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Wstep

Drugi tom monograficznego opracowania Atropologiczno-jezykowe
wizerunki duszy w perspektywie migdzykulturowej nosi tytut Swiat oczyma
duszy i stanowi kontynuacje interdyscyplinarnej debaty, toczonej podczas
miedzynarodowej konferencji naukowej, ktora odbyta si¢ w Warszawie
w dniach 15-17 pazdziernika 2015 r. z inicjatywy Instytutu Slawistyki Polskiej
Akademii Nauk przy wspétudziale Wydzialu Orientalistyki Uniwersytetu
Warszawskiego i Fundacji Slawistyczne;j.

Na tom skladajg si¢ opracowania 26 autoréw reprezentujacych krajowe
i zagraniczne o$rodki naukowe, a ich tematem jest postrzeganie $wiata
»oczyma duszy”. W tomie tym analizie poddano rézne formy narracji, ktore
wspoltworzg istotne tresci kultury duchowej. Zostaly one ujete w czterech
blokach tematycznych:

1. Swiat widziany oczyma duszy w utworach literackich,

2. Swiat widziany oczyma duszy w sztukach plastycznych i wizualnych,
3. Dusza - duchowos¢ w perspektywie religijnosci chrzescijanskiej,

4. Dusza - duchowos¢ w kulturach starozytnych Orientu, Chin i Afryki.

Czes¢ pierwsza - literacka liczy dziesi¢c rozdzialéw, obejmujacych bar-
dzo zréznicowang tematyke od mistyki sredniowiecznej poczawszy, poprzez
ujecia duszy w tworczosci polskich i rosyjskich pisarzy (Niemcewicza, Mic-
kiewicza, Kasprowicza, Zawistowskiej, Conrada oraz Pielewina, Cwietajewej,
Nabokowa), a na konceptualizacji dusz wampirdw i wrozek skonczywszy.
W utworach literackich obecno$¢ duszy rozumiana jest sama przez sie, wyste-
puje badz w roli bohatera utworu (dusze czy$¢cowe, dusze wampiréw), badz
jawi sie jako wewnetrzne ,,ja” podmiotu lirycznego (zwlaszcza w utworach
poetyckich), czy tez stanowi wyznacznik przynaleznosci kulturowej autora
(polska dusza w literaturze angielskiej na przykltadzie Josepha Conrada).

Blok zagadnien zawartych w czterech rozdziatach czesci drugiej skupia
sie na wizualnej formie przekazu. Obok odwiecznych zagadnien dualizmu
ciala i duszy, kardynalnych wartosci dobra i zfa, grzechu, winy i kary, zba-
wienia i potepienia oraz symbolicznych form przekazu tresci religijnych
i moralizatorskich w malarstwie sakralnym i $wieckim, znajdujg si¢ tu inter-
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pretacje mistyki duszy i ciata we wspolfczesnej fotografii artystycznej, a takze
analiza medialnych form przekazu (programu telewizyjnego poswieconego
wyszukiwaniu mlodych talentéw) oraz ich wplywu na ksztaltowanie dusz
odbiorcow (dzieciecych uczestnikéw programu).

Na czg$¢ trzecig sklada si¢ pie¢ rozdziatéw poswieconych religijnosci
chrzescijanskiej — w tym jeden traktuje o sprawach duszy i duchowosci
w prawoslawiu, pozostale za$ osadzone sg w kulturze katolickiej. Analizie
poddano pi$miennictwo katolickie od XVII w. do czaséw wspolczesnych.
Podstawe materialowg rozwazan nad doskonaleniem duchowym, przymio-
tami duszy oraz jej metaforycznym obrazowaniem stanowig starodruki
i wspodlczesne rekopisy autorstwa sidstr przetozonych zakonéw zenskich.
Dominujgcym motywem jest pogarda dla spraw ziemskich i cielesnych na
rzecz mistycznego kontaktu z sacrum, przygotowujacego dusze do zycia
wiecznego w niebie.

Konfrontacje z duchowoécia kregu europejskiego przynosza artykuly
zawarte w czeéci czwartej, ktore prowadzg czytelnika w odlegte regiony
starozytnego Orientu, Chin i Afryki. Trzy rozdzialy po$wigcono kon-
cepcjom hinduskim, w ktérych poruszone zostaly takie zagadnienia, jak
status ontyczny duszy wobec doswiadczenia mistycznego, udziat zywych
w przygotowaniu duszy do drogi w zaswiaty oraz los dusz zmartych, ktére
na skutek niedopatrzen rytuatu pogrzebowego nie moga przejs¢ do zaswia-
tow i przeistaczajg si¢ w grozne upiory. Artykul poswigcony starozytnemu
ludowi Hetytéw w Azji Mniejszej traktuje réwniez o obrzedach funeralnych,
zapewniajacych duszy zmarlego kontynuowanie zycia na drugim $wiecie
oraz o niebezpieczenstwie narazenia si¢ na gniew umartych, spowodowany
nieprawidlowym przeprowadzeniem pochéwku.

Autorka artykutu o chinskiej duszy ujeta problem z perspektywy euro-
pejskiej. W celu przyblizenia polskiemu czytelnikowi konceptu chinskiej
duszy, sporzadzila polsko-chinskie zestawienie okreslen duszy, wystepu-
jacych w réznych sferach zycia — w religii, filozofii, sztuce (w malarstwie)
i literaturze.

Muzulmanskie pojmowanie duszy w aspekcie §mierci i zmartwychwsta-
nia zilustrowane zostalo fragmentami dziewietnastowiecznego poematu,
osadzonego w tradyciji literackiej ludu Hausa, nawigzujacego do kora-
nicznych opiséw eschatologicznych. Do etyki muzulmanskiej nawigzuje
réwniez ostatni rozdziat tomu, w ktérym zostaly przedstawione poglady
filozoficzne jednego z najwybitniejszych przedstawicieli elity intelektualnej
Iranu X w. Artykut dotyczy relacji miedzy emocjami a kondycja duszy,
ktore dla pismiennictwa perskiego stanowily gléwny nurt rozwazan nad
naturg ludzka.
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Lektura zawartych w tym tomie narracji, dotyczacych natury i kondycji
duszy, pochodzacych z odleglych od siebie obszaréw kulturowych i epok,
sktania do refleksji nad uniwersalnymi podstawami konceptualizacji duszy,
wynikajgcymi z naturalnej potrzeby wiary w sens ludzkiej egzystencji, ktorej
nie konczy $mier¢ fizyczna. Wprawdzie tworczo$¢ artystyczna w sposob nie
budzacy watpliwo$ci ujawnila obecnoé¢ duszy we wszystkich formach kre-
acji, niemniej jednak temat zostat zaledwie zarysowany i wymaga podjecia
dalszych badan, ktére - jak mam nadzieje — beda kontynuowane podczas
kolejnych konferencji.

W imieniu autoréw

Ewa Mastowska






Czes¢ pierwsza

Swiat widziany oczyma duszy
w utworach literackich






Rozdzial 1

Dusza, serce i cialo w §redniowiecznej mistyce —
wzorce literackie i ikonograficzne

Joanna Godlewicz-Adamiec
Uniwersytet Warszawski

Streszczenie

Dusza fascynowata ludzi wiekéw $rednich, probowano okresli¢ jej forme i miej-
sce. Dusza stanowi jedno z centralnych poje¢ sredniowiecznej mistyki. W mistyce
znalez¢ mozna $lady mysli platonskiej o trojdzielnosci duszy, a pojecia duszy i serca
niejednokrotnie si¢ przenikajg. Sw. Lutgarda pragneta potaczenia swego serca z ser-
cem Jezusa. Zwiazek duszy z Bogiem, relacja miedzy dusza a cialem stanowig wazna
cze$¢ dziet niemieckich mistykéw wiekow $rednich, takich jak Mistrz Eckhart,
Tauler, Suzo, Hildegarda z Bingen, Mechtylda z Magdeburga. Rdznorodne ujecia
tematu stanowig dowod na zlozony charakter zjawiska. Mistycy siegaja po rézne
$rodki literackie i ikonograficzne. Miejsce w duszy, gdzie przebywa Bog, porow-
nywane jest przez Suzo do mieszkania, a tendencj¢ do takiego rodzaju metaforyki
zaobserwowa¢ mozna takze u innych mistykéw niemieckich epoki $redniowiecza —
u Taulera glebsze ja, czyli miejsce, w ktérym z duszg styka sie Bog, okreélane jest
jako glebia duszy, natomiast u Mistrza Eckharta jako mafa twierdza. W tekstach
Hildegardy dusza bywa wizualizowana w postaci dziecka. Hildegarda ukazuje takze
walke z diabtem duszy, ktdra jest prefiguracja duszy ludzkiej, duszy kazdego. Temat
duszy podejmowany jest takze w ilustracjach towarzyszacych tekstom mistycznym.

Slowa kluczowe: dusza, serce, cialo, mistyka, sredniowiecze.

1.1. Wprowadzenie

Dusza niewatpliwie fascynowata ludzi wiekéw $rednich, probowano okresli¢
jej forme i miejsce. W §redniowieczu duszy szukano w krwi, ptucach. Konrad
z Megenburga uwazal, ze dusza jest cze$cig serca, a druga tkwi w mézgu. Rézne
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ujecia duszy znalez¢ mozna u Grzegorza Wielkiego, Jeana de Meung, Chaucera.
Uwage zwraca rozroznienie roznych stopni duszy — duszy rozumnej, duszy zmy-
stowej i duszy wegetatywnej, poeci natomiast niekiedy pozwalajg sobie mowi¢
tak, jakby czlowiek nie mial trzypietrowej duszy, lecz trzy dusze. Wszystkie trzy
rodzaje duszy s niematerialne, a cata dusza jest stworzona przez Boga. U poetoéw
zwrot duszy do Boga jest czesto traktowany jako powrét [Lewis 1995: 151-167].
Dusza stanowi jedno z centralnych poje¢ sredniowiecznej mistyki. W mistyce
znalez¢ mozna $lady mysli platoniskiej o trojdzielnosci duszy, a pojecia duszy
i serca niejednokrotnie si¢ przenikaja. Sw. Lutgarda pragnela polaczenia swego
serca z sercem Jezusa. Zwigzek duszy z Bogiem, relacja miedzy duszg i cialem
stanowig wazng cze$¢ dziet niemieckich mistykow wiekéw srednich, takich jak
Mistrz Eckhart, Tauler, Suzo, Hildegarda z Bingen, Mechtylda z Magdeburga.
Rdzne ujecia tematu stanowig dowdd na zlozony charakter zjawiska. Mistycy
siegaja po roznorodne $rodki literackie i ikonograficzne. Miejsce w duszy, gdzie
przebywa Bog poréwnywane jest przez Suzo do mieszkania, a tendencje do
takiego rodzaju metaforyki zaobserwowa¢ mozna takze u innych mistykéw
niemieckich epoki sredniowiecza [Dupré 1994a: 24] - u Taulera glebsze ja,
czyli miejsce, w ktérym z dusza styka si¢ Bog okreslane jest jako glebia duszy,
natomiast u Mistrza Eckharta jako mata twierdza. W tekstach Hildegardy
dusza bywa antropomorfizowana i ukazuje si¢ w postaci malej figury ludzkie;j.

1.2. Serce w mistyce

W doznaniach mistycznych dusza czesto jednoczy sie z Bogiem, ale
w niektorych przypadkach nawigzanie z Nim relacji odbywa si¢ za pomoca
serca. Swieta Lutgarda méwi o relacji z Chrystusem jako o wymianie serc.
Prowadzi dialog z Jezusem, podczas ktérego méwi do Niego, ze chcialaby
mie¢ Jego serce i otrzymuje od Niego odpowiedz, iz On chcialby miec¢ jej
serce [Grzybkowski 1997: 142]. Serce w tym przypadku nie jest oczywiscie
rozumiane w sposob anatomiczny. Tradycja traktowania serca jako pojecia
symbolicznego jest dluga i oparta na samej Biblii, w ktorej stowo serce wystepuje
prawie wylgcznie w znaczeniu przeno$nym i symbolicznym, sporadycznie
tylko w znaczeniu anatomicznym [Kopalinski 1990: 371]. Poczatkowo serce
byto wedlug Grzybkowskiego domeng literatury i nie mialo silnych konotacji
wizualnych, gdyz wizerunek serca nie pojawiat sie w formie graficznej nawet
jako element dekoracyjny na marginesach rekopiséw stosujacych pojecie
w znacznym wymiarze. Z czasem jednak - pomimo braku bezposred-
niego odpowiednika ikonograficznego - repertuar obrazéw pozostajacych
w zwigzku z sercem rozszerzal sie, a stosowane wyrazenia miaty charakter
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coraz bardziej obrazowy, chociaz nie stosowano jeszcze calkowicie wizualnego
przedstawienia serca w malarstwie czy rzezbie. Jak stwierdza Grzybkowski
»0dzycie w $redniowieczu symbolu serca wigze si¢ ze stowem” [Grzybkow-
ski 1997: 140]. Zdaniem Grzybkowskiego serce powigzane zostalo z uczuciami
i emocjami o charakterze abstrakcyjnym, bez jednoczesnego pozbawienia go
charakteru obrazowego. Serce stalo si¢ symbolem wznioslej i czystej milosci,
chociaz sposéb stosowania tego pojecia odwolywat sie do opisu, do tego, co
widzialne. Stowo zdobywalo popularnos¢ zaréwno w poezji miltosnej, jak
i utworach epickich, a wraz z rozpowszechnieniem w literaturze serce tracilo
konotacje fizjologiczne [Grzybkowski 1995: 107]. Jak obserwuje Grzybkowski:
»Przeniesienie symboliki milosci ze sfery ziemskiej na niebianska nastgpito
w trzynastowiecznej mistyce” [Grzybkowski 1997: 142]. Wymieniona wcze-
$niej Lutgarda okresla relacje z Bogiem jako bezposrednig wymiang serc
z Jezusem, a Hildegarda z Bingen serce ujmuje jako domus animae. Durandus
powiazal serce z obrazem, okreélajac je jako oltarz mistyczny, przy czym
porédwnanie serca do oltarza znane jest juz z interpretacji serca jako oltarza
ofiarnego u Augustyna [Grzybkowski 1995: 108]. Natomiast w wypowiedzi
Henryka Suzona w Ksigdze Mitosci, kiedy zwraca si¢ on do Chrystusa, sercu
przydane zostaly cechy anatomiczne: ,,A kiedy uslyszalem, jak ptaczesz
ijeczysz famigcym sie glosem, to jedno tylko moge uczynié: czule Cie objaé
ramionami mego serca” [Suzo 1989b: 186]. W Liscie 25 Suzo opisuje krzyk
serca: ,,...pragnienie ktore, gdy bylem u was, nie jeden raz wypowiadalem
ustami, teraz moje serce je wykrzykuje z cala moca” [Suzo 1989b: 121].

1.3. Dusza w mistyce

Na temat przedstawien duszy wypowiada si¢ Cesare Ripa (ok. 1560-1620)
w utworze poswigconym ikonologii: ,,Chociaz, jak twierdza Teologowie, dusza
jest substancja bezcielesng, to jednak najlepiej przedstawiac jg w ten sposob, aby
czlowiek, ktorego wyobraznia zwigzana jest ze zmystami cielesnymi, mogt ja
pojac” [Ripa 1998: 30]. W dzietach wizualnych stosuje sie czesto antropomor-
fizacje duszy. Dusza jest tematem pojawiajacym sie w okresie sredniowiecza
czesto i w rdznych kontekstach tematycznych. Bezcielesna dusza przedstawiana
byta w formie wizualnej za pomocg ciata ludzkiego posiadajacego wszystkie
cechy prawdziwej cielesnoéci, przewaznie o niewielkich rozmiarach, niekiedy
w momencie oddzielania si¢ od ciala, w innych przypadkach jako przedsta-
wienie samodzielne. Podobnie jak w sztukach wizualnych - takze w pismach
mistycznych — dusza ludzka ukazywana moze by¢ jako dziecko, malenki
czlowieczek, ktory przychodzi na $wiat lub jako Oblubienica Chrystusa.
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1.3.1. Hildegarda z Bingen - antropomorficzna dusza
oraz harmonia ciala, duszy i zmysiow

W tekstach mistycznych Hildegardy z Bingen i towarzyszacych im ilu-
stracjach dusza bywa antropomorfizowana. W Scivias w Visio quarta czesci
pierwszej dusza ludzka przedstawiona jest za pomocg obrazu malenkiego
czlowieczka, ktory podlega procesom znanym z biologicznego Zycia czlo-
wieka [Hildegarda 1954: 120-123]. Dusza znajduje si¢ poczatkowo w fonie
matki i przychodzi na §wiat. Po narodzinach w ludzkiej postaci wyrusza
w pelng niebezpieczenstw podroz, ktdra przedstawia doswiadczenia i prze-
zycia wewnetrzne. Dusza z wizji Hildegardy wyposazona jest tez w uczucia,
w tym w zal z powodu oddalenia od matki. Dusza posiada ludzkie zmysty
i doznaje zmystowych doznan. Wspominajac matke méwi o najstodszym ze
wszystkich zapachéw, ktory taskocze jej nozdrza oraz tzach sprawiajacych
taka rozkosz jak ponowne zobaczenie matki. Za pomocg obrazu duszy
zaprezentowane sg: b6l oddalenia od Boga i che¢ ponownego potaczenia sie
z Nim. Zagrozenia wobec duszy natomiast przedstawione sg takze w formie
konkretnych obrazéw: zmij, skorpionéw, wezy i innych jadowitych gadow
[Hildegarda 2011: 188].

Wnetrze duszy Hildegarda opisuje pod postacia miasta, w ktérym widzi
wieze, mury, domy i palace, gdzie niestrudzenie swojg prace wykonuje trzydzie-
$ci boskich zyciowych sil i pie¢ sit kierowniczych. Chodzi w tym przypadku
o trzydziesci pie¢ sit duchowych lub mocnych stron duszy, zwanych cnotami,
pozostajacymi w cigglym sporze z trzydziestoma pi¢cioma niszczgcymi
zycie kontrsitami, pochodzgcymi ze $wiata materialnego, ktore okreslane
sa mianem slabych stron lub wad [Strehlow 2014: 7-8]. W Ordo virtutum
mowa jest o walce z diablem, ktéra toczy jedna dusza - prefiguracja duszy
ludzkiej — duszy kazdego. Hildegarda, przedstawiajac jedna dusze, traktowata
jej losy nie w jednostkowej plaszczyznie psychologicznej, ale w szerokiej, uni-
wersalizujgcej perspektywie. Dla mistyczki dusza nigdy nie byta zamknieta
w sobie calo$cig, niezalezng i tylko w sobie i dla siebie istniejacym bytem,
lecz byta zawsze czgscia powiazana z caloécig — kosmosem i spoleczenstwem
[Kowalewska 2014: 228-229].

Z wizji czwartej ksiegi pierwszej Scivias Hildegardy z Bingen wynika,
ze dusza i cialo majg wprawdzie harmonijnie wspdtpracowa¢, jednak cialo
na skutek nieustannych zasadzek Szatana, jest Zrédtem rozterek duszy
[Lukaszewska-Haberkowa 2011: 72]. Hildegarda opisuje: ,,Czlowiek za§ ma
w sobie trzy $ciezki. Jakie? Duszeg, cialo i zmysly. One wlasnie ksztaltuja
ludzkie zycie. W jaki sposob? Dusza dostarcza bowiem ciatu zycie; cialo
natomiast przycigga do siebie dusze i otwiera zmysly; zmysly zas dotykajg
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duszy i ozywiajg ciato” [Hildegarda 2011: 206-207] (1,4,18). Jak stwierdza
Petry-Mroczkowska dla Hildegardy: ,,Dusza jest zasadg, ktdra zapewnia
czlowiekowi zycie. Rozlana w catym ciele, umozliwia cztowiekowi poznanie
rzeczywisto$ci. Dusza ludzka jest symfoniczna, bo dla Hildegardy symfo-
nia to harmonia, zgodne wspétbrzmienie” [Petry-Mroczkowska 2013: 41].
Dla Hildegardy dusza jest jak wierzcholek i to ona decyduje w organizmie
o wszystkim, czego potrzebuje, a dokonuje tego dzieki czterem stopniom
wstepowania i zstepowania, ktérymi sg widzenie, styszenie, wech i smak
[Petry-Mroczkowska 2011: 40]. Podrozdziat 24 zawiera my$l o symfonicznym
charakterze duszy, ciata, zmystow. Mistyczka moéwi: ,Lecz i cielesny cztowiek
na poczatku, w fonie matki, zanim sie jeszcze narodzi, czuwa zmystami, gdy
pozostate sily duszy pozostajg jeszcze w ukryciu. Céz to znaczy? Jutrzenka
oznajmia $wiatlo dnia, tak tez i czucie cztowieka wraz z rozumem zapowiada
wszystkie sity duszy” [Hildegarda 2011: 211] (1,4,24). Hildegarda opisuje, ze
czucie jest tchnieniem duszy. Tak jak cialo jest naczyniem duszy, tak czucie
jest znakiem wszystkich sil duszy [Hildegarda 2011: 211] (1,4,24). Czucie
zawiera wszystkie sily duszy. Wszystkie sily duszy mozna pozna¢ w czuciu,
jak w naczyniu, o ktérym wiadomo, ze znajduje si¢ w nim skarb [Hilde-
garda 2011: 212] (1,4,24). W wizji sz6stej Scivias chory anielskie ukazane sg
w trzech grupach - po dwa, pie¢ i kolejne dwa orszaki, a podzial ten odpo-
wiada ludzkiej naturze. Aniolowie i archaniolowie symbolizuja cialo i dusze,
cherubiny i serafiny — znajomos¢ i milos¢ Boga, podczas gdy pie¢ orszakow
srodkowych (czyli moce, potegi, panowania, zwierzchnosci, trony) to pie¢
zmystow czlowieka. Jak wyjas$nia wizja, wszystkie orszaki brzmig jednoglo$nie
w harmonijnym $piewie, za$ dzwigk ich zgodnego $piewu wychwala dzieta
Boze, ktore dokonuja si¢ w ludziach [Lukaszewska-Haberkowa 2011: 73].
Obraz ten podkresla harmonie¢ ludzkiej natury - ciata, duszy, zmystéw.
Dwa chory otaczajg pig¢, oznaczajac, ze cialo i dusza obejmuja pig¢ zmystow
oczyszczonych przez pie¢ ran Chrystusowych [Matusiak 2012: 25]: ,,Owe
jednak orszaki otaczajg w formie wienica pie¢ innych orszakéw: cialo ludzkie
i dusza swoja mocg winny ogarnia¢ pie¢ zmystéw czlowieka, oczyszczaé je
przez pie¢ ran Mojego Syna i kierowa¢ nimi wedle prawych wewnetrznych
nakazow” [Hildegarda 2011: 239] (L,6,3).

Dusza pojawia si¢ nie tylko w tekstach mistycznych, lecz takze w pismach
medycznych Sybilli znad Renu. Hildegarda z Bingen uwazala, ze cztowiek nie
moglby istnie¢, sktadajac sie z samych zywiolow i sokéw. W Causae et curae
opisuje wejécie duszy w ciato dziecka rozwijajacego si¢ w lonie matki, wyrazajac
przekonanie, ze dusza wchodzi w cialo okolo czwartego tygodnia od poczecia
jak cieply silny wiatr. Wedlug niej dusza jest jak skdrka pecherza obejmu-
jaca ogien zycia. Jednocze$nie - jak podkresla Mayer — w innych dzietach
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medycyny klasztornej nie ma mowy o duszy [Mayer 2010: 99-100]. Wedlug
Hildegardy nie madros¢, wiedza lub zdolnosci, lecz wlasnie dusza pozwala
dotrze¢ do Boga, a w postrzeganiu czlowieka poprzez jego dusze mistyczka
wyprzedza historycznie Summe $w. Tomasza z Akwinu [Lukaszewska-
-Haberkowa 2011: 62].

1.3.2. Mistrz Eckhart - dusza jako obraz Boga

Dusza odgrywa znaczaca role w mistyce Mistrza Eckharta, wedlug
ktérego dusza czlowieka nosi w sobie obraz Boga. Pouczenia duchowe (Reden
der Unterweisung) napisane zostaly po niemiecku, prawdopodobnie nie ze
wzgledu na odbiorcéw, lecz nature omawianych zagadnien, poniewaz u schytku
XIII w. facina byla jezykiem martwym i nie nadawata si¢ do wyrazania mowy
serca, przezy¢ osobistych i poboznosci charyzmatycznej [Szymona 1987c: 11].
W traktacie O cztowieku szlachetnym Eckhart, trzymajac si¢ blisko danych
Pisma Swietego, podkresla dwa podstawowe elementy duchowej struktury
czlowieka: po pierwsze to, ze jest on przede wszystkim obrazem Boga oraz po
drugie rozréznienie cztowieka na zewnetrznego i wewnetrznego, z zaakcen-
towaniem zasadniczej, niezniszczalnej szlachetnosci czlowieka wynikajacej
z naturalnego podobienstwa do Boga i wyrazajacej sie w dazeniu do dobra,
jak tez poznania i pragnienia Absolutu. Zjednoczenie dokonuje si¢ w glebi
duszy. Terminologia okreslajaca miejsce zjednoczenia jest bardzo bogata
(»wierzchotek”, ,iskierka”, ,warowne miasto”, ,umys!”, ,istota”, ,duch”,
»glowa”), co pozwala si¢ domys$la¢, ze dusza ludzka ma ztozong strukture
i stanowi duchowy kosmos, w ktérego centrum znajduje si¢ owa glebia.
Jest ona najdoskonalszg czastka czlowieka, miejscem, w ktérym spoczywa
obraz samego Boga — ten rdzen duszy jest blizszy Bogu niz inne, zwlaszcza
zmystowe wladze cztowieka [Szymona 1987b: 130]. O ,,iskierce” w duszy
mistyk mowi, Ze wznosi si¢ ponad wszystko, jest wolna tak jak Bog, a wszel-
kie nazwy tracg wobec niej sens, wobec czego pozostajg tylko okreslenia
negatywne. Te ,bosko$¢” duszy probowano wyttumaczy¢ w rézny sposob
[Szymona 1986: 56]. Tematem, ktdry powraca w Kazaniach jest zjednoczenie
duszy z Bogiem przez zrodzenie w niej Syna Bozego [Szymona 1986: 51-53].
Centralny temat Kaza# to rodzenie si¢ Boga w duszy, w jej glebi. W tym
procesie cztowiekowi przypada rola przyjmujacego. Charakterystycznym
rysem dla dominikanskiej mistyki nadrenskiej jest temat Empfinglichkeit,
czyli usposobienia, wlasciwosci duszy, ktdra poszerza ja. Dusza jest szeroka
sama ze swej natury, jest wielka dlatego, Ze potrafi w sobie przyjaé, pomiesci¢
nieskonczenie wielkiego Boga. Bog jest nieskonczony w dawaniu, a dusza
w przyjmowaniu. Nie oznacza to catkowitej biernosci zjednoczonej z Bogiem
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duszy. Istotng ceche stanowi Empfinglichkeit, ale drugg istotng cechg duszy
jest Fruchtbarkeit. Dusza im wiecej otrzymuje, tym wiecej powinna przynosi¢
owocow [Szymona 1986: 60-61].

W Kazaniu 16b Eckhart stwierdza: ,,Dusza nosi w sobie Boski obraz
i jest podobna do Boga. Nie ma obrazu bez podobienstwa, moze natomiast
istnie¢ podobienstwo bez obrazu” [Eckhart 1986: 158-159]. Eckhart podaje
przyklad jajek, ktére chociaz wzajemnie podobne nie stanowig swojego obrazu
[Eckhart 1986: 159]. Jak wskazuje Dupré, zdaniem Eckharta ,,...kazdy obraz
ma dwie wlasciwosci. Najpierw uczestniczy on w tym, czego jest obrazem.
Ale nastgpnie bedac tylko obrazem jest rézny od oryginatu” [Dupré 1994b: 106].
Bog odbija sie w glebi duszy, tak jak stonice w lusterku lub na powierzchni
czystej, spokojnej wody [Szymona 1986: 54]. W Kazaniu 16b Eckhart stwier-
dza, ze: ,Obraz ma dwie wlasciwosci. Po pierwsze, byt swéj otrzymuje bez-
posrednio od tego, czego jest obrazem, bez udziatu woli, pochodzi bowiem
droga natury i wyrasta z niej jak gataz z drzewa” [Eckhart 1986: 159].
Eckhart méwi o tozsamosci rzeczy nietozsamych. Pierwowzdr, zachowujac
swoja nature, odwzorowuje ja w obrazie, pozostajac sobg; z obrazem mamy
do czynienia w przypadku prostego obrazu Bozego, wyci$nietego w duszy.
Eckhart wyraza opinie, iz ,B6g miesci si¢ tu bezposrednio w obrazie,
a obraz w Nim. Bdg jest jednak w obrazie na sposdb o wiele szlachetniejszy
niz obraz w Nim. Obraz nie przedstawia tu Boga jako Stwdrcy, lecz jako byt
umystowy” [Eckhart 1986: 159]. W relacji do pierwowzoru Eckhart daleki
jest do zréwnywania boskiego pierwowzoru i obrazu: ,,Wiecej obrazowi
przypisac nie moge, gdybym mu przypisat co$ wiecej, musialby by¢ samym
Bogiem” [Eckhart 1986: 159-160]. Eckhart, méwigc o czyms$ nieskoniczonym
i niestworzonym w duszy, ma prawdopodobnie na mysli otwarcie si¢ na Nie-
skonczone. ,Niestworzone” istnieje w duszy na sposéb stworzony, na miare
skonczonego naczynia - tak, jak tym samym i jednocze$nie nie tym samym
jest rzecz rozpatrywana sama w sobie i odbita w lustrze [Szymona 1986: 58].
Eckhart nie glosi programu catkowitej abnegacji, nie méwi ciagle o zwalczaniu
zmystowej natury. Eckhartowi chodzi o pokonanie wtasnego ,,ja”, do czego
konieczne jest dobre poznanie samego siebie [Szymona 1987c: 12]. Podstawa
niezwyklej doskonatosci jest obraz Boga wyrazony w duszy. Inne rzeczy
Bog stworzyl na wzér swoich przymiotéw lub jako odbicie idei istniejacych
od wiekéw w Jego umysle, a jedynie dusze uczynil na obraz siebie samego,
co decyduje o jej niezwyktlej szlachetnosci [Szymona 1986: 53]. W Ksigdze
Boskich pocieszeri autoapologia zdradza przekonanie, ze jedli odbiorcy nie
sa w zdolni zrozumie¢ prawdy, to wina nie lezy po stronie kaznodziei, lecz
stuchaczy, ktérzy nie upodobnili si¢ do prawdy pochodzacej z serca Boga
[Szymona 1987a: 76-77].
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1.3.3. Johannes Tauler

Tematyka, woko! ktorej koncentruja sie wszystkie Kazania Taulera, jest
unio mystica, mistyczne zjednoczenie duszy z Bogiem [Szymona 1985: 22].
Tauler podzielal z innymi mistykami bdl, ktéry wynikal z niemoznosci
adekwatnego wyrazenia wewnetrznych do$wiadczen duszy zjednoczonej
z Bogiem. Prébuje temu zaradzi¢, uciekajac si¢ do jezyka metafory. Cztowiek
z powodu rozproszenia spowodowanego dziataniem wyzszych i nizszych
wiadz duszy zyje w doczesnosci i na zewnatrz. Stad powstal postulat wejscia
w siebie, koncentracji wszystkich wtadz w najwyzszej czesci duszy, w glebi
[Szymona 1985: 29]. Zjednoczenie mistyczne ukazane jest jako najdoskonalsza
realizacja obrazu Tréjcy Swietej w glebi ludzkiej duszy [Szymona 1985: 26-27].
W Kazaniu 37, w ktérym Tauler opisuje obraz wycis$niety na drachmie,
mowi: ,[...] dusza jest uksztalttowana na wzor Boga; mamy tu ten sam obraz,
ktérym On jest w swojej wlasnej, czystej, Boskiej istocie. [...] Tutaj dusza
staje si¢ podobna do Boga, réwna Mu, Boska. Staje si¢ ona przez taske tym
wszystkim, czym Bog jest z natury, $ciéle z nim zjednoczona, zatopiona, ku
Niemu ponad siebie samg wyniesiona” [Tauler 1985: 289]. W Kazaniu 32
Tauler opisuje charakter zjednoczenia: ,,Zjednoczenie to jest glebsze anizeli
wszelka jedno$¢, jakg moze sobie wyobrazi¢ ludzki rozum, daleko wyzsze nad
przemiane malej kropli wody rozplywajacej sie i zatracajacej w kufie wina,
doskonalsze niz jednos¢ stonca z jego wlasnym blaskiem lub duszy z cialem,
ktoére razem tworzg jednego czlowieka i jeden byt” [Tauler 1985: 245-246].
W zjednoczeniu duch ludzki zostaje przemieniony i uksztaltowany na wzoér
Bytu Bozego [Tauler 1985: 246].

1.3.4. Henryk Suzo - dusza jako rozméwca i obserwator
czlowieka

W wiekach $rednich, czego przyklad stanowig teksty mistyczne Henryka
Suzona, dusza postrzegana byla jako rozmdweca i obserwator cztowieka.
Zdaniem Biatostockiego takie ujecie w sztukach wizualnych siega tradycji
starozytnych: ,,Sztuka pdznoantyczna rozwineta réwniez wyobrazanie
wewnetrznego dialogu czlowieka ze swa dusza lub sumieniem nadajac mu
uzewnetrzniong forme rozmowy z postacig alegoryczna, niejednokrotnie
dziatajacg na rozmdéwce w sposob inspirujacy. Bywala to dusza, ale takze
geniusz lub aniot [Kiinstler-Langner 2007]. Takie wyobrazenia staly sie
m.in. poczatkiem diugo stosowanego sposobu przedstawiania inspiracji
lub rozmowy z nadludzkimi sitami, ktérymi sztuki plastyczne postugiwa¢
sie mialy az po prog okresu nowoczesnego” [Bialostocki 1982: 20]. Forma
dialogu duszy stanowi podstawe zapisu tresci przekazywanych przez Hen-
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ryka Suzona. Dialogowanie Suzona nie jest jedynie sztucznym literackim
chwytem, lecz odslania cate wnetrze mistyka. Dialogi u Suzona to czesto
rozmowa, a raczej wadzenie sie z samym sobg, ktére dochodzi do glosu
szczegolnie w kluczowych momentach duchowych dziejow mistyka, a wtedy
walka czlowieka zewnetrznego z wewnetrznym nabierata szczegdlnej ostrosci.
W Zyciu relacja przybiera postac dialogu, ktéry zdaniem autora jest bardziej
komunikatywny niz nieraz zbyt monotonna i nuzgca narracja monologu;
forme dialogu, cho¢ czesto bardziej zawoalowanego, majg takze inne dziela,
na przyklad listy [Szymona 1989: 8-9].

Suzo méwi takze o wzniesieniu serca i ducha w czasie widzenia: ,,... jego
serce i duch unosily si¢ w nadziemskim widzeniu ku umitowanej Przyjaciéice,
od ktorej pochodzi wszelka mito$¢” [Suzo 1990: 32].

1.4. Podsumowanie i wnioski

Reasumujac, stwierdzi¢ mozna, ze mistyka wiekéw $rednich ukazuje
réznorodny i zlozony obraz postrzegania duszy. Z wizji Hildegardy z Bin-
gen wylania si¢ harmonijny obraz ciala, serca i duszy, a dusza w jej dzietach
przybiera — w tekscie i towarzyszacych obrazach - forme antropomorficzna.
Dopetlnienie stanowi opis duszy w pismach medycznych. Henryk Suzo pro-
wadzi z dusza rozmowy o zyciu i zbawieniu. Dla Mistrza Eckharta dusza
stanowi obraz Boga, przy czym nie ma mowy o pelnej tozsamosci. Tauler
okazuje bdl z niemoznosci wyrazenia do$§wiadczenia zjednoczenia duszy
z Bogiem, wyrazajac przekonanie, ze dusza jest uksztaltowana na wzor Boga.
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The Body, the Heart and the Soul as Central Concepts
in Medieval Mysticism - the Literary and Iconographic
Patterns

Summary

The concept of the soul fascinated medieval people and consequently they sought
to determine its form and proper place. The soul is thus one of the most central
notions of medieval mysticism. Here we may encounter traces of the Platonic idea
of the tripartite division of the soul; at the same time the concepts of the soul and
the heart are mutually intertwined. Thus St. Lutgard yearned for a union of her heart
with the heart of Christ. The question of the connection between the soul and God,
as well as the relation between the body and the soul, constitutes an important part
of the works of German medieval mystics, such as Meister Eckhart, Tauler, Suzo,
Hildegard of Bingen, or Mechtylde of Magdeburgh. Their multi-fold treatments of
the topic reflect the complex nature of the whole phenomenon.

Likewise, the mystics adopt various literary and iconographic means of expres-
sion to convey their ideas. The place within the soul where God resides is compared
by Suzo to a house, and tendencies to rely on a similar sort of metaphorical language
may be spotted also in the work of other German mystics of the medieval period - in
Tauler the “deeper me”, or the place where God meets the individual soul, is described
as the “depth of the soul”, while in Meister Eckhart it becomes the “little fortress”.
In the texts of Hildegard the soul is frequently visualised as a child. Hildegard also
discusses the fight with the devil which takes place within the soul, conceived of as
the soul of Everyman. The topic of the soul appears also in illustrations accompa-
nying the texts.

Keywords: soul, heart, body, mysticism, Middle Ages.
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Motyw wedréwki duszy w niepublikowanym
poemacie Juliana Ursyna Niemcewicza
pod tytulem Moje przemiany

Malgorzata Chachaj
Uniwersytet Marii Curie-Sklodowskiej
w Lublinie

Streszczenie

Przedmiotem refleksji w artykule jest poemat Juliana Ursyna Niemcewicza pod
tytulem Moje przemiany, napisany w 1829 r. Dziefo nie zostato ukonczone, a zachowane
fragmenty pozostajg w rekopisie. Poemat jest niezwykle interesujacy. Niemcewicz
wykorzystal w nim motyw wedréwki duszy. Narrator opowiada wilasne przygody,
od pojawienia sie pierwszych ludzi az po zwycieski wjazd Bolestawa Chrobrego do
Kijowa. Na podstawie zachowanego brudnopisu mozemy wnioskowa¢, ze poeta
planowat ciag dalszy utworu. Poemat zaskakuje zmienno$cig nastroju i obrazow,
od zartobliwych, lekkich, niekiedy celowo prowokujacych czytelnika (np. pierwsze
wcielenie narratora — wiewidrka w raju) po nacechowane patosem sceny z historii
narodowej, ktdrym towarzyszg utrzymane w dramatycznym tonie komentarze
odnoszace sie do wspdlczesnosci. W przypadku utworéw niedokonczonych, trudno
wypowiada¢ wnioski z calg stanowczo$cia. Wydaje sie jednak, ze Niemcewiczowi
chodzilo o podkreslenie przekonania, ktore wyrazit juz w drugim wersie poematu:
»Co zylo, przez $mier¢ samg do zycia powraca”. Przekonania, ktore mamy prawo
odnie$¢ zaréwno do dziejow calej ludzkosci, jak i naszego narodu.

Slowa kluczowe: Julian Ursyn Niemcewicz, poemat.

Poemat Juliana Ursyna Niemcewicza pod tytulem Moje przemiany nie
zostal przez autora ukonczony. W 1858 r. opublikowano zaledwie niewielkie
jego fragmenty, w artykule pod tytulem Wiadomos¢ o rekopisach pozostatych
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po Julianie Ursynie Niemcewiczu, zamieszczonym w ,,Przegladzie Poznanskim”.
Nieznany dzi$ z nazwiska wydawca korzystal z rekopisu przechowywanego
woéwczas w bibliotece Raczynskich w Rogalinie. Stwierdzal, ze zachowaly sie
tylko trzy czgsci poematu (opatrzone datg 1828). Nie potrafit odpowiedzie¢
na pytanie, czy kolejne zostaly przez Niemcewicza ukonczone. Niektdre
opinie o Moich przemianach wyrazone w artykule wydaja si¢ krzywdzace
dla poematu. Autor przyznawal, iz pomyst utworu jest oryginalny, jednakze
zauwazal niestaranno$¢ jego wykonania. Dodawal tez doé¢ kategoryczne
w tonie uwagi podwazajace warto$¢ utworu:

Nie chcemy w nim $ledzi¢ wyobrazen filozoficznych i religijnych autora. Wiemy,
iz jest to tylko igraszka jego dowcipu, na Zadnem przekonaniu nie oparta. [...]
w tych przeobrazeniach nie ma zadnego logicznego zwiazku, nie ma odbitej
jednej, ciaglej mysli, ktoraby niejako stanowila osobisto$¢, wlasciwos$¢ ducha
przeobrazajacego sie pisarza. Dozwala on w tym swoim utworze samopas buja¢
swojej wyobrazni, swojej fantazji, swemu dowcipowi, czem pozbawia ten poemacik
wszelkiej artystycznosdci i mysli wiekszego znaczenia [Wiadomos¢ 1858: 39].

Kluczem interpretacyjnym do poematu, zdaniem cytowanego autora, bylo
nawigzanie przez Niemcewicza do wolnomyslicielskiej filozofii osiemnastego
wieku, zwlaszcza do Woltera. Postawa ta miata by¢ widoczna w zlosliwym
i szyderczym sposobie relacjonowania wypadkéw biblijnych oraz w manifesto-
wanym stosunku do zycia zakonnego i wzniostoéci chrzescijaniskiego ducha.

Inaczej o Moich przemianach pisal Adam Jerzy Czartoryski w swojej
monografii pt. Zywot Juliana Ursyna Niemcewicza. Wskazywal na przywolang
powyzej publikacje, formulujac postulat, by oglosi¢ catos¢ utworu. Wspominal,
ze poemat powstajacy w Ursynowie bardzo bawil samego twérce oraz, ze ,,mdgt
zawiera¢ wiele nowych zalet i pieknosci” [Czartoryski 1860: 202]. Przypominal,
iz opowiadana przez poete historia to dzieje duszy, ktéra od poczatku swiata
przechodzila wiele przeobrazen, zapamigtujac kolejne wcielenia. Byla przy tym
$wiadkiem najwazniejszych wydarzen historycznych. Czartoryski podkreslat:

Bylo tam wiele poezji, wiele imaginacji i dowcipu, pyszne obrazy, tkliwe czasem
rozrzewnienia, i trafne czesto sentencje, stosujace si¢ mimochodem do obecnych
okolicznos$ci. Przedmiot tej pracy dziwnie przystawal do wszelkich wymysélen,
a nawet zablagdzen poetycznej wyobrazni [Czartoryski 1860: 203].

Monografista réwniez wspominal o trzech czesciach poematu, prze-
chowywanych w Rogalinie, sugerujac, ze mogto ich by¢ wigcej. Tymczasem
wsrod rekopisow Biblioteki Ordynacji Zamojskiej w Bibliotece Narodowej
[sygn. 1056] przechowywane sg dwa egzemplarze poematu, ktore réznig si¢
od wczesniej wskazanego (dzi$ nieznanego). Rekopis z Rogalina konczyt sig
»ha oswobodzeniu Hiszpanii przez Pelazga” [Wiadomos¢ 1858: 41] (Pelayo),
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egzemplarze warszawskie zawierajg takze pdzniejsze wydarzenia. Zachowaty
sie zaréwno fragmenty czytelnie przepisane przez kopiste, na ktérych autor
niekiedy nanosit swoje uwagi, jak tez mniej czytelny rekopis autora, co
umozliwia poczynienie spostrzezen na temat redakgcji tekstu. Ograniczona
objetos¢ artykulu nie pozwala szerzej przedstawi¢ tego zagadnienia, ale
warto wspomnie¢ o niekonsekwencji w numerowaniu fragmentéw oraz,
ze czg§¢ 111 nosi inny tytul: Moje przeznaczenie. Rekopis opatrzony zostal
datg 1829, nakre$long po tytule. Przed cze$cia oznaczong jako Nr 4 autor
postawit date dzienna: 31 marca 1829. Analizowany egzemplarz poprzedza
Przemowa, jednakze autor w notatce umieszczonej w prawym gérnym rogu
strony tytutowej wyjasnia, Ze w istocie jest to przedmowa do innego poematu
jego autorstwa, mianowicie do Czterech por zycia ludzkiego.

Do rekopisu przechowywanego w Bibliotece Narodowej odwoluje sie
Grzegorz Zajac w wydanej niedawno ksigzce poswigconej tworczosci poetyc-
kiej Niemcewicza [2015]. Ocenia Moje przemiany w sposob, ktory jest bliski
spojrzeniu piszacej te stowa. G. Zajac rozpoczyna swoja analize dzieta od
waznego stwierdzenia, ze jest to:

Utwor, ktorego osobliwos¢ na tle calej, w istocie, tworczo$ci poety musi zasta-
nawiad, i to nie tylko z racji niejasnosci co do jego ostatecznej formy; sytuujacy
si¢ przy tym gdzie$ pomiedzy przedstawiajacg dzieje wiecznego cztowieka
powiescig Krasickiego a... ukazujacymi ewolucje ducha genezyjskimi tekstami
Stowackiego [Zajac 2015: 576].

Poemat stwarza badaczowi szanse podgzania tropem wielu interpreta-
cyjnych $ciezek, co wymaga przywolania réznych kontekstéw. W niniejszych
rozwazaniach uwaga nasza skupi si¢ na motywie wedréwki duszy, organi-
zujacym $wiat poetyckiej wyobrazni Niemcewicza.

Moje przemiany rozpoczynaja si¢ od stéw podkreslajacych wazkosé¢
zasady odradzania sie bytoéw. Smier¢ czy kres nie powinny by¢ postrzegane
jako definitywny koniec. Diuzsza perspektywa ogladu rzeczywisto$ci uswia-
damia, Ze zmienno$¢ jest wpisana w porzadek $wiata, w kazdej jego sferze:

Nic si¢ w czynnej naturze w niwecz nie obraca,

Co zylo, przez $mier¢ sama do zycia powraca,

Kolej ta w przyrodzeniu nigdy nie ustaje

Pochodnig zycia jeden drugiemu podaje

Mienig si¢ ksztalty, tancuch przechodzac daleki,

Lecz nie ustang twory, az si¢ skoncza wieki.

Kazdy taficucha tego bez liku ogniwa

W tysiacznych i tysigcznych postaciach przebywa.
(ks.I, w. 1-8) [cytaty wedlug rkps. BN]
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Narrator podkresla swoja wyjatkowos¢. Podczas gdy wiekszo$¢ oséb nie
pamieta przemian, ktorych doswiadczyly, on — z pewnymi lukami - potrafi
odtworzy¢ wlasne dzieje, zaréwno w postaci ludzkiej, jak tez roéliny czy zwie-
rzecia. Ciekawy jest sposob okreslenia przez narratora tematu jego opowiesci.
Zapowiada, ze chce ,,skresli¢” swoje przygody, ale beda to zarazem ,dzieje ludzkie
i dzieje natury” (ks.I, w.26). Po chwili zastrzega, Ze planowane dzieto moze
okazac sie ponad jego sily, i dodaje: ,,ja zaczng, kto inny dokonczy” (ks. I, w. 32).
Stowa te potwierdzaja, ze w poemacie mowa bedzie o prawach i zasadach nie-
zmiennych, obowigzujacych zaréwno jednostki, jak tez odnoszacych sie do zycia
spotecznego i politycznego. Opowiadana historia zawiera luki, czytelnik musi
zadowoli¢ si¢ takimi zapisami, jak np.: ,tu wiele niedostaje”, ,,tu znéw przerwa
kartek kilku”, ,,tu w rekopisie oryginalnym wiele kart wydartych”, ,,tu brakuje
kilku kartek”, ,,tu zndéw znaczna przerwa w rekopisie”. Widzie¢ w tym mozna
odwotanie do popularnej konwencji publikowania odnalezionego rekopisu,
ale tez kolejne potwierdzenie, Ze nawet przypadkowo wybrane wydarzenia
z historii §wiata obrazujg prawo przemiennosci i odradzania sig.

Ze wzgledu na pozostawanie poematu w rekopisie nieodzowne wydaje sie
przypomnienie kolejnych wcieleni narratora, w ktdrych stawal sie $wiadkiem naj-
wazniejszych wydarzen historycznych. Méwiac o swoim pochodzeniu, ogranicza
si¢ do stwierdzenia: ,,Ten co dat dusze $wiata i we mnie wlal Zycie” (ks. I, w. 34).
Swoja wedréwke narrator rozpoczyna jako wiewidrka mieszkajaca w raju:
»Bylem wiec Ewa wszystkich wiewiérek na $wiecie” (ks. I, w. 37). Zachwycala
go uroda rodzacego sie $wiata (zwlaszcza pierwszej kobiety), silnie dzialajaca
na zmysly. Niestety, szybko musial rozsta¢ sie z zyciem, polkniety przez weza
kuszacego Ewe. Nastepnie byt ,na przemian marchwig, kapusta, burakiem,/
Znowu libanskim cedrem, znéw poziomym krzakiem” (ks. I, w. 169-170), ziar-
nem grochu potknigtym przez ptaka, by w koncu sta¢ si¢ ulubionym golebiem
Sama, syna Noego. Po potopie przynidst w dziobie galazke oliwna. Jedno z kolej-
nych wcielen narratora to pies Abrahama, a po nim osiol, ktéry mial moznos¢
ogladania dzialann Mojzesza w Egipcie. Pdzniej stal si¢ wielorybem, znanym
w historii biblijnej z tego, ze polknat Jonasza. Z kolei morskie gtebiny zamienit
na przestworza nieba, przemierzajac je jako przepiorka. Na tym zakonczyt swoja
podroz po $wiecie znanym ze Starego Testamentu.

Przez dlugi czas los byt dla niego nietaskawy, gdyz wiédl egzystencje
istot niezdolnych do refleksji. Wynagrodzil mu te lata, gdy zostal malym
pieskiem Aspazji. Narrator mogl wowczas obserwowad stynnych Atenczy-
kow - filozoféw, artystow, poetéw — ktorzy spotykali sie w domu pieknej
kobiety. Podziwial dziatania zakochanego w niej Peryklesa. Nie kryl zachwytu
owczesnym rozwojem kultury i wysokimi standardami politycznymi. Byl tez
$wiadkiem upadku tego doskonalego $wiata. Kolejne przeobrazenie sprawito
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mu wiele rado$ci, gdyz narodzit sie jako piekna Kleopatra. Szczegdlng uwage
w swoim opowiadaniu poswiecil dziejom jej uczucia do Cezara. Satysfakcje
intelektualng natomiast daly narratorowi lata spedzone w domu Horacego,
gdzie pojawil sie jako podarowany poecie wyzwoleniec. Odtad, jak wyzna-
wal, nie zlorzeczyl losowi. Ksiege druga rozpoczyna uwaga podkreslajaca,
ze narrator zawsze znajdowal si¢ tam, gdzie rozstrzygaly si¢ losy $wiata:

Czyli to wola niebios, czyli tez przypadkiem
Los chcial, bym w rozmaitych epokach byl swiadkiem
Wielkich zdarzen na $wiecie lub zazywat ciata
Tych, ktorych zlos¢ przewrotna i pycha zuchwata
Przywiodla na réd ludzki klesk okropnych brzemie,
Albo tych, co ojczysta przekladajac ziemie
Nad skarby $wiata, jej swe prace poswigcali
I celem blogostawienstw swych ziomkdw sie stali

(ks. II, w. 1-8)

Kolejne wcielenia wigzaly sie ze ztymi wspomnieniami, tzn. stopniowym
upadkiem Rzymu. Narrator zostal koniem w stajni Kaliguli, ktérego wladca
postanowil uczyni¢ senatorem. Nastepnie Zong Seneki, Pauling, wybiera-
jaca $mieré razem z me¢zem zamiast zycia w hanbie pod rzadami Nerona.
Pocieszenie niosta mu $wiadomos¢, ze pdzniej nastaly lata blogostawienstwa
bogdw, kiedy powrdcil ztoty wiek.

»Srogie przeznaczenia” skazaly narratora na zycie migdzy barbarzynskimi,
dzikimi i drapieznymi pétnocnymi ludami. Pamie¢ o poprzednich weieleniach
potegowala jego cierpienie, gdy znalazt si¢ wérdd hord niszczacych Rzym.
Smier¢ przyjat z ulga, bo nie potrafit pogodzi¢ si¢ z upadkiem cywilizacji.
Dusza narratora przeszla w cialo pieknej Ildico, cdrki jednego z wodzow
Attyli, ktérg tyran wbrew jej woli uczynit swoja kolejna zona. Po uczcie
weselnej Attyla padt martwy. Nie wiemy, co dzialo si¢ dalej, bo w poemacie
pominieto 40 lat, po uptywie ktorych narrator narodzit si¢ w rodzinie bied-
nych chrzescijan. Z czasem stat si¢ jednym z pustelnikow z Tebaidy.

Ksiege trzecia rozpoczyna opowiadanie narratora o latach, gdy byl
bialtym orlem. Wybral sobie wowczas nardd Lechitow, by mu towarzyszy¢.
Jego wizerunek stat sie ich godlem. Lechici wierzyli, Ze w przysztosci, jesli
zajdzie taka potrzeba, orzel przeobrazi si¢ w Feniksa, odradzajacego si¢
z popiotéw. W nastepnym obrazie narrator jako mtody me¢zczyzna odbywa
droge za Mahometem z Mekki do Medyny. Z kolei po tym, jak stal sie $wiad-
kiem zajecia Ziemi Swigtej przez muzulmanéw, mial nadzieje, ze Najwyzszy
uwolni go ,,z znikomej powtoki”. Jednak aniot ,,odnosi jego dusze¢” na ziemig
i narrator ponownie rodzi si¢, tym razem w rodzinie Wizygotdw. Jego ojciec
byl wojownikiem kroéla Roderyka. Z czasem stal si¢ swiadkiem upadku
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wladcy, ktdrego zdradzili przyjaciele. Odnotowad trzeba jeszcze dwa wazne
wcielenia duszy narratora. Jedno z nich to Piotr Pustelnik, ktéry organizo-
wal wyprawe krzyzowa. Drugie to bocian, obserwujacy spotkanie cesarza
Ottona III z Bolestawem Chrobrym w Gnieznie oraz triumfalne wkroczenie
polskiego wtadcy do Kijowa. Z notatek Niemcewicza wynika, ze planowat
jeszcze umieszczenie narratora w latach panowania Wladystawa Lokietka
(bitwa pod Plowcami).

Wymienienie kolejnych etapéw wedréwki duszy narratora uswiadamia
rozmach twoérczego przedsigwzigcia Niemcewicza. Pora pokusi¢ si¢ o pewne
uogdlnienia, wskazanie najwazniejszych cech i idei poematu, ktére z uwagi
na dlugo$¢ artykulu moga by¢ jedynie zasygnalizowane.

Przede wszystkim nalezy zwro6ci¢ uwage na zmienno$¢ stylu i tonu
wypowiedzi, zabarwionych zaréwno komizmem, ironig czy szyderstwem,
jak dramatyzmem oraz patosem, co stuzy nie tylko przelamaniu nuzacej
odbiorce jednostajnoéci. Poczatkowe wydarzenia opowiadane sg w lekKki,
najczesciej dowcipny sposob, cho¢ niekiedy Niemcewicz niebezpiecznie zbliza
sie do granicy dobrego smaku. W relacji narratora pojawiajg sie elementy
zaskakujace, dalekie od przekazu Pisma Swietego. Komentarz oraz sposéb
prezentowania wydarzen i postaci nie przystaja do oczekiwan odbiorcy, burza
utarte przekonania. Redaktor ,,Przegladu Poznanskiego” chcial widzie¢ w tej
manierze libertynizm autora, co chyba tylko w znikomej czesci jest prawda.
G. Zajac stusznie dostrzega tu przejaw

Niemcewiczowskiej inklinacji do stronigcego od wzniosto$ci dialogowania
z literackg tradycja; tym razem o tyle $mielszego, o ile przyczyniajacego si¢ do
zbudowania w tekécie komicznego sztafazu dla zdarzen skfadajacych sie na utrwa-
lone w europejskiej kulturze wyobrazenie poczatkéw ludzkosci [Zajac 2015: 581].

Nie powinno uj$¢ naszej uwadze, jakimi cechami odznacza si¢ narrator
poematu, co wigze si¢ ze sposobem postrzegania i opisywania $wiata. Niedo-
okreslono$¢ i zmienno$¢ narratora zmusza odbiorce do nieustannego formu-
fowania wlasnych odpowiedzi na stawiane pytania oraz ustosunkowania si¢ do
sposobu opowiadania o znanych mu z innych relacji wydarzeniach. Zauwazmy;,
ze swobodny ton wypowiedzi i demonstrowana postawa zrozumienia dla ludz-
kich stabosci - interpretowane jako libertynskie — konfrontowane sg z uwagami
o pozadanych wzorach cnotliwego Zycia (dlom Abrahama), stabosci charakteréw,
uleganiu zgdzom i podszeptom weza. Pojawia si¢ nawet zartobliwy postulat,
aby czlowiek byl stale pilnowany przez anioty, by unikna¢ ,,bledow, wykroczen
itrwogi”. Niemcewicz szybko pozbawia czytelnika ztudzen, ze odpowiedzialnos¢
za swoje wybory mozna przerzuci¢ na ,,zaspanego” aniola — sami mamy by¢
swoimi strézami. Wieloznacznos¢ i nieustanna konfrontacja sagdéw prowokujg
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czytelnika do refleksji o warto$ciach nadajgcych zyciu sens i znaczenie, nie tylko
w analizowanym fragmencie, ale w calym poemacie.

W czesci pierwszej Bog co prawda ,,ztosci sie” na ludzi, Ze sg niepostuszni
(Ewa), grzeszni (potop) czy ,,zagladaja mu w okna” (wieza Babel), jest po ludzku
zapalczywy, ale w dalszych piesniach poematu zdecydowanie czgsciej jest opie-
kunem, gwarantem porzadku $wiata, do ktérego ludzkos¢ wznosi modlitwy
i prosby. Warto tez podkresli¢, ze w poemacie rozrdzniane sa postawy prawdziwej
religijno$ci oraz poboznosci podszytej falszem.

Komizm i ironia poczatkowych partii poematu, poetycka zabawa i gra,
z czasem ustepuja miejsca (chociaz nie nikng) przybieranemu przez narratora
tonowi serio. Gdy wypowiada si¢ o milo$ci ojczyzny, wiernoséci wartosciom,
honorze, cnocie, wolnosci, odwadze, praworzgdno$ci, madrosci, rozwoju
kultury i nauki, gdy prezentuje postawy i zachowania godne szacunku, wzory
organizacji panstwa i spoleczenstwa, ten ton brzmi z cala mocg. Z kolei patos
towarzyszy obrazom kleski, uciemiezenia, niewoli, przesladowan, bohater-
skiej $mierci, w czym mozemy dopatrywac si¢ aluzji do wydarzen, ktérych
Niemcewicz byt §wiadkiem. Powtdrzmy jednak, ze ton serio nierzadko bywa
przetamywany przez humor, widoczne jest wyczulenie autora na komizm
sytuacji i zachowan.

Uwage w poemacie zwraca réwniez czeste kreowanie rozbudowanych
portretéw postaci wstawionych cnotg lub zbrodnia, w ktérych niezwykle wazny
jest element oceny. Otrzymalismy na przykiad bardzo wyraziste obrazy czynow
i charakteréw Peryklesa, Juliusza Cezara, Platona, Sokratesa, Horacego, Seneki,
Kaliguli, Nerona, Mahometa, Attyli, Lecha czy Bolestawa Chrobrego, dopetnione
przez szereg mniejszych portretow jednostek i narodéw. Niemcewicz nie tylko
prezentowal czytelnikom postawy i zachowania, ale probowal dociec ich genezy.
Monolog narratora niejednokrotnie zawiera rozwazania o naturze i namigtnosciach
czlowieka, utrzymane zaréwno w tonie serio, jak i przepelnione komizmem.

Zaprezentowane powyzej wyliczenie 0sdb sugeruje szczegdlne zaintere-
sowanie autora my$lg antyczng i starozytnymi idealami. Faktycznie, poemat
daje podstawy do stwierdzenia, ze Niemcewicz u wymienionych filozoféw
i tworcow poszukiwal idei, ktérym przypisa¢ mozna ceche trwalosci i uni-
wersalno$ci. Narrator uczyl si¢ od nich, czym jest cnota, madro$¢, szczescie
i jak kierowa¢ Zyciem — swoim, narodéw, panstw.

Refleksja autora zwigzana jest réwniez z biegiem historii, na ktéra patrzy
w perspektywie ogdlnoswiatowej, uniwersalnej, nie za$ jedynie polskiej, co
byto postawg najczesciej demonstrowang w jego tworczo$ci. Mozna pokusié
sie o stwierdzenie, ze jest to juz w pewnym stopniu spojrzenie historiozofa.
Liczne przywolane przyklady potwierdzajg nieustanng zmiane, nastep-
stwo przeciwienstw, wzrostu i upadku, zwyciestw i klesk. Upowazniaja
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do wskazania na optymistyczny, mimo wszystko, wydzwigk nieustannego
odradzania sie.

O najnowszych polskich wypadkach, o upadku ojczyzny trudno poecie
pisa¢ w ten sam sposdb, szukajac pocieszenia w wierze w nieuchronng zmiane.
Emocje s zbyt silne. Polakowi Zyjacemu pod haniebnym jarzmem - jak pisat
Niemcewicz pod koniec poematu (ks. 4) - pozostaje tylko pamig¢é, nazywana
»zatosng”. Utwoér konczy westchnienie (pretensja?) do nieba, iZ w naszych
dziejach byto zbyt malo Chrobrych. Ich obecnoé¢ sprawitaby, ze:

Nigdy by oczy nasze nie patrzaty

Na ciosy $mierci tylekro¢ zadane

Na te dziedzictwa Piastéw rozszarpane
Ani by Polak stawny z swej zdobyczy
Dzi$ hotldowat dumnej dziczy

I ty bys Polsko stala w potedze i chwale

(ks. 4, w. 627-633)

O polskiej historii méwi si¢ w poemacie inaczej niz o $wiatowych wypad-
kach. Jest powodem do dumy, w utworze nie ma obrazéw znikczemnienia.
Juz w historii Lecha podkredla si¢ nie tylko, iz naszym przeznaczeniem
bedzie miecz i ptug, ale i to, ze dramatyczne wydarzenia doprowadza do
$mierci kraju, ,na chwile” - czytelnikowi nie trzeba bylo przypominac,
w jakich okolicznosciach. Potem odrodzi sie jak Feniks. Trudno jednak zy¢
w cieniu Péinocy, pocieszajac sie¢ mysla o przysztosci, bez wylania swoich
pretensji — wyznaje poeta. Dlatego optymistyczna, pocieszycielska mysl
w finale przestonieta jest wybuchem zalu.

