wlasnej woli i przyjecie Woli Bozej, by to ona stala si¢ zrodlem zycia du-
szy, a wtedy Trojca Najswietsza bedzie mogla zalewac jg swoimi darami mocy,
madros$ci i milosci, uksztaltowaé w niej Niebo i obdarzy¢ wolnoécia od siebie
samej. Méwita, by poswieca¢ siebie Bogu w kazdym swoim czynie, nie pozwa-
lajac na zycie wlasnej woli, ze jest to ofiara nad ofiarami, najczystsza milos¢,
wyplywajaca wprost z Woli Bozej (Sanguiao, 2019a, ss. 12, 19, 25). Czy znajda
sie podobne dusze, otwarte na to zaproszenie, gotowe na ogotocenie z wlasnych
doébr i odrzucenie swojej woli, na wszystko, co Bog zechce z nimi uczyni¢? Bo -
jak powiedzial Jezus - dusza zyjaca w Jego Woli ,nie posiada nic wlasnego,
wszystko, co ma nalezy do Boga” (Sanguiao, b.d.3).

27.7. Modlitwa w Woli Bozej

Zycie i duchowo$¢ mistykéw to swoista szkota modlitwy i podazania dro-
ga $wietosci (Mytnik, 2016, 2018, 2020). Rowniez pisma, ktore pozostawita po
sobie Luiza Piccarreta przyblizajg istote bycia z Bogiem w jednosci, ucza mo-
dlitwy sercem, stowem i codziennoscig, nieustannego wzywania Woli Bozej do
wszystkiego, co czynimy, i wyrzekania si¢ siebie. Sam Jezus wielokrotnie po-
uczal o tym Luize:

Modl si¢ w mojej Woli i przynies$ przed Bozy Majestat w swoich myslach, mysli
wszystkich, w swoich oczach, spojrzenia wszystkich, w swoich stowach, ruchach,
uczuciach i pragnieniach, wszystko to, co nalezy do twoich braci, aby za nich od-
placié¢ i wybtaga¢ dla nich Swiatlo, Laske i Mitos¢. W mojej Woli znajdziesz sie we
Mnie i we wszystkich, bedziesz zyta Moim Zyciem, bedziesz modlila si¢ ze Mna,
a Bog Ojciec bedzie szczgsliwy i cale Niebo powie: ‘Kto przywotuje nas z ziemi?
Kto pragnie zawrze¢ w sobie te Swieta Wole, obejmujac nas wszystkich razem?’
Jakze wiele dobrego moze uzyska¢ ziemia, sprawiajac, ze Niebo zst¢puje na ziemig!
(Sanguaio, 1995, s. 21).
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W modlitwie Wolg Boza uczestniczy caly stworzony $wiat, wielbigc, ado-
rujac, wystawiajac Boga w Trojcy Jedynego, zanoszac dziekczynienie i zados¢-
uczynienie. To juz nie jest modlitwa jednej duszy, dwdch czy trzech, ale calego
stworzenia zespolonego w milosci ze swoim Stworca, jest to modlitwa samego
Boga w nim, ktérej Ojciec, bedacy sam Swieta Wolg, odrzucié nie moze, modli-
twa, ktora Go uszcze$liwia i sprowadza Niebo na ziemie.

Gdy pewnego dnia, po przyjeciu Komunii Swietej, Luiza wyznata Jezusowi
swojg miloé¢, On skierowatl do niej takie stowa:

Corko moja, pragniesz Mnie naprawde mitowac? Powiedz: Jezu, kocham Cie Two-
ja wlasna Wolg’. A poniewaz Moja Wola wypelnia Niebo i ziemie, to twoja mito$¢
otoczy Mnie wszedzie, a twoje ‘Kocham Ci¢’” bedzie rozbrzmiewalo tam wysoko
w Niebiosach, a nawet w glebi otchtani. Tak wiec, gdy chcesz powiedzie¢ ‘Wiel-
bie Cie, blogostawie Cie, wychwalam Cie, dziekuje Ci’, powiesz to w zjednoczeniu
z Moja Wola, a wypelnisz Niebo i ziemie adoracja, blogostawienstwem, chwata
i dzigkczynieniem w Mojej Woli. Sg to rzeczy proste, latwe i ogromne (Sanguaio,
1995, s. 22).

Innym razem pouczal, Ze osoba, ktéra modli si¢, pracuje czy cierpi w Woli
Bozej nie musi wypowiada¢ wtasnych intencji, bo wtedy On sam rozporzadza
tym wszystkim wedlug wlasnego uznania, przyjmujac jako dar milosci, uwiel-
bienia czy zado$¢uczynienia. Dawal jej poznac i zrozumie¢, ze Wola Boza sama
ogarnia ta modlitwa stworzenia na ziemi, w czy$¢cu i w Niebie, niejako ktadac
na nich swe znamie i obdarzajac jej owocami: miltoécig, radoscia i szczesciem.

Jezus powierzyl Luizie swoje wlasne modlitwy, czyli Godziny Meki Pan-
skiej, bedace doskonalym zado$¢uczynieniem i miloscia, ktore wyszly ze zrédla
Jego Serca (Sanguiao, 2019a). Przypisal do nich wiele task, obiecujac da¢ dusze
za kazde przeczytane w Jego Woli stowo i czyni¢ wszelkie dobro, jakiego zapra-
gnie.

W nauce modlitwy pomagata Luizie réwniez Maryja. Méwila, Ze modli-
twa najpotezniejsza, najbardziej poruszajacg Serce jej Syna jest taka, gdy dusza
przyobleka si¢ we wszystko co On uczynit i czego doswiadczyl, bo wszystko to
zlozyl jej w darze.

Dlatego tez, moje dziecko, wléz na swoja glowe korone cierniowa Jezusa. Zakropl
swoje oczy kroplami Jego lez. Nasy¢ swdj jezyk Jego gorycza. Oblecz swa dusze
w jego krew. Przystroj sie¢ w Jego Rany. Przebij swe rece i stopy Jego gwozdziami
i jako drugi Chrystus stain wobec Jego Boskiego Majestatu. To niezwykle wido-
wisko wzruszy Go tak, ze nie bedzie wiedzial jak odmoéwié czegokolwiek duszy
ubranej w Jego wlasny strdj. Och, jakze malo stworzenia wiedzg jak uzywac daréw,
ktére im dat moj Syn! Takie byly Moje modlitwy, jakimi modlilam si¢ na ziemi
ijakimi modle si¢ w Niebie (Sanguaio, 1995, ss. 23-24).
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27.8. Uwagi koncowe

Nauczanie o zyciu w Woli Bozej zostalo przekazane przez Jezusa dopie-
ro za posrednictwem Luizy. Jest ono - jak Sam powiedzial - dopelnieniem
nauk, ktore glosit. Po Maryi to ja, jako pierwsza w historii Ko$ciola, powotat
do poznania i przyjecia tego najwiekszego daru Boga i przekazania go $wiatu,
przyczynienia sie swoim zyciem do nadejscia na ziemie Krélestwa Woli Bozej,
o ktére Kosciot modli sie w Modlitwie Panskie;j.

Zycie w Woli Bozej oznacza powrét do zycia sprzed grzechu pierworodne-
go, czyli w tym, co stanowi o istocie Tréjcy Swietej, w relacji doskonatej mitosci
i jednosci, do czego prowadzi ogolocenie z siebie i z wlasnych dobr, oznacza
zycie tylko jedna wola, bedaca zespoleniem wlasnej woli z Wolg Ojca, ktdry
staje sie sita wszystkich dziatan czlowieka, oznacza réwniez przyjecie w darze
wszystkiego, co nalezy do Niego, w milosci, wdziecznosci i uwielbieniu. Jest
to postawa niesienia otrzymanych daréw innym razem z Jezusem, faczenia ich
czynéw z Bozym Fiat i powierzanie Bogu, by przemienial je w Wole Boza, za-
noszenie w ich imieniu modlitwy zado$¢uczynienia, dziekczynienia i blogosta-
wienstwa. Jednak, by tak moglo sie sta¢, dusza musi tego szczerze zapragnaé
i pozwoli¢ Mu, by stat sie jej rzeczywistym Ojcem i Krélem wszystkiego, co po-
siada, co ja stanowi i co jest jej udziatem, by to On wypetnial Soba jestestwo du-
szy i calg jej Zyciowa przestrzen. Powinna kroczy¢ ta droga z Maryja i nieustan-
nie przywotywaé Wole Boza, jednoczac si¢ z Nig we wszystkim, rozptywac sie
w niej, odnajdujac Boga i caly stworzony $wiat, przynosi¢ w darze dobre czyny,
oddajac Bogu czes¢ i chwale oraz upadki dusz, wynagradzajac Jego Sercu moca
Woli Bozej, tak jak czynit to Jezus, gdy chodzit po ziemi.
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Life of the Soul in the Divine Will -
Based on the Writings of the Servant of God
Luisa Piccarreta

Summary

This chapter considers teachings of God the Father, Jesus and Mary on living
in the Divine Will, revealed to the Servant of God Luisa Piccarreta (1865-1947).
This Italian mystic, who heard the voice of Jesus in her heart and experienced the
suffering of His Passion, was paralysed for 64 years, and her only food was the Eu-
charist and the Father’s Will. Jesus called her “Little Daughter of the Divine Will”,
a teacher whose mission is to initiate the Kingdom of God’s Will on earth. The
chapter offers an introduction to Jesus’ teaching about living in the Divine Will as
presented in the writings of Luisa. This way of life, which is sometimes equated with
fulfilling God’s Will, is essentially a renunciation of one’s own will, even in holy
things. It is consent for God to direct our thoughts and actions, thereby fulfilling
His Will in us, it is accepting the Will as one’s own, freely disposing of His Will and
living in union with it. Living in the Divine Will, as Luisa writes, is a return to life
before the original sin, to the order and purpose for which we were created, to lov-
ing and thanksgiving with our lives, like the first parents. It is the greatest gift that
God wants to give people again.

Keywords: Luisa Piccarreta, the Divine Will, spiritual path, teachings of God the
Father, Jesus and Mary
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Streszczenie

Oredzie zbawienia i powigzana z tym po$miertna wizja uszczesliwiajaca sg ce-
lem i centrum chrzes$cijanskiego przepowiadania. Niniejsze opracowanie zmierza
do przedstawienia najwazniejszych sposobow literackiego obrazowania tego pod-
stawowego kerygmatu chrzescijanskiego depozytu wiary. Studium ma dwa wymia-
ry. Pierwszy opisuje mito$¢ duchowsy, jaka odczuwajg dusze oddane Bogu, pozosta-
jace jednak w rzeczywistosci ziemskiej, a co za tym idzie w czasowym i cielesnym
oddaleniu od przedmiotu swojej milosci. Charakterystycznymi motywami oma-
wianych tu tekstéw sg zal z powodu przedtuzajgcego sie oczekiwania na spotkanie,
tesknota za najwyzszym dobrem, milosne przywolywanie mistycznego Oblubien-
ca. Drugi wymiar dotyczy wizji szczesliwego zjednoczenia duszy i jej osobistego
przeznaczenia w wyobrazonej niebianskiej rzeczywistoséci. Refleksje przedstawione
w opracowaniu opierac sie beda na przekazie tekstéw o charakterze mistycznym
i medytacyjnym, powstalych na przestrzeni wieku XVII i XVIII. Analizowane za-
pisy maja najczesciej charakter anonimowy, a jedynym ich wyréznikiem pozostaja
te tresci, ktore wskazuja na srodowisko badz duchowos¢, z ktorej wyrasta nieznany
z imienia autor. Wiekszos¢ owych tekstéw to manuskrypty, niepublikowane dotad
we wspolczesnych edycjach autorskich badz zbiorowych. Analizy nie tylko wskazg
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elementy charakterystyczne dla danej tradycji duchowosci, ale i ukazg oraz opi-
sza sposoby odwolywania si¢ w owej literaturze do szeroko pojetej spuscizny ju-
deochrzescijanskiej, chrzescijanskiej i biblijnej zaréwno czasu ich powstania, jak
i wiekéw poprzednich. Ze wzgledu na specyfike literackiego odwzorowania wy-
obrazni eschatologicznej szczegolowe tresci analityczne wzbogacone zostana o opis
kontekstow odnoszacych si¢ do znamiennych technik wyobrazeniowych (wizuali-
zacja), jezykowo-stylistycznych i plastycznych.

Slowa kluczowe: literatura staropolska, piSmiennictwo zakonne, literatura mi-
styczna, literatura medytacyjna, eschatologia, mito$¢ mistyczna

28.1. Wstep

Miloé¢ jest fundamentalnym aktem w zyciu kazdego czlowieka'. Cztowiek
medytujacy jest cztowiekiem w sposdb dogtebny i w sposdb szczegolny zanu-
rzonym w mito$ci. By milo$¢ te wyrazi¢, postuguje si¢ on jezykiem zréznico-
wanych i sobie wlasciwych form. Najcze$ciej sg to formy charakterystyczne dla
kultury jezyka, w ktdrej wzrastal i ktory go otaczal. Jego doswiadczenia lite-
rackie ksztaltowaly si¢ takze w lekturze wczesniej powstalych i zachowanych
przekazow religijnego piSmiennictwa®. Znaczaca cze¢$¢ formul jezykowych uzy-
wanych w pismach mistycznych i medytacyjnych ma ponadto funkcje wybitnie
perswazyjna, wszak idzie o posrednig i bezposrednia, czyli tego, kto medytuje
itego, ktory tworzy wzory zapiséw medytacyjnych, formacje intelektualna i for-
macje duchowa (zob. w tym konteksécie m.in. Kaczor-Scheitler, 2016 oraz Ha-
brajska & Obrebka, 2007). Teksty medytacji, opisy przezy¢ mistycznych, maja
pobudzad i zachecaé do tego, by ciagle i nieustannie dazy¢ do stanu, w ktérym
dusza cztowieka modlacego sie staje w obecnosci Boga, w poczuciu Jego osobo-
wej rzeczywistoéci i petni mitosci.

Niniejsze opracowanie zostanie poswigcone tylko wybranym zagadnie-
niom. Wsréd owych zagadnien znajda si¢ kolejno: symbole i symboliczne ob-
razy, w jakich wyrazana jest w staropolskich medytacjach milo$¢ mistyczna
(cze$¢ pierwsza), nazewnictwo imienne osoby (0sdb) bedacej (bedacych) pod-
miotem miloéci nadprzyrodzonej (cze$¢ druga) oraz wizje mitosci przenikajacej
rzeczywisto$¢ pozaziemska, rzeczywistos$¢ raju, czyli moéwiac jeszcze inaczej -
eschatologicznej krainy zbawionych (cz¢$¢ trzecia i ostatnia).

! Zob. Wojciszke, 1993 oraz w kontekscie przezy¢ o charakterze religijnym Bierwiaczonek,
2000, ss. 79-115.