Przypomnijmy, ze Moje przemiany Niemcewicz opatrzyl mottem
z Metamorfoz Owidiusza: ,,Mens tantum pristina mansit” (ks. ITI, w. 203).
Sytuacja, w jakiej cytowane stowa zostaly wypowiedziane (Akteon zamieniony
w jelenia) doskonale koresponduje z charakterem poematu, ale nalezy poszu-
ka¢ glebszych senséw tego wyboru. Stwierdzenie, ze jedynie umyst pozostat
dawny, odnie$¢ mozna do narratora, od wiekéw podlegajacego przemianom,
ale i spojrze¢ szerzej, uwzgledniajac polskie, dziejowe konteksty. W zmie-
niajacym sie §wiecie pamiec i refleksja dajg oparcie, umozliwiajg powrét do
warto$ci znanych z przeszlosci, chociaz sama przeszto$¢ w tej samej postaci
juz nie powrdci. Racje ma G. Zajac wskazujac, ze wybranie przez Niemce-
wicza Owidiusza na patrona pozwala na dostrzezenie w Moich przemianach
»I'ysu elegijnego rozpamietywania - §wiadectwa bolesnej czesto zadumy nad
miniong $wietnoscia” [Zajac 2015: 580]. Jednakze pamiec przesztosci to takze
zaduma nad drugim jej obliczem, juz nie tak $wietlistym. Niemcewicz z calg
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stanowczo$cig pietnuje zdrade, wyrachowanie, prywate, ktamstwo, pyche,
okrucienstwo, nieliczenie si¢ z innymi, brak perspektywicznego myslenia,
odrzucenie praworzadnosci, pogarde dla wiary, kultury, nauki i cywilizacji,
wszelkie przejawy zta. To one prowadzg ku upadkowi spoteczenstw.

Wydawca fragmentéw poematu dostrzegl jedynie Niemcewicza przesmiewce,
szyderce, oddajacego sie zabawie. Przyjrzenie si¢ wedréwce duszy w poemacie
dowodzi, ze Ursyn to autor uwaznie obserwujgcy zmieniajacy sie $wiat, sktonny
do refleksji nad prawami rzagdzacymi biegiem dziejow i nad naturg czlowieka,
chetnie dzielgcy si¢ swoimi dos§wiadczeniami i przemysleniami.
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The Theme of Soul Transmigration in Julian Ursyn
Niemcewicz’s Unfinished Poem My Changes

Summary

The poem entitled Moje przemiany (My Changes), written by Julian Ursyn Niem-
cewicz in 1829, is the subject of reflection of this article. The work was not completed
by the author, its preserved fragments remain in manuscript. The poem is incredibly
interesting. Niemcewicz used the theme of soul transmigration. The narrator tells his
own adventures in subsequent incarnations, from the appearance of first humans to
Bolestaw Chrobry’s victorious entry to Kiev. On the basis of the preserved rough draft,
we have a reason to believe that the poem’s author planned to continue it. The work
surprises with the variability of moods and images, from playful, light, sometimes
deliberately provocative (e.g. the first incarnation of the narrator — a squirrel in paradise)
to the scenes of national history marked with pathos, combined with dramatically
expressed comments pertaining to the present times. In the case of unfinished works
it is difficult to formulate conclusions with full conviction. It seems, however, that
Niemcewicz meant to emphasize the belief which he conveyed in the second verse
of the poem: “What lived, comes back to life by death itself”. The belief that we can
relate both to the history of mankind as a whole, and of our nation.

Keywords: Julian Ursyn Niemcewicz, poem.
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»Dusze w czy$ccu bolejace” - obraz dusz
czy$¢cowych w poezji Adama Mickiewicza
(Ballady... - Dziady - Pan Tadeusz)

Lidia Banowska
Uniwersytet im. Adama Mickiewicza
w Poznaniu

Streszczenie

Pojecie duszy stanowi jeden z centralnych obrazéw literatury polskiego roman-
tyzmu, w tym takze poezji Adama Mickiewicza, w ktorej wazne miejsce zajmuje obraz
dusz zmartych, pokutujacych w czy$écu. W twdrczosci poety podlegal on zmianom
wraz z uplywem czasu. Na poczatku w sposobie ich przedstawiania nakladajg si¢ na
siebie wyobrazenia pochodzace z chrzescijanskiej dogmatyki czyséca oraz z folkloru
ludowych za$wiatéw: w Balladach i romansach ujete przez pryzmat grozy i humoru,
w Dziadach kowienskich natomiast potraktowane serio. W Dziadach wilenskich wiara
w czy$ciec zostanie podniesiona do rangi sedna $§wiatopogladowego sporu o nature
$wiata. W tworczosci pozniejszej wyobrazenia czy$éca o proweniencji folklorystycznej
tracg na znaczeniu. W Dziadach drezdenskich czys$ciec jest droga pokuty, mozliwg
do odbycia czesciowo juz za zycia. Tu takze ,,czy$ciec jest niewolg”, ale i niewola
okazuje sie czy$¢cem, a wiec droga do upragnionego zbawienia — wolnosci. W Uste-
pie III czedci Dziadow wizja ta zostaje podjeta i rozszerzona do obrazu uwolnienia
ludéw z niewoli czy$éca Petersburga — caratu. Na koniec, w Panu Tadeuszu, dusze
czy$écowe pojawia sie zndw w perspektywie humoru, grozy i ludowych wyobrazen
jako element autoironicznej gry autora ze swymi mlodzienczymi tekstami.

Slowa kluczowe: Adam Mickiewicz, romantyzm, dusza, zmarly, czy$ciec, pokuta,

chrzescijanstwo, folklor.

Ze wzgledu na ogromna role duchowosci w literaturze polskiego romanty-
zmu pojecie duszy stanowi jeden z centralnych obrazéw epoki. Konceptualizacje



36 Lidia Banowska

tego starodawnego pojecia w literaturze dziewietnastego wieku byty rozliczne.
Poezja Mickiewicza moze stanowi¢ egzemplifikacje znaczen przypisywanych
duszy w tym okresie, takich jak: ,,byt niematerialny ozywiajacy cialo za zycia
czlowieka lub istniejacy po jego $mierci w oderwaniu od ciata”, ,,istota”, zycie
psychiczne czlowieka czy tez osoba jako taka [Gorski, Hrabec 1964: 267-272].
Osobne miejsce zajmujg metaforyczne przedstawienia duszy, zaréwno te od
dawna zakorzenione w kulturze europejskiej, jak i te, ktdre sa specyficzne
dla epoki, jak np. (wywodzace sie tradycji platoniskiej) pokrewienistwo dusz
»0d zarania sobie przeznaczonych”, ,rzad dusz”, ,rany w dusze¢ zadane”,
przenoszenie duszy utesknionej czy ,,pielgrzymstwo” jako przeznaczenie
duszy narodu. Bardzo interesujgce sa réwniez Mickiewiczowskie innowacje
zwigzane z pojeciem duszy, jak na przyklad obraz Litwy i Polski jako dwoch
dusz w jednym ciele czy tez duszy za zycia odrywajacej sie od ciata-trupa.
Sposrod wielu wymienionych powyzej znaczen chcialabym wybra¢
rozumienie duszy jako bytu niematerialnego, istniejacego po $mierci czlo-
wieka ,,w stanie przejsciowym?”, czyli przyjrze¢ si¢ poetyckim obrazom dusz
zmartych, znajdujacych sie w czy$écu'. Probujgce krétko scharakteryzowaé
specyfike tego ,trzeciego miejsca”, warto przypomniec rozwazania Jacquesa
Le Goffa: ,,Czym wlasciwie jest 6w czysciec, ktory mniej wiecej miedzy 1150
i 1250 rokiem na dobre osadza si¢ w wierze zachodniego chrzescijanstwa?
Sa to posrednie zaswiaty, gdzie niektdrzy zmarli przechodzg prébe, ktéra moze
by¢ skrdcona wskutek wstawiennictwa — czyli pomocy duchowej — Zywych”
[Le Goft 1997: 11]. Autor Narodzin czyséca podkresla réwniez, iz pojecie to
zaklada wiare w nie§miertelno$¢ duszy oraz zmartwychwstanie, a takze
odwoluje si¢ do koncepcji sadzenia zmartych [Le Goff 1997: 11]. Jako biblijne
zrédla nauki o czy$écu wskazuje sie [Kijas 2010: 275-285; Le Goff 1997: 48-51]
starotestamentowy fragment IT Ksiggi Machabejskiej (2 Mch 12, 41-46) oraz
trzy teksty nowotestamentowe: urywek z Ewangelii Sw. Mateusza (Mt 12, 31-32)
implikujacy mozliwo$¢ odpuszczania win po $mierci; przypowies¢ z Ewangelii
$w. Lukasza (Lk 16, 19-26) mowiaca o ,,fonie Abrahama” i fragment Pierwszego
Listu $w. Pawta Apostota do Koryntian (1 Kor 3, 1-15), odwolujacy sie do alegorii
zycia jako budowania na fundamencie Chrystusa: w ogniu dnia Panskiego
»ten [...], ktdrego dzielo splonie, poniesie szkode: sam wprawdzie ocaleje, lecz
tak jakby przez ogien” [Pismo Swigte 1991: 1294]. Symbolika teologicznych,
literackich oraz ikonograficznych wyobrazen czy$éca, ktorej narodziny teksty

! Trzeba w tym miejscu przypomnieé zastrzezenie Jacquesa Le Goffa, swiadomego, iz ,,dla
nowozytnej teologii chrzescijanskiej czy$ciec nie jest miejscem, ale stanem” i zaznaczajacego
zarazem, Ze ,koncepcja czy$éca jako miejsca i wyobrazenia z nim zwigzane odegraty zasadnicza
role w sukcesie, jaki owo wierzenie odniosto”. Por. Le Goft 1997: 20.
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powyzsze zapoczatkowaly, jest przebogata i nie sposéb oméwié tu jej nawet
w pobieznym zarysie. Tym jednak, co warte podkreslenia, jest fakt, iz ,,czy$ciec
jako wierzenie narzucil si¢ takze innymi drogami” [Le Goft 1997: 19], a jedna
z najistotniejszych z nich byla presja kultury ludowej [Le Goft 1997: 20], w ktorej
za$wiaty byly okreslone ,,0 wiele bardziej przez wyobraznie niz przez teorie,
przez zmystowo$¢ niz przez duchowos¢” [Le Goff 1997: 242]°.

Pora w tym miejscu zada¢ pytanie, co z tego rezerwuaru wyobrazen
i przedstawien zwigzanych z pojeciem dusz czy$écowych wybrat autor
Dziadéw oraz w jaki sposdb opracowywat ten temat poetycko. Najpierw
jednak nalezy wskaza¢ podstawowe konteksty mogace mie¢ wplyw na
uksztaltowanie sie¢ Mickiewiczowskiej wizji czy$éca. Jako pierwszg nalezy
wymieni¢ tradycje folklorystyczng, uobecniang przez miejscowe obrzedy
$wieta zmartych, ktora odcisneta silne pietno na wyobrazni przysztego poety.
W drugiej kolejnosci nalezy przypomnie¢ fakt, zapewne nie bez znaczenia,
iz Mickiewicz uczeszczal w Nowogrddku do szkoly prowadzonej przez ojcow
dominikandw, jednego z dwdch zakonéw zebraczych (obok franciszkanow),
ktére opracowaly problematyke czy$éca w sposob dogmatyczny i poswiecaty
jej wiele uwagi [Le Goff 1997: 258-280], cho¢ trudno byloby zarazem konkret-
nie okresli¢ zakres wplywu tej tradycji myslenia na jej mtodego adepta. Jako
trzecie Zrédlo inspiracji trzeba wskaza¢ tradycje Dantego, tego poetyckiego
teologa chrzescijanskich zaswiatéw, wazna dla romantyzmu w ogdlnosci,
a dla Mickiewicza - w szczegélnosci [Kuciak 2003].

3.1. Biala martwica z ognistym wienicem,
czyli o duszy czys¢cowej z humorem

Dusza czy$¢cowa jako postac literacka pojawia si¢ na scenie polskiego
romantyzmu wraz z narodzinami nowego pradu, w jednej z ballad Adama Mic-
kiewicza, zatytulowanej To lubig. Towarzyszy jej odautorski przypis, méwigcy
o tym, iz ,,Ta ballada jest thumaczeniem wiejskiej pie$ni; jakkolwiek zawiera
opinije falszywe i z nauka o czy$¢cu niezgodne, nie $mieliémy nic odmienia¢, aby
tym wyrazniej zachowac charakter gminny i da¢ pozna¢ zabobonne mniemania
ludu naszego” [Mickiewicz 1993: 85-86 przyp.]. Kwestia ludowego Zrédta tego
wiersza okazuje si¢ jednak bardziej skomplikowana; ,,wbrew stowom Mickie-
wicza To lubig nie jest «ttumaczeniem wiejskiej pie$ni»”, chociaz jest przez nig

* Stalo sie tak niejako wskutek tego, iz uczestnicy sobordw instytucjonalizujgcych czyéciec
(tj. IT lyonski z 1274 roku, florencki z 1438 roku oraz trydencki z 1563 roku) starali sie, ,,by cala
zwigzang z nim sfer¢ wyobrazen [...] utrzymac poza granicami dogmatéw i wiary” [Le Goff 1997: 90].
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inspirowana®. Przypis ten jest jednym ze srodkéw zamanifestowania autorskiego
dystansu wobec $§wiata ludowej cudownosci [Stefanowska 2001: 19-20], a jego
zartobliwy charakter koresponduje z humorem* jako kategorig tworzaca nad-
rzedng rame estetyczng dla problematyki eschatologicznej poruszanej w tym
tekscie. Ballade te dodatkowo poprzedza wiersz Do przyjaciél, interpretujacy
To lubig jako ,ballade do straszenia”, czyli zabawe w strachy, wprowadzajaca
w $wiat romantycznego przetomu zywiol ludyczny, a takze ballad¢-upomnie-
nie, majacy przestrzega¢ ukochang poety, Maryle, przed fatalnymi skutkami
oziebtoéci. Tym samym obecna w teksécie opowies¢ o spotkaniu duszy czys¢-
cowej, stanowigca jego narracyjny zrab, okazuje si¢ podszyta ukrytym celem
dydaktycznym oraz uwiklana w autobiograficzng gre. Wszystko to zawazy
na sposobie przedstawienia jej postaci. Odpowiedz na postawione w wierszu
pytanie o posmiertne zycie dusz oraz o ewentualng mozliwos¢ komunikowania
sie z nimi zywych zostanie wiec udzielona w jezyku ,zabobonnych mnieman
ludu naszego”, opatrzonych autorska pieczecia ironii.

Kontekst sytuacyjny dla zjawienia si¢ mary budowany jest najpierw przez
potraktowany humorystycznie pejzaz grozy, w ktérym narratora-niedowiarka
spotyka los podobny do losu innych wedrowcéw: ,na moscie z konmi woz staje
[...] Dyszel przy samej pekt szrubie [...]” [Mickiewicz 1993: 87]. Zatrzymanie
na moscie wydaje sie znaczace. ,Mostek”, podobnie jak ,,rzeczutka” to -
przedstawione w zdrobnialej, regionalnej wersji pobliskiej okolicy — odwieczne
symbole przejécia®. Kulturowe znaczenie mostu wyraza sie w jego funkeji
faczenia dwu rozdzielonych przestrzeni, w §wiecie przedstawionym Mic-
kiewiczowskiej ballady - $wiata doczesnego i pozaziemskiego. Tym samym
mostek nad rzeczulkg umozliwia przechodzenie w inny wymiar. Nic wiec
dziwnego, Ze wlasnie tam odbedzie si¢ spotkanie z duszg z zaswiatéw, tym
bardziej ze przestrzen ta jest zwigzana z popelnieniem winy, a w takim wla-
$nie miejscu winno odbywac sie oczyszczenie®. Dusza czy$écowa opisywana
jest jako ,,straszna martwica”, cata w bieli, ,,z ognistym wiencem na skroni”
[Mickiewicz 1993: 87]. Biel wydaje si¢ tu symbolem zaréwno czystosci,
stanowigc aluzje do oczyszczajacej roli czy$éca, jak i mistycznej przemiany,
jakiej podlegaja dusze zblizajace si¢ do Boga. Ogien z kolei to najbardziej

* Cz. Zgorzelski Objasnienia wydawcy, w: Mickiewicz 1993: 631.

* Na temat humoru jako waznej a zapoznawanej przez badaczy Mickiewiczowskich ballad
kategorii zob. Trybus 1998: 25-26.

* Most nad rzekg jako symbol czy$éca wprowadzit Grzegorz Wielki, a za nim Apokalipsa
Pawta, por. Le Goff 1997: 43-44, 100-101.

¢ Zasada ta pojawila si¢ w exemplach Grzegorza Wielkiego [Le Goff 1997: 100, 139], skad
zapewne przenikneta ona do innych zrédel, takze ludowych.
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wyrazisty wyréznik czys$éca, znak zaréwno mocy oczyszczajacej przemiany,
jakizwiazanego z nim cierpienia [Le Goff 1997: 138-159; Ratzinger 2000: 208].
»Grzeszna dusza” Maryli zostala stragcona w ogien czy$¢cowy za odrzucanie
zalotnikéw oraz doprowadzenie jednego z nich - Jozia - do samobdjstwa.
Wizja jej cierpien przedstawiona w Mickiewiczowskiej balladzie moze by¢
$wiadectwem infernalizacji’ czy$¢ca jako miejsca pokuty i kary, ktére (miedzy
innymi pod wptywem kaznodziejstwa) nabieralo cech ,tymczasowego pie-
kla”. Czy$écowe ,,ogniste glebinie”, z ktérych nocami uwalniana jest Maryla,
zdajg si¢ niewiele r6zni¢ od ognistych czelusci piekiel, co jest dowodem prze-
$wiadczenia o tozsamosci ognia piekielnego i czy$écowego co do jego istoty
i réznicy jedynie w czasowosci badz wiecznosci jego trwania. Podobnym
sladem wydaje sie obecne w balladzie przeswiadczenie o tym, iz w czy$écu
dusze dreczone sg przez diably®. Tak, jak pozostale sfery zaswiatéw, tj. niebo
i pieklo, pozostaje czysciec nadal wyrazem Boskiej sprawiedliwosci, ktorej
konkretnym wymiarem jest obowigzujgca w nim zasada odpowiedniosci
kary-pokuty do popelnionych win: za proéby i tzy Jézia — strachy i dziwy
Maryli, majacej w ten niekonwencjonalny sposéb wyprosi¢ afirmacje swojej
osoby, zapewniajacej jej wybawienie z czysécowych katuszy.

Warto zapytaé, co stanowilo o atrakcyjnosci prezentowanych wierzen
ludowych, przy tak silnie jednoczesnie zaznaczanym autorskim dystansie
wobec $wiata folklorystycznej cudownosci? Wydaje sie, ze przesadzita
o tym prawda ludowego autentyzmu, jedna z tych ,,prawd zywych”, ktérych
romantyzm poszukiwal i ktére niezmiernie cenit, nawet jesli sam autentyk
okazywat sie dos§¢ mocno ,,spreparowany” ostatecznie byto nig przekonanie
o duchowoséci $wiata, o nieSmiertelnym przeznaczeniu cztowieka, wreszcie -
o zwigzku zywych i umarlych. To byt ten zakres przeswiadczen obecny
w folklorze, ktory pozostawal dla romantykéw atrakcyjny oraz w ktérym
upatrywali oni szanse na odrodzenie wspolczesnej sobie kultury.

3.2. Dziady: ,ulga dla dusz czyscowych”, czyli
mickiewiczowskie serio

Spotkanie z pokutujacymi duszami zmarlych okazuje si¢ réwniez klu-
czowym kontekstem dla Dziadéw kowiensko-wileniskich. W przedmowie do
IT cze$ci dramatu Mickiewicz objasniajac tytulowe $§wieto ku czci zmarlych

7 Wigcej na ten temat zob. Delumeau 1994: 548-572.

® Na temat tozsamosci ognia czy$¢cowego i piekielnego oraz towarzyszenia duszom
pokutujacym ,,ztych duchéw” w czy$écu zob. $w. Tomasz z Akwinu 1986: 236-238, 242-243.
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przodkéw podkresla jego starodawny” ludowy charakter, o specyfice ktérego
ma stanowi¢ pomieszanie obrzeddéw poganskich z wyobrazeniami religii
chrzescijanskiej, a ktérego ramy sytuacyjne wyznacza wspdlna modlitewna
uczta, majgca w rozumieniu ,,pospolstwa” przynosi¢ ,,ulge duszom czysco-
wym” [Mickiewicz 1995a: 13]. Owo synkretyczne wspdlistnienie wierzen
poganskich oraz tradycji chrzescijanskiej mozna zaobserwowaé najpierw
w samej istocie kontaktéw miedzy zywymi i umartymi. W Kosciele jest on
zapo$redniczony: zywi moga pomagaé duszom cierpigcym poprzez jalmuzne,
modlitwe oraz Eucharystie, jednak forsowanie granicy miedzy $wiatem
doczesnym i wiecznym - poprzez wywolywanie duchéw - jest zakazane
jako niebezpieczny grzech okultyzmu. Jesli nawet dusze czy$écowe objawiajg
sie zywym, to same, nieprzywolywane, na mocy specjalnego przyzwolenia
Boga [Schouppe 2010: 16-19]. W Dziadach natomiast wzywanie niebosz-
czykéw z zaswiatdw jest poczatkiem obrzedu: prowadzacy obrzed Guslarz
przywoluje ,,czyscowe duszeczki”. Rowniez formy niesienia pomocy duszom
sg po cze$ci poganskie: to ,jedzenie, i napitek”, a po cz¢sci chrzescijanskie:
to ,jalmuzna” i ,pacierze” [Mickiewicz 1995a: 16]. Podobnie obrazy przy-
wolywanych w wezwaniu Guslarza dusz cechuje wspomniana kulturowa
ambiwalencja, a niekiedy takze niejednoznacznoé¢: dusze wszczepiong
w drewno czy tez uwieziong na dnie rzeczki trzeba zaliczy¢ do wyobrazen
poganskich [Bolewski 2009: 159], dusza ptongca w smole bylaby znakiem
ludowej infernalizacji czy$¢ca, a za najbardziej typowe wyobrazenie duszy
czy$écowej uznaé by wypadalo obraz tej, ktéra ,,w piecu gryzg zary,/ I piszczy,
i placze rzewnie” [Mickiewicz 1995a: 16], gdzie ogien i placz, czyli pokuta
i bol, odgrywaja role metonimicznych znakdéw czyééca'®. Wspdlne obu
zrédiom tych wierzen, tj. poganskich i chrzedcijanskich, okazuje si¢ samo
zalozenie duchowego zwiazku miedzy Zywymi i umartymi, owocujace
ideg pomocy (w tradycji chrzescijanskiej okreslang jako wstawiennictwo).

W IV czeéci Dziadéw motyw dusz zmartych ponownie zajmuje
miejsce wazne, a nawet centralne. Akcja usytuowana zostaje w dzien
zaduszny, w domu parocha modlacego si¢ z dzie¢mi ,,Za tych spétchrze-
$cijan dusze/ Ktérzy spomiedzy nas wzieci/ Czyscowe cierpia katusze”
[Mickiewicz 1995a: 41]. Pojawienie sie w tym momencie Pustelnika'' zdaje

® Warto zauwazy¢, iz Mickiewicz w toku prac nad II cze$cig Dziadéw zarchaizowat sam
obrzed. Por. Skuczynski 2012a: LIX-LX.
' Pomijam w tym miejscu kwestie neoplatoniskiej kwalifikacji dusz pokutujacych [Skuczyn-
ski 2012a: XXXI], zwigzang w dramacie z charakterem popetnionych przez nie win.
' Na swe zjawienie sie w momencie rozpoczecia modlitwy w intencji dusz zmartych zwraca
uwage sam Pustelnik pod koniec tej czgsci dramatu. Por. Mickiewicz 1995a: 91.
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sie ingerencjg jednej z dusz pokutujgcych'?, upominajacej si¢ o ,teraz”
w miejsce ,,onego czasu” z czytanej przez dzieci Ewangelii. Wskazuje na
to jego zawieszenie migdzy pieklem a niebem [por. Mickiewicz 1995a: 43],
charakterystyczne dla czy$éca jako ,,stanu przejsciowego”, choé zarazem
przyznad trzeba, iz w tekscie brak wyobrazen tradycyjnie czy$écowi
przypisywanych (obrazéw kar, mak, spalania ogniem itp.), a bohater nie
za zjednoczeniem z Bogiem teskni, a za ukochang. Takie znaczenie ma
wypowiedz bohatera o oczekiwanym polaczeniu si¢ z duszg Maryli po jej
$mierci i przejéciu wraz z nig do nieba, ktore zakonczy okres tutaczki jego
duszy po zaswiatach, a takze o$wiadczenie o milosci za Zycia i pokucie po
$mieci jako do$wiadczeniach najglebiej okreslajacych jego tozsamosé. Z dru-
giej strony, to wlasnie pytaniem o wiare w piektlo i czyéciec'® rozpoczyna
Gustaw $wiatopogladowy spdér'* o istote i poznanie §wiata. Podstawowym
argumentem w tej dyskusji jest realnos¢ zycia wiecznego uosobionego
w postaci zjawiajacej sie posmiertnie duszy pokutujacego bohatera, wzy-
wajacego Ksiedza do modlitwy za dusze jego (zmartych?) uczniow, ktd-
rych odbywang za zycia pokute Gustaw ,,wieczno$ci przestapiwszy progi”
[Mickiewicz 1995a: 95] pragnal swoim przybyciem unaocznié. Nie bez
znaczenia wydaje sie tez fakt, iz wlasnie w wypowiedzi swej Gustaw mowi
o niesieniu im ,,ulgi” (,pro$bg i mszalng ofiarg”) [Mickiewicz 1995a: 95],
uzywajac dokladnie tego stowa, jakim postuzyl sie Mickiewicz w przed-
mowie do dramatu, piszac o Dziadach jako obrzedzie majacym przynosié
»ulge duszom czyscowym”.

Dziady kowiensko-wilenskie odstaniajg sie zatem jako tradycja kultywo-
wania wiezi miedzy zywymi i umarlymi przez niesienie im pomocy, wi¢zi
bedacej jawnym znakiem duchowosci $wiata, wpisanej wen transcendenciji,
ktdrej gtéwni protagonisci sa zywymi (?) dowodami.

3.3. Dusze w niewoli i aniol nadziei, czyli mesjanizm
czy$cca

W nieco innej perspektywie motyw dusz czy$¢cowych pojawi sie takze
w III czeéci Dziadéw, w ktorej wiara w zwigzek dusz zywych i umarlych jest
traktowana jako pewnik stanowigcy fundament dla wzajemnego powigza-
nia wydarzen w planie historycznym i nadprzyrodzonym, a takze w planie

'? Jako ducha-powrotnika interpretuje posta¢ Pustelnika-Gustawa [Skuczynski 2012a: LXVIII].
'* Na ten temat zob. interesujace uwagi Ryszarda Przybylskiego [Przybylski 1993: 92-93].
4 Zob. Ciesla-Korytowska 1999: 156-172; Stefanowska 2001: 53-63.
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indywidualnej biografii duchowej ich gtéwnego bohatera. Jego symboliczng
i duchowsa przemiane mozna bowiem postrzega¢ réwniez jako ,duchowy
czysciec” [Bolewski 2009: 174], droge oczyszczenia i pokuty przez cierpienie
odkupiajace winy oraz ocalajace dusz¢ przed zatraceniem, stan mozliwy do
przejscia cze$ciowo juz za zycia.

Oprdcz tej generalnej perspektywy, ujmujacej przemiane bohatera calosciowo,
w tekscie dramatu pojawiaja sie takze odniesienia wprost do dusz czy$écowych.
Otéz w scenie VIIT aktu IT1, gdy Konrad spotyka ponownie ksiedza Piotra, prosi go:

Wez, prosze, ten pierscionek, przedaj; daj polowe
Ubogim, drugg na msze za dusze czyscowe;
Wiem, co cierpia, jezeli czysciec jest niewola;
Mnie kto wie, czy juz kiedy stuchaé mszy pozwola.
[Mickiewicz 1995a: 252]

Jalmuzna oraz modlitwa i msza §wieta'® to u§wiecone naukg oraz tra-
dycja Kosciota'® akty ekspiacji (i zarazem pomocy duszom czy$¢cowym),
do ktdrych ucieka si¢ Konrad w swej osobistej drodze nawrdcenia. Lezaca
u podstaw obrzedu Dziadéw wi¢z migdzy Zzywymi i umarlymi przemienia
sie tutaj w stricte chrzescijanska wizje dusz obcowania: Kosciola pielgrzy-
mujacego (zywych), pokutujacego (dusz czy$¢cowych) oraz triumfujacego
(dusz zbawionych). Zwigzek, laczacy dusze Zyjacego Konrada z duszami
czy$¢cowymi, oparty jest zatem na idei wstawiennictwa. Plaszczyzne
podobienstwa wyznacza z kolei wymiar cierpienia niewoli. W przytoczonej
wypowiedzi bohater odwoluje si¢ do wyobrazen czy$éca jako wiezienia
dla dusz [Delumeau 1994: 559], a zarazem do aresztowania jako wlasnego
doswiadczenia biograficznego. Jednoczesnie i niewola okazuje si¢ czy$écem,
a wiec stanem przejsciowym, majagcym doprowadzi¢ dusze do wyzwolenia
sie z egoizmu uniemozliwiajgcego im zjednoczenie z Bogiem, a w przypadku
Konrada (takze jako reprezentanta narodowej wspdlnoty) wewnetrzna
droga oczyszczania sie ze $mierciono$nej pychy w celu osiaggniecia pelnej
wolnodci. Tym samym czy$ciec ujawnia si¢ w dramacie Mickiewicza jako
metafora nadziei: niewola (i indywidualna, i zbiorowa) ukazuje si¢ w tym
$wietle jako stan tymczasowy, co wigcej, wpisane w nig cierpienia w planie
mesjanistycznych znaczen utworu majg charakter odkupiajacy, prowadzacy
do odzyskania wolnosci.

'* Dusz obcowanie odstania sie tu w swym wymiarze eklezjalnym, ujawniajacym sie we
wspolnotowym charakterze Eucharystii, ktéra zostanie wspomniana jeszcze w Widzeniu Ewy
(jako msza za zmartych patriotow).

'¢ Zob. Kijas 2010: 323, 357.
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Wizja ta zostanie podjeta i poszerzona w Ustepie III czesci Dziadow.
W jednym z wierszy, zatytutowanym Petersburg, zderzone zostaja dwie
postawy walki z caratem, ktdrego uosobieniem jest pétnocna stolica impe-
rium: Pielgrzyma oraz Oleszkiewicza. Pielgrzym reprezentuje postawe walki
i zemsty, dokonywanej w imie sprawiedliwosci, ale rekoma ludzi, z rozpacz-
liwg $wiadomoscia niewspdtmiernosci sit. Postawa ta zyskuje w poemacie
jednoznaczna ocen¢ negatywna. Przeciwstawiona jej zostaje postawa Olesz-
kiewicza, tj. postawa walki z demoniczno$cig caratu w oparciu o moc Boga.
Spojrzeniu cudzoziemcéw, zrozpaczonych odkryciem, iz petersburskich
muréw ,czlowiek [...] nie zwali”, a takze dumnemu spojrzeniu pielgrzyma,
przeciwstawione zostaje spojrzenie medrca, ktory:

Wznidst w niebo rece, stat i dumat diugo -
W twarzy miat wyraz niebieskiej rozpaczy.
Patrzyl jak aniol, gdy z niebios postuga
Miedzy czyscowe dusze zstapic raczy.

[Mickiewicz 1995a: 279]

Uderza w tym opisie trzykrotne odwolanie do przestrzeni nieba: Olesz-
kiewicz wznosi w niebo rece, nawet jego rozpacz okazuje si¢ ,,niebieska” (czyli
niebianska), a on sam przyréwnany zostaje do aniota zstepujacego z niebios.
To maz $wiety, ,widzacy”, prorok [Weintraub 1998: 205]. Co istotne, na
Petersburg, metonimie caratu, Oleszkiewicz patrzyl nie jak na ziemskie piekto,
lecz jak na czysciec (stad i ludzie zyjacy w nim zostaja poréwnani do dusz
czy$écowych), co skutkuje radykalng zmiang w jego postrzeganiu. Czysciec
ponownie zostaje ukazany przez pryzmat zniewolenia, akcent jednak zostaje
przesunigty; tu juz nie tyle ,czysciec jest niewolg”, co niewola jest, badz moze
by¢ czy§écem. Jest to przestrzen udreki, majgcej zapewne trwaé ,,wieki”, lecz
zarazem - jak na czysciec przystalo - ten stan jest przejsciowy. Cierpienia
mieszkancéw miast i ,,calych w meczarniach narodéw”, cho¢ dlugotrwate,
beda mie¢ swoj kres. To zasadnicza rdznica wobec wiecznosci infernum.
I cho¢ ,kres daleki”, wnosi do ogladu Petersburga perspektywe nadziei na
zbawienie - osiggniecie nieba wolnosci. Wlasnie obecnos¢ tej perspektywy
sprawia, ze rozpacz Oleszkiewicza jest niebianska: nie jest ona podszyta
bezsilnoscia (jak u Pielgrzyma); wyplywa raczej ze wspolczucia dla meki
ludzi zyjacych w ptongcym ogniu. Anielski wystannik Boga zsyta wigc im
ulge i pocieszenie, a zarazem sam jest realnym znakiem mifosci i obecnosci
Boga posrod nich, obecnosci ukrytej, nieodczuwanej, albo odczuwanej inaczej
jako tesknota, pragnienie, palacy brak. Lzy boskiego postannika — Olesz-
kiewicza, placzacego nocg nad losem poddanych imperium - meczennikdw



44 Lidia Banowska

wolnosci, s3 niczym ,,ziarno niesione na zasiew”"’ [Pismo Swigte 1991: 692],
ziarno, ktére obumarlszy, wydaje plon wielokrotny. W ten sposéb to wiasnie
metafora czys$éca oraz jego przepalajacych dusze cierpien, a takze postaé
aniola tam zstepujacego — meza $wiatlego, proroka widzacego ukryty sens
zdarzen, okazujg sie waznymi elementami wpisywanego w poemat zbaw-
czego planu zbawienia.

3.4. Pan Tadeusz, czyli dusze czy$¢cowe i autoironiczna gra

Motyw dusz czy$écowych pojawia sie takze w Panu Tadeuszu'®. Na uwage
zastuguje zakonczenie ksiegi piatej, w ktdrej wystepuje on dwukrotnie,
w niewielkim odstepie tekstu. Tym, co tgczy oba te fragmenty, jest kontekst
sytuacyjny, a nade wszystko - kategoria humoru i autoironicznej gry. Pierwszy
z omawianych fragmentéw dotyczy opisu sytuacji po uczcie w Horeszkowskim
zamku, ktdra zakonczyta sie, jak wiadomo, niezlg bijatyka:

Mrok zgestnial; reszty panskiej wspaniatej biesiady
Leza, podobne uczcie nocnej, gdzie na Dziady
Zgromadzic si¢ zaklete maja nieboszczyki.

Juz na poddaszu trzykro¢ krzyknely puszczyki

Jak guslarze; zdaja sie wita¢ wschod miesiaca,
Ktoérego posta¢ oknem spadla na stét, drzaca

Niby dusza czyscowa; z podziemu, przez dziury
Wyskakiwaly na ksztalt potepienicow szczury:
Gryza, pija; czasami w kacie zapomniana

Puknie na toast duchom butelka szampana.

[Mickiewicz 1995b: 165]

Klimat tego fragmentu, cho¢ zawiera bezposrednie odniesienia do
IT cz¢sci Dziadow, przywodzi na mysél przede wszystkim ballady. Tu réwniez
aura niezbedna do pojawienia sie duchéw budowana jest przez potraktowany
humorystycznie pejzaz grozy, na ktory skfadaja sie takie (catkowicie juz wow-
czas skonwencjonalizowane) elementy, jak: gesty mrok, roz§wietlany jedynie
blaskiem ksi¢zyca (,miesigca”), trzykrotny krzyk puszczykéw, podziemie.
Resztki panskiej biesiady przyréwnane zostajg do obrzedowej uczty Dziadow,
o ktorych moéwi sig teraz jako ,zgromadzeniu zakletych nieboszczykéow”,

7O symbolice ziarna oraz jego doniostej roli w literaturze romantyzmu zob. Janion 1975:
264-268.

'* Pomijam w tym miejscu motyw dusz czy§cowych wystepujacy w ksiedze I1I jako malo
istotny.
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puszczyki przypominajg guslarzy, a wybiegajace z romantycznych glebi
»podziemu” (czyli piwnic) szczury - potepiencoéw; nawet butelka szampana
puka ,,na toast duchom”. Dusza czy§¢cowa pojawia si¢ po$rod tego towarzy-
stwa wymieniona expressis verbis jedynie jako czlon poréwnania: przypo-
mina ja wpadajace przez okno drzace $wiatlo ksiezyca. Jest to wigc obecno$é
staba. Mozna jednak spojrze¢ na dusze czy$écowq jako na cze$¢ opisywanej,
a zarazem wywolywanej sfowem, zaswiatowej spotecznosci, jedng ze zjaw
posrod ,,zakletych nieboszczykow”, ,,potepiencow”, ,,duchéw”. Z cytowa-
nego tekstu serio wyparowalo, Pan Tadeusz odstania sie tu w calej krasie
jako poemat humorystyczny [Szweykowski 1949], a takze — autoironiczny
[Majchrowski 1999: 177]. Autor bawi si¢ tu swoja wczesniejszg tworczoscia,
komentuje ja, nicujac wlasciwy Dziadom kowieriskim $miertelnie powazny
tryb moéwienia o eschatologii: innym wymiarze §wiata, o zwigzku zywych
i umartych, o czysécu czy piekle.

W podobnej stylistyce utrzymany jest drugi fragment tej ksiegi, w kto-
rym pojawia si¢ motyw dusz czy$écowych. Jest on réwniez pefen odniesien
(mniej lub bardziej jawnych) do Dziadéw, tym razem drezdenskich. Opisuje
on Gerwazego, ktory po uczcie oraz po rozmowie z Hrabig o planowanym
zajezdzie, zmaga si¢ z nachodzacg go sennosécig. Gerwazy, niczym Konrad
w III cze$ci Dziadow, to zasypia, to przebudza sie, by ponownie zapas¢ w sen.
Sen ten nie oznacza tu juz jednak plaszczyzny kontaktu ze sferg nadprzy-
rodzong, cho¢ iw nim ,Dziwne [...] mary, ttocza si¢ i wija”. Sg to HoreszKki,
jego ,dawne pany”, ruszajacy na bitwe w stusznej sprawie, a miedzy nimi -
»jeden cichy, posepny cien [...]/ Z krwawg na piersi plamg”. Konradem tym
we $nie Gerwazego okazuje si¢ Stolnik:

[...] Gerwazy si¢ wzdrygnat,

Poznat Stolnika; zaczal wkolo siebie zegnac
I azeby tym pewniej straszne sny rozegnac,
Odmawiat litanija o czyscowych duszach.

[Mickiewicz 1995b: 168]

Przyréwnanie Stolnika do Konrada, niezaleznie od humorystycznej
wymowy tej operacji, wprowadza w obreb tekstu problematyke przemiany
pysznego bohatera, droge jego pokuty i ekspiacji. Tym samym, bez wzgledu
na motywacje przypisywang Gerwazemu w obrebie poematu, trudno uzna¢
pojawienie si¢ w tym akurat fragmencie ,litanii o czyscowych duszach”
za przypadkowe. Wydaje sie, ze gest ten jest odautorskim komentarzem
do postawy starego Klucznika, ktéremu z czasem dane bedzie dostrzec
w znienawidzonym wrogu dusze oczyszczajacy si¢ przez $wiadome przyjecie
i akceptacje cierpienia. Tymczasem jednak ,litanija do dusz czyscowych”
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swej roli wybudzajgcej nie spetnia i Gerwazy zapada w sen peten marzen
o walnym zajezdzie i ostatecznej klgsce przeciwnika.

Motyw dusz czys¢cowych w Panu Tadeuszu pojawia sie zatem w perspekty-
wie humoru, grozy i ludowych wyobrazen oraz okazuje si¢ jednym z elementéw
autoironicznej gry autora ze swymi mlodziedczymi tekstami.

Jak wida¢, dusze czy$écowe w tworczoséci Mickiewicza opisywane i pro-
blematyzowane sg na wiele sposobow. Wywodzg si¢ tylez z chrzescijanskiej
(katolickiej i prawostawnej) dogmatyki czyséca, co i z ludowych zaswiatdw,
sg traktowane humorystycznie, serio badz autoironicznie; bywajg tez wpi-
sywane w kategorie mesjanistyczne. Bez watpienia stanowig wazny element
jego poetyckiej wyobrazni.

W gaszczu ustalen szczegélowych warto nie zagubic kwestii zasadniczej:
przez Mickiewicza nie$miertelno$¢ duszy byla uznawana a priori, byla prawda
niepodwazalng. Polscy romantycy nie cierpieli na erozje wyobrazni religijnej,
czego tworczo$¢ Mickiewicza jest znakomitym dowodem. ,,Druga prze-
strzen” - takze w jej czy$écowej odstonie — byta dla autora Dziaddéw prze-
strzenig zywa, sfera, ktdra nie tylko inspirowala jego dokonania literackie,
lecz takze pobudzata do zmagan duchowych, stanowigc wazng perspektywe
egzystencjalnych wyzwan.
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“Purgatory’s Tortured Souls” - the Vision of Souls in
Purgatory in the Poetry of Adam Mickiewicz

Summary

The notion of the soul constitutes one of the central images of Polish Romantic
literature, including the poetry of Adam Mickiewicz, in which the view of the souls
of the dead, suffering in purgatory, occupies a central place. In the work of the poet,
the notion underwent changes as the time went by. At the beginning, the images
coming from both the Christian dogmatics of purgatory and the folklore visions of
the underworld overlapped: in Ballady i romanse (Ballads and Romances) they were
presented as dreadful and humoristic, in the poem Dziady (Forefathers’ Eve), Part 11,
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they were treated seriously. In Part IV of the same poem, the belief in purgatory
was presented as key to the ideological dispute concerning the nature of the world.
In the author’s later work, the folkloristic images of purgatory became less important.
In Dziady Part III, the purgatory is the way of atonement, partly possible during
one’s lifetime. Also here “purgatory is slavery” but at the same time slavery turns
out to be purgatory: the way to longed-for salvation that is freedom.

In Dziady Part I1I this vision is expanded to become the image of setting free
the peoples enslaved in Petersburg’s purgatory — or tsarism. Finally, in Pan Tadeusz
(Sir Thaddeus), the souls suffering in purgatory are shown again from the perspective
of humour, dreadfulness and folk images, as part of the author’s self-ironic game
with his own adolescent texts.

Keywords: Adam Mickiewicz, Romanticism, soul, the dead, purgatory, atonement,
Christianity, folklore.
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Czy(m) jest dusza wrozki?
O romantycznej fascynacji duszg i wrozka
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Streszczenie

Niniejszy artykul przedstawia romantyczng fascynacje motywem duszy i wrozki.
Wychodzac od definicji wrézki oraz duszy, autorka skupia si¢ najpierw na pewnych
podobienstwach miedzy pojeciami, ktére by¢ moze zainspirowaty romantykéow.
Nastepnie zostaja przedstawione rozne realizacje obu polgczonych motywéw
w tworczosci Victora Hugo, Friedricha Motte-Fouqué, Johna Keatsa i Adama Mic-
kiewicza. Bohaterki omawianych utworéw, wrézki badz ondyny, ktore réwniez do
kategorii wrozek sg zaliczane, albo dusze posiadaja, albo staraja si¢ zrobi¢ wszystko,
by ja zdoby¢. Ta enigmatyczna, trudna do zdefiniowania, dusza wrozki staje sie wiec
kolejnym romantycznym konceptem par excellence.

Slowa kluczowe: dusza, wrdézka, romantyzm, ondyna, Victor Hugo, Friedrich
Motte-Fouqué, John Keats, Adam Mickiewicz.

Przy pierwszym zetknieciu oba pojecia duszy i wrozki zdajg sie miec nie-
wiele wspolnego. Dusza, koncept filozoficzny i teologiczny, powazny, czasem
wrecz egzystencjalny, to klucz do najwiekszego marzenia czlowieka — nie-
$miertelnosci [Lecouteux 1992: 13]. Natomiast wrézka to dzi$ przede wszyst-
kim postac z bajek dla dzieci, usmiechnieta i najczesciej w rézowym stroju.
Tymczasem te pozornie tak rézne pojecia niemato faczy. Przede wszystkim,
co zostanie pokazane za chwile, jest to pewna trudno$¢ w definicji, zwiazana
z duzg tajemniczoscig obu konceptéw. Nie mozna (zazwyczaj) zobaczy¢ duszy,
nie widzi si¢ (zazwyczaj) na co dzien wrozek. Co nie znaczy, ze ludzie od wie-
kéw nie wyobrazajg sobie obu, nie opisuja ich i nie przedstawiajg w sztukach
wizualnych. I tu znéw widac¢ pewne podobienistwo. Dusze juz w starozytnej
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Grecji wyobrazano sobie jako malg uskrzydlong lub po prostu niewielkg
posta¢ [Barasch 2005: 13]. Do dzi$ na Fidzi dusza to, zgodnie z tamtejszymi
wierzeniami, maty czltowieczek [Duch 1999: 11]. W $redniowieczu za$ dusza
bywata wrecz przedstawiana jako naturalnych rozmiaréw piekna kobieta
[Barasch 2005: 15]. I co ciekawe, wszystkie te trzy przedstawienia odpowiadaja
przedstawieniom wroézek, wyobrazanych, w zaleznosci od czasu i regionu, jako
male postaci, postaci uskrzydlone badz naturalnych rozmiaréw pigkne panny
[Briggs 1957: 284]. By¢ moze to pewne podobienistwo natchneto romantykdw,
ktérzy zblizajg oba koncepty, co bedzie tematem niniejszych rozwazan.

4.1. Czym jest dusza?

Zacznijmy jednak od definicji:

Od zarania dziejow ludzie wierzyli, Zze w kazdym z nas mieszka tajemnicza,
lecz realna, sita, ktéra cho¢ niewidoczna i nienamacalna, czyni nas tym, kim
jeste$my; a kiedy opuszcza nasze cialo w momencie $mierci, przestajemy by¢
tym, kim byli$my. Ta tajemnicza sita bywa réznie nazywana, najczeéciej jednak
nosi miano duszy [Barasch 2005: 13]".

Duszg nazywamy ,esencje czego$, ozywiajaca zasade, tchnienie powo-
dujace, Ze materia nieozywiona staje si¢ zywa” [Duch 1999: 10]. W niektdrych
jezykach stowo ,,duch” i ,oddech” oddawane sg nawet za pomocg tych samych
stow [Duch 1999: 10]. W pewnych wierzeniach, na przyktad egipskich, dusza
sktada sie z kilku cze$ci [Barasch 2005: 13]. Czesto opisywana w opozycji do
ciata, w nauce Kosciota to nie$miertelna dusza miala po $mierci potaczy¢ si¢
z Bogiem [Baschet 2000: 8-9].

4.2. Czym/kim jest wrdozka?

Jesli chodzi o wrdzke, to sytuacja si¢ jeszcze komplikuje. W jezyku polskim
etymologia tego stowa wywodzi sie od ,wroga”, ktory w przeszloéci nie oznaczat
nieprzyjaciela, ale ,,los nieuchronny, przeznaczenie, fatum” [Briickner 1927:
632-633]. Rzeczywiscie, wrozka bywa laczona z rzymskimi Parkami, ktore
odpowiedzialne byly za przeznaczenie cztowieka; w wierzeniach ludowych
i tekstach literackich mamy czesto do czynienia z postacig wrozki-matki
chrzestnej, ktéra przy narodzinach dziecka obdarza go darami, a czasem
wrecz decyduje o jego losie [Harf-Lancner 1984: 17]. Jednoczeénie istniat inny

! Jesli nie zostalo wskazane inaczej, wszystkie ttumaczenia pochodzg od autorki artykutu.
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typ wrozki, wrézki-kochanki: ,,0d XII wieku wrézkami sg rowniez kobiety
nadrealne, ktére wiodg egzystencje pomiedzy innym $wiatem a $wiatem
ludzkim: pigkniejsze od najpiekniejszych smiertelniczek szybko rozkochujg
w sobie [mezczyzn]” [Harf-Lancner 1984: 34]. Nie jest jasne, skad wywodzi
sie ta posta¢, bywa jednak czesto wigzana z nimfami, ktére réwniez lubity
uwodzi¢ $miertelnikéw [Harf-Lancner 1984: 18-19].

Nimfy to béstwa zwigzane z kultem wody, laséw, gor [Harf-Lanc-
ner 1984: 22]. Dla Paracelsusa, autora stynnego traktatu z XVIw. O nimfach,
sylfach, pigmejach, salamandrach etc., nimfy to jedne z czterech rodzajow
ludzi-duchéw, ktdrzy tym roznig sie od ludzi, ze nie maja duszy:

Ta istota jest jednak podwdjna, a przeciez nie ma duszy i nie jest taka jak duch;
duch bowiem nie umiera, ta istota jednak umiera. A zatem nie jest jak czlowiek,
nie ma duszy, jest bydleciem, a jednak czyms wiecej niz bydle, bo umiera jak
bydle i ma zwierzece cialo bez duszy, ktéra ma cztowiek, dlatego jest bydleciem.
A jednak mowi, $mieje sie jak cztowiek, co upodabnia jg bardziej do czlowieka
niz do bydlecia, a nie jest ani cztowiekiem, ani bydleciem [Paracelsus 2013: 52].

Od XIX w. w literaturze nimfy sg utozsamiane z wrézkami [Harf-Lanc-
ner 1984: 37], a autorzy wymiennie uzywaja poje¢ nimfa, wroézka i rusatka.
Faktem jest, ze nie jest fatwo nazwac istoty nalezace do $wiata magii i duchdéw.
Katharine Briggs przygotowala pewng typologie wrozek, wyrdzniajac miedzy
innymi ,wrdzki naturalne” Igczone z naturg (wodg, lasem, skatami). Do tej
grupy nalezg wszelkie ,,duchy wodne”, a nawet syreny [Briggs 1957: 270-272].
To pojecie ,,wrézek naturalnych” najlepiej chyba odpowiada stworzeniom,
ktdre pojawia si¢ w niniejszych rozwazaniach.

Paracelsus w swoim traktacie méwil wyraznie, Ze nimfy, a wigc co za tym
idzie réwniez wrézki, duszy nie maja. Prawdopodobnie zawdzigczaja to chrze-
$cijanstwu. Walczac z politeizmem i wierzeniami ludowymi, Ko$cidt rozprawial
sie z tego typu stworzeniami na dwa sposoby. Uznawal je za ludzi, w tym przy-
padku dusze posiadaly, a — malo tego — nawet czasem stawaly sie poboznymi
pannami [Hoernel 2010: 323], lub za demony, zle duchy [Wilby 2000: 294]
i wtedy posiadanie przez nie duszy stawalo pod znakiem zapytania.

4.3. Dusza romantyczna

Romantyzm traktuje dusze w sposob wyjatkowy. Wida¢ tu odbicia filozofii
neoplatonskiej, wedlug ktérej dusza schodzi z Jednosci do wielosci, a potem
z wieloéci do Jednosci ma dazy¢ [Jourdan 2001: 463]. To odbicie duszy uni-
wersalnej, ,duchowej zasady wszelkich rzeczy, ktérych indywidualne dusze
sg emanacjami lub aspektami. Dusza staje si¢ zrédlem, z ktérego emanuje
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rzeczywisto$¢. Pomiedzy planem transcendentalnym idei i planem natury
nie ma juz przepasci, tylko wspolny zwigzek” [Béguin 1960: 70]. Dzigki
indywidualnej duszy romantyk potaczony jest z naturg, wszech§wiatem,
a w pewnych interpretacjach réwniez z Bogiem.

»Poeta ma mie¢ tylko jeden model — nature, jednego przewodnika —
prawde. Nie wolno mu pisa¢ za pomocg tego, co juz zostalo napisane, ale za
pomoca duszy i serca”, glosit Victor Hugo we wstepie do swoich poezji z 1826 1.
[Hugo 1867: 6]. ,Analizy semantyczne pokazujg, Ze najcz¢stszym synonimem
semantycznym duszy jest serce i jemu najczesciej przypisuje sie siedzibe duszy”
[Szyjewski 2003: 203]. Juz od Arystotelesa serce bylo sensorium commune, gdzie
rezydowala gléwna zasada calego Zycia wrazliwego [Jourdan 2001: 470]. ,,Bez
serc, bez ducha, to szkieletow ludy”, pisal Mickiewicz [Mickiewicz 1955: 73]. Duch
i serce staja si¢ synonimem duszy i romantycznej wrazliwosci.

Zeby niejako wylaczy¢ glowe/rozum i positkowa¢ sie jedynie sercem,
romantycy postulowali zamkniecie oczu zewnetrznych i otwarcie wlasnie
tego ,oka duszy”. ,Wszystkie rzeczy w naszym wrazliwym wszech$wiecie,
majg znaczenie symboliczne, sg odbiciem, na wpél jasnym, na wpdt ciemnym
najwyzszej rzeczywistosci” [Béguin 1960: 68]. ,,Zdaje mi sie, ze widze... gdzie?
Przed oczami duszy mojej”, przettumaczyl zapewne nieprzypadkowo stynne
zdanie Szekspira Mickiewicz [Mickiewicz 1955: 105]. Aloysius Bertrand pisat
o szalencu, ktéry ,,bladzi kazdej nocy po opuszczonym miescie, z jednym
okiem zwréconym na ksiezyc, a z drugim - wylupionym” [Bertrand 1980: 137].
To wytupione oko moze by¢ pigkng metaforg wrecz przymusowego zamkniecia
rozumu i otworzenia sie sercem/duszg na wszech$wiat.

To otwarcie si¢ duszy, symbioza z duszg uniwersalng ma wiele konsekwencji. Ta
ktéra najbardziej nas tu interesuje to pewne przenikniecie do $wiata alternatywnego,
w ktdrego istnienie romantycy wierzyli. Chodzi tu o $wiat wierzen ludowych, $wiat
duchéw, demondw i pokutujacych dusz. W wierszu Fantémes (Duchy) podmiot
liryczny duma na cmentarzu i odwiedzajg go duchy, a moze dusze mlodych kobiet,
aon komentuje: ,,Moja dusza jest siostra dla tych pieknych cieni” [Hugo 1829: 313].
Romantyczna dusza pozwala wiec przenikna¢ w $wiat niedostepny, w ktorym brak
granic miedzy $wiatem rzeczywistym a $wiatem duchowym, ziemig i au-deld,
zywymi i umarlymi. A w tym $wiecie przebywaja wrézki.

4.4. Wrozka a teoria duchowego sobowtdra

Ballada Une Fée (Wrézka) otwiera tomik poetycki Victora Hugo z 1827 r.
Wiersz rozpoczyna i konczy pigkna strofa: ,Niewazne, czy to bedzie Urgela
czy Morgana, / Chce, by we $nie, bez strachu. / Wrézka o ciele przejrzy-
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stym, / Tak jak kwiat, co wiedng¢ zaczyna / Pochylita nade mna swe czoto”
[Hugo 1867: 84].

Wrézka odwiedza tutaj podmiot liryczny we $nie. Ciekawie mozna to
interpretowa¢ w kontekscie teorii Claude’a Lecouteux. Wychodzac od Lais
Marie de France, a konkretnie historii Lanvala, rycerza, ktéry odpoczywa-
jac (a by¢ moze wlasnie $nigc/marzgc — dwuznaczno$¢ francuskiego stowa
réve/réver) w lesie, spotyka tajemnicza dame (wrdzke), ktdra pojawia sie, zeby
umili¢ mu czas za kazdym razem, kiedy rycerz tego zapragnie, Lecouteux
wysnuwa teorie, Ze ta wrdzka to jedna z czesci duszy rycerza. Zgodnie z wie-
rzeniami skandynawskimi, bylaby to fylgia, ,ta ktora towarzyszy”, duchowy
sobowtor czlowieka, ktdéry moze si¢ materializowa¢ [Lecouteux 1992: 60].

Interpretacja wydaje si¢ w tym kontekscie o tyle interesujgca, ze w wierszu
Hugo wroézka odpowiada za inspiracje poetyckg. Przekazuje (lub pozwala
sobie przypomnie¢) historie paladynéw, kaze gra¢ na lirze truweréw. Jest
sitag napedowq pozwalajacg odkrywad $wiat: ,Na pustyni, ktéra mnie wota /
Ukryta we wszystkim, co widze / To ona sprawia, ze dla mojej duszy / Kazdy
promien jest plomieniem, / A kazdy halas - glosem” [Hugo 1867: 84]. Wrézka
uruchamia niejako te dusz¢ wewnetrzng, otwiera wewnetrzne oko, ktdre
pozwala romantykom widzie¢ wigcej. Jest facznikiem miedzy terazniejszo$cig
a przeszloscig (tak jak za sprawa wedrowki dusz wlasnie). Jest ,jak szmer
strumienia wiekéw” [Hugo 1867: 84].

4.5. ,,Pewne demony, ocalone od wiecznych ptomieni...”

Zupelnie inaczej przedstawiona jest wrozka w innym wierszu Hugo z tego
samego tomu La Fée et la Péri (Wrozka i Peri). Peri to wedtug mitologii perskiej
»rodzaj pieknych, ale ztosliwych elféw”, wrozek, ,,nie majac[ych] nadziei na
powr6t do Raju, z ktérego zostaly wygnane” [Kopalinski 2007: 454]. Podmiot
liryczny przestrzega dusze zmartego dziecka przed ,,pewnymi demonami,
ocalonymi przed wiecznym ogniem”:

Dzieci, jesli umrzecie, strzezcie sig¢, by duch jaki/ Z drogi do niebios nie zawrdcit
waszej duszy! / Oto co kiedy$ powiedzial mi madry starzec: / ,,Pewne demony,
ocalone od wiecznych ptomieni, / Zbuntowane lecz mniej zepsute niz Archaniol-
-banita, / Na ziemi, gdzie ogien, fala i powietrze je wzywa / Czekaja na wygnaniu
powrotu Chrystusa. / S3 wérod nich takie, ktore wypedzone z niebieskich zaste-
pow, / Glosy maja tak stodkie, ze tatwo wzig¢ je za anioly. / Bojcie sie ich: na lat
tysiac wykluczone z raju, / Zawioda was, dzieci, do czy$éca!” [Hugo 1867: 102].

Wrézki sg wigc tu nazwane demonami. Hugo nawiazuje do tradycji,
zgodnie z ktdrg wrozki, tak jak peri, byly aniolami, ktore zbuntowaty sie
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przeciw Bogu i zostaly ukarane. Byty niejako forma przej$ciowa miedzy pote-
pionymi aniotami, ktore trafily do piekla a aniofami boskimi [Hand 1981: 142].
Pytanie, czy jako anioty miatyby w takim razie dusze??

W wierszu przeplataja sie monologi wrézKki i peri. Obie bohaterki chca,
przed czym przestrzega podmiot liryczny, uprowadzi¢ dusze zmartego dziecka.
Podczas gdy peri zaprasza dusz¢ dziecka do bajkowego $wiata Orientu, piek-
nych sultanek, dromaderéw i luksusu, wrézka, podobnie jak w poprzednim
wierszu Hugo, chce pelnic role inicjatorki, odkry¢ przed dusza dziecka pigkny
$wiat natury: ,,Jesli ze mna po6jdziesz, niewinny cieniu, / Naucze ciebie, dokad
idzie chmura; / Pokaze tobie, skad wychodzg wody; / Badz moim nowym
towarzyszem, / A jesli zechcesz to ci wyjawie, / Co méwig swym glosem
ptaki” [Hugo 1867: 103].

Wrézka sprawuje wigc wladze nad $wiatem natury, ktory staje si¢ odpo-
wiednikiem boskiego raju: ,,P6jdz! Echo dolin, westchnienia strumyka / I glos
laséw zlaczony ze szmerem wiatréw / Zndw zagra ci t¢ mglista melodig, / Ktéra
usypiata cie w kolysce” [Hugo 1867: 103]. Swiat wrézek jest wiec $wiatem pier-
wotnym, naturalnym, tg platoniska jednoscia, z ktéra moze polaczy¢ si¢ dusza.

Pytanie, czy wrézka méwi prawde i Zyje w $wiecie podobnym do raju czy tez
zwodzi duszg, zeby zboczyla z drogi do nieba. Ta che¢ uprowadzenia dla siebie
dziecka, w pewnym sensie podobna do Goethowskiego Kréla olch, moze by¢
wyjasniona przynajmniej na kilka sposobéw. Katharine Mary Briggs podkre-
$la, ze istnieje duzy zwiazek migdzy wrézkami a umartymi [Briggs 1957: 277].
W niektorych wierzeniach wroézki same sa duszami umartych [Wilby 2000: 291],
lub wrecz umartych nieochrzczonych dzieci [Hand 1981: 142]. To zdobywanie
innych dusz moglo by¢ pewng daning dla piekiet [Briggs 1957: 274-275] i $wiad-
czyloby o demonicznym charakterze wrozek. Wedlug pewnych podan natomiast
pozbawione duszy wrézki byly swiadome swojej nizszej wartoéci, porywaly
wiec dzieci, ktére wychowywaly przy sobie, a cz¢sto za sprawa specjalnej wody
zamienialy w wrozki [Gibson 1953: 285], ktére chyba wtedy dusze posiadaty.
By¢ moze w tekscie Hugo widaé pewne echa tego procederu.

4.6. Zdobycie duszy

Wrézki nie porywaly jedynie dzieci. Czesto porywaly réwniez mtodych
mezczyzn. Bylta juz mowa o swoistej predylekcji wrézek do ludzi. Paracel-
sus ttumaczyt jg tym, ze tylko poprzez malzenstwo z mezczyzng wrozka

> Wedlug Lecouteux anioty maja dusze. Jest to nawet dusza ,,wyzsza”, lepszego gatunku
niz dusza ludzka [Lecouteux 1992: 65-66].
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(u niego nimfa badZ undyna/ondina) mogta zdoby¢ dusze i zapewni¢ sobie
w ten sposdb niesmiertelno$¢ [Paracelsus 2013: 62]. W zwigzku z tym wrozki
robily wszystko, zeby rozkocha¢ w sobie mlodziencéw. W innym bowiem
przypadku, po $mierci, cho¢ byly dtugowieczne, calkowicie znikaly ze $wiata
[Briggs 1957:273].

Istniejg przestanki, by sadzi¢, ze Friedrich de la Motte-Fouqué zain-
spirowal sie tekstem Paracelsusa tworzgc, wedtug Goethego ,,oczarowujgce
dzieto”, a wedlug Heinego ,,cudowny poemat” [Motte-Fouqué 1963: 1345],
tekst o wrdzce, a w zasadzie ondynie - Undine.

Na poczatku historii narrator informuje, ze opisane wydarzenia mialy
miejsce juz ,wiele stuleci temu” w ,,cudownej krainie”, gdzie nie byto w ogéle
ludzi, tylko mata chatka rybaka, ktéry zyt tam ze swoja Zong. Pewnego dnia
przybywa do nich mfody rycerz Huldbrand. Wtedy okazuje si¢, Ze oprocz
rybaka i jego zony w chatce mieszka jeszcze ich przybrana cérka Undina, ktéra
w dziwnych okolicznosciach zjawila si¢ w ich domostwie i ktérg pokochali,
cho¢ jest to dziewczyna pod wieloma wzgledami nieznosna:

...by¢ moze jej figle wydaja ci sie mile, [zwraca si¢ do rycerza staruszka,] ale
gdy jest przy tobie dzien caly i nie styszysz od niej ani jednego rozumnego
stowa i zamiast znalez¢ w niej pomoc w prowadzeniu gospodarstwa, bo
juz si¢ starzejesz, musisz bez przerwy pilnowa¢, zeby jej psoty nie zrujno-
waly ci domostwa. Naprawde nawet $wiety stracilby cierpliwos¢ [Motte-
-Fouqué 1963: 1351].