> Wérod wzorcow rodzimych zapisow literatury medytacyjnej i mistycznej znalazta sie m.in.
wloska karmelitanka zmarta w 1607 roku — $w. Maria Magdalena De’Pazzi, $w. Teresa z Avila,
$w. Jan od Krzyza. Na temat jej duchowosci i spuscizny literackiej wspomnianych oséb zob. m.in.
Gori, 2013 oraz sw. Maria Magdalena De Pazzi Misiurek, 1996, ss. 123-126.
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Ponadto, warto doda¢, ze przedmiotem prezentowanych badan beda za-
pisy literatury mistycznej i medytacyjnej z wieku XVII i XVIII, w wiekszo$ci
anonimowe, powstale w srodowiskach spoteczno$ci zakonnej zorientowanej
na wyraziécie ukierunkowana tradycje duchowosci. Teksty te, co prawda, $cisle
wpisuja sie w dzieje spuscizny katolickiej, ale nie mozna ich jednak ograniczy¢
tylko do dziejow doktryny katolickiej. Specyfika owych tekstow polega bowiem
miedzy innymi na tym, ze postuguja si¢ one jezykiem duchowosci a nie $cisle
pojmowanej doktryny, pozostawiajac tym samym wiekszy stopien uniwersali-
zmu dla tworzgcych je autoréw. O tych konkretnych przyktadach, ktdre przy-
wolane zostaly w niniejszym opracowaniu w formule zZrédtowych historycz-
nych zapiséw, mozna méwié, ze odwotuja sie do dziedzictwa duchowego catego
chrze$cijanstwa, to jest chrzescijanstwa w znaczeniu pierwotnej wspolnotowo-
$ci, a poprzez posrednictwo biblijne takze do tradycji judeochrze$cijanskiej. Po-
stugujac sie zatem narzedziami wlasciwymi dla analizy historycznoliterackiej,
postaramy si¢ scharakteryzowa¢ jezyk przezy¢ duchowych wyrazony metafo-
rycznymi i symbolicznymi obrazami §wiata wewnetrznego ich autoréw, to jest
autoréw dawnych tekstow medytacyjnych i mistycznych.

28.2. Symbolika obrazéw miltosci duszy do Boga
w wybranych zapisach literatury medytacyjnej

Na poczatek warto zwréci¢ uwage na bogactwo obrazowania, ktérym opi-
suje sie mito$¢ odczuwana przez dusze wobec osobowego przedmiotu i celu
ich milodci, czyli wobec Boga. W mistycznym nazewnictwie mitosnych wzlo-
tow duszy pierwszenstwo przyznac trzeba obrazom powigzanym z symbolika
ognia. Zar, ogieri mitosnych uniesien jako przeciwieristwo obojetnosci ducho-
wej i najwyrazistsze symbole mistycznych do$wiadczen, przywolywane byty
znaczgco wczedniej na karatach historycznych zapiséw i w wielowiekowej tra-
dycji starochrzedcijanskich mistrzéw medytacji (zob. w tym kontekécie m.in.
Blusiewicz, 1985 oraz Vuarnet, 2015). W wieku XVII ich bezposrednim zré-
dlem i przedmiotem nasladowania stala sie przede wszystkim spuscizna lite-
ratury mistycznej reformatoréw duchowosci karmelitanskiej, to jest §w. Teresy
z Avila i §w. Jana od Krzyza (zob. m.in. Adamska, 1983, 1994; Misiurek, 1996,
ss. 114-121).

28.2.1. Symbolika ognia w obrazowaniu milo$ci mistycznej

W analizowanych w tym miejscu przekazach staropolskiej literatury re-
ligijnej ogien mifo$ci mistycznej, mitosci duchowej objawia sie na przykfad
w tzw. gniazdach znaczeniowych powigzanych z przenosnie traktowanymi
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czynno$ciami zapalania i gaszenia ognia. Sg zatem w klasztornych zapisach li-
teratury medytacyjnej i mistycznej mitosne zapalania duszy stesknionej obec-
noéci Boga lub dalej idgce w czynnos$ciowym sformulowaniu: wypalania dusz
milto$cig Boska. W mistycznym uniesieniu dusza modlacego sie tekstami roz-
wazan prosi:

Umartwiaj we mnie i zaga$ wszystko, co¢ si¢ nie podoba... albo zapal wszystkie
wnetrznosci moje ogniem twojej milosci wdzigczny, aby rozpalone do Ciebie sie
gwaltem porywaly i ku tobie si¢ miaty lub: rozpal prosze zimne serce moje ognista
miloscig twoja, abym ogniem milosci twojej gorzat [...]*

Podobnie rozumiane i podobnie ukierunkowane czynnosci symbolicz-
ne zapalania ognia duchowej miloéci, zapalania ognia duchowej doskonatos$ci
oraz przeciwnego temu wypalania zadz cielesnych, wypalania przywar docze-
snosci, kryja sie¢ takze w znamiennych dla tego rodzaju przekazéw obrazach
duchowej konwersacji. Sg wowczas rozumiane jako droga i sposob zniszczenia
niedoskonatosci duchowych stanowigcych przeszkode w intymnym dialogu
duszy ze Stwdrca. Taki symboliczny obraz kryje si¢ w formule prosby* skiero-
wanej do boskiego adresata o zapalenie, rozpalenie ognia wewnetrznego, ognia
mitosci:

Zapal wszystkie wnetrzno$ci moje ogniem twojej mitosci wdzieczny, aby rozpalo-

ne do Ciebie si¢ gwaltem porywaly i ku tobie si¢ mialy lub w innym zabytku: roz-

pal prosze zimne serce moje ognista miloscia twoja, abym ogniem mitosci twojej
gorzal; O jako od ognia milosci takiej nie zgore serce moje [...]°.

Nawalnos¢ ognia oznacza w tym kontekscie sile duchowego pragnienia
oddania si¢ boskiej milosci. Dusza chlubi sie ,nawalnoscia wielkiego ognia po-
zadania™. W przemowach zakochanych i kochajacych dusz pojawiaja si¢ po-
nadto zaskakujace w swej formule apostrofy adresowane wlasnie do zZywiotu
ognia: O ogniu wdziecznie gorejgcy, niewidomie swiecgcy’ oraz (cho¢ wydaje sie
to sprzeczne z odczuwanych wechem efektami gwattownego spalania): o ogniu
rozkosznie woniejgcy®.

Symbolicznym obrazem milosci samego Jezusa wzgledem dusz wybra-
nych, dusz pograzonych w milosnej kontemplacji, stang sie z pewnoscig silnie
oddzialujace na wyobraznie odbiorcy wizje ognistych tancuchéw wynikajacych,

* Zob. Oficjum abo godzinki Panny Maryjej wedlug porzadku braciej zakonu karmelitan-
skiego [Rekopis]. B.O. 2881, k. 236.

* O formutach pro$by w tekstach modlitewnych m.in. Makuchowska, 1998, ss. 87-90.

* Zob. Oficjum abo godzinki Panny Maryjej wedlug porzadku braciej zakonu karmelitan-
skiego [Rekopis]. B.O. 2881, k. 235.

¢ Tamze, k. 247.
7 Tamze, k. 248.

8 Tamze.



Dusze zakochane i dusze kochajgce... 479

wychodzacych z przebitego w mece krzyzowej boku Chrystusa. W jednym
z cytowanych rozwazan czytamy:

[...] pfomienie wychodzace, znak palajacy miltoéci boski i dzielnoéci na zagrzanie
i zbawienne rozpalenie serc naszych i dlatego-¢ Pan nasz dopuscit sobie otworzy¢
bok wldcznig i serce swe zrani¢, zeby nam niewymowna milos¢ swoje oswiad-
czywszy nas wzajem miloscig ku sobie zapalil i do ni pociagnal. [...] a ono z ra-
nionego boku na$wigtszego Jezusowego wiele fanicuchéw ognistych wychodzi, aby
nimi powiazal i popetal serca nasze przez $cistos¢ i ognista milos¢ tak dalece, ze-
by$my mogli méwi¢ z Pawlem $w. ktéz mie odlaczy od mitosci Bozy®.

Przenosne znaczenie zyskuje poza tym mistycznie rozumiany pozar badz
w liczbie mnogiej: pozary, bedace wynikiem i skutkiem gwaltownego spala-
nia si¢ duszy; podobnie jak i ich duchowe, mistyczne konsekwencje. Dusza jest
zatem tak czesto trawiona: pozarem nieugaszony i nieustajgcy mifosci'® a serce
ludzkie spalone od mitosci.

Popularne w zapisach tekstow mistycznych i medytacyjnych wydaja si¢
ponadto skojarzenia powiazane z czynno$ciami gaszenia, ttumienia ognia, albo
pozaru,symbolizujacych w ich kontekécie wygaszanie, wyttumianie zadz do-
czesnych przyjemnosci i rozkoszy tak bardzo przeciwnych doskonatej milosci
Boga. Znajdujemy bowiem w jednym z nich: Umartwiaj we mnie i zagas wszyst-
ko, coé sig nie podoba™'.

28.2.2. Miloé¢ mistyczna ukryta w symbolice slonca i wody

Na marginesach techniki wyzej wspomnianego obrazowania pojawiaja sie
czesto takze symbole solarne takie jak: stonce, jasnos¢ po stronie Boga przy-
wolywanego przez dusze oraz ciemno$¢ po stronie duszy stesknionej blisko$ci
ukochanego Zbawiciela. Podobnie funkcjonujg takze popularne symbole akwa-
tyczne: studni, potoku, w ktorych wzbiera mitos¢ i ktdrymi ptynie mitoé¢ duszy
do boskiego Oblubienica, a takze przenosnego znaczenia tez.

28.2.3. Milos¢ jako ,,wojna duchowa”

W optyke duchowej milosci zostang wpisane takze obrazy mistycznych
ran, wzajemnych ranien i zranien duszy i mistycznego kochanka, mistyczne-
go oblubienca i zakochanej w nim duszy. Rany milosci stajg si¢ niepokojace,

° Zob. Zebranie o Mece Panskiej nabozenstwa i ¢wiczenia duchownych na kwadragesyme
z wiela ksigg drukowanych [...] to wszystko w te ksigzke zgromadziwszy napisano w klasztorze
plockim, B.O. 5375/1, k. 74.

10 Zob. Ksigzka ¢wiczenia duchownego do nabozenstwa nalezgca [Rgkopis]. B.O. 2906/1, k. 44.

" Oficjum abo godzinki Panny Maryjej wedtug porzadku braciej zakonu karmelitanskiego
[Rekopis]. B.O. 2881, k. 234.
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niegojace sie, przynoszace niewyrazalne cierpienie i jednocze$nie antytetycz-
nie — upragnione. Popularna jest powiazana z tym symbolika orezna, a przede
wszystkim wyobrazenia strzat i tukow.

W karmelitaniskim zabytku pi$miennictwa medytacyjnego w nazew-
nictwie samego aktu medytacji, wzloty duszy znajdg swe jakze symbolicznie
brzmigce wypetnienie w okresleniu: postrzaty duszne.

Poszerzenie zbioru atrybutéw oznaczajacych symbole oreza ranigcego za-
kochane dusze stanowi obraz mistycznej kuzni, ktéra na wzdr warsztatu zbro-
jowni wyrabia strzaly do mistycznego ranienia zakochanych.

28.2.4. Symbolika serca w tekstach mistycznych

Nie mniej wazna jest takze obszerna dziedzina symboliki kordialnej, sym-
boliki serca (zob. takze Leszczynski, 1988). Wynikajaca zapewne z ksztaltujace-
go sie w wieku XVII kultu Najswigtszego Serca Jezusowego (zob. na ten temat
Hojnowski, 2006; Misiurek, 1984, 1996, ss. 129-132; Patecki & Glowacki, 2016).
W dziedzinie rozwazanego stowa symbolika ta powigzana zostala na przyktad
z wyrazeniami metaforycznymi w rodzaju: nosi¢ w sercu, otwarte serce dla ko-
chajgcego, wzbijal sig sercem, a wlaciwie jego aktami (strzelistymi), zranié serce
strzatg mitosci, nosic lub odnosi¢ stodkie rany serca, serce przeszyc strzatami mi-
tosci, serce rozzarzone od (w domyséle ognistych badz zapalonych strzat) mitosci.

Do zespotu charakterystycznych dla tej czesci obrazéw wpisaé mozna poza
tym fragment opisujacy specyficzng konwersacje serc, na zasadzie wzajemnego
milosnego ranienia strzalami mito$ci. Na przyktad w formule rady skierowanej
do stesknionej i kochajacej duszy:

[...] aby$ niby szybkiemi strzaly, pelnemi goracej milosci aktami ku gorze si¢ wzbi-
jal. Tlekro¢ umitowanego twego serce taka milosci strzala zranisz, tylekro¢ taz
stodka rana, ktérg uczynisz serce twoje nowemi przeszyje strzatami'>.

Pojawia si¢ tez wizja zranionego a wiec w konsekwencji otwartego serca
Jezusa. Dusza méwi bowiem:

[..] otworzyl mi wld6cznig bok Chrystuséw, a jam tam wszedl ochotnie bardzo
i tam ufnie przemieszkiwam, tam si¢ posilam, tam bezpiecznie odpoczywam i cie-
sze sie dobroci jego miloscig, wiedzac, Ze na to chcial mie¢ bok otwarty, aby$my
wolny przystep zawsze do jego serca mieli, w ktéorym nam naznaczyl przybytek
i mieszkaniczko dziwnie przyjemne dla wspolny z niem a bardzo stodki konwer-
sacyjej'.

12 Zob. Nowenna ku czci Najsw. Serca Jezusowego [Rekopis]. B.O. 4267/1, k. 39.

'3 Zob. Zebranie o Mece Panskiej nabozenstwa i ¢wiczenia duchownych na kwadragesyme
z wiela ksigg drukowanych [...] to wszystko w te ksigzke zgromadziwszy napisano w klasztorze
plockim [Rekopis]. B.O. 5375/1, k. 74.
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Zranione a kochajgce serce Jezusa poréwnane jest rowniez do kuzni, po-
niewaz tam, w zarze podtrzymywanego nieustanie ognia (w znaczeniu przeno-
$nym: ognia milosci), wyrabia si¢ strzaly do mistycznego ranienia dusz zako-
chanych, dusz kochajacych, bowiem:

Nie podobna [...] ozieblym nie zagrza¢ sie tu tak §wieta i goraca miloécia, bo tu jest
warsztat milo$ci i ognisko, gdzie ona strzaly swoje ogniste robi™.

28.2.5. Milos$¢ mistyczna jako ,,pokarm” dla duszy

Milo$¢ mistyczna odczuwana przez dusze wiaze si¢ takze ze scenografia
miejsc i rekwizytéw, przywolujacych zmystowe przyjemnosci jedzenia i picia.
Wskaza¢ tu mozna na odwazny w swej bezposredniosci zwrot do Boga realizo-
wany w formule obrazu nabrzmiatych pokarmem piersi kobiecych. Dusza prosi
bowiem:

Niechajze stodsze nad miéd i wyborniejsze nad wino piersi twoje, z ktérych ptynie
stodki pokarm dobrotliwo$ci twojej otra oskoming wszelaka dusze mojej, aby od
tego czasu nic mi nie smakowalo, jeno jedyna dobro¢ i mito$¢ twoja’.

Dodatkowym wzmocnieniem metaforyki cytowanego fragmentu baroko-
wej medytacji i jej swoistym stowem - kluczem jest owa archaiczna ,oskomina”
w sposob dostowny oznaczajaca apetyt lub tez gwaltowna a nieprzeparta chec
zjedzenia czegos.

Z tym samym obszarem znaczen, powigzanych z metaforyka zaspokojenia
glodu i pragnienia, wigzZe si¢ jeszcze alegoria wina, obraz przydroznej gospody
(literalnie gospody serca) i formula zaproszenia na uczte, ktorg dusza kieruje do
swego mistycznego oblubienca:

Zapraszam cie najmilszy go$ciu niebieski do gospody serca mojego, tam ci wyleja
piersi moje i napojg cie winem wrzgcy mito$ci mojej, ktérg cie mituje dusza moja's.