Oczywiscie jest przy tym ,,cudownie pigkna” i rycerz jest nig oczarowany
do tego stopnia, ze nie przejmuje si¢ szczegdlnie stowami jej przybranej
matki. Z czasem jednak musi przyznaé, ze Undina jest dziwna. Niezado-
wolona wybiega ciemng nocg do lasu i nic nie robi sobie z fez przerazonych
przybranych rodzicéw. Bez zmieszania pokrywa twarz rycerza pocalunkami,
potrafi go réwniez ugryz¢ ,,swoimi malymi zgrabnymi zebami”, kiedy czuje
sie zazdrosna. Wcigz plata zlosliwe figle.

Co ciekawe, dziewczyna zdaje si¢ uspokaja¢ jedynie wtedy, kiedy w kon-
tek$cie rozmoéw pojawia si¢ Bog. Undina, ktdra zazwyczaj nie okazuje zad-
nego szacunku przybranym rodzicom wydaje si¢ wrecz czci¢ duchownych.
Kiedy przez dziwne anomalie pogodowe do chatki przybywa rowniez ksiadz,
Undina wyraznie sie uspokaja.

Tajemnicze pojawienie si¢ duchownego zostaje zresztg wykorzystane, zeby
polaczy¢ mlodych wezlem matzenskim. Paradoksalnie, po ceremonii Undina
zndw staje si¢ nieznosna. W koficu upomina jg sam ksiadz: ,,... w tych okolicz-
nosciach postaraj si¢ [dziewczyno], zeby dusza twoja w wigkszej byta harmonii
z duszg tego, ktorego wziglas sobie za meza” [Motte-Fouqué 1963: 1380]. Ta
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reprymenda budzi jedynie $miech u dziewczyny: ,,dla tych, co nie maja duszy
jakze jest mozliwe by¢ w harmonii z inng duszg?”, pyta [Motte-Fouqué 1963:
1380]. Jej $miech jednak predko zamienia si¢ we Izy:

Posiadanie duszy to musi by¢ co$ bardzo cudownego, ale jednocze$nie przera-
zajacego. Na Boga, ksieze, powiedz, czy nie lepiej byloby mi jej nie mie¢? [...]
Tak, dusza musi bardzo ciazy¢, bo ledwie poczulam, ze jest gotowa obudzi¢
sie we mnie, a juz zawtadnal mna strach i smutek, mna, zawsze taka radosna
i beztroska [Motte-Fouqué 1963: 1380-1381].

Okazuje sig, ze prawdziwi rodzice Undiny specjalnie umiescili ja w domu
rybakéw, liczac, ze w konsekwencji cérka rozkocha w sobie §miertelnika,
posiagdzie dusze i stanie sie lepsza (od nich), i nie$miertelna.

I rzeczywiscie rano po nocy poslubnej (posiadanie duszy moze wiec
by¢ taczone z inicjacja seksualng), Undina jest juz zupelnie inng osoba: ma
»Spojrzenie nieskonczonej dobroci”. Staje si¢ nagle idealng cérka, idealng zZong
i mysli tylko, w jaki sposéb czyni¢ dobro. Dusza jest wiec u Motte-Fouqué
pierwiastkiem wyraznie boskim. Co ciekawe, wydaje sie, Ze im lepszg osoba
(dzialanie duszy) staje si¢ Undina, tym gorszym czlowiekiem staje si¢ Huld-
brand. To w momencie, kiedy Undina czuje, ze niebawem posiadzie dusze,
Huldbrand zaczyna mie¢ watpliwosci odnosnie swoich uczué¢ do dziwnej
dziewczyny: ,straszne mysli zaszczepione na dnie jego duszy kazaly mu
wierzy¢, ze faczy si¢ na wieki z wrdzka, przebiegla i ztosliwg istotg ze Swiata
duchéw” [Motte-Fouqué 1963: 1382].

Wedlug Alexadry Hoernel zwigzki cztowieka z istotg nadprzyrodzong
zawsze s skazane na porazke wlasnie ze wzgledu na ich innosci [Hoer-
nel 2010: 319]. Rzeczywiscie, z czasem Huldbrand coraz bardziej zaluje, ze
nie zwiazal sie z ,normalna” kobieta, co doprowadza do tragicznego konca
opowiesci. Dzieje si¢ dokladnie to, przed czym przestrzega w swoim trak-
tacie Paracelsus: maz obraza Zone, kiedy ptyna todzig i wtedy Zona znika.
Po pewnym czasie mezczyzna mysli o powtdrnym ozenku i pomimo wielu
znakdéw i ostrzezen poslubia inng. Zgodnie z zasadami panujacymi w jej
$wiecie, Undina musi go za to zabic.

Oczywiscie, zapewne ze wzgledu na to, ze posiada teraz dusze, bohaterka
robi to bardzo niechetnie i wylewa przy tym strumienie lez. W ogdle tzy
i melancholia staja si¢, obok wielkiej dobroci, wyznacznikami posiadania
duszy. Dusza, w interpretacji Motte-Fouqué, to przede wszystkim romantyczna
wrazliwos¢, wielka empatia, Swiadomo$¢, ale tez brak szczescia. Warto jednak
podkresli¢ raz jeszcze, ze uzyskanie duszy przez Undine wydaje si¢ wigzaé
z utratg duszy przez coraz okrutniejszego Hulbranda. Czyzby podczas nocy
poslubnej wrdzka przejela jego dusze?
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4.7. ,Dzikie oczy”

Pewng analogie do Undiny mozna dostrzec w La Belle dame sans merci
Keatsa. Przypomnijmy historie: po lesie bladzi blady mtodzieniec, w zasa-
dzie nie wiadomo, czy szuka wrézki, ktdra spotkal na swojej drodze czy
tez z jakich§ powoddéw nie moze po prostu wrdci¢ do normalnego zycia.
Czy wrdzka, tak jak Undina, chciata go uwies$¢, zeby zdoby¢ dusze? Sg argu-
menty, ktére zdajg si¢ przemawiac za taka interpretacja. Opis wrézki poza
aluzjami do jej wielkiej urody wskazuje na pewna naturalng dziko$¢, czym
przypomina bohaterke Motte-Fouqué: ,,Spotkalem Panig, corke wrozki: /
Przez take szta jak zwid uroczy; / Wlos miata dtugi, stope lekka / I dzikie
oczy” [Keats 1997: 30]. Tajemnicza panna méwi swoim wlasnym jezykiem,
ale rycerz doskonale rozumie, ze wyszukujgc mu stodkie korzenie i miod,
deklaruje mu milos¢. W koncu docierajg do skalnej groty: ,,Spoczelismy w jej
skalnej grocie: / Wzdychata i splywata Izami; / Zamknalem dzikie, dzikie
oczy / Pocalunkami” [Keats 1997: 30].

Pytanie, co sie stalo w trakcie nocy, ktérg w lesnej grocie rycerz spedzit
wraz z wrdzka. Dzikie oczy i ptacz znéw pozwalajg nam mysle¢ o Undinie.
Badacze nie wykluczajg zreszta, ze Keats znal ten tekst [Green 1954: 33-34].
Moze tajemnicza wrézka w jakis sposob zabrala rycerzowi dusze? Jesli roman-
tyczna dusza oznacza pewne cieplo, to rycerz zdaje si¢ je traci¢: ,,Zasnalem
przy jej kotysance / I $nifem -o, nieszczescie moje! - / Sen dziwny, zimny
jak te skaty / I gorskie zdroje” [Keats 1997: 30]. Wrozka Keatsa zachowuje
sie jak wampir energetyczny, pochlaniajac zycie (dusz¢?) mtodych mez-
czyzn. Zresztg badacze wspominajg o tym wampiryzmie wrozek: wedlug
pewnych wierzeni wrdézki wysysaly krew §pigcym a czasem réwniez i ducha
[Wilby 2000: 296], czyli dusz¢? Dlatego by¢ moze rycerz nie moze wrdcié
do spoleczenstwa i bladzi blady po lesie, opuszczony przez swoja dusze
i skazany na $mier¢.

4.8. ,,Dzika wietrznica”

By¢ moze inne nawigzanie do Motte-Fouqué mozna znalez¢ w Mickie-
wiczowskiej Switeziance, ktéra autor poprzedza znaczacym przypisem: ,Jest
wie$¢, ze na brzegach Switezi pokazuja sie Ondiny, czyli Nimfy wodne, ktére
gmin nazywa Switeziankami” [Mickiewicz 1955: 499]. Michat Fijatkowski
taczy rusatki, nimfy, ondyny i $witezianki wtasnie [Fijatkowski 2014: 219],
mozna wiec chyba zaryzykowaé teze, ze Switezianka jest rowniez swego
rodzaju wrdzka. Sytuacja wyj$ciowa polskiej ballady jest analogiczna do
wiersza Keatsa: mlodzieniec (strzelec w borze) poznal tajemniczg panne,
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ktora ,,Jak mokry jaskier wschodzi na bagnie, / Jak ognik nocny przepada”.
Mlodzieniec jest ciekawy, nie chce juz ,,Zawsze czeka¢ [jej] przyjscia / Na
dzikich brzegach jeziora?”. Deklaruje dziewczynie swoja milto$¢, proponuje
jej wspolne zycie w swojej ,,chateczce” [Mickiewicz 1955: 115]. Tu jednak
Switezianka rézni sie od pozostalych bohaterek, gdyz nie wykorzystuje
sytuacji. Chce najpierw sprawdzi¢ uczucie strzelca, co wigcej, ostrzega
go, ze ,zta dusza” tych, ktorzy nie dotrzymujg przysiegi zostaje zawsze
ukarana. Nie wydaje si¢ wiec, zeby Switeziance zalezalo na zdobyciu
mitosci, wzglednie duszy, mlodzienca, moze zreszta, w przeciwienstwie
do bohaterek tekstéw niemieckiego i angielskiego, wcale nie jest duszy
pozbawiona?

Koniec ballady jest dobrze znany. Mlodzieniec nie potrafi oprze¢ sie
»piersiom fabedzim” tajemniczej zjawy, ktéra ukazata mu si¢ na jeziorze,
rzuca si¢ ku jej ,ustom rézanym” i dopiero po chwili zauwaza, ze ma do
czynienia ze swojg le$ng ukochang. Oczywicie Switezianka karze strzelca.
W przeciwienstwie do Undiny, nie wydaje sie tez z powodu wymierzenia tej
kary specjalnie cierpie¢. Temu, ,,kto przysiege naruszy” nalezy sie bowiem
kara, ,,biada jego zlej duszy™

Nie tobie igra¢ przez srebrne tonie / Lub nurkiem pluskaé¢ w glab jasna; /
Surowa ziemia cialo pochlonie, / Oczy twe zwirem zagasna. // A dusza przy tym
$wiadomym drzewie / Niech lat doczeka tysiaca, / Wiecznie piekielne cierpiagc
zarzewie / Nie ma czym zgasi¢ goraca [Mickiewicz 1955: 119].

Po wypowiedzeniu stéw przeklefistwa Switezianka i strzelec znikajg
w toniach jeziora, ale zastanawia sam koniec ballady:

Woda si¢ dotad burzy i pieni, / Dotad przy $wietle ksiezyca / Snuje si¢ para
znikomych cieni; // Jest to z mlodzieicem dziewica. / Ona po srebrnym plasa
jeziorze, / On pod tym jeczy modrzewiem. / Kto jest mlodzieniec? - strzelcem
byt w borze. / A kto dziewczyna? - ja nie wiem [Mickiewicz 1955: 120].

Skoro dusza mlodzienica ma cierpie¢ katusze i rzeczywiscie w postaci
cienia ,jeczy pod modrzewiem”, to czy drugi - plasajacy po jeziorze cien - to
dusza dziewicy? Mickiewiczowska ondyna mialaby wiec dusze? W koncu
inne mieszkanki jeziora znane z wiersza SwifeZ to zamienione przez Boga
w kwiaty wodne Zony i céry grodu Tuhana. Cho¢ strasznie mszczg sie
najpierw na wrogach a potem na tych, ktérzy zapuszczaja sie zbyt blisko
jeziora, nie sg chyba pozbawione duszy. Wprost przeciwnie, w ich duszach
zdaje si¢ pozostawac¢ pamig¢ tragicznych wydarzen; jako istoty posiadajace
boska dusze, i niejako z boskim pozwoleniem, strzegg one réwniez swoich
tajemnic i karzg tych, ktérzy na to zastuguja.
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4.9. Zakonczenie

Przedstawione tu teksty to jedynie pewien wycinek romantycznych
utwordw, ktoére przedstawiajag motyw wrozki. Bardzo ciekawe wydaje si¢
polaczenie tego motywu z konceptem romantycznej duszy. Sprobujmy wiec
odpowiedzie¢ na pytanie, zadane w tytule niniejszego artykulu, w dwoch
wariantach. Czy jest dusza wrézki? Wydaje sie, ze tak, bo nawet gdy bohaterki
utwordw literackich jej nie maja, robig wszystko, by ja zdoby¢. Czym jest
dusza wrézki? Tu, odpowiedz jest juz znacznie trudniejsza. Czescig duszy
marzgcego poety (Hugo)? Chrzesécijaniska dobrocig (Motte-Fouqué)? Pamieciag
minionych czaséw (Hugo/Mickiewicz)? Prawdopodobnie tym wszystkim po
trochu, kolejng romantyczng tajemnica.
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Does the Soul of a Fairy Exist and If So, What Is It?
About the Romantic Fascination with the Soul and
the Fairy

Summary

The present paper depicts the Romantic fascination with the motifs of the soul
and the fairy. Starting with the definitions of soul and fairy, the author shows some
resemblances between the notions, which might have inspired the Romantics. After-
wards, she focuses on different realisations of the two joint motifs in the writings by
Victor Hugo, Friedrich Motte-Fouqué, John Keats and Adam Mickiewicz. The female
protagonists of the texts analysed, fairies or undines (considered to be a category
of fairies), either have a soul or do all they can to obtain one. The enigmatic, barely
definable soul of a fairy becomes another Romantic concept par excellence.

Keywords: soul, fairy, Romanticism, undine, Victor Hugo, Friedrich Motte-Fouqué,
John Keats, Adam Mickiewicz.
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Dusza i cialo w dramaturgii Jana Kasprowicza
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Katolicki Uniwersytet Lubelski Jana Pawta II

Streszczenie

Zainteresowanie duszg, duchowoscia, doswiadczeniem ciala i cielesnosci
zdominowalo antropologiczng refleksje schytku XIX w., znajdujac szczegdlne
odbicie w obrazie literatury epoki Mlodej Polski. Podejmowane przez moderni-
stow préby penetrowania tajemniczych meandréow ludzkiego wnetrza, odkry-
wania dramatu ,nagiej duszy” wiodly w kierunku radykalnego przekraczania
paradygmatu naukowosci i religijno$ci. Tematyce tej poswiecono wiele studiow,
zwlaszcza w obszarze twdrczosci poetyckiej (m.in. M. Podraza-Kwiatkowska,
M. Stala, W. Gutowski).

Ontologiczny problem relacji duszy i ciala nalezy do motywéw gleboko zako-
rzenionych w mysli i dzietach Jana Kasprowicza, przenikajac tez jego dramaturgie,
gdzie refleksja dotyczgca duchowosci i cielesnosci prowadzi od pytan zawartych
w debiutanckiej tragedii Swiat sig koriczy! (1891) po prébe holistycznego zobrazo-
wania antynomii przypisanych ludzkiej kondycji w Marchotcie (1920). Szczegdlne
miejsce zajmuje oryginalna kreacja Duszy Wygnanej z Raju, obecna w wizyjnych
scenach wplecionych w przestrzen realnych konfliktéw poematéw dramatycznych
Na Wzgérzu Smierci (1898) i Uczta Herodiady (1905). W utworach tych $wiat fizykalny
i $wiat duchowy egzystujg obok siebie na zasadzie konstrukeji symultanicznej, co
pogtlebia i dramatyzuje metafizyczno$¢ znaczen, odzwierciedlajacych zawile $ciezki
filozoficznych przemyslen i do$§wiadczen poety oraz jego epoki. Dwoisto$¢ natury
czlowieka Kasprowicz rozpatruje zarazem w optyce tradycji chrze$cijanskiej, na
nowo odczytujac ja w planie biblijnej historii zbawienia.

Stowa kluczowe: Jan Kasprowicz, dramat przefomu XIX i XX w., antropologia
chrzescijanska.
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Zainteresowanie duszg, duchowoécig, doswiadczeniem ciata i cielesnosci
zdominowalo antropologiczna refleksje schytku XIX w. — okreslanego jako
czas sporow o czlowieka — znajdujac szczegolne odbicie w obrazie literatury
epoki Mlodej Polski. Podejmowane przez modernistow proby penetrowania
tajemniczych meandréw ludzkiego wnetrza, odkrywania dramatu ,,nagiej
duszy” wiodly w kierunku radykalnego przekraczania paradygmatu nauko-
wosci i religijno$ci. Ofensywe przyrodniczo zorientowanej antropologii prze-
tamywalo ponawianie pytan o strukture ontyczng czlowieka, klasyfikowanie
i przeciwstawianie typow duchowosci, sposobdw przezywania rzeczywistosci,
postaw wobec $wiata, odzwierciedlajac zawile $ciezki filozoficznych przemy-
$lent i doswiadczen epoki [Stala 1994: 15-18]. Swiadomo$¢ antropologiczng
pokolenia wkraczajgcego w wiek XX formowaly wiec juz nie tyle naukowe
teorie, ile doswiadczalna metafizyka czy koncepcje oparte na nowej gnozie,
obiecujace pogodzenie sprzecznosci miedzy nauka i religia, bedace reakcja na
narastajacy proces kryzysu kultury europejskiej. Na tle §$wiatopogladowego
dziedzictwa autorytetéw doby pozytywizmu znaczaco wybrzmiewaty stowa
Nietzschego, ze ,jest drdg tysigce, ktorymi jeszcze nie chadzano [...] niewy-
czerpany i nieodkryty jest jeszcze cztowiek” [Nietzscheb.r.w.: 90]. Spotkanie
z cztowiekiem bylo dla ludzi tamtej epoki dotknieciem tajemnicy, za gtéwny
cel stawiano sobie zglebienie tego, co dotad w istocie ludzkiej opieralo sig
poznaniu i co uznawano za niepoznawalne.

Antropologiczne intuicje i dylematy pulsowaly wieloma nurtami 6wcze-
snego zycia, znajdujac wyjatkowo silne ujscie via dramat, ktory od zawsze byt
poszukiwaniem prawdy o czlowieku, jedna z form badania ludzkiej natury,
proba jej objasniania. Od sztuki teatru wymaga sie zatem ,,przenikliwosci
duszoznawczej i perspektyw metafizycznych” [Brzozowski 1903, w: Stawinska,
Kruk (red.) 1966: 87]", a postulowany tzw. ,nowy dramat” odrzuca trady-
cyjna akcje opartg na zewnetrznych konfliktach, bo teraz ,tlumaczy ukryte
zjawiska na dnie duszy ludzkiej” [Przybyszewski 1905, w: Stawinska, Kruk
(red.) 1966: 61]*. Wiadystaw Bogustawski, kreslgc obraz dyskusji i poszuki-

! Stanistaw Brzozowski postulowal teatr spoteczny i psychologiczny, wprowadzajacy
»ludzi zywych i calkowitych, dla ktérych dramat wytryska z ich metafizycznego, myslowego
zycia”. Jak stwierdzal: ,Najistotniejsze dramaty wspodlczesne - to dramaty ttumow i dramaty
dusz pojedynczych [...]. Jest to charakterystyczne dla naszej epoki — ze dramatycznos¢ jej
wlasciwa wyraza sie jednocze$nie w Zyciu wielkich zbiorowisk ludzkich i najsamotniejszych
glebi pojedynczych duszy” [Brzozowski 1903, w: Stawinska, Kruk (red.) 1966: 88, 96].

> Wedtug koncepcji Stanistawa Przybyszewskiego: ,,Dramatu nie tworzg, jak dawniej,
zewnetrzne stosunki, ale cztowiek odtwarza go sobie sam, to znaczy, ze nowoczesna dusza
ludzka jest odsrodkowujaca, a wiec, ze wszystko, co sie w duszy dzieje, promieniuje na zewnatrz
i w ten sposob niejako ujarzmia zewnetrzne stosunki” [Przybyszewski 1905, w: Stawinska,
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wan teatralnych na progu XX w., wskazuje trzy wylaniajgce sie formy: teatr
ludowy, teatr mieszczanski, zaangazowany w problemy wspoélczesnosci, oraz
»teatr duszy, ktéry wywolywac bedzie wyzsza ludzkos$¢ w zwierciadle historii,
legendy i symbolu” [Bogustawski 1901: 109-114]. Nie trzeba zbyt daleko szu-
ka¢, aby stwierdzi¢, ze w mlodopolskiej leksyce pojecie duszy funkcjonowalo
w rozmaitych kontekstach i polach semantycznych, niezmiennie pozostajac
w zelaznym repertuarze stéw-kluczy epoki [zob. Podraza-Kwiatkowska 1975:
202-246; 2001: 8-22]. ,,Ciagle sie o niej méwi, przywoluje przed oczy, metafo-
ryzuje... Mozna odnie$¢ wrazenie, iZ Mloda Polska to «dzien duszy» trwajacy
kilkana$cie lat” [Stala 1994: 229].

Ontologiczny problem relacji duszy i ciata nalezy do motywéw gleboko
zakorzenionych w mysli i dzietach Jana Kasprowicza®. Warto nadmieni¢, ze
jego wyobraznia poetycka chetnie przywoluje niezwykle zywotny w Mtodej
Polsce, a podbudowany refleksja filozoficzno-antropologiczng epoki, topos
duszy oczekujacej wyswobodzenia ,,spoza krat” (Akordy jesienne XVI)
[Kasprowicz 1997: 111, 147], zerwania ,,z cielesnej uwiezi” (Szum drzew)
[Kasprowicz 1997: III; 40], wybawienia ,,z ziemskich tancuchéw” (Lamore
desperato) [Kasprowicz 1997: III; 175] etc. Ulatuje wtedy - jak czytamy
w poemacie Przy szumie drzew — ,,[...] uwieziony w glinie / Ziemskiego bytu,
lecz na chwile z wigzéw / Wyswobodzony duch ludzki” [Kasprowicz 1997:
111, 258]. Podobne formuly wyobrazeniowe, czerpigce z klasycznej metaforyki
platoniskiej oraz wschodniej, mozna by oczywiscie mnozy¢, siegajac nie tylko
do tworczosci Kasprowicza. Cialo pojawia sie w nich jako brzemie, okowy,
klatka, wigzienie, skorupa czy powtoka - jednym stowem - przeszkoda dla
ducha. Maria Podraza-Kwiatkowska, obserwujac tendencje mtodopolskich
pisarzy do apoteozy duszy i potepienia ciata, majacg swe zrédla w tradycji
orficko-pitagorejsko-platonskiej, a takze indyjsko-teozoficzno-gnostycznej,
faczy ja migedzy innymi z sytuacjg wewnatrzliteracka epoki. ,Idealizacja

Kruk (red.) 1966: 60-61]. W ogloszonym kilka lat wczeéniej w krakowskim ,, Zyciu” gto§nym
wystgpieniu programowym zatytulowanym Confiteor (1899) artysta stwierdza, ze podstawo-
wym kryterium modernistycznej estetyki jest ,[...] objawienie duszy we wszystkich jej stanach.
[...] Sztuka nie ma Zadnego celu, jest celem sama w sobie, jest absolutem, bo jest odbiciem
absolutu - duszy” [Przybyszewski 1899, w: Podraza-Kwiatkowska (red.) 1977: 237].

* Wszystkie cytowane dalej fragmenty tekstéw literackich Jana Kasprowicza bedg pocho-
dzi¢ z edycji: . Kasprowicz, Pisma zebrane, wyd. krytyczne pod red. J.J. Lipskiego i R. Lotha,
t.I: Utwory literackie 1, oprac. R. Loth, Krakéw 1973; t. II: Utwory literackie 2, oprac. R. Loth,
Krakéw 1974; t. I1I: Utwory literackie 3, cz. 1-2, oprac. R. Loth, Krakéw 1997; t.IV: Utwory
literackie 4, oprac. R. Loth, Krakéw — Wroctaw 1984; t. V: Utwory literackie 5, oprac. R. Loth,
Krakow 1998; t. VI: Utwory literackie 6, oprac. R. Loth, Krakéw 2002. Cyfra rzymska lokali-
zuje tom (w przypadku t. III cyfra arabska w indeksie dolnym oznacza numer czesci), liczba
arabska - strone.
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pierwiastka duchowego wspomaga mianowicie walke z realizmem i natu-
ralizmem, z przewagg takiej tematyki — wyraznej zwlaszcza w dwczesnym
dramacie — ktdra zacie$nia krag doswiadczen do spraw materialnych”
[Podraza-Kwiatkowska 2001: 13].

Przejdzmy zatem do dramaturgii Kasprowicza, w ktorej refleksja
dotyczaca duchowosci i cielesno$ci powraca w réznej formie i natezeniu,
od dylematéw sygnalizowanych w tragedii Swiat sig koriczy! (1891) po prébe
holistycznego zobrazowania antynomii przypisanych ludzkiej kondycji
w Marchoicie (1920). Gleboko metafizyczne i aksjologiczne sensy, odno-
szace si¢ do modernistycznych fascynacji wnetrzem czlowieka, pulsuja juz
w przywolanym debiutanckim ,,dramacie z Zycia ludu wielkopolskiego”
Swiat sig koticzy!, ktéry lokalizowany jest w rejonach paradygmatu natura-
listycznego. Kreowany w nim obraz wsi — zwlaszcza na poziomie literalnego
odczytania - nosi wszelkie znamiona mimetycznego odwzorowania ponurej
codziennosci chlopskiej egzystencji, zdominowanej przez bezwzgledng walke
o majatek i pozycje spoleczng, ukazanej z wyeksponowaniem czynnikow
ekonomicznych, sity afektéow oraz pierwotnych popedéw. Jednakze poeta
$wiadomie przekracza konwencje dokumentalnego obrazu z zycia ludu,
wprowadzajgc ja w roli podfoza, na ktérym budowal wlasng wizje czlowieka
i bytu, precyzyjnie zdiagnozowang w tytutowej eksklamacji, potraktowa-
nej jako metaforyczna o$ akcji. Obok $wiata zewnetrznego istnieje $wiat
wewnetrzny, zglebiany poprzez wedrowanie po labiryntach duszy, penetracje
tajnikow ludzkiej pod$wiadomosci, stanéw opetania, chaosu, rozdarcia
[por. Olszewska 2011: 409-411]. Dramatis personae tkwia w egzystencjal-
nym i religijnym impasie, okazujac bezradnos¢ wobec fundamentalnego
pytania: ,,[...] co jest zycie czlowieka?...” [Kasprowicz 1974: II 116]. Do
spustoszenia i przewartosciowania chlopskiego $wiatopogladu przyczynity
sie materialistyczne nauki miejscowego nauczyciela, co w polaczeniu z nega-
cja perspektywy soteriologicznej rodzi swego rodzaju proznie, prowadzac
ku kraficowo pesymistycznej wizji katastrofy. W jednym z dialogéw pojawia
sie sugestywne poréwnanie: ,Jakem wracal z Borzecina, takem w te i w te
stron¢ machnat kilka razy kijem, a rozmaite zielska, ndjwiecéj osty, padaty
w row, pociete... Rechtér powiada, ze kazde zielsko tak zyje jak cztowiek, ze
ma takze swoja dusze...”. Inna posta¢ kontynuuje: ,, Powiada, ze czlowiek tak
umrze, nie przymierzajac, jak bydle... Md dusze, ale ta dusza ino tak dtugo
zyje, jak grzészne cialo...” [Kasprowicz 1974: II 117]. Przefiltrowane chlop-
skim mysleniem teorie ewolucjonistyczne, podporzadkowujace czlowieka
tym samym prawom, ktérym podlega przyroda, przeksztalcaja sie w swoista
wykladnie antropologicznego kryzysu. Dramat Kasprowicza odzwierciedla
alarmistyczny proces dewaluacji wartosci oraz dekonstrukcji odwiecznego
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porzadku rozumienia $wiata, stawia cztowieka wobec koniecznosci zagtady,
nieodwolanie pochlaniajacej kazde istnienie, gdyz wyczerpala si¢ wiara w to,
ze ,$mier¢ jest ino przej$ciem do lepszégo zycia” [Kasprowicz 1974: II 167].
Gleboko zarysowana przepa$¢ migdzy ziemia a niebem wydaje si¢ nie do
przebycia, cata ludzkos¢ i kazdy z osobna na swoj sposéb doswiadcza konca
$wiata, po ktérym nie ma juz nic.

W toczacej si¢ na przelomie stuleci refleks;ji filozoficznej i historiozoficz-
nej nad kondycjg ludzka pojawiaty si¢ rézne drogi poszerzania horyzontow
antropologicznych, zakwestionowanych przez nauke drugiej polowy XIX w,,
w tym ,,przypomnienia i ocalenia takiej wizji czlowieka, ktérej fundamentem
byto przekonanie o niesmiertelnosci, niezniszczalnosci jego istoty”, zmierza-
jace do zastapienia ,,cztowieka momentu” ,,cztowiekiem duszy” [Stala 1995:
145-146]. Préba odnowienia klasycznej metafizyki duszy prowadzita czesto
do ujmowania jej w kategoriach autonomicznej, niepodzielnej substanciji,
kreowania wyobrazen wyzwolonej duszy i czystego ducha, co widoczne jest
takze w Kasprowiczowskiej poezji.

Dwoisto$¢ natury cztowieka Kasprowicz rozpatruje zarazem w optyce
tradycji chrzescijaniskiej, na nowo odczytujac ja w planie biblijnej historii
zbawienia. Szczegdlne miejsce w jego tworczosci zajmuje oryginalna kre-
acja upersonifikowanej na posta¢ kobiecg Duszy Wygnanej z Raju, obecna
w wizyjnych scenach wplecionych w przestrzen realnych konfliktéw dwdch
poematéw dramatycznych: Na Wzgérzu Smierci (1898) oraz nawigzujacej do
niego w podtytule Uczcie Herodiady (1905)*. Swiat fizykalny i §wiat duchowy
egzystuja tu obok siebie na zasadzie konstrukeji symultanicznej, co poglebia
i dramatyzuje metafizyczno$¢ znaczen. Akcja rozgrywa sie wigc na dwoch
paralelnie ujetych planach: widzialnym, opartym na polemicznej reinter-
pretacji watkow Nowego Testamentu, oraz niewidzialnym, ktéry ewokuje
ukrytg przestrzen pozaludzkiego makrokosmosu, stawiajacg opor wszelkim
epistemologicznym wysitkom.

* Oba utwory zostaty wiaczone przez autora do synkretycznego cyklu Gingcemu swiatu
(w edycji Dziel poetyckich pod red. L. Bernackiego, t. VI, Lwow 1912), bedacego tworem
wyobrazni pochlonietej ekspresjonistycznymi wizjami zaglady i refleksjami natury religijne;.
Zywy rezonans wywolal zwlaszcza dramat Na Wzgérzu Smierci, po raz pierwszy opublikowany
w tomie poezji Krzak dzikiej rézy (Lwéw 1898), a nastepnie w zbiorze Moja piesti wieczorna.
Poezje (Lwow 1902). Zaistniawszy w kontekscie poetyckich dziet Kasprowicza o wyraznych
juz znamionach preekspresjonistycznych (m.in. hymnow), przez wspotczesng krytyke zostat
okrzykniety jako ,,wielki poemat filozoficzny” [Feldman 1918: 47], w ktérym ,,zawarl si¢ caly bol
intelektualny i duchowy pokolenia” [Debicki 1927: 127]. Natomiast pézniejsza Uczta Herodiady
zyskata status utworu, ktéry ,,nie przynosi juz nowych wartosci ideowych” [Kotaczkowski
1924: 54], za to wyrdznia si¢ nerwem scenicznym.
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W scenach realnie istniejgcej rzeczywistosci dramatu Na Wzgorzu
Smierci, nawiazujacych do tradycji éredniowiecznych dialogéw pasyjnych,
na pierwszy plan wysuwaja sie dwaj reprezentanci ludzkosci (a zarazem
kultury judaistycznej i hellenistycznej), Zyd Szymon z Kyreny i Grek Alethe;j,
ktérzy obserwuja Chrystusowa droge na Golgote, zanurzajac si¢ w glebie
ontologicznej refleksji na temat (bez)sensu ofiary krzyzowej. ,,A zy¢ czyz jest
warto?” - pyta Szymon, po chwili dodajac: ,,On jeden wie... Na krzyzu... Kona
/ Cicho, jak Cztowiek, ktory wie i wierzy...” [Kasprowicz 1997: III, 200-201].
Dla cielesnego czlowieka, postawionego wobec aktu zbawienia $wiata przez
Chrystusa, Golgota jawi si¢ jako symbol kryzysu cywilizacyjnego, oznacza
rozstrzygajace zamkniecie w przestrzeni §mierci. Bohaterowie pozostaja na
Wzgérzu Smierci w poczuciu leku, ze $wiadomoscig niewiadomej: ,W mej
duszy / Ciemno i straszno!...”, ,,Zgaste$, Zbawicielu! / Skoniczyle$, Panie!”.
W trzykrotnie powtdrzonym na koniec wezwaniu ,,idZmy!” wybrzmiewa
rozczarowanie, ale moze zawierac sie tez glebsze dno, zwigzane z pragnieniem
przekroczenia momentu Ukrzyzowania, na ktérym Kasprowicz zatrzymuje
bieg biblijnej historii w dramacie.

Rownolegla plaszczyzne wydarzen — wpisang w przestrzen nadnatu-
ralng, metafizyczng — stanowi relacja Duszy Wygnanej z Raju z Lucyferem,
mieszczgca si¢ w konwencji moralitetu. Z trzech wariantéw tego gatunku
dramatu: czlowiek (dusza) w konfrontacji z alegoriami reprezentujacymi cnoty
i wystepki, walka o dusz¢ toczona migdzy Aniolem (lub Bogiem) i Szatanem,
dusza postawiona w obliczu Smierci badz Szatana, poeta wybral ten ostatni.
Bohaterka Na Wzgérzu Smierci znajduje sie w egzystencjalnym potrzasku,
rozpi¢ta pomiedzy niebem a pieklem, nadziejg a zwatpieniem, Chrystusem
a Lucyferem. Z jednej strony nieusuwalne pi¢tno grzechu implikuje jej
~wieczyste przymierze” z demonem, z drugiej za$ intuicyjnie wyczuwa ona
istnienie Chrystusowej mocy zbawczej. Kasprowiczowska Dusza Wygnana
z Raju to transcendentny odpowiednik postaci Everymana, jej los odzwierciedla
konsekwencje grzechu Ewy oraz pragnienia i leki doswiadczane przez ludzi,
dla ktorych istnieje jeszcze mozliwo$¢ zbawienia. Podobnie jak w moralitecie,
ujawnia si¢ tragiczna stabo$¢ Duszy uwiktanej wérdd pokus, zmagajacej si¢
z cierpieniem i grzeszna naturg, tesknigcej do Dobra. Niemal kazda wypo-
wiadana przez nig kwestia Iaczy si¢ z doznaniem samotnosci, bezradnosci,
bladzenia, leku i bolu, jakie przezywa wskutek wypedzenia z Edenu: ,,0 jak
mi teskno, samotno i smutno!”, ,,Ja si¢ boje ludzi”, ,,Cierpie!”, ,,Bezwladna
jestem”, ,Ognistym mieczem znéw mnie aniot smaga” [Kasprowicz 1997:
111, 151, 152, 161, 162). Jako droge pozbycia si¢ ,leku $miertelnych” Dusza
Wygnana z Raju obiera stracencze poszukiwanie kontaktu z Lucyferem,
ktorego nieobecnos¢ wzmaga w niej dojmujgce poczucie braku i niepew-
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nosci, podsyca pragnienie zmystowej pelni zycia. Jego blisko$¢ stwarza
pozorne rozproszenie sytuacji beznadziei alienacji egzystencjalistycznej,
réwnocze$nie powodujac pulapke idolatrycznej zaleznosci, emocjonalnego
i fizycznego zniewolenia:

Nieprzemozong masz wladze¢ nade mng -
Nad twoja dusza,
Nad twoja biedna i wygnana dusza!
Ona bez twego skinienia,
Bez $wiatla dcz twych, bez dzwieku twych szeptow
Staje si¢ niemga, $lepg, nieruchoma...
[Kasprowicz 1997: 111, 162]

»Fascynacja bezcielesnoscig i odcielesnianiem z jednej strony, uciele$nianie
duszy z drugiej - to drogi odstaniajace mtodopolskie doswiadczenie cielesnosci
i prowadzace w strone calo$ciowego obrazu czltowieka, wpisanego w poezje¢
epoki” — obserwacja Mariana Stali sprawdza sie takze na gruncie dramaturgii
Kasprowicza [Stala 1994: 237]. Repertuar podstawowych form zewnetrznej
i wewnetrznej aktywnosci postaci Duszy Wygnanej z Raju wskazuje na to,
ze jest ona przede wszystkim istotg doznajgcg zmystowo, nastawiong na
sensualng orientacje w §wiecie; istotg czujaca, styszaca, mowiaca, widzaca.
Wprawdzie jest poza ciatem, ale odczucie cielesnosci jest swoista sygnatura
modusu jej egzystencji, co ujawnia sie takze na poziomie opisywania wygladu
zewnetrznego: ,sine plétno lica”, uroda nagosci, ,wargi rozwarte, plomienne,
blyszczace”, ,bialordzowe, harmonijne czlonki” itp. [Kasprowicz 1997: 111,
151, 181, 182]. Dusza jest ,wyposazona” w cialo, bo tylko w sferze erotycznych
doznan zmystowych moze si¢ realizowa¢ podsuwana przez Lucyfera wizja
szcze$cia: ,,Ukocha¢ rozkosz, ktéra wyplyneta / Z tego, co Tamten kazat
nazwaé grzechem...” [Kasprowicz 1997: III, 169]. Oznacza to nieustajgce
szukanie zapomnienia w rozpaczliwym hedonizmie, alienacyjne zatracanie
sie w seksualno-orgiastycznej ekstazie [Iglinski 1995: 167-168]:

Od zmory,

Co na mnie wszystkie rozpuscila leki,

Jest wybawieniem dla twej duszy chorej
Wielka, jedyna twoich ust pieszczota...
Niechaj aksamit twej mlodzienczej reki

Po moich biodrach sptywa,

Niech dreszcz nad dreszcze me kosci przeszywal. ..
Tych dreszczoéw stodkich swej duszy nie zaluj,
Pie$¢, pies¢ i caluj!

W oszotomieniu milosci,

Co w naszych tonach zagosci,
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Zniknie krzyzami wieniczona Golgota...
Ach! jestes, luby!...
[...]

Ach! pies¢ i calujl... Niech w milosci twojej
Utrace bytu swiadomos¢. ..
[Kasprowicz 1997: 111, 204-205]

Hedonistyczne pozadanie zabija zycie Duszy Wygnanej z Raju, stopniowo
pochlania jg i unicestwia, wyzwalajac zarazem pragnienie transcendencji
oraz pytania o szans¢ zmazania winy. Rozpoznanie pelnej prawdy egzysten-
cji cztowieka udaremni jednak sita wszechogarniajacego zwatpienia w sens
zbawczego planu, ktéra obejmuje wszystkie poziomy zdarzen w dramacie,
rozgrywajacych si¢ zaréwno w planie widzialnym, jak i niewidzialnym. Dla
wiekszosci przygodnych obserwatoréw ,,igrzyska nad igrzyskami” widok
umierajgcego na krzyzu Chrystusa ma wymiar wylacznie cielesno-fizjolo-
giczny, oderwany od nadziei Zmartwychwstania. Taka percepcja Golgoty
nieodwolalnie przekresla mozliwo$¢ nawigzania zerwanej w Edenie bliskosci
z Bogiem i ponownie popycha Dusze w ramiona demona, ktory w tej sytuacji
wydaje si¢ jedynym gwarantem jej istnienia, obietnicg zaspokojenia metafizycz-
nych tesknot. Jak zauwaza Wojciech Kaczmarek, nie ma w wizerunku Duszy
Wygnanej z Raju dualizmu przeciwstawiajacego duszy cialo. ,,Kasprowicz
kreuje te¢ postac jako racje tozsamosci czlowieka przezywajacego integralnie
swoj zwigzek ze $wiatem materialnym i duchowym” [Kaczmarek 2001: 108].
Kasprowiczowska Dusza Wygnana z Raju - a co za tym idzie, koncepcja
czlowieka - zostala wpisana w deterministyczng antropologie, obrazujaca
konsekwencje grzechu pierworodnego i dos§wiadczenie egzystencjalnej nie-
pewnosci. Moralitetowa konfrontacja propozycji Chrystusa i Lucyfera nie
zmierza bowiem do odstoniecia mozliwo$ci wyboru, tragiczng koniecznoécig
okazuje sie uwiklanie w zto i bezczasowa agonie.

Pesymistyczng diagnoze ludzkiej kondycji podtrzymuja wizyjne sceny
wpisane w strukture Uczty Herodiady, dramatu potraktowanego przez autora
jako kolejne ogniwo ,,z cyklu Na Wzgérzu Smierci”, a szerzej — polemizuja-
cego dyskursu z tradycja chrzescijanska. Tym razem dialogi Duszy Wygna-
nej z Raju z Lucyferem nie komentujg wprost sytuacji bedacych podstawg
fabularnej tkanki sztuki, ale - pozostajac w tle biblijnej historii o $cigciu
Jana Chrzciciela — znaczgco poglebiajg transcendentalny wymiar tragedii
dramatis personae dzialajacych w przestrzeni fizykalnej. Istotne jest przy
tym usytuowanie skarg i pragnien Duszy w sasiedztwie scen obrazujacych
autodestrukcje $wiata pograzajacego sie w duchowej $mierci, ,,oferujgcego
hedonistyczng wolnos$¢ od wigzdw religii i mozliwo$¢ samorealizacji cztowieka
zgodnie z jego aspiracjami i pragnieniami” [Kaczmarek 2007: 109]. Co wigcej,
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w kreacji Duszy Wygnanej z Raju pojawiajg si¢ nowe, nieobecne dotad rysy.
Wezesniej, rozpaczliwie pytajac, ,,gdziez jest zbawienie?”, mimo watpliwosci
ostatecznie przyjmowata zapewnienie Lucyfera: ,we mnie” [Kasprowicz 1997
111, 180-181], teraz wyraznie si¢ dystansuje, rozpoznawszy manipulacje¢ Zlego:
»Przecz mnie ciggniesz za soba?”, ,Niebiosa / neca mnie tamte i plonie / zadza
skier innych, nisli twe -~ [Kasprowicz 1984: IV 246-247).

Kasprowicz prébuje rozegra¢ dramat Duszy, ktora pragnie wyzwolic sie
z wiezienia ludzkich emocji i pokus, osiggnaé zbawienie. Swiat widziany jej
oczyma - w obu dramatach - naznaczony jest swego rodzaju ,,defektem”,
ktéry ma swoj zalazek w samym akcie stworczym, dopuszczajacym istnie-
nie zla i cierpienia, przez co stanowi otwartg przestrzen dla aktywnosci
Lucyfera. Watek Duszy Wygnanej z Raju konczy sie kleska, pograzeniem
w egzystencjalnym chaosie, wszak dobro jest tylko iluzja, ,,rajskim snem”,
a zlo jawa, ,,do ktorej czlek sie przytozyl” [Kasprowicz 1984: IV 355]. Istote
czlowieczenstwa okresla silnie zakorzeniona w niej jeszcze ,,pamie¢ historii”,
podsycajaca niegasnaca tesknote do pelni, podtrzymujaca marzenie o powro-
cie do utraconego stanu rajskiej szczesliwos$ci, wspominanego juz tylko jako
»zycie przepadlych dni” [Kasprowicz 1984: IV 353].

Nadzieja zbawienia i zycia wiecznego zaczyna przeblyskiwaé dopiero
w Marcholcie, ostatnim i najwazniejszym dramacie poety, powstalym w wyniku
wieloletnich zmagan i przemyslen, ktéry — wraz z cyklem jedenastu komen-
tujacych go sonetéw — nie rozstrzyga wprawdzie antynomii przypisanych
ludzkiej kondycji, ale odstania istnienie chrzescijaniskiej drogi ku petnemu
zaspokojeniu duchowych potrzeb cztowieka, bedacej mocnym kontrapunktem
dla katastroficznych wizji i $wiatopogladowego pesymizmu. Skumulowane
w $wiecie zfo i grzech nie niweczg juz zbawczego planu, a $mier¢, pojmowana
jako condicio sine qua non kazdego istnienia, ostatecznie oznacza pogodze-
nie ducha i ciala, jest wyzwoleniem, przywraca utracong réwnowage, leczy
zyciowa trwoge. Chociaz wedle bezapelacyjnej diagnozy Zebraka ,wszystko
z grzechu ma poczatek”, w dramacie uobecnia si¢ tez perspektywa Nieba,
»won Raju”, objawiona w zbawczej nadziei dla kazdego $miertelnika — wszak
»1 grzesznice Pan Bog zbawil!...” [Kasprowicz 2002: VI 12, 16]. Kluczowym
elementem Boskiego tadu jest zatem odpuszczenie grzechéw, bedacych
udzialem ludzkosci uwiklanej w cielesno$¢ swiata hic et nunc, co wybrzmialo
zwlaszcza w ekspresyjnym tanicu pozadliwosci w finale pierwszego obrazu.
Pomimo obecnosci nowych aspektéw $wiadomosci antropologicznej, doj-
rzewajace przez kilkanascie lat ,misterium tragikomiczne” Marchottowych
»harodzin, zycia i $mierci” jest czg$cig nieustajacego cztowieczego wadzenia
sie z samym sobg i z Bogiem, ktéry stoi na uboczu i, przenikajac wszystkie
ludzkie sprawy, ,,ino si¢ pod$miechuje” [Kasprowicz 2002: VI 33].
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Wedlug przestania wezesnochrzeécijanskiej antropologii, cztowiek i jego
dusza stykaja sie z trzema wrogami: $wiatem, cialem i demonem. Swiat jest
szeroko pojetym zagrozeniem jako rzeczywisto$¢ podlegajaca mocy zla,
a ciato w jezyku Biblii ma dwa znaczenia: sarks i soma. Ciato-soma, wyraza-
jace sie przez konkretny wyglad i materialne ksztalty, stuzy cztowiekowi do
komunikowania si¢ z Bogiem i ludzmi. ,,Ciato-sarks jest natomiast potega,
ktorg wykorzystuje demon, by panowa¢ nad czlowiekiem i wpycha¢ go
w «niewole tego $wiata». Antytezg dla sarks nie jest soma, ale ciato duchowe,
inaczej: uwielbione, czyli takie, ktérego istnienie oddane jest Bogu, realizuje
Jego wole. Sarks jest wowczas synonimem ciala ziemskiego, odrywajacego
czlowieka od zycia Duchem” [Kaczmarek 2007: 72]. W tej sferze rozgrywa
sie zmaganie czlowieka, poddawanego dzialaniu mocy, ktéra przybiera roz-
maite wcielenia i hipostazy, by stale mu towarzyszy¢, podsuwajac pragnienia
antynomicznie rozpigte miedzy duchowoscia a cielesnoscia.

Jest to takze istotny kontekst dla dziejow Marchotta-idealisty, ktory -
jak czytamy w sonetach Na marginesie ,, Marchotta” - ,Sam sproény i gruby
/ A «powiewnoéci» szukal w ludzkim bycie, / Skrzydlatej duszy, ktéra by,
na szczycie / Swiata spoczawszy w swym locie, od zguby / Swiat ocalita”
[Kasprowicz 2002: VI 511]. Jednostronno$¢ widzenia rzeczywisto$ci powo-
duje, ze nie dostrzega on koniecznego zwigzku miedzy sferg ciata a sferg
ducha. Usitujac ,[...] cztowieka oskroba¢ ze szczeci / I da¢ mu pierze
panskiego cheruba” [Kasprowicz 2002: VI 514], paradoksalnie zmierza
w zgola innym kierunku niz sadzi, ryzykujac odrzuceniem pelni wlasnego
cztowieczenstwa:

MARCHOLT
Ja na dusze ludzka dybie
i nie chybie - - -

KTOS
Chybisz wasan, bo w swym trybie,
w swym pedzeniu oszalatem
madros¢ twoja nie pamieta,
ze jest — ziemia obok nieba,
ze na wieki jest sprzegnieta
dusza z cialem
[Kasprowicz 2002: VI 195]

Calkowicie zatraciwszy si¢ w swoich dazeniach i pogardzajac $wiatem -
pisze Grzegorz Iglinski - ,,[...] zamiast jednoczy¢ to, co podzielone, powicksza
przepas¢ w sobie oraz miedzy sobg a ludzmi i $wiatem. Pragnie w swoim
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zyciu dokonac to, co Bog czyni w chwili ludzkiej $mierci: rozdzieli¢ dusze od
ciata” [Iglinski 1999: 194]. Ostatecznie jego ,,zbawcze” plany weryfikuje rze-
czywistos¢, ale kiedy$ — wyrazal nadziej¢ poeta w jednym z ,,Marcholtowych”
sonetow, podwazajac wczesniejsza konstatacje daremnoéci podejmowanych
wysitkow - ,,Przyjdzie czas, w anielskiem / Dojrzan proroctwie, gdzie Czlek-
-Marchott wstanie / Na ostateczne Ducha panowanie” [Kasprowicz 2002:
VI511]. ,Pomiedzy tymi dwoma stanowiskami - zwatpieniem i rezygnacja
oraz nadziejg i wiarg — oscylujg niemal wszyscy bohaterowie Kasprowicza.
Przyczyng jest tworzaca czlowieka mieszanina cielesnosci i duchowosci, ktora
burzy harmonig¢ ludzkiego zycia. [...] Cialo, wiazac czlowieka z prawami
zycia, $ciagga go na ziemie, okazuje sie przeszkods, stawia opor marzeniom”
[Igliriski 1999: 221].

W wizerunku Marchotta od chwili narodzin $cierajg si¢ dwa pierwiastki:
duchowy i cielesny. Jego przyjscie na $wiat, z jednej strony spelniajace si¢
w biologicznym akcie prokreacji, spowija zarazem nieuchwytna aura tran-
scendencji, ewokowana przez wprowadzenie paraleli mi¢dzy przestrzenia
chlopskiej chatupy a betlejemska stajenka i - co za tym idzie - skojarzenie losu
czlowieka z drogg Chrystusa. Marchott podaza wigc §ladami Chrystusowego
wcielenia cztowieczenstwa, kierujac si¢ szlachetnymi pobudkami uskutecz-
nienia planu wyrwania ludzkosci z otchtani duchowej agonii. Jednakze nie
potrafi przy tym zaakceptowa¢ wlasciwosci ludzkiej - a zatem i wlasnej -
natury, wypierajac fakt ziemskiej skoniczonosci, zmystowego ,,zakorzenienia”
w bycie: ,W wielkiej pysze / przeczyl, ze jest jakies cialo, / cho¢ sam [...] az za
duzo nabrat cielska. / Chcial w nich widzie¢ tylko ducha” [Kasprowicz 2002:
VI 253]. Ustanie owych ,,czleczych szamotan” [Kasprowicz 2002: VI 521]
nastepuje dopiero w chwili $mierci, ktéra przywraca zagubiong jednos¢
i spokdj, oddala w koricu uczucie leku, nieustannie zresztg podsycane przez
dziatanie sprzezonej z Marchottem postaci Zebraka-Fauna-Pana, repre-
zentujgcego wszystko to, co w tytulowym bohaterze i jego $wiecie ,,grube
a sprosne”, zwigzane z cielesno$cig.

Problematyka duszy i ciala uobecnia sie w réznych kontekstach egzysten-
cjalnych watpliwoéci i zmagan poety, ostatecznie znajdujac rozwiazanie natury
religijnej, w duchu chrzescijaniskim. Kasprowicz buduje swoj teatr poetyckiej
syntezy, poszukujac skutecznych drog przezwyciezenia antropologicznego
kryzysu, krok po kroku zdgzajgc ku prébom odnalezienia horyzontu bytu,
ktérego (bez)kresem jest zZycie wieczne®.

® Szersze rozwiniecie niektérych sposrod sygnalnie zarysowanych probleméw przed-
stawiam w monografii Swiat, ktéry si¢ nie koriczy. Czlowiek i transcendencja w teatrze Jana
Kasprowicza, Lublin 2014.
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The Soul and the Body in Dramatic Works
of Jan Kasprowicz

Summary

Interest in the soul, spirituality, the experience of the body and corporeality
dominated anthropological reflection in the late 19t century, finding a unique
reflection in the Young Poland literature. The Young Poland followers’ attempts at
penetrating the mysterious meanders of the human soul, discovering the drama of
“the naked soul” led in the direction of a radical overstepping of both the scientific
and the religious paradigm. This subject matter has been the topic of many studies,
especially those concerning poetry (M. Podraza-Kwiatkowska, M. Stala, W. Gutow-
ski, among others).

The ontological problem of the relation between the soul and the body belongs
to the set of motifs deeply rooted in the thought and works of Jan Kasprowicz, and
permeates his dramatic works, in which reflection pertaining to spirituality and
corporality leads from the questions contained in the first tragedy entitled Swiat
sig koriczy! (The World is Ending!, 1891) up to his attempt at a holistic depiction
of the antinomy attributed to the human condition in Marchott (1920). A special
place is occupied by his original notion of the Soul Banished from Paradise, present
in visionary scenes entwined in the space of real conflicts in the dramatic poems
Na Wzgérzu Smierci (On the Hill of Death, 1898) and Uczta Herodiady (Herodias’s
Feast, 1905). In these works the physical world and the spiritual world coexist side
by side within a simultaneous construction, which deepens and dramatizes meta-
physical dimension of meanings, reflecting complicated paths of the philosophical
reflections and experiences of the poet and his age. At the same time, Kasprowicz
examines the duality of human nature through the optics of the Christian tradition,
interpreting anew its place in the biblical history of salvation.

Keywords: Jan Kasprowicz, drama at the turn of the 20 century, Christian anthropology.
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Postmodernistyczna koncepcja duszy wampira
w powiesciach Wiktora Pielewina

Katarzyna Arciszewska
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Streszczenie

Artykul prezentuje, na przykladzie utwor6éw rosyjskiego postmodernisty, specy-
fike wspdlczesnych motywdw wampirycznych. W procesie kreacji fabuly i bohateréw
powiesci Pielewin korzysta z niestandardowych metod prezentacji postaci wampira.
Jako pierwszy przywoluje motyw wampirycznej duszy, utozsamiajac jej metafizyczny
aspekt z czg$cig ciata wampira i cztowieka, jezykiem. Konsekwencjg zaprezentowania
wampirycznej duszy jest wprowadzenie do tekstu postaci wampirycznego boga,
zwanego Wielkim Wampirem. Oba te motywy stanowig symboliczng ilustracje
refleksji na temat wspoélczesnej Rosji i Rosjan.

Stowa kluczowe: dusza, jezyk, wampir, Wiktor Pielewin, dyskurs, glamour.

Literatura o tematyce wampirycznej cieszy si¢ obecnie ogromng popu-
larnoscia. Rynki wydawnicze wigkszosci krajow, wychodzac naprzeciw
zapotrzebowaniu odbiorcéw, prezentuja bogata oferte powiesci, tworzacych
zwykle wielotomowe cykle czy sagi, ktorych bohaterami sg istoty nadprzyro-
dzone, wérdd nich szczegolne miejsce zajmuja wampiry. Najczestsze asocjacje
w sposob naturalny odnosza literature wampiryczna do kategorii rozrywki
dla mlodego czytelnika, jednak nie nalezy rozpatrywac jej wylacznie w tym
kontekscie. W motywach wampirycznych podkreslana jest ich wieloaspektowa
symbolika, a posta¢ wampira, odwieczny element literatury i kultury §wiatowej,
nabiera obecnie szczegdlnego znaczenia i pozwala na nowo odczytywac rze-
czywisto$¢ w sytuacji swoistej niestabilnosci, gdy ponowoczesnos¢ ksztattuje
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$wiat zdezawuowanych warto$ci, a ludzie szukajg swojego miejsca w §wiecie
i wrelacjach z innymi. Wszystko wydaje si¢ by¢ chwilowe, nietrwale, a nawet
iluzoryczne, nieprawdziwe. Zyjemy w niby-$wiecie, w ktérym ,,dominuja
przestrzenie niego$cinne, czyli niesprzyjajace zawieraniu kontaktéw” [Sza-
tan 2012: 92], ograniczonych do niby-spotkan, by postuzy¢ sie okresleniem
Zygmunta Baumana [Bauman 2006: 147]. Poszukujac punktéw oparcia
i drogowskazow, wspoélczesny uczestnik kultury, paradoksalnie, odnajduje
je w tych kulturowych symbolach, ktére do niedawna oznaczaly tabu, byly
punktami granicznymi, oddzielajgcymi przestrzen czlowieka od wrogiej
sfery tego, co nieludzkie, demoniczne, profaniczne. W sytuacji przewarto-
$ciowania pryncypiow to, od czego czlowiek wczesniej uciekal, przed czym
sie chronil, wydaje sie dzi$ konkurencyjne wobec dezintegrujacej jednostke
ludzka rzeczywistosci.

Przykladem takiego zjawiska moze by¢ wlasnie fenomen mody wam-
pirycznej i wszechobecno$¢ jej gtéwnego podmiotu w réznych dziedzinach
i dyskursach kultury ostatnich lat. Istoty wampiryczne zyskujg obecnie
nowg charakterystyke, nowe funkgcje i znaczenie. Wampir z odrazajacego
i przerazajacego monstrum przeksztalca si¢ w ,,bohatera naszych czaséw”
[Xamaesa 2011]. Jest on nie tylko idolem i towarzyszem mlodego odbiorcy
literatury popularnej, lecz takze, w warstwie symbolicznej motywu,
odzwierciedleniem sytuacji egzystencjalnej cztowieka. W konfrontacji
z wampirem ujawniaja sie, jak zawsze w historii zwigzkow czlowieka
i istot nieumartych, ludzkie leki i egzystencjalne rozterki. O ile jednak
weczeéniej wampir przyjmowat role ich ilustracji czy egzemplifikacji, o tyle
wspolczesnie przestrzega on przed zagrozeniem, ktére w ponowoczesnej
rzeczywistosci stanowi cztowiek.

Celem niniejszego tekstu jest analiza jednego z nowatorskich aspektow
wampiryzmu we wspolczesnej literaturze, jaki prezentuje i rozwija rosyjski
postmodernista, Wiktor Pielewin, w powiesciach Empire V (Amnup B, 2006)
i Batman Apollo (bamman Anonno, 2013). Pisarz poszerza symbolike wam-
pira, uzupetniajac jego klasyczny wizerunek nowymi, nietypowymi cechami.
W Pielewinowskim ujgciu postaci wampira zwraca uwage przypisana mu
kategoria duszy, ktora w dalszej czgsci tekstu zostanie oméwiona w kontek-
$cie jej zwigzku z duchowgy i cielesng sferg wampira oraz uprzywilejowanego
statusu istot wampirycznych. Na uwage zastuguja takze oryginalne pomysty
Pielewina dotyczace sposobu przekazywania wampirycznej duszy, bedace
alternatywa klasycznego obrazu przelewania krwi oraz motyw wampirycznego
boga, pojawiajacy sie niejako w konsekwencji wprowadzenia metafizycznej
kategorii duszy do wampirycznego mitu.
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Rosyjski pisarz odwaznie odcina si¢ od tradycji Stokerowskiej, ktéra
stanowi podloze nowozytnej koncepcji wampira i jest obecna w kazdej nie-
mal wspoélczesnej powiesci wampirycznej. Rosyjski autor wcigga czytelnika
w postmodernistyczng gre konwencjami i gatunkami, w wyniku ktorej
krystalizuje sie oryginalna wizja wampira jako istoty nadrzednej, stojacej
ponad cztowiekiem i rzadzacej rzeczywistoscig. Pielewinowski wampir traci
przypisany mu stygmat outsidera, wyrzutka, odmienca. Pisarz odwraca
relacje cztowiek — wampir. Struktura $wiata przedstawionego obu utworéw
zaklada, ze na pozycji uprzywilejowanej znajduja si¢ wampiry, zas ludzie
pelnia role niewolnikéw, stworzonych, by zaspokaja¢ gtéd i inne potrzeby
swoich przywodcow. W powiesci Empire V pada dosadne okresélenie $mier-
telnikéw, nazwanych bydiem dojnym (.2 moHs1, 94TO BAMIMPLI CYNTAIOT
NI0fell 4eM-TO B POJe NOVHOIO CKOTA, BBIBEEHHOTO, YTOOBI CIIYXXUTb
ucrounukoM nuugu” [[TeneBun 2008: 103]), nieSwiadomym swego losu
umiejetnie kamuflowanego przez wampiry w rzeczywistosci uksztaltowanej
na wzor zwielokrotnionej iluzji.

Nieoczekiwanym i oryginalnym elementem Pielewinowskiego tekstu
jest wprowadzony po raz pierwszy do literatury wampirycznej motyw duszy
wampira. Na plan pierwszy wysuwa si¢ tu postmodernistyczna prowokacja,
zabieg celowo i czesto stosowany przez rosyjskiego pisarza, ktéry w analizo-
wanych powiesciach ucieka si¢ do niestandardowego rozwigzania, jakim jest
nadanie duszy ksztaltu i cielesnosci, zatem, w konsekwencji, przeniesienie jej
z kategorii metaficzno-duchowej do sfery biologiczno-fizykalnej. Dusze wam-
pira stanowi bowiem jezyk, funkcjonujacy w powiesciach Pielewina w dwdch
plaszczyznach: jako dodatkowy fizyczny organ umiejscowiony w okolicy
podniebienia oraz jako dyskurs, niezmiennie tworzacy i przeksztalcajacy
$wiat. Dualnos¢ jezyka ma odbicie takze w podwojnej naturze wampira:

BaMmnup 1o cBoeii Ipupofe sBIsETCs JBOMHBIM CYyILIecTBOM |...]. B camom
LIeHTpe ero Yeperna >KMBeT TaK Ha3bIBAEMBbIIT ,,i3bIK~ — JPEBHsA CYL{HOCTD
BBICILEI IPUPOBI, HAXOMALLASACA B CUMOMO3€ C €0 MO3TOM. [...] A3BIK —
JOTIOTTHUTEIbHBIIL MO3T, II09TOMY BaMIIMPbl HAMHOTO yMHee niofeit. VI orToro
HAMHOTO HECYACTHEIL. [...] Maruyeckuit 4epBb NEPEXONUT U3 O[HOTO YeIOBe-
YeCKOTO TeIad B {Pyroe U IMpakTudecku 6eccmepTeH. IIoTOMy B HEKOTOPOM
cMbIc/ie GeCCMePTEH U BAMIIUP — MEHAIOTCS TONBKO €T0 Ye/loBeYecKue 060-
nouku [[Tenesun 2013: 8].

Jezyk zostaje przekazany nowemu adeptowi wampiryzmu w momencie
jego inicjacji. Rozpoczyna ja rytualny akt pocalunku-ugryzienia. Warto
w tym miejscu przypomnie¢ znaczenie symbolicznego pocalunku wam-
pira — synonimu zdrady [Blue 1998: 136]. Adrianne Blue ponadto stwierdza,
ze ,pocalunek wampira oznacza $§mier¢ moralng. Kradnie dusze i odbiera
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szanse na spoczynek w niebie. Ofiara albo umiera od razu, albo powieksza
zastepy nie calkiem umartych” [Blue 1998: 136]. Wazne z punktu widzenia
symboliki aktu przekazania wampirycznej duszy jest takze namaszczenie
mlodego wampira przez poprzedniego nosiciela jezyka wlasng krwia. Istotna
jest tu niejednoznaczna wymowa krwi, o ktérej pisze Jean-Paul Roux:

A zatem ta krew, ktorej rozlew powoduje $mier¢, 6w skrzep, ktory wydaje sie
najbardziej negatywna postacia krwi, zawiera w sobie takze zrédla zycia. Zycie
rodzi si¢ z krwi, jest od niej nieodfaczne. Rozlew wlasnej krwi jest regeneracja.
Przelewac krew to wnosi¢ swoj udziat w egzystencje. Umieranie to narodziny.
Zabijanie to dawanie zycia [Roux 2013: 256].

Pomazanie krwig mozna zatem odczyta¢ jako jednoczesny akt $mierci
(cztowieka) i narodzin (wampira). Interesujace jest jednak to, ze w odréznieniu
od innych autoréw powiesci wampirycznych, Pielewin rezygnuje z eksponowa-
nia motywu krwi w jej tradycyjnym, w kontekscie motywdédw wampirycznych,
znaczeniu. Przestaje ona odgrywac funkcje medium przemiany i srodka gwa-
rantujacego przedluzanie egzystencji wampira. Istoty nieumarte w powiesciach
rosyjskiego autora przystosowujg si¢ bowiem do sytuacji nowoczesnej i odbiegaja
od wizerunku krwawych bestii. Potworno$¢ wampira wyraza si¢ w inny sposob,
o czym pisze i przed czym przestrzega tworca nowej wizji wampira:

MHe Ka>KeTcs1, MOM BaMIIVpbI TOPA3f0 CTpaliHee. Bexb y>kacsl 6bIBAIOT pasHOTO
pona. Ectp Taknme, K KOTOPBIM HAaC MPUYIMIN C JETCTBA, U MBI UX IIPOCTO He
3amedaeM. [1o-MoeMy, TPYAHO IPUAYMATh 4TO-HUOYAb CTPALIHEe COBPEMeH-
Horo ropoza. Uro Takoe ropoj? 3T0 MECTO, T/ie IIO[ M XUBYT 110 TOJ IPUYMHE,
YTO paHbllle X TaM MHoro yMepro. Eie 1o ¢pabpuka geHer. Bor Tonbko Ha
Koro arta pabpuxa paboraer? JJaHuun AHApeeB COrTaciCs Obl, YTO BPSIH /U
Ha mogey [Kouerkosa 2006].

Wampiry Pielewina nie karmig sie krwia, nie usmiercajg swych ofiar, ale
ich dzialalno$¢ ma charakter inwazyjny. Nieumarli calkowicie podporzad-
kowujg sobie ludzi, korzystajac z ich niewolniczego statusu i nieustannego
procesu produkgji bablosu, ktéry zastepuje krew w Pielewinowskiej wersji
wampirycznego mitu. Jest to substancja sublimowana z energii wydatkowa-
nej na pozyskiwanie przez ludzi dobr materialnych'. Bohaterka powiesci,
wampiryczna bogini-matka, Isztar, okresla jg jako ,,koHpeHcaT )X13HEHHOI
cunbl yenoseka” [[IeneBuH 2008: 251], ,,CBALLEHHDIN HAIUTOK, KOTOPBIN
menaet Bamiupos 6oramu’” [[Tenesun 2008: 250].

! O substancji tej w kontekscie ezoterycznego aspektu wampiryzmu pisze w: Ezoteryczny
aspekt metamorfozy wampira i wilkotaka w wybranych utworach najnowszej rosyjskiej literatury
popularnej [Arciszewska 2012].
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Wazne przy tym jest to, ze ludzie pozostajg w sytuacji braku mozliwosci
wyboru czy buntu. Ich egzystencji towarzyszy staranie wampiréw o calkowite
znieksztalcenie ludzkiej percepcji, w wyniku czego czlowiek zyje w $wiecie
absolutnej iluzji i klamstwa:

PeasbHble COOBITHSA U TIPOLIECCH B MUPE BAMIIMPOB CO3HATENBHO MCKAXKAKOTCA
M OTBITPHIBAIOTCSA HAIIMMU CTyTaMU-XaJIfiesIMU B Ka4ecTBe MOybeccMbIc-
JIeHHOTO TlepdopMaHca B IPOCTPAHCTBE YeTOBEYECKOI KYIbTYPhI (0TCIOna
U BBIP@>KEH U ,,00I1[eCTBO CIIEKTAKIS , ,KaK BHU3Y, TAK ¥ BBEpXY M IIp.). [...]
B mpocTpaHCTBe Ye/I0BEYECKOI KY/IbTYPBI HE OCTATIOCh HI OJHOM YMCTON
CTpaHUIIbI, HA KOTOPOIT MO>KHO 6b110 651 HatIMcaTb paByy [[leneBus 2013: 16].

Co ciekawe, w tekstach Pielewina prawda ukryta jest takze przed wam-
pirami. Dost¢p do niej majg jedynie wybrancy, nalezacy do grupy istot,
okreslanych mianem ,,undead”. Osiggnigcie tego uprzywilejowanego statusu
nastepuje po dlugiej fazie wtajemniczenia w meandry wampiryzmu i ¢wiczen
duchowych. Jednak pierwszym, koniecznym etapem na tej drodze jest przyjecie
do grona wampiréw, co symbolizuje przekazanie jezyka-duszy wybranemu
czlowiekowi. W jednej z poczatkowych scen powiesci Empire V akt przyjecia
do wampirycznego grona poprzedza demonstracja jezyka i instruktaz:

bpaMa IO HAT TO/IOBY TaK, YTOOBI s yBuzes ero He6o. Tam 6bl1a KakasA-To
CTpaHHas BOTHMUCTasA MeMOpaHa OPaHXeBOTO I[BeTa — CJIOBHO IPYIMIIIINIA
K flecHe HparMeHT CTOMOTOIOTMYECKOT0 MOCTA.

- Yro 3T0? — cIipocun 1.

— Tam s3pIK - cKasan bpama, BbIfIENINB 3TO CTOBO MHTOHAIMEI.

— S3pIK? - yoMBUIICA 1.

— 9TO He YesI0Be4YeCKMII A3BIK. ITO fyIua u cyTh Bamnupa [I[lenesnn 2008: 10].

Bohater powiesci podkresla fakt, ze jezyk jest dusza wampira i uosabia
pierwotng wampiryczng istote. Pisarz czyni go ponadto Zrédtem prapamieci
i wiedzy istot nieumartych, o czym dowiaduje sie nowo przyjety do grona wam-
pirycznej diaspory we wstepnej fazie swojej edukacji. Jezyk-dusza spelnia funkeje
nauczyciela i przewodnika wampira. W kontrolowanym przez niego procesie
zdobywania wiedzy znaczacg okazuje si¢ kategoria cierpienia, sygnalizowana
przez fizyczne odczuwanie bélu, co ilustruje kolejny fragment powiesci Empire V-

- YuureneM BBICTyITIaeT He TMYHOCTb BAMIIMPa, a €r0 Hpupopa. A obydeHme
3aKJ/II09A€TCsI B TOM, YTO BaMIIMp KycaeT y4eHuka. Ho 91o He 3HaunT, 4T0 1106031
Ye/10BeK, KOTOPOro YKYCUT BaMITMp, CTAHOBUTCS BaMIIMPOM [...].

— Cy1ecTByeT 0CO0BIII YKYC, [...] Ha KOTOPBIZ BaMIUp CIIOCOOEH TOMBKO Pas
B )KM3HU. VI TONBKO B TOM C/1y4ae, ecu 3axo4deT si3biK. [1o Tpamuium, aTo
IIPOVICXO[UT B JieHb JIETHErO CONMHIIeCTOSAHMA. Thl mogxomumb. Mot A3bIK
nepeiifieT B Te6s1.
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- Kak aro neperizer?

- B npsamom cmbicie. Pusndecku. Xouy IpefynpesuTb, YTo 6ygeT 60IbHO.
W cpasy, u notom. Trl 6ypeiun m1oxo ceba vyBcTBoBaTh. Kak nmocie ykyca
aposuroit sMen. Ho mocrenenno Bce npoiiger [Ilenesun 2008: 11].

Warto w tym miejscu zwroci¢ uwage na fakt, ze zaproponowana przez
Pielewina koncepcja wampirycznej duszy wprowadza do $wiata przedsta-
wionego utworu aspekt podwdjnej zaleznosci. Czlowiek jest istotg zalezng od
wampira, ten za$ okazuje si¢ by¢ autonomicznym bytem jedynie z pozoru.
Jak wynika z powyzszego cytatu, wampir w pelni podlega ukrytej w jego
wnetrzu istocie. Nie bez znaczenia jest przy tym przywolanie przez pisarza
symbolu weza. Wydaje sie, ze niektdre jego cechy charakteryzuja takze
wampiryczng dusze. Jak twierdzi Joseph Campbell:

waz to ruchomy przewdd pokarmowy [...]. Patrzac nan odczuwasz jakis pier-
wotny wstrzas, tak jak na widok zycia w jego najelementarniejszej formie. Z tym
zwierzeciem nie ma zadnej dyskusji. Zycie zyje dzieki zabijaniu i samozjadaniu
sie, odrzucaniu $mierci i odradzaniu si¢ [...]. Jest to jedna z tajemnic, ktora
probuja wyrazi¢ te symboliczne, paradoksalne formy [Campbell 2007: 63].

W opisie jezyka wampira pojawiaja si¢ odniesienia do specyficznego
kanibalizmu oraz pasozytnictwa. W akcie przejscia z jednego nosiciela do
drugiego momentem inicjujacym ten proces jest przeciez ugryzienie istoty,
w ktdra jezyk ma sie wcieli¢. Gryzienie jako sposéb aktywizacji jezyka
pojawia sie takze w kolejnych etapach tego wspolistnienia. Ponadto wam-
piryczng dusze cechuje nieustanne trwanie, realizowane w swoistym ciaggu
reinkarnacyjnym, ustawicznym odradzaniu sie w kolejnych ciatach (,,5I3bix
OeccMepTeH U IIePeXOIUT OT OFHOTO BaMIIMpPa K APYroMy — BepHee, Iiepeca-
JKMBAeTCA C OfHOTO Ye/IoBeKa Ha APYroro, Kak Bcaguuk [[leneBun 2008: 34]),
co takze zbliza ja do symbolicznego weza, ktory ,,przedstawia potege zycia
wlgczong w pole czasu i $mierci, cho¢ zyje ono wiecznie. Swiat to tylko jego
cien - odrzucana skdéra” [Campbell 2007: 63].

Wazny w specyfice wampirycznego jezyka-duszy jest fakt, ze stanowi
on gwarancje egzystencji wampira. Przekazanie go przez nosiciela, zaréwno
dobrowolne, jak i wynikajace z potrzeby samego jezyka, oznacza ostateczny
kres wampira (,,s13b1x O3Mpuca y>xe Iepece/nics B IpeeMHNKaA, KOTOPBI
HOHEMHOTY IIPUXOZIMII B CeOs1 M TOTOBUIICS K O0Y4EHMIO — CTIOBOM, IIOBTOPSIT
MO0 He[laBHIOIO CyAb0y. B cTporom HayuHOM cMbIcTe OT Bammupa Osupuca
OCTa/IOCh TOJIBKO MEPTBOE YeTI0OBEYeCKOe TeJI0 — 3aMOPO>KEHHOE 1 OXKI/IAT0-
mee Kkpemanuu” [[TeneBun 2013: 321]). Jednoczesnie byt wampirycznej duszy
w sposob naturalny zalezy od bytu wampira. Jego unicestwienie i niemoznos¢
przekazania jezyka oznacza $mier¢ duszy, ucielesnionej w biologicznym
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organie. W tym kontekscie w Pielewinowskiej idei mozna dostrzec zbiezno$¢
z przekazem chrzescijanskim:

Teolog niemiecki, K. Rahner, méwi, ze cialo i dusza umieraja razem. Nie mozna
bowiem sobie wyobrazac, ze w chrzescijaniskiej koncepcji dusza nie doswiadcza
$mierci, a tylko «wyzwala» si¢ z pet ciala. Nie zapominajmy, ze chodzi o czto-
wieka jako takiego, w ktérym to, co duchowe powinno by¢ odréznione od tego,
co cielesne, ale nigdy nie oddzielone [Kowalczyk 2015].

Istnienie jezyka jest w wampirycznej codzienno$ci niemal nieodczuwalne,
jednak jego petna symbioza z cialem wampira zostaje czasami podwazona.
Bohater powiesci Pielewina przekonuje sie o tym, doswiadczajac niezwyktych
dla ludzkiej i wampirycznej percepcji standw wewnetrznych z pogranicza
snu, transu, jasnowidzenia, ktérych zrédlem jest jezyk. W tych momentach
swoistej iluminacji wampir odkrywa w sobie wiedze i moc, jakiej wczesniej
nie byl $wiadomy, dzieki niej jest on w stanie dotrze¢ do tajemnicy ludzkiego
wnetrza oraz zobaczy¢ czlowieka przez pryzmat jego symbolicznej aury:

BHe3aIHO A UCIIBITAN APKOE U CUIIbHOE TIepeXXMBaHIe, He IIOX0Xee HY Ha YTO
U3 M3BeCTHOTO MHe Ipexkpe. S yBupen — uay, BepHee, IOYYBCTBOBA — APY-
TOTO YeIoBeKa. Bujien ero MsHyTpH, CJIOBHO A CHeNMajICA MM caM, KaK MHOT/a
ObIBaeT BO CHe.

B nmoxo>xeM Ha IonApHOe CUAHME 06/1aKe, KOTOPBIM MHe IIPeICTaBIICA STOT
Ye/I0BEK, MOXXHO OBITIO BBIZIE/UTD [iBe 30HBI — KaK Obl OTTaIKMBAHIS U IPK-
TSDKEHI, TEIUIOTBI U CBeTa, X07mofia 1 Terna. OHM BXOAMIN PYT B APyra MHO-
JKECTBEHHBIMM K/ISIKCAMU U apXeTunamiu. .. S yBupen to, 4o Murpa HasBan
»MapupytroM muuHocty” [ITeneBuH 2008: 11].

Ponadto protagonista zdaje sobie sprawe, ze niektérych czynéw dokonuje
nie on, lecz kto$ bedacy nim lub w nim. W obliczu tych sytuacji bohater
zyskuje réwniez wiedze o pozorach wlasnej autonomii i stuzebnej roli, jakg
pelni wobec niezaleznej istoty wewnetrznej:

— Y MeHA HeT 4yBCTBa IIOTepU — CKa3asl fA. — Y MeHs Jake HeT YyBCTBa, 4TO
A - 3TO 1.

- IIpaBunbHo - orBeTMn Mutpa. — Tsl Teneps gpyroit. To, uTo Tebe KaXkeTcs
SPOM, 9TO s13bIK. Panblire oH k11 B Bpame. Tenepb oH x1BeT B Tebe.

- IlomHI0 - cKasal s, - bpama roBOpWII, UTO €TO A3BIK IIEPeiiieT B MEHA. ..

- Tonbko He KyMalit, OXKaMyiICTa, YTO 9TO sA3bIK BpaMbl. ITo Bpama 6b11 Tenom
SI3BIKa, A He Ha060pOT.

— A 4eli TOr[1a 3TO A3BIK?

- Henb3st roBoputb, 4TO OH 4eii-10. OH CBOJ COOCTBEHHBDII. JINYHOCTD BaMIIupa
IeTUTCA Ha TONIOBY M A3bIK. [0710Ba — 3TO YenmoBedecKuii acmekt Bammupa. Corm-
a/IbHas IMYHOCTD CO BCEM CBOMM 0ara>xoM 1 6apax/ioM. A A3BIK — 9TO BTOPOIl
LIEHTp TUMYHOCTH, ITTaBHbI. OH U flenaeT Te6s Bamnupom [I[TeneBun 2008: 34].
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Mozna zalozy¢, ze Pielewin nieprzypadkowo dusze wampira umieszcza
w jezyku. Nasuwa sie tu skojarzenie ze Stowem-Logosem, ktére autor pokazuje
w korespondujgcym ze specyfikg ponowoczesnosci stanie upadku, zatracenia
znaczen, zagmatwania sensow. W tekstach obu powiesci bohaterowie zajmuja
sie (i gubia w nich) podstawowymi wyznacznikami wampirycznej filozofii -
dyskursem i glamourem, ktdre definiujac si¢ wzajemnie, jednoczeénie sobie
zaprzeczaja. Pisarz widzi te kategorie w szerszym kontekscie i wprowadza
do swoich powiesci wampirycznych jako znak ponowoczesnosci, o czym
moéwi w jednym z wywiadow:

I'mamMyp - 3TO CKpbITas UAEONOrus obIecTsa, KOTopoe 0ObABIAET cebs
NOCTUAECOMTOIMYCCKUM UJINM HAHMMAET TEXHOJIOTOB /1A paspa60TKI/{ IIOTEM-
KMHCKUX I/[]IeOIIOI‘I/II;'[. Ponp aruTIpoIa npn I‘}IaMypHOf/l UAEOJIOrM BhIIIOTHACT
pekIamMa — A IIpo 3TO Iucai eme B ,GenerationP”. A muckypc — aTo rmamyp
AyXa, eMHCTBEHHas GopMa I1aMypa, JOCTYIHA IUIIAM C OTIOKEHHOI
conmanpHO peanmu3sanueir [Kogetkosa 2006].

Izabela Zawalska zwraca uwage na fakt, ze ,retoryka mowy wampira
jest retoryka ktamstwa, pustoslowia” oraz podkresla ,znaczenie jezyka jako
narzedzia wladzy” wampira [Zawalska 2012: 206]. Niemozno$¢ zrozumienia
wampirycznego dyskursu podtrzymuje bowiem stan nieswiadomosci czto-
wieka, pozwala go zwodzi¢, oszukiwaé, kontrolowad.

Konsekwencja wykreowania przez Pielewina modelu wampirycz-
nej duszy jest wprowadzenie do tekstu motywu wampirycznego boga,
zwanego Wielkim Wampirem. Pisarz prezentuje istot¢ wszechobecna
i wszechmocng. Wielki Wampir jest Prawda, ktdrej pojecie przewyzsza
mozliwosci zaréwno ludzi, jak i wigkszo$ci wampiréw. Autor okresla
wampiryczne béstwo jako Wielkg Mysl, Akt Kreacji, za$ ludzi, wampiry,
ro$liny i zwierzeta czyni emanacjami boskiego umystu. Kontakt z bogiem
utrudnia slowo, tworzace zindywidualizowane obrazy §wiata — ztudna
alternatywe boskiego uniwersum. Dlatego spos$rdd stworzen ozywionych
jedynie zwierzeta, nieskazone falszem mowy, pozostaja w stalej relacji
z absolutem: ,,Hu offHO 13 )XMBOTHBIX HUKOT/]A HE TePS/IO CBA3M ¢ borom.
JTro60e >xuBOTHOE U ecTb bor. OfuH TONBKO Y4e/IoBEeK He MOXKET PO ceOs
9TOro cKa3arb. YenoBek — 9T0 yM «b». AGCOMIOT, CIPSITAHHBII 32 IIOTHHOM
u3 cnoB” [[leneBun 2013: 327].

Wampir zyskuje szanse spotkania z bogiem w momencie $mierci.
Doswiadcza on wowczas zjednoczenia z absolutem, zatraca swoj jednostkowy
cielesny byt, staje sie immanentng cze$cig boskiej energetycznej spirali, beda-
cej centrum wszechs§wiata. W Pielewinowskiej wizji jedyng autonomiczng
istota pozostaje wampiryczne béstwo — Wielki Wampir, podczas gdy inni
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bohaterowie powieéci funkcjonuja jako projekcje boskiego zamystu, zas
dlugos¢ ich egzystencji zalezna jest od diugo$ci mysli boga.

Rozwazania o duszy wampira Pielewin tgczy z refleksja na temat Rosji
i duszy rosyjskiej, zjawiska intrygujacego, badanego i opisywanego przez
pisarzy i filozoféw, lecz wciaz niezglebionego ostatecznie. Pisarz proponuje,
by wspdlng kategorig charakteryzujaca dusze czlowieka, wampira i Rosji
uczyni¢ cierpienie, ktore w rzeczywisto$ci §wiata przedstawionego anali-
zowanych powiesci jest jedyng mozliwg do osiaggniecia emocja. Przyczyne
bélu i cierpienia stanowi, paradoksalnie, ciggle dazenie do wyeliminowania
ich i poszukiwanie szczgscia, cho¢ w $wietle zaprezentowanej przez autora
wampirycznej filozofii dgzenie to jest bezpodstawne. Wedlug pisarza, Rosja
i Rosjanie postrzegaja i odczuwajg cierpienie najbardziej swiadomie: ,,Pyc-
CKUIL YM [...] MOpOAM/ BeNYaiIyio B MUpPe Xy0>KeCTBEHHYI0 KY/IBTYPY,
KOTOpas [0 CYTH M €CTh PeaKIys JyLIN Ha 9TO KpailHe CYJIbHOE 1 HeCpaB-
HYUMoOe HI ¢ 4eM cTpafianue” [[Tenesun 2013: 317]. Rosjanie przyjmuja cier-
pienie i godzg si¢ na los, naznaczony bdlem istnienia, porzucajac nadzieje
na ratunek. Pogodzenie si¢ z przeznaczeniem okazuje si¢ takze sednem
nauki i egzystencji wampira. Gtéwny bohater analizowanych powiesci
w finale drugiego tomu stwierdza: ,,J1 MyfpocTb o ATh OKa3anach He TeM,
4TO 5 IpefCcTaB/sil. He JOCKOHA/IBHBIM 3HAHMEM BCETO U BCSI — @ COBCEM
Ha000pOT. YMeHMEM OTPaHMUYUTD ¥ OTPafUTh cBOi yM. CMMUpeHMeM.
[...] V160 HeT BO MHe cBOeli BO/INM — a TONBKO TBOs, 0 Bennkuit Bamnup”
[ITemesmn 2013: 485].

Tym samym Pielewin zdaje si¢ stawiaé pesymistyczna diagnoze spote-
czenstwa rosyjskiego, jego mozliwo$ci rozwoju i poprawy aktualnej egzy-
stencjalnej sytuacji. W jednym z wywiadow pisarz poréwnuje ja do symbo-
licznego kieratu, dziedziczonego po przodkach i przekazywanego nastepnym
pokoleniom: ,,00bIYHBIIT Ye/IOBEK BCIO XM3HDb pabOTaeT, BBICYHYB SI3BIK OT
YCTa/IOCTH, @ IIOTOM YMMPAET OT CTPECCa, YCIIeB TOIbKO KOe-KaK PacIIaTUThCA
3a HOPKY B 0eTOHHOM MypaBeliHMKe. EXMHCTBEHHOE, YTO OH MOXKET, — 3TO
3aIyCTUTH B TO XKe Koneco cBoux gereir” [HoBukosa 2003]. Wymownym
uzupelnieniem tego twierdzenia moze by¢ poréwnanie zycia do ksiegi pelnej
martwych obrazéw i odpowiedz na postawione przez pisarza pytanie o jej
zawartos¢: ,O uyeM ata kHura? O rpycTy, TieTe, CTpafaHUM U HETIOCTOSAH-
CTBe, WIIO3MAX ¥ 0OMaHaxX — 1, caMoe I7TTaBHOE, O TOM, YTO >KaT0BaThCA
Hekomy™ [IleneBuH 2013: 485].
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The Postmodern Concept of Vampire Soul
in Victor Pelevin’s Novels

Summary

The article shows, taking as example the works of the contemporary Russian
writer Victor Pelevin, the specificity of vampire motifs in postmodern literature.
Creating the plot and his characters, Pelevin adopts an untypical approach. He is
the first writer to introduce the motif of vampire soul and identifies this spiritual
element with a physical part of human and vampire body, namely the tongue.
The consequence of the presentation of vampire soul is the creation of the character
of vampire god, whom he calls The Great Vampire. The both mentioned motifs are
a symbolic means of reflection about contemporary Russia and Russians.

Keywords: soul, tongue, vampire, Victor Pelevin, discourse, glamour.






Rozdzial 7
Hyira B BocipuATuy Mapunbl LIBetaeBoit

Enena Anuyk
Uniwersytet Warszawski

Pesrome

Ha py6esxe XIX-XX BB. BO3AYX 910XU ObLI «IIepeHACHIIeH 3pUPOM IYXOB-
HocTi» (A. DTKMHL). B jTaHHOM KOHTeKCTe (OPMMUPOBATIOCH TBOPYECTBO MapuHBbI
LIBeTaeBoll, IPOHM3aHHOE ABTOOMOTpadyIeCcKMMM IOZPOOHOCTAMI, YTO OCTABIIANIO
MEeCTO [ JOCTATOYHO IIPOJOIKUTEIbHON MeTadU3NIecKoil pedIeKcuu o fylie.
B craTbe cesaHa MONBITKA IPOCTIERUTD 9TANbl GOPMUPOBAHMS [IPEACTABIEHNI
IBeraesoii o gyue. I[lepBbiii aTan XapaKTepu3yeTcss OTHOCUTENbHOI IrapMOHMEN
B BOCTIPMATUM AYIIN U TeNa, TeIO BOCIPUHMMANOCh KaK HeKasA TPaHCIAUA AyXa,
MOHATMA LYY U lyXa CMelIMBanuch (5o 1922 roga). Bropoii aTan oTMedeH nepe-
JKMBaHMEM YL KaK BMECTVU/ININA CTPafjaHuIL, @ TaK)Ke 0003HaYeH IOIBITKOM
YCTaHOBUTD IIPOYHYIO KOPPENALNIO TMIHOCTY MTO3TA C AYIION, a He C Te/IeCHBIMU
arpubyramu (5o 1926 roga). Haunnas ¢ 1926 roga I]BetaeBa fekmapupyeT MOTHBLIL
Pa3pbIB C TeJIECHOCTBIO, BOCIIPMHUMAET Y1y KaK BHELIHIO [10 OTHOLIEHNIO K cebe
CYOCTaHINIO, @ 3aTeM YeTKO pasrpaHMYMBaET IPOCTPAHCTBO AYLIN U FyXa.

Krrouebie cmoBa: Mapusa LlBeraeBa, fylia, Teno, pycckas noasus CepeOpsaHOro Bexa.

Anexcanzp DTKUHJ oTMevas, 4To Ha pybexe XIX-XX BekoB BO3AyX
3MOXU OBLI «HACHIIEH 9QUPOM [YXOBHOCTI» [DTKMHE 1996: 284]. ViHTepec
K 3aIIpefie/IbHOMY ObLI BBI3BaH OOIVIM HACTPOEHMEM 3II0XM, KOT7ja CUMBO/IM3M
U pycckas penurnosHas Gpunocodus ycTpeMUInch K IOUCKY OTBETOB Ha
BOIIPOCHI, KACAIOMMXCS ObITUA ¥ HeObITHA. KOHEUHO, CerofH, C IepCIeKTHBbI
Halllero BpeMeH, [IOHATHO, B 4eM OblyIa IIpMYMHA 3TOTO sABIeHuA. Morydas,
Ka)KyIIasics HeIOKO/Ie6MMOIl MIMIIep) sl Ha CaMOM Jie/le Tepsia OYBY IO
HoraMu. BHyTpM cTpaHbI HAKaI/IMBA/INCh CUCTEMHbIE IPOTUBOPEYN, IO
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TaKOJl CTeNleH) OCTPBbIe, YTO UX pa3pelleHye MOITIO IIPON30ITY B Pe3y/b-
TaTe OIPOMHOTO COILVaTBHOTO B3PBIBA, IOTEPY CTAOUIBHOCTH, PEBOTIOLVIN,
BOJIHBI U T. I. [Ofibl, IpeAIecTBYOI e KPU3VCHBIM COOBITUAM, BCera
XapaKTepu3yITCs oOpaljeHneM Ky/IbTYPHBIX C/I0eB 001eCcTBa K MUCTHKE,
penuruy, fyxoBHoCcT. KpoMe TOro, HeT HU4ero yiMBUTENbHOTO B TOM, YTO
HOSTBI B CAMOM IOHOM BO3pacTe 00paIlaloTCsA K BEYHBIM BOIIPOCAM, K TeMe
KM3HY, cMepTH, Aymn. FOHbIe rops IlBeTaeBoil Npunnch Kak pas Ha
3TO IpefIrPO30BOE BPeMs, II0OITOMY B e CIydae /I oOpalleHNns K TeMaM
ILyXOBHOCTY GBI 0COObIE IPUYNHBL

B HacTos1melt crarbe 6yeT MpeApUHATA IOIBITKA IIPOCICUTD PasBU-
THe IpefcTaBaeHnit Mapunel [IBeTaeBoil o fylle Ha MaTepuae ee CTIXOB
u aBTOOMOrpadudeckoit mpossl. VICXOfis 13 9TOI IIePCIIeKTHUBLI € 6OIbIION
IOJIell YCTIOBHOCTY MOXKHO BBIJIC/INTD TPY Ba>KHEMIINX 3Tala:

1) mepyuoy, OTHOCUTENIbHOJ TAPMOHUY B BOCIIPUATHY Teja U LYY, TeI0
BOCIPMHIMAIOCh KaK HeKasl TPAHC/LNA fyXa, IOHATH SYILNU U fyXa
CMeIIMBaNuUck: mo 1922 ropga;

2) KpU3UCHBIE TOABL: IePeXMBaHye AYLIM KaK BMECTMININA CTPajjaHuil,
HOMBITKA YCTAHOBUTD IIPOYHYIO KOPPEIALIMIO TMYHOCTY IT09TA C AYLION,
a He C TeJIeCHbIMU aTpubyTaMu: 1923-1926;

3) paspbIB C TeIECHOCTBIO: 0T BOCIPMHMMAET SYIIY KaK BHEIIHIOK I10
OTHOILEHNIO K cebe CYOCTaHINIO, a 3aTeM YeTKO PAa3TPaHNINBAET IIPO-
CTPaHCTBO Ayl 1 gyxa: ¢ 1926 ropa.

Y>ke B caMblil paHHUII Tepuof TBopuecTBa IIBeTaeBOll MOXKHO OOHa-
PY’KUTb MHTEpeC K TeMe AYIIN, yXa, IpUpo/ie UX OTHOLIEHUII C TeIOM.
B cTuxax fyma BocpMHMMAajach KaK HeKIII pe3epByap OIbITa U ITepeXi-
BaHMIT: «Mos fyira MruoBenuit cnep» [IIBetaeBa 1994-1995, I: 33], x0T
U 3ape3epBUPOBAHBI OHM [JIsI M30paHHbIX JTIOfelt 1 BIIeYaT/IeHUIL:

Hyuu B Hac — 3a/1bl /1 peKUX rOCTell,
3HaIOIMX NpeiecTb TeIUVIMYHBIX pacTeHUI.
B HUX OTABIXAIOT OT CKOPOHBIX ITyTell
PasHble MUIBIE TEHN.

[IIBeTaeBa 1994-1995, I: 93]

IIBeTaeBa MpOsACHAET 3TO CBOE OLIYIIEeHNE B MalicCKOM nucbMe 1913 roma
K Muxanny @enpgmTeiiny: «[...] y MEHA HU4Yero Helmb3sA OTHATD. Pas
BHYTPMU — 3HAYUT Moe. VI ¢ mogbMu, Kak C IepeBbAMI: JEPEBO MO€E — I He
3HAeT, TaK >Ke Ye/loBek, Ayira ero» [[]BeraeBa 1994-1995, VI: 106]. [Toxo6-
HBIMM KadecTBaMM l]BeTaeBa HajleneT MecTa CBOEIl TMYHON MaMATH:
«B nmepeynok cxongy Tpexnpynnslit,/ B aTy gymy moeit nymn» [LIBeTaesa
1994-1995, I: 196].
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B 1916-1918 rT. B ee 3anmcAX pasMbILIEHNA O TOM, YTO He BCe YeTI0Be-
JecKe Tena 00/1ajaloT CBOMCTBOM Ha/lmn4ys Jyn («B MUpe OrpaHIYeHHOe
KOJIMYeCTBO AYII M HeOTpaHNYeHHOe KONMNYeCcTBO Ten» [LIBeTaeBa 1997a,
I: 172]), mepeMexXaloTcs ¢ PacCY>XKAeHUAMY O PU3NIECKOM O YIIeHUN
AYLIN, 3aK/TI09€HHOII B Teflo: «Jly1ry s oImpefie/IeHHO YYBCTBYIO0 TOCpeNHe
rpysu. OHa oBanbHas, KaK A0, M KOTJja A B3/IbIXal0, 5TO OHA ABIIINAT»
[[IBeTaeBa 1997a, I: 152]. B sanucsax IBeTaeBoit ecThb cefbl AUCKYCCUI Ha
3Ty TeMY, B YaCTHOCTH, OHa [uTUpyeT IlaBma AHTOKONIBCKOTO, C KOTOPBIM €€
CBs3bIBajIa TecHas Apyxx6a B 1917 ropy: «Tompko Po3aHOB mozpolen K fyxy
4yepe3 KpoBb, Bel xe [T0 ecTb LIBeTaeBa - E. §I.] k kpoBu — yepes nyx. Ho s
060uX IyX 1 KpoBb — 0gHO» [LIBeTaeBa 1997a, I: 190].

Ilns LiBeTaeBoii 3TOro nepruofa 6510 XapaKTepHO COIIOCTAB/IEHYIE JY LN
CO CTUXUITHBIMU SIBIEHUSIMY, B YACTHOCTH, C OYpeil, XOTsI 3TU COIIOCTAB-
TIEHM S HOCAT CKOpPell SKCIIPECCUBHBIN XapaKTep, OHa nucana: «byps, sTo
B3[0X Bcero Heba. [lyiia, 3T0 B3Kox Bcero Mupa» [[]BeraeBa 1997a, I: 165].
IiBeTaeBa HOHMMAJIA, YTO HEOOXOMIMO COXPaHATh HEKYIO TAPMOHMUIO B OTHO-
IIEHNSX C COOCTBEHHOII YOI, YXOX OT 3TOJ FaPMOHMM YpeBaT BIafieHueM
B IEMOHM3M, KOTOPOMY CaMa K€ JJaBajia OIPeJleNIeHNE — 3TO «OJEPKUMOCTD
cobcTBeHHOI Aymoit» [LIBeTaeBa 1997a, I: 193]. B To >xe BpeMs oHa Bufena
B Jlyllle HEKUI 3aIUTHBIN MexaHu3M: «Jlyma — s1o conpoTusnenue. lyma,
aTo mapyc. Betep - xxusub» [[IBeraesa 1997a, I: 186].

IIpencraBnenue o fylie Kak HeMaTepUaIbHOI — 110 UeaNUCTUIeCKUM
IpeACTaBIeHNAM — CyOCTaHIIMY, IPOTVBOIIOCTABISIEMON TNy, IPUCYTCTBYET
B paHHeIl IMpPUKe, TO3T faxke oOpaiaeTcs K pyie: «Becenucs, gyiua, mei
u emb! / A HactaHeT cpok — / Ilonoxxure mensa npomex / Yerbipex gopor»
[LIBeTaeBa 1994-1995, I: 276]. B 1918 ropy 3TO IpOTNBOIOCTABIEHNE DUK-
CUpPYeT B UTOTOBOM CTUXOTBOPEHUN:

Ecny gyma popntach KpbplaaToi —
Yr6 et XOopoMBl — 1 4TS et XaThl!

Yro UnHruc-Xas eyt n uto — Oppal
JIBa Ha MUPY Y MeHA Bpara,

[IBa 6nu3sHela, HEpa3pbIBHO-CIUTHIX:
Tonox romogHBIX — M CBITOCTD CHITBHIX!

[IIBeTaeBa 1994-1995, I: 421]

Ornomenne IIBeTaeBoit 1 K gyle, M Tey HA 9TOM STaIle IPEJCTaB-
7AeTCs JOCTATOYHO FAPMOHMYHBIM, XOTA, ClIeyeT 3aMeTUTb, Ha MPOTs-
KEHUU BCeW >KU3HU IIPpUCYTCTBYET YAMBUTE/IbHAA HENIPUMUPMMOCTD €€
OTHOULIEH!S K HeCOBEpUIEHCTBAM MMpa, B KOTOPOM OHa >XMBeET. B aToT
Iepuof] BCe BHEIlIHee Ka3ajaoch llBeTaeBoll HeKOIT TpaHCIALMEN 1yXa, ee
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MHTEpeCcOBaJI IOVCK IPOEKI MM IYXOBHOTO B TeJIECHOM, I1caja: «EcTb Tena,
YOVBUTEIBHO MIOX0XKMe Ha aymy» [[IBeTaea 1997a, I: 172], a y HeKOTOpBIX
JIOfielt «Terto Ooree YXOBHO, YeM y ApyTrux pyiua» [LIBeraesa 1997a, I: 318].
B 310 Bpemst cOOCTBEHHOE TEJIO TAK>)KE OHA BOCIIPUHMMA/IA KaK OTPaKeHme
MM TIPOROJKEHME NYIIN, B YaCTHOCTH, Iucana B 1917 ropy, 4To ee Ayiua
YYLOBMIHO-PEBHYVBA 1 He BbIHECTIa OBI ee KpacaBUIIelL:

«['oBOpUTH O BHENIHOCTY B MOMX C/Iy4asX — HEPa3yMHO: [iejI0 TaK ABHO,
U HACTO/IBKO — He B Helt!», TOTOMY uTO «fI — A: ¥ BO/IOCHI — £, M MY)KCKasl pyKa MOsI
C KBaJpaTHbIMM HaJIbLIAMU — 51, U rop6aTbH71 HOC MO — 1. VI, TOuHee: Hu BOOCHI
He 51, HU PyKa, HU HOC: A — 5i: He3puMoe. UTnre 060/I0YKY, OCYACTINBICHHYIO
nbixaHyeM bora. VI upure: mo6uts - gpyrue tenal» [[Iseraesa 1994-1995, IV: 486].

Ona moHMMara, 94To Kax ee J{yIa I TeJo, TaK ¥ CIIocob ee CyIecTBo-
BaHUsA eJUHCTBEHHO IIpUeMJIeMBI, APYToil 06pa3 ee CaMoil COBEpPIICHHO
HEBO3MOYKEH:

51 6e3 Korely, ¢ OTKPBITBIM JIOOM, TalllAIAsAC Me/IEHHBIM IIIaroM — He s, yIIa He
C TeM TeJIOM, BCe paBHO, KaK TOpOYH Miu IIyXoHeMoit. V160 — kisaHych Borom —
HUYTO BO MHE He 6bI/I0 MIPUYYJOit, BCE — KaXKJ0e KonbLo! - HeOOXOMMMOCTBIO,
He JLs1 TIofielt, ist cobcTBeHHOM nymmn [LIBeTaesa 1997a, I: 329].

HecmoTps Ha Takoe TeCHOe B3aMMOJIEMICTBYE VLN U TeNla BCe-TaKM
CTaTyc AYLIM HaXOAWJICS BbIIlle B ee MepapXUy LieHHOCTeil: «/lymia y MeHs —
Ljapb, Teo — pab. bor, faBImit MHe IMPOKYeE IJIeYN ¥ KPeIIKue PyKH, 3HaJT
4TO OH fientan. Ho bor, gaBimmit MHe Ipy 5TOM TaKyIo AYLIY — OIlpefie/leHHO
He 3Ha/» [[IBeTaeBa 1997a, I: 312].

Ilonatus gyxa u gyum B 3To BpeMs y LlBeTaeBoll COBNIafaloOT, 2 4acTO
ObIBAIOT B3aMMO3aMeHsAeMbl, B Monumee mMopio OHa XO4eT IIpefaTh MOPIO
CBOII «OecoMOLHBIN Byx» [[BeTaeBa 1994-1995, I: 148], cMmeweHne 3TUX
MOHATUIA TPOVCXOUT U B CTUXOTBOpeHMM 1914 ropa: «Moit fyX — He CMUPEH
HUKeM OH. / MBI — ByIu pa3nnmyHbIX KacT» [[]BetaeBa 1994-1995, I: 214].
HeckonbkyMu rogaMu osgHee MOXXHO OOHAPY>KUTh pasrpaHUYeHME STUX
MOHATUI — B 3anMCsX aBrycTta 1917 roga: «Jlyx — BBBICh, AyIla — BITTYOb.
dusnyeckoe omymenue» [[Isetaesa 1997a, I: 169], xoTA B 3TO ke BpeMs,
HO-BUJMMOMY, 3TO pasrpaHNYeHMe He HOCUIO IPMHIMNIMATBHOTO XapaKTepa,
IIBeTaeBa pacCyX/aeT, MCIOIb3ys CJIOBO OYX IO CYTH B 3HAYEHUM 0YuLa:
«9T0 60rnblasa pasHKULA: PACIIMPUIOCH Y OLIYIIeHMe Tesa K0 AyXa, UK
TEJIO CheXIIOCHh HACTOIBKO, YTO AYXY CTaJI0 MHOTO MecTa» [LIBeTaesa 1997a,
I: 178]. 3aberas Buepen, CTOUT OTMETUTD, YTO B 1923 ropy B acce Kedp
IIBeTaeBa KOMMEHTUPYET: «yllIa 3[iech Kak gyx» [LIBeTaeBa 1994-1995,
V: 251], ykaspIBasi TeM CaMbIM, YTO CTATyC [yXa B ee ViepapXuy 3aHMMaeT
ABHO 60JIee BBICOKOE IIOIOXKEHIE.
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B mavasne 20-x IT. TeMa AylIM 3aHMMAET I103TAa BC€ MHTEHCUBHEI,
B 1921 ropy IIBeTaeBa nmuieT NporpaMMHOE 11O CBOEV CYyTH CTUXOTBOPEHNE,
ABJIAIONIeeCs MOMBITKOI OOHAPYXXUTD B AYLIe Lie/IbIi Psf aTpubyTOB, TEM
caMbIM IIOHATH ee cyTh. Jlyma, B mpefcTaBieHny LIBeTaeBoil, BBIXOGUT 3
M00bIe pAMKI — Te/IeCHBIE, Ye/IOBeYeCKIe, O0IeCTBEHHBIE, AyIIa CTpafaeT
U POXK/IAeTCS B YeTIOBEYECKOM Tejle IJIs CTPaaHmit, OHa 00/IajaeT TatHo
JKU3HU U CMEPTH, HO TallHy 9Ty OObIUHBIE TIOY BOCIIPMHIMAIOT KaK epe-
TUYECKOE 3HAHME M HOCUTEIA TAKO 1IN XKECTOKO MPeCIeyIoT:

Jyuia, He 3HaIOLIasA MepBI,
Hy1a XapIcTa 1 U3yBepa,
Tockylomas o 6uyy.

Hyua — HaBcTpeyy manavy,
Kaxk 6abouxa u3 xpusamupsi!
Jymra, He cbeBIIasA 0OUADI,
Yt0 6ombliIe KONAYHOB He XKTYT.
Kak cMO/AHOI BBICOKUI XIYT
IlpIMsAIIas IO BIACAHUIIEN. ..
Ckpexelyiias epeTuna,

- CaBaHapo1oBOII cecTpa —
Hyuia, focroiiHas Kocrpa!

[LIBeTaeBa 1994-1995, I1: 19-20]

31ech MOXXHO OTMETUTDb HEKOTOPbIE O4EHDb CEPbe3HbIE U3SMEHEHU B €€
OTHOIIEHNH K [iyIlle, KOTOpbIe He ObIIM XapaKTepHBI /IS TPeAbIAYIIero Hepu-
ofa ee TBOpYecTBa. Ecnu B paHHMII mepuof rapMOHNA SYLIN M Te/la HOCHIIa
€CTeCTBEHHBII XapaKTep M He IPUYMHAA CTPaflaHuil, TO /11 IepUopa,
COBIIABLIETO C OTPOMHBIMM COLMATIbHBIMM NOTPACEHUAMMY, BCEH JpaMoit
IIEPBOJI MUPOBOJ BOVIHDI, PEBOJIIOLMM M TPaXK/IaHCKOJ BOVIHBI, XapaKTEPEH
HEKOTOPBII HafI/IOM: Tellepb AyIlla — 3TO BMECTU/INIIE CTpafaHNil, Terlephb
OHa AHTOTOHNMYHO U BPaKJeOHO HauMHAeT IIPOTUBONOCTABIATBCA Ty
U BCEMY MUPY, B KOTOPOM 3TO T€JI0 BBIHY>K/IEHO >XUTh, CaMa Aylla IIpej-
CTaB/IsAETCs HEKUM 60pLioM co 3710M. B 1923 ropy, nepeiias pybex cBoero
TpuaLaTuaeTnsA, IIBeTaeBa 4yBCTBYET, YTO MPOILJIA )KECTOKYIO HIKOTY
>KI3HU. B nionbckoM nucbMe K Anekcanapy baxpaxy lBeraesa fensch
CBOVIM OIIBITOM, BCIIOMMHAET, B YACTHOCTH, O IPEXHEM BOCIPUATUY 1y 1IN
¥ Te/Ia, COCTOSIIIIEM B TOM, YTO €C/IM OHa JIIOWJIA [YIILY, TO U TeJI0, €C/IU CJIOBO,
TO U TYOBI, 9TO C/IOBO MIPOU3HOCAIINE. 33 3TO ee OOBUHATY B POMaHTU3ME,
a TaK>Xe B TOM, YTO 9TO HIYET0 OOIIETo He MMeeT C II00O0BbI0, IOTOMY YTO
MOXHO TI0OUTb MBIC/Ib YeJIOBEKA, HO He BBIHOCUTD (POPMBI €TI0 HOTI'Telt, Ay1a
TIOOUT [yLIy, TyOBI MI00AT TyOBI M HEe CTOUT CTPEMUTDBCS 3TO COBMEILATh
[LIBeTaeBa 1994-1995, VI: 577]. IIBeTaeBa 0TYaCTU C 3TUM COIJIAIIAETCS,
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Belb B OOIBIINHCTBE /IOl «<HMYTO He CIIeBAaeTCs, CIUIOIIHAA PasHOro-
TOCHIIA YYBCTB, Hel, IOMBIC/IOBY», Ja)Ke caMble TOHKVE U He>KHbIe TTIONN
npyu 671M3KOM KOHTAKTe TaK yIPOIIAIOTCS, TaK TPyOeIoT, YTO CTAHOBATCA
HOXOXKMMU APYT Ha fipyTa: «f He X0y, 4TOOBI y1Ia, KOTOPOI A M060Ba-
/1ach, KOTOPYIO 5 YTUJIA, BAPYT MCYe3asa B ITHYbeM IebeTe MIafeHna |...],
A He X049y TaKOTO caMo3abBeHM A, BMecTe ¢ C060J1 3a0bIBAIOLIETO 1 MEH A»
[IBeTaeBa 1994-1995, VI: 577]. Torga e oHa moXKenaaa OTOPOCUTH TeJO,
KOTOpOE Ha3bIBAeT CTEHOIA, yTBEPK/AAs, UTO «yCTYIIMIA €T0 IPYTUM, BCEM».
LIBeTaeBoit MpeTIIO 3TO «/le/IeHNe Ha TeIO U JyX», OHa CYMTAIA «KeCTO-
KOV aHaTOMUEN Ha KMBOM, BbIOOPHUYIECTBOM, 3CTETCTBOM, Oe3mynmem»,
H03TOMY ITPEeJIIOYNTasIa M3BIMATD Ce0s «13 YIOTpebIeHs BOBCe», YXOiuIa
B CBOM MUpBI, BepIINJIA CBOJ MUP, 3a04HBIIA, I7le O6bl1a X03sAuHOM. I]BeTa-
eBa IPUXOAUT K MBIC/IV, 4TO AyIIa €CTh HeKas CyOcTaHLusA, 06/majarontas
1[eJIOCTHBIM HEJVICKPETHBIM CMBICTIOM:

Benp myira — Hekasi eMHOBPEMEHHOCTb, B Heil BCe — Cpasy, OHa BCS — Cpasy.
ITocTeneHHOCTD €TI0 BbLsABIEH s IIpuMep 13 MY3BIKU: Befib BCsI TaMMa B TOpIie
y>Ke eCTb, HO HeJIb3s CIIeTh ee Cpasy, OTCIofa: eC/IM XOUelllb CIIeTh TaMMYy, He
[OBOJIBCTBYELIbCS UMETD ee B cebe. CMUPMCD U IIPU3HAI TOCTEIIEHHOCTD
[[IBeTaesa 1994-1995, VI: 578].

B npyrux nucbMax k A. baxpaxy IIseTaeBa yroyHssa 3T0 onpefiefieHre
OYyIINM U MMCaa, YTO 3TO SIBHO HE CepAlie: «OHO CAUIIKOM Majoe B Moell
>KM3HMU! — MOXKET OBIT €T0 Y MeHsI BOBCE HET, HO €CTb YTO-TO APYTOe, YeTo
MHOTO0, YeT0 HUKOT/ja He UCTpauy — Ayina? He 3Halo, Kak ero 30ByT, HO KpoMe
Hero y MeHs HeT Hudero» [IIBeraesa 1994-1995, VI: 566]-. [lns Hee fyma
O3HaYaeT HelpephIBHOE OO/IeBOE MPIUCYTCTBIE, MHAde ee HeT: «JlyIa 9To
He CTPACTh, 9TO HEMPePBHIBHOCTD 60y [[[BeTaeBa 19976: 215]. B cosHanuu
IIBeTaeBoit caMo CyllecTBOBaHME YL CTAHOBUTCSA JPaMOl, Jyllla CBA3bI-
BaeTcs ¢ 60JIbIO, I — 9TO TO, YTO OOMNUT.

Yro xapaKTepHo, ellie B Mae 1923 roja B mapy>KCKoM «3BeHe» KoHcTaHTHH
Mouynbcknii nucan o LIBeraeBoit: «LIBeTaeBa npupocia K 3eMJie; Ipuiana
K Heil [...], ¥ oTopBaTbca He MoxkeT. OHa — JIMKYIOIIas, IBeTyIas IJIOTb.
Yro eit o Beunocrty, Korpa 3eMHas XXKaXk/la €e HeyTOMMMA M HEYTO/IeHa»
[Mouynbpcknii 2003: 130]. ITo Bociomruauusm Mapka CroHuma, cama
IIBeTaeBa Ha TAKOTO poja yIpeKy mapyuposana: «OfHU TI0OAT CBOVL Kemy-
IOK, IPyT¥e — CBOIO ALY, ITOC/IefHee He mpomaercs» [Crormm 2003: 309].
IIBeTaeBa B 3TO BpeMs yTBEP>K/IaeT, UTO ee 3a/jaua 3aK/I04aeTCsA B YMEHUN
«CIYLIaTh OYLIY», YTO He mpoitaercs [[[Betaea 19976: 165]. IIBeTaeBa
MePEXMBAET IpaMy HEIIOHMMaHN A OKPY>XEHMEM €€ BULEHNA JYXOBHOCTH,
Beflb CAMO CYIIleCTBOBaHMe ISl I09TA Hepa3pbIBHO CBA3aHO C OOIbIO, ee
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[yllIa He MOXKeT IIPUMUPUTDCS C TAKUM CYILeCTBOBAaHNUEM, He CIIOCOOHa
K KOMIIPOMUCCaM, He CMATYaeT KOHQINKTA, CIOCOOHA Ha eINHCTBEHHYIO
6071eBY10 peaKIINIo, ¥ 3Ta 60/Ib CTAHOBUTCS HEM3MEHHBIM CITyTHMKOM 03T
Ha IPOTS>KeHMM Bcell fajibHelimel >Ku3Hu. TeleCHOCTb OpYyTrux e
[IBeTaeBa BOCIIPMHIMAET KaK OMIACHOCTD: «BPAXKAQ, [...] eciu 6ymeT, mpugeT
OT TeJI, OT OYHOII CTAaBKM Tel: 3eMHBIX IIpuMeT, ofex/. (Temo oTHions He
CYMTAIO IIOTHOIPAaBHO IIOIOBIHOI Ye/ToBeKa. TeI0 B MOOOCTY — HapsT,
B CTApOCTH — Ipo0, 13 KoToporo peewibes!)» [[IBeTaesa 1994-1995, VI: 568].
IIBeTaeBa HaYMHAET OLIYIIATh CeOs AYIIOI, XOTA B Hell ellle OCTaBaIach
IpyU3pavyHast HaJIeXK/a, YTO MOXKET OBITH €1 yIACTCA «CHeMaThCs Ye/IOBEKOM»,
«JOBOIIOTUTHCS» [[]BeTaeBa 1994-1995, VI: 615]: B acce Kedp 1923 roma
IIBeTaeBa BBIpa’KaeT YBEPEHHOCTD, YTO NTI00bIe aTPUOYTHI )KU3HU — IIep-
CTeHb, KPeCyI0 KapenbCKoil 6epesbl, MOpTpeThl 6a0yIleK 1 T. II. — HU B KOe
Mepe He OHa, OOJIbIIle TOr0, YaCTY Tejla — PYKM, HOTH, 3aTBUIOK — OIATD XKe
HE ABIACTCA €I0:

To, 94TO B Iy, TIOJ, YePEITHOI KPLINIKON — He0CsA3aeMO — He[lOKa3yeMo — BOT
4, a pa3Be 9TO LITHIKOM HAYajI0Ch U IITHIKOM KoHunTcA? [ToueMy HukTO [...] He
cIracaeTcs BHYTPb cebd, [...], BImy6b cOOCTBEHHOI TP/, B CBOJ e[IHCTBEHHBILI
mom — [lynry? ITouemy Bce MILYT CIIaceHMsA BOKPYT, OT APYTUX, T€X UJIU ITUX?
[ITseTaea 1994-1995, V: 260].

Ha sTOM 3Tamne oHa elle OKOHYaTENbHO He MMOKM/IA/Ia I0YBY TENIECHOCTMH,
coXpaHs/a oIpefie/ieHHble HafIeXK/[bl, YTO TeI€CHOCTD YAACTCA IPUMUPUTD
C IYIIO¥, CTaTh Y€I0BEKOM, CIIOCOOHBIM XUTD B CBOEM TeJIe, TO eCTb I7TaBHOe
CBOE IIPOTUBOpeYNe OHa IIOHMMaJIa, KaK ¥ BCIO €ro IIIyOMHY U OIIaCHOCTb,
U ellle IIbITa/Iach IPUMUPUTD TO, YTO BIIOC/IENCTBUN OKa3a/10Ch HEIIPUMMU-
PUMBIM.

ITocne mo60BHOI fpambl 1923-1924 rT. 912 3bI0KasI HAJIEKAA IPYMUPUTD
TEJIO U JyLIy McYe3aeT, IIBeTaeBa HaUMHAET OLIYLIATh CBOXO AYLIY CHAPY KM
ce0s1, 1 jaxKe yTBEPXKZIAeT, YTO HUKOI/[A paHee He OLIyIiaja ee BHYTpu: «f —
ToMa, a OHa 3a OKHOM. VI Korpa s cppIBanach C MecTa U yXOfuIa — 3TO OHa
sBana. (He Bcerma cpsiBanmach, HO Bcerjja 3Banal)» [[]BetaeBa 1994-1995,
VI: 715]. 9111 5Ke pa3MBIIIIEHN S MOXXHO OOHAPYXXUTD Y>Ke B CTUXOTBOPEHUN
1923 r. Iywa, B KOTOPOM [ylla IpefCTaBeHa JIETYNLIEN, yCTPEMJIEHHOM
B J1a3ypb. [lyIlla BUTaET, IONBIXAET, BEET, IENIECTUT, BSMbIBAET Hafl MIPOM
MaTepManbHbIM — «HaJ, MOTbITaMM U CIMHaMu». []BeTaeBa cokpyaeTcs,
4TO eJf IPUXOAUTCSA 3aHMMAThCS 3eMHBIMU JlelTaMy, YYBCTBEHHBIMMU (TO €CTb
OILATD XK€ 3eMHBIMM) NIEPEKMBAHUAMI, U1 32 STVMY 3aHATUAMMI «3aKUIAIOT»
KPBIIbA: «3aKUIIaHKE — 10 — KUIIeHM / [IByX BCIIEHEHHBIX — KPEINCh — KPbLII».
Jyia BuTaeT HaJ| TOM UTPOIL, KOTOPOJ HENPECTAHHO 3aHMMAIOTCA JIIOJM:
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Hé obmiynana, Hé KymieHa,
Ionpixas n nnd - ma —

Hlecmuxpuinas, pa - OywHas,
Mex /Iy MEMMBIMM — HULI! — cyInas,
He sapgymena pamuymMu TymamMu
Oy — ma!
[IIBeTaeBa 1994-1995, II: 163-184]

CkIafibIBaeTCs TaKoe BIIeYaT/IeHNe, YTO Ha POHe OIIbITa SMUTPAHTCKOI
XKU3HU, CBA3aHHOTO He B IIOC/IEHIO OYepelib C OBITOBBIMYU IIPOOIeMaMIL,
IIBeTaeBa HauMHAET OBITH KaK ObI OflepXKMMa Ufieeil [YLIY — CYOCTaHIIM,
€IMHCTBEHHO CyIlell Cpei MHUMOCTEN 3TOr0 MUPa. DTY TOfibl ABNAIOTCSA
IIepeTIOMHBIMY B €€ NTPENCTABIEHNAX O B3aMMOJECTBIM Te/la Y JYLIN: )KV3HD
Te/la HAYMHAET IPOTUBOIOCTABIATHCA XU3HM JYLIM KaK HEYTO YPOIINBOE,
Helobpoe, HeHY>KHOe, KaK 11 BeCb MUP, B KOTOPOM 3TO Te/Io XuBeT. [lyma
)K€ CTPEMUTCA TIOKMHYTDH M STOT MUP, U 3TO TeJIO, BCE CYIIECTBO I103Ta
yCTpeMIIsAeTCs BCIef, 3a Iy LIOIA.

OtpsiB fymu ot Tena LIBeTaeBa nepBoHaYaIbHO OLTYTH/IA HA IMHUK
KI3HD — [yllla — B 3€MHOJ )KM3HM Aylle He HAaXOAUNIoCch MecTa. VM panee,
Hanpumep, B 1917 ropy, IIBeTaeBa >xajoBanach Ha OLylleHME OTCYTCTBUSA
AYLIN B ee XXU3HN: «Mos fylIa OTCYTCTBYeT B MOell XMU3HU. Mos XM3HD
MMHYeT MO0 y1y. Moeit )X1M3HY HeT Aena Ko Moeil fyum» [[]BeTaeBa 1997a,
I: 183]. Heckonpkumu rofgamu mosxe l{BeTaeBa moguepkmBana, 4To Bce
OKpYKaIoIlyie ee JTIONY KMBYT BHEITHNUM, XMBYT «BHE CBOEH JyIIN», OHA
Ke He ObI/Ia B COCTOSIHUY BHEIIHee OT ce0s OTHeNUTD, IITYOOKO ero mepe-
JKMBaja, IOTOMY YTO 9TO BHEIIIHee «OMATb-TaKM I, MOA yIlla», HO OHO
>Ke OBbLIO J/I Hee «OTTOJIKHOBEHMEM», «PAacTPaBlIeHeM», IIepeXXMBaHIEM
«CTpAIIHOIL OOIM OT BCero». ITO 3aCTAB/IANO ee YXOAUTD K cebe, B cebs,
IJie C Hell <HMKTO He CIIOPUT», I7le ee «KHMKTO He OTTAJIKIBaeT», «B CBOII
Oef HBIIT pa3TPOMJICHHBIII IOM, Iie MEeHS BCE-TaKM TI00AT», @ pe3y/lIbTaToOM
TaKOTO YXOfia CTAHOBVW/INCDH CTUXU: «J] 1 He BUHOBATa, €C/IM U3 9TOTO IONY-
qalTcs ctuxu» [[IBetaeBa 1997a, II: 136]. OTa e pasopBaHHOCTD SYyLIN
Y >)KM3HM ObLIa [10-0COO0MY IIPOYYBCTBOBAHA €10 B KPU3UCHBIN 1923 rop,
ona nucana Koncrantuny Popsesuyuy: «f ckaszana Bam: ects - yma, Bo
ckasanu MHe: ecTb — JKusub» [[IBeTaena 1994-1995, VI: 660]. OnHako sTa
«IIPUOTKPBIBIIAACA» [/ Hee HEHAJO/ITO )XM3Hb BbI3bIBAET MUILIb yKac
U XeJlaHUe «HepaBHBIN Opak (mymw u >xusHu!) pasopsarb» [I]BeTaepa
1994-1995, VI: 654].

B 1924 ropy llBeTaeBa nuiieT UMUK U3 ABYX CTUXOB JKu3Hu, npea-
CTaBJIAIOWMNI cO00IT HeKMil BbI30B, OponreHHBbIT camoll JKusan. Kak 6br
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HaCcMeXaAChb Ha[ HEIO, IIO3T IMMMNIIET, YTO HE OTHACT el H! CBOero pyMiaHIIA,
HU CBOe Ay, IpEeRNOINTaA )KU3HN CMEPTh!:

He BosbMelIb MO€ro pyMsAHIIA —
CunpHOro — KaK pasnmusbl pex!
TbI OXOTHUK, HO 5 He JaMCH,
ThI IOrOHA, HO 5 €CMb Oe€r.

He BosbMeb MO0 1y1ny XuBy!
T4k, Ha TIOMTHOM CKaKy IIOTOHb —
ITpurnbarmmitcs — u XUy
IlepexycpiBaomuit KOHb

Apasuiickuit.
[ITseTaeBa 1994-1995, II: 251]

Bo BTOpoM cTuxe I]BeTaeBa Kak 3ak/I1MHaHMe NOBTOpsieT: «He BospbMelb
MO0 IYLIY )KMBY», ¥ IOACHSET, YTO JJa)Ke CAMO 3By4aHME C/I0BA «KU3HDb»
pI/I(i)MyeTCH C «JDKUBO» U «KMPOMP», «yIEPIKaHNEM» U «HAJKMUMOM», IIO9TOMY
Y )KM3HM, HE PACCUUTAHHONM Ha IIPOJOKUTETBHOCTD CBOETO T€UEHM A, TOIT
IPOCUT TOIBKO OZHOTO — OTIIYCTUTD «K OeperaM 4y>kum!». VI mocimepuuit
06pa3, KOTOPBIM 3aBepllaeT CTUXOTBOPEHMe — IIoKa3areneH: «Kn3Hb:
HOXM, Ha KOTOPBIX msAmet / JIio6amasn. / — 3axpanacy Hoxa!» [[IBera-
eBa 1994-1995, II: 252].

ITpo6ema MecTa II03TA C €T0 AYLION B XKI3HY ObI/Ia JOCTATOYHO OCTPO
nocrasjeHa B moaMe Kpuiconos (1925), B koropoit LI BeTaeBa momenaer Lensie
I7IaBbl O CBOEM OIYIEHMI TEIECHOTO U JYXOBHOrO. B mpemcTaBieHHOM
6esrpenrnoM obuiecTe roposa 'aMmmenbHa, B KOTOpOM «Ha Bec / 30/10Ta
nnu KpoBu — // Tpex» [LIBeraeBa 1994-1995, I11: 51-52], mroxu He obnagaT
CaMBIM I7IaBHBIM, 10 MHEHUIO IT03T4, ATPUOYTOM YeTT0BEYEeCKOTO — JIyLIOii:
«/ o3apenbe: A Bapyr y Hux / He 6b110 TakoBbIx?» [[IBeTaeBa 1994-1995,
III: 52]. TloasT mpocexuBaeT MparMaTU4ecKuit 06pas MbIC/Iell FTaMMe/IbHLIEB,
HeiCTBUA KOTOPbIX OCMBICTIEHBI ¥ PAIIIOHATIbHBI:

Pyxu - 4T06 IpUBHY B3bIMATh C IpOIIa,
Horu - momkxoxk He momaH.
Ho, Bpasymure, x uemy — fyma?