Podobnie symbolika serca Jezusowego powraca takie w perspektywie
duchowego pokarmu. Serce Zbawiciela moze bowiem zosta¢ przez dusze ko-
chajacg przyjete, a dokladnie wzigte w posesyjg", czyli we wladanie, w posia-
danie; dusza mistycznie moze si¢ z sercem Jezusa zlaczy¢, ale moze tez tego
serca z ochotg i smakiem skosztowa¢, czyli zjes¢. Otwiera sie w ten sposdb caty
obszar zestawienia milosci Boga z nienasyconym (poza nim i jego bliskoscia)

4 Tamze.
1* Ksigzka ¢wiczenia duchownego do nabozenstwa nalezaca [Rekopis]. B.O. 2906/, k. 25.
'® Tamze.

17 Zob. Porzecki [Porzycki], S. J. Pan Bég odziedziczony wiecznoé¢ btogostawiona sposobem
rozmys$lania do uwagi podana i zakonnicom na zachecenie ich do odwaznego starania si¢ o wiecz-
no$¢ dobra, sposobiona. Roku panskiego 1686 miesigca kwietnia [Rgkopis]. B.O. 12122/1, k. 60-61.



482

odc

Beata Lukarska

zuciem duchowego glodu i pragnienia’®. Dusza nekana owym gltodem skar-

Zy sie:

[...] zamarlo serce moje glodem, a Ty, o jedyna zywnosci jego, nie przybywasz"

albo

[...] schng¢ moja dobroci, gdy od ziemie pociechy a od ciebie positku nie mam?.

Dusza takze prosi:

Iw

Panie, przyjdz, nie odwlaczaj Panie, bo ciebie pragnie serce moje, pragnie ci¢ przy-
ja¢, pragnie mie¢, pragnie sie Tobg nakarmi¢, nasyci¢, wytuczy¢, pragnie si¢ z toba
zlaczy¢, spoid, zjednoczyc?.

podobnym zapisie:
Przybadzze Panie, przybadz a gléd moj usémierz, nasy¢ pragnienie moje, u$mierz

z3dzg moj¢. Daj mi, Panie, mojego chleba z naswietszego ciata twojego i ze krwie
twojej nadroszszy*.

28.2.6. Milos¢ mistyczna w obrazie duchowej konwersacji

Wspomniana juz uprzednio konwersacja, czyli rozmowa, zyskuje swoje

szersze opracowanie w kontekécie wyobrazen tajemnych spotkan duszy z jej
mistycznym kochankiem. Miltosne spotkanie duszy z jej boskim oblubiericem

jest

bowiem w kontekscie omawianych przezy¢ mistycznych czesto intymnag

rozmowg i wyraza si¢ w poufalej rozmowie, czyli postugujac si¢ stownictwem
dawnym: w bliskiej konwersacji dwojga kochajgcych sig 0séb:

Tu na koniec niebieskiej oblubienice zaprasza, dusz¢ ulubiong sobie, aby z nim
weszla w stodka komitywe i w rozmowe poufals. Poufalag méwie, bo nie do ucha
jej mowi¢ zechce, jako wiec zwykle poufali przyjaciele wespot z sobg mowic i se-
kretnie rozmawia¢, lecz On daleko doskonalej, bo sercem do serca [...] méwi. [...]
O stodka rozmowa i pozgdana konwersacyja, nie z krélem ziemskim ani z monar-
cha $wiata tego, ale z Bogiem samym, z Przedwieczng Madrosciag a Panem nieba
i ziemie, ktory nie jako krdl i monarcha z toba rozmawia¢ bedzie, ale jako poufaly
przyjaciel i ukochany oblubieniec duszy twojej?.

'8 Zob. Ksigzka ¢wiczenia duchownego do nabozenstwa nalezaca [Rekopis]. B.O. 2906/I,

k. 9-10.

¥ Tamze, k. 9.

2 Tamze.

2! Tamze, k. 8.

2 Tamze.

» Zob. Krotkie zebranie rekolekcyj [Rekopis]. B.O. 2882/1, k. 5.
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Wazne staje si¢ przygotowanie do owego milosnego spotkania. Dusza ma
bowiem przyjaé postawe pelna pokory i checi stuchania na wzér postawy biblij-
nego proroka Samuela:

Nie zatwardzaj serca twego na glos Jego, ale raczej mow z glebokosci duszy twojej:
Moéw, Panie, bo stucha ochotnie stuga twdj glosu twego®.

Jezyk symboliki, albo lepiej rzec jezyk metaforyki, okresla takze miejsce
owego mistycznego dialogu zakochanych. Jego centrum stanowi serce medytu-
jacego cztowieka rozumiane jako centrum i jednoczesnie siedlisko uczu¢ oraz
mysli. Akt zaproszenia Boga do serca i do duszy oddany czesto bywa w emocjo-
nalnie oddziatujacej formie nazewniczego zdrobnienia:

Zapraszam i wzywam ci¢ Boga mego, Pana i oblubienica do ubozuchnego domecz-
ku serca mojego®.

Podobnie w innym miejscu cytowanego uprzednio zapisu:

Przydz milo$ci moja, Jezu nastodszy do stuzebnice twojej, do domeczku dusze mo-
jej, przydz do pokoju serca mego tobie zgotowanego®.

Powtdrnie takze pojawia sie znany juz z uprzednich odniesien podrdzna
gospoda a w niej tajemna komnata, stanowigca jednoczesnie: wyrazenie mi-
stycznego odosobnienia duszy, jak i wyobrazenie intymnosci zblizenia obda-
rzajacych sie wzajemng mifoscig osob:

[...] 16Zeczko w sercu mojem ustalam ci i stot nagotowatam ci i nalatam pelng cza-
sze najlepszem winem, ktére si¢ w piwnicy mojej znalez¢ moglo i wygladajac przez
kraty, pogladajac przez okna, czgsto wzdychajac, méwie, ach, kiedyz, kiedyz przyj-
dziesz do mnie”.

W tym miejscu jezyk mifo$ci mistycznej i duchowej staje sie czesto do-
stownym jezykiem milosci, to jest milosci doczesnej, mitosci zmystowej i fi-
zycznej (zob. w tym kontekscie: Wilkon, 2002, ss. 144-147)%. Pojawiaja si¢
w nim wyliczenia pozadanych pocatowan, uséciskéw, utulenia (staropolskie
oblapiania) w ramionach ukochanego:

Obroé¢ wszytkie zmysty moje barzo roztakomione i niczym tylko tobg utulone
i posilone. Przyjmisz mie Panie Jezu w boskie twoje oblapianie, z ktérego bym sie¢
juz na wieki doby¢ nie mégt ani by mie zaden tobie nie wydar}®.

24 Tamze, k. 6.

» Ksigzka ¢wiczenia duchownego do nabozenstwa nalezgca [Rekopis]. B.O. 2906/1, k. 10.

2 Tamze.

¥ Tamze, k. 47.

¥ O mowie zmystéw w barokowej poezji religijnej pisata wielokrotnie Mirostawa Hanusie-
wicz. Zob. m.in. Hanusiewicz, 1995, ss. 335-357 oraz Hanusiewicz, 2001.

» Oficjum abo godzinki Panny Maryjej wedlug porzadku braciej zakonu karmelitaniskiego
[Rekopis]. B.O. 2881, k. 258.
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28.3. Imiona ukochanego duszy... Symbolika imienna
w tekstach mistycznych i medytacyjnych

Dusza wzywa swego mistycznego Oblubienica w licznych imionach. Du-
sza nadaje mistycznemu ukochanemu liczne miana i symboliczne tytuly. I tak,
w przykladach analizowanych zapiséw medytacyjnych pojawiaja si¢ nazwy
osobowe, odnoszace $wiadomos$¢ i wyobrazenia odbiorcy do réznych, dosé
skonwencjonalizowanych form jezykowych kojarzonych z odczuwaniem mi-
tosci. Przyzywany Jezus jest w nich okreslany mianem mifosnika lub z epite-
tem wzmacniajacym dobér tego wlasnie tytutu: stodkim mitosnikiem a takze
w pozycji superlatiwu:nastodszym mitosnikiem ewentualnie: mitosnikiem na-
milszym.

Dusza pelnigca funkcje osoby mowiacej w tekstach o charakterze intym-
nego wyznania decyduje si¢ na formy stanowigce podkreslenie wylacznosci
adresowanego uczucia. W tej perspektywie wzywany Jezus staje sie: jedynym
mitosnikiem albo moim mitosnikiem. Powtarzajq sie tez epitety wylaczajace za-
angazowanie odniesienia uczuciowego w stosunku do innych oséb, takie jak:
jedyny, jedyna (mifosnik, mitos¢, ukochany) lub w pelniejszej formule: kochanie
moje jedyne.

28.3.1. Zwroty adresatywne skierowane do Chrystusa

W tekstach medytacji znalez¢ jednak mozna formy bardziej zlozone i bar-
dziej wyrafinowane, czego przykladem zapis w rodzaju wezwania albo raczej
pro$by zanoszonej do Chrystusa przez kochajacg go dusze, prosby o wyrycie,
dokladniej zapisanie na tablicy jej serca pamieci o nim samym: Panie Jezu Chry-
ste napisz moj mitosniku na tablicy serca stodkoscig i ustawiczng pamiec ciebie
mego namilszego™.

Jak zauwazamy w cytowanym uprzednio fragmencie pojawia sie jeszcze
zwrot: mdj namilszy — stosunkowo konwencjonalny i powszechny, ale jakze
wazny dla oddania wzajemnych relacji kochajacych si¢ 0oséb oraz ich obopélne-
g0 uczuciowego zaangazowania.

W tych samych medytacyjnych historycznych zapisach zdarzaja si¢ row-
niez tytuly stosujace sie tylko posrednio do osobowego przedmiotu mifosci,
czyli samego Boga i znaczace tyle co pewnego rodzaju dobér dusz szczegdlnie
predestynowanych do mistycznej mitosci, mianowicie: mifosniku czystych serc
lub dusz swietych mitosniku.

30 Tamze, k. 248.
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28.3.2. Chrystus w nazewnictwie biblijnej milosci oblubienczej

Bardzo czesto pojawia sie znane z biblijnego poematu o mitosci, tj. Piesni
nad Piesniami, tytulowanie Jezusa oblubiericem albo oblubieficem zakochanej
weri duszy. Jest zatem Jezus okreslany przez medytujacego (medytujaca) mia-
nem: oblubietica anielskiego (w znaczeniu nieziemskiego, lecz boskiego), oblu-
bietica napigkniejszego i w hiperbolicznie rozbudowanym odniesieniu: oblu-
bietica napigkniejszego, wszytke pieknos¢ tego Swiata przewyszajgcego®. Ponadto
zakochana dusza tytuluje Syna Bozego przy uzyciu wielostopniowego miana,
czy tez miana o konstrukeji wielocztonowej, np. Oblubieticze pieknos¢ storicu
darujgcy, anioly rozweselajgcy, Panny czyste czynigce wszytkie rozkoszy i pigkno-
sci niniejsze przewyzszajgcy®.

Poza tym w przykladzie wezwania dwuelementowego (dwuwymiarowe-
go): natajemnieszy a nablizszy oblubieficze®® odkrywamy swoisty, zapewne au-
torsko zamierzony paradoks, tak chetnie stosowany w stylistyce religijnego pi-
$miennictwa barokowego w odniesieniu do tajemnicy osobowej samego Boga.

28.3.3. Mistyczne okreslenia postaci ukochanego

Bardziej zréznicowana grupe okreslen tworzg te tytuty, ktére w mowie mi-
tosci odczuwanej przez dusze oznaczaja przymioty wzywanej i ukochanej osoby
Syna Bozego. Chrystus jawi si¢ w nich jako: napigkniejszy i narozkoszniejszy
albo narozkoszniejszy a nawdzigczniejszy, albo pociecha jedyna nastodsza, Pan
[...] namilszy oraz nawdzieczniejszy oczom anielskim, i namilszy nad wszytko co
ma swiat milego i wreszcie: najmilszy gos¢ niebieski, stodki mitosnik serc.

Jeszcze inne z owych chrystologicznych tytuléw akcentujg prymat i wy-
miar wladzy Syna Bozego wobec kochajacych go dusz. Mieszcza sie tu wezwania
w rodzaju: (Jezu) krélu nad krélmi lub w nieco bardziej rozbudowanej formule
apelatywnej wypowiedzi: o niepojety pieknosci krélu anielski albo o nachwaleb-
niejszy krélu panowania wiecznego; ewentualnie o bardziej domyslnym i prze-
no$nym niz bezposrednim charakterze dodatkowo wzmocniony dwuepiteto-
wym walorem jezykowej konstrukeji: o napigkniejszy miedzy synmi luckiemi
a napozgdniejszy duszy mojej**, a takze reprezentowany w jedynym przykladzie
uzycia: Korono moja Panie Jezu Chryste®.

3 Tamze, k. 250.
32 Tamze, k. 246.
3 Tamze, k. 247.

3* Porzecki [Porzycki], S. J. Pan Bog odziedziczony wieczno$¢ blogostawiona sposobem roz-
myslania do uwagi podana i zakonnicom na zachecenie ich do odwaznego starania sie o wieczno$é
dobra, sposobiona. Roku paniskiego 1686 miesiaca kwietnia [Rekopis]. B.O. 12122/1, k. 75.

» Oficjum abo godzinki Panny Maryjej wedlug porzadku braciej zakonu karmelitaniskiego
[Rekopis]. B.O. 2881, k. 251.
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Réwnie liczne s3 okreslenia o charakterze bezosobowym. Wigkszosé
z nich to formy stosunkowo mato wyszukane, nieoryginalne, zaznaczone je-
dynie walorem popularnosci czy tez powszechnosci. To okreslenia w rodzaju:
jedyne uweselenie Swigtych, niewystowiona pigknosci swigtych, pociecho jedyna
smetnych a takze jedyna nadzieja, do ktérej dusza obiecuje nieustannie wzdy-
cha¢, co znaczy takze zanosi¢ swe modly.

Pewien walor oryginalno$ci natomiast zyskuja tytuty angazujace skojarze-
nia powigzane z odczuciami zmystowymi: [Jezu] sfodkosci nieuprzykrzona ser-
ca naboznego, nastodszy Panie Jezu Chryste.

28.3.4. Symbolika przenosnych nazw osobowych

Podobnie nazwy osobowe powigzane z symbolami solarnymi, czesto
utrzymanymi w zamierzonym kontraécie $wiatfosci Boga i ciemnosci lub bar-
dziej dosadnie $lepoty duszy wzywajacego Go czlowieka: storice niestworzone
Panie Jezu Chryste (z wyraznie wyartykulowang prosba: oswie¢ wzrok dusze
mojej), Panie Jezu najwysze dobro i oswiecenie moje, Jezu nad storice jasniejszy
(z retorycznym zapytaniem, wezwaniem: O rychloz o$wiecisz mnie ciemnego?)
oraz Swiatlosci i ozdobo moja jedyna, niechze nie ustaje patrzy¢ na cig dusza
moja.

Poza juz wymienionymi pozostaja jeszcze odkrywane w analizowanych
zapisach tytuly bioragce swe pochodzenie od symboliki przedmiotéw i realiow
akwatycznych, takie jak: Jezu studnice wiecznych rozkoszy i Jezu [...] studnico
wiecznemi rozkoszami plyngca.

Ciekawym przykladem osobowego wezwania w modlitwie duszy jest tytut
zamkniety w konstrukeji figury retorycznej poliptoty i w funkgji litanijnego
wezwania: PrzydZ tedy moj Jezu, przydZz oczekiwanie moje, przydZ serce serca
mego, duszo dusze mojej**.

Bardzo zblizone pochodzeniem i zakresem, ale zr6znicowane obszarem
autorskiej inwencji (zrédla biblijne, rézne tradycje duchowosci) oraz specyfi-
ka szczegétowego tematu rozmyslania sg nadto tytulowe zwroty realizowane
w retoryce wykrzyknien czy eksklamacji (exclamatio): O swiatfosci i ozdobo
moja jedyna, niechze nie ustaje patrzy¢ na cig dusza moja® albo: O kochanie
moje jedyne, ktorys sie we mnie rozkochat*® a takze wyrdznione elementem li-
tanijnego powtoérzenia: ucieszna zabawo ciebie mitujgcego, niechze cig mituje,
niechze cig mituje®.