He riy60ko /1b HerogHblii
- Kax xappunpepka — raMak — KJIapHeT —
B Hamem 6piTy — IpegMeT?

[IIBeTaeBa 1994-1995, III: 52]
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B 1925 ropy LiBeTaeBa cpaBHMBAET AyUly C OXOTHUKOM, KOTOPBIN
OXOTMTCS Ha BepLIVHAX M 32 KOTOPBIM TPY/JHO YTHAThCS, M OOHAPY>KMBaeT
B cebe TATY B TOPBI, BBBICh. A CMePTh CBOIO BUAKT KaK BCTPEUY C FYLIOIL,
YTO, TI0 €€ MHEHMIO, BHI30OBET «HEMIEPEHOCHOCTD C4acThsi» [LIBeTaeBa 19976:
340]. Csoto xu3Hb IIBeTaeBa HaUMHAET [IePEXXNUBATh KaK COMHaMOyIa:
MIOBTOPSIONECS COOBITHSA: «eM, IIbI0, IepeK/IaibIBalo, KOpMIIIo», [IBeTaeBa
3a/laeTCsl BOIPOCOM, HY>KHO /1M 3TO fyie? VI oTBedaeT 0JHO3HAYHO — HET:
«TouHO MeHst KTO BIPAT — 1 Be3y» [LIBeTaeBa 19976: 340]. 310 cocTosiHME
JKU3HU BOCIIPYHMMAET KaK cOCcTOosiHue 6omne3Hn: «CaMa )XM3Hb — O0JIe3Hb.
Bcesikas» [LIBetaeBa 19976: 340]. VI oTHOILIeHNMe K ce6e B CBS3M C ITUM BbIpa-
6arbiBaeTCs caiucTCKOe, muiet o cebe: «KemaHne 3arHatb HacMepThb»
[LIBeTaeBa 19976: 341]. A o cBoit xusHu: «HuKorma s Tak He YyBCTBOBaIA
OTJEeNMBHOCTY AyLIM OT Tena [...] [lymia Mos uBeT He BO MHe, a BHe. OHa
MeHs 30BeT [...] Uro Takoe Tesno (51)? Teo — omycTenblit JOM AYILIY, CO3HA-
HIe OTCYTCTBUE €€, Te/lO: TOCKa 1o fgyiue» [[IBetaeBa 19976: 340]. 310
COCTOsAHIIE 3HAMEHOBAJIO COOOIT HOBBIN STAIl B I[BETA€BCKOM IOHMMAaHUM
ayumn. B 1926 rogy oHa KOHCTaTMpoOBaa, 4YTO OTKa3 OT 3eMHOTO, IO BCeil
BUAVMMOCTH, OBII yKe OKOHYaTe/IeH: « Mol OTpbIB OT KM3HY CTAHOBUTCS
BCe HeIloIpaByuMeil. S Imepecensioch, Iepecennach, yHOCA ¢ co60it BCIO
CTpacTb, BCIO HEPACTPATy [...] M3 caMOCOXpaHeHUs Iepecensach B CBO-
6ony - nonuyo» [LIBeraeBa 1994-1995, VI: 249]. Yro xapakrepHo, I1BeTa-
€Ba Jjajiee OCMBIC/ISIeT CBOM OTHOIIEHMU S C AYIION, pa3pblB AYLIU U XKU3HY,
RYIIY U TeJIeCHOCTHU IIOHVMAIOTCS €10 BCe OoJiee ONpefie/IeHHO, OHA IUIIeT
B nucoMe Ilerpy CyBumHcKoMy B MapTe 1926 ropa:

A o cebe u cBoeM - paspiBoeHNu — Bl mpaBbl. Ho y MenA myme yem pasmmHoBe-
Hue — paBHOAYLIVe. MHe HeT fefa 1o ce6st. MeHs — eC/Iy oK [0 4eCTH — IPOCTO
HeT. Bes 51 - B cBoeM, cBoe moxxpaso. IToaToMy Taly 4esoBeka B CBOe, HUKOTA
B cebs1, — 0T cebs OTTACKMBAIO: JOM, IJle MEHA HUKOra He ObiBaeT [[|BeTaeBa
1994-1995, VI: 316-317].

VIMeHHO B MOMEHT NlepeXuBaHMA Kpusnca 1926 roga IiBeraeBa BCTy-
maer B nepenucky ¢ Parinepom Mapus Punbke, KOTOpBI CTAHOBUTCSA [J1A
Hee IIPMMePOM TBOPLIA, JOCTUTIIETO TAKOM «CTeIeH! NYXOBHON caMOfio-
CTaTOYHOCTHU, YTO Ja/bHENIIee B3aMO/IEMICTBYE C OKPY KAOIIMM MVPOM
CTaHOBUTCA [I1s Hero u n36piTouHbiM» [[IleBenenko 2002: 342]. [IBeTaeBa
OTKpPBIBAET [JisI CeOs1 HOBOE M3MepeHne KOCMUYECKOI TapPMOHNY, B IIPO-
CTPaHCTBE KOTOPOII, II0 C/I0OBaM MCC/IeloBaTeIbHNULIbI, CHUMAEeTCs MIPOo-
TUBOIIOCTABJIEHVIe 3¢MHOTO Y1 HeOECHOTO, a IOHATHSA «BHYTPEHHUI MUP»
M «KOCMOC» cTaHoBATCA cuHoHMMaMu [lllesenenko 2002: 343]. ITocre
1926 roga MHTEHCMBHOCTD IMCAHNS CTUXOB CHUYKAETCH, OOHAKO CaMU CTUXHU
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ycnoxHsoTcs, LlBeTaeBa obpaiaeTcs K mpo3se, B KOTOPOU TaK)Ke IIbITAETCS
MOABITOXXUTD IIPUOOPETEHHBII >KM3HEHHBII OTIBIT (aBTOOMOTpadmyecKast
[Ipo3a), a TaKXXe Iepefarhb nonydeHHoe 3Hauue (IToam u epems, Mckyc-
CMeo npu céeme cosecmu U 5p.). B KOHTeKCTe IPOU3OLIEANINIX U3MEHEHNI
IIBeTaeBO MEPEOCMBICTIMBAETCA CaMa NePCIEeKTMBa IOHMMaHNA JIylIn,
B 3cce 1932 ropa VMckyccmeo npu ceeme cosecmu IlBeTaeBa 3aMedaeT, 4TO
«IylIa, KOTOPYI0 OBITOBUK IO/IaraeT BEPXOM JYXOBHOCTH, /s Yel0oBeKa
Lyxa — mouTu na0Th» [[IBeTaeBa 1994-1995, V: 361]. [lymry >ke, B KOTOPOIt
MIPOVICXOINT BCe COOBITIE CTUXOB, HA3bIBAET «IIEPBBIM, CAMBIM HM3KIM HEOOM
IOyxa» [LIBeTaeBa 1994-1995, V: 361]. [lynra BocipyHuMaeTcs Kak 061acTh
obutanus nosra: «Bea gyma. Hag gymoit — fyx, He Hy>KJa0IMiiCs B O3-
TaX, eC/IU HY>KAAINiicsa — B Ipopokax» [LIBeTaeBa 1994-1995, VII: 556].
[TosT B ee BOCHPUATUN — ITO «KHECOM3MEPUMOCTb», TOBOPUTb O KOTOPOIL
Ype3BbIYaiHO c10XKHO: «C yero HayaTh? VM Ha yeM KOHUMTB? V Kak HayaTh
VI KOHYUTD, KOTZa TO, O Y€M Thl TOBOPMUIb: — AyIIa — BCE — BE3Jie — BCErga»
[[IBeraera 1994-1995, IV: 271].

IlogBoAA HEKOTOPbIE UTOTHM, MOXKHO CKa3aTh, YTO K 1926 rofy B )XU3HU
IIBeTaeBoit aKKYMY/IMPOBAIICH Pa3HOTO pofia (paKTOpbI, BeAyILye He TOIbKO
K TBOPYECKOMY, HO I K CAMOMY CEPbE3HOMY >KM3HEHHOMY KPU3UCY: IIPO-
LO/DKMUTETIBHOE IIepeXKMBaHye KOHIIA TII00BY, Ol yIleH1e HaIBUTAIOIerOCs
TBOPYECKOTO CIafla, 0CO3HaHMe TOro, YTO KPaTKOBPEMEHHOII C/IaBOil OHa
00s13aHa IpOM3BeNEeHUIM, KOTOpbIE HaIMCaia JaBHO, POXKieHue pebeHKa,
KOTOPBIiT B YCIOBUAX O€THOCTY CTaBUT >KEHIIVHY B CUTYALIMIO XKECTKOM
3aBUCHUMOCTH, eC/IU OOABUTD K 9TOMY Hepeesy 13 oOxxuToit [Iparu B coBep-
1eHHO uy>oii ITapyok, rae o6Hapy K MBaeTcst [LOBOIBHO-TAaKM BpaXkjeOHasI
10 OTHOIIEHMIO K TI09TY 0OCTAHOBKA, YTO COIPOBOXK/AETCSI 3HAUNTENIbHBIM
CHIDKEHMEM XXU3HEHHOTO YPOBHS M T. I1. [I/1s1 epexuBalomiero rmyookuii
KPU3UC BCEX )XM3HEHHBIX OOCTOATENBCTB YeIOBeKa MOMBITKA CIACTHUCh,
IepeHecs LeHTP TsDKeCTU U3 MUpa MaTepUaIbHOTO B MUP AYXOBHBII, JOCTA-
TOYHO XapakTepHa. O4eHb YacTO TaKas MOMbITKA BBHIIJIAAUT CMEIIHO, HO
60pb6a L]BeTaeBoit MPOTUB XU3HEHHBIX 00CTOATENHCTB 38 0OCTOATENHCTBA
I YXOBHOTO XapaKTepa, IapaloKCaabHO, OTKPBIBAET PeaIbHYI0, BIIOJIHE
00BEKTUBHYIO IICHHOCTD 9TUX JYXOBHBIX 00cTosATenbcTB. Co3HaHMe L1Be-
TaeBOIl HACTOJIBKO Pa3BUTO, YTO 0OpaIasAch K cepe JYXOBHOTO, OHA ITY
cdepy OmMCHIBAET TAK IPABANBO, YTO ITUM ee PakTrdecky cracaer. OfHAKO
CK/Ia[ibIBaeTCs BIIeYaT/IEHNE, YTO CTaB Ha CTOPOHY LYY M BBICTYIINB IIPOTUB
TEJIECHOCTH, caMa [IBeTaeBa KaK IMYHOCTD 3aCTPA/IA I7ie-TO IOCEPENVIHE
MeX/y RYILIOJ U TeJIeCHOCTBIO, IOTOMY 4TO Ye/IOBeK, I0Ka 00IaZiaeT TeIoM,
[IOKa )KUB, C 3TUM TeJIOM CBsI3aH HelPePhIBHO, KaKoe Obl OTBpallleHue 3TO
T€JI0 HU BbI3bIBaIO. [IOKMHYTDH Te/lecHOE /151 [yXOBHOTO OH HE MOXXET, KaK
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M He MOXKET OCTaBUTDb JYXOBHOE Ji/Is Te/leCHOTO. VI oKaspIBaeTCsa MEXIY
OJHUM U JPYTUM B CUTYALMM OCTPEIIIEero 3K3UCTeHIMaAbHOrO IIPOTH-
BOpeYlLsI, 0CO3HABasl 9TO IIPOTUBOpEYMeE, He MMesI HUKAKUX LIaHCOB €ro
paspewnts. He x0Teoch ObI B paMKax 3TOJ CTaTb) OIVCBIBATD Pa3Bs3KY,
OHa BCEM OT/IMYHO M3BECTHA, U He XOTEI0Ch OBl CTAHOBUTBHCS HA PETbCHI
6morpadnyeckoro onmMcaHmsi, MOXXHO OBITIO ObI TOTBKO HOOABUTD, YTO
HIPOTUBOPEUNS MEX/TY TENECHOCTBIO U [YXOBHOCTHIO CTA/IU O4€Hb BaXKHBIM
(akTOpOM, XapaKTepHBIM JI/IA1 SLI0XM, B KOTOPyI0 xKuna Mapuna I]Beraesa.
W oTpasuB 3TO MpOTMBOpEYNE BCEM CBOMM TBOPYECTBOM U BCENl CBOEI
JKU3HBIO, I[BeTaeBa B KaKOJI-TO CTeIeHY YICKYIIJIA 3TO IIPOTUBOpPEYe, HO
3aIljIaTy/Ia 32 9TO OYeHb BBICOKYIO IeHY.
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The Soul as Perceived by Marina Tsvetayeva

Summary

According to A. Etkind, the air of the epoch at the turn of the 20th century was
“oversaturated by spiritual ether”. It was in this atmosphere that the creative work
of Marina Tsvetayeva was forming, a work that continued to permeated by autobio-
graphical detail, which opened up room for relatively long metaphysical reflection
on the issue of the soul. This paper attempts to trace the steps made by Tsvetayeva
in forming her perception of the soul. Initially (up to 1922) her views on the matter
were characterized by a relative harmony of the body and the soul, with the body
thought of as a form of soul’s translation and the notions of soul and spirit interlaced.
The second stage (up to 1926) was marked by experiencing the soul as a vessel of grief.
It was also marked by an attempt to establish a strong correlation between the poet’s
personality and soul. From 1926 on, Tsvetayeva declared a complete break from
carnality. She started to view the soul as an external substance and subsequently
laid a clear distinction between the space of soul and spirit.

Keywords: Marina Tsvetayeva, soul, body, Russian poetry, Silver Age.






Rozdzial 8

Przezroczyste ciala, nieprzejrzyste dusze -
$wiaty i zaswiaty Vladimira Nabokova

Andrey Kotin

Uniwersytet Zielonogdrski

Streszczenie

Vladimir Nabokov jest jednym z najbardziej tajemniczych autoréw ubieglego
stulecia. Stylistyczna i strukturalna doskonalos$¢ jego misternie skomponowanej,
warsztatowo perfekcyjnej prozy sprawila, ze filozoficzny oraz metafizyczny wymiar
tej wielopoziomowej tworczosci czesto zostawal przeoczony zaréwno przez krytykow,
jak i przez badaczy tekstow Nabokova. Tymczasem za jaskrawg fasada formy kryje sie
pisarz nie tylko niezwykle uduchowiony, ale przede wszystkim niepospolicie orygi-
nalny w artystycznym ukazywaniu duszy oraz narracji ,,pozagrobowe;j”, stanowigcej
starannie ukryty drugi plan kazdego niemalze znaczgcego dzieta Nabokova. Niniej-
szy artykul skupia si¢ na sposobach przedstawienia przez Nabokova po$miertnego
istnienia czlowieka oraz mozliwosci kontaktu pomiedzy ludzmi zyjacymi w §wiecie
materialnym a duszami zmarlych (za$wiaty jako przestrzen zamknieta/otwarta).
Szczegdlng uwage poswiece opowiadaniom Ultima Thule i Siostry Vane, a takze
powiesci Przezroczyste przedmioty.

Stowa kluczowe: Vladimir Nabokov, dusza, zaswiaty, narracja transcendentalna,
przestrzen pozagrobowa.

8.1. Vladimir Nabokov a kwestie metafizyczne

Nabokov-artysta od dawna zajmuje swoje zastuzone miejsce w literackim
panteonie. Natomiast Nabokov-filozof, Nabokov-mistyk (cho¢ to ostanie
okreslenie sam autor zapewne uznalby za niestosowne) zostal odkryty sto-
sunkowo niedawno. W Polsce decydujaca role odegral tu Leszek Engelking,
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znakomity ttumacz i badacz Nabokova, ktérego monumentalna monografia
Chwyt metafizyczny. Vladimir Nabokov - estetyka z sankcjg wyzszej rzeczywi-
stosci [Engelking 2011] stanowi jedng z najbardziej wnikliwych i wieloaspek-
towych interpretacji dorobku rosyjsko-amerykanskiego prozaika i poety.
O transcendentalnych aspektach Nabokovowskiej prozy pisali m.in. Brian
Boyd w dwutomowej biografii, w polskiej wersji niestety drastycznie okro-
jonej [Boyd 2006], a takze rosyjscy literaturoznawcy Giennadij Barabtarlo,
autor niezwykle interesujacej ksiazki o wieloznacznym tytule Couunerue
Habokosa (Tworzenie Nabokova) [bapabtapno 2011], oraz Wladimir Alek-
sandrow, ktorego filozoficzna analiza wybranych powiesci pisarza (Nabokov
i zaswiatowos¢) [Anexkcannpos 1999] ukazala sie pod koniec lat 90. Swojego
rodzaju punktem wyjsciowym dla tego kierunku badan Nabokovowskiej
tworczosci stala si¢ deklaracja Very Nabokovej, ktéra w stowie wstepnym do
pelnego zbioru poezji Nabokova zaswiadczyla, iz najwazniejszym tematem,
do ktdrego jej maz wcigz powracal w swoich tekstach, byla potustoronnost -
trudno przettumaczalne pojecie, ktére Leszek Engelking skutecznie przelozyt
za pomoca neologizmu ,,zaswiatowo$¢” [Engelking 2011: 8]. Jak stusznie
zauwaza Engelking, ,okazalo si¢ to jednym z najwazniejszych stwierdzen
dotyczgcych Nabokova, stwierdzen otwierajgcych nowe perspektywy nabo-
kovistyki” [Engelking 2011: 8]. Zapytany niegdy$ wprost, czy wierzy w Boga,
Nabokov odpowiedzial, ze wie wigcej niz moze wyrazié, ale nawet tego nie
umialby wyrazi¢, gdyby nie wiedzial wiecej [Menpaukos 2002: 157]. W innym
wywiadzie przyznat z kolei, iz utwdr literacki posiada dla niego jaka$ war-
to$¢ jedynie pod warunkiem, ze kryje sie¢ w nim ,,cos, co bez ogrodek nazwe
rozkoszg estetyczng, czyli poczucie, ze zdolatem jako$, ktéredys$ nawigzacé
taczno$¢ z odmiennymi stanami bytu, w ktérych sztuka (ciekawos¢, czulos,
dobro¢, ekstaza) stanowi norme” [Engelking 2011: 9]. Komentujac i rozwi-
jajac te mysl, Leszek Engelking méwi o ,,lepszej rzeczywistosci”, objawionej
poprzez ,rozkosz estetyczng, ktéra zdaje sie mie¢ wymiar metafizyczny,
a nawet wrecz mistyczny” [Engelking 2011: 9]. Jest to bardzo trafna uwaga,
poniewaz w Nabokovowskim systemie filozoficznym estetyka i etyka sg nie
tylko $cisle ze sobg powigzane, lecz takze jawig sie jako czesciowo tozsame
elementy wspomnianej wyzszej rzeczywisto$ci.

8.2. Ultima Thule, czyli dyskretne §wiatlo Prawdy ukrytej

W jezyku rosyjskim istnieje stowo istina (ucmuna), ktére, wedtug
celnego spostrzezenia Nabokova, nie przez przypadek nie ma rymu [Ha6o-
KoB 2014: 223]. W rzeczy samej: stowa tego nie tylko nie da si¢ zrymowac
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z zadnym innym rosyjskim stowem, lecz nie sposob réwniez przettumaczy¢,
cho¢ powszechnie uznaje sie je za odpowiednik czy tez synonim stowa
»prawda”. Najistotniejsza réznica pomiedzy prawdg a isting jest poniekad
natury hierarchicznej. Otéz w rosyjskim panteonie wyrazdw aksjologicz-
nych istina znajduje sie niezréwnanie wyzej niz prawda. Ta ostatnia jawi
sie zazwyczaj jako przeciwienstwo ktamstwa, przez co sitg rzeczy uwiktana
zostaje w nieskonczony dualizm antynomii moralnych, podczas gdy termin
istina nie posiada wlasciwie bezposredniego antonimu, poniewaz oznacza
kategorie absolutnie nadrzedna, ktorej nie mozna czegokolwiek przeciwsta-
wi¢. Nie bedzie zatem blednym stwierdzenie, iz pojecie istina zakorzenione
jest w dziedzinie metafizyki, okreslajgc pewng wyzsza, ostateczng prawde
o czlowieku i wszech$wiecie.

Wtasnie ta prawda, tajemnicza ,,istota rzeczy” [Nabokov 1988: 94] objawia
sie w opowiadaniu Nabokova Ultima Thule niejakiemu Falterowi, pospoli-
temu niemieckiemu przedsig¢biorcy, osobie na co dzien wielce praktycznej
i przyziemnej. Podczas wyjazdu stuzbowego Falter wraca do swojego pokoju
z burdelu, kiedy nagle traci przytomnos¢, doznajgc ol$nienia metafizycznego,
podczas ktérego odkrywa mu sie tajemnica wszechswiata. Plastyk Sinie-
usow — narrator — przychodzi do Faltera z wizytg w celu tylez konkretnym,
co osobistym. Stracil niedawno zone, wigc chce dowiedzie¢ sie, czy istnieje
zycie po $mierci oraz czy mozliwe jest nawigzanie kontaktu z duszg zmarlej
osoby. Zaczyna jednak od pytan naprowadzajacych:

- Pozwdl, ze zapytam: Czy Bog istnieje?

- Zimno - odpowiedziat Falter.

Nie zrozumiawszy, powtdrzytem jeszcze raz pytanie.

- Daj temu spokdj — warknat Falter. Powiedziatem ,,zimno”, jak odpowiada
sie podczas gry w odnajdywanie ukrytego przedmiotu. Jesli zagladasz pod
krzesto lub pod cien krzesla, a przedmiotu tam by¢ nie moze, poniewaz
jest gdzie indziej, wowczas pytanie, czy istnieje to krzesto lub jego cien, nie
ma zadnego zwigzku z sama gra. [...] Jakze moge ci odpowiedzie¢, czy Bog
istnieje, gdy omawiany problem jest by¢ moze groszkiem pachnacym lub cho-
ragiewka sedziego bocznego na meczu pitkarskim? [Nabokov 1988: 99-100].

Tg jakze mglistg, a zarazem calkiem precyzyjng odpowiedzig Falter
dokonuje dwdch rzeczy naraz. Z jednej strony demaskuje prawdziwe intencje
Sinieusowa, zmartwionego raczej utratg ukochanej niz problemem istnienia
lub nieistnienia Boga; z drugiej za$ — ukazuje niebezpieczenstwo kryjace
sie w tego typu generalizacjach. Interesujaca jest rowniez reakcja Faltera na
pytanie o niesmiertelnos¢ duszy. Stwierdza on mianowicie, ze Sinieusow nie
jest ,[...] zdolny poja¢ $mierci inaczej niz pod postacig wlasnego kamienia
nagrobnego, a to z kolei wypacza do tego stopnia sens mej odpowiedzi,
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ze ipso facto przeksztalca jg w klamstwo” [Nabokov 1988: 103]. Mozna
stad wywnioskowaé swoistg zalezno$¢ wiedzy o zyciu pozagrobowym od
prawidlowego rozumienia fenomenu duszy. Czlowiek, ktéry nie wie, czym
tak naprawde jest dusza, nie jest tez w stanie pojac tego, co dzieje sie z owa
duszg po opuszczeniu ciata. Pod koniec rozmowy Falter wspomina, Ze pare
razy niechcgcy sie ,,zdradzil”, wyrazajgc zarazem pewno$¢, iz jego rozméwcea
owych ,krajuszkéw prawdy absolutnej” [Nabokov 1988: 105] na szczeécie nie
zauwazyl. Narrator uznaje te dygresje za kpine — zwlaszcza, Ze nastepnego
dnia szwagier Faltera informuje, iz bierze on sto frankow za wizyte. Zlek-
cewazona przez Sinieusowa wzmianka Faltera nie powinna jednak zosta¢
w podobny sposdb potraktowana przez uwaznego czytelnika, do ktérego
apeluje Nabokovowska proza. Ot6z w pewnym momencie podczas mato
owocnej konwersacji z narratorem Falter, niby nawiasem, podaje ztudnie
nieznaczgcg metafore okazujacg sie kluczem do podstawowych pytan dre-
czacych Sinieusowa.

»Mozna wierzy¢ w poezje polnego kwiatka albo w sile pieniadza [...]” - méwi
w pewnym momencie Falter. [...] Stowa Faltera zdajg sie nie mie¢ nic wspdl-
nego z tajemnicy ,,zycia po $mierci”. Przypomnijmy sobie jednak zacytowany
wczesniej fragment o zamoéwieniu na ilustracje do poematu [...]: ,pisala$ mi
kolorowa kredg na tupkowej tabliczce rézne zabawne rzeczy, na przyklad, ze ze
wszystkiego najbardziej w zyciu kochasz «wiersze, polne kwiaty i obce waluty»”.
To zapewne zmarta sklonila Faltera do uzycia sformulowania ,,poezja polnego
kwiatka” i do wspomnienia o sile pienigdza [...] [Engelking 2011: 247-249].

W $wietle zamilowania zmarlej Zony Sinieusowa do obcych walut row-
niez wspomnienie szwagra Faltera o nalezacych mu sie stu frankach nabiera
zupelnie innego znaczenia, poniewaz Falterowi, ktéry wkrotce po wizycie
narratora umiera w szpitalu, pienigdze te raczej nie beda juz przydatne.
Sinieusow jednakze jest zbyt skupiony na swoich pytaniach i konwencjo-
nalnej logice prowadzenia dyskusji, Ze nie dostrzega tych sygnaléw, wysla-
nych nie tyle nawet przez Faltera, tylko pochodzacych wprost od niezyjacej
ukochanej zony.

Tak wiec, zardwno w kwestii ziemskiego, jak i pozagrobowego zycia
jednostki, Nabokov pozostaje nieztomnym indywidualista, przy czym indywi-
dualizm 6w rozumieé nalezy inaczej niz indywidualizm socjalny francuskich
egzystencjalistow lub skrajnie anarchistyczny indywidualizm Maxa Stirnera.
W centrum uwagi Nabokova wcigz znajduje sie nie tyle indywiduum, co
raczej persona (o rozréznieniu pomiedzy tymi dwoma pojeciami z gleboka
precyzja piszg m.in. dwudziestowieczni prawostawni teolodzy Metropolita
Surozski Antoni (Bloom) [bym 2004: 101-102] oraz Archimandryta Sofro-
niusz Sacharow [Caxapos 2009: 226-230]). Méwigc w duzym skrocie, chodzi
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przede wszystkim o wla$ciwg dla persony ontologiczng wewnetrzng wiez ze
wszech$wiatem i Bogiem; wiez, ktorej pozbawione jest indywiduum, bedace
jedynie skutkiem ostatecznego rozkruszenia pewnej grupy badz spoteczno-
$ci. Persona natomiast nie stanowi zadnej cz¢sci, gdyz jest ona sama w sobie
calo$cig absolutng i autonomiczng, niezalezng od zadnych zewnetrznych
czynnikow, a jednak nierozerwalnie zwigzang ze swoim metafizycznym,
nadrzednym zrédlem. Wtasnie tak rozumiang osobowo$¢, dusze cztowieka
spotykamy w tworczosci Vladimira Nabokova.

8.3. Przezroczyste przedmioty, czyli $wiat z perspektywy
zaswiatow

Nie przypadkiem wiec protagonista Przezroczystych przedmiotéw,
przedostatniej ukonczonej powiesci Nabokova, nazywa sie Hugo Person.
Jedyna w swoim rodzaju narracja owej kroétkiej, zabawnej, a zarazem smutnej
historii, ujawnia si¢ juz na pierwszej stronie:

Oto wlasciwa persona. Hej tam, persono! Nie styszy. [...] O co chodzi, nie
szarp mnie za rekaw. Ja mu si¢ wcale nie narzucam. Och, dobrze juz, dobrze.
[...] Gdy my koncentrujemy si¢ na dowolnym obiekcie materialnym [...],
sam akt skupienia uwagi moze nas doprowadzi¢ do mimowolnego zapada-
nia si¢ w histori¢ tegoz obiektu. Nowicjusze musza si¢ nauczy¢ $lizgaé po
powierzchni materii, jezeli chcg, aby materia trwata dokladnie na poziomie
chwili obecnej. Ech, rzeczy przezroczyste, przez ktore przeswituje przesztos¢!
[Nabokov 2011: 7].

Wieloglosowa narracje sugeruje zaréwno zaznaczona forma ,,my”, jak
i zwracanie si¢ do innych nienazwanych $wiadkéw procesu opowiadania.
Nadzwyczajne zdolnosci zagadkowych postaci polegaja za$ na umiejetnosci
rekonstrukeji przesztoéci poprzez dtugie, uwazne skupianie sie na wybranym
obiekcie materialnym - tytulowych przezroczystych przedmiotach. Przywra-
canie przeszlodci jest $cisle powigzane z baczng obserwacjg terazniejszo$ci
oraz wybranych ludzi, ktorych losy sa konsekwentnie §ledzone. W przypadku
przedstawionej historii anonimowi narratorzy postanawiajg skupi¢ swoja
uwage na personie Hugona Persona, mlodego mezczyzny, ktory po raz czwarty
w swoim zyciu odwiedza urokliwe miasteczko w szwajcarskich gorach, gdzie
kiedys$ stracit ojca oraz spotkal swojg przyszta zone Armande. Jednakze
miesigc po trzecich odwiedzinach szwajcarskiego uzdrowiska dochodzi do
kolejnej tragedii: pewnej nocy Hugo nie§wiadomie zabija swoja Zong, gdyz
$ni mu si¢ koszmar, w ktérym dom ogarnia pozar, Armanda za$, spaniko-
wana, chce wyskoczy¢ z okna, przed czym Hugo probuje ja powstrzymac,
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tapigc za szyje i ciaggngc do siebie. Obudziwszy sie, widzi z przerazeniem,
iz malzonka lezy obok niego na podlodze, uduszona. Znéw przyjezdzajac
do Szwajcarii po odbyciu kary w wiezieniu oraz psychoterapii, dzieki ktdrej
owg kare skrocono, Hugo postanawia odwiedzi¢ wszystkie feralne punkty
miasteczka, prosi nawet, aby przydzielono mu ten sam pokdj, gdzie niegdys
zatrzymat sie z ojcem. Ostatecznie ginie w rezultacie pozaru w owym hotelu.
Gléwny biograf Nabokova Brian Boyd stusznie zauwaza, ze ,zaklety
krag «$wiadomosci $miertelnej» stanowi «constans mysli filozoficznej»”
[Boyd 2006: 142] pisarza. W Przezroczystych przedmiotach $mier¢ czai si¢
na kazdym kroku. Niemalze wszystkie wspomniane w tek$cie postacie
w momencie powstawania ksiazki albo juz nie zyja, albo - jak Hugo - niedlugo
opuszczg ten $wiat. Laczna liczba zmartych (zaktadajac, ze nie pomylilem
sie przy podliczeniu) to dziewietnascie os6b. Do pokaznego grona niebosz-
czykow nalezg miedzy innymi rodzice protagonisty, jego zona Armanda, jej
rodzice, pisarz R. oraz cale mnostwo postaci wysoce marginalnych, o ktorych
$mierci wspomina si¢ mimochodem, w nawiasie, lecz wystarczajaco syste-
matycznie, by nie wolno bylo uzna¢ tego za przypadek. Nie wolno, poniewaz
to wlasnie one, dusze umarlych, czujnie nadzorujg $wiat Zyjacych, w tym
przypadku koleje losu Hugona. Jak méwia same o sobie: ,[...] zmarli $wietnie
sie integruja — przynajmniej to jedno mozna o nich powiedzie¢ na pewno.”
[Nabokov 2011: 112]. Mamy wi¢c do czynienia z nieco implikowana, przy
dokladniejszym spojrzeniu jednak fatwo rozpoznawalng narracja pozagro-
bowa. Dusze owe nie dysponujg, skadinad, nieograniczonym wplywem na
zycie obserwowanych przez nie os6b. Sciéle rzecz biorac, nie dysponujg zad-
nym bezposrednim wplywem, cho¢ w pewnych sytuacjach moga delikatnie
co$ insynuowa¢ lub przepowiadaé. Zresztg, dopus¢émy zmartych do glosu:

Bezposrednia ingerencja w zycie osoby nie wchodzi w zakres naszych dziatan,
lecz z drugiej [...] strony, los nie jest tez fanicuchem z géry ustalonych ogniw:
zgoda - pewne ,,przyszle” zdarzenia bywaja bardziej prawdopodobne od innych,
ale wszystkie sa chimeryczne, a ciagi przyczynowo-skutkowe ukladajg sie zawsze
ze strzatdow w ciemno [...] [Nabokov 2011: 111].

Zatem dusza czlowieka po opuszczeniu ciata nadal podlega szeregowi
ograniczen, chociaz niepozbawiona jest takze niektdrych luksuséw, niedo-
stepnych dla os6b uwiezionych w $wiecie materii. Niemniej istotne jest to, ze
duchy wcigz méwig o przezroczystych przedmiotach, nigdy za$ - o przezroczy-
stych duszach (w Zaproszeniu na egzekucje [Nabokov 2014] - przedostatniej
rosyjskojezycznej powiesci Nabokova - nieprzejrzystos¢ duszy stanowi wrecz
podstawowg ceche persony). Potrafia przejrze¢ histori¢ powstania oléwka az
do pradawnych loséw drzewa, z ktorego zostal wyrzezbiony, ale nie umieja
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czyta¢ w myslach ani przewidzie¢ (w sposéb nadprzyrodzony) czynéw tej
lub innej jednostki. C6z natomiast z zyjacymi? Czy moga w jakikolwiek
sposob odczuwac obecnoé¢ swoich krewnych lub znajomych przebywajacych
po drugiej stronie? Z nielicznymi wyjatkami przypadkowych wybrancow
typu Faltera, wiekszo$¢ Nabokovowskich postaci jest — niestety albo i na
szczgscie — pozbawiona takiej mozliwosci. Jak zauwaza Henri Bergson: ,,Jest
zreszty zupelnie mozliwe, Ze jesli wola jest zdolna do wytwarzania energii,
to ilo§¢ tej energii jest zbyt nikla, by mogla w sposéb wyczuwalny poruszaé
nasze narzedzia pomiaru: moze jednak mie¢ ogromne skutki, jak iskra, ktora
wysadza w powietrze sklad prochu” [Bergson 1963: 141]. Dlatego tez zdarzaja
sie czasem chwilowe, niejasne przebtyski, kiedy osoba (czy raczej persona)
zdaje si¢ na moment nawigza¢ kontakt z innym, zaswiatowym planem, acz-
kolwiek zazwyczaj te momenty ignoruje. W bardzo klarowny i trafny sposob
wypowiada si¢ na ten temat Malgorzata Sacha-Pieklo w ksigzce Zaswiaty
i krainy mistyczne:

Zaswiaty nie istnieja calkowicie ,,poza” §wiatem codziennosci. Niewielkie
zmiany w $wiadomo$ci moga spowodowac otworzenie si¢ dotychczas ukry-
tych wymiaréw doswiadczenia i wejécie w dziedziny zaswiatow lub kontakt
z ich emisariuszami: duchami, duszami zmartych lub pozornie ,normalnymi”
istotami, takimi jak ludzie czy zwierzeta, pod ktérych postaciami mogg kry¢
sie inne byty [Sacha-Piekto 1999: 10].

Tacy ,emisariusze” pojawiajg sie prawie w kazdej powiesci Nabokova,
co udowadnia w swoich nieskazitelnych interpretacjach zaswiatowych
aspektow Nabokovowskiej prozy znakomity literaturoznawca i tlumacz
Giennadij Barabtarlo [Bapa6rapno 2011]. Kluczowym pozostaje za$ pytanie
0 mozliwo$¢ obustronnego kontaktu pomiedzy wspomnianym emisariuszem
a zwyklym $miertelnikiem. Podobnie, jak Sinieusow zlekcewazyl kluczowa
wypowiedz Faltera, tak samo Hugo nie zwraca nalezytej uwagi na ulotny
rozblysk transcendentalnej intuicji:

Person poczul, ze co$, lub kto$, radzi mu bezzwlocznie wyjecha¢ [...] Nie ustu-
chat cienia i w gruncie rzeczy moze postapil stusznie. Zdawato nam sie, ze jest
w nim jeszcze na pare lat zwierzecej rozkoszy, gotowi bylismy wtraci¢ mu te
dziewczyne do 16zka - ale to w koncu on mial zadecydowa¢, mégt sobie nawet
umrze¢, gdyby chciat [Nabokov 2011: 119].

Zatem dusze obserwujace Persona s3 w gruncie rzeczy pozytywnie do
niego nastawione, cho¢ znowuz nie na tyle, by rozpacza¢ nad jego osobistym
nieodwracalnym wyborem. Wiedzg wszak, iz Zycie bynajmniej nie konczy si¢
wraz ze $miercig. Przy czym za zycia niektdrzy z nich byli wielce sceptycznie
nastawieni do opcji zycia posmiertnego. Osobe¢ co najmniej jednego z obser-
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wujacych Hugona narratorow mozemy bowiem ustali¢ z duzg pewnoscia.
Jest to tajemniczy pisarz R., ktéry w swoim ostatnim liscie do wydawcy,
sporzadzonym juz w szpitalu, w obliczu zblizajacej si¢ $mierci wyznaje:

Drogi Philu!

List ten jest, bez watpienia, ostatnim, jaki do Ciebie pisz¢. Opuszczam Cie.
Opuszczam Cig dla innego, jeszcze wigkszego, Wydawcy. Tam cherubini zrobia
mi korekte albo diabli nadadza btedéw drukarskich — w zaleznosci od tego, do
ktérego dziatu przypisana zostanie moja dusza. [...] Im bardziej si¢ kurcze, tym
bardziej sie rozrastam. Jest to zjawisko, podejrzewam, niezwykte. Catkowite
odrzucenie wszystkich religii, jakie wy$nit rodzaj ludzki, i catkowity spokoj
wobec catkowitej $mierci! Gdybym zdotal wyjasnic te triade calkowitosci
w jednej wielkiej ksiedze, ksiega ta stalaby sie, nie watpie, nowg biblig, a jej
autor - zalozycielem nowej wiary [Nabokov 2011: 112-113].

Manifest umierajacego pisarza mozna zatem réwnie dobrze uznaé za
parodie przed$émiertnych objawien, jak i zakamuflowang deklaracje odmien-
nej duchowosci.

8.4. Siostry Vane, czyli Zywot wieczny oparty na akrostychu

Blady ogieti - jedna z najbardziej powiklanych (zaréwno strukturalnie,
jak i fabularnie) powiesci Nabokova — zawiera sporo odniesient do proble-
matyki metafizycznej, w tym jedno tylez jaskrawe, co ironiczne. Poeta John
Shade przezywa tak zwang $mier¢ kliniczng, podczas ktérej doznaje kilku
wyrazistych wizji, ale jedna — wysoka biala fontanna (,,a tall white fountain”
[Nabokov 1994: 74]) — najbardziej zapada mu w pamie¢. Po powrocie do
zdrowia i domu natrafia na artykul, w ktérym pewna kobieta opisuje swoje
do$wiadczenia reanimacyjne, rowniez wspominajac o bialej fontannie.
W wydawnictwie gazety, gdzie Shade przychodzi w celu zdobycia adresu
owej kobiety, dowiaduje si¢ od redaktora, iz artykul, co prawda, rzeczy-
wiscie jest w pelni autentyczny, ale zakradta si¢ do niego jedna nieistotna
literéwka: zamiast ,wysokiej bialej fontanny” miata by¢ ,,wysoka biata gora”
[Nabokov 1994: 81]. Wyjéciowa gra stowna zbudowana jest na podobienstwie
w pisowni i brzmieniu angielskich stéw ,,fountain” i ,,mountain”, réznigcych
sie od siebie jedynie pierwsza literg. ,Zywot Wieczny/ Oparty na literdwce!”
[Nabokov 2011: 81] konkluduje rozczarowany Shade.

W Siostrach Vane - jednym z najdoskonalszych péznych opowiadan
Nabokova, o ktérym sam autor moéwil, ze ,tej sztuczki mozna sprobowac
w beletrystyce raz na tysiac lat” [Engelking 2011: 63] - zywot wieczny oparty
jest na akrostychu, i to w jak najbardziej bezposrednim tego stowa znaczeniu.
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Rosyjski filozof Mikotaj Bierdiajew, reprezentujacy do$¢ odosobniony odfam
personalizmu metafizycznego, tak definiuje tworczo$¢ artystyczna:

Tworczo$¢ nie jest jedynie nadaniem doskonalszej formy temu $wiatu, jest ona
réwniez wyzwoleniem od cigzaru i zniewolenia. [...] Swiat tworzony jest nie
tylko przez Boga, ale i przez cztowieka [...] Natomiast ukoronowaniem $wia-
totworstwa jest koniec tego §wiata. Swiat powinien sie przemieni¢ w piekno,
rozptyna¢ w ekstazie tworczej [Bierdiajew 2004: 122].

Wlasénie takiej przemiany $§wiata w czysta ekstaze twdrczego spetnienia
dokonuje w swoich dzietach Nabokov, jakkolwiek odmienna moze si¢ zdawa¢
jego wizja sztuki od tej gloszonej przez Bierdiajewa. Pod wzgledem stricte
fabularnym niewiele si¢ w Siostrach Vane dzieje, gdyz traktuja one o wykla-
dowecy literatury francuskiej w college’u dla dziewczat, ktéry przypadkiem
spotyka swojego starego znajomego, dowiadujac si¢ od niego o $mierci nie-
jakiej Cynthii Vane, ktorej siostra Sybil byta kiedys jego studentka. Spojrzmy
na okolicznosci tego pozornie pospolitego spotkania:

Moglbym si¢ nigdy nie dowiedzie¢ o $mierci Cynthii, gdybym nie natknal sie tego
wieczoru na D., ktdrego rowniez stracitem z oczu przed czterema laty; mogtbym
nigdy nie natkna¢ si¢ na D., gdybym si¢ nie oddat serii banalnych poszukiwan.
[...] Podczas codziennego popoludniowego spaceru [...] zatrzymalem sig, Zeby
obejrzeé sobie rodzinke olsniewajacych sopli zwisajacych i skapujacych z okapu
domu z drewniang konstrukgjg. [...] Sklonito mnie to do tego, bym obejrzal rogi
domoéw na kilku skrzyzowaniach, i te eksploracje zaprowadzily mnie na Kelly
Road. [...] Smukte widmo, wydluzony cien parkometru na mokrym $niegu,
mialo osobliwe rudawe zabarwienie; uznatem, ze to sprawka brunatnoczerwo-
nego $wiatla neonu z nazwa restauracji nad chodnikiem [Nabokov2009: 607].

Kierowany ciekawo$cig natury estetycznej, protagonista, a zarazem pierw-
szoosobowy narrator, staje twarzg w twarz zaréwno z wlasng przesztoscig, jak
iz problemem zycia posmiertnego. Wspomina miedzy innymi samobéjstwo
Sybil, ktéra odebrata sobie zycie na wies¢ o tym, iz D. nie zostawi dla niej
zony. Przede wszystkim za$ dr¢cza go wspomnienia zwigzane z wyznawang
przez Cynthie specyficzng teoria ,wpltywu aur ludzi, ktérzy zeszli z tego
$wiata, na zyjacych. [...] Narrator jest nad wyraz sceptyczny wobec jej teorii,
a jednak znalazlszy sie sam w swoim pokoju, nie moze spa¢ i mimowolnie
czeka na jakis sygnat obecnosci widma dawnej znajomej” [Engelking 2011: 61].
Mozna by rzec, iz teoria ta stanowi arcyciekawa modyfikacje pospolitych
idei spirytualistycznych. Cele i motywacje ludzi bioracych udzial w seansie
spirytystycznym moga by¢ rozmaite: od dociekliwosci metafizycznej, poprzez
tesknote lub che¢ uzyskania od ducha pewnych istotnych informaciji, az do
zwyczajnej niezobowigzujacej rozrywki typu andrzejkowych wrézb na wosku.
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Wspolny mianownik to wiara badz przypuszczenie, ze istniejg bagdz mogg
istnie¢ pewne punkty, w ktérych $wiat zywych i §wiat umartych si¢ krzyzuja,
pozwalajac na odchylenie rabka tajemnicy zaswiatowos$ci. W przypadku
Cynthii nalezy méwi¢ wrecz o niezachwianej pewnoéci, ktdrej protagonista
oczywiscie ani przez chwile nie traktuje powaznie.

Zasadniczo nie byto nic specjalnie nowego w jej prywatnej wierze, jako ze
zakladala ona calkiem konwencjonalne za$wiaty, czyli ciche solarium nie-
$miertelnych dusz [...], ktérych gléwng rozrywke stanowilo polatywanie
od czasu do czasu nad jakim$ drogim zywym. Interesujace bylo osobliwie
praktyczne ukierunkowanie nadane przez Cynthi¢ owej potulnej metafizyce.
[...] Jak twierdzita, wszystko, co si¢ jej zdarzalo po $mierci tej czy innej osoby
czasem przez kilka godzin lub dni [...], bylo naznaczone zachowaniami lub
charakterem zmarlego. [...] Méwila, ze wyglada to tak, jakby przechodzito sie
przez dusze danej osoby. Probowatem oponowa¢, zauwazajac, ze by¢ moze nie
kazdy posiada rozpoznawalng dusze, ze zdarzaja si¢ anonimowe listy i prezenty
gwiazdkowe. [...] Cynthia jednak gardzila uogolnieniami, podobnie jak logika.
»0, to Paul” — méwila, kiedy gotujaca sie zupa zlosliwie przelewala si¢ przez
brzegi garnka [Nabokov 2009: 616].

Specyfika prywatnej wiary Cynthii polega zatem na jej zdeklarowanym
personalizmie. Dusze jej krewnych i przyjaciét kontaktujg sie z nig, wcale
nie bedac do tego zmuszone ani przywolane, lecz w pelni dobrowolnie oraz
dyskretnie. Cynthia za$ jedynie potrafi odczytywac te subtelne sygnaty.
Nie traktuje siebie ani jako osoby o nadprzyrodzonych zdolnosciach, ani
jako wybranej, tylko po prostu dzieli si¢ ze swoimi znajomymi kilkoma
niecodziennymi do$wiadczeniami, ktére od czasu do czasu jej towarzysza.
Ma pewien niezaprzeczalny, cho¢ z pewnoscia nie nadprzecietny talent
artystyczny, o ktérym narrator wspomina skapo, ale czule, podkreslajac
poetycki charakter malowanych przez Cynthie obrazéw.

Bardzo chcialbym si¢ dowiedzie¢, dokad trafity po jej $mierci te rzetelne
i poetyckie ptétna [...] i moje ulubione dzieto ,,Przez przednia szybe”- przednia
szyba samochodu czg¢$ciowo pokryta szronem, ze 1$nigca struzka (sptywajaca
z domyslnego dachu) na jej przezroczystej czesci i przez to wszystko widoczny
szafirowy plomien nieba i zielono-biala jodla [Nabokov 2009: 615].

Uwaga ta, rzucona w dodatku mimochodem, wystepuje dopiero w potowie
opowiadania, czyli w momencie, kiedy czytelnik nieprzygotowany do zmie-
rzenia si¢ z rozkoszng pulapka Nabokovowskiej prozy, najprawdopodobniej
zapomnial juz o pierwszym akapicie tekstu z ol$niewajacymi soplami na okapie
domu, smuklym widmem parkometru itd. Réwnie nieznaczaca wyda mu si¢
takze wzmianka o dziele nienazwanego wspolczesnego pisarza, w ktérym
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»bez wiedzy autora pierwsze litery stéw w ostatnim akapicie tworzg odcyfro-
wang przez Cynthie wiadomos$¢ od jego zmartej matki” [Nabokov 2009: 619].
Zwlaszcza, ze sam protagonista, mimo szczerych checi, nie dostrzega zadnych
znakow od Cynthii i konczy swoja opowies¢ w sposob dosadnie rezygnujacy:

Sfrustrowany ogladalem pare lichych efemeryd. Malo ostre, jakas ektoplazma.
Céz, akrostychy, teozofia, ewangelie nadnaturalno$ci. Pamie¢ akcentowata ruch,
konkret odplywal. Metny ekran tasowal reminiscencje. Migotliwe atrakcje
sflaczaly zamazane, odbarwione, drzace, stracone [Nabokov 2009: 627].

A wiec zwycigstwo zdrowego rozsadku? Apoteoza agnostycyzmu?
Bynajmniej. Nalezy bowiem wcigz pamietac, iz chociaz w ostatecznej glebi
Nabokovowskiej przestrzeni artystycznej forma i tre$¢ s3 synonimami, to
jednak na powierzchni moga one mocno od siebie odbiegac. Totez wystar-
czy spojrze¢ na ostatni akapit opowiadania pod katem nadmienionego
akrostychu, by jego rzeczywisty sens ulegl zmianie tak fundamentalnej, ze
wrecz niewiarygodnej: ,,Sfrustrowany Ogladatem Pare Lichych Efemeryd.
Mato Ostre, Jaka$ Ektoplazma. Cdz, Akrostychy, Teozofia, Ewangelie Nad-
naturalno$ci. Pamie¢¢ Akcentowata Ruch, Konkret Odptywal. M¢tny Ekran
Tasowal Reminiscencje. Migotliwe Atrakcje Sflaczaly Zamazane, Odbarwione,
Drzace, Stracone.”, czyli, transcendentalnie rzecz ujmujac: ,,Sople moje. C.
A ten parkometr masz od S.”.

Decydujace w danym kontekscie jest pytanie, do kogo stowa te zostaja
ostatecznie adresowane. Na plaszczyznie fabuly opowiadania adresatem jest
niewatpliwie protagonista, aczkolwiek nie zauwaza on ani jednego z wystanych
mu sygnaléw, facznie z najbardziej dobitnym, a jednoczesnie najsprytniej
zakamuflowanym. Przeslanie ukrytego w ostatnim akapicie akrostychu jest
bowiem sprzeczne z bezposrednim, dostownym znaczeniem napisanych przez
narratora zdan. Manifestujac marno$¢ wszelakich prob nawigzania kontaktu
z przestrzenia pozagrobowa, wlasnie poprzez t¢ manifestacje nieSwiadomie
potwierdza on zaréwno fakt istnienia zaswiatow, jak i aktywny udzial dusz
zmarlych os6b w codziennej rzeczywistoéci §wiata materialnego. Udzial
6w, przeoczony przez protagoniste i narratora, nie powinien jednakze ujs¢
uwagi czytelnika, ktéry okazuje sie prawdziwym adresatem niebywatej gry
stownej, ujawniajacej tajemnice Zycia po $mierci.

8.5. Podsumowanie

Reasumujgc, mozna wyrdznié przedstawione nizej aspekty i postulaty
charakterystyczne dla szeroko pojetej metafizyki oraz ujecia problemu duszy
i zaswiatowosci w tworczosci Vladimira Nabokova.
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1. Czlowiek jako persona, czyli nierozerwalna synteza fizycznego i ducho-
wego aspektow, przy czym dusza cztowieka z jednej strony stanowi jadro jego
osobowosci, czyli jest indywidualna i niezastgpiona, z drugiej za$ - w tajem-
niczy sposob wigze sie z nadosobistym, wszechogarniajagcym Absolutem.

2. Neoromantyczna wizja §wiata materialnego jako zjawiska przejrzy-
stego — swego rodzaju kurtyny, przez ktérg prze$wituje inna, wyzsza i bar-
dziej realna rzeczywisto$¢, dostepna ludzkim zmystom w rzadkich chwilach
zachwytu estetycznego.

3. Ostateczna prawda o zyciu i $mierci, cztowieku i wszechswiecie,
krancowa zagadka istnienia jest niewypowiadalna i wymykajaca sie wszelkim
werbalnym definicjom, a co za tym idzie, nie sposdéb utrwali¢ jej w ramach
zorganizowanej religii badz systemu filozoficznego.

4. Prawde te mozna pozna¢ jedynie przypadkiem, przy czym sam
akt poznania nie ma nic wspolnego ani z religia, ani z nauka, ani nawet ze
szczegOlnym uzdolnieniem artystycznym: lubiezny niemiecki przedsiebiorca
lub zwykta amerykanska dziewczyna moga mie¢ dostep do rzeczy ukrytych
przed wybitnym myslicielem badz genialnym pisarzem.

5. Catkowite poznanie prawdy absolutnej moze doprowadzic¢ czlowieka do
obtedu czy nawet $mierci, dlatego pewne przebtyski i sygnaly wrecz powinny
pozostaé nierozpoznane, co zapewnia zarazem bezpieczenstwo postaci, jak
i satysfakcje czytelnikowi, ktory moze odczytaé te schowane szyfry bez wigk-
szego ryzyka dla siebie, czerpiac z nich rozkosz estetyczng oraz pocieszenie
metafizyczne (tu warto pamigtaé, iz wedle Nabokova ,umiejetnos¢ czytania
arcydziet literatury sprawia, ze sam podzial ‘prawdziwe-zmyslone’ traci racje
bytu” [Szymanski 2012: 47]).
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Transparent Bodies, Opaque Souls -
the Worlds and Other Worlds of Vladimir Nabokov

Summary

Vladimir Nabokov is one of the most mysterious authors of the previous century.
The stylistic and structural perfection of his masterfully composed, polished prose
have all too frequently meant that the philosophical and metaphysical dimension of
his multifaceted work has been neglected: not only by critics, but also by academics
researching Nabokovian texts. Meanwhile, behind the bright facade of form lurks
an author who is not only spiritual, but who is above all uncommonly original in his
artistic depictions of the soul. Furthermore, narration from “beyond the grave” is
a painstakingly concealed feature of almost every significant work by Nabokov. This
article focuses upon the ways Nabokov presents both the afterlife and the possibility
of contact between the worlds of the living and the dead (the beyond as an open/
closed space). I have devoted particular attention to the short stories Ultima Thule
and The Vane Sisters, as well as to the novel Transparent Things.

Keywords: Vladimir Nabokov, soul, the beyond, transcendental narration,
the afterlife space.
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»Moja dusza jest Iaka chaotycznych kwieci”.
Pejzaz wewnetrzny ,,ja” lirycznego
w poezji Kazimiery Zawistowskiej

Grazyna Rézanska
Akademia Pomorska
w Stupsku

Streszczenie

Przedmiotem rozwazan niniejszego artykutu jest mtodopolska dusza w ujeciu
iinterpretacji nieodkrytej i bardzo utalentowanej poetki konica XIX w. — Kazimiery
Zawistowskiej. Dusza byta natchnieniem dla literatéw i artystéw, zagadka dla filo-
zoféw, teologdw, astrologow, ktorzy starali si¢ odkry¢ jej tajemnice. Przelom XIX
i XX w. byl szczegdlnie podatny na wszelkiego rodzaju irracjonalne rozwazania,
zwracajace uwage czltowieka ku wewnetrznemu ,ja”. Stad tak wielka popularno$é
w epoce fin de siécle intuicjonizmu, ktory postugiwal sie przede wszystkim wyobraznia,
ujmowal rzeczywisto$¢ pozazmystowo, budujac w psychice czltowieka sugestywne
obrazy i symbole potrzebne do stworzenia wlasnej wizji rzeczywisto$ci. Taki wlaénie
indywidualny obraz pejzazu wewnetrznego ,ja” lirycznego w poezji Zawistowskiej
staram si¢ zaprezentowa¢ w swym artykule.

Slowa kluczowe: modernizm, poezja, dusza.

Dusza, grecka psyche, intrygowala i inspirowata czlowieka od zawsze.
Byla natchnieniem dla literatow i artystow, zagadka dla filozofow, teologdw,
astrologow, ktdrzy starali si¢ odkry¢ jej tajemnice. Pierwotnie uwazano, ze
dusza ma zdolnosci przemieszczania si¢ i moze zagniezdzic sie w ciele wybra-
nego przez siebie cztowieka. Méwiono wowczas o ,wedréwce dusz”. Za czaséw
Platona natomiast powstala teoria, wskazujaca, ze ,obdarzona rozumem dusza
cztowieka (anima rationalis) jest niematerialng, nieprzemijajaca substancja
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boskiego pochodzenia, tworzacg istote cztowieka™. Z kolei Arystoteles

uwazal, ze dusza to pewna forma ciala. W swym traktacie zatytulowanym
Dusza pisal: ,W rzeczy samej dusza nie jest cialem, lecz czyms nalezagcym
do ciata i dlatego przebywa w ciele, a do tego w ciele okreslonego rodzaju”
[Arystoteles 1988]% Rowniez Descartes po$wiecit temu zagadnieniu rozprawe
Namietnosci duszy [Descartes 1986], w ktdrej wiazal pojecie ze swiadomoscia
czlowieka, przypieczetowujgc swg teorie stynnym twierdzeniem ,,mysle, wiec
jestem”. Z filozofii kartezjanskiej czerpali natchnienie twércy modernizmu,
mysliciele, poeci, pisarze i arty$ci. Dla nich istota cztowieka byla wlasnie dusza.

Przetom XIX i XX w. byl szczegdlnie podatny na wszelkiego rodzaju
irracjonalne rozwazania, zwracajace uwage cztowieka ku wewnetrznemu ,.ja”.
Histeria przed koncem $wiata zwiazana ze schytkiem wieku, schizofreniczny
lek przed niepewnym jutrem powodowaly, ze cztowiek z wiekszg uwagg zwracat
sie ku swej duchowej stronie Zycia. Dusza stala si¢ istotnym, cho¢ niezba-
danym elementem psyche. Popularny wéwczas wsrod artystow orientalizm
i filozofia buddyjska pozwalaly wierzy¢, ze zycie polega na wyzwoleniu si¢ od
pozornosci tworzonych przez umysl, a zwlaszcza od ztudzenia przysztodci,
ktérej nie ma. Wierzac w taki porzadek rzeczy czlowiek mogt uwolni¢ sie
od konwenanséw $wiata i osiggna¢ przemiane duchowa, w ktérej sattwa’
czyli $wiatlo duchowe sprawi, iz skieruje si¢ on w glab siebie [Wais 1998:
57-61]. Stad tak wielka popularno$¢ w epoce fin de siécle intuicjonizmu,
ktdry postugiwal sie przede wszystkim wyobraznig, ujmowal rzeczywisto$¢
pozazmystowo, budujac w psychice czlowieka sugestywne obrazy i symbole
potrzebne do stworzenia wlasnej wizji rzeczywistosci.

Dla wielu twércéw modernizmu mistrzem odkrywajacym tajemnice
ludzkiej duszy, ojcem dekadentyzmu byl Charles Baudelaire, ktéry w swym
poemacie Kwiaty zta [Baudelaire 2005] pisat:

A w duszy mej pogrzeby bez orkiestr sie wloka,
W martwej ciszy — nadziei tylko stycha¢ jek,

Na tbie za§ mym schylonym, w triumfie wysoko,
Czarny sztandar zatyka grozny tyran - Lek.

[Baudelaire 2005]

To z jego inspiracji mtodopolscy tworcy przenosili do swych teksow
podswiadomy lek i cierpienie duszy. Ewokowali stany ducha, ktére mialy

! Definicja zaczerpnieta ze Stownika Filozofii [Aduszkiewicz 2004: 145].
* Arystoteles, O duszy, edycja komputerowa: www.zrodla.historyczne.prv.pl.

* Sattwa w filozofii buddyjskiej oznacza $wiatto duchowe, ktére chroni cztowieka przed
niewiedzg i zadlepieniem. Wspomina o tym Ksiega Nauki Buddy, ktéry méwi ,badzcie §wiattem
skierowanym na siebie...”.


http://www.zrodla.historyczne.prv.pl
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odzwierciedla¢ irracjonalny bdl istnienia. Kazdy z nich przedstawial obraz
swej psyche w najrozniejszych odstonach, od takiej, ktéra jak u Zawistowskiej
»jest aka chaotycznych kwieci” [Zawistowska 1982: 100] - rozkojarzona,
poszukujaca, pelna watpliwosci i niespetnionych nadziei, do skrajnie pesy-
mistycznej, dekadenckiej, podszytej spleenem, w ktorej, jak u Baudelaire’a,
»pogrzeby bez orkiestr sie wloka”. W zwiagzku z takimi postawami w wielu
utworach poetyckich pojawiat sie ,,grozny tyran — Lek”, ktory sprawial, ze
ziemska, bezsensowna egzystencja stawala sie dla wielu wiezieniem:

Skad ucieka nadzieja, ten plochliwy stwor,

Jak nietoperz, gdy glowa ttukac o sklepienie,

Rozbija sie bezradnie o sple$nialy mur.
[Boudelaire 2005]

Permanentny lek byl spowodowany pod$wiadomym zagrozeniem istnie-
nia, obawg przed nieubtagalnym losem, ktéry prowadzi czlowieka ku $mierci.
W psychologii Junga lek byt symptomem napigcia nieswiadomosci, ktére
moze mie¢ swe zrédlo w poczuciu braku sensu zycia, frustracji, ttumieniu
waznych czesci osobowosci. Wowczas strach moze przybra¢ irracjonalna,
niezrozumialg postac®. Artysci konica XIX w. prezentowali stanowisko,
w ktorym, jak pisze Marian Stala, ,,dominuje niepewnos¢, zdziwienie... albo
poczucie, iz nie ma doswiadczenia réwnie gwaltownego i dramatycznego jak
spotkanie z wlasng duszg, z tkwigcymi w niej tajemnicami” [Stala 1994: 101].

Stanistaw Przybyszewski twierdzil, ze dusza ,,jest bolem namietnosci
i szalem rozmachéw, bo przezywa ekstazy wrzacych chuci i potworng trwoge
wszech glebi, i bezgraniczny bdl istnienia” [Przybyszewski 1902: 74]. Pisarz
pojmowal dusze, jako wartos¢ znajdujaca sie poza swiadomoscig. Pisal, ze
jest to ocean wewnetrzny, morze tajni i zagadek [Przybyszewski 1899: 34].
Uwazal, ze cztowiek powinien zaglebia¢ sie w siebie, ze to w pod$wiadomosci
znajdujg sie najwyzsze wartoéci i w niej skrywa sie prawda. Zatem artysta,
skupiajacy si¢ na swym wnetrzu, starajacy sie zrozumie¢ procesy w nim
zachodzgce, stawal sie poszukiwaczem absolutu.

Nieposlednig role w takim sposobie my$lenia odegrat Zygmunt Freud
z modna wowczas, dopiero rozwijajaca sie teoria pod$wiadomosci, ktéra
glosita miedzy innymi, ze w nie$wiadomosci czlowieka tkwi jego tragiczny
los, poniewaz nie potrafil on wytepic i zagtuszy¢ w sobie pragnien’.

Wszystkie te teorie znalazly swoj oddzwiek réwniez w tworczoséci Kazi-
miery Zawistowskiej, mlodej poetki przelomu XIX/XX w., uznanej przez

4 Zob. Jacobi 2001; Dudek 1995.
5 Zob. Freud 2010a; 2010b.
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Miriama za jedno z najwigkszych objawien polskiej literatury modernistyczne;.
Istoty zagadkowej, uwiklanej z jednej strony w tajemnicze romanse, z drugiej
za$ w nuzgce zycie na dalekim Podolu, przy gromadce dzieci i m¢zu, hodowcy
bydta opasowego. Kobiety teskniacej do swiata krakowskiej bohemy, ktéra
nieszcze$liwa i spragniona szalonej mito$ci, prezentowata w swych wierszach
skrajne stany ducha, stanowiace bardzo wazny element wypowiedzi lirycznej
w relacjach ,ja - ty” oraz ,,0 sobie — do ciebie”.