% Ksigzka ¢wiczenia duchownego do nabozenstwa nalezgca [Regkopis]. B.O. 2906/1, k. 9.

7 Oficjum abo godzinki Panny Maryjej wedlug porzadku braciej zakonu karmelitaniskiego
[Rekopis]. B.O. 2881, k. 246.

3 Tamze, k. 249.
¥ Tamze, k. 247.
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28.4. Za progiem doczesnosci... Jezykowe mechanizmy
perswazyjnego ksztaltowania wizji zaswiatow
w przykladach literatury mistycznej i medytacyjnej

W tekstach stuzacych naboznej medytacji ponawiane sg perswazyjnie
uksztaltowane zachety do trwania w nadziei Zycia wiecznego i wiecznej mi-
tosci. Wizja nieba pojawia sie najczesciej w zapisach rozmyslan poswigconych
tajemnicy zmartwychwstania Chrystusa i jego niebianskiej chwaty.

28.4.1. Literatura mistyczna jako sztuka wyobrazni

Wsrdd zwyczajowych adhortacji zdarzajg si¢ wezwania do odrzucenia, po-
skromienia mys$li o doczesnej stabosci, niedomaganiach, przypadlosciach ciala.
Zgodnie bowiem z my$lg autoréw owych zapiséw owe przypadlosci, stabosci
i niedomagania ciala nie sg niczym innym, jak zwiastunem przyszlego wynie-
sienia duszy, jako ze: zlewa sig chore ciato z duszg wesotg a B6g ma stawe z czlo-
wieka®.

W zgodzie z cytowanym stwierdzeniem powotanie duszy do Zzycia wiecz-
nego otwiera si¢ juz w doczesnosci, w kontekscie bliskosci $mierci i odchodze-
nia. W jednym i drugim kochajacy Bég ukazywany jest w tytutach medyka i in-
firmarza oraz prawdziwego przyjaciela i ukochanego, ktéry nie odstepuje duszy
mieszkajacej w ciele zmeczonym i wyniszczonym chorobami; wrecz przeciw-
nie, jako doskonaly kochanek stara si¢ o nia, pociesza ja i ani na moment jej nie
odstepuje. Ponadto Bég zwigzany z dusza obietnicg niekonczacej si¢ bliskosci
dopuszcza wobec niej dos§wiadczenie cierpienia i dramatyzmu cielesnej $mierci,
doskonalac ja w ten sposdb, doktadnie ,,polerujac” jako Zywy kamie# do niebie-
skiego Jeruzalem™.

Milosé¢ zatem, ktora odczuwaja dusze w swym ziemskim bytowaniu, prze-
kracza 6w prog doczesnosci, otwierajac przed nimi perspektywe wiecznego
trwania w obiecanej milosci Boga i miloéci siebie na wzajem.

28.4.2. Popularne wyobrazenia milosci eschatycznej
w zapisach literatury mistycznej

Ponadto dusze niektdérych sposréd medytujacych doznaja szczegélnego
wyrdznienia jeszcze za zycia, dokfadnie daru wzniesienia sie ponad doczesno$é
i co za tym idzie swoistej antycypacji eschatycznej visio beatifica. Taka wizja

* Fundamenta zycia duchowego [Rekopis]. B.O. 2884/1, k. 97.

4 Tamze.
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ekstatycznego wyniesienia duszy modlacego si¢ wpisana zostata w wizualizacje
przekazu siedemnastowiecznej medytacji o tytule Ksigzka éwiczenia duchow-
nego. Znajdziemy w niej scenografi¢ przypominajaca uroczyste wprowadzenie
duszy medytujacego do spolecznosci mieszkancéw nieba. Do$wiadczajacy ra-
dosci zbawienia przyjmuja owa dusze miedzy siebie, by ta mogta zakosztowaé
a pdzniej i zaswiadczy¢ o prawdziwej i wszechobecnej mitosci zbawionych. Za-
tem medytujacy mowi:

Potem mys$la podniose sie na wysokos¢ niebieska i obacze iz z wielka ochota przyj-
muja mi¢ obywatele niebiescy miedzy sie, a kleknawszy, z daleka przypatrywac
sie bede pieknoéci, uciesze, rozkoszom, porzadkowi miasta onego niebieskiego®.

Poza tym w szeregu analizowanych tekstow przywotuje si¢ w opisywanym
kontekscie przekonujace $wiadectwa licznych $wietych: §w. Pawta Apostota, Sw.
Ignacego — meczennika pierwszych wiekéw Kosciota, §w. Franciszka z Asyzu
(paradoksalnie opiewajacego w swym hymnie na cze$¢ stworzenia wielkoéé
i piekno doczesnego $wiata).

W opisach mistycznego doswiadczenia §w. Pawla i $w. Franciszka pojawia
sie swoisty mechanizm perswazyjnego oddzialywania wynikajacy z kontrasto-
wego zestawienia doskonalo$ci dobr zycia przyszlego z nietrwaloscig i niedo-
skonalo$cia choc¢by najlepszych, najpigkniejszych a przeto czesto najbardziej
pozadanych débr doczesnoéci.

W eschatycznej wizji $w. Pawla Apostola, ktéry w mistycznym zachwyce-
niu widzial niebianskie empireum tak piekne, doskonatle i wielkie, ze jak sam
mial o$wiadczy¢ trudne do wyrazenia ludzkimi sposobami, przekraczajace
ludzkie zmysty (oko nie widziato, ucho nie slyszato [..] jak wiele Bég kochajg-
cym siebie zgotowat) stowem kluczem wydaje sie czasownikowe wyrazenie staw
sobie, czyli wyobraz sobie - powiazane z nastepujacym po nim wyliczeniem
synonimoéw ztudnego pigkna i bogactw ziemskich oraz dosadnie w swej styli-
styce wyrazong ich abnegacja. A wszystko zmierzajace do naklonienia rozmy-
$lajacego do pelniejszego zaangazowania duchowego na rzecz przyjecia oredzia
Apostota Narodéw o tym, co Bog raczyl przygotowaé w zyciu przysztym tym,
ktérzy Go kochajg. Ilustracja do opisanego w ten sposdéb autorskiego zamystu
niech beda stowa ponizszego cytatu:

Postucham Pawla §wietego, ktoéry byl w trzecim niebie w zachwyceniu i widzial,
styszal, co si¢ tam dzieje, a przecie méwi: ,,Ani oko widzialo, ani ucho styszato,
ani serce i my$l pojmie, co nagotowal Bég kochajacym siebie. [...]. Wiec staw sobie
w oczach cokolwiek bydZ moze najmilszego, patace ztote, pokoje perfowe, ogro-
dy przeéliczne, fontanny misterne, kwiaty niewidane malowane i prawdziwe, lan-
ciafty, igrzyska, stroje, wszystko wzgledem nieba gnoj jak mowil tenze Apostot®.

2 Rozmysélania [Rekopis]. B. O. 2885. 1, k. 146.
* Medytacje w czasie odprawiania rekolekcji [Rekopis]. B.O. 1705/1, k. 72.
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Podobny mechanizm perswazji zaangazowany zostal w tescie odwotujg-
cym sie do $wiadectwa kolejnego z koscielnych autorytetéw, to jest mistycznej
wizji $w. Franciszka. Tak jak w przykladzie poprzednim, tak i tutaj kluczowe
w odzialywaniu na wyobrazni¢ modlacego staje si¢ uruchamiajace wizyjnosé
staw sobie powigzane ze skrajnie kontrastowym wyliczeniem obludnych w swej
warto$ci dobr nieba i ziemi:

Pokazal to Pan Bog Franciszkowi tu jeszcze zyjacemu, kiedy go w przykrych bo-
le$ciach aniof na lutni graniem tak rozweselil, Ze si¢ bydz rozumial na inny $wiat
przeniesionym. Staw sobie w mys¢li co tylko mozesz wymysli¢ uciech roszkoszy
przystojnych, aparencyi, asystencyi, sztucznych fejerwerkéw, wszystko to bagatela
wzgledem nieba nieporéwnanie wigcej a wiecej Bég nagotowal kochajacym sie-
bie*.

Dodatkowo zalozong perswazyjnos¢ cytowanego fragmentu wzmacnia
klauzula w formie silnie zaakcentowanego stwierdzenia odnoszacego si¢ do
osoby Boga: Ten gotowat si¢ na to, aby swym kochankom nader co osobliwego
u siebie sporzqdzit.

28.4.3. Mistyczne wizje uszczesliwiajace jako zapowiedz
Zycia wiecznego

Réwnie przekonujgce w perspektywie odczu¢ medytujgcego staja si¢ spe-
cyficzne konstrukcje deklaratywne, swoiste wyznania oséb méwigcych owych
zapisow, ktére zasmakowawszy w ekstatycznym uniesieniu rozkoszy nieba,
tesknig do zycia wiecznego, czego dowodzg kolejne zapisy. Dla przykiadu: Du-
sza stgd zapalona zZgdzq nieba, wzdycha do niego: w tej mitosci nieskoriczonej
pragne zy¢ i umierac®.

Pojawiajg si¢ takze w historycznych przekazach medytacyjnych szeregi po-
wigzanych ze sobg znaczeniowo form jezykowych. Wsréd nich ponawiane i po
wielekro¢ odmieniane: mitosé, rados¢, wesele, pieszczoty, delicyje, ucatowania,
obtapiania oraz w formach czasownikowych: delektowac sie, cieszy¢, radowac,
oblapiac i wiele innych.

Teksty rozmyslan odpowiadaja poza tym na pytanie: Czym jest zbawienie
i zycie wieczne w niebie? Na tak wyartykulowang przez dusz¢ modlacego si¢
fundamentalng kwesti¢ zdaja si¢ odpowiada¢ powtarzane definicyjne formuly,
w ktdérych stowem kluczem staje si¢ mitos¢, wieczna mitoé¢, obdarowanie du-
szy milosécig, wzajemne trwanie duszy w miloéci Boga lub samo udzielajace si¢
trwanie Boga w mifosci dusz zbawionych.

* Tamze.
> Rozmyslania [Rekopis]. B. O. 2885.1, k. 141.
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28.5. Eschatyczna wyobraznia mistykow
w przykladach historycznych zapisow

Czymze zatem jest i jaka jest (w znaczeniu jej fundamentalnych przymio-
tow) mito$¢ eschatologiczna zapisana w §wiadectwie staropolskich tekstow mi-
stycznych? Jest ona: jasnym Pana Boga widzeniem i pieszczonym przez wieczng
mito$¢ zazywaniem* albo jak w stowach innego z autoréw = mifos¢ [w niebie]
jest zazywaniem nie pracowaniem, jest rozkosznym i mitym w Bogu odpoczyn-
kiem®.

Ponadto milo$¢ w rzeczywistosci eschatycznej, niebianskiej, definiowana
jest, i to zdaje si¢ szczegdlnie paradoksalne, w jezyku komunikujacym odczucia
wlasciwe cialu. Zatem jest ona:

« pijana albo upajajaca, ma w sobie pijanistwo, ale rozumne, bo: za rozumem
Boga nad wszytko szacujgcym idzie*® i dalej zbawieni cale mitoscig ku Bogu
upojeni zostajg, bo tak Boga kochajg, iz rzektbys, ze sig popili*.

« nienasycajgca oraz nasycajaca, poniewaz: nasyca dostatecznie i nasycajgc
wigkszy apetyt wzbudza®.

o jest ognista, goraca, albowiem: z tego ognia wszyscy sg ognisci, wszyscy
wskros rozpaleni, ale z jakq uciechg, serce tego nie pojmie ludzkie®'.

o jest transformujaca albo przemieniajaca w Boga poprzez: specjalny jakis
Boski akt albo wlewek taski Boskiej, ktérym specjalnie nad zamiar rozum
ludzki oswiecony i wola zapalona ku Bogu zostaje, ze si¢ podobieristwo Bo-
skie na nich wyraza™.

o jest zdrowo raniagca. W tym ostatnim kontekscie w medytacjach ponownie
przywoluje si¢ $wiadectwa oséb (m.in. $w. Franciszka z Asyzu i cudu na
wzgorzu La Verna, $w. Teresy z Avila), ktdre jeszcze za Zycia doznaly eksta-
tycznego spotkania z Bogiem i przeto byli ranieni mitoscig Boga a mimo to
bardzo sig cieszyli i weselili**. To samo antyteczne powigzanie odczuwane-
go bélu z rozkosza, ktore udzielone zostato duszom wybranym jeszcze za

4 Tamze, k. 146-147.

¥ Porzecki [Porzycki], Pan Bog odziedziczony wiecznos¢ btogostawiona sposobem rozmy-
$lania do uwagi podana i zakonnicom na zachecenie ich do odwaznego starania si¢ o wieczno$¢
dobrg, sposobiona. Roku panskiego 1686 miesigca kwietnia [Rekopis]. B.O. 12122/1, k. 68.

4 Tamze, k. 70.
4 Tamze, k. 72.
% Ksigzka ¢wiczenia duchownego do nabozenstwa nalezgca [Regkopis]. B.O. 2906/1, k. 9.

! Porzecki [Porzycki], S. J. Pan Bog odziedziczony wieczno$¢ blogostawiona sposobem roz-
my$lania do uwagi podana i zakonnicom na zachecenie ich do odwaznego starania si¢ o wiecznos¢
dobrg, sposobiona. Roku panskiego 1686 miesigca kwietnia [Rekopis]. B.O. 12122/1, k. 74.

2 Tamze, k. 76.
% Tamze, k. 11.
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zycia przenika takze zycie wieczne dusz, ktére obdarzone zostaty nagroda
nieba.

o I wreszcie miloé¢ eschatyczna pozostaje nieskonczona, bo nie jest aktem
jednorazowym, nie dokonuje si¢ w aktach, nie jest aktualna, ale trwala, nie-
skoniczona, czyli habitualna, zaréwno ze strony dusz, ktére: raz napigwszy
mitosne serce swe ku Bogu nigdy go z onego napiecia nie spuszczajg, jak i ze
strony Boga, albowiem Bog: mifoscig nierozerwang dusze kocha a kocha.

Obrazowanie miloéci pozaziemskiej, milosci dusz zbawionych przebywaja-
cych wniebie, odbywa sie rdwniez w stylistyce wlasciwej dla szeregu innych dziet
epoki baroku, to jest w stylistyce zmysléw, wzmocnionej efektami wizualizacji
(wrazen wzrokowych) (zob. w tym kontekscie: Lapinski, 2009, ss. 46-55; Rem-
bowska-Pluciennik, 2009, ss.120-134) i audiacji (wrazen stuchowych). Bowiem
paradoksalnie do nieba wedrujg takze zmysty okreslajace ziemska i doczesna
kondycje czlowieka, stad mito§¢ w niebie, zdaniem jednego z piszacych: zdaje
sig wyrazac cielesnych zmystow niezmierng chwate i niewypowiedziang uciechg™.

W kreacji stowa mistycznego eschatologiczna chwata odbierana jest zmy-
stem wzroku, czego dowodzg nastepujace krétkie zapisy: albowiem swiatto oczu
nad stoneczne promienie jasniejsze bedzie®® albo w niebie dusze [...] piekniejg
pieknoscig Boskg®.

Zbawionym towarzysza odczucia odbierane poprzez zmyst smaku. Mi-
tos¢ blogostawiona jest bowiem smaczna i przestodko smaczna; dusze trwajace
w niej bez konica i zmiany: sfodniejq stodkoscig Boskg albo dusze mitoscig rajskg;
wskros cukrzejg, stodniejqg i rozkoszujg. Co wiecej, 0w zmyst pobudza i wzmac-
nia ich apetyt. Bowiem kazdy z nich: niepojetemi i nienasyconemi wszelkiego
rodzaju gustow bez uprzykrzenia napetniony bedzie przysmakami®.

W niebie duszom potrzebny jest tez zmyst stuchu. W raju dusze, a wtasci-
wie ich uszy najwdzieczniejszq niebieski muzyki pasé sie bedg melodyjg™.

Niebo jest odczuwane przez dusze takze za pomoca zmystu wechu, albo-
wiem dusze: woniejg wonnoscig Boskg®® a zapach niebios staje w ich odczuciu:
niewymowngq réznych wonnosci napetniony stodyczg®'.

** Tamze, k. 64, 68.
> Medytacje na caly tydzien [Rekopis]. B.O. 2889/1, k. 203.
** Tamze.

57 Porzecki [Porzycki], S. J. Pan Bog odziedziczony wiecznos$¢ blogostawiona sposobem roz-
my$lania do uwagi podana i zakonnicom na zachecenie ich do odwaznego starania si¢ o wiecznos¢
dobrg, sposobiona. Roku panskiego 1686 miesigca kwietnia [Rekopis]. B.O. 12122/I, k. 75.

* Medytacje na caly tydzien [Rekopis]. B.O. 2889/1, k. 203.

¥ Tamze.

% Porzecki [Porzycki], S. J. Pan Bég odziedziczony wieczno$¢ blogostawiona sposobem roz-
myslania do uwagi podana i zakonnicom na zachecenie ich do odwaznego starania si¢ o wieczno$¢é
dobrg, sposobiona. Roku paniskiego 1686 miesiagca kwietnia [Rekopis]. B.O. 12122/1, k. 75-76.

' Medytacje na caly tydzien [Rekopis]. B.O. 2889/1, k. 203.
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Wreszcie mito$¢ niebianska dusz zbawionych, zaréwno ta adresowana do
Boga, jak i ta ukierunkowana na ich wzajemno$¢ jest, zdaniem mistycznych
pisarzy, doskonatlym przeciwienistwem i jednoczes$nie dopelnieniem doczesnej
mito$ci Boga. Cechuje jg przymiot nieskoniczono$ci w znaczeniu trzech wymia-
réw: czasu, przestrzeni i stopnia natezenia. W tej perspektywie to, co odczuwajg
dusze kochajace Boga w doczesnosci jest tylko zapowiedzig, niklym obrazem
w poréwnaniu z miloscig transcendentng. Tak pisze o tym jeden z autordw:

Uwaz, iz inaksza jest mitoé¢ Pana Boga na ziemi a inaksza blogostawiona w niebie.
Sg to milosci bardzo rézne od siebie. A to z tych przyczyn. Naprzdd, iz mitos¢ Bo-
ska na ziemi jest przez wiare, a Ze wiara sama z siebie jest ciemna, to jest, iz jakoby
ukrywa przed nami Pana Boga, Ze go wierzac nie widzimy, za tym tez i milo§¢
Boga przez wiare jest niby ukryta i ciemna. Tamta za$ milos¢ w niebie jest nad
pojecie jasna, bo pochodzi z jasnego widzenia Pana Boga. Po wtdre, milos¢ Bo-
ska tu na ziemi kocha to, czego w posesyi nie ma, ale tylko w nadziei otrzymania
zostaje, to jest ma nadzieje, Ze tu umilowanego od siebie Pana Boga po $mierci go
odziedziczy®.

Na koniec warto jeszcze zauwazy¢, ze teksty literatury mistycznej i me-
dytacyjnej wyraznie wychodza poza narzucony schemat stylistyczny i tema-
tyczny wlasciwy dla pozostalej czedci pismiennictwa religijnego doby baroku.
W tekstach tych bowiem czgsciej niz w pozostatych dziedzinach éwczesnego
piSmiennictwa religijnego pojawiaja si¢ wyobrazenia rzeczywistosci nieba.
Jednoczes$nie mistyczna wyobraznia krainy dusz zbawionych, czego dowo-
dza przywolane w tej czgsci przykitadowe zapisy, po czesci zbudowana zostata
z wielowiekowej tradycji chrzedcijanskiej symboliki, po czeéci wyrosta z este-
tycznych kanondéw samej epoki i po czesci (jeszcze nieco niesmialo, ale coraz
wyrazniej) z uwolnionej inwencji samych autoréw.

28.6. Zakonczenie

Prezentowane w niniejszym opracowaniu analizy staropolskich przeka-
zOw literatury mistycznej i medytacyjnej potwierdzaja, mamy nadzieje, ten
fakt, ze nadal stanowig one inspirujacy i wazny poznawczo obszar badan tak
dla historyka duchowosci, jak dla badacza dziejow pi$miennictwa czy tez ro-
dzimego jezyka. Ponadto dowodza one, ze zaré6wno temat milosci jak i sposéb
jego artystycznego wyrazenia stanowily wazny aspekt twdrczosci wielu dweze-
snych koscielnych pisarzy. W cytowanych fragmentach siedemnastowiecznych
i osiemnastowiecznych tekstéw odzwierciedlita si¢ zaréwno chrzescijanska

6 Zob. Porzecki [Porzycki], S.J. Pan Bég odziedziczony wiecznos¢ blogostawiona sposobem
rozmys$lania do uwagi podana i zakonnicom na zachecenie ich do odwaznego starania si¢ o wiecz-
no$¢ dobra, sposobiona. Roku panskiego 1686 miesigca kwietnia [Rekopis]. B.O. 12122/1, k. 62.
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tradycja, jak i wlasna inwencja pisarska autoréw. Cytowane fragmenty rozwa-
zan ukazaly przyklady uzywanej metaforyki, symboliki, funkcjonalnego, tj. re-
torycznego, emocjonalnego i perswazyjnego zréznicowania ich jezyka i sposo-
bu wypowiedzi.
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$w. i patryjarchy Dominika [Rekopis]. B.O. 6936/1.
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Zebranie o Me¢ce Panskiej nabozenstwa i ¢wiczenia duchownych na kwadragesyme
z wiela ksigg drukowanych [...] to wszystko w te ksiazke zgromadziwszy napisano
w klasztorze ptockim [Rekopis]. B.O. 5375/1, k. 74.

Zwierciadlo zywota duchownego [Rekopis]. B.O. 1203/1.

Souls in Love and Loving Souls...

The Linguistic Means of Imaging the Relationship

of the Soul with God in the Mystical and Meditative Lit-
erature of the Seventeenth and Eighteenth Centuries

Summary

The message of salvation and the related post-mortal beatific vision are the
aim and centre of Christian preaching. This study seeks to present the most im-
portant ways of literary depiction of this fundamental kerygma of the Christian
deposit of faith. The study considers two dimensions. The first one concerns the
spiritual love felt by souls devoted to God but still remaining in earthly reality and
thus at a temporal, bodily distance from the object of their love. The characteristic
motifs of these writings are those of grief caused by a prolonged expectation of an
encounter, of longing for the highest good, and of loving invocation of the mystical
Bridegroom. The second dimension concerns a vision of a happy union between the
soul and its personal destiny in the reality of the imagined heaven. The reflections
presented in the study are based on the content of mystical and meditative texts
written in the seventeenth and eighteenth centuries. Most of the analysed writings
are anonymous and can only be identified by the markers of the environment or
spirituality type from which the author hails. The majority of the texts are manu-
scripts, not yet published in contemporary monographic or collective editions. The
analyses not only indicate the characteristic elements of a given tradition of spiritu-
ality, but also show and discuss the ways in which this literature refers to the widely
understood Judeo-Christian, Christian and biblical legacy of both the time of its
creation and the previous centuries. Due to the specificity of literary representation
of mystical experiences, especially in the eschatological perspective, the detailed
analytical content is enriched by descriptions of contexts referring to significant
imaginative (visualisation), linguistic and stylistic techniques.

Keywords: Old Polish literature, monastic literature, mystical literature, meditative
literature, eschatology, mystical love
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Streszczenie

Celem pracy jest ukazanie, w jaki sposob polscy mistycy katoliccy obrazujg
w swoich tekstach pojecie duszy. Podstawg analizy bedzie Antologia polskich tek-
stéw mistycznych pod redakcja ojca Mariana Zawady OCD. Dzielo to sklada sie
z dwdéch podobnych objetosciowo toméw - jeden z nich zawiera teksty napisane
przez mezczyzn, drugi — przez kobiety. Dodatkowym celem analizy bedzie ustale-
nie réznic w jezykowej konceptualizacji duszy, zaleznych od plci autorow.

Stowa kluczowe: teolingwistyka, jezykoznawstwo kognitywne, chrzescijanstwo,
mistyka, dusza

29.1. Wstep

Problematyka duszy zostala podjeta w kontekscie teologii Kosciota kato-
lickiego. Przyjeta rama do$wiadczeniowg' byta duchowos¢ chrzescijanska, i to

' Wedlug Jerzego Bartminskiego, w pojeciu ramy doswiadczeniowej zawiera sig ,,nie tylko to,
co jest postrzegane wzrokowo i konceptualizowane w akcie poznawczym, lecz dodatkowo takze
to, co jest kulturowo utrwalone na zasadzie zrytualizowanych zachowan, wierzen, emocji, warto-
$ciowan itp., a takze — od innej strony patrzac — to wszystko, co do aktualnego doswiadczenia jest
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W jej szczytowej, mistycznej wersji, co oznacza, ze wszelkie pole odniesieni doty-
czylo nie tyle ogdlnego pojecia duszy, ile tego, jaki funkcjonuje w katolicyzmie.
Wedtug Katechizmu Kosciota Katolickiego:

Pojecie dusza oznacza w Pi$mie Swietym zycie ludzkie lub cala osobe ludzka.
Oznacza takze to, co w czlowieku jest najbardziej wewnetrzne i najwarto$ciowsze;
to, co sprawia, ze cztowiek jest w sposob najbardziej szczegdlny obrazem Boga:
»dusza” oznacza zasadg duchowg w cztowieku (KKK, 1994, s. 363).

Jedno$¢ ciata i duszy jest tak gleboka, Ze mozna uwaza¢ dusze za ,forme” ciata;
oznacza to, ze dzigki duszy duchowej cialo utworzone z materii jest ciatem zywym
iludzkim; duch i materia w cztowieku nie s3 dwiema polaczonymi naturami, ale
ich zjednoczenie tworzy jedng nature (KKK, 1994, s. 365).

Jak podaje Encyklopedia katolicka, dusza to: ,czynnik ozywiajacy cialo
ludzkie (stanowigcy zrdédio ruchu od wewnatrz, bedacy pierwszym Zrédlem
ludzkiego poznania, racja tozsamosci czlowieka, akt pierwszy ciala naturalne-
go, organizowanego, majacy w moznosci zycie” (bukaszyk i in., 1985, s. 378).
Natomiast za §w. Tomaszem z Akwinu mozemy powiedzie¢, ze dusza to pierw-
sza zasada zycia, ,,nie jest ciatem, lecz principium naczelnym dla ciata, jest jego
aktem” (Krasnodebski, 2004, s. 99). Jej podstawowymi dzialaniami s poznanie
i ruch. Jej zycie realizuje si¢ w ciele podleglym historycznemu czasowi i histo-
rycznej przestrzeni, dgzac do spetnienia w zmartwychwstaniu. To dzieki duszy
ludzka ,istota materialna i czasowo-przestrzenna moze dojs¢ do samej siebie,
okresli¢ samg siebie i w ten sposdb przekroczy¢ czysty determinizm tego, co
materialne” (Rahner & Vorgrimler, 1996, s. 118). Dusz¢ bowiem charakteryzuje
nie$miertelnos¢, ktdra nie tyle jest zwykla kontynuacja ,istnienia podobnego
do istnienia za zycia”, ile ponadczasowym spelnieniem osoby duchowej (Rah-
ner & Vorgrimler, 1996, s. 119).

Ten wyabstrahowany encyklopedyczny opis (jakkolwiek okreslajacy pew-
ne definicyjne ramy) zyskuje u mistykéw zupelnie inny wymiar - Zywy i osobo-
wy wymiar milosnej relacji miedzy Bogiem a czlowiekiem. Wedtug nich dusza
to przede wszystkim umilowane dziecko Boga, Jego oblubienica. Cale zas jej
ziemskie Zycie ma tylko jeden cel - aby zjednoczyla sie z Bogiem w mistycznej,
milosnej unii.

29.1.1. Cel badania

Celem analizy jest ukazanie jezykowej konceptualizacji duszy w dwoch
aspektach: czlowieczenstwa i wedréwki. Celem jest takze uzyskanie odpowie-
dzi na pytania: Za pomoca jakich srodkéw wyrazu polscy mistycy obrazowa-
li dusze w kontekscie jej ziemskiej drogi do zjednoczenia z Bogiem w niebie?

wnoszone z pamieci indywidualnej i spofecznej. Rama postrzezeniowa, rama poznawcza, rama
semantyczna - sg subramami ramy doswiadczeniowej” (Bartminski, 2007, s. 99).
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Czy koncept duszy jako cztowieka dotyczy takze jej obrazu z zaswiatow? Na ile
proponowany w kognitywizmie schemat zdarzenia, jakim jest przemieszcza-
nie, znajduje odzwierciedlenie w schematach wylaniajacych sie z dziel mistycz-
nych? Czy mozna wskazaé znaczace réznice w jezykowym obrazowaniu duszy
w przypadku kobiet i mezczyzn?

29.1.2. Metodologia badania

Korpus tekstow poddanych analizie stanowi dwutomowa Antologia misty-
ki polskiej, opracowana przez ojca Mariana Zawade OCD w roku 2008. Jako
uzupelnienie dolgczono opisy wizji dusz z zas§wiatéw znajdujace si¢ w Dzien-
niczku $w. Faustyny Kowalskiej. Aby osiagna¢ wyznaczony cel badan, postu-
zono sie metodami przynaleznymi przede wszystkim jezykoznawstwu kogni-
tywnemu - w zakresie jezykowego obrazu $wiata, definicji kognitywnej oraz
schematéw zdarzen. Na poczatku wyekscerpowano z kazdego zbioru tekstow
te zdania, w ktorych zostat uzyty leksem dusza, tak aby wyodrebni¢ minimalne
konteksty zawierajace kolokacje interesujacego nas wyrazu. Materiat ten postu-
zyl do wykazania, iz dusza jest opisywana przez mistykow przede wszystkim
jako cztowiek.

Nastepnie za$ przeprowadzono analize majaca na celu wyodrebnienie
schematu przemieszczania (Zrédto - $ciezka — cel). Schemat ten zostal wy-
brany z tego powodu, poniewaz bardzo dobrze oddaje relacje czasowe na li-
nii doczesno$é-wiecznoséé. Czas jest bowiem zalezny zaréwno od rodzaju po-
konywanej przestrzeni, jak i od sposobu jej pokonywania, co manifestuje si¢
w samej leksyce z tego zakresu (zob. Wojtyta-Swierzowska, 2006, s. 71). W oma-
wianym schemacie Zrédlem (czyli miejscem wyjscia) jest ziemia/$wiat; $ciezka
jest ziemskie zycie cztowieka, natomiast celem doskonale spotkanie z Bogiem
w zaswiatach.

29.1.3. Makrostruktura Antologii mistyki polskiej

Antologia mistyki polskiej stanowi przeglad polskich tekstéw mistycznych
powstalych miedzy XIV a XX wiekiem i skiada si¢ z dwdéch toméw (Zawada,
2008a, 2008b) - podzial materialu zostal dokonany przez redaktora ze wzgledu
na ple¢ autordw. Jest to najszerszy jak dotad zbior tego typu tekstow.