W twérczosci poetki odnajdujemy calg grupe wierszy, w ktérych pod-
miotem lirycznym jest zmartwiala i pograzona w bélu dusza. We Fragmencie
bohaterka liryczna zwraca si¢ ku niej z btagalng prosba:

Naga, cho¢ w kwiatéw i klejnotéw dumie

Jeste$ Ty duszo!... Przechodniom Cie daje
Przechodniom daje¢ duszo!... Méw Ty w tlumie,
O Twej milosci - o tym $wietym tumie,
Twojego bolu!... Méw Duszo - niech licza
Kazda z tez Twoich, nabrzmialych gorycza...

[Zawistowska 1982: 142]

Upersonifikowana dusza cierpi, a przyczyna tej meki jest niespelniona
mito$¢ i bezsens istnienia. Fundamentem tego nieokreslonego bélu i leku
przed zyciem jest permanentny brak. Wnetrze duszy w wielu przypadkach
jest puste i mroczne, czasem pojawiajg sie tam grobowece (,,dzi$ dusza moja
jest cichym grobowcem”), kurhany (,,twa dusza si¢ w kurhannych dumach
rozkochala”), gdzieniegdzie przyjmuje postaé tajemniczej groty (,,czasem
ma dusza jakby §wietlna grota, godowych $wiatel nieci krag olbrzymi”).

Prezentowane postacie psyche s ekwiwalentem pejzazu wewnetrznego
cztowieka, jego ukrytych zakamarkéw podswiadomosci i niespetnionych
pragnien’®. Uzupelniajg pejzaz gnostyczny, w ktérym dusza pragnie roztopi¢
sie w nico$ci, gdzie moze znalez¢ wreszcie spokdj i ukojenie.

Marian Stala pisal, ze:

Czlowiek, ktérego dusza za zycia rozplyneta sie w nicosci, jest zywym tru-
pem, ktorego nie interesuje juz rzeczywistos¢ ziemska, ktdry niewrazliwy
jest juz na trudy, znoje, przygnebienie i smutek. Nie dotyka go juz cierpienie.
Gdy czlowiek pozna te prawde, gdy dostapi wtajemniczenia - gnosis, wtedy
dopiero jest wolny. Trzeba tylko, aby dusza objawila cztowiekowi t¢ prawde,
aby prawda ta przedartla si¢ przez mroki ztudzen i dotarta do jego $wiado-
mosci [Stala 1994: 31].

¢ Wiecej na ten temat: Stala 1994; Podraza-Kwiatkowska 1994: 185-223; Gutowski 1997;
Boniecki 1993.
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W swych wierszach poetka prezentuje skrajne postawy: od zachwytu nad
$wiatem i euforycznej radosci zycia, do irracjonalnego leku i przygnebienia,
osiagajac stan tragicznego fatalizmu niespetnienia, zgodnie z pogladem, ze
dla mlodopolan psychiczna pustka to ,inna [...] postaé zycia, inne skonden-
sowanie najtajniejszych jego poteg” [Brodzki 1911: 11].

Smutek u Zawistowskiej przechodzi rézne fazy jakosci i intensywnosci
napiecia. Na kanwie smutku ,tkano dziwne kwiaty”. W nim znalazla artystka
swe wlasne, odrebne usposobienie [Brodzki 1909: 124]. W Epitaphium II pisata:

Ze spichrza twojej duszy wziagle$ dziwne ziarna,

Aby posia¢ w mej duszy ugory jatowe,

I popatrz, jak sie pleni ta siejba ofiarna;

Jak bujnie mlode pedy krzewig sie cierniowe.
[Zawistowska 1982: 49]

O pesymistycznym nastroju wypowiedzi wyrazajacym nieokreslony
wewnetrznie niepokdj, tzw. ,smutno$¢ tragiczna”, $wiadczg uzyte epitety:
»dziwne ziarna”, ,siejba ofiarna”. Jest tu wyraZnie zaznaczona zapowiedz
cierpienia (,pedy cierniowe”) i niespelnionej milosci (,,posia¢ w mej duszy
ugory jalowe”), niosacej bol i traume.

Poetyckie ,ugory jalowe” duszy s3 jednym z wielu ekwiwalentéw pejzazu
gnostycznego, ktéry odgrywa nieposlednia role w odczytywaniu prezen-
towanych przez poetke standéw psychicznych. Pejzaz ten ujawnia mroczne
zakamarki duszy i psychiki bohateréw lirycznych, jest jednym ze sposobow
penetracji podswiadomosci, ukrytych pragnien i lekéw, najczesciej bywa
nacechowany emocjonalnie’, wskazuje na zanurzenie sie w glebi pod$wia-
domosci, za$ ,,pedy cmentarne” czy czasowniki ,,pleni si¢”, ,krzewig si¢”
wyraznie wskazujg na pejoratywne odczytywanie zmystowych doznan,
zaciemniajg krajobraz, sprawiajg wrazenie dusznosci, osaczenia, braku prze-
strzeni. Czesto pojawiaja si¢ (w Przed burzg) krzyze, btyskawice, mroczne
widnokregi, tuny i pozogi, gdzie

Idzie Groza pos¢pna szlaki wichrowemi
W wezowatych btyskawic okrecona wstegi,
Idzie zagwie ptomienne cisna¢ w widnokregi

I swa stopa okrutng tak ugnies¢ piers ziemi,

By jak zwierze zwalczone legta w gluchej trwodze

Pod biekitem ztowieszczym w tunach i pozodze.
[Zawistowska 1982: 57]

7 Zob. Podraza-Kwiatkowska 1994: 189-195, a takze Boniecki 1993; Stala 1994.
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Poprzez takie skladniki prezentowanego pejzazu mozna dokonac analizy
stanu emocjonalno-psychicznego bohatera, kiedy ,,gtucha trwoga” odbiera
mu zdolno$¢ logicznego myslenia. W utworze Kedy Ty idziesz, ,tumany
mgielne wlokace dusze” ewidentnie okreslaja sytuacje podmiotu lirycznego,
tam dusza jest staba, bezsilna, poddaje sie¢, nie walczy. W tym przypadku
»ja” liryczne ukryte jest pod oslong pejzazu i tylko mozna domysla¢ sie jego
obecnodci. Tu relacja ,,ja — ty” jest zblizona do roli zwierciadla, w ktérym
mozna zobaczy¢ wlasne odbicie.

Kedy Ty idziesz, na biate przestrzenie

Kladzie sie ciche i senne milczenie -

I tylko poblask pada ksiezycowy,

Na chtodne stepy i biate parowy.

Z szat Ci wichr tylko $niezne strzgsa kwiecie,

I gdzies po bezdniach, po topielach miecie,

I tak niestrudzon wlecze si¢ przez fany

W mrok coraz gestszy, co zasnut kurhany,

Twoj cien!... Iz sobg przez wydmy i glusze,

W tumany mgielne wlecze mojg dusze...

Mgtami tulacze jej skrzydta owija,

Tesknica stepow, widmo, co zabija.
[Zawistowska 1982: 81]

Opisane elementy przyrody tworzg preludium do przezy¢ i ewokowania
réznorodnych stanéw wewnetrznych, od euforii i upojenia do ,,dennej roz-
paczy” i ,samotnej tesknicy”. Przyroda w wierszach Zawistowskiej buduje
nastrdj grozy (,widmo, co zabija”), smutku (,tesknica stepéw”) i cierpienia
(»tumany mgielne wlecze moja dusze”). Zwieksza intensywnos¢ przezy¢
emocjonalnych i poteguje wyobrazenia.

Roéwniez cien, jako korelat mrocznej duszy, pojawia si¢ w tekstach poetki
bardzo czesto. Wedtug kulturowej teorii cienia, prezentuje on ,,niejasna,
nieodkryta, zapomniang, niechciang, niezrozumiala, nierzadko tajemnicza
strong zycia. [...] przechowuje niejedna tajemnice losu” [Dudek 1992: 6].

W wierszu Zawistowskiej Cienie podmiot liryczny wyznaje: ,,Dzi$§ dusza
moja jest cichym grobowcem”, a dalej prosi:

Idzcie wiec Cienie, chtona¢ blask i wonie -

Bo tu kolumna gromnic tylko ptonie -

A dym kadzidel wonieje jalowcem.
[Zawistowska 1982: 102]

Wedlug filozofii Karla Gustawa Junga cien jest
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nauczycielem wzgledno$ci dobra i zta w realnym zyciu czlowieka. [...] Kon-
takt z Cieniem pozwala na przekroczenie progu leku [...]. Wskutek wigzania
cienia z intelektem powstajg nurty myslenia o nastawieniu nihilistycznym,
sankcjonujacym $mier¢, agresje, lek jako podstawe istnienia [Dudek 1992: 9].

Cien towarzyszy w lirykach Zawistowskiej intymnym pragnieniom duszy
bohaterki lirycznej, ktéra przezywa na zmiane rozkosz, gdy cialo upaja sie
szalenstwem zmysiow, wyznajac:

Kocham Ciebie, bo wracasz Ty mi wiosne zlota,

Mej mlodosci i jasne powracasz miraze

Twdj cien trwa przy mnie, jakby wierne straze,

Twoj cien, mej duszy przywotan tesknota.
[Zawistowska 1982: 76]

I cierpi, gdy pelna smutku wspomina:

Cieniem byte$ Ty dla mnie, bladym, watlym cieniem.

Jak kwiat w wodzie odbity, tracagc won, kolory.
[Zawistowska 1982: 76]

W tworczosci autorki odnajdujemy calg game erotykow, w ktérych
uwidocznia si¢ postawa podmiotu lirycznego w relacjach typu ,ja-ty” czy
»0 sobie-dla ciebie”. Wszystkie one sg nasycone pierwiastkiem tesknoty,
ogromnego pragnienia niespelnionego uczucia. W niektérych wierszach
dusza pelni role medium, faczy bowiem sfere sacrum, idealnej platonicznej
milosci, ze sferg profanum, gdy spragniona erotycznych doznan kochanka pyta:

Czy wiesz co to rozkosz? Czy Cie nie poruszy
Szept bladych kwiatéw w takie noce parne?

P6jdz!... ja Ci wlosy me rozplote czarne,
Wezem pozadan wejde do Twej duszy!
[Herodiada; Zawistowska 1982: 91]

Tu dusza jest lacznikiem miedzy kochankami. ,Waz pozadan” jest
symbolem grzesznej, namietnej miloéci, ktdrej dusza otwiera swe wrota.
Pozadanie i tesknota za czyms$ ulotnym, za spelnieniem, ktére daloby
ukojenie ciatu, to state elementy twérczosci Zawistowskiej. Sytuacja uczuciowa
kobiety jest tu w kazdym ukladzie tragiczna. Czasem bohaterka jest gotowa
poswieci¢ siebie, cierpie¢, a nawet umrze¢ z milosci, jednak tylko wtedy,
gdy moglaby po raz ostatni spotkac si¢ ze swym kochankiem. Prosi, wiec:
Wprowadz mnie jeszcze w krysztale zaswiaty,

A tam, twg dlonig poruszone smutnie,
Niech si¢ rozdzwiecza wszystkie $cichte lutnie
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W 6w akord nagle zerwany przed laty.

A

Woéwczas mnie ujrzysz jeszcze raz wysniona,
Raz jeszcze wszystkie pogaste w ukryciu
Perty mej duszy teczowo zaptona.

[Tobie; Zawistowska 1982: 75]

Widzimy tu wyrazng rozbieznos¢, napiecie miedzy czystg mito$ciag
duchowg, a ,niszczacg biologia”, fizyczna tesknotg za mezczyzng. Jak zauwaza
Anna Wydrycka

Sprzecznos¢ zostaje zaznaczona nie tylko miedzy zmystowymi kobiecymi daze-
niami a spirytualnymi tesknotami podmiotu meskiego, lecz istnieje wewnatrz
kobiecej osobowosci, jest wpisana w obreb kobiecej psychiki. Kobieta okazuje sie
wowczas jednostka jeszcze bardziej rozdartg niz podmiot meski. Jest bowiem
mocniej [...] zwigzana z natura, zdeterminowana biologiczng strong istnienia.
Dlatego tez jej milo$¢ okazuje sie tragiczniejsza [Wydrycka 1998: 12].

U poetki owo ,rozdarcie”, lek i tesknota oznaczajg nie tylko indywidu-
alne uczucie, lecz takze pewien rys rzeczywistoéci charakterystycznej dla
owcezesnej epoki. Takie stany duszy byly jednym z wyznacznikéw tragicznosci,
wyrazem bolu i cierpienia 6wczesnych artystéw. Mozna o nich powiedzie,
cytujac Agnieszke Baranowska, ze:

Byli wrazliwi, delikatni, nastawieni na pesymistyczne widzenie siebie i $wiata —
to bylo, co prawda, modne, ale trafilo tez na podatny grunt. Chcieli za wszelka
cene dozna¢ w zyciu czego$ niezwyklego, specjalnego, czego$, co wzniostoby
ich ponad szaro$¢ codziennej egzystencji [Baranowska 1981: 9].

Stad w tych tekstach tyle ,,szarpigcych nerwy uniesien, dramatéw duszy,
namietnosci, autentycznych oraz wymyslonych tragedii i... ciekawos$ci”
[Baranowska 1981: 9].

U Zawistowskiej smutek jest potegowany i z czasem staje si¢ lekiem,
rozpaczg, przerazeniem i bolem nie do opanowania. Czesto zaciera si¢ granica
miedzy strachem wobec Zycia, a trwogg przed $miercig. Jest to ,smutno$¢
tragiczna”, wolna od wrazen cielesnych, petna podswiadomego niepokoju,
a jednoczesnie polaczona z zaspokojeniem [Scheler 1976: 68].

Marian Stala twierdzil, ze ,,[...] smutek, nie jest czyms$ zewnetrznym
wobec duszy [...]. Przeciwnie: wnika w jej ontyczng strukture, w jej najglebsze
poklady, stajac si¢ «duszo-smutkiem»” [Stala 1994: 106].

W wierszach poetki ,,duszo-smutek” jest wszechobecny. Gdy bohaterka
liryczna teskni, rozpacza i umiera z milosci do kochanka mozna odnie$¢ wrazenie,
Ze jest on sprawcg jej cierpienia; wprawdzie pragnie go, ale zdaje sobie sprawe
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z bolu, jaki jej to sprawia; taknie spotkania, a jednocze$nie jest ono dla niej zbyt
bolesnym przezyciem. Ich milos¢ jest grzeszna, a wiec skazana na potepienie.
Zachodzi tu wyrazny konflikt tragiczny, poniewaz kazde rozwigzanie tej sytuacji
prowadzi do cierpienia. Wéwczas podmiot liryczny pyta:

Duszo ma? Duszo z Zaru i pieszczoty —
Metng strug wode lala$ w puchar ztoty?

[...]
Duszo gdzie lot Twdj? Lot Twych skrzydel gorny?

[Wieniec Ci plote; Zawistowska 1982: 101]

Pytanie pozostaje bez odpowiedzi.

W poetyce tekstow mlodopolskich pojawily sie nowe wizerunki bohaterek
hedonistycznych, ktérym nie wystarczata juz rola biernych kochanek, one pra-
gnely aktywnie uczestniczy¢ w sytuacjach milosnych. Stad celowe nasycanie
wierszy pierwiastkami erotycznymi, wyrazne eksponowanie ekshibicjonizmu,
zmystowe prezentowanie kobiety fermme fatale. Wszystkie te zabiegi ,wyzwolily
kobiete z nienaturalnej aseksualnosci” [Czernianin 2000: 138] i pozwolily jej
wyj$¢ z okowow sztucznych konwenansdw oraz wielowiekowej tradycji, w ktdrej
niewiasta stanowila jedynie bierny obiekt pozgdania. Kobieta korica XIX w.
»pozada milosci i wlasciwie wszystko jej jedno, czy przyjdzie w $wietosci czy
w grzechu” [Czernianin 2000: 163], pisal Wiktor Czernianin.

W tonie subtelnej erotyki perwersyjnej® utrzymany jest rowniez wiersz
Magdalena, nalezacy do cyklu ,,Swiete”, gdzie tytutowa bohaterka powabnie
i zmystowo kusi swego partnera, szepczac:

Moja dusza Cie¢ wota piesciwymi dzwigki,
Bo jak owoc juz dojrzal mych bioder ksztalt miekki

I wonniejszg od kwiatu jest biel mego tonal!
Ale przychodz!... O przychodz!... Bo z tgsknoty skona
Moja dusza, jak harfg, Toba rozdzwieczona.

[Magdalena I; Zawistowska 1982: 95]

W tym przypadku dusza to synonim kochanki, modliszki, ktdéra kusi
ijest ,jak harfa” pelna réznorodnych dzwiekéw. Widoczna tu jest dychoto-
mia duszy i ciala, gdzie jak pisal Octavio Paz ,zakochany kocha cialo, jak
gdyby byto duszg, a dusze, jak gdyby byla ciatem. [...] Mito$¢ jest szalona,
bo zamyka kochankéw w nierozwigzywalnej sprzecznosci” [Paz 1996: 135].

® Okreslenie Agnieszki Baranowskiej zaczerpniete ze wstepu do Utworéw zebranych
K. Zawistowskiej [Zawistowska 1982: 20].
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W kulturze chrzescijanskiej niesmiertelna dusza Iaczy ze sobg $wiat
realny z tym pozaziemskim. Pozwala spotkac si¢ kochankom w przestrzeni
onirycznej, gdzie wstep majg tylko nieszczesliwie zakochani, bladzacy,
poszukujacy ukojenia w bolu. Wéwczas dusza

Leci w dziwng kraine, a raczej cmentarze -
[...]
By potem zmartwychwstawszy po wielkim pogrzebie,
Z pielgrzymich swych sandatéw pyl otrzasnac ziemi -
I goni¢ wizje zlote skrzydty stonecznemi.

[J.B.; Zawistowska 1982: 66]

Mtodopolska ,dusza” to jedna z wielu postaci wedrowca-tulacza’, czasem
bladzi nie wiedzac, w jakim celu i w ktora strone ma i§¢. Zawistowska pisze:

Moja dusza jest taka chaotycznych kwieci -
Czasem neca ja gwiazdy, czasem usta $wieze,
A czasem ksigzycowe §ciele sobie leze

I z niego w wir zyciowych rzuca si¢ zamieci.

[Dusza; Zawistowska 1982: 100]

Cytowana ,taka chaotycznych kwieci”, bedaca obrazem owej duszy jest
przyczyng dezorientacji, niezdecydowania i zagubienia. ,Necg ja gwiazdy”,
chciataby marzy¢, ale réwnie mocno pragnie milosci cielesnej (,,ngcq ja usta
$wieze”). Nikt nie potrafi jej zrozumie¢, chyba, ze jest to ktos ,,podobny” do
niej. Tajemnice duszy moga odkrywac tacy jak ona: somnambulicy, poeci,
nieszczesliwi kochankowie i Ci, ktorzy, sg ,,nie z tego $wiata”.

Czasem nie wiadomo, czego pragnie ,,ja” liryczne — milosci czy $mierci?
Wskazuje na to obraz duszy, rozdartej pomiedzy ziemig a niebem, miloécia
a cierpieniem, $wietoscig a zmyslowoscia:

Tej duszy $nig sie Swiete, lub tez kurtyzany
Dym kadzidet skapany w bachicznej wonnosci -
I wowczas jej weselne $piewajg peany,

Ze Rozkoszy potega $wiat powstal z nicosci. ..,
Lecz niebawem pokutna, znowu w prochu lezy,
I z zalu na twarz padlszy — w Niebo jasne wierzy.

[Dusza; Zawistowska 1982: 100]

® Jest to jedno z okreslen, jakich uzywa Maria Podraza-Kwiatkowska, charakteryzujacych
dusze w artykule Somnambule (o mlodopolskiej konwencji onirycznej), ,Teksty”, 1973, nr 2,
s.64-79 jak rowniez w ksiazce [Podraza-Kwiatkowska 1994].
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Widoczna tu walka sacrum i profanum uwypukla tragizm przezy¢
i wyboréw bohaterki. W pojeciu ,,ja” lirycznego Zycie nie ma zadnego sensu
ani trwalej wartosci. Nie niesie ze sobg niczego procz bolu istnienia i cierpien
z tym zwigzanych. Jedyna ucieczka od tak dotkliwych doznan jest $mier¢
lub nirwana, oznaczajaca wyzbycie sie pragnien i lekdw, a bedaca stanem
zawieszenia miedzy tym, co tuiteraz, a tym, co odlegle, bedace zapowiedzig
calkowitego, wiecznego spokoju.

Smieré w literaturze modernistycznej jest odpowiedzig na potrzeby
cztowieka, jak twierdzi Beata Szymanska ,,[...] jest druga strong zycia
i chociaz biologiczny aspekt umierania moze przeraza¢, to jednak to, co po
nim nastgpuje, moze zosta¢ uznane za ostateczny cel pragnien” [Szyman-
ska 1988: 101]. Smier¢ wyzwala jednostke od tragicznego, bezsensownego
i absurdalnego istnienia, jest ,gas$nieciem”, ,wytchnieniem”, ,,ostatecznym
wtajemniczeniem”™’. Wyczuwamy to wyraznie w wierszu Znuzenie, napisa-
nym przez Kazimiere Zawistowska tuz przed tragiczna i tajemniczg $miercig
w lutym 1902 r.:

Czern skrzydet Twoich rzucasz mi na lica -
A przez Twych skrzydel okiennice czarng
Miast patrze¢ w slonca ulewe pozarng,

Ja w chlodne srebro patrze fal ksiezyca.

Jaki tam spokoj i jaka tesknical!

Ponad ta ziemig wystygla, cmentarna,

cisza swa lampe roztliwszy ofiarna,

Swiatlem jej préchen poi i podsyca.
[Zawistowska 1982: 105]

W tym przejmujacym wierszu podmiot liryczny nie boi si¢ $mierci, ktéra
rozpo$ciera nad nim swe czarne skrzydtla, patrzy odwaznie ponad zastyglta
cmentarng ziemig na to, co niewidoczne dla ludzkiego oka — na martwote,
cisze i nicos¢, do ktorej zmierza. Jest to taki sposob budowania dialogu
wewnetrznego, w ktorym odbiorca jest wylgcznie stuchaczem. Jest to tzw.
relacja pozorna''. ,,Podmiot liryczny zwraca si¢ wprawdzie do kogo$, lecz
wcigz mowi o sobie” [Zawistowska 1982: 24].

Poezja Zawistowskiej w duzym stopniu odzwierciedla jej przezycia. Tak
uwazalo réwniez wielu wspdlczesnych jej krytykow i publicystow.

1% Szczegdtowo tym zagadnieniem zajeta si¢ Teresa Walas [1986: 193-194].

! Szerzej pisze o tym Lucyna Kozikowska-Kowalik we wstepie do Utworéw zebranych
Kazimiery Zawistowskiej [Zawistowska 1982: 17-27].
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Po tajemniczym zgonie poetki'?, pisano o niej w ,,Krytyce”™

Smier¢ jest wybawieniem, ,,a tesknota cialem sie stata”, od pierwszych stodkich
niepokojoéw nieswiadomej siebie dziewiczo$ci do wybuchéw huraganowych
namigtnosci, jak $mier¢ silnej, wszystko prawie, co wstrzasa dusza kobiecy,
co wla$ciwos¢ stanowi i wnetrze — znalazlo sie w tej poezji [A.C. (Cybul-
ski) 1904: 220-223].

Moéwiono, ze byta ,,poetka marzen i tesknoty...”?, okre$lano jg mianem

stragicznej niespetnionej kochanki”, ktérg ,,szaleficze zakochanie doprowadzilo
do $mierci” [Oksza 1911: 5-6]. Julia Kisielewska wspominata: ,,Z mistycznym
pragnieniem zatracenia si¢ przez milos¢, z plomiennym zarem bujnej mtlo-
dosci faczy si¢ u Zawistowskiej tesknota ku $mierci, dazenie do pokutnego
wyzwolenia z ziemskich wigzéw” [Oksza 1908: 583-591].

Przez niektdrych krytykow byta apologizowana. A.C. (Cybulski) w ,,Kry-
tyce” z 1904 r. poréwnywal $mier¢ poetki do $mierci cesarzowej Elzbiety,
a oceniajac jej tworczo$¢ pisal: ,jednakie tu piekno fatalizmu i jednaki fata-
lizm piekna”. Twierdzil, ze dopiero $mier¢ zdolala ukoi¢ jej zbolalg dusze.
Smier¢ byta dla niej wybawieniem, a ,,tesknota cialem sie stata” [A.C. (Cybul-
ski) 1904: 220-223].
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“My Soul Is a Meadow of Chaotic Blossom.”
The Inner Landscape of the Lyrical “I”
in Kazimiera Zawistowska’s Poetry

Summary

The subject of this article is the soul of the Young Poland period in the interpre-
tation of Kazimiera Zawistowska, a very gifted yet unknown poet of the 19t century.
The soul was an inspiration for writers and artists, a secret for philosophers, theolo-
gians, astrologers, who were trying to reveal its mystery. The turn of the 20! century
was a period especially prone to every kind of irrational deliberations, directing
man towards the inner “I”. That was the reason behind the fin de siécle popularity of
intuitionism, which used mainly imagination and treated reality in an extra-sensual
manner, building in the human psyche suggestive pictures and symbols needed to
create one’s own vision of reality. It is such individual image of the inner landscape
of the lyrical “I” in Zawistowska’s poetry that is presented in my article.

Keywords: Modernism, poetry, soul.



Rozdzial 10

Joseph Conrad-Korzeniowski,
czyli polska dusza w literaturze angielskiej

Joanna Skolik
Uniwersytet Opolski

Streszczenie

Joseph Conrad wnidst do literatury angielskiej prawdziwie polska dusze
i fantazje. Ostatni z polskich romantykéw, jak sam siebie nazwal, wprowadzit do
$wiatowej literatury polskie dylematy, rozterki i watpliwosci, a takze tesknoty i pra-
gnienia. Conrad przenidst polskie doswiadczenie na poziom uniwersalny i takim
owo do$wiadczenie réwniez uczynil. Rozmaite relacje wspdtczesnych ukazujg, jak
niejednokrotnie trudno bylo odnalez¢ sie Polakowi w anglosaskiej rzeczywistosci,
iz jakimi przeciwnosciami musiat si¢ zmierzy¢.

Stowa kluczowe: Conrad-Korzeniowski, literatura angielska, dusza, polska tradycja,
dziedzictwo kulturowe.

Nazywajac Josepha Conrada-Korzeniowskiego ,,polska dusza”, odwoluje
sie do jednego ze znaczen stowa dusza (wedtug Stownika jezyka polskiego),
mowiacego, iz duszg jest to ,,wszystko, co sktada si¢ na osobowos¢ czlowieka”.
Chciatabym zatem przyjrze¢ sie postaci Conrada - polskiego szlachcica kre-
sowego, mieszkajacego w Anglii - z perspektywy tych cech jego charakteru,
ktore dla srodowiska, w ktérym zyl i tworzyt, wydawaly si¢ egzotyczne,
obce, niezrozumiale, za$ dla Polakdéw pojawiajacych sie w jego otoczeniu
byly rozpoznawalne, znajome i swojskie. Podobne rzecz ma sie z utworami
pisarza, z recepcjg ich przestania czy ducha, w ktérym pobrzmiewaly nuty
dla jednych czytelnikéw obce, dla innych znajome. A takze z tym, w jakim
jezyku owe utwory byly pisane; w tej kwestii padaty zarzuty zaréwno ze
strony rodakow pisarza, jak i Brytyjczykéw. Méwiono, iz pisanie w jezyku
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angielskim byto dla niego czyms niewlasciwym, sztucznym, niepotrzebnym.
Wobec tych atakéw Conrad pozostawal w istocie bezbronny, cho¢ w mister-
nie tkanej nie tylko na wlasny uzytek ,wlasnej mitologii” [Najder 2000: 114]
staral si¢ ukaza¢, iz tak naprawde wszystko w jego zyciu bylo celowe, ze to
nie on wybral jezyk angielski jako $rodek przekazu artystycznego, ale ze
zostal przez 6w jezyk wybrany [por. Najder 2000: 109-116; 2006: 128-137;
Najder, Stape 2008: xlvii—xlix]. Conrad pisal:

Prawda jest taka, ze moja wlasciwo$¢ pisania po angielsku przyszta mi tak tatwo
jak pierwsza lepsza wrodzona sktonnos$¢. Mam szczegdlne a niezachwiane
poczucie, iz ta wlasciwos¢ byla zawsze nieodigczng czesciag mojej istoty. [...] to ja
zostalem zaadoptowany przez ducha jezyka [...] gdybym nie pisat po angielsku
nie bytbym pisal wcale [Conrad 1987: 181].

Joseph Conrad-Korzeniowski to wybitny angielski pisarz polskiego
pochodzenia, ktorego tworczos¢ miata ogromny wplyw zaréwno na literature
europejska, jak i $wiatowa. Mimo ze dopiero pod koniec kariery literackiej
udalo sie Conradowi zyska¢ prawdziwa popularnosé, i ze w czasie gdy powsta-
waly jego najwicksze dzieta byl autorem docenianym jedynie przez waski
krag czytelnikow, to jego utwory od samego poczatku budzity i wcigz budza
wiele emocji, s3 interpretowane w sposob calkowicie odmienny, sprzeczny.

Przy analizie tych samych utworéw Conrad bywa postrzegany przez
jednych jako pelen wrazliwosci humanista, ktory zawsze staje w obronie
czlowieka, podczas gdy inni widza w nim tylko, jak uczynit to Chinua Achebe
w roku 1975, ,,cholernego rasiste”.

Szukajac zrodet tak odmiennych interpretacji, nalezy pamieta¢, ze
czytelnicy Zachodu przez wiele lat czytali Conrada, nie zdajac sobie sprawy
z roli, jaka w dorostym zyciu pisarza odegralo srodowisko, w ktorym sie¢
wychowywal, a takze tradycja, w ktérej dorastat.

Zdzistaw Najder scharakteryzowal czytelnikow Conrada z czaséw poczatku
jego kariery literackiej, gdy na famach ,,Blackwood’s Magazine” (1897-1902)
zostaly opublikowane Lord Jim i opowiadania U kresu sit, Karain, Mtodos¢
i Jgdro ciemnosci. Czytelnikami pisarza byli czytelnicy ,,Maga”, miesiecznika
znakladem 62 tysiecy egzemplarzy: ,,Kim byli czytelnicy «Maga»? Prenumerowali
go przewaznie Brytyjczycy-mezczyzni, rozsiani po calym $wiecie; wigkszo$¢
egzemplarzy rozchodzila si¢ w koloniach i dominiach. [...] Czytelnikow «Maga»
mozna by okresli¢ jako inteligencje kolonialna. Albo, w klasyfikacji spotecz-
no-obyczajowej, jako dzentelmendw” [Najder 2008]; ludzi sukcesu — pewnych
siebie i swojej przyszlosci, bogatych, patrzacych wladczo na otaczajacy ich $wiat
z perspektywy uprzywilejowanej klasy Brytyjskiego Imperium. Byli to ludzie,
ktérych nie znal Conrad i ktdrzy nie znali Conrada.
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Pisarz spedzil pierwsze lata swojego zycia w odleglym kraju, ktéry zyt
wspomnieniami dawnej §wietnosci i §wiadomoscig obecnej kleski. Szlachta
kresowa, wsrod ktorej dorastal, stala si¢ depozytariuszem polskiej tradycji
i kultury. Kresowi Sarmaci, mimo iz wielu z nich (o czy mozemy przeczytaé
np. w pamietnikach wuja Conrada Tadeusza Bobrowskiego) potwierdzalo
stereotypy dotyczace szlacheckiej buty, warcholstwa, pijaiistwa i pieniactwa,
w wiekszosci jednak byli to bohaterowie pozytywnymi. Jak méwi Joanna
Puchalska piszgc o kresowych Sarmatach i ich kulturze:

Kultura szlachecka byta kulturg opowiesci [i dlatego] w naszej literaturze
wyksztalcit si¢ gdzie indziej gatunek nieznany - gaweda szlachecka. Bohaterowie
gawed to czesto postacie nietuzinkowe, ktérych przypadki wzruszaty, straszyty,
$mieszyly. Prawdziwy Sarmata (bowiem sarmackie mialo by¢ pochodzenie
szlachty) byl bowiem cztowiekiem bardzo emocjonalnym i takiej dzialajacej
na emocje strawy intelektualnej potrzebowal. [...] Sarmatyzm rozumiany
jako system warto$ci [...] umozliwit Polakom przetrwanie trudnych czaséw
rozbioréw. Byl skuteczng bronig w walce przeciw zaborcom. [...] Sarmackie
jest bowiem umitowanie wolnosci i przekonanie, ze wiadza nie powinna by¢
absolutna [...] Sarmatyzm kochat to, co rodzime, cenil prostote i obyczajnos$c¢.
[...] Sarmata bronit §wietej wiary katolickiej, nie zatujac przy tym wlasnego
zycia i wolnosci [...] Sarmata umial cieszy¢ si¢ pigknem $wiata odziedziczonego
po przodkach... [Puchalska 2015: 8-9].

Stato si¢ wiec tak, ze stowa pisane przez Josepha Conrada-Korzeniow-
skiego, wychowanego na niczym nieograniczonej przestrzeni polskich
Kreséw, w duchu romantycznego patriotyzmu i przywigzania do polskiej
tradycji i kultury, odczytywali ludzie pobawieni utanskiej fantazji oraz owej
szczegolnej kresowej wrazliwosci i tesknoty. Ludzie bardziej rozwazni niz
romantyczni, ktorzy zawsze cieszyli si¢ wolnos$cia mysli i mozliwoscia swo-
bodnego ich wyrazania, czytali ksiazki pisane przez twérce wychowanego
tam, gdzie wolno$¢ wypowiadania wlasnych sagdéw byta nie tylko ograniczona,
lecz takze surowo karana. Brytyjczycy zyjacy w rzeczywistosci epoki edwar-
dianskiej i tradycji kolonialnej, wéréd londynskich mgiel, budowli i zautkéw
ograniczajacych horyzont i przystaniajacych niebo czytali frazy pisane przez
przybysza z innego $wiata. Czytelnicy Conrada, mimo ze nie do konca
rozumieli stowa, ktdre byly do nich kierowane, to ulegli ich czarowi i dali
sie zafascynowac zaréwno owym sfowom jak i ich autorowi. Conrad méwit:

Angielscy krytycy [...] méwiac o mnie zawsze dodaja, ze jest we mnie cos$ nie-
zrozumiatego, niepokojacego, nieuchwytnego. [...] To jest wlasnie polskos$c.
Polskos¢, ktorg wzigtem do dziel swoich przez Mickiewicza i Stowackiego [...]
Wszak nalez¢ do ostatnich romantykdéw, nieprawdaz? [Dabrowski 1974: 44-45].
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Conrad chcial ze swoim czytelnikiem prowadzi¢ dialog, zmusza¢ go do
wyciggania samodzielnych wnioskdw, odkrywania praw, ktorych przestrze-
ganie pozwala czlowiekowi zachowac¢ godno$¢ i szacunek do samego siebie.
Staral si¢ ukazywac jak wazne sg uniwersalne wartosci w zyciu kazdego
czlowieka, to, ze uczciwo$¢, prawosé, honor, lojalnoé¢ to nie jedynie stowa,
ale drogowskazy w ludzkim Zyciu. Conrad nie moralizowal, jedynie snuf swa
opowies¢, a czytelnik zmuszony do intelektualnego wysitku sam odkrywat
(jesli byl w stanie) przestanie tworcy. Pisal:

Cij, ktdrzy mnie czytaja, wiedza o mym przekonaniu, ze §wiat, doczesny $wiat spo-
czywa na paru bardzo prostych wyobrazeniach, tak prostych, ze musza by¢ prastare.
A miedzy innymi spoczywa gtéwnie na pojeciu Wiernosci [Conrad 1987: 192-193].

Jednak czgsto zaréwno czytelnicy, jak i krytycy Zachodu mieli klopot
z odnalezieniem i wlasciwym odczytaniem kodu kulturowego, ktéry zasto-
sowal, badz do ktérego odwotywat si¢ pisarz. Stad wielo$¢ interpretacji
i odczytan. Bylo tak w przypadku jego najstynniejszych dziel, takich jak
Lord Jim, Jgdro ciemnosci, Nostromo czy W oczach Zachodu, w ktérych
odwoluje si¢ do pewnego konkretnego, $cisle okreslonego systemu wartosci.
Bowiem kodeks rycerski i kodeks honorowy, ktérego reguty oczywiste byly
dla polskiego szlachcica, takim oczywistym nie wydawal si¢ dla czytelnikow
mieszczanskiej Anglii (w ktorej, jak na ironi¢ mimo tego, iZ monarchia miata
wspaniale tradycje rycerskie, przez lata dostatku i stabilizacji polityczno-
-gospodarczej kodeks 6w stracit swoje znaczenie). Najder zauwaza:

Kiedy Conrad pisze o honorze w jego prostych formach - jak w Pojedynku,
Grze losu albo Ocaleniu - mato wywoluje nieporozumien. Ale kiedy porusza
zagadnienia bardziej ztozone, kiedy potrzebne jest glebsze zrozumienie calego
ethosu, ktérego honor jest osrodkiem - czytelnicy i krytycy gubig si¢ czesto,
na przyklad w interpretacjach koncowej czesci Lorda Jima albo w zrozumieniu
dylematu Nostroma [Najder 2000: 163].

Jak podkresla Najder, w Polsce pod zaborami Zycie narodu zdominowaty
wartos$ci ,Zolnierskie” badz ,arystokratyczne” wywodzace si¢ wlasnie ze
sredniowiecznego kodeksu rycerskiego [Najder 1964: 2-3]; dobra materialne,
pieniagdz uwazane byly za co$ potrzebnego, aczkolwiek nieco wstydliwego.
Przeciez jednym ze sposobéw przesladowania polskich patriotéw byta konfi-
skata mienia, utrata majatku, a wiec posiadanie dobr materialnych wydawato
si¢ niemal czym§ niestosownym, pieniadz nigdy nie zostal w polskiej kulturze
nobilitowany tak, jak stalo sie to w Anglii, czy innych krajach Zachodu. Dla-
tego w Polsce duzo wyzej od dobr materialnych ceniono ulotne ideaty honoru
i obowigzku, i tak wzorem i przyktadem do nasladowania byt czesciej zolnierz,
a nie przemystowiec czy kupiec jak w Wielkiej Brytanii [Najder 1964: 2-3].
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Jan Perlowski w swych wspomnieniach cytuje rozmowe z Kiplingiem,
ktory ttumaczyl fascynacje Conradem, jakiej ulegli czytelnicy brytyjscy:

Wedlug jego mniemania poza ogromnym talentem i technikg nieporéwnang,
Conrad pociagat angielskich czytelnikéw wlasnie tg egzotycznoscia swego ducha.
W kazdym przecigtnym Angliku tai sie kompleks uczuciowosci przyttumionej przez
purytanska kulture. Conrad wyzwalal te przytlumienia. Postacie jego, wyrysowane
po mistrzowsku i zrozumiale dla angielskiego czytelnika, majg temperature uczu¢
wyzszg o kilka kresek niz angielska normalna. W natezeniu tym figury Conrada
dochodzg zwykle do szczytu wzruszenia, ,.to the pitch of emotion”, ale poniewaz
stopniowanie przeprowadzone jest znakomicie przed oczami samego czytelnika,
przeto i on ulega niezwyklemu dla siebie spotegowaniu uczu¢ i z rumiericem na
twarzy, ,getting red in the face”, przezywa wrazenia dotychczas sobie nie znane.
»Czy zwrdcil pan uwage - ciggnal Kipling — na niezliczone u Conrada typy ludzi
opanowanych jedng mys$la lub jednym uczuciem? Czy zauwazyl pan, do jakiego
napigcia dochodzi u niego szczegdlnie uczucie leku i przerazenia? Ten czlowiek
musial sam wyczuwac zmory okropne. I mito$¢ takze w jego twodrczosci jest naj-
bardziej romantyczna, jaka mozna sobie wyobrazi¢. Czytelnik angielski, zimny
na pozdr, przepada za tg szczerg egzaltacja, tak jak kazdy Anglik przepada za
romantyczng muzyka Chopina” [Perfowski 1963: 124-125].

Badacze zachodni czesto niejako ,,zawlaszczaja” Conrada dla kultury
i dziedzictwa europejskiego, umniejszajac role owych pierwszych lat zycia
pisarza. Amar Acheraiou w ksigzce Joseph Conrad and the Reader (Joseph
Conrad i czytelnik) piszac o polskich i brytyjskich studiach analizujacych
twodrczo$¢ Conrada i powolujac si¢ na prace Zdzistawa Najdera, Andrzeja
Buszy, czy Stephena Brodskiego zarzuca badaczom, iz zbyt wielka wage
przywiazuja do polskiej tradycji, ktéra jego zdaniem, jest jedna z wielu inspi-
rujacych tworczos¢ Conrada. Acheraio utwierdzi, ze polska tradycja odgrywa
taka sama rolg jak brytyjska czy francuska (a przeciez niektérzy francuscy
badacze twierdzili, ze to ona wlas$nie miala najwigkszy wplyw na Conrada).
Acheraiou zgadza sie co prawda, ze pierwotnym bledem badaczy zachodnich
byto niezauwazanie polskiego dziedzictwa Conrada, to jednak uwaza, iz nie
mozna zgodzi¢ sie z twierdzeniem, Ze pelne zrozumienie Conrada mozliwe
jest jedynie, gdy odnosi si¢ jego dzieta do polskiej kultury, historii i tradycji
[por. Acheraiou 2009: 43-66].

Pomimo uptywu lat, w conradystyce trwa swoista ,wojna o Conrada”,
ktdry ,,w wielu krajach Europy byl i jest uwazany nie za pisarza «zagranicz-
nego», ale za «jednego z nas», za skladnik wspdlnego dorobku i dziedzictwa
kulturowego” [Najder 2000: 183]. Conrad jest bowiem, jak twierdzi Najder,
pisarzem europejskim, wychowanym nie tylko na Kresach dawnej Rzeczpo-
spolitej, ale na Kresach kultury zachodnioeuropejskiej [Najder 2000: 177-187].
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Dziecinstwo Conrada i wczesne lata mlodosci uksztattowaly przekonania
przyszlego pisarza, jego charakter i system wartosci. Dziecifistwo to przeciez
czas, w ktérym ksztaltuje sie osobowo$¢ cztowieka. Poznajac otaczajacy je
$wiat, dziecko poznaje réwniez siebie. Swiadomie i pod$wiadomie mimo-
wolnie rejestruje ono obrazy, smaki, zapachy, wszelkie dobre i zte emocje.
Dom, najblizsze otoczenie, atmosfera panujgca w domu, okoliczna przyroda
i krajobraz zapadajg gteboko w pamie¢ i mogg tam pozostawaé niezauwazone
przez wiele lat, za§ mgliste wspomnienia moga pojawic si¢ niespodziewanie,
wywolujgc nieoczekiwane emocje.

O polskim dziedzictwie Conrada, pisalo wielu badaczy, podkreslajac
jego wage, miedzy innymi Zdzistaw Najder, Stefan Zabierowski, Andrzej
Busza, bardzo trafnie ujat to Frederick R. Karl w ksigzce The Three Lives:

Wyjezdzajac z Polski, Conrad nie moégl by¢ swiadomy faktu, ze zdazyt juz
przyswoic sobie szczegdty swego dziedzictwa w formie obrazdw, scen, stosunku
wobec pewnych kwestii, a nawet postaci, ktdre pozniej mogt wykreowaé w swo-
jej tworczodci [...] Rozumial rzeczy, ktérych nie byt $wiadomy zaden pisarz
angielski, a to dzigki temu, ze wyjechal z kraju, ktérego dziedzictwo nie ma
sobie rownego nigdzie w Europie [cyt. za: Kopkowski 2007: 1].

Jesli przesledzi¢ dzieje Conrada od chwili, gdy rozpoczat swoja przygode
z morzem, a pozniej z literaturg, nie mozna nie zauwazy¢ tego, jak widoczne
bylo jego pochodzenie, ze wzgledu na strdj, maniery, sposob zachowania.
Zarzucano pisarzowi, iz na poczatku kariery literackiej staral si¢ utrzymac
swoje polskie pochodzenie w tajemnicy. Stalo sie tak jednak, nie ze wzgledu
na che¢ wyparcia sie przez Conrada tradycji rodzinnej i narodowej, ale, jak
stusznie zauwaza Rafat Kopkowski, przywolujac interpretacje Witolda Chwa-
lewika i Andrzeja Buszy [Kopkowski 2014: 190-191], by by¢ postrzeganym
przez zachodnich czytelnikéw nie przez pryzmat swojej cudzoziemskosci,
a jedynie przez swoje dzieta. Busza pisal:

Kolejnym powodem powsciagliwoéci Conrada w méwieniu o wlasnej prze-
szto$ci byto jego pragnienie pozostania pisarzem prawdziwie angielskim. Mysl
o mozliwosci wykreowania si¢ na co§ w rodzaju literackiego dziwaka byla dla
niego wyraznie wstretna [cyt. za: Kopkowski 2014: 191].

Jednak tak naprawd¢ Conrad nigdy nie wypart sie swojej polskosci i swo-
jego dziedzictwa, zawsze byl Polakiem i szlachcicem z krwi i ko$ci. O polskosci
i szlacheckim dziedzictwie Conrada pisali miedzy innymi Zdzistaw Najder,
Czestaw Milosz, Andrzej Busza, Barbara Kocéwna, Stefan Zabierowski i Rafal
Kopkowski. Stefan Zabierwski w rozdziale ,,Szlacheckie dziedzictwo Conrada”
ksiazki W kregu Conrada [Zabierowski 2008: 65-81] w sposob niezwykle zwigzly,
a jednoczesnie skrupulatny przedstawia zaréwno deklaracje Conrada sktadane
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explicite przez pisarza, dotyczace jego przynaleznosci do stanu szlacheckiego,
czy raczej — jak badacz to uscisla - inteligencji szlacheckiego pochodzenia,
(widac to w listach prywatnych, w tomie Ze wspomnien, czy wtedy, gdy Conrad
odmowit przyjecia angielskiego tytulu szlacheckiego), jak i jego poglady, ktére
byty jednoczesnie pogladami polskiej szlachty (a wigc przywigzanie do idei
honoru, kluczowej dla twoérczosci pisarza, a takze do wizji Polski jako antemu-
rale christianitatis, obecnej zaréwno w jego tekstach jak i listach prywatnych).
I wreszcie ,,szlacheckie dziedzictwo Conrada, [ktdre] przejawialo sie w dzie-
dzinie obyczajow” [76]. Conrad posiadal wszystkie zalety i wady kresowego
szlachcica: jego ubior, sposoéb zachowania, maniery, go$cinno$¢, rycerskoéé
wobec kobiet, emocjonalnos¢, duma narodowa, iscie szlachecka fantazja, ale
i wybuchowo$¢, zmienno$¢ nastrojow, upodobanie do zycia ponad stan i brak
przywiazania do pieniedzy pozwalaly odgadna¢, skad Conrad si¢ wywodzil.
Réwniez jego upodobanie do miejsc krajobrazowo przypominajacych Kresy,
do urzadzania swoich domdéw na wzor kresowych dworkéw §wiadezy o tym,
jak gteboko zakorzeniona w nim byla polskos¢.

Irena Rakowska-Luniewska wspomina, jak bardzo pisarz byl przywig-
zany do krajobrazu zapamietanego z dziecinstwa:

Moje dziecko [...] musze cie zawiez¢ jutro, jezeli bedzie pogoda, niedaleko stad
na wzgdrze. Zobaczysz widok, ktéry bardzo przypomina Ukraine. Czgsto tam
bywam i lubie ten daleki horyzont. [...] Po $niadaniu pojechaliémy na miejsce,
o ktérym mi wspominal poprzedniego dnia. Ze wzgdrza widac bylo dokola
zielone Iaki, przeplecione réznobarwnymi polami, tu i éwdzie stare drzewa
i bardzo rozleglty horyzont, zlewajacy sie z niebem. Wszystko to przypominato
nam Ukraine. Oczy nasze spotkaly si¢ na krétka chwile. Poczutam, jak bardzo
Konrad mi jest bliski; wiedzialam, Ze znam w tej chwili najskrytsze jego uczucia.
Patrzyliémy dlugo, milczac, na ten widok tak nam drogi [Rakowska-Luniew-
ska 2006: 307-308].

Domy, w ktérych mieszkal urzadzal na wor kresowych dwordéw zie-
mianskich, Karola Zagorska opisuje takie wnetrze:

Sliczny to byt pokéj. Kazdy sprzet w domu wybrany byl przez Konrada. Staty
tam meble delikatnego ksztaltu, stylu chippendale, biale z niebieskim, pare
empir6éw biatych ze ztotym, krytych z46ttym atlasem, i fortepian o milym tonie.
Obraz szkoty holenderskiej wisial nad kominkiem, owalne lustra w zlotych
rzezbionych ramach w glebi [...] - i to chyba wszystko. Tylko jeszcze wazony
z biatego krysztatu i w nich Zzonkile, ktérych w ogrodzie wiosna bylo pelno.
Potem si¢ zaczety tulipany, a po tulipanach przyszly réze. W rogu salonu, na
mahoniowym stole, lezalo kilka ksigzek i stare album, to samo, ktdre przegla-
datam z Konradem w Capel House, fotografia za fotografia — wszystkie pozotkle
[Zagorska 2006: 278].
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Gdy Milosz pisat o Conradzie reprezentujgcym stereotyp polskiej uczucio-
wosci politycznej, byt przekonany, ze ,«uczuciowos¢ polityczna» Conrada byla
w dniu opuszczenia przez niego Polski juz calkowicie uformowana i ze nowe
dos$wiadczenia, nalezace do zupelnie innego zakresu, w niczym jej nie naruszyly.
Tak wiec jezeli region Wilna konserwowal tradycje XIX, a niekiedy i XVIII w.,
dzigki mniejszemu niz gdzie indziej przyspieszeniu historycznemu, Conrad nosit
ze sobg nietkniety talizman dzieki oderwaniu sie od rodzinnego kraju” [Milosz
1957: 98]. Stad u Conrada ,,fizyczny wstret do Rosji, [. .| [nienawis¢ do] Rosji jako
gatunku cywilizacji. [Za$] przywigzanie do Imperium Brytyjskiego u Conrada
i ostre poczucie granic cywilizacji zachodnio-europejskiej sa niejako transpozycja
wiary w Rzeczpospolita jako antemurale christianitatis. Islam i bizantyjska Rosja
w $wiadomosci Polakéw, zwlaszcza z Litwy i Ukrainy, byty tym samym wrogim,
antycywilizacyjnym zywiolem, ktory stale dazyt do zniszczenia Europy” [95].

Conrad zawsze méwil z dumg (cho¢ zwykle bez nadziei) o Polsce
jednocze$nie wyraznie deklarujac swoje przywigzanie i zwigzek z Anglig,
swoja druga ojczyzna. Jednak w obliczu wybuchu I wojny $wiatowej, jak
i stosunku do Polski pod koniec wojny, Conrad niezwykle silnie przezywat
brak zaangazowania, a nawet wrogos$¢ Anglii, jej moznych i politykéw wobec
mozliwo$ci odzyskania przez Polske niepodlegtosci. W liscie ze stycznia
1919 roku adresowanym do Clifforda, wysokiego angielskiego urzednika
pisze: ,Oczywiécie obchodzi mnie Anglia, na ktorej skupiajg sie wszystkie
moje uczucia i mysli. Patrze¢ na wszystkie dzisiejsze problemy i niepewnosci
z tego, i tylko z tego punktu widzenia”. Ale potem kontynuuje:

Co do Polski nigdy nie mialem zadnych ztudzen. [...] Sprawa polska byta
tyle czasu pogrzebana, zZe nawet jej doniosto$¢ polityczna nie jest dotychczas
rozumiana. W tej wojnie nie miata nawet znaczenia marginalnego. Gdyby
przymierza inaczej sie utozyty, Mocarstwa Zachodnie wydalyby Polske uczonej
$wini niemieckiej z réwnie malymi skruputami, z jakimi gotowe jg byty wyda¢
parszywemu psu rosyjskiemu [cyt. za: Najder 2006: 299-300].

Conrad byl wyczulony na to, jak ludzie Zachodu postrzegali Polske,
ktorej losy, a w zasadzie stuletnie pasmo klesk, byly tak odmienne od loséw
Wielkiej Brytanii, ktora jako prawdziwe mocarstwo nie doznala od lat zadnej
porazki. W roku 1907 pisal do Edwarda Garnetta:

Zawsze pamietasz o tym, ze jestem Stowianinem (to Twoja idee fix), ale wydajesz
si¢ zapominad, ze jestem Polakiem. Zapominasz, ze jesteSmy przyzwyczajeni
chodzi¢ w bdj bez ztudzen. To tylko wy, Brytyjczycy, ,,idziecie po zwyciestwo”.
My przez ostatnie sto lat wielokrotnie ,,chodzilismy” po to tylko, by dostawa¢
po glowie - co byto widoczne dla kazdego zréwnowazonego umystu. Ale Ty$
z pewnoscig brat lekcje historii u Rosjan [Conrad 1968: 265].
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Virginia Woolf, cho¢ podziwiata tworczo$¢ Conrada (mimo krytyki nie-
ktdrych jej aspektdw), wypowiadajgc sie o nim po jego $mierci pisata o tym
wybitnym angielskim pisarzu, méwiacym z silnym obcym akcentem, jako
o cudzoziemcu, ktory odszed!t. ,Nagle, nie dajac czasu na uporzagdkowanie
naszych mygli i przygotowanie zdan — nasz gos¢ nas opuscil; i to jego odejscie
bez pozegnania i ceremonii harmonizuje z jego przybyciem wiele lat temu, kiedy
osiedlit si¢ w tym kraju. Zawsze bowiem otaczata go jakas aura tajemniczosci”
[Woolf 1974: 265]. Pomimo tego, ze Conrad byt postrzegany przez angielskich
(czy szerzej patrzac zachodnich literatdw i ludzi pidra) jako egzotyczny cudzo-
ziemiec, czasem (jak w przypadku klopotéw finansowych) traktowany protek-
cjonalnie, czasem (jesli chodzi o oceng jego techniki i stylu pisania) wrogo czy
wrecz obrazliwie, to Conradowi-Polakowi piszacemu po angielsku, udato sie
przenies¢ do swoich dziet ducha polskich Kreséw ze wszystkimi tesknotami,
marzeniami, calym $wiatem wartosci i ich szczegolna atmosferg. Nawet jesli
niektoérzy czytelnicy Zachodu zarzucajg mu brak konsekwenciji, rozwleklos¢ (jak
w przypadku Lorda Jima), zgubienie istoty rzeczy (jak w ,,Jadrze ciemnosci”),
to utwory te budza w zachodnim czytelniku niepokdj, zmuszajg do poszukiwan
wlasciwego sensu. Wnikliwa i wielokrotna lektura jego ksiazek prowadzi ich
do wniosku, ze ,,tacifiski temperament nie moégtby dostrzec nic chorobliwego
w dotkliwym poczuciu utraconego honoru” [Conrad-Korzeniowski 1996: 5].
Nikt tak jak Conrad nie pisal o pracy marynarzy, umitowaniu statkéw, odpo-
wiedzialno$ci i stuzbie, autor Miodosci i Lorda Jima uwznioélil, nobilitowat
stuzbe na morzu, sprawil, iz na samo rzemiosto marynarskie, jak i na ludzi
nim sie parajacych zaczeto patrze¢ inaczej.

Conradowscy protagonisci z czysto ludzkiego punktu widzenia ponoszg
kleske, sg tragiczni; jak Lord Jim czy Nostromo tracg zycie stajagc w obronie
mglistego i ulotnego ideatu postepowania, utraconego honoru, dobrego imienia;
czy jak Marlow z Jgdra ciemnosci lub Decould z Nostroma zostaja pozbawieni
wszelkich zludzen na temat kondycji ludzkiej; wreszcie zostaja pozbawieni
wszelkich dobr, przywilejow i zdrowia, jak Ksigze Roman. Co wigcej, boha-
terowie Conrada sg takze niezrozumiani przez swoich bliskich, oskarzani
o0 egoizm i pyche, tak ze w istocie w najwazniejszej chwili swego Zycia zostaja
zupelnie sami, a jednak tak naprawde odnoszg sukces, zyskuja cos, co okazuje
si¢ bezcenne: honor, szacunek, dobre imig, poczucie dobrze spetnionego obo-
wigzku. I chociaz Conradowskie zwyciestwa bywaja gorzkie, to sg to jednak
prawdziwe zwyciestwa nad wlasng staboscia, a te czynig czlowieka prawdziwie
ludzkim, bez nich zycie jest jedynie bezmys$lng wegetacja.

I to jest wlaénie przestanie Conrada dla sytego $wiata Zachodu. Swiata,
w ktorym jedynie zablgkana polska dusza przekonuje, ze zawsze lepiej ,,by¢”
niz ,mie¢”, o czym warto takze i dzisiaj pamietac.
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Joseph Conrad-Korzeniowski, or a Polish Soul
in English Literature

Summary

Joseph Conrad-Korzeniowski brought into English literature a truly Polish
soul and spirit. The last Polish Romantic, as he presented himself, introduced into
world literature Polish dilemmas and doubts as well as Polish dreams and longings.
Conrad transformed the Polish experience into a universal one. Various accounts of
his contemporaries illustrate how difficult it was for the writer to find his own place
in the English-language world and what obstacles he had to overcome.

Keywords: Joseph Conrad-Korzeniowski, English literature, soul, Polish tradition,
cultural heritage.
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Streszczenie

W artykule, w oparciu o arystotelesowska teorie struktury ontycznej czlo-
wieka, przedstawione zostaly wyobrazenia duszy, jakie zaistnialy w tradycji §wiata
prawoslawnego oraz w kulturze kregu $wiata lacinskiego. Poréwnanie przykladow
zaczerpnietych z ikonografii potudniowostowianskiej (gtéwnie Butgaria i Macedonia)
z przedstawieniami duszy w sakralnym malarstwie Kosciota zachodniego (malarstwo
hiszpanskie, francuskie, wloskie, niderlandzkie) pozwolilo uzyska¢ odpowiedZ na
pytania, w jaki sposdb tradycja chrzescijaniskiego dualizmu duszy i ciala znalazta
odzwierciedlenie w sztuce. Zgromadzony tu materiat ikonograficzny pozwolil na
uszeregowanie przedstawien duszy w kilku cyklach tematycznych, obrazujacych
nie tylko ksztalt duszy, ale i jej losy po $mierci czlowieka. W malarstwie sakralnym
pierwszy cykl stanowi zgon, kiedy opuszczajaca cialo dusza przyjmuje posta¢ pary
lub dymbku, albo w innych przedstawieniach, posta¢ aniota albo diabta. Kolejny cykl
stanowia obrazy ukazujace dusze w czy$¢cu lub podczas mytarstwa oraz cykl Sadu
Ostatecznego, na ktorych dusza zyskuje ksztalt ciata materialnego. Rozni je jedynie
sposéb przedstawiania — na jednych dusze w ksztalcie cztowieka sa nagie, natomiast
w prawostawiu sg zawsze przyodziane, badZ przepasane. Malarstwo inspirowane
doktryng chrzescijaniska stanowi wizualizacje prawd teologicznych, postugujac sie swo-
istym kodem znaczeniowym w swoich przedstawieniach symboliczno-alegorycznych.

Stowa kluczowe: dusza ludzka, $mier¢ czlowieka, Archaniol Michal, malarstwo
sakralne, katolicyzm, prawoslawie, mytarstwa, czysciec.

W pierwotnym zalozeniu, na podstawie znanych mi obrazdw, tekst
mial przedstawia¢ ksztalt duszy, jaki w swoich wyobrazeniach nadawali
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jej tworcy sztuk plastycznych. Jednak poszukiwanie kolejnych przyktadow
w malarstwie przyniosto rozwigzanie, ktdére sprowadzito wizje duszy jedynie
do malarstwa sakralnego. To za$ doprowadzilo do ukazania jej ,posmiert-
nych loséw”. W ten sposdb podjeta zostata proba uzyskania odpowiedzi na
pytania: w jaki sposdb tradycja chrze$cijaniskiego dualizmu duszy i ciata
znalazta odzwierciedlenie w sztuce; w jakich okolicznosciach dusza byla
ukazywana; jaki ksztalt przybierala; co ten ksztalt warunkowalo; a takze,
na ile jest to tradycja wspolna kulturze prawostawnej oraz kulturze kregu
$wiata tacinskiego. Z tego tez powodu pominiete zostaly przedstawienia
duszy, odzwierciedlajace m.in. zadomowiong w jezyku polskim fraze ,,dusza
na ramieniu”, czy jej rosyjski odpowiednik ,dusza poszta w piety” [Oywa
yuina 6 namku]'. W tekécie uwaga zostata skierowana przede wszystkim ku
eschatologicznemu wyrazaniu przedstawien duszy w malarstwie sakralnym
katolicyzmu i prawostawia.

Wraz z pojawieniem sie religii, w zaleznosci od stopnia zaawansowa-
nia kultur tworzonych przez cztowieka wprowadzany byl, obok cielesnego,
pierwiastek duchowy. Poszczegdlne religie tworzyly rézne koncepcje duszy
i wskazywaly na jej podstawowe wlasnosci. Wedlug niektorych dusza jest
nie$miertelna, posiadajg ja wylgcznie ludzie, wedtug innych - moze by¢
$miertelna i mogg ja posiada¢ wszystkie byty [Bator 2001: 312-313]. Na przy-
klad zgodnie z wierzeniami starozytnego Egiptu czlowiek sktadat sie z kilku
element6w. Byly to: ren — imie, szuit — cien, ka — sobowtor lub sita zyciowa,
ba - osobowos¢ lub dusza oraz ach — duch. To wlasnie te elementy wraz
z cialem jako niezbednym do egzystencji w zaswiatach stanowity ludzkg
istote [Tkram 2004: 24]. Dusze — ba przedstawiano jako ptaka z ludzka glows,
a niekiedy rowniez z rekami. Jak twierdzi egiptolog badajagca mumifikacje
starozytnego Egiptu Salima Ikram, dusza stanowila jeden z najbardziej ruchli-
wych elementéw osobowosci czlowieka, objawiajacy sie przede wszystkim po
jego $mierci. Ba nosilo wszystkie cechy wlasciwe czlowiekowi - moglo jes¢,
pi¢, mowié, poruszad sie i podrozowad po $wiecie Zywych i po zaswiatach.
Jak wnioskuje badaczka, wyobrazenie ba moze wigzaé sie z fonetycznym
pokrewienistwem taczacym je ze stowem oznaczajagcym bociana. Ten orni-
tologiczny aspekt duszy wskazywal na jej ruchliwo$¢ i przyczyniat sie do
poréwnania zmarlego z wedrownymi ptakami, ktére odlatujg i powracaja,
czyli odradzajg sie na nowo. Mimo zdolnos$ci do przemieszczania sie ba
musialo powréci¢ do ciata zmarlego, jednoczac si¢ z fizycznym aspektem
swego wlasciciela, inaczej zmarly nie przetrwalby [Ikram 2004: 27].

! Kwestie zrédlostowu rosyjskiej frazy rozwija O. Matwejczew, odnajdujac go w starej
tradycji rzymskiej [zob. Matseitues 2014].
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Pojecie duszy podlegato rozwojowi wyobrazen o niej i bylo przedmiotem
dyskusji takze wsrod starozytnych Grekéw. Arystoteles w traktacie O duszy,
analizujac relacje formy i materii, przypominal w tej kwestii poglady swoich
poprzednikéw, wéréd nich Demokryta, ktory uwazal, ze ,,dusza jest szczegdl-
nym rodzajem ognia lub cieploty” [Arystoteles 1988: 50]. Natomiast wéréd
pitagorejczykéw jedni uwazali, ze ,dusza jest pytkiem powietrznym?; inni zas,
ze ,jest tym, co porusza ten pylek” [Arystoteles 1988: 51]. Krytyczny stosunek
Stagiryty do mysli poprzednikéw doprowadzit go do rozumowania o ontyczne;j
strukturze czlowieka i wytonienia dualistycznego podziatu na cialo i dusze,
gdyz to dusza jest ,przyczyng” i ,zasada” zywego ciala [Arystoteles 1988:
83]. Arystoteles wyrdznil trzy jej rodzaje. Mialy one odpowiada¢ réznym
poziomom organizacji zycia. Byta wigc dusza wegetatywna, ktora wywoluje
zmiany chemiczne i mechaniczne, wigze si¢ z odzywianiem i ro$nieciem,
przy czym stanowi forme roslin, zwierzat i ludzi; dusza zmystowa - odpo-
wiadajgca za wrazenia zmyslowe czynigc czlowieka zdolnym do poruszania
sie i postrzegania, takze stanowigca forme roélin, zwierzat i ludzi oraz jej
najdoskonalsza forma - dusza rozumna, ktéra wystepuje tylko u ludzi, gdyz
posiada zdolnos¢ rozumienia $wiata zewnetrznego i sSwiadomo$¢ samej siebie.
Arystotelesowska wykladnia struktury duszy jako zasady konstytutywnej
czlowieka i wszystkich zachodzacych proceséw jego ciata i duszy stanowié
miala o energii ciala Zywego, a w konsekwencji o nierozdzielnosci duszy
i ciala, gdyz cialo nie moze istnie¢ w odseparowaniu od duszy, i odwrotnie
[Arystoteles 1988: 81, passim)].

Z kolei w Starym Testamencie cztowiek byl niepodzielnym organizmem
psychofizycznym. Zostat stworzony na obraz i podobienstwo Boga, jako
jedno ze stworzen. W jezyku hebrajskim istnieja dwa pojecia dla okreélenia
duszy - nefesz i ruach. W tym pojmowaniu czlowieka nie przypisywano
duszy samodzielnej egzystencji poza cialem lub bez ciata. W akcie stwérczym
czlowiek staje sie lub jest nefesz (duszg), a nie otrzymuje lub posiada nefesz
[Kloczowski 2001: 314-315].

W chrzescijanskiej koncepcji duszy odzwierciedlone zostalo z jednej
strony mys$lenie hebrajsko-biblijnego rozumienia czltowieka jako jednosci
cielesno-duchowej, gdzie czlowiek pojmowany jest jako jednos¢ psychofi-
zyczna, z drugiej za$ znalazly tez odbicie teorie przejete z mysli greckiej
o dualizmie duszy i ciala oraz nauka o jej nieSmiertelnosci. Zgodnie z wie-
rzeniami, stanowi ona element stworzony bezpoérednio przez Boga - jest
pierwiastkiem duchowym i wyzszym, a przy tym obcym wobec ciala jako
materialnego pierwiastka cztowieka. Koncepcja czlowieka zaprezentowana
przez Tomasza z Akwinu, odrzucajaca augustyniska my$l utozsamiajaca
czlowieczenstwo z duszg, a wynikajacg z pogardy dla spraw cielesnych
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i ziemskich, porzgdkowala teorie jedno$ci. Dusza jako forma ciata pozo-
stawala prostg substancja duchowa (samoistnym bytem), co stawalo si¢
argumentem na rzecz jej nieSmiertelnoséci - Bog stwarzajac dusze i wceielajac
ja w embrion ludzki, dostosowuje jg do tego ciala, co stanowi podstawe jej
indywidualno$ci i niesmiertelnosci [Borgosz 1962: 87-89]. W tym kontekscie
chrzescijanskiego dualizmu $§mier¢ stanowi moment odejscia duszy od ciata
[Schmitt 1997: 163-168].

Kultura europejska wypracowata szereg konwencji obrazowania rzeczy
ostatecznych, ,,odbijajac wiare w przekraczanie granic doczesnosci. Dzieki
czemu ludzka egzystencja, naznaczona poczuciem nieuchronnej $mierci,
nabiera jednak sensu i w ostatecznym rozrachunku - niesie w sobie optymi-
styczne przestanie” [Pienikos 2000: 39]. Odzwierciedla to malarstwo sakralne,
gdzie odnajdujemy wyobrazenia duszy, ktéra zgodnie z wiarg opuszcza cialo
czlowieka w momencie jego $mierci. Zgodnie ze §wiatopogladem chrzesci-
janskim w chwili, gdy koniczy sie ziemskie bytowanie duszy, zaczyna sig jej
istnienie na ,tamtym” $wiecie [Zadrozynska 1988: 120]. Podwdjnej naturze
czlowieka, jako istocie cielesno-duchowej, wlasciwe jest przedstawianie
rzeczy duchowych w formie materialnej, cho¢by ta materialno$¢ miata by¢
ulotna i nieuchwytna [Forstner 1990: 225]. Dusze ludzkg wyobrazano sobie
jako swobodnie poruszajace sie uskrzydlone ptaki, najczesciej pod postacia
bialego golebia. Wraz z ostatnim tchnieniem czlowieka dusza ma odlatywac
na sad Boga. Wedlug etnologa religii Andrzeja Szyjewskiego, w wierzeniach
stowianskich, dusza, zgodnie z jej zZrodlostowem (pras. dus-, duch-), jest
»tchnieniem utozsamianym z «oddechem», wypelniajac cialo przejrzysta
materig, ktéra przy $mierci mozna wyziona¢ (zwrot wystepujacy we
wszystkich jezykach stowianskich). Z takg odlatujacg dusza kojarzy sie para
oddechu albo wiry powietrzne” [Szyjewski 2010: 198, 202], przy czym zawsze
jednak wyjscie duszy nastepuje przez usta czlowieka’.

Zgromadzony tu material ikonograficzny - w przypadku freskéw cer-
kiewnych i ikon pochodzacy najczesciej z Bulgarii i Macedonii, a w przypadku
zachodniego malarstwa sakralnego reprezentowany przez obrazy autoréw
wloskich, hiszpanskich, francuskich czy niderlandzkich — pozwolif na uszere-
gowanie przedstawien duszy w kilku cyklach tematycznych obrazujacych nie
tylko ksztalt duszy, ale i jej losy po $mierci cztowieka. W malarstwie sakral-
nym pierwszy cykl stanowi zgon, kiedy opuszczajaca cialo dusza przyjmuje
postac czego$, co moglibysmy okresli¢ jako pare lub dymek, albo w innych

> W wierzeniach ludowych istnieje mozliwo$¢ opuszczenia ciala przez odbyt, czyli odwrécenia
normalnego uktadu. Ma to jednak dotyczy¢ sytuacji granicznej, straszliwego leku albo oséb
zwigzanych z ,tamtym” §wiatem: czarownic, wiedzm, wilkotakéw itd. [Szyjewski 2010: 203].
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przedstawieniach, posta¢ aniota albo diabta. Kolejny cykl stanowig obrazy
ukazujace dusze w czy$¢cu lub podczas mytarstwa oraz cykl Sadu Ostatecznego,
na ktérych dusza zyskuje ksztalt ciata materialnego. Malarstwo inspirowane
doktryng chrzeécijaniskg stanowi wizualizacje prawd teologicznych, postu-
gujac si¢ symboliczno-alegorycznym kodem znaczeniowym. Nie jest celem
autorki ukazywanie chronologii czy Zrédetl wzajemnych inspiracji malarzy
Kosciota zachodniego czy cerkiewnych pisarzy ikon oraz epok, w ktdérych
przedstawienia duszy byly realizowane. Jak zauwaza Michal Janocha, sztuka
bizantynska, mimo iz przyznata pierwszenstwo wizerunkom o charakterze
portretowym, nie unikata tematéw o charakterze alegorycznym. Stwierdza
on, iz w epoce postbizantyniskiej, gdy malarstwo ikonowe zaczeto masowo
wchlania¢ zachodnie wzorce, pojawily sie w nim na wiekszg skale kom-
pozycje alegoryczne, abstrakcyjno-spekulatywne, odwolujgce si¢ bardziej
do erudycji niz do kontemplacji, a wiele ikon zaczeto nabiera¢ charakteru
traktatu teologicznego [Janocha 2008: 398].

W malarstwie obu Ko$cioléw spotykamy obrazy z cyklu pierwszego, kiedy
dusza opuszcza cialo w chwili $mierci czlowieka. W ikonografii wschodniej
postacig obecng przy odejsciu duszy jest Archaniot Michat jeden z archanio-
téw obu Koscioléw, uznawany za aniota stréza ludu chrzescijanskiego, ktéry
zwyciesko walczy z szatanem®. W prawostawiu stoi on przy fozu umierajacych,
by nastepnie towarzyszy¢ ich duszom w drodze do wiecznosci. Przedstawione
wyobrazenia Archaniota Michata pochodzace z Bulgarii i Macedonii uka-
zuja go jako obronce duszy przed czyhajacym zlem. Szereg ikon z terenéw
bulgarskich (m.in. ikona z cerkwi pod wezwaniem $w. Georgija ze wsi Gorno
Ujno, w gminie Kjustendil z roku 1866, podobnie, jak i fresk z Monasteru
Rylskiego), przedstawiaja Archaniola Michala w momencie, gdy przejmuje
dusze czlowieka uwalniajac jg z ciala w chwili $mierci czlowieka. Na ikonach
z tego cyklu dusza przyjmuje ksztalt malej ludzkiej postaci, opasanej wokot
bioder tkaning. Na takich przedstawieniach Archaniot Michal ustawiony jest
w pozycji obronicy, by dusza nie zostala porwana przez gotowego do walki
0 nig, przyczajonego z boku szatana (ilustracja 11.1).

Na tych ikonach, podobnie, jak i na fresku z cerkwi pod wezwaniem
$w. Spasa w Skopje, Archaniot stoi na ciele zmarlego. Tu jednak dusza, ktérg
uwalnia zostala przedstawiona pod postacig unoszacej sie z ust zmartego
pary czy smuzki jasnego dymku.

Obok ikon ukazujgcych oddzielenie si¢ duszy od ciala i jej obrone przez
Archaniota Michala przed szatanem, istniejg przedstawienia wskazujace

* Archaniol Michat w religii judaistycznej wymieniany jest wsrod siedmiu aniotéw wyz-
szego rzedu, a w islamie jest jednym z wazniejszych [zob. Battistini 2005: 152].
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na predestynacje duszy cztowieka. Obrazujgc moment ostatniego tchnienia
okreslajg dokladnie, ze zycie doczesne, jakie zmarty widd! na ziemi, przezna-
cza jego dusze albo do piekta, albo do nieba. Prawostawie prezentuje dusze,
ktdéra wydostaje sie z ust cztowieka w chwili zgonu albo pod postacig diabla,
malego czlowieka, albo postaci anielskiej. Takie wizualizacje ukazujg freski
z monasteru pod wezwaniem $w. Jovana Bigorskiego z Macedonii. Czlowiek
grzeszny oddajac ostatnie tchnienie, uwalnia swa grzeszng dusze, ktéra przyj-
muje posta¢ demona, a jej odejscie umozliwia pomoc diabla wyciagajacego
ja z ust umierajgcego (ilustracja 11.2.a, ilustracja 11.2.b).

Natomiast z chwilg $mierci cztowieka dobrego/sprawiedliwego ulatujaca
samodzielnie dusza przypomina w swej formie posta¢ ludzka przepasana
wokot bioder bialg tkaning. Na taka dusze w gotowosci oczekuje aniot (ilu-
stracja 11.3.a, ilustracja 11.3.b).

Dydaktyczny i moralizatorski charakter malowidet ma stanowi¢ prze-
stroge dla zyjacych i ostrzega¢, ze grzeszne zycie doczesne czlowieka skazuje
jego dusze¢ na potepienie, natomiast dobre i zgodne z nauczaniem Cerkwi,
zapewnia mu miejsce posrod aniotdw.

W malarstwie Kosciota tacinskiego takze pojawia si¢ Archaniot Michat
jako obronca duszy czlowieka w chwili jego $mierci, gdy ulatujacg z ciala
dusze porywa szatan. Jak wida¢ to na jednej z 65 ilustracji autorstwa pigtna-
stowiecznego mistrza Rohana do Godzinek, przy miejscu zgonu rozgrywa si¢
walka Archaniota Michata z diablem. I cho¢ tytul obrazu odwotuje si¢ juz
do Sadu Ostatecznego, gdzie spisywane sa dobre i zte uczynki, to ilustracja
przedstawia walke toczacg si¢ o dusze zmartego. Ukazany na niej nagi zmarty,
lezy na kawalku blekitnej tkaniny posrdd czaszek i kosci (ilustracja 11.4.a).
Jego dusza, pod postacig malego, nagiego ludzkiego ciala jest unoszona
przez diabta. Nad nim wystepuje posta¢ Archaniota Michata z mieczem,
ktéry trzymajac demona za wlosy, prébuje odzyskaé unoszong przez niego
dusze (ilustracja 11.4.b).

Podobnie tez, jak w przedstawieniach ikonograficznych prawostawia,
w Kosciele zachodnim widoczny jest dydaktyczny i moralizatorski charakter
wizualizacji duszy i jej predestynacja. Przyktad stanowi tu datowany na rok
1520 obraz Smierc $wigtego Marcina Mistrza z San Lazaro (Una Muerte de
San Martin, Maestro de San Lazaro), opisywany jako wzdr sztuki malarskiej
Walencji tego okresu [Company 1991: 26]. Biskup Marcin z Tours (317 lub
335-397), $wiety obu Ko$ciotdéw, cho¢ w ikonografii Kosciota zachodniego
najczesciej przedstawiany w towarzystwie ubogiego, z ktérym dzieli si¢
swym plaszczem, w Kosciele wschodnim ukazywany jest w szatach bisku-
pich i z pastoralem [Kopalinski 1985: 652]. Takie symboliczne przeniesienie
zawarte zostaje na obrazie ukazujagcym moment jego $mierci. Z ust Biskupa
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unosi sie dusza w nimbie postaci anielskiej. U wezglowia ponad oplakujacymi
jego $mier¢ pojawia sie niewielka postaé anielska, ktdra czeka w gotowoéci na
przyjecie duszy poboznego czlowieka (ilustracja 11.5.a, ilustracja 11.5.b). Ma
to stanowi¢ potwierdzenie $§wigtosci jego zycia zgodnego z przykazaniami
i zapewnienia mu miejsca w niebie. Wedlug legendy Jakuba de Voragine, juz
w chwili §mierci duch §wigtego Marcina kierowat sie ku niebu, a jego twarz
»zajasniala tak, jakby juz byta opromieniona niebianska chwalg, i wielu ludzi
styszalo koto niego anielskie pienia” [Voragine 2000: 534].

Kolejny cykl obrazéw prezentujacy losy duszy po jej oddzieleniu si¢
od ciata odzwierciedlajg dzieta malarskie zwigzane bezposrednio z boskg
ingerencja. Nie znajdujg one fundamentu w Biblii, a ich Zzrédlem pozostajg
ksiegi apokryficzne: Ewangelia Piotra, Ewangelia Bartfomieja i Ewangelia
Nikodema, ktére odnosza si¢ do $mierci i zmartwychwstania Chrystusa.
Trzecia z wymienionych, w jednym z rozdzialéw podaje dlugi i doktadny
opis zstapienia Chrystusa do krolestwa $mierci [Starowieyski, Banak 2003:
65, 86], co znalazto odbicie w ikonografii. Obrazy te mozna zakwalifikowa¢
do cyklu ,,zstgpienia do otchlani”, jak przyjete przez ikonografie i ikonologie
chrze$cijanistwa tacinskiego pojecie ,,Zmartwychwstanie Chrystusa™ okresla
tradycja prawostawna [Bartkowiak 2013: 11]. W tradycji ikonograficznej obu
religii obrazy z tego cyklu przedstawiajg dusze pod ludzka postacig. Nad
duszami ludzi prawych, ubranych w barwne szaty, czuwajg aniotowie, gdy
ukazane na tych samych obrazach dusze grzesznikéw przybrane w czarne
stroje kierowane sg przez diably na potepienie (ilustracja 11.6).

W swej symbolice ikonografia niesie przestanie, iz zmartwychwstanie
Chrystusa bylo aktem zbawienia i pokonania zta - stanowi zapowiedz zycia
wiecznego dla ludzi dobrych, a wiekuistego potepienia dla grzesznikow.
Obrazowe ukazanie predestynacji dusz ludzi godnych wiecznoéci i tych,
ktdrych przeznaczeniem sg meki piekielne niesie nauke i ostrzezenie, stano-
wigc objasnienie dogmatéw teologicznych (ilustracja 11.7.a, ilustracja 11.7.b).

Kolejny cykl ukazujgcy losy duszy po $§mierci cztowieka stanowig obrazy
przedstawiajace walke o nig pomiedzy diablem a aniolem. Zgodnie z doktryng
prawostawng dusza po opuszczeniu ciala musi przej$¢ przed podniebne/
powietrzne mytarstwa. W swej drodze do nieba napotyka demony, ktére
staraja sie swoimi oskarzeniami $ciggna¢ ja do piekta. Oskarzenia to spis
dwudziestu czterech grzechdw, jakie cztowiek mégl popetniaé za zycia: goto-
stownos¢, ktamstwo, osgdzanie, oszczerstwa, zartoczno$é, lenistwo, kradziez,
skapstwo, umilowanie dobr materialnych, zdzierstwo, lichwiarstwo, oszu-

* W tradycji malarstwa Ko$ciota zachodniego ten cykl dziet przyjmuje takze nazwe ,,zstg-
pienie do piekiel”.
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stwo dla osiggniecia korzy$ci materialnej, zawi$¢, zadufanie w sobie, gniew
i wécieklo$¢, odptacania ztem za zlo, ukrywanie zta w sercu, morderstwo
i zadawanie bdlu bliznim, zabobony i wiara w czary, obtuda, cudzoléstwo,
rozpusta, herezja, brak mitosierdzia [Rose b.r.]. Ich przeciwwage stanowia
dobre uczynki. Diably, gdy tylko znajdg w duszy ktéres ze swoich dziet,
uwazajg jg za swoja wlasnos¢ i ciagng w czelusci piekielne [Dadela 2015].
W malarstwie cerkiewnym podczas mytarstwa aniol przedstawia spisane
dobre uczynki zmartego, diabel natomiast grzechy. Obrazuje to caty cykl
malowidel z Monasteru Rylskiego. Kazda scena przedstawia swoisty pojedy-
nek miedzy aniolem a demonami. W trakcie mytarstw, uporzadkowanych
wedlug liter alfabetu odpowiadajacych ich liczbie, decyduja si¢ losy duszy,
a na wszystko ma wplyw sita argumentéw za i przeciw, pro i kontra, jakie
prezentujg aniot i szatan na zapisanych szarfach. Dusza stojaca w poblizu
aniola, podobnie jak on, otoczona nimbem $wieto$ci, pozostaje w jego
mocy - ilustracja 11.8.a). W probie dobra i zla, diably nie maja argumen-
tow — przewaga dobrych uczynkdéw sprawia, ze w efekcie walki o ludzkg
dusze demony uciekaja pokonane (w jednej z dwudziestu scen ukazujacych
mytarstwa dobre uczynki stanowig post i modlitwa, natomiast zle, ktérych
dopuszczal si¢ cztowiek za zycia to zawis¢), ilustracja 11.8.b.

Malarstwo Kosciota zachodniego nie wystawia na taka probe duszy
czlowieka. Po prostu walczy o nig z szatanem albo uwalnia dusze cierpigce
w czys$éeu jako miejscu odkupienia win, miejscu, ktdre stanowi etap przej-
sciowy w wedréwce do Krolestwa Niebieskiego. Postuguje si¢ wigc motywem
obcym nauczaniu Ko$ciola prawostawnego, ktory odrzuca doktryne istnienia
czy$éca [Przybyl 2001: 126]°. W sztuce Kosciola lacinskiego, podobnie jak
i tej ukazujacej prawostawne mytarstwo, dusza przyjmuje posta¢ cztowieka,
najczesciej dziecka (ilustracja 11.9.a). Zwykle obrazy ukazujace dusze w czysécu
stanowig kompozycje zlozone z dwdch czesci. W dolnej przedstawione sg
dusze cierpigce meki, w gérnej znajduja sie dusze oczyszczone/wybawione
i unoszone przez aniota (ilustracja 11.9.b).

Cykl przedstawien dusz czy$¢cowych prowadzi do grupy obrazéw
wystepujacych w malarstwie obu Ko$ciotéw, a ukazujgcych psychostazje.
Obrazy ilustrujagce motyw wazenia dusz stanowia odrebng grupe, w ktorej
waga jest glownym elementem. Wykorzystywane sg przy tym albo stale
atrybuty Arma Christi, albo ukazana jest walka o dusze ludzkie miedzy
aniolem a szatanem. Temat ten jest takze centralnym punktem scen obra-
zujacych Sad Ostateczny rozumiany w eschatologii chrzescijanskiej jako
powszechny sad Boga nad swiatem i ludzko$cig, jaki ma nastapic¢ przy

® Zob. tez A0 u paii [Topauenko 1988: 20].
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koncu $wiata. W sztuce ujmowany jest jako scena zamykajaca narracyjny
cykl ilustrujgcy dzieje Zbawienia.

W obu Kosciotach do podstawowych elementéw tych scen nalezg
wyobrazenia Chrystusa w mandorli lub w oblokach, adorujacych po bokach
Marii i $w. Jana Chrzciciela, apostoléw, anioléw dmacych w traby oraz
Archaniola Michala wazacego dusze oraz przedstawienia raju i piekla
[Wistocki 2003: 48]. Na obrazach z tego cyklu dusza takze przybiera ludzki
ksztalt. Zgodnie z doktryng wiary jednoznaczne jest, ze przewaga czynéw
dobrych ma oznaczaé zbawienie, natomiast ztych - potepienie. Jednak
ikonografia ukazujaca wazenie dusz w sposéb niejednorodny prezentuje
pozycje szali, na ktérej wazone sa dusze. Niektére przedstawienia lokuja
szale z duszg ztego cztowieka w pozycji wyzszej, a inne w takiej samej pozycji
szale unoszacg dusze czlowieka dobrego. Niejednorodne obrazowanie moze
znajdowacd swoje podloze interpretacyjne w réznych zrédtach biblijnych
[Forstner 1990: 433-434]. Odzwierciedla to dzieto Rogiera van der Weydena
(1444-1452) Ottarz Sqdu Ostatecznego czy wzorowany na nim tryptyk Hansa
Memlinga Sgd Ostateczny. W obu przypadkach znowu pojawia si¢ Archaniot
Michal, jako ten, ktory dokonuje wazenia dusz, i ktory zgodnie z doktryng
chrzesécijanska, uczestniczy w sadzie nad duszami. Archaniol Michal na
tryptyku Memlinga odziany w zbroje, oddziela dusze blogostawione od
potepionych przy uzyciu wagi i pastoralu. Na szali Bozej sprawiedliwo$ci
wazone s3 jednoczesnie dwie dusze. W interpretacji Rogiera van der Weydena
dusza lzejsza, cztowieka prawego jest blizej nieba, gdy u Memlinga lzejsza
jest dusza zta, ktdrg $cigga szatan kierujgc na meki wieczne (por. ilustra-
cja 12.1, rozdzial 12).

Na lewym skrzydle tryptyku przedstawione sg nagie dusze sprawiedliwych
wstepujace do Krélestwa Niebieskiego, gdzie wreczane s3 im szaty. Swiety
Piotr z kluczem w dloni wita je na schodach prowadzacych ku niebiosom.
Znaczna cze$¢ wskrzeszonych dusz zostaje jednak surowo osadzona - co
prezentuje fragment obrazu po prawej stronie - i jest pedzona przez czarne,
demoniczne postacie ku ogniom piekielnym.

Wizje duszy w malarstwie powstalym na gruncie chrzescijaniskim
odbijajg doktryny odnoszace si¢ do teorii cztowieka i jego zycia po $mierci
zaréwno w Kosciele katolickim, jak i prawostawnym. Malarstwo sakralne,
odzwierciedlajgc chrzescijanski dualizm duszy i ciala, stawalo sie nie tylko
obrazowg wyktadnig teologiczna, lecz takze przestroga przed grzechem, za
ktory pokutowaé bedzie dusza po $mierci czlowieka. Ukazywanie duszy
w kilku cyklach tematycznych - poza motywem czy$éca w katolicyzmie
i mytarstwami w prawoslawiu — przyniosto konwencje obrazowania rzeczy
ostatecznych wspolne dla tradycji obu Kosciotéw. Odzwierciedlajg one struk-
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ture materialng duszy, ktéra ewoluowata od ksztattu pary, poprzez motywy
wskazujgce na jej predestynacje, by w wariantach Sadu Ostatecznego przybraé
warunkowang stylem baroku naga postac cielesng w sztuce Ko$ciota zachod-
niego, a przyodziang w prawoslawiu. W ten sposob wyrazana byla wiara, ze
zycie nie konczy sie z chwilg ostatniego uderzenia serca, gdyz zgodnie z jej
piata prawda dusza ludzka jest nieSmiertelna — po $mierci czeka jg wiecznosé
i zbawienie lub potepienie wieczne. Dydaktyczny i moralizatorski charakter
malarstwa inspirowanego doktryng chrzescijaniska stanowi wizualizacje
prawd teologicznych, postugujac sie swoistym kodem znaczeniowym w swoich
przedstawieniach symboliczno-alegorycznych.
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ria). Zrédlo: https://upload.wikimedia.org/wikipedia/commons/5/5d/Rila_
Monastery_20110712-020.jpg

Tustracja 11.9.a. Anioti diabet walczgcy o duszg dziecka, Giacinto Gimignani, Zrédto:
https://upload.wikimedia.org/wikipedia/commons/4/4b/Giacinto_Gimignani_-
An_Angel_and_a_Devil_Fighting_for_the_Soul_of_a_Child_- WGA08997)pg

Tlustracja 11.9.b. Aniot uwalnia dusze z czyséca, Lodovico Carracci, 1610. Zrédto:
https://upload.wikimedia.org/wikipedia/commons/f/fe/Carracci-Purgatory.jpg

The Soul in Religious Painting of Orthodoxy
and Catholicism

Summary

Basing on the Aristotelian theory of the ontological structure of the human
soul, this article presents ideas that developed in the tradition of the Orthodox world
and in the cultural circle of the Latin world. Comparison of examples taken from
the iconography of Southern Slavic regions (mainly Bulgaria and Macedonia) with
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representations of the soul in the sacred painting of the Western Church (Spanish,
French, Italian and Dutch) made it possible to arrive at answers to the questions about
how the tradition of the Christian dualism of the body and the soul was reflected in
the arts. The iconographic material gathered herein allowed to categorize the rep-
resentations of the soul into several thematic cycles, depicting not only the shape
of the soul, but also the fate of the soul after man’s death. The first cycle of religious
paintings concerns death, presenting the soul leaving the body in the form of steam
or a bubble, or in other representations as an angel or devil figure. Another series
of paintings depicts the souls in purgatory or in the aerial toll house, followed by
the series of the Last Judgment, in which the soul takes on the shape of a material
body. The difference is mainly in the way of presenting them - some souls in the shape
of a man are naked, but in Orthodoxy they are always clothed or belted. Religious
paintings inspired by the Christian doctrine are visualizations of theological truths,
using a specific code to convey their symbolic and allegorical meanings.

Keywords: human soul, death of man, Archangel Michael, religious painting,
Catholicism, Orthodoxy, aerial toll house, purgatory.
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Troska o zabezpieczenie duszy w oltarzu
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Streszczenie

Ofttarz Sqd Ostateczny zamoéwiony zostal ok. 1467 r. u Hansa Memlinga w Brugii.
Ottarz powstal w wyniku krzyzowania sie polityki, handlu i oczekiwan wobec
sztuki. Program tryptyku poswiecony byl niesmiertelnej duszy ludzkiej. Péznogo-
tycki wyglad tryptyku zawiera doze etyki §wieckiej, wyrazajacej nowa ikonografie
poboznosci. Do konstruowania jej uzyto artyzmu niderlandzkiego i filologicznej
wiedzy o starozytnosci. Zwrdcono w nim uwage na los indywidualnej duszy ludzkiej
podczas Sadu Ostatecznego, podkreslajac jej powiazania z nastepujacymi moty-
wami ukazanymi w oltarzu: psychostasis, psychomachia, miles Christi, Herkules
Prodicos, Hermes Psychopompos, cztery cnoty kardynalne i trzy teologiczne oraz
turris sapientiae. Zastosowany w tryptyku program dotyczyl ustrzezenia si¢ grzechu
i zbawienia duszy. Wzbogacony zostat alegoryczng koncepcja poznania filozoficz-
nego, obrazowang w tryptyku w motywie dazenia poprzez cnote roztropnosci do
Boga w gore w kontekscie teologii, filozofii, mitologii, wiedzy filologicznej oraz
wybranych tekstéw platoniskich i neoplatonskich, ttumaczonych wowczas przez
lidera srodowiska uczonych florenckich — Marsilio Ficino. W oltarzu zwrécono
uwage na nie$miertelnos¢ duszy, rozsadek i wiare, wychodzac daleko poza typowa
konwencje devotio moderna. Zwrdcono uwage na rozum i jako$¢ czynnego zycia
i jego konsekwencje w zaswiatach.

Stowa kluczowe: dusza, medycejskie sSrodowisko bankieré6w, Memling, nider-
landzkie malarstwo, Burgundia, Florencja, ikonografia, doktryna pia philosophia
i docta religio.
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Jeden z najciekawszych ottarzy niderlandzkich w zbiorach polskich Sgd
Ostateczny (Muzeum Narodowe w Gdansku, MNG)' jest fundacja wloska,
wyplywajacag z medycejskiego srodowiska bankierskiego. Zamoéwiony
ok. 1467 r. u Hansa Memlinga, malarza dzialajacego w Brugii. Tryptyk
(ilustracja 12.1) nalezy do tzw. systemu zabezpieczen za dusze i zawiera inte-
resujacy program ikonograficzny, poswiecony nie$miertelnej duszy ludzkiej
[Himmel, Hélle, Fegefeur 1994].

W XV w. zaskarbienie taski dla duszy i zachowanie pamieci o sobie bylo
najczesciej gléwnym powodem akeji fundatorskiej [Fumagalli 1988]. Oltarze
zawieraly portrety ich zleceniodawcéw [Jansen 1988: 1-15; Belting 1993],
a ukazywane sceny stanowity napomnienie dla wiernych przeznaczone do
medytacji i eschatologicznych dociekan [Schmid 1994: 101-116]. O zabez-
pieczeniu duszy nalezalo mysle¢, gdy uprawiano zawody niebezpieczne, np.
kupiecki, takze kiedy rosto ,,konto” grzechéw” [Kamp 1997: 29-44]. Zawod
bankiera traktowano jako ryzykowny, gdyz wymagal odwagi w inwestowaniu
i podrézowaniu. Lichwa byla pote¢piana juz przez Arystotelesa. Na jej temat
wypowiadal sie $w. Tomasz z Akwinu, a Dante Alighieri w siddmym kregu
piekta opisal lichwiarzy z posadzonymi o sodomie najwiekszymi grzesz-
nikami. Uwazano, Ze ten, kto si¢ nig zajmuje, jest pod wptywem diabta.
Mimo tych lekéw metropolia, jaka byta Brugia w XV w., pozwalala szybko
sie wzbogaci¢ na spekulacjach, a wyrazem wzrastajagcego poziomu Zzycia
byly zamawiane tam dziefa sztuki [Blockmans 1997: 20]. Jednak w prawie
koscielnym istnialy mozliwosci rekompensaty dla tych, ktérzy zajmowali
sie lichwg (postanowienia II soboru w Lyonie w 1274 r.) [Kithne 2008: 238].
Strach odczuwali jednak ci, ktorzy zblizali si¢ do 45 roku zycia lub go
przekraczali. Na omawianym obrazie na oftarzu postacie formujace orszak
zbawionych i zasiadajace przy Chrystusie s3 wyobrazone w wieku dojrzalym
do myslenia o za$wiatach. Podobnie jak przedstawiony na odwrotnej stronie
prawego skrzydta fundator.

Za zleceniodawcow tryptyku od czaséw Aby Warburga (1866-1929), na
podstawie rozpoznan heraldycznych, uwaza si¢ bankiera Angelo di Jacopo Tani
(1415-1492) i jego zone, Caterine z Tanaglich. Ikonografia obrazu i umiesz-
czony w scenie srodkowej portret Tomaso Portinari (1428-1501), kierownika
brugijskiej faktorii banku Medyceuszy, oraz inne portrety stynnych mezéw
florenckich i uczonych bizantyjskich, a takze burgundzkiego ksiecia Karola

! Hans Memling (ok. 1430-1494), Sqd Ostateczny, 1467-1473, technika mieszana: tempera,
olej, deska, cze$¢ srodkowa: 242 x 180,8 cm, skrzydla: 2 x (242 x 90 cm), MNG/SD/413/M,
pochodzi z ko$ciota Mariackiego w Gdansku, w czasie II wojny $wiatowej ewakuowany, w roku
1956 rewindykowany.
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Smiatego® wzmagaja pytania dotyczace genezy tryptyku [Hoto 1843]. Brak
archiwalnego potwierdzenia autorstwa dziela przyczynia sie do sporéw [De
Vos 1994; Campbell 2004; Borchert 2005: 50-51; Kemperdick, Sander 2008;
Lane 2009: 17-19; Zak 2011: 195-196; Borchert 2014: 80-89]. Fotografie
technologiczne wykonane w latach 60. XX w. oraz w latach 2011, 2012, 2014,
2015 rozwarstwiajgce obraz uswiadamiajg, w jak duzym stopniu zostata zmie-
niona pierwotnie planowana kompozycja i szczegoty obrazu® [Biatostocki 1970;
Purc-Stepniak 2012; Borchert 2014: 80-81]. Z tego wynika, Ze ok. 1469/1470
pod wplywem zapotrzebowan zleceniodawcy Memling zmodyfikowal wyraz
ideowy oltarza, a do dziatan fundatorskich przylaczyt si¢ Tommaso Portinari
[Borchert 2005]. Prawdopodobnie poczatkowo oltarz byl zamdéwiony przez
innego zleceniodawce, a zaméwienie zmodyfikowano i ukonczono jako fundacje
wspolnotowy dla bankieréw/finansistow z kregu Medyceuszy [Purc-Stepniak
2012]. Ten stan po$wiadczaja przemalowania w miejscach herbéw oraz warstwa
rysunkowa obrazu ze zmianami dokonywanymi w trakcie pracy. Owe zmiany
doprowadzity do uksztaltowania ikonografii ottarza, ktéra zwraca uwage na
los indywidualnej duszy ludzkie;j.

Otltarz powstal w wyniku krzyzowania si¢ zalozen polityki, handlu
i oczekiwan wobec sztuki dwu waznych $rodowisk éwczesnej Europy:
Florencji i Brugii. Jest wyrazem $wiatopogladu mieszczan florenckich
powigzanych z dworem ksiazat burgundzkich. Te dwa bogate srodowiska
o kosmopolitycznym nastawieniu wykazywaly humanistyczne ambicje,
oparte na wyksztalceniu. Jak przypuszczajg badacze, oltarz zamoéwiono
do kaplicy $w. Michata w kosciele przeznaczonym dla udziatlowcéw banku
medycejskiego, a ufundowanym przez Medyceuszy w Badia Fiesolana pod
Florencja [Rohlmann 1991]. Gdyby obraz trafit do miejsca przeznaczenia,
spelniltby role, jaka dla niego planowano, tak jak i inne ottarze we Flo-
rencji o kontemplacyjnym charakterze, przed ktérymi wyglaszano mowy
i wiedziono doktrynalne dyskusje [Stausberg 1997: 99; Kristller 1956: 111;
Dombrowski 2010, 34]. Niestety dzieto nie dotarfo do miejsca przeznaczenia
[Lane 1991: 623-640; Mozejko 2011]. Oltarz mial burzliwg historie — zdobyty

2 W ottarzu zidentyfikowano portrety: ksigcia Burgundii Karola Smialego (1433-1477),
Georgiusa Gemistos Plethon (Pletho) (ok. 1355-1452/1454), Marsilio Ficino (1433-1499);
papieza Mikolaja V (1397-1455), Jana Argyropoulos (Argyropulos, Argyropulo) (1405?-1487),
Benadeto Dei (1418-1492), Christophoro Landino (1424-1498), Cosimo de Medici (1389-1464)
lub Leone Batista Alberti (1404-1472?), Angelo Polizano (1454-1494), Lorenzo de Medici
(1449-1492) [Purc-Stepniak 2012, t. 2: 413-434].

* Badania przeprowadzil w latach 2010-2012 zesp6h: Iwona Szmelter, Roman Stasiuk,
Antonio Sgamellotti, Laura Carteghini i zesp6t CHARISMA Molab 2. Wydzial Konserwacji
i Restauracji Dziet Sztuki ASP w Warszawie, SMART, Wydzial Chemii Uniwersytet w Perugii.
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przez kapra gdanskiego Paula Benecke podczas wojny hanzeatyckiej przywie-
ziony zostal w 1473 r. do Gdanska i umieszczony w Ko$ciele NMP*. Obecnie
znajduje si¢ w zbiorach MNG. Doczekat bogatej literatury [Borchert 2013:
90; Veratelli 2014: 43, 53; Scheel 2014: 315-317; Borchert 2014: 80-81°].

Ottarz na zamknietych skrzydtach przedstawia sportretowanych fun-
datoréw, w towarzystwie namalowanych en grisaille w niszach §w. Michata
Archaniota i Madonny z Dziecigtkiem (ilustracja 12.2). Otwarty oltarz
prezentuje scene¢ sadu ostatecznego, z postacig Chrystusa jako Sedziego
w otoczeniu apostolow i §$w. Michala Archaniola, dokonujacego odwazania.
Prawe skrzydlo, od strony Chrystusa, ukazuje orszak zbawionych, kroczacych
ku bramie raju, a lewe stracenie potepionych w ogien piekielny.

Scene Sadu Ostatecznego, o symetrycznej kompozycji, wyznacza postaé
Chrystusa wérdd apostoléw jako Sedziego, potaczona z Etimasie [Kiinstle 1928,
t. 1: 521-557-562; 537, 559; Jaessen 1883]. Chrystus zasiadajacy na teczy odwo-
tuje sie do Apokalipsy (Ap 4, 31 10, 1), ale takze do wczesnochrzescijanskiego
motywu o antycznej genezie Chrystusa jako storica sprawiedliwosci (sol iustitae).
Postacie aniotéw odnoszg si¢ do Ewangelii §w. Mateusza (Mt 24, 31), grupy
oredownikéw Marii i Jana Chrzciciela, powstawanie z grobéw do tekstu Ksiegi
Daniela (Dan 12, 2). Przedstawione jest tez rozdzielenie odradzajacych si¢
dusz w nawigzaniu do tradycji potnocnoeuropejskiego malarstwa’®. W strefie
ziemi, na osi, ogromny Archaniol Michal w rycerskiej zbroi okrytej ptaszczem
odwaza dobro i zto tkwigce w duszy czlowieka (scena zw. psychostasis). Wizja
zostala ukazana na tle rozleglej niziny, podzielonej na obszar ukwieconej faki
i nagiej ziemi. Po lewej stronie $w. Michata potepieni spychani sa na strone
wiodaca do piekla. Dramatyzm tej sceny podkreslajg cierpienie grzesznikéw
oraz butna postawa diabléw. Nabozne gesty i modlitewne pozy dominuja na
przeciwleglej stronie oltarza, gdzie grupa sprawiedliwych, zmartwychpo-
wstajacych, spokojnie formuje orszak oczekujacy wejscia na schody wiodace
do Niebianskiej Jerozolimy.

Taki wielkoformatowy oltarz byl drogocenng fundacja, na ktérg moglo
sie tylko zdoby¢ mieszczanstwo o arystokratycznych aspiracjach, zaradne,
ekonomicznie niezalezne, mogace oddawac si¢ po pracy humanistycznym
pasjom literackim i ceni¢ sztuke. Pracowitos¢, stabilizacja ekonomiczna i wysoka

* W 1807 r. wywieziony do Paryza, w 1815 r. zabrany przez wtadze Prus do Berlina. W 1617 r.
zwrocony zostal do kosciota NMP w Gdansku i umieszczony w kaplicy $w. Doroty. Od roku
1934 w kaplicy $w. Reinholda. W czasie II wojny $wiatowej ze wzgledéw bezpieczenstwa
zabezpieczony w koéciele w Mierzeszynie. Wywieziony w glab Rzeszy, zarekwirowany przez
Armi¢ Czerwona, przewieziony do Ermitazu. Po 1956 r. w Muzeum Pomorskim w Gdansku.

® Borchert 2014: 80-81, tu literatura.

¢ Kiinstle 1928: 531, il. 297.
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kultura, ale tez poboznos¢ i strach przed grzechem mogly by¢ przyczyna
fundacji. Nowoczesne mieszczanstwo XV w. miata charakteryzowac stoicka
wytrwalos¢, mestwo i cnoty chrzescijanskie. A widziana w kontekscie pro-
blematyki eschatologicznej troska o dusze¢ zastuguje na glebsza uwage. Nalezy
podkresli¢, ze temat ten nigdy w oltarzu nie byt przedmiotem rozwazan. Jaki
zatem model przyjeto? Na to pytanie odpowiada sam tryptyk, przyktad nider-
landzkiej sztuki sakralnej, ktora zawiera silng dozg¢ etyki $wieckiej wyczulonej
na wiedz¢ zdobywang w tamtym okresie z ksigzek przywozonych z bibliotek
bizantyjskich. Zaznaczmy, ze do konca lat 70. XV w. nie bylo §cisle ustalonej
formuly ottarza a na jego program mogli wplywac¢ zamawiajacy. Péznogotycki
wyglad oltarza Sgd Ostateczny zawiera wiele nowych treéci przedstawionych
prostymi $rodkami. Poruszano si¢ miedzy tradycjg chrze$cijaniskg a wyrafi-
nowang ideologig wyksztalconych elit i jej potrzeb. Rodzila si¢ wéwczas nowa
ikonografia poboznosci, do konstruowania ktérej uzyto artyzmu niderlandz-
kiego i filologicznej wiedzy o starozytnoéci, inicjowanej w kregach uczonych
mieszczan Florencji. Zastosowany w tryptyku program dotyczyt ustrzezenia si¢
grzechu i zbawienia duszy. Wzbogacony zostal alegoryczng koncepcja poznania
filozoficznego, obrazowang w tryptyku Memlinga w motywie: dgzenia poprzez
cnote roztropnosci do Boga w gore w kontekscie teologii, filozofii, mitologii,
wiedzy filologicznej” oraz wybranych tekstow platoniskich i neoplatoniskich
ttumaczonych woéwczas przez lidera srodowiska uczonych florenckich - Marsilio
Ficino [Purc-Stepniak 2012, t. 2: 625-693]. Inspiracje czerpano z malarstwa
ksigzkowego i grafiki powstajgcej na pograniczu niderlandzko-wtoskim. Tu
wazna jest zwlaszcza rycina Baccio Baldiniego, Swigta géra cnoty (Scala Salutis),
miedzioryt, ok. 1470, Petersburg, Ermitaz (ilustracja 12.3).

W ottarzu zwrdcono uwage na nieSmiertelno$¢ duszy, rozsadek i wiare,
wychodzgc daleko poza typowa konwencje devotio moderna, propagujacg zar-
liwa medytacj¢ tajemnic wiary. Takze na rozum i jako$¢ czynnego zycia i jego
konsekwencje w zaswiatach. Cztowieka przedstawiono w postaci mezczyzny.
Kobieta symbolizuje dusze—anima (dusze mezczyzny), jest wyobrazeniem
duchowego przewodnictwa jako madro$¢ (sofia), razem sygnalizuja zespole-
nie eonéw przeciwstawnych $wiata zjawiskowego [Cirlot 2000: 380]. Wedlug
mistykow sofia, boska dziewica, ktdra jako madro$¢ obecna byla w pierwszym
cztowieku, opuscita go [Eliade 1981 ], a on poszukuje jej cale zycie.

7 W po6znoséredniowiecznej i wczesnorenesansowej wizji uniwersum na ciata niebieskie
patrzono poprzez pryzmat Nauki Kosciota i woli Boga, stad mozliwo$¢ w astrologicznych
traktatach przyporzadkowania okreslonych planet i znakéw zodiaku do Chrystusa i postaci
$wietych. Kosmos to zyjacy i wspolzalezny od siebie organizm, zatem nie dziwia powigzania
doktryn astrologicznych z medycyna, alchemia i popularnosciag horoskopéw. Na ten temat:
Wozinski 2011: 23-42, 98-128.
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Dusza, ktdra stanowi siedzibe rozumu i narzedzie poznania $wiata zostaje
podniesiona w tryptyku do roli gléwnego motywu. To jej nie$miertelnos¢
zapewnia cztowiekowi zycie wieczne, a pierwiastek boski umozliwia wasciwe
rozpoznanie rzeczywistosci (zaznaczony zostal w postaci kobiety nakrytej
tkaning, ktéra patrzy w gore). Znakiem roztropnosci jest uformowany na
ksztalt wypuktego lustra pancerz zbroi §w. Michata (ilustracja 12.4). To punkt
pogodzenia duszy ze wszech§wiatem i znak jej powrotu do Boga.

Inne zwierciadlo stanowi lustrzana kula, podnézek Chrystusa, w ktorej
odbija si¢ sad (ilustracja 12.5). Tak wyobrazono madro$¢ Boza, reflektujaca
w roztropno$¢ cztowieka i harmonie rzadzgcg réznymi wymiarami kosmosu.

W tryptyku Memlinga Sgd Ostateczny symbole i alegorie religijne sg
rozpatrywane w duchu humanistycznych pogladéw na spéjnos¢ doktryny
chrze$cijanskiej w tacznosci z filozofig antyku. Stanowig probe pogodzenia
filozofii z chrzeécijanstwem i praktycznym wymiarem zycia (pia philosophia
i docta religio). Gtéwnym problemem jest indywidualna postawa czlowieka,
za ktérg odpowiada boska czes¢ duszy, ktdra jest kompasem jednostki w osia-
gnieciu raju i to przez jej pryzmat ma by¢ ogladany tryptyk.

W oltarzu Memlinga zobrazowana zostaje figura alegoryczna Sadu
ukazana w punkcie rozliczenia z sytuacji wyboru moralnego, jako wyniku
wladciwej postawy zyciowej. Cnota, wystepek, pobozno$¢ i grzech, osiagnie-
cie niesmiertelnosci — oto podstawowe pojecia w ikonograficznej warstwie
obrazu. Uzyte po to, by ukaza¢ wspdtdziatanie drogi wiary i wiedzy wiodacej
chrzeécijanina ku Bogu przez wolng wole i rozum®. Teraz wyodrebnimy
niektore z zastosowanych motywdw, by przeprowadzi¢ potrzebna analize
tryptyku.

+ Donioslg role odegrata tu metafizyka $wiatla, utozsamienie Boga (Abso-
lutu) ze $wiatlem, rozumianym jako duchowa rzeczywisto$¢’. Sym-
bolem $wiatla jest blask sygnalizowany zlotem jako tlem, za postacia
Chrystusa. Tak wyobrazono stonecznego Chrystusa, czyli motyw sol
iustitiae. Postaci Chrystusa — sol iustiae odpowiada umieszczony poni-
zej $w. Michal. Sw. Michata uwazano za Archaniota $wiatta. W liturgii
tacinskiej za zmartych wypowiadano zdanie: Niech Michat chorgzy
prowadzi ich do swiatla.

® Na popiersiu mlodzierica (Museo Nazionale del Bargello, Florencja) Donatello wyrzezbit
medalion przedstawiajacy woZnice na rydwanie w zaprzegu dwukonnym. Woznica symbo-
lizuje dusze a dwa konie unoszace jg w kierunku Boga to wolna wola i rozum. W powotaniu
na platoniskiego Fajdrosa: Bischoff 1998: 181-183, il. 12.

°® W filozofii greckiej (wedtug Pitagorasa z Samos, Parmenidesa) $wiatto byto zasada
porzadku uniwersum. Dla Platona utozsamialo prawdziwy byt. Dla Plotyna byt ma nature
$wiatla, promieniuje [Plotyn, Eneady V, 3, 12; Winsmann 1980].



Troska o zabezpieczenie duszy w oftarzu Sad Ostateczny... 163

 Przedstawiona w prawym skrzydle oltarza ,wieza madrosci’ (turris
scientiae, turris sapientiae) ukazana jest jako brama kosciola, ktéra
podkreslata nagrode w niebie za Zycie cnotliwe oparte na wierze oraz
zdobywaniu wiedzy i racjonalnosci. Jej typowe wyobrazenie znajdujemy
na iluminowanej karcie z ksiegi przechowywanej w bibliotece w Mona-
chium (jlustracja 12.6).

o Innym ciekawym motywem jest wojownik chrzescijanski walczacy
z grzechem (miles christi), ktorego znaczenie przywoluje ubrany w zbroje
$w. Michat Archaniol.

o W postaciach pierwszego planu kwatery centralnej oftarza ukryto
znaczenie trzech cnét teologicznych, a w figurze $w. Michala czterech
cnot kardynalnych', ktére buduja motyw ikonograficzny tzw. Gore
Madroéci. Jako analogie z tego okresu wymienmy Biagio d” Antonio,
Gora Mgdrosci (Chantilly, Musée Condé) [Helke 1999: 53, il. 54, 60].

o Po prawej stronie §w. Michala uwidoczniono motyw zwany psychoma-
chia — walki o dusz¢ mi¢dzy aniotem a diablem a takze przedstawiono
stale osadzenie duszy ludzkiej miedzy virtus a voluptas symbolizujacej
rozumny wybor, wyobrazonej przez zmartwychpowstajacego z grobu
mezczyzne, osadzonego miedzy dwiema kobietami, nagg z rozpuszczo-
nymi wlosami (voluptas) i okryta tkaning z upigtymi wlosami (virtus),
ktéra uosabia nadziej¢/pokore (Humilitas) [Liidemann 2008: 9-22, 91-28].
Tak ukazywano w rycinach (ilustracja 12.7) ok. 1470 r. rozterke duszy
czlowieka osadzonego miedzy bogactwem a warto$ciami duchowymi
[Grohne 1936: il. 17].

Idea sadu oddaje bowiem rozliczenie z symbolicznie toczonej wedrowki
zyciowej z jej dwiema drogami, z ktérych jedna byla dgzeniem do cnoty,
a druga oddawaniem si¢ nalogom. Odpowiadat jej mit przedstawiajacy
Heraklesa na rozstajnych drogach (Hercules prodicos), postawionego przed
wyborem miedzy cnotg a wystepkiem [Panofsky 1930; Banach 1984], spisany
przez Prodikosa w V w. i Ksenofonta w IV w., cytowany przez Cycerona
w O powinnosciach.

10 Sw. Michat jako rycerz stojacy na kamieniu - MESTWO; $w. Michal na tle rozdzielonego
krajobrazu - UMIARKOWANIE; Waga - SPRAWIEDLIWOSC; Lustrzany pancerz zbroi -
ROZTROPNOSC. Natomiast trzy cnoty teologiczne ukazano jako postacie wokoto §w. Michata:
Wiara (Fides) to me¢zczyzna kleczacy ze ztozonymi do modlitwy rekami. Nadzieja/Pokora
(Spes/Humilitas) to kobieta okryta bialg tkaning ze wzrokiem skierowanym ku goérze i na
zbroje oraz na lustrzang kule pod stopami Chrystusa. W ten sposéb podkreslono role pokory
oraz tzw. wzroku wewnetrznego, czyli duchowego i intelektualnego dziatania, symbolizujac
nowego renesansowego czlowieka.
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Ten sposob ludzkiego zycia, rozumianego jako nieustanna decyzja wyboru
miedzy ztym a dobrym postepowaniem, opartego na pitagorejskim dualizmie
symbolizowata litera Y. To rozwidlenie drdg, ktére wioda do raju lub piekla
(ilustracja 12.8), zostaje w tryptyku zdecydowanie zaznaczone od dotu tablicy
podziatem na jalowa ziemie i kwiecistg fake [Zlatohlavek i in. 2002: 62-63].
By podazy¢ za prawda, czlowiek musi stoczy¢ walke ze swojg dusza.

Droga sprawiedliwego na prawo byla pozytywna, droga na lewo nega-
tywna. Jezus w kazaniu na gorze wzywa ludzi, by chodzili przez waskg
brame, gdyz ona wiedzie do zycia, a szeroka doga konczy si¢ zgubg (Mt 7,
13; Lk 13, 24). Przywolujac te stlowa, Jezus odwolywal si¢ do symboliki
pierwszego Psalmu (Ps 1, 6): ,Pan uzna droge sprawiedliwego a o drodze
bezboznika zapomni”. W Ewangelii Jezus sam siebie nazywa droga, prawda
i zyciem. To symbolizuje ludzkie peregrinatio, ku wieczno$ci. Przez grzech
pierworodny droga do raju zostata zgubiona, nalezy ja odszukaé w sobie
samym. Ten wydzwiek w oltarzu wzmacnia ukazany w scenie srodkowej sad
indywidualny nad dusza Tomaso Portinariego wazonego na szali wagi, na
tle sadu powszechnego, oraz portrety uczonych florenckich, bizantyjskich
i burgundzkiego ksiecia Karola Smiatego. Ide¢ osadzenia duszy w nieustannym
wyborze i sposdb osiggniecia wiecznego szczescia rajskiego, pojetego jako
uczta duszy w madrosci z Bogiem, przybliza makieta ukazana w tryptyku
(ilustracja 12.9).

Kompozycyjnie w oltarzu wszystkie czesci spina ogromna postaé $w.
Michata i wspomniany juz motyw lustrzanych odbi¢ reflektujacych przestrzen
dookota. Ten niezwykly takze na owe czasy koncept potwierdza prestizowy
charakter oltarza i wazno$¢ w nim celebransa $w. Michala, odprowadzajacego
dusze w zaswiaty. W postaci tej odnajdujemy aluzje do antycznego Hermesa
Psychopomposa [Dobrzyniecki 1981], a takze oskrzydlonego Merkurego,
opiekuna kupcow. Zwlaszcza, gdy zauwazymy, ze $wiety stoi na kamiennym
wystepie, znaku stalosci i cnoty.

Ottarz zostal obmyslony tak, by w fatwy sposéb, wykorzystujac 6wcze-
sna sztuke systemu sztucznej pamieci (ars memorativa) [Yates 1977: 99-105
oraz Wozinski 2011: 97-109; 151-155] obrazowa¢ dobro i zlo, nagrode
i kare, zapisujac ja w schemacie drzewa cnét i wad. Podkreslajac, Ze wybdr
miedzy dobrem a ztem i jako$¢ zycia oraz ostateczne rozliczenie zalezy od
cztowieka w obliczu praw boskich. Wyodrebnione zostaja obszar grzechu
i $wietosci, dobra i zta, pieklo i raj, niebo i ziemia. Jednak nie przedstawiono
ani samego raju ani piekla, tylko wedréwke duszy do nich: jako wspinaczke
w gore lub spadanie. W symboliczny sposéb zaznaczajac wysilek zdobywania
szcze$cia niebianskiego i doskonato$ci duchowej. Wymowa dydaktyczna
tryptyku podkresla, ze do zbawienia wiodg dwie symboliczne drogi w gore,
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przez taske wiary (tablica srodkowa tryptyku) i przez zdobywanie wiedzy
(orszak zbawionych wchodzacych po stopniach schodéw), co zobrazowano
w motywie: dazenia poprzez cnote roztropnosci do Boga (wzniesienie,
drabina duchowa, schody)'' [Keller 1957: 278-312]. Wzniesienie obrazuje
sam ogromny §w. Michal stojacy na piedestale cnoty, ktorego pierwszym
stopniem jest pokora (il. 12.3). Chrystus symbolizuje madros$¢ boskiej
sprawiedliwo$¢. To on w swojej mocy stanowi prawo. Sw. Michat stanowi
militia dei i wykonuje prawo. Prawo i sprawiedliwo$¢ w koscielnej retoryce
i teologii XV w. byly identyfikowane z religia, znaczyly tyle, co moralnoé¢
i etyka obyczajow [Reinhard 1999: 281] w znaczeniu: Bég sam jest prawem.
Nie bez powodu posta¢ §w. Michata dzierzy wage'?, a na skrzydle lewym
(zamknigtym) walczy on ze zlem.

Archaniol Michal w rycerskiej zbroi okrytej ptaszczem odwaza dobro
i zto tkwigce w duszy cztowieka (scena zw. psychostasis). Scena odwazania
znana byla z antycznej eschatologii. Wowczas Merkury trzymal szale wagi,
w sztuce chrzescijanskiej jego miejsce zajal Michat Archaniot [Perry 1912:
94-105; Perry 1913: 208-218]. W tryptyku §w. Michal Archaniot ukazany
jest w ztotej mediolanskiej zbroi z waga'® w nawigzaniu do Chrystus Sol
iustitiae. Tak jest obrazowana milo$¢ Stworcy do stworzenia, przez Chry-
stusa zwycieskiego, triumfujacego nad $miercig, grzechem i szatanem.
Sw. Michal zostal zaopatrzony w lustrzang zbroje (atrybut roztropnosci),
w ktorej ludzka dusza w symboliczny sposob przegladajac sie, moze dokonac
refleksji nad soba. Zreflektowac¢ si¢ oznaczalo zy¢ roztropnie, kierujac sig
rozumem. W zrozumieniu nowej roli postawy militia dei, militia Christi
[Peters 1977] - rycerza chrze$cijanskiego, ktory chce osiggnaé zbawienie,
powolano si¢ na dwa motywy ikonograficzne, jeden walki §w. Michata z sza-
tanem (na zamknigtym skrzydle oftarza), drugi na wazacego dusze — meza
walecznego, sprawiedliwego i madrego'. Sw. Michat jest w zbroi [Borchert

' Por. fresk Domenico di Michelino, Géra czysécowa, 1465, w kosciele Santa Maria del
Fiore.

' Posta¢ §w. Michata w oltarzu w Beaune na znak swojej obiektywnosci wykonuje gest
rekg [Lukatis 1993: 333].

'* Mit o Herkulesie i Kekropsie: Lexikon der Christlichen Ikonographie 1994: 244.

* W wieku XIV we Florencji ozywiono alegorie literacka o dlugiej antycznej tradycji,
wiazac wizerunki cnét i anioldw z postaciag antycznego bohatera Herkulesa. Jego postaé
rzezbiono w detalach architektonicznych budowli florenckich. Byly to programy o religijnym
charakterze podobnie jak na zabytkach w Rzymie, w Pawii, w Bergamo. Nastgpilo poréwnanie
scen biblijnych z tematami herkulejskim w kontekscie grzechu pierworodnego. Np. Herkules
w bordiurze drzwi katedry éw. Piotra w Rzymie (z lat 1433-1435) odlanej przez Filarette;
cykl czynéw Herkulesa namalowany przez Pera Dela Francesca dla Villa Graziano w Borgio
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2014: 90-91] oznaczajacej wojownika Chrystusowego miles christi'®. Przy-
brany jest w plaszcz z drogocennymi kamieniami (taki jaki w malarstwie
miniaturowym tego czasu nosita personifikacja Filozofii)'®. Archaniot
stoi na kamiennym sze$cianie, siedzisku cnoty, czyli duchowej aspiracji
i nieztomno$ci, virtii [Schroter 1977: 67-103, 128-163; Helke 1999: 52].
W niderlandzkim malarstwie miniatorskim na sze$ciennym siedzisku sie-
dziata Madro$¢". Podwdjny rodzaj odzienia, podkresla podwdjng funkcje
$w. Michala jako wojownika Chrystusowego i stugi Bozego obdarzonego
madroscig, ale takze odprowadzajacego dusze do raju Hermesa Psychopom-
posa [Grimal 1987: 142]. Nic dziwnego, ze srodowisko florenckich kupcéw,
majacych kontakt ze spuscizng literackg antyku widzialo w figurze $w. Michata
asocjacje z poganskim Merkurym, opiekunem kupcéw i podréznikéw.
Sw. Michat w czasach XV w. uwazany byl za przewodnika dusz. Podkreslmy
wyraznie, ze cata konstrukcja ideologiczna postaci $w. Michala Archaniota
i budujacych ja znakéw odwoluje si¢ do jednej ze znanych alegorii obscura,
$wiat doczesny mial w niej by¢ odbiciem niewidzialnego Boga (Rz 1,2)'%.
Z tego typu konotacji korzystali animatorzy ruchu devotio moderna, sugerujac
tajemnice odbicia Boga w ,,malym”, np. namalowanym obrazie, ktéry mozna
mistycznie kontemplowa¢, powolujac si¢ na Listy $w. Pawta (1 Kor 12-13),
by rozpamietywa¢ cierpienie Chrystusa i w ten sposob by¢ blizej Boga.
Te idee oddawalo taciniskie stowo speculum - zwierciadto. W kontekscie
religijnym, rzadzi gra stowng wyrazang w terminie speculatio, oznaczajacym
zonglowanie odbiciami lustrzanymi - spojrzeniami. W tryptyku poprzez
opatrzenie §w. Michata znakami odsylajagcymi do madrosci filozofii i spra-
wiedliwosci praw w duchu antyku i asocjacji z Merkurym oskrzydlonym
lustro mozna tez odczyta¢ w mysl filozofii Mikotaja z Kuzy [Wildiers 1985:
96-97] i koncepcji Marsilio Ficino (lustro rozumu). Cztowiek jako istota
rozumna dokonuje sam refleksji nad swoim potozeniem, kondycjg, sprawdza

San Sepolcro ok. 1466 r. Pojecie cnota (virtus) etymologicznie wywodzono od vir, czyli maz.
Herkules uosabial mestwo.

'* W pé6tnocnoeuropejskiej sztuce ten typ obrazowania wystapit w rycinach miedziorytni-
czych Israhela van Meckenem (Hamburger Kunsthalle) i Martina Schongauera [Pawlak 2011: 82;
kontynuowany w ikonografii: Wang 1975].

!¢ Kamienie sg tak rozmieszczone jak w szacie Filozofii ukazanej w ilustracji do Livres
dou Tresor Brunetto Latini (1460-1470), Genewa, Bibliothéqu Ms fr. 160, fol. 82 r., Publique
et Universitaire [Schiissler 2003: 385-437, il. 17].