Tom I zawiera fragmenty dziet 15 autoréw: Jakuba z Paradyza (1464), Mi-
kotaja z Moscisk OP (1632), Stefana Kucharskiego OCD (1653), Bonawentury
Frezera OCD (1687), Kacpra Druzbickiego SI (1662), Chryzostoma Stefana Do-
brosielskiego OFM (1676), sl. B. Stanistawa Papczynskiego MIC (1701), Piotra
Semenenki CR (1886), $w. Jozefa Sebastiana Pelczara (1924), sl. B. ks. Alek-
sandra Zychlinskiego (1945), st. B. ks. Jana Balickiego (1948), J6zefa Puchalika
CSSR (1958), Leona Pyzalskiego CSSR (1974), ks. Jana Bochenka (1976), $w. Jana
Pawta II (2005). Przy nazwiskach autoréw wymienione sg daty ich $mierci.
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Sposréd 15 mistykéw az dwunastu napisalo teksty o charakterze mistyki
studyjnej (czyli dziela, traktaty teologiczne). Jedynie u czterech autoréw znajduje-
my inne - poza opracowaniami teologicznymi - przyklady tworczosci. U bt. Sta-
nistawa Papczynskiego MIC i Leona Pyzalskiego CSSR sa to kazania, rozwazania
i nauki, u Kacpra Druzbickiego SI modlitwy oraz wyjatkowe dzielo, pt. Rozmy-
slania o Sercu Jezusowym, bedace rodzajem medytacji skierowanej do wlasnej du-
szy. Jedyny zas tekst o charakterze wyznania mozna przypisac $w. Janowi Pawlo-
wi II - s3 to jego wiersze. Wszystkie wymienione w tomie przyklady nie sg jed-
nak $wiadectwami, w ktérych wprost ujawnia si¢ wypowiadajgce si¢ ,,ja”, tozsame
z autorem tekstu.

Na tom II skladajg si¢ fragmenty dziel 20 autorek: bt. Doroty z Matowdw
(1394), Teresy Marchockiej OCD (1652), Tekli Nalecz Raczynskiej CSS (1790),
st. B. Wandy Malczewskiej (1896), Elizy Cejzik ZSWNO (1898), Cecylii Dzia-
tynskiej (1899), bl. Franciszki Siedliskiej CSFN (1902), bt. Marceliny Darow-
skiej CSIC (1911), st. B. Celiny Borzeckiej CR (1913), bl. Anieli Salawy (1922),
st. B. Dulcissimy Hoffmann SMI (1936) $w. Faustyny Kowalskiej ZMBM (1938),
st. B. Leonii Nastat AM (1940), st. B. Rozalii Celakownej (1944), Roberty Babiak
AM (1945), Kunegundy Siwiec (1955), st. B. Elzbiety R6zy Czackiej FSK (1961),
st. B. Zofii Pauli Tajber ZDCh (1963), st. B. Emmanueli Kalb CSS (1986), Wandy
Boniszewskiej CSA (2003).

Tylko dwie z autorek napisaly traktaty teologiczne, stanowigce wykladnie
nauki z zakresu duchowosci. W trzech przypadkach mozna méwi¢ o opraco-
waniach teologicznych, ktorych tres¢ w duzej mierze jest oparta na osobistych
doswiadczeniach duszy. Znakomita za§ wiekszo$¢ jest przykladem mistyki
przezyciowej — stanowia je dzienniki duszy pisane jako wyznanie, $wiadectwo
badz chronologicznie spisywane rozmowy z Jezusem, relacje z wizji i objawien.
W jednym przypadku formg podawcza mistycznych tresci byt list — pisany do
kaplana petnigcego role kierownika duchowego (nota bene mistyka obecnego
w pierwszym tomie).

Taki rozklad gatunkowy oraz ilosciowy tekstow nie do konica pozwala na
przeprowadzenie dobrej analizy poréwnawczej — jest bowiem oczywiste, ze
w osobistych $wiadectwach jezykowe obrazowanie duszy bedzie inne - bogat-
sze leksykalnie, a przy tym bardziej nacechowane emocjonalnie. Jak deklaruje
autor opracowujacy Antologie, wlaczone do tomu teksty sa efektem wielu po-
szukiwan - niektore z fragmentéw sg publikowane pierwszy raz i zostaly udo-
stepnione tylko w okrojonej formie (stosownie do zgody obecnych wtascicieli
praw autorskich tych tekstéw). Trzeba zatem uzna¢, ze mimo wszystko zbiér ten
odzwierciedla ogolne tendencje gatunkowo-stylistyczne tekstéw mistycznych,
wlasciwe zaréwno dla epoki, z ktdrej pochodza, jak i jezyka autoréw — kobiet
i mezczyzn.
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29.2. Jezykowa konceptualizacja duszy jako czlowieka

Nie ma w obu tomach Antologii autora, ktory piszac o duszy, nie siegal-
by do stownictwa, ktére stuzy do opisu cztowieka - jego wygladu, odczu¢ czy
zachowania. Sama idea tworzenia analogii pomiedzy duszg a cialem - wedle
zasady per visibilia ad invisibilia - znana jest juz u pierwszych chrzedcijaniskich
teologow, jak cho¢by u Dionizego Areopagity: ,,staramy si¢ niewidzialne przy-
blizy¢ za pomocg widzialnego: dusze mozna sobie wyobrazi¢ na sposoéb ciele-
snego ksztaltu i przypisywac jej czesci” (Stein, 2006, s. 79). Ilustruje to takze
cytat z dziel bt. Jana Balickiego: ,,Jak w ciele rozrézniamy pie¢ zmystéw; logicz-
nie w duszy rozrézniajg mistycy pie¢ wladz; jakby zmysly. A wiec jest i dotyk
duchowy i uczucie duchowe; jest wzrok i stuch; smak; powonienie” (Zawada,
2008a, s. 220).

Koncept duszy jako cztowieka ukazany zostat za pomoca faset wylaniaja-
cych sie z badanego korpusu - wedtug metodologii Jerzego Bartminskiego (zob.
Bartminski, 2007). Ponizsza tabela ukazuje przyklady z obu toméw Antologii.

Tabela 29.1. Leksyka wykorzystana do opisu duszy jako czlowieka

DUSZA KONCEPTUALIZOWANA JAKO CZLOWIEK

dziecinna

Faseta Tom I Tom II
[przynaleznos¢] | dusza ludzka; chrzescijanina; dusza blizniego; dziecka;

NMP dzieci; grzesznikow; kaptanow;
ludzka; rodzaju ludzkiego;
sidstr; $wiecka; zakonna;
zmarlych

[wyglad] o duszo mala, szczupta, mala; piekna; dusza sie nie

starzeje; milos¢ Boza odmladza
dusz¢; masz dang pieknos¢
duszy

[czesci ciala
duszy]

Bo6g mieszka w ciele duszy;
dusza w swym ciele wszedzie
cala jest zywotna; dusza kiedy
na kontemplacjej otworzy
oczy; dusza zwraca oko swego
umystu; musza by¢ w takiej
duszy usta jako najlepsze wino;
duszo, przyloz usta twoje, serce
twoje do tej Serca Jezusowego
piersi; serce duszy z Bogiem
zjednoczonej; wladze duszy:
wola, rozum, pamieé

oczami duszy i wiary widze
Pana Jezusa; przed oczyma
duszy; dopdki mi Pan Bog
oczu duszy nie otworzyl; Jezus
patrzyl w oczy duszy; co sie

w fonie tej duszy dzieje; wladze
duszy; dusza, ktéra ma rozum
i wolng wole
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DUSZA KONCEPTUALIZOWANA JAKO CZLOWIEK
Faseta Tom I Tom II
[odczucia dusza nie widzi zgola nic; zmysly duszy; dusza czuje;
zmystowe] wzrok duszy w Boga utkwiony; | dusza widzi; w duszy mojej

dusza nastucha si¢ i namowi;
On omyt dusze twoja; nago$é
dusze naszej cnotami

i zastugami przyniesionemi
w tym sakramencie odziewa;
azeby dusza skosztowata
najwigkszej stodkosci — Boga;
pijze, o duszo moja, z tego
Zrzodla; smak wewnetrzny
daje si¢ odczu¢ duszy; dusza,
zasmakowawszy w stodkich
uczuciach; Bég chce, by

chce, by dusza zakosztowata
stodyczy; potrawy, ktérymi
dusza si¢ karmi; dusza
poniekad kosztuje tajemnice
zbawienia; dusza dotyka Boga

widziatam; wzrok duszy;
wzrok duszy ku Panu Jezusowi
cierpigcemu obrocitam;

sobie samej przyglada si¢
dusza; dusza rozproszona

nie slyszy wewnatrz Bozego
glosu; dusza styszy glos Boga;
podobnych stéw uzywaja
dusze; w duszy byly stowa;
pokarm duszy; zakosztowata
boskiej stodyczy; Pan odwiedza
spragniong dusze, nasyca ja
swoimi dobrami, a ducha

poi swoja stodycza; chleb
zywota to pokarm niebieski
dla duszy; [Jezus] dajac si¢
na pokarm kazdej duszy;
wola Boza stala si¢ mej

duszy rozkosza i pokarmem
najbardziej odzywiajacym;
pieszczoty duszy z niebieskim
Oblubiencem; dusza doznaje
rozkoszy Bozych; doznatam
glebokiego dotyku mitosci
Bozej w duszy

[stan zdrowia]

bolesny stan duszy; dusza
czuje w glebi swej jakby rane;
dusza zraniona gwaltownoscia
mitosci, krwawi; dusza umiera
z milo$ci do umitowanego;
stan jej przyrownac¢ mozna

do stanu ciezkiego konania;
poczyna kosztowaé meki
duchowego konania; to
rozdwojenie wewnetrzne, to
szarpanie si¢ i miotanie wtraca
dusze w bezdenng otchlan
cierpien

stan zdrowia, w jakim dusza
sie znajduje; dusza cierpi
czesto z tesknodcig; dusza jest
w utrapieniu; do§wiadczenie
bolesci i cierpienia w duszy;
dusza moja zamienia sie

w morze bolesci; dusza uczuwa
przepas¢ wyniszczenia

i bolesci; dusza pokazuje przez
glebokie jeki i wzdychanie,

ze jest ranna; wszystkie rany
mej tredowatej duszy; [strzaty
milosci] przebijaja dusze moja;
jeki duszy; dusza moja wpada
jakby w omdlenie za Bogiem;
dusza obumiera sobie i §wiatu;
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DUSZA KONCEPTUALIZOWANA JAKO CZLOWIEK

Faseta Tom I Tom II
zycie ucieklo z duszy; dusza
kona z zalu; dusza konajaca;
odretwiala; spragniona;
staba; zraniona; niedotezna;
wyniszczona; zadlepiona
[cechy dusza: bohaterska; dziecinna; dzielna; dgzaca do
charakteru] najprostsza; poczciwa; doskonalosci; dusze czyste sa
pojmujaca rzeczy trudne; jedynie zdolne do bohaterstwa
przygotowana; rozumna; i ofiary; hojnoé¢ duszy;
skrupulatna; skupiona; wierna; | mestwo; moja biedna, grzeszna,
trzeba duszy wielkiego mestwa | slaba, nedzna dusza Cie wielbi;
i odwagi najniewdzigczniejsza; nieraz
u dusz jest zatwardziato$¢
tak wielka; niewinna;
obojetnosé; oddana Bogu;
odwazna; ofiarna; ozieblo$é;
postuszenstwo; skupiona;
szczeros$¢; wierna Bogu;
wytrwalo$é;
ztosliwa
[odczucia dusza dziwuje sig; pelna mie¢ pocieche w duszy; dusza
i stany pokory i czci; napetniona przejeta radoscia; dusza
emocjonalne, zdumieniem i radoscig; przejeta wdzieczno$cig; rado$é
psychiczne] doznaja te dusze pociech zalata dusze; z wielka kontencja

chwilowych; szczesliwa dusza;
przerazenie ogarnia dusze
dusza jest sSwiadoma swych
win; niepokoja dusze wlasne
mysli; Bog czasami zostawia
dusze w niepokoju; dusza jest
i strwozona i niespokojna;
dusza, ktéra meczy sie
skruputami; duszy zdaje sie,
ze traci grunt pod nogami;
rozstrdj w glebi duszy; dusza
nie czuje zadowolenia w zadnej
rzeczy stworzonej; dusza
pragnie samotno$ci; smutna
jest dusza moja i ciezko jej

i pociechg w duszy przeszedt
mi on dzien; szczesliwa dusza;
uszczesliwienie duszy; dusza
moja rozplywala si¢

w uczuciach adoracji, milosci,
wdziecznosci i smutku
zarazem; wielkg wdziecznos$cig
czuje si¢ dusza przejeta

ku Zbawcy; dusza mitos¢

swg, uczucia swe o$wiadcza
[Jezusowi]; uczutam wielkie
szczescie i spokdj w duszy;

w duszy panowal niczym
niezmacony spokéj duszy;
moja dusza czegsto odczuwa
potrzebe przebaczenia; Jezus
w jednej chwili zalal moja
najnedzniejsza dusze potokami
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DUSZA KONCEPTUALIZOWANA JAKO CZLOWIEK

Faseta

Tom I

Tom II

chaos panuje w mej duszy
szczescia i rozkoszy; glebokie
przygnebienie — stan duszy;
w chwilach osamotnienia
mojej duszy; tesknota duszy;
dusze miotane sg swoimi
namietnos$ciami, odruchami,
instynktami; zagorzklo
wszystko w duszy; dusza

w utrapieniu; smutek duszy;
jezeli Ty sam nie ukoisz
tesknoty mojej duszy, to nikt
jej ani pocieszy, ani ukoi;
modlac si¢ goraco za te dusze
nieszczesliwg i zaslepiona;

[czynnosci, jakie

czynnosci zewnetrzne duszy;

adoruje Jezusa; cierpi; czuwa;

dusza kontemplacji; mistyczna;
niepokalana; pobozna; oddana
Bogu; podniesiona przez Boga
do kontemplacji; powolana

do kontemplacji; $wieta;
umocniona w wierze

wykonuje] dzialanie duszy; dusza oddana kontempluje; modli sie;
gorliwej modlitwie; praca milczy; idzie droga cierpienia;
duszy; dusza chce dziala¢ kroczy droga niemowlectwa;
sama z siebie; milczenie poszukuje Oblubienca;
duszy; dusza zachowuje si¢ pokutuje; pracuje; wyniszcza
spokojnie przed Bogiem; czyni | sie dla zbawienia innych dusz;
akty wiary, nadziei i milo$ci; rodzi dusze dla wiecznosci;
spelnia gorliwie swe obowiazki; | walczy; dobrze czyni
pracuje w modlitwie; chce nieprzyjaciotom z milosci;
pracowa¢ nad zbawieniem z calkowitym wyniszczeniem
innych idzie sladami Twoimi na szczyt
Kalwarii; znajduje odpoczynek
w modlitwie
[cechy religijne] | blogostawiona; bogomy$lna; blogostawiona; dusza-ofiara;

grzeszna; nieSmiertelna;
katolicka; niepokalana;
ochrzczona; odkupiona;
o$wiecona; pokutujaca;
powotlana do wyzszej
doskonalosci; seraficzna;
skalana; stworzona; $wieta;
zbawiona; zeszpecona
grzechami
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DUSZA KONCEPTUALIZOWANA JAKO CZLOWIEK

Faseta Tom I Tom II
[stany religijne] | dusza w czy$¢cu bedaca; nowe narodzenie; zbawienie;
jedno$¢ duszy z Bogiem; odkupienie; odrodzenie;

kontemplacja duszy; mistyczne | uswigcenie; zjednoczenie duszy
calopalenie duszy; nawrécenie | z Bogiem; dusze w grzechu
duszy; ,noc duszy”; ciezkim

oczyszczenie; oswiecenie
duszy; podniesienie duszy do
Boga; polaczenie duszy

z Bogiem; porwanie ku Bogu;
przemiana w Boga; przezywa
nadprzyrodzony kryzys wiary;
uswiecenie; zanurzona w
Bdstwie; zatopiona w Bogu;
zbawienie duszy; zjednoczona
z Bogiem

[rola wobec oblubienica; dziecko oblubienica; poslubiona Bogu;
Boga] dziecko; niemowle

Osobng czescig powinien by¢ w tym momencie opis relacji duszy z Bogiem
oraz relacji z innymi duszami i osobami, do§wiadczanej podczas ziemskiej we-
dréwki. Material ten jest jednak zbyt obszerny, aby go dobrze i szczegolowo tu
przedstawié.

W mistycznych tekstach mozemy dostrzec hierarchizacje znaczen - po-
jeciem o najszerszym polu znaczeniowym jest dusza ludzka lub dusza rodzaju
ludzkiego. W obrebie tego pola znajdujg sie nazwy oznaczajace przynaleznosé
duszy do konkretnej osoby, np. dusza blizniego, dziecka, kaptana, lub oznacza-
jace stan duszy w za$wiatach: blogostawiona, swigta, potepieni. Ponadto misty-
cy dokonuja klasyfikacji ze wzgledu na szczegdlne duchowe cechy danej duszy.
Rozrézniaja: dusze-ofiare; dusze kaplariskg (,,bo kazdy cztowiek na duszy jest
kaptanem tej przezacnej ofiary, nawet i biateglowy”, jak pisze Stefan Kucharski
OCD); dusze kontemplacji; dusze seraficzng; dusze ,starego cztowieka™; dusze
wybrang. Najwspanialsza i jedyna po$rod nich jest dusza Najswietszej Maryi
Panny - niepokalana. Innym rodzajem klasyfikacji jest takze wskazywanie par
antonimicznych, typu: dusza zbawiona — dusza stracona. Najbardziej znamien-
ng antonimie znajdujemy w tekscie bt. Rozy Czackiej:

Zrozumialam, ze te, ktore byly poruszane przez Boga, to sa te dusze, ktore stale
oddane sg Bogu, ktérych wola zdecydowanie chce petni¢ prawo Boze, ktore spet-
niajg we wszystkim wole Bozg. Kazda trudno$¢, kazda przeciwno$¢, kazda pokusa
jest im okazja do oddania swojej woli i siebie, co za tym idzie, Bogu. Te dusze sa
narzedziem w reku Boga. Tamte marionetki, poruszane przez szatana, to sg te
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dusze, ktore opierajg si¢ na sobie, miotane s swoimi namietno$ciami, odruchami,
instynktami (Zawada, 2008b, s. 325).

W badanym korpusie (poza fragmentami z pism Emmanueli Kalb) nie byto
opiséw wizji przedstawiajacych dusze znajdujace sie w zagwiatach. Swiadczy tez
o tym wyekscerpowane stownictwo. Gdy podzielimy je na leksyke charaktery-
zujacy dusze w jej ziemskiej wedréwce (ok. 70%) i te dotyczaca duszy w stanie
po $mierci (ok. 30%), zobaczymy, ze mistyczne opisy skoncentrowane sg gtow-
nie na ziemskiej drodze, zanurzonej w czasie historycznym, od czasu do czasu
tylko przerywanej ,,porwaniami w za$wiaty”, gdzie panuje porzadek wieczno-
$ci. W tym aspekcie mistycy (zardwno mezczyzni, jak i kobiety) sg jednoglosni.
Sam jednak fakt owego ,,porywania” wskazuje, Ze ten historyczny czas, okre-
$§lany takze wymiarami przestrzennymi, zanurzony jest stale w wiecznoéci.
O takim ,,statycznym” obrazie czasu pisze Renata Grzegorczykowa: ,wieczno$é
trwa obok zmiennosci zdarzen” (Grzegorczykowa, 2020). Wymownie opisuje
Ow stan bt. Jan Balicki:

Skutki tego porwania duszy sg nieocenione. W chwili porwania samego, zanu-
rzona w morzu $wiatta niebieskiego i blogiego zazywajac pokoju, odbiera wizje,
rozumie od razu czego dotad rozumie¢ nie mogta, poznaje nowe prawdy o Bogu,
a nawet wiecznej chwaly, do ktorej przeznaczona, zostaje odslonigty jej promien,
do takiej swietej poufalosci przypuszcza Bog dusze swa oblubienice. Wizje dane
tylko w umysle nie dajg si¢ wyrazie stowami tak, jak wizje w wyobrazni zaszle.
Gdy si¢ skoniczy porwanie i osoba wrdci do zmystéw wtedy mozna zauwazy¢
w niej wielkg zmiane. Z tych wyzyn nadziemskich wraca na tez doling wzbogacona
licznymi darami Bozymi (Zawada, 2008a, ss. 226-227).

Aby jednak dopelni¢ obrazu duszy przebywajacej w zaswiatach, wybrano
wizje z Dzienniczka $w. Faustyny Kowalskiej, ktdra pisze zaréwno o duszach
doswiadczajacych nieba, jak i tych z czyséca, i z piekla’. Wszystkie one takze
sa konceptualizowane jako czlowiek. Dusze bedace w niebie sg pigckne, wielbig
Boga i promienieja szcze$ciem, natomiast dusze potepione sg ,wstretne i obrzy-
dliwe, podobne do najstraszniejszych potworéw, do rozpadajacych si¢ trupow”
(Kowalska, 2006, s. 196) — cechuje je nienawis$¢, rozpacz i zto. Dusze czysécowe
za$ (tych wizji jest najwiecej) przede wszystkim cierpia, o czym $wiadczy takze
opis ich wygladu: ,twarz bolesnie wykrzywiona; na twarzy malowatla sie roz-
pacz, cierpienie; byta w stanie bardzo cierpigcym”. Dusze zmartych przychodza
do Faustyny, niektére budza ja w nocy, uderzajac w szafke, rozmawiaja z nia,
prosza o modlitwe i o pokute (niektére nawet robig jej wyrzuty, Ze nie od razu
spelnia ich pro$by). Wygladaja jak osoba ludzka - charakteryzuje je wiek i pte¢,
co rozpoznajemy po wyrazeniach: ,,dusze malych dzieci, dusza pewnej panien-
ki”. Co wigcej — maja czesto postaé osoby znanej za zycia - §wieta rozpoznaje
je od razu, opuszczajac w opisie nawet sfowo dusza, a podajac wprost: ,siostra

> Wizje te szczegotowo zostaly opisane w: Rutkowska, 2017, ss. 214; 216-220; 231.
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Dominika, jedna z naszych sidstr”. Podobny motyw znajdujemy u Emmanueli
Kalb, ktéra zamieszcza swoj dialog z dusza zmarlej znajomej siostry (zob. Za-
wada, 2008b, ss. 369-371).

O osobliwym odczuciu potwierdzajagcym swego rodzaju ,,cielesno$¢” du-
szy zmartego pisze bl. Réza Czacka: ,,Zrozumiatam réwniez jeszcze silniej to,
co zrozumiatam pierwszy raz przy zwlokach $p. s. Katarzyny. To jest, ze dusze
zmartych, gdy sa w czy$écu, chociaz nie majg ciata, cialo to ich cierpi bdle, ktore
je oczyszczajg z grzechow” (Zawada, 2008Db, s. 336).

29.2.1. Jezykowa konceptualizacja duszy jako wedrowca —
schemat przemieszczanie

Dusza konceptualizowana jako czlowiek, ukazywana jest takze jako we-
drowiec. Zyjac w doczesnosci, kazdym swym aktem dokonuje wyboru drogi -
idzie po $ladach Jezusa lub zbacza ze $ciezki skuszona przez szatana. Zmierza
do nieba, czyséca lub piekla. O jej wedréwce mowia czasowniki ruchu (np. biec,
by¢ w drodze, is¢, kroczy¢, lecie¢, odchodzié, opuszczal, podgzad, prowadzi,
wchodzié, wstepowal, wychodzic), a takze nazwy przestrzeni i form pokonywa-
nia tej przestrzeni. Jak wyglada jej podro6z, ukazuje ponizsze badanie.

Analizujac korpus tekstéw pod katem schematéw zdarzen, kierowano sie
terminologiag George’a Lakoffa i Marka Johnsona (Evans, 2007, ss. 108-109; La-
koff & Johnson, 2003, ss. 14-29); analizowang m.in. w pracy Elzbiety Tabakow-
skiej (Tabakowska, 1998/2001, ss. 122-124). Wybrany schemat przemieszcza-
nia posiada konstrukcje: ZRODLO — DROGA - CEL. Zrédlem (czyli miejscem
wyjscia) jest ziemia/$wiat, Sciezka jest ziemskie zycie cztowieka, natomiast ce-
lem doskonate spotkanie z Bogiem w zaswiatach - unia mistyczna bedaca $ci-
stym zjednoczeniem obu tych bytéw.

Jak sie okazuje, niebanalny jest sam rodzaj ruchu duszy, ktéry moze by¢
wertykalny (gora-dol) i horyzontalny (do-od). Zwroécila juz na to uwage Ewa
Mastowska w pracy omawiajacej schematy konceptualizacji drogi w polskiej kul-
turze ludowej w aspekcie wedréwki dusz do nieba (Mastowska, 2011, ss. 117-128).

Kolejna wazna kwestia, jaka wylania si¢ z tekstéw mistycznych, wiaze sie
z pasywnoscia lub aktywnoscia duszy i Boga podczas tej ziemskiej wedrowki. Jak
wiadomo, w samym schemacie przemieszczanie wyrdznia si¢ role tzw. agensa
i patiensa (Tabakowska, 1998/2001, s. 124). W tekstach mistycznych temat ten
jest zawsze bardzo istotny, teologia wyksztalcita tez adekwatng terminologie
z tym zwigzang (zob. Gogola, 2001, s. 259). W omawianych dzietach o pasywnosci
duszy i aktywnosci Boga $wiadczy 53% zdan; natomiast reszta (47%) wskazuje na
dusze jako agensa, czyli mozna wrecz powiedzie¢, ze udzial aktywnosci obu bo-
hateréw w tej ziemskiej wedréwce zmierzajacej do osiagniecia przez dusze stanu
niebianskiej szczesliwodci jest taki sam. Wynik ten moze wydawac si¢ zaskaku-
jacy — odnosi si¢ bowiem wrazenie, ze cala literatura mistyczna chrzescijanstwa
bardziej akcentuje biernos¢ duszy. Nizej zostanie to omdwione szczegoélowo.
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W przypadku analizowanego materiatu przewazajg zdania wskazujace na
ruch horyzontalny do i od (70% zdan), ktéry przede wszystkim charakteryzuje
relacje zaistnialg miedzy Bogiem a duszg. W tekstach mistycznych celem we-
dréwki nie tyle jest niebo jako miejsce szczesliwosci, ile wieczna jednosé¢ z Bo-
giem gwarantujgca stan szczesliwosci.

Wymieniony rodzaj przemieszczania si¢ ma trzy realizacje. Jest to ruch do
(skierowany do kogos/czegos$; bedacy tez wejéciem), ruch poprzez (w ktérym
istotg jest rodzaj przemierzanej przestrzeni) i ruch od (bedgcy ucieczka albo
opuszczeniem, odejsciem). Kazdy z nich dokonuje si¢ przy ré6znorodnym nate-
zeniu aktywnoéci obu gtéwnych bohateréw podrézy. W kazdym z nich pierw-
szoplanowa role gra inny skladnik schematu. W ruchu do najistotniejszy jest
cel, w ruchu poprzez - droga, w ruchu od - zZrédlo.

Tabela 29.2. Ruch horyzontalny w odniesieniu do aktywno$ci Boga

i duszy
TOM AKTYWNOSC RUCH DO RUCH RUCH OD
PRZEZ
Tom I Aktywno$¢ Boga 11 1 1
Aktywno$é¢ duszy 7 3 10
Tom IT Aktywno$é¢ Boga 41 1 5
Aktywno$¢ duszy 35 6 14

Powyzsza tabela wskazuje swego rodzaju gradacje aktywnosci — Bog jest
najbardziej aktywny jako ten, ktory idzie w strone duszy albo prowadzi jg ku
sobie; do pelni poznania; do nieba. Méwig o tym frazy: Pan odwiedza spragnio-
ng dusze; raczyles, Panie, pociggngl ku Siebie mojg dusze; Bog z mitoscig Ignie
do takiej duszy; Bog porywa dusze do siebie; Chrystus prowadzi dusze do siebie
samej i do pozytkéw duchownych. Nie brak tu takze inicjatywy ze strony duszy:
dusza nieustannie poszukuje Umitowanego; dusze, ktére zblizq sie do Zrédta mi-
tosierdzia; dusza podgza ku Tobie, swej jedynej mitosci; dusza szczerze dgzgca do
zjednoczenia z Bogiem; dusza dociera do Boga.

Najwigksze jednak pole aktywnosci przypada duszy podczas ruchu od -
jako ruchu oderwania sie od: $wiata zewnetrznego, ztych sklonnosci, ciala, ale
i jako ruchu odejscia od Boga. Widzimy to we frazach: dusza oderwana od ni-
zin ziemskich; dusza odrywa sig od stworzen; dusza wyrwata sie z wiezoéw ciata;
dusza uleciala z ciata.

Ruch przez ukazuje najbardziej wyraznie ziemskie zycie duszy jako we-
dréwke: kontemplacja jest przejsciem duszy z zycia naturalnego do nadprzyro-
dzonego; przejscie pokutujgcej duszy z pielgrzymowania pracowitego zycia do



Jezykowa konceptualizacja duszy jako cztowieka i wedrowca... 509

odpoczynku wiecznosci; dusze powotane przechodzg przez trzy stopnie, czyli fazy
oczyszczenia mistycznego.

Tabela 29.3. Ruch wertykalny w odniesieniu do aktywnos$ci Boga i duszy

TOM AKTYWNOSC RUCH DOL-GORA | RUCH GORA-DOL
Tom I Aktywno$¢ Boga 7 5
Aktywno$¢ duszy 8 2
Tom II Aktywno$¢ Boga 6 8
Aktywno$¢ duszy 7 5

Ruch wertykalny jest ruchem z dotu do gory iz géry w dol. Co istotne, ruch
w dot, zwykle oceniany w schematach jako negatywny (zob. Jikel, 2003, s. 154;
Lakoft & Johnson, 2003, ss. 14-21) i ktéry mégtby oznacza¢ w tym kontekscie
stracenie do piekla czy zstapienie do otchlani, jednakze w wiekszosci przypad-
kéw ma tutaj wydzwiek pozytywny. Ow cenny ruch w dét to ruch w glab - jest
zejsciem duszy w jej glebie, w przepas¢ jej jestestwa; przepas¢ samego Boga,
jego mitosierdzia, albo jest zejsciem Boga po dusze, aby ja uratowac i podnies¢.

Jak widzimy, ruch wznoszacy charakteryzuje podobne natezenie aktyw-
nosci z obu stron — Boga: Bdg podnosi dusze do wyzszych stopni kontemplacji;
zwigzek mitosci prowadzi dusze na te ostatnie wyzyny mistyczne; w zachwycie
Bég podnosi dusze nad ludzkosé; nad Swiat zmystowy; Bog przenosi dusze w kra-
iny nadziemskie; szat mitosci porywajgcy dusze gwattem ku wyzynom i duszy:
takimi aktami podnosi si¢ dusza do Boga; dusza tak przygotowana jest zdolna
wznies¢ si¢ na najwyzszy poziom mitosci; dusza wzlatuje ku oblubieticowi; dusza
ulatywata do Boga; dusza jak oblubienica - ta; ktora wstepuje wysoko. Jest to za-
wsze ruch pozytywnie warto$ciowany.

Natomiast nieco inaczej obrazowany jest ruch z géry w dot. Najczesciej
agensem jest tu osoba Boga lub Jego dzialanie - to Bdg zstepuje na brzegi duszy;
Trojca Przenajswietsza zstepuje do duszy; Duch Bozy sprowadza dusze w prze-
pasci Boze; Pan Jezus pogrgzyt dusze w Swoich doskonatosciach. Dusza za$ rzuca
sig w przepas¢ Milosierdzia Bozego; tonie w Bogu. Ruch ten ma wydzwigk jak
najbardziej pozytywny. Sa tylko trzy zdania, ktdre moga by¢ konotowane pejo-
ratywnie: to rozdwojenie wewnetrzne wtrgca dusze w bezdenng otchlan cierpien;
Bég wybrane dusze zanurza w occie goryczy i przeciwnosci; wszystkie wladze du-
szy wpadajg w stan ogotocenia. W istocie jednak; wedtug mistykow, to doswiad-
czenie cierpienia, w ktore zapada si¢ dusza, jest niezbywalnym etapem umozli-
wiajacym jej oczyszczenie, probg milosci pomagajaca wznies$¢ sie ku szczytom
task. Dusza wchodzi w siebie coraz glgbiej, aby coraz wyzej zosta¢ uniesiong; do
samego Boga.
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Co znaczgce, w analizowanym schemacie przemieszczanie gora-doét nie
wystepuja leksemy niebo, piekto (cho¢ to one zwykle konotuja ten wla$nie wer-
tykalny ruch).

29.2.2.]Jezykowa konceptualizacja duszy wedlug mezczyzn
i kobiet

Liczac stosunek liczby stron do czgstotliwosci wystepowania wyrazu dusza
w obu tomach i kierujac sie wyliczeniami nieobejmujacymi cytatéw, okazuje
sie, ze wyraz ten pojawia w tekstach kobiecych czesciej o ok. 60%?. Taki wynik
nas nie dziwi — pisma autobiograficzne, o charakterze dziennikéw i $wiadectw
sa o wiele bardziej spersonalizowane. Dusza jest w nich gtéwnym bohaterem
opisu, a nie jedynie tematem opisu. Uzyte do jej okreslenia wyrazenia sg tam
zatem o wiele bardziej nacechowane emocjonalnie niz w pismach o charakterze
traktatu.

Nacechowanie emocjonalne wspoélgra z semantyka — w dzietach kobiecych
przewaza stownictwo odnoszace si¢ do wrazen psychicznych oraz doswiadczen
cielesnych. Wniosek 6w koreluje z badaniami nad pismami mistykéw péznego
$redniowiecza, reprezentowanymi wladnie przez kobiety i pisanymi w jezykach
narodowych (zob. McGinn, 2012/2014, ss. 249-266); potwierdzaja je tez analizy
stownictwa obrazujacego relacje milosci miedzy duszg a Bogiem (zob. Rutkow-
ska, 2009a, ss. 190-199, 2009b, ss. 415-428).

W tekstach pisanych przez mezczyzn przewaza za$ leksyka teologiczna,
abstrakcyjna, natomiast ta odnoszaca sie do odczu¢ emocjonalnych i psychicz-
nych oraz ta typowo somatyczna obecna jest o wiele slabiej.

O réznicy w jezykowym obrazowaniu duszy méwi takze liczba i jakos$¢ wy-
razen ocenianych pod katem negatywnych konotacji. Posréd wyrazen z tomu I
znajdujemy tylko takich 8 przykiadéw, czyli ok. 4,5%. W materiale z tomu IT wy-
razen wartosciujacych negatywnie jest dwa razy wiecej: 46, co daje ok. 9% (wy-
liczenia dotycza tylko grup imiennych z leksemem dusza). W obu przypadkach

* W Itomie leksem dusza wystepuje 600 razy. Same zas teksty zajmuja w wydaniu 288 stron.

Co istotne, 70 razy leksem ten znajdujemy w przytaczanych przez autoréw cytatach wzigtych
z Biblii badz z innych dziel teologicznych. Mozna zatem uznad, Ze w tekstach polskich mistykéw
wyraz ten wystapil 530 razy. Sposréd nich tylko 173 razy wystapit on jako element sktadowy grupy
imiennej. W II tomie leksem dusza mozna znalez¢ 1155 razy. Same za$ teksty zajmuja w wydaniu
387 stron. W omawianym materiale takze wystapily cytaty z innych dziet - leksem 6w pojawit si¢
w nich 21 razy, czyli liczba jego wystapien w pismach polskich mistyczek réwna si¢ 1134. Podany
procent zostal wyliczony na podstawie dziatania okreslajacego stosunek stron do czestotliwosci
wystepowania badanego stowa. Najpierw obliczono, ile razy musialby wystapi¢ w tekscie ten wy-
raz, gdyby stron bylo tyle, ile w I tomie, ale cz¢stotliwos¢ taka jak w II tomie. 387 (liczba stron
IT tomu) / 1134 (liczba wystgpien stowa dusza) = 288 (liczba stron I tomu) / X (liczba wystapien
proporcjonalna do tej z IT tomu). 387 x X = 288 x 1155; czyli X = (288 x 1134) / 387; czyli X = 844.
A zatem na 288 stronach wyraz ten musialby wystapi¢ ok. 844 razy — czyli o 314 wiecej niz
w I tomie. 314 w stosunku do 530 (stanowigcego 100%) daje 59,2%.



Jezykowa konceptualizacja duszy jako cztowieka i wedrowca... 511

odnoszg sie one przede wszystkim do sytuacji cierpienia — doswiadczanego jako
konsekwencje grzechu, dziatania szatana lub jako skutek niedoskonalego jeszcze
polaczenia z Bogiem. Nalezy jednak doda¢, ze u mezczyzn mowa jest gléwnie o
ztu do$wiadczanym niejako z zewnatrz (przez chorobe, rany, $mieré, niewole,
nieprzyjaciela), natomiast u kobiet czgsciej pojawia sie ono jako zfo zawinione
(przez grzech, nieprzygotowanie, rozproszenie czy obojetnos¢). Uzyly one wie-
cej leksemow wskazujacych na negatywne cechy ,,charakteru i wygladu” duszy.
U mistyczek dodatkowo wyrazenia te wskazuja na cierpienie przezywane jako
dobrowolnie przyjeta ofiara w intencji odkupienia innych dusz. Czesciej tez od-
noszg si¢ do cierpienia przezywanego z powodu mitosci.

Istotne w tym poréwnaniu jest takze zestawienie tych grup nominalnych,
ktérych osrodkiem jest rzeczownik dusza, a wyrazem okreslajagcym zaimek
(np. moja dusza) badz nazwa pospolita 0séb lub jej derywat (np. dusza blizniego,
dusze zmarlych, dusza ludzka, zakonna). W pismach meskich znajdujemy tyl-
ko 40 takich wyrazen; natomiast w kobiecych az 298. Swiadczy to ewidentnie,
iz w dzietach mistyczek owa wedréwke duszy znamionuje relacyjno$¢ - naj-
wazniejsze jest to, do kogo nalezy dana dusza i do kogo idzie, mniej za$ gdzie
i jakim sposobem. Oczywiscie, tak duza frekwencja wyrazen zawierajgcych
zaimek, podkresla wybrang przez mistyczki stylistyke dziennika, pamietnika,
$wiadectwa — wiekszo$¢ z nich opisuje bowiem do$wiadczenia wlasnej duszy,
anie - jak w przypadku mezczyzn - konstruuje przewodnik (podrecznik), kto-
ry ma stuzy¢ kazdej chrzescijanskiej duszy. O duzym znaczeniu tworzenia rela-
cji mowi tez fakt, iz pisma kobiece znamionuje wieksza frekwencja grup werbal-
nych ukazujacych ruch horyzontalny - Boga do duszy i duszy do Boga.

29.3. Zakonczenie

Leksyka pism mistycznych stuzy opisowi zycia duchowego i za cel stawia
sobie u§wiadomienie czytelnikowi nadprzyrodzonego charakteru calego zycia
w kazdym jego aspekcie, takze cielesnym, emocjonalnym i umystowym. Dla
mistykow nie istnieje dualizm sacrum / profanum — wszystko, czego doswiad-
czajg na ziemi, zanurzone jest w wiecznoéci, zawsze dokonuje si¢ przed obli-
czem Boga, a zatem zawsze ma wymiar religijny. Nie oznacza to jednak, ze s3
oni w stanie uzywac jedynie stownictwa, ktére posiada komponent sakralnosci
- nadprzyrodzone zycie duszy musi zosta¢ oddane za pomoca wyrazéw opisu-
jacych catkiem zwykle, przyrodzone ludzkie zycie. Teksty polskich mistykéw
i mistyczek - jak zostalo wyzej dowiedzione - s3 tego doskonalym przykladem.
Widac¢ to takze w metajezykowych komentarzach, jak np. u Roberty Babiak:

Przez caly dzient mialam najmilsze wrazenie spojrzenia Bozego w swej duszy i na-
wzajem patrzylam w Boga, cho¢ innym sposobem anizeli rano. Widzenie to bylo
bez zadnych wyobrazen, tak, Ze wyrazenia ,oczy” lub ,wnetrze Boga”, jest moim
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wlasnym okre$leniem, bo inaczej tego przezycia nie przedstawie, a z postuszen-
stwa musze to jako$ zanotowal (Zawada, 2008b, s. 287).

Omawiana w artykule przestrzenno$¢ nie jest postrzegana przez tych
autoréw jedynie stereotypowo: gora to niebo, dot to piekto. Wstepowanie na
wyzyny niebieskie oznacza przede wszystkim wchodzenie do wewnatrz wia-
snej glebi, kroczenie ku Bogu, aby méc do$wiadczy¢ doskonatego zjednoczenia
z nim w miloéci. Potwierdzaja te zasade schematy duchowego itinerarium ry-
sowane przez hiszpanskich mistrzéw mistyki - §w. Terese z Avili i §w. Jana od
Krzyza.

Do$wiadczenie Boga, ktdry ,,dusze podnosi nad ludzkos$¢, nad swiat zmy-
stowy, przenosi ja w krainy nadziemskie, w Siebie” (Zawada, 2008b, s. 170),
zbiega sie z do$wiadczeniem wpadania w Boska przepasé. Stowo przepasé nie
ma bowiem jedynie negatywnych konotacji, ale bywa symbolem miejsca, gdzie
dusza do$wiadcza najgtebszej relacji ze swoim Stworca, jak o tym pisze bt. Mar-
celina Darowska:

Duch Bozy sprowadza dusze¢ w przepasci Boze. Wtadze ludzkie ich nie dojmu-
ja [tj. nie moga osiagnac], dusza duchem w nich zatopiona, jak kropla w morzu
rozplywa si¢ i niknie, czujac tylko wlasciwosci tych stow: przestaje by¢ w Tym,
ktory Jeden jest. Czasem to przepas¢ Boza, Boga niepojetego, Nieobjetego, Nie-
wystowionego. Czasem to tylko przepas¢ madrosci Bozej albo Bozej milosci albo
wszechmocy, sprawiedliwosci, itd. Ale tyle tylko istota ludzka zapamietac¢ i wyra-
zi¢ umie. Wszakze ona coraz wiecej zna Boga, do Niego nalezy, powiedziatabym:
kocha, wielbi Boga, gdyby to kochanie i wielbienie nie przestawalo by¢ dla niej
w mikroskopijnej swojej malosci wobec Niewymownego, Nieskonczonego, nie-
bem i ziemia nieobjetego! Dusza wyszedlszy z przepasci zapomina, ze istnieje...
pelna Bogiem. Nim zyje. Wszystko dla niej male, Bog wielki we wszystkim, najmi-
tosierniejszy, godzien miloéci wszech§wiata, wszechstworzen [...] (Zawada, 2008b,
s. 172).

Dusza, ukazana przez mistykow jako czlowiek wedrowiec, przestaje by¢
teologicznym, abstrakcyjnym pojeciem, a staje si¢ realng, Zyjaca (i to wiecznie)
osobg, ktdra ma swoje emocje, potrzeby, refleksje, do§wiadcza rozkoszy, pokoju,
ale i cierpienia, leku, tesknoty. Ma zmysly, serce, rozum, wole. Przede wszyst-
kim jednak jest osobg zakochang — oblubienicg poszukujaca swego Oblubienca.
Metaforyka zaczerpnieta z Pie$ni nad Pie$niami jest przez mistykow chetnie
wykorzystywana, i to zaréwno w dziennikach, jak i w traktatach. Ilustruje to
chocby cytat z dzieta bt. Franciszki Siedliskiej:

Da¢ mi tez raczyl Pan Jezus w tych dniach jasniej zrozumie¢, jak tam w glebi na-
szej duszy odbywa si¢ owo $wiete zjednoczenie duszy mitujacej, to jest oblubienicy
z Panem Jezusem, jej Boskim Oblubiericem. To wszystko jest prawdziwe, rzeczy-
wiste, najprawdziwsze. Tam s3 owe pokoje, owe komnaty krélewskie, gdzie oblu-
bienica z Oblubienicem taczy si¢ w uscisku milosci, dusza z Bogiem swoim (pocia-
gnieta Jego taska i miloscig) jednoczy si¢. Tego oko ludzkie dostrzec nie moze, bo
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tam nikt przypuszczony nie jest. Tam dusza milo$¢ swg, uczucia swe o$wiadcza,
moéwi Oblubiencowi, a On mito$nie stucha, pociaga ja, osmiela swa taskawoscia,
zacheca swg miloscig, porusza jej serce. I to sg tajniki, tajemnice mito$ci zakryte
przed wszystkimi (Zawada, 2008b, s. 138).

Co warte podkreslenia, badane fragmenty mistycznych dziet koncentruja
sie na Bogu, stanowiac swego rodzaju przewodniki dla dusz zyjacych na ziemi -
jak bezpiecznie dotrze¢ do stanu mistycznej, uszczesliwiajacej unii, pociagajac
przy okazji na te droge inne dusze. Sa $wiadectwem nie$miertelno$ci duszy,
ktéra nawet w zaswiatach postrzegana jest jako osoba, a nie np. jako zjawisko
astralne. Jej wieczne szczescie zalezy tylko i wylacznie od milosnego zjednocze-
nia z Bogiem, a nie od zewnetrznych okolicznosci, nawet tych najtragiczniej-
szych. Pisze o tym miedzy innymi polska mistyczka z XIV wieku, bt. Dorota
z Matowdw:

Jak mogtby umrze¢ ten, ktérego nie mozna odiaczy¢ od Boga, ktéry jest jego zy-
ciem, a z ktérym jest nierozlacznie zwigzany? Na tym wiec stopniu mowi sie,
ze milo$¢ jest nieSmiertelna. [...] Po wielu stopniach mito$¢ wstepuje az do tego
miejsca i osigga doskonato$¢, a dzieki niej czlowiek nie czuje cierpien i staje sie
nie$miertelny. Nie czuje bowiem krzywd, ofiarowuje chetnie i z miloscig siebie
wszystkim, wszystkim - nieprzyjaciolom i przyjaciotom, staje si¢ wszystkim wraz
z apostolem, aby wszystko zyska¢, w milo$ci swojej z wielkosci jej zaru nie potrafi
zachowa¢ miary (Zawada, 2008b, ss. 16-17).
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The Linguistic Conceptualisation of the Soul

as a Human Being and Wayfarer in the Writings
of Polish Male and Female Mystics of the Catholic
Church

Summary

This chapter aims to show the linguistic image of the soul contained in the
writings of Polish mystics of the Catholic Church. The analysis is based on Anto-
logia polskich tekstéw mistycznych [An Anthology of Polish Mystical Texts], edited
by Marian Zawada OCD. The anthology consists of two parts: one volume includes
texts written by men, the other — by women. An additional purpose of the study is
therefore to show differences in the linguistic conceptualisation of the soul result-
ing from the gender experiences of the authors.

Keywords: theolinguistics, cognitive linguistics, Christianity, mysticism, soul
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