7 Mgdros¢é, miniatura na pergaminie, ok. 1500 r., kolekcja Raphael de Mercatellis, Genewa,
St. Baafskathedraal.

'® Petrus Lombardus, Collectanea in Epistolas D. Pauli, P1 191, Sz. 1662 za: Schilling 1979:
50-55.
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si¢ w lustrze roztropnosci. To juz nowa postawa, ksztaltowana nastepnie przez
okres nowozytny, zbudowana na boskiej prawdzie stworzenia jako punkcie
orientacyjnym. Z niego pochodzi harmonia Zycia i prawidfowe rozumienie
czasu wyznaczonego na zycie doczesne, wlasciwe wykorzystanie go, oraz
zasady postepowania i aktywnosci indywidualnej. Wychodzono z zalozenia,
ze w lustrze natury odbija sie czgstka bosko$ci, a w czlowieku czgstkg boska
jest dusza. Czlowiek za$ poszukujac Boga i pragnac powrotu do niebianskiej
ojczyzny, moze odnajdywac boskos¢ w $wiecie takze przez studiowanie praw
natury. Przez okres nowozytny powolywano sie na to rozpoznanie, uzywajac
w sztukach plastycznych lustra jako imagines mundi. W oltarzu zostaje ono
uzyte w tak rozbudowanej formie pierwszy raz na péinoc od Alp i zwigzane
jest z wyobrazeniem ruchu w perspektywie czasowej. Dlatego w lustrza-
nym pancerzu odbija si¢ niewidoczna dla widzéw czes¢ doliny i postacie
z pierwszego planu obrazu. Dla duszy czlowieka jest to rdwniez oko Boga
zanurzone w §wiecie, ktére pomaga w madrym rozpoznaniu. Pisal na ten
temat w Della Familia L. B. Alberti*”. To wizualna forma strachu jak Dies
Ira w nawigzaniu do Apokalipsy®’. W tryptyku na takie znaczenie wskazuje
odbicie w lustrzanej zlotej kuli pod stopami Boga. Reflektuje w niej to, co
ponizej — ziemia. Zatem czlowiek jest mikrokosmosem odbitym w makro-
kosmosie, Bogu, a Bog odbija sie w cztowieku poprzez dusze.

Falszywe rozpoznanie w tej drodze, nie gwarantuje dotarcia do celu,
podobnie jak falszywa wiara w zludne widoki odbijane w zwierciadle.
Drugi List $w. Pawla do Koryntian wyjasnia pierwszy etap drogi do Boga,
lustro to — doswiadczenie rozumu i serca [Hugedé 1957]. W oltarzu zostaje
ono uzyte w renesansowej egzegezie i zwigzane jest z wyobrazeniem ruchu
w perspektywie czasowej. Nie tylko umownej jak to bylo w zwyczaju (np.
Biblia jako lustro Boga), ale rdwniez obraz — lustro z odbiciami, w ktérym
nastepuje poruszenie i projekcja stworzenia. Ten koncept bedzie rozwijany
w malarstwie XVI-XVII w. w nurcie obrazowania vita activa i vita contempla-
tiva, dzielgc sceny na symetryczne sektory. W metaforze podkresla sie $mier-

' Zapozyczony z hieroglifiki, motyw uskrzydlonego oka zostaje wpleciony do programu
oltarza jako jego najistotniejsza cz¢$¢, oskrzydlone lustro w kirysie zbroi Sprawiedliwosci
[Rowland 2008: 70-72].

2% Alberti podczas konstruowania emblematu oskrzydlonego oka, oprocz skrzydet do
malowanego emblemu dodal haki po obu jego stronach, symbolizujac dwie strony widzenia
jednej i tej samej sprawy, cugle namietnosci i zto drzemigce w cztowieku, samo zas oko, w my$l
uzytego przez Platona w Fajdrosie opisu, poréwnane bylo do projekeji siebie: spotkania siebie
samego [Platon 1993: 255]. Wyrazona zostaje tu sokratesowa palinodia i potencja intelektu
jako sita zgodno$ci dwoch napiec istniejacych w duszy (entuzjazm w gotowosci do wiedzy
i strach duszy).
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telny i ulomny charakter $wiata doczesnego oraz genialnos¢ zastosowanego
w kosmosie porzadku. Przestrzen odbicia to metafora $wiata [Grabes 1973:
123, 133]. W ofltarzu lustro w zbroi [Kwasniewicz 1988: 98] jest symbolem
rzeczywisto$ci ziemskiej w refleksie zwierciadla rozciggajacego sie na calg
kompozycja, jako zwierciadta boskiego uporzadkowania. Lustro zwrdcone
do widza sugeruje tajemnice lustra, odbicie Boga w ,,malym”. Ale tylko ten,
kto rozumnie, czyni refleksje nad wtasna duszg, sobg dotrze do celu. Miarg
jest dusza i jej kondycja poréwnana tu do charakteru indywidualnego czlo-
wieka. W oltarzu gdanskim, odbicie w kuli — widzace $wiat ziemski z gory,
odpowiada drugiemu stopniowi spojrzen — opisanemu przez $w. Pawla (1 Kor
12-13) - twarzg w twarz. W rozwazaniu filozoficznym wskazuje na wewnetrzne
patrzenie, na ,,obrazy” we wnetrzu umystu [Bedaux 1990: 21-65; Behm
1929: 1, 315-342]. W mysl jednak filozofii Kuzanczyka i Ficino, to cztowiek
jako istota rozumna moze tego dokonaé: odbij w lustrze swojg dusze, odbij
to, co przedstawia namalowany obraz — sprawdz sie. To nowa postawa,
ksztaltowana przez okres nowozytny oraz prawidlowe rozumienie czasu
wyznaczonego na zycie doczesne, wlasciwe wykorzystanie go, oraz zasady
postepowania i aktywnosci indywidualnej. Ten sposdb rozumienia czasu
stawia najwyzej perspektywe oczekiwania wiecznosci a stale przygotowanie na
$mier¢ jest wymiarem pelni zycia, wyzwala hierarchiczno$¢ wartosciowania,
cierpienia, widzenia terazniejszosci w przysztosci. Ta postawa prowokowata
aktywnosci twoércze i dziatanie w procesie wewnetrznego doskonalenia,
sprawy ducha sytuujac na planie pierwszym, stawiajac czlowieka w sytuacji
cigglego wyboru moralnego [Keller 1957: 151-191]. Czas stal si¢ waznym
kryterium, ktére w zyciu spoleczenistwa kupieckiego byto coraz bardziej
znaczace, w zwigzku z przemianami tempa codziennego zycia, zdobywania
srodkéw potrzebnych do egzystenciji, oraz coraz dokladniejszymi sposobami
pomiaru czasu. W nasladowaniu, reflektowaniu cztowiek odnajduje droge
wlasciwa, swoja wlasng. Wybdr ma by¢ dokonany w zgodzie z wlasnym
sercem. Z tego faktu, a nie z samych czynoéw, czy pozordw, ktére w tryptyku
symbolizuje niejasne odbicie zwierciadla, bedzie rozliczana dusza ludzka.
Dla ich obrazowego wyrazenia Marsilio Ficino uzyl symbolu lustra.
Lustro - to znak nowego modelu czlowieka i poznania, ktéry wspolgra
z wiedzg i rozsadkiem humanisty chrzescijanina i hastami stoicyzmu Seneki.
Oznacza wniknigcie w siebie, by zrobi¢ rachunek sumienia, rozpoznaé swe
przywary, przymioty, pozna¢ i zachowaé rownowage i osiaggng¢ zbawienie.
Zobaczy¢ wigcej, to probowac siegnaé po madrosc¢. Tak zobrazowano pokore
rozumnego czlowieka [Hubl 1991], a symbol lustra potraktowano jako ideal,
w ktérym mozna prébowac zobaczy¢ prawde juz na poziomie ziemskim
[Wenzel 2009; Hammer 2009: 180]. Owa madro$¢ umystu ma symbolizo-
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waé Prudentia (roztropno$¢). Ten wydzwigk wzmacnia ukazany w scenie
srodkowej sad indywidualny nad dusza dobra Tomaso Portinariego, na
tle sadu powszechnego, oraz portrety uczonych florenckich, bizantyjskich
i burgundzkiego ksiecia Karola Smialego. T. Portinari kleczy na szali wagi
wspartej na kamiennym wystepie, podkreslajac pokore (por. il. 12.3). Tak
wyrazono ideal cnoty dzielnosci zycia zawodowego, zwigzany z dziedzic-
twem antyku, poparty dgzeniem do filologicznego studiowania, by studia
humanitas taczy¢ ze studiami divinitas. Do tej pory ten czynnik w badaniach
nad tryptykiem nie zostal zauwazony. Swiadczy on o odejéciu od pierwotnej
typowo $redniowiecznej idei oltarza i zmianie jego tresci z typowych uniwer-
salnych ku bardziej wysublimowanym, indywidualnym, odpowiadajacym
grupie wloskich humanistéw zainteresowanych koncepcja pia philosophia
i docta religio, czyli polaczenia uczonej religii i poboznej filozofii. W tryptyku
symbole i alegorie religijne sg rozpatrywane w duchu pogodzenia doktryny
chrzescijanskiej z filozofig antyku i praktycznym wymiarem zycia. Chodzito
o0 zobrazowanie postawy religijnej skupionej na nasladowaniu sity Chrystusa
Zbawiciela w sprawiedliwo$ci, rozsadku i madrosci. Propagowana byta ona
w tym czasie w sztuce i literaturze Florencji i Burgundii. Czynami Herkulesa
i jego przykladem jako wzorca chrzescijanskiej cnoty.

Natomiast duchowy charakter owej wedréwki, angazujacej czlowieka®
wskazany zostaje w skrzydle tzw. rajskim. Postacie o wyraznie portretowych
rysach formutujace orszak zbawionych i kroczace po schodach do bram
niebianskiej Jerozolimy nie s okreslone stanowo, lecz duchowo. Orszak for-
muja osoby uduchowione - spiritualis, ktérym aniotowie wreczajg swietliste
biale szaty [Dobrzeniecki 1981: 171-178]. Ikonograficznie jest to nawigzanie
do burgundzkiego miniatorstwa, ale i wloskiego humanizmu wyrostego
z kontaktéw ze Wschodem pod wplywem judaizmu i kultury bizantyjskiej
[Dobrzeniecki 1981: 171-178]. Sg to portrety konkretnych oséb, uczonych ze
srodowiska florenckiego i bizantyjskiego. Funkcjonuja one w oltarzu jako
przyktady cnoty (exemplum virtuti) i obrazuja trud zdobywania wiedzy,
poprzez ktorg takze mozna doj$¢ do Boga. Dusza ludzka wystepuje jako
najwyzej wérdd innych stworzen wyobrazona inteligencja.

Przyjeta przez Tomasza z Akwinu zasada moéwila, ze wiara jest cnotg
i dzieli z wiedza dazenie do prawdy, chociaz dokonywane rozpoznanie
w sensie etycznym jest rézne [Niederbacher 2004: 116-117]. Krysztatowe

! Sposdb rozumienia wiary i wiedzy zastosowany w tryptyku odnosi si¢ do sposobu jej wyttu-
maczenia przez Rajmundusa Lullusa (1232-1316) w dziele De nova logica. Pod tym wzgledem
interesujacy jest drzeworyt zamieszczony do wersji wyd. z roku 1512 [Roob 2006: 246; Bonner
2007 oraz ilustracja w manuskrypcie do Raimundus Lullus, Breviculum, XIV w., Biichel 1988].
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schody bytu, obrazujg stopnie doskonalosci w osiggnieciu nieba i sg oparte
na dwu zrédiach dotyczacych sposobu rozumienia wiary i wiedzy: na De
nova logica [Roob 2006: 246; Bonner 2007] Rajmundusa Lullusa (1232-1316)
[Kuksewicz 1982: 1, 536-662] oraz na schemacie drzewa porfirowego — Arbor
Porphyriana wedtug pomystu péZnoantycznego filozofa Porfiriosa, w ktorym
okreslano miejsce czlowieka z niesmiertelng duszg jako korone stworzenia
wsrdd innych stworzen [Carl Prantl, 1855-1870: 345]. Istotng role w nim
odgrywa brama przedstawiona w skrzydle prawym ottarza [Kobielus 2004:
158-159]. Zapowiedz Niebianskiego Jeruzalem jest sygnalizowana w tryptyku
jako wieza madroéci (turris sapientiae) i podkresla, ze wlasciwe rozpoznanie
celu zycia wiedzie do zbawienia pojetego jako uczta w madrosci z Bogiem
[Murawska 1992; Billington 1992: 213-228].

Indywidualny czlowiek i dusza ludzka stojg tu w centrum zaintereso-
wania. To przez pryzmat czlowieka widziany jest Bog. Mikrokosmos odbija
sie w makrokosmosie i nawzajem dla siebie stanowig reflektujgce sie byty, co
zostalo symbolicznie zaznaczone w dwu umieszczonych w obrazie lustrza-
nych powierzchniach: pancerzu zbroi §w. Michala i ztotej kuli pod stopami
Chrystusa. Zapisane w nowym rozumieniu postawy cnotliwego cztowieka
wczesnego humanizmu, kierujacego si¢ mestwem, rozumem, przedsigbior-
czoscig. Zjawisko to bylo opisane jako zjawisko ,,lustra”, pojmowanego jako
lustro rozumu. A nie jak na péinocy Europy w koncepcji devotio moderna.
Ta podstawowa réznica w tryptyku jest podkreslona a zarazem wytluma-
czona jako mozliwa do pogodzenia i jedno stanowisko (mistyczna, gleboka
religijno$¢ pdznego Sredniowiecza) i druga - rozum. Sformulowane tu nowe
potrzeby elity mieszczanskiej na waznym miejscu stawiaja dusze ludzka i kon-
cepcje roztropnoséci wedlug zalozen humanistéw florenckich i elitarnej etyki
swieckiej (pia philosophia et docta religio). Gtéwne zalozenia skoncentrowane
byty na pogodzeniu filozofii starozytnej z teologia. Aby wprowadzi¢ dowody,
nalezalo siegna¢ do dotychczas stosowanej argumentacji teologicznej, na niej
oprzec si¢ w podstawowym zarysie, dodajac nowa i wskazac jej zasadnosc.
Uczyniono to, pokazujac dwie réwnolegle drogi wiodace do nieba przez
wiare i przez wiedze i wykazujac, Ze w koficowym rozrachunku prowadza
do Boga, wzajemnie si¢ rOwnowazac.

Uwazano, ze kierowanie si¢ rozumem pomaga dojs¢ do madrosci. Madros¢
traktowana jest jako antidotum na zto. W ten sposob podkresla sie ludzkie
dostojenstwo wobec nieprawosci. Tylko kierowanie si¢ wiedzg i madroscig
a nie emocjami wynosi cztowieka na wyzyny ducha. Pokora i postuszenstwo to
najwazniejsze cnoty wiodace do dobra. Milo$¢ i czystos¢ serca rodzi pragnie-
nie prawdy. Tak samo jest ze sztuka, ktora pragnie ukazywaé moc duchows.
Mysl Boga zawarta w Logosie jest odwieczna. To przymiot Boga, ktéry objawit
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sie w stworzeniu, identyfikowana z logosem lub duchem $wietym i jedng
z hipostaz bytu [Anna Zmorzanka, Bozena Modzelewska w: Encyklopedia
Katolicka 1979: 536-538]. To cecha prawa kierujacego rozwojem kosmosu. Pod
wplywem filozofii platoriskiej mgdro$¢ charakteryzuje Demiurga. Wedtug
Arystotelesa to najwyzsza inteligencja utozsamiana z duchowg zasadg $wiata.
Wedlug Plotyna najwyzsza emanacja, dusza $wiata. Dla pitagorejczykow byta
personifikowana przez Atene. Dla Plotyna przez Afrodyte i Hekate o trzech
twarzach. Stad w sztuce podkreslano, ze roztropnos¢ (prudentia) ma trzy
twarze, wyobraza sile przewidywania, owg roztropnos¢ w uczeniu si¢ na
btedach. W Starym Testamencie byla cechg Jahwe. Ujawnia si¢ w dobru
i w harmonii stworzenia i jest personifikowana jako wyptywajgca z boskiego
umystu emanacja. Posredniczy miedzy Bogiem a $wiatem, jest przyczyna, jak
uwazano, calego stworzenia. W Nowym Testamencie madro$¢ (sapientia)
stanowi Zrodlo w sensie sprawczym i korealnym $wiata. Jest identyfikowana
z Jezusem jako jego cecha istotowa. W nurtach gnostyckich wskazywano na
jej zenski uniwersalny charakter (czastka duszy - sophia). Pozwala komuni-
kowa¢ si¢ miedzy Stworcg a stworzeniem. W ten sposéb podkresla si¢ boski
pierwiastek duszy czlowieka. W $§redniowiecznym malarstwie miniaturo-
wym pod Chrystusem-Logosem przedstawiano personifikacje oskrzydlonej
Madrosci-dobrej rady, wystanniczki Boga, ktdra faczono z Roztropnoscia,
Umiarkowaniem, Sprawiedliwoscig i Mestwem (cztery cnoty kardynalne).
W Sgdzie Ostatecznym Hansa Memlinga figure Madrosci i jej relacje do
Boga stanowi $w. Michal, ktory wszystkie te cechy zawiera jednoczes$nie®>.
Jego ogromna postaé budzaca respekt przed Sprawiedliwosécia i Madrosciag
Boga, obdarzona jest spokojem i umiarem, pozorng obojetnoscia, grani-
czacy z bezwzglednoscia. Jest wzorem dla cztowieka. Milos¢ i czystosc serca
rodzi pragnienie prawdy. Jest to nic innego jak w aspekcie historii zbawienia
zobaczone ludzkie Zycie w jego duchowym, wewnetrznym rozwoju. Wyko-
rzystaniu umiejetnym czasu istnienia. Dwa rodzaje mozliwosci podejscia
do faktu istnienia to vita activa i vita contemplativa. Czy jeszcze inaczej:
vita positiva i vita negativa. Ze wskazaniem, ze do wiecznej szczgsliwosci,
utozsamianej z nagrodg w niebie mozna dojs¢ — poprzez madro$¢, pokore
(nadzieje) i milos¢.

2 Por. np. Mgdros¢, Mszat z Hildesheim, ok. 1160, fol. 11. Zbiory prywatne oraz Salomon
i Mgdro$¢, Biblia, pot. XIII wieku (Paryz, Bibliothek de I’ Arsenal, ms. 5211, fol. 307) [Kali-
nowski 1999-2000: 50-52, il. 4, 8].
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Concern for the Salvation of the Soul in Hans Memling’s
Altar The Final Judgment

Summary

The altar entitled The Final Judgment (ca. 1467-1473, National Museum in
Gdarnsk) was funded by Italian sources coming from Medici banking circles. It was
commissioned ca. 1467 from Hans Memling in Bruges. The altar’s creation was
aresult of the intersection between politics, business and expectations regarding art.
The program of the triptych was concerned with the immortal human soul. The late
Gothic appearance of the triptych contains a dose of a secular ethic which is expressed
in a new iconography of godliness. To construct this ethic, Dutch artistry was used,
along with philological knowledge concerning Antiquity. In the piece, attention was
drawn to the fate of the individual soul during the Final Judgment, emphasizing its
connections with the following motifs shown in the altar: psychostasis, psychomachia,
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miles Christi, Hercules Prodicos, Hermes Psychopompos, the four cardinal and three
theological virtues, and the turris sapientiae. The iconographic program of the work
dealt with the avoidance of sin and the salvation of the soul. This was supplemented
by an allegorical notion of philosophical cognition, reflected in the triptych in the motif
of striving up toward God through the virtue of prudence, perceived in the context
of theology, philosophy, mythology, philological knowledge as well as selected Pla-
tonic and Neo-Platonic texts, which were being translated at the time by the leader of
the scholarly circles in Florence — Marsilio Ficino. The altar focuses on the immortality
of the soul, and on common sense and faith, going far beyond the typical devotio
moderna convention. Attention was also drawn to reason and the quality of active
life and its consequences in the afterlife.

Keywords: immortal soul, Medici bankers, Hans Memling, Dutch painting, Burgundy,
Florence, iconography, pia philosophia and docta religio doctrine.
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Mistyka ciala i duszy
w fotografii i filozofii Frantiska Drtikola

Kamila WozZniak
Uniwersytet Wroctawski

Streszczenie

W niniejszym szkicu autorka przybliza posta¢ Franti$ka Drtikola - czeskiego
fotografa, malarza, a przede wszystkim filozofa, ktéry cala swojg prace twdrcza
opieral na wyrazeniu mistycznego polaczenia ciala i duszy. Nagos¢ ciata i duszy
miala wyraza¢ pokonanie granicy miedzy tym, co fizyczne, widzialne, a tym, co
duchowe, mistyczne, transcendentne. Twdrczos¢ Drtikola podzieli¢ mozna na trzy
okresy: pierwszy obejmowat lata od 1901 r., kiedy zaczat fotografowa¢, do 1930 r. -
tu dominuja zdjecia kobiet fatalnych, motywy Salome i Judyty, wyrazajace niepokoje
duszy i ciala, drugi okres — twdrczo$¢ spirytualna, natomiast po 1935 r. Drtikol
przestat fotografowac i zajat sie przede wszystkim medytacja, pogtebianiem swojej
wiedzy duchowej oraz malarstwem mistycznym.

Stowa kluczowe: dusza, fotografia, filozofia, malarstwo mistyczne, $wiatlo, kobieta.

Filozofia neoplatoniska taczy mistyke z elementem duchowym, mistyka
staje si¢ wiec drogg do poznania prawdy ukrytej w tajemnicy. Greckie stowo
mystikos sktada si¢ m.in. z czasownika myo oznaczajacego: ,zamkna¢ usta
i oczy, by dostrzec tajemnice” [Griin, Ried] 1998: 11]. Tajemnica, o ktorej
mowa, to nic innego jak odwiecznie stawiane pytania o sens i cel ludzkiej
egzystencji. Probujg na nie odpowiada¢ filozofowie, literaci oraz artysci.
Paul Gaugin w liscie do Charlesa Morice’a ujmuje te zagadke istnienia
w forme pytan, ktdére zadawali sobie réwniez gnostycy w poczatkach naszej
ery. Gaugin pisze: ,Dokad idziemy? Obok umartej starej kobiety stwier-
dza dziwy glupi ptak. Czym jeste$émy? Codzienna egzystencja. Czlowiek
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instynktu zapytuje siebie, co to wszystko ma znaczy¢. Skad przybywamy?
Zrédlo. Dziecko. Codzienne zycie” [Grabska, Morawska 1977: 39]. Zamknaé
usta i oczy, nie widzie¢ $wiata zewnetrznego, odcig¢ si¢ od niego, zanurzy<¢
w ciszy wlasnego umystu, dotrze¢ do duszy, godzgc jednoczesnie potrzeby
ciala, ograniczenia wyplywajace z niewiedzy i transcendencje. To wlasnie
wyznacza duchowa droge, ktéra podazat Frantisek Drtikol (1883-1961);
taczac sztuke i filozofie, wyrazal w swych pracach jedno$¢ ciata i duszy,
jedno$¢ immanencji i transcendencji, jednocze$nie wskazywatl na dualng
nature czlowieka. Drtikol, jako fotograf, podjat sie trudnego zadania
polegajacego na zobrazowaniu zycia duszy, na jej wspoéltzaleznosci od
ciala, od pierwiastka meskiego i zenskiego. Artysta przebyl dtuga droge
od portrecisty i tworcy aktéw kobiecych po filozofa i jogina. Podczas tej
mistycznej wedréwki w pewnym momencie zrezygnowat z tego, co oferowata
mu codzienno$¢, ,zamykajac na nig oczy i usta”, oddajac si¢ medytacjom
i poglebianiu wiedzy mistycznej.

Drtikol reprezentuje czeska fotografie awangardowg pierwszej potowy
XX w. i, jak wskazuje wielu historykéw sztuki, jest jednym z nielicznych
czeskich artystow fotografikdw, ktorych twoérczosé przekroczyla granice
panstwa. Jak wazne miejsce zajmowal i zajmuje Drtikol w mys$li artystycznej,
filozoficznej i kulturowej Czech, niech §wiadczy nazwanie go przez Egona
Bondy’ego ,patriarchg czeskiego buddyzmu” [Dolezal 2004: 7]".

W 1910 r. Drtikol przeprowadza si¢ z matego, prowincjonalnego czeskiego
miasteczka do Pragi i tu otwiera swoje pierwsze atelier. Wie$¢ o jego artyzmie
szybko rozprzestrzenia si¢ po Pradze i wkrétce w pracowni pojawiaja sie
prawie wszystkie, 6wczesnie liczace si¢, postaci zycia politycznego i kultu-
ralnego Czech i nie tylko (m.in. Maksim Gorki, Paul Valéry, T. G. Masaryk,
Alfons Mucha, Rabindranath Tagore i in.). Poza pracg artystyczng Drtikol
poswigca si¢ przede wszystkim praktykowaniu jogi (jako pierwszy w Czechach
zaklada szkole jogi i medytacji), studiowaniu teozofii i buddyzmu, ponadto
w pozniejszym okresie jako pierwszy w Czechach przeklada na jezyk czeski
(z niemieckiego) teksty buddyjskie, taoistyczne, Upaniszady, Tybetanska
Ksiege Umarlych, teksty Mistrza Eckharta i wiele innych.

Lektura tego rodzaju oraz wilasne rozwazania filozoficzne znaczaco
wplywaja na jego twoérczos¢ artystyczna. W fotografii, jak i w pozniejszym
malarstwie mistycznym Drtikol stara sie realizowa¢ state motywy boskosci,
duchowosci i cielesnoéci. Z cyklu na cykl modyfikuje te tematy, utozsamiajac

! Egon Bondy - czeski poeta, prozaik, filozof; interesowal si¢ filozofiami wschodu, taczac
je z nurtami filozoficznymi zachodu, niepokorny, postawangardowy tworca kregu czeskiego
undergroundu.
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ze sobg erotyke, mistyke i duchowos¢. Na mistyke ciala i duszy sklada sie,
wedlug Drtikola wtadnie erotyka, ktdra jest zywiolem pierwotnej natury,
w zgodzie z ktérg powinien zy¢ cztowiek. Erotyzm wedlug niego staje sie
elementem swoistej autokreacji, otwiera ku $wiatu, jest zewnetrznym wyra-
zem zycia duchowego jednostki. Zwigzana z erotyzmem cielesnos¢, a co
za tym idzie, rdwniez nagos¢, tak czesto obrazowana w pracach Drtikola,
stanowi jedynie narzedzie do przekraczania dwoch $wiatow — $wiata ciala
i $wiata duszy. Nagos¢ pokonuje granice migdzy tym, co fizyczne, skon-
czone, temporalne, widzialne i ograniczone, a tym, co duchowe, mistyczne
i transcendentne. Zrozumienie tego staje sie kluczem do zrozumienia calej
tworczosci Drtikola, ktorej swego czasu zarzucalo si¢, Ze oscyluje na granicy
pornografii i upowszechnia niezdrowe zainteresowanie ludzkim ciatem.
Drtikol jednak zawsze podkreslal, ze, w przypadku nagosci, odwoluje si¢
do Biblii i aktu boskiego stworzenia:

Bog stworzyt cztowieka na swoj obraz. Pewnym jest, ze nie stworzyl go ubranego,
bowiem czlowiek rodzi si¢ nagi. I dlatego patrze na nago$¢ jako na dzieto boze,
jak na piekno samo w sobie, jak na rzecz najbardziej moralng i najoczywistsza.
[...] W nagoéci zanikajg podzialy spoteczne, a zostaje proste, nagie piekno
cztowieka [Drtikol 2001: 290].

W tworczoséci Drtikola mozna wyrdznic etapy, w ktorych skupial sie na
réznych aspektach cielesnosci, nawiazujac tym do wiedzy duchowej, ktdra
caly czas zglebial. Etapy te stanowig réwniez cezure w rodzajach podejmo-
wanej przez niego tematyki oraz sposobu tworzenia. Mozna zatem wskazaé
nastepujace fazy jego pracy tworczej [Dolezal 2004: 7-8]:

+ 1901-1930 - rozpoczyna fotografowanie, tworzy gléwnie portrety,

o 1931-1935 - twdrczosé¢ spirytualna,

o 1935-1961 - przestaje fotografowad na rzecz malarstwa, gléwnie mistycz-
nego, skupia si¢ na poglebianiu wiedzy duchowe;j.

Poczatek XX w., lata 20. i 30., to przede wszystkim liczne portrety, potem
za$ akty kobiece nawigzujace do kobiecych postaci biblijnych, np. Judyty czy
Salome. Fotografie z tego pierwszego okresu twdrczosci Drtikola sg wywa-
zone, przemyslane w kazdym szczegéle. Dominuje w nich obraz kobiecego
oblicza $wiata, sita Zycia, witalizm i swego rodzaju pochwata kobiecosci jako
elementu dopelniajacego pierwiastek meski. Wedlug artysty kobieta jest
postacia stygmatyzowang przez czasy, mity i spoleczenistwo [Birgus 1994: 11].
Pragnie wiec uwolni¢ jg z tych wiezéw, pokazaé jej prawdziwg nature.

*> Ttumaczenia z jezyka czeskiego, jesli nie wskazano inaczej, Kamila Wozniak.
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Punktem przelomowym tego okresu jest poznanie mlodziutkiej Eliski
Janskiej, ktorg Drtikol wielokrotnie fotografuje. Artysta, mimo réznicy wieku -
dwanascie lat — zakochuje sie w Janskiej, jest to jednak milo$¢ nieszczesdliwa,
nigdy nieodwzajemniona. Mniej wiecej od tego okresu do poczatku lat 30.
zaczyna powstawac cykl fotografii nawigzujacych do postaci Salome oraz
cykl obrazujacy ukrzyzowane kobiety. Przedstawienia kobiet zmieniajg si¢
z czystych i jasnych w ciemne, demoniczne fernme fatale niszczace mezczyzn
[Birgus 1994: 11].

W cyklu Salome Drtikol pragnie ukaza¢ wspdlne punkty miedzy chrze-
$cijanstwem i religiami poganskimi (zwlaszcza z kultami Stowian), miedzy
Erosem i Tanatosem, a wreszcie miedzy cielesno$cig a duchowoscig. Salome
jest na tych zdjeciach kobietg wulgarnag, niosacg $mier¢, czasem odrazajaca,
zachlanng samicg. Pragnie posia$¢ nie tylko cialo mezczyzny, ktére do niej
nalezy nawet po jego $mierci, ale chce zawtadna¢ takze jego dusza. Motyw
Salome jest czgsto ukazywany wymiennie z motywem chrzes$cijanskiej
»vanitas” — na fotografiach tego typu kobiety upozowane na posta¢ Salome
trzymaja nie glowe mezczyzny, ale czaszke. Czgsto cate zdjecie przenika
atmosfera strachu i obledu. Jednoczesnie, jesli zaglebimy sie w listy, dzienniki
i przemyslenia, ktére Drtikol sumiennie notowal, poznamy drugg strone
kobiecej natury. Jest to uniwersalne wyobrazenie kulturowe, w ktérym
kobieta to woda/ziemia/lewe/bierne/$mier¢/noc/ksigzyc, natomiast mezczy-
zna to powietrze/ogien/prawe/aktywne/zycie/dzien/stonice. Polaczenie obu
pierwiastkéw, meskiego i zenskiego, doprowadza do mistycznych zaslubin
duszy z Bogiem. Nalezy zaznaczy¢, ze do takich zaslubin moze dojs¢ tylko
po uzyskaniu pelni przeciwienistw, co nastepuje po potaczeniu dwoch pier-
wiastkow podczas aktu plciowego. Akt plciowy staje si¢ wigc aktem jedno-
$ci animy i animusa, jest ,duchowa uczty”, jednoscia ciala i duszy. Drtikol
pisze: ,Dopiero po polgczeniu pola meskiego i zeniskiego — mitoéci (kobieta)
i madrosci (me¢zczyzna) — w mistycznych zaslubinach mozna osiggnac jednosé
z Bogiem” [Drtikol 2004: 229].

Do tego motywu kobiety dochodzi motyw $wiatla i storica, ktdry taczy
przemyslenia Drtikola z hermetyzmem, alchemig i kultem storica u Stowian
(do tego ostatniego Drtikol zresztg czesto si¢ odwoluje). Polaczenie animy
i animusa doprowadza, wedlug Drtikola, do powstania tzw. pieczeci Salo-
mona czy Gwiazdy Dawida. Filozof pisze:

Ple¢ meska zawsze sie wznosi Zﬁl, zeniska spada . X@X
Jesli to polaczycie, jedno z drugim, dostaniecie tzw. Piecz¢¢ Salomona .
[...] Kobieta obejmuje nogami, mezczyzna rekoma. Kobieta jest reprezentantka
poziomu ziemskiego, dlatego jest w niej potrzeba zycia ptodnego i Zycia w pradzie
instynktu, stad jej umilowanie 0zdéb, strojenie si¢ i wszystko to, co ma zwigzek z tym
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$wiatem. Mezczyzna zawsze pragnie wznie$¢ sie wyzej. I tak jak kobieta $ciggneta
mezczyzne w dot, tak on musi kobiete wznies¢ w gore [...] [Drtikol 2004: 264].

Heksagram nalezy nie tylko do kultury judaizmu, ale jest spotykany
réowniez w chrzedcijanstwie, islamie i lezy u podstaw indyjskiej ,,Jantry”
[Robakiewicz 2009: 88]. Symbolizuje przenikanie niewidzialnego i widzial-
nego, obrazuje harmonie zywioléw wstepujacych (dusza, niebo) i zstepujacych
(ziemia, materia, cialo). Symbol ten w alchemii oznacza jednos¢ przeciwienstw.
Natomiast poprzez symbole solarne Drtikol nawigzuje do tradycji stowian-
skiej, w ktorej stonice ,0znaczato kosmiczng moc dajagca $wiatlo i zycie”
[Janicka-Krzywda 20013: 188-189]. W wielu kulturach czczono stonce jako
boga, w chrzescijanstwie Chrystus cze¢sto jest poréwnywany do sfonca.

W latach 1913-1914 Drtikol tworzy cykl Ukrzyzowana przedstawiajacy
ukrzyzowane kobiety. Na pierwszym zdjeciu calego cyklu fotografuje siebie
samego na krzyzu jako Mesjasza i zdjecie to wysyla Janskiej. Rodzi sie w nim
fascynacja postacig $w. Lutgardy:

To byta milo$¢ - mito$¢ - ze sam Chrystus jej si¢ nie oparl i z krzyza reke przybita
zdjal i objal ja i pocatowal [...]. To byla milos¢... milos¢ tak bajeczna, ze samo
bdstwo musialo sie przed nig sktoni¢. O, jak mu zazdroszcze, temu Chrystusowi,
ze byt tak kochanym... boze, dlaczego nie ma tam mnie, na tym krzyzu? Dusza
moja juz rozpigta, ubiczowana cala, wisi na krzyzu - jeszcze cialo niechaj kto$
przybije! Niech juz koniec bedzie wszystkiego... Na krzyzu wisi ta moja dusza
uboga, zmaltretowana tesknotg za Tobg i mitoscig do Ciebie. I nie przyjdzie
zadna $wieta Lutgarda ze swoja miloscig. [...] Jak Ci zazdroszcze, Chryste, tej
milo$ci! Wszak najpierw umrze¢ musiate$ - zanim zostale$ zrozumiany, zanim
Twoja milos¢ zostala zrozumiana [Drtikol 2001: 11].

Ijeszcze jeden cytat o troche mocniejszym przestaniu (w pewnym stopniu
przywodzi na my$l wiersz Rilkego Pieta):

Chcialbym umrzec¢ jak Chrystus rozpiety i przybity do krzyza. Umieralbym
pomatu, a z mych ran cieklaby kropelka po kropelce. I chciatbym: aby$ mnie
ujrzala, kiedy juz nie moglbym, cichym umieraniem zmeczony, ani oczu
otworzy¢, aby po raz ostatni méc cie ucalowaé. Spieszylabys sie, zdjeta nagly
miloscig ... Miloscia, ktéra przeniknelaby me umieranie, ktora czutbym we
wszystkich zylach, jak szybko sie zbliza, jak ogien. Czulbym, zanim bym
Cig ujrzal, ze$ to Ty, ze$ przyszla ze swoja pigkna mitoscia, o jakiej marzy-
tem. - Czulbym, ze mnie kochasz. Przyplynetabys naga jak tchnienie wiatru,
ktéry bawilby sie w mych wlosach i ktéry by zanosit me krople krwi na kwiaty,
gdzie zostawalyby jak rosa o $wicie. I ukleklabys i objeta me cialo! A wczesniej,
zanim by$ swoje miloécig gorace usta przyssala do mego ciata, wiedziatbym,
gdzie je zblizysz. - I calowatabys. I chcialabys ssa¢ mg krew, aby przynajmniej
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odrobina mego zywota, mojej mitoéci w Ciebie wnikneta. — I nagle wstalaby$
i pocalowata me oczy. - A kiedy by$ pocatowata moje usta, kiedy by moje wargi
na Twoich mito$¢ poczutly, chcialbym swg dusze w Ciebie wpusci¢. - I tak
bym chcial umrzeé. - A moja $mier¢ bylaby piekniejsza niz ta Chrystusowa
[Drtikol 2001: 120].

Zdjecia ukrzyzowanych kobiet kryja w sobie wieloznaczng symbolike,
zawsze jednak odnoszgcg si¢ do opisywanych dualizméw: duszy-ciata,
erotyki-$mierci, widzialnego-niewidzialnego, animy-animusa itd. Odwo-
tuja si¢ rowniez do zenskiego pierwiastka miltosci (wida¢ tu odwotania do
nieszczesliwej, niespelnionej mitosci Drtikola). Kobieta na krzyzu uosabia,
podobnie jak Chrystus, bezgraniczne uczucie, poswigcenie, z jednej strony
jest ofiarg, z drugiej natomiast odkupuje winy innych kobiet. Fotografie te
sa rowniez symbolem duszy artysty umierajacej na krzyzu za grzech nie-
odwzajemnionej mitosci.

Jednoczesnie, i to jest chyba najciekawsze ,,drugie dno” tego cyklu, Drti-
kol odwoluje sie do pierwotnego, jeszcze przedchrzescijaniskiego symbolu
krzyza, ktéry obrazowal wowczas zjednoczenie dwdch wymiardéw: natury
ludzkiej i boskiej. Nalezy pamietad, ze pierwotne znaczenie krzyza nie taczylo
sie ze $miercig, ale z Zyciem. Symbolizowalo pelni¢, doskonatos¢, potaczenie
przeciwienstw. Horyzontalna cze$¢ krzyza oznaczala nature ludzka, ziemie,
ziemskie zywioly, pasywno$¢, zeniskos¢, natomiast jego cze$¢ wertykalna
oznaczala transcendencje, bostwo, aktywno$¢, wskrzeszenie, energi¢ meska
[Neubauer, Hlavacek 2003: 34]. Krzyz staje si¢ wigc symbolem ,,hierds
gamos” — mistycznych zaslubin Nieba i Ziemi.

Podsumowujac dotychczasowe spostrzezenia, mozna ujg¢ opisane etapy
w kontekscie mistyki przejicia: od cielesnosci (portrety, Salome) do aspektow
duchowosci (Ukrzyzowana). Te ostatnie uwydatnily si¢ szczegolnie w drugim
i trzecim etapie tworczosci Drtikola, po tzw. przelomie mistycznym. Drtikol
owy przelom opisuje nastepujaco:

Sam z siebie, z wlasnego jakiego$ impulsu, przestatem wierzy¢ w Boga. I znéw
przyszto mi do glowy, ogladajac kiedys zachdd stonica, Ze storice to jest ten moj
bdg. I zaczalem wielbi¢ stonce. [...] Najczesciej w moich myslach pojawiaty sie
(i dotad pojawiaja) obrazy $wiata minionego, kiedy jeszcze bogdw czcilo si¢
w $wietych gajach modlitwa, $piewem i tanicem, kiedy to jeszcze nimfy ozywialy
wody, fauny swawolily z najadami, gdy bogowie i boginie zstepowali ze swoich
niebianskich wyzyn na ziemie [Drtikol 2001:133].

Tworczo$¢ mistyczna Drtikola przypadta na lata 1930-1935, w tym okresie
tworca ostatecznie zerwal z wiarg chrze$cijanska i skupil si¢ na buddyzmie.
Studiowal teksty staroindyjskie, zwrdcil sie ku wierze w prastare misteria
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gtownie powigzane z kultem storica i ziemi. Interesowal sie takze mistykg
i okultyzmem, w tej dziedzinie studiowal pisma Karela Weinfurtera oraz
Ladislava Klimy, z ktérym korespondowal.

Karel Weinfurter jest przede wszystkim autorem tekstow okultystycznych,
z ktérych najbardziej znane to Ohnivy ket ¢ili odhalend cesta mystickd (Ognisty
krzew, czyli odkryta Sciezka mistyczna, 1923). ,Ksigzka ta opisuje mistyke jako
droge do poznania Boga i zjednoczenia z Nim poprzez odkrycie wlasnego
duchowego serca, ktore, wediug Biblii, jest Swiatynia bozg” [Sanitrak 2006: 197].
Odkrycie to powinno poprzedza¢ znalezienie ,,klucza” do zrozumienia tego,
ze wszystkie systemy religijne, prastare misteria, symbolika religijna — to
wszystko jest tozsame i wyplywa z jednego, boskiego Zrédta poznania. Ksigzka
zawiera szereg ¢wiczen mistycznych, majacych m.in. doprowadzi¢ adepta do
polaczenia ze swojg duszg. Drtikol znal i cenit sobie tworczos$¢ Weinfurtera,
wielokrotnie o tym wspominal podczas spotkan z przyjaciétmi.

Kolejny interesujacy filozof czeski to Ladislav Klima.

Jego filozofia, najogolniej rzecz ujmujac, to szukanie poczatku wszystkiego,
nauka o bycie [...] to réwniez szukanie prawdy, wolno$¢ decydowania oraz idea
bogoczlowieka. [...] Swiat zewnetrzny jest jedynie zbiorem przeczuc i stanéw
duchowych, jest maskarada roznorakich stanéw swiadomosci nie tylko cztowieka,
ale réwniez innych otaczajacych go bytéw [...] [Wozniak 2011: 86].

Swiat to jedynie przyptywy i odplywy mysli Boga (teoria ludibrionizmu).
Rzeczywistos¢ jest snem Boga, stad jej iluzorycznosé, chaotyczno$¢ i niena-
macalnos$¢ [Wozniak 2015: 67].

W jednym z listéw (z data 4.11.1917) do Drtikola Klima pisat:

Drogi przyjacielu!

W swym liscie przedstawiles piekny, lapidarny szkic dotyczacy Twojej wlasnej
osoby [...] Czy stales$ si¢ Wolny Bogiem? [...] Musisz zrozumie¢ jedng rzecz:
osiagna¢ Wolnos¢ to stac si¢ Bogiem. [...] Twoim celem jest osiagna¢ Wolnos¢.
Moim celem - pomdc Tobie w dazeniu. Jesli co$ z tego, co méwie wzbudza
w Tobie rzeczywiste, ale zbyt stabe zainteresowanie - to by¢ moze powodem
tego jest moj btad, polegajacy na falszywych hipotezach i zle uzasadnionych
domyslach. A jesli to wszystko brzmi dla Ciebie pusto i bez sensu, moze to
$wiadczy¢ o tym, Ze podziemne prady naszych dusz pltyna w zupetnie innych
kierunkach. [...] [Klima 2009: 17, 22]°.

* Ttumacz tego tekstu L. Klimy (Jestem wolg absolutng) — Kazimierz Mréwka - zaznaczyt
W przypisie, Ze jest to dialog z blizej nieokreslonym adresatem, ktérym moze by¢ kazdy
potencjalny czytelnik [...]”. Wiadomo z zachowanych rekopiséw Drtikola, ze to wlasnie do
niego byla skierowana cala ta korespondencja.
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Drtikol nawigzywat do teorii Klimy w wielu miejscach swoich filozoficz-
nych rozwazan, chociazby odnoszac si¢ do teorii bogoczlowieka. Podkreslat
wielokrotnie, ze nie ma Boga poza czlowiekiem, ale jest on w czlowieku; nie
mysli sie o Bogu, ale mysli sie Bogiem w sobie.

Aby w pelni wyrazi¢ swojg mistyczng przemiang, artysta decyduje si¢
zmieni¢ sposdb fotografowania. Pisze o tym nastepujaco:

Poniewaz w latach trzydziestych nastapit wielki przelom w moim spostrzeganiu
$wiata i jego wydarzen, [...] aktualny sposob pracy juz mi nie wystarczal, abym
mogt wyrazi¢ swe artystyczne wizje. Wpadlem wiec na pomyst, by zastapic¢ zywe
cialo, ktérego nie moglem umiesci¢ w przestrzeni tak, jakbym chcial, figur-
kami, ktére sam komponowalem, wycinatem i plastycznie wymalowywatem.
Nazwalem to fotopuryzmem - jaka$ swego rodzaju fotografia abstrakcyjna. [...]
Uwazam te prace za swoje najoryginalniejsze wyrazenie mego wewnetrznego
artystycznego przezycia [Drtikol 2004: 292-293].

Fotografie, ktore powstaty w okresie 1930-1931, podejmuja tematyke swiata
duszy. Zdjecia z tego okresu cechuja si¢ niezwykla subtelnoscia, tajemniczo-
$cig, doskonale oddajg tesknote Drtikola za $wiatem minionym, mitycznym.
Jednoczesnie zdjecia te sg pelne mistycznego przezycia, obrazujg nie cielesno$¢
ifizycznos¢, ale wlasnie dusze w jej najintymniejszym momencie - w momen-
cie wyzwolenia lub chwile przed nim. Wczeéniejsza gwaltowna, agresywna
retoryka jego fotografii, drapiezny erotyzm, zmieniaja si¢ tu w eteryczna,
mistyczng intymno$¢ spotkania duszy z czyms wyzszym, transcendentnym.
Na uwage zastuguje cielesno$c figurek — postaci. Sg one jakby nie z tego $wiata,
wydluzone, bez cech indywidualnych, s3 nie fizyczng postacia, a raczej jej
pos$wiatg, doskonale zobrazowang dusza. Styl ten podkresla duchowy aspekt
tego rodzaju tworczosci, czysta projekcje duszy. Drtikol chce zobrazowa¢
trzy etapy osiggania poznania i wyzwolenia duszy: poszukiwanie (w sobie),
bladzenie (poza sobg) i docieranie do najwyzszej Istoty (w transcendencji).
Cykl figurek podzielony jest na dwie czgéci. Pierwsza z nich ukazuje dusze
jeszcze zlaczone ze $wiatem, z materig, fizycznoscig. Fotografowane sylwetki
sg polaczone z ziemig, spadajg, czesto jedng reke wznoszac do nieba, drugg
za$ kierujac ku ziemi. Ich sylwetki wygiete s do dotu, co symbolizuje upadek.
Czesto tez objawiaja si¢ tu motywy kobiecych sylwetek potaczonych z Drze-
wem Zycia. Podkresla to zenski aspekt duszy, o czym byta mowa wczesniej.
Wazng rzecza w kontekscie Drzewa Zycia jest jego symbolika zwigzana ze
$wiatlem - drugim ,bohaterem” tego cyklu zdje¢.

Drzewo Zycia to mitogem pojawiajacy sie w wielu tradycjach religijnych.
Symbolizuje m.in. centrum $wiata, ale przede wszystkim Boskie Swiatlo.
W Kabale Drzewo Zycia odwzorowuje ludzkie ciato [Souzenelle de 2010: 44]
stad w fotografiach Drtikola wida¢ postaci, z ktérych wyrasta owo boskie
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drzewo. Jak wspomniatam, jest ono réwniez zwigzane ze §wiatlem. Swiatto
odgrywa bardzo wazng role w cyklu figurek. Przestrzen wyraznie dzieli si¢
na dwie czesci — $wietlista, ktora obejmuje dusze, jakby chciata je otoczy¢
swojg opiekg, oraz przestrzen poza $wiattoscig — ciemng, pusta, nieopisang
i niepoznang. Swiatlo jest natomiast zawsze jakby lekko rozmyte, delikatne,
jednak na tyle silne, by wptywaé na potozenie duszy.

Druga grupa z omawianego cyklu ukazuje dusze wyzwolone, wznoszace
sie¢ w nieznanej kosmicznej przestrzeni, zmierzajace ku zZrédiu wiatla.
Wzniesione wysoko rece symbolizujg polaczenie dusz z pierwiastkiem tran-
scendentnym. Sg réwniez dusze wznoszace rece jak do modlitwy, tworzace
kielich, do ktérego wnika $wiatlo$¢. Stajg sie symbolem naczynia-ciata,
w ktorym dusza jeszcze przed chwilg przebywala, by ostatecznie oderwaé
sie od bytu i polaczy¢ z niebytem. Swiatto chroni postaci, wzywa je ku sobie,
calo$¢ mistycznego wyrazu podkresla zestawienie $wiatla i cienia.

Podsumowujac, mistyka ciala i duszy w tworczoséci Drtikola to przede
wszystkim ciaggle podkreslanie przez artyste dualizmu $wiata i cztowieka.
Tworca, odwolujgc sie do roéznych religii i réznorakich systeméw filozoficz-
nych, tworzy wlasng, bardzo interesujacg koncepcje duszy, ktérej wyrazem sg
cykle fotografii - przede wszystkim cykle figurek. Drtikol wychodzi w swojej
fotografii od mistyki ciala, by, poprzez podkreslanie erotyzmu i cielesnosci,
przejs¢ do aspektow glebszych, duchowych, ktérych zobrazowanie stawia
przed artysta nowe wyzwania formalne (nowy sposdb konstruowania foto-
grafowanych obiektow). Aspekty duchowe sg podkreslane réwniez przez gre
$wiattem i cieniem; wszystko, co autor przedstawia na swoich fotografiach,
znajduje odzwierciedlenie w tekstach sktadajacych sie na dzienniki i prze-
myslenia filozoficzne.
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The Mysticism of the Body and the Soul
in the Photography and Philosophy of Frantisek Drtikol

Summary

In this paper, the author introduces Franti$ek Drtikol — Czech photographer,
painter, and above all a philosopher, who based all his creative work on the expres-
sion of the mystical connection of the body and the soul. Nudity of the body and
the soul was to express the crossing of the border between the physical and visible
on the one hand, and the spiritual, mystical and transcendent on the other. The work
of Drtikol can be divided into three periods: the first covered the years from 1901,
when he started to take photographs, to 1930 - dominated by photos of femme
fatales, themes of Salome and Judith, expressing the unrest of the soul and the body;
the second period - featuring spiritual work; and the third period, after 1935, when
Drtikol stopped photographing and devoted himself to meditation, deepening his
spiritual knowledge, and mystical painting.

Keywords: soul, photography, philosophy, mystical painting, light, woman.
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Kreowanie przez media obrazu zycia duchowego
dzieciecych uczestnikéw programu Mali giganci
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Streszczenie

W referacie zostala postawiona hipoteza, ze media kreujg obraz duchowosci
dzieciecych uczestnikéw programu Mali giganci. Rozwazania jej dotyczace bazuja
na pragmalingwistycznych analizach wypowiedzi zaréwno dzieci, jak i innych oséb,
biorgcych udziat w programie, w okreslonych sytuacjach komunikacyjnych. Dzigki
tym analizom oraz dzigki powotaniom na réwnolegte badania tego zagadnienia przez
psychologdw zostaly wyciagniete wnioski ukazujgce, jaki lub jakie obrazy pragnien,
dazen, percepcji doznan estetycznych i intelektualnych oraz proceséw emocjonal-
nych charakteryzuja dzieciecych bohateréw i czy sg to faktyczne obrazy ich zycia
duchowego, czy obrazy te kreowane sg przez konwencje programu, czyli media.

Stowa kluczowe: duchowos¢, Mali giganci, osobowo$¢, pragmalingwistyka, skutki
wplywu mediéw, zachowania komunikacyjne.

O wplywie mediéw na widownie, o odbiorcy przekazéw prasowych,
radiowych, telewizyjnych czy internetowych powiedziano juz bardzo duzo.
Niewielu jednak miedioznawcédw bada skutki recepcji mediéw przez dzieci
w wieku przedszkolnym. W nurt tego typu eksploracji wpisuja si¢ badania
jezykoznawcze, wykorzystane do zaprezentowanych w niniejszym artykule
opiséw i analiz zachowan komunikacyjnych w okreslonych sytuacjach
nadawczo-odbiorczych. Wykorzystujac zatem metode pragmalingwistyczna,
postaram si¢ sprawdzi¢ zasadno$¢ hipotezy, ze media kreujg obraz zycia
duchowego dzieciecych uczestnikow programu Mali giganci'.

' Mali giganci to program telewizyjny z 2015 r. [Mali giganci].
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Jesli chodzi o kwestie ,duchowosci”, Sfownik jezyka polskiego PWN
podaje kilka wyjasnien wyrazu ,,dusza”, sposrod ktérych najbardziej ade-
kwatna wobec tematu jest definicja ,,synomizujaca” dusze z osobowoscia?®,
czyli ,caloksztalt dyspozycji psychicznych, uczuciowych i intelektualnych
czlowieka sktadajacych si¢ na jego osobowo$¢” [SJP: hasto ,,dusza”]. W defi-
nicji tej kluczowe stowo ,,0sobowos¢” stownik definiuje migdzy innymi jako
»calo$¢ statych cech psychicznych i mechanizméw wewnetrznych regulujacych
zachowanie czlowieka” [SJP: hasto ,,0s0bowo0s¢”], a do kategorii zachowania
nalezg zachowania komunikacyjne i to na nich bede bazowac.

W artykule zatem chciatabym udowodnic¢, ze media wptywaja na osobowos¢,
a wlasciwie kreujg ,,obraz duchowosci” dziecigcych uczestnikéw programu, co
znajduje odzwierciedlenie w ich zachowaniach komunikacyjnych. Wptyw? §rod-
kéw masowego przekazu na wlasnych odbiorcéw jest tematem bardzo dokltadnie
opisanym w licznych publikacjach, a wazna kwestig, rzadziej poruszang, jest
temat skutkéw owego wplywu i aby go, chocby w czesci zrealizowad, bede
powolywac sie na ekspertyze programu wykonang przez zespdt psychologéow
pod kierunkiem Agnieszki Maryniak i Malgorzaty Swiecickiej dla Krajowej
Rady Radiofonii i Telewizji (dalej KRRiT) [Maryniak, Swiecicka i in.].

Kolejnym zagadnieniem, na ktdre chciatabym réwniez zwroci¢ uwage na
poczatku artykutu, jest kwestia wielokrotnoéci interakeji charakterystycznych
dla programu telewizyjnego typu ,talent show” [SJP: haslo ,talent show”].

Uczestnik programu, ktéry wczesniej wystepowat jedynie w roli telewi-
dza, staje si¢ jednym z nadawcéw przekazu medialnego, przy tym przekaz
ten taczy w sobie zar6wno samg prezentacje talentu, jak i pokaz zachowan
w licznych interakcjach bezposrednich z trenerami, jurorami, prowadzacymi
program, opiekunami, publicznos$cig itd. Wszystkie te interakcje w pota-
czeniu z wystepami buduja pelni¢ przekazu wobec telewidza. W takiej
wlasnie skomplikowanej sieci interakcyjnej przekazu medialnego znalazty
sie dzieci, uczestnicy programu Mali giganci. Czy zatem wszystko to, co
stanowi sktadowe produkc;ji ,,talent show”, przynosi skutki w postaci zacho-
wan komunikacyjnych dzieci w sytuacjach odbierania przez nie przekazéw
medialnych i jednocze$nie podczas ich nadawania? Aby odpowiedzie¢ na
to zawile pytanie, przeanalizuje warstwe lokucyjna, illokucyjng oraz, na ile
bedzie to mozliwe, perlokucyjng wypowiedzi zaréwno dzieci, jak i innych

? ,Zachowanie nabiera cech znacznej statosci i spojnoéci w wyniku podporzadkowania
go ksztaltujacemu si¢ centralnemu systemowi regulacji. Dla okreslenia tego wlaénie systemu
uzywa sie terminu »osobowos$é«” [Wlodarski, Matczak 1987: 279].

* ,Wplyw przekazu medialnego na poglady i zachowania ludzi jest udowodniony [...]
[Bandura 2007], [Cervone, Pervin 2011: 557]” [Maryniak, Swiecicka i in.].
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0s6b bioracych udzial w programie, w okre$lonych sytuacjach komunikacyj-
nych. Obserwacje poszczegdlnych wypowiedzi: spontanicznych, odpowiedzi
na pytania, dialogéw z rozmaitymi osobami beda mialy na celu ulatwienie
odczytania intencji przy$wiecajacych poszczegdlnym uczestnikom programu.
Wykorzystywanie teorii aktéw mowy [Searle 1987] do analiz zachowan
komunikacyjnych dzieci* wydaje sie¢ metodg bardzo pozyteczng, gdyz tego
typu obserwacja dialogéw pozwoli na wyciagniecie wnioskow, jaki lub jakie
obrazy pragnien, dgzen, percepcji doznan estetycznych i intelektualnych
oraz procesdw emocjonalnych charakteryzuja dziecigcych bohateréw i czy
sg to faktyczne obrazy ich zycia duchowego, czy obrazy te kreowane sg przez
konwencje programu, czyli media. Oto transkrypcja przykladowej ztozonej
interakcji z pierwszego odcinka ,,talent show”.

Po wystepach wokalnych Zuzi i Filipa doszlo do nastepujacej interakeji
dzieci z jury:

Jakub Wojewddzki: Zuzia, gdzie ty si¢ urodzitas?

Zuzia: Jeszcze raz? [z kreceniem glowa wskazujacym na to, Ze nie ustyszata
pytania]

Jakub Wojewodzki: Gdzie ty sig urodzitas?, powiedz.

Zuzia: W Gdatisku.

Jakub Wojewddzki: To moge ci Smiato powiedziec, ze dzisiaj sig urodzitas po
raz drugi na scenie. Naprawde. Ty sprawiasz wrazenie dziewczyny, ktora sie
po prostu urodzila na scenie. Gratuluje ci.

Zuzia: Dzigkuje slicznie [z rado$cia z usmiechem].

Jakub Wojewddzki: [réwnocze$nie z Zuzig] Gratuluje.

Zuzia: Dzigkuje [réwnoczesnie z Jakubem Wojewoddzkimy].

Agnieszka Chylinska: Zuzia, yyy, bo tam slyszalam, wiesz [ze wskazaniem
glowa w kierunku miejsca, gdzie wczeéniej byt prezentowany materiat
z przestuchan przez opiekunéw tworzonych grup i dziewczynka $piewata
piosenke Agnieszki Chylinskiej], weeZ zaspiewaj Chylitiskg, no zaspiewaj
Chyliniskg... [z prosba w glosie].

Zuzia: [odchrzakuje i §piewa fragment piosenki].

Agnieszka Chylinska: [$§piewa wraz z dziewczynka, poruszajac si¢ w rytm na
siedzaco], Jeeeee! [okrzyk] Jedenastolatka jest winna!ll! [stycha¢ brawa i okrzyki].

Agnieszka Chylinska: [do chlopca] Filip bardzo prosze, jak bys mégt cos po
polsku zaspiewal, bardzo prosze!

Filip: [$piewa fragment , Dziewczyny ratownika”, myli sie i poprawia, ale przy
tym porusza si¢ energicznie i przewraca oczami. Kamerzysta pokazuje surowa
twarz ojca chlopca, mezczyzna usmiecha sie i klaszcze dopiero wtedy, kiedy
dziecko konczy $piew i wszyscy klaszcza].

* Tak, jak to robi na przyklad Barbara Boniecka [1995; 2013].
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Jakub Wojewddzki: [podnosi reke i zaczyna moéwié] I teraz jak facet z facetem.
O czym jest ta piosenka? [stycha¢ glo$ny $miech Katarzyny Bujakiewicz].
Filip: [u$miecha sie] Yyy no tu jest tak yyy, ze wszyscy si¢ w niej zakochali.
Jak ona idzie plazg, to wszyscy oni marzg [z bogata gestykulacja, szerokim

usmiechem i przewracaniem oczami] bo jest taka pigkna.

Agnieszka Chylinska: Aaa no widzisz?!

Jakub Wojewddzki: [réwniez z bogata gestykulacja] A co to znaczy, ze mez-
czyzna marzy o kobiecie?

Filip: To znaczy [wktada jedna reke do kieszeni, w drugiej trzyma mikrofon],
Ze sie w niej zakochat, marzy [lekko jakajac si¢ i zacinajac], zeby jg poslubic!

Jakub Wojewodzki: Naprawde? [z niedowierzaniem)].

Agnieszka Chylinska: [z bogata gestykulacja] Jaki porzgdny ten mezczyzna,
no jak Boga kocham! [z klepnieciem obydwoma dlonmi w st6! i mocnym
kiwaniem glowa].

Jakub Wojewddzki: Kogo wybieramy? Czy Zuzie, czy kinder niespodzianke [ze
$miechem] Yyy.

Agnieszka Chylinska: Cholera jasna!

Katarzyna Bujakiewicz: [$mieje si¢ z zartu].

Filip: Nie wiedziatem, ze jestem taki stodki.

Filip Chajzer [$mieje si¢. Stycha¢ z widowni brawa i $§miech].

Agnieszka Chylinska: Ale czad [z potrzasaniem glowa].

Katarzyna Bujakiewicz: Jestes [przymilnie].

[Filip patrzy na widownie z wielka satysfakcja i zadowoleniem ze swojej wypowiedzi].

Jakub Wojewodzki: Czy ty, czy ty masz menadzera?

Filip: Nie [krecac glowa].

Jakub Wojewodzki: [réwniez krecac glowa] Powinienes mieé menadzera i ksig-
gowego. Czuje kariere bracie [ze $miechem]. Czuje kariere.

Katarzyna Bujakiewicz: [unoszac si¢ nad krzestem] Podjetam decyzje.

Agnieszka Chyliniska: OK.

Katarzyna Bujakiewicz: Filip [ze wskazaniem], bo [niewyraznie] absolutnie
[niewyraznie] po prostu [mina nie§miala].

[Glosne brawal.

Filip: Dziekuje. Dzigkuje bardzo.

Agnieszka Chylinska: Filip, za dziesig¢ lat... wiesz, bede miec pigédziesigt lat,
ty bedziesz wtedy miel dziewigtnascie lat i bede mogla si¢ z tobg umowic na
randke...[ze $§miechem i spuszczona glowa, potrzasajac nigl, ale dzisiaj sta-
wiam na Zuzie. Zdecydowanie. Tak.

[Filip Chajzer obejmuje Zuzie, trzyma jg za ramie].

Zuzia: Dzigkuje [kiwajac glowa w przod].

Filip Chajzer: Super [do Zuzi].

Filip: Brawo! [bijac brawo]

[Stycha¢ brawa z widowni].

Filip: Panie Wojewddzki, teraz wszystko w pana rekach [trzymajac oburacz
mikrofon i lekko podskakujac obunéz].
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[Stuchac¢ glos$ny $miech, zwlaszcza Katarzyny Bujakiewicz].

Jakub Wojewodzki: [usmiecha sig z satysfakcjg].

Agnieszka Chylinska: I juz cig bajeruje, koniec [do Jakuba Wojewddzkiego].

Jakub Wojewodzki: Powiedziates do mnie ,panie Wojewddzki” [ze $miechem
i kiwaniem glowa].

[Stycha¢ wypowiedz ktdrejs z jurorek:] Taak!

Filip: Tak.

Jakub Wojewddzki: A mégtbys powiedzieé: panie redaktorze Wojewddzki?

Filip [z emfaza, wznoszac oczy do gory] Panie redaktorze..., yyy, szefie, yyy,
ekscelencjo... Jakubie Wojewddzki.

[Stycha¢ glo$ny $miech i brawa z widowni].

Agnieszka Chylinska: Ja juz znam werdykt... chyba... [z bogata mimika
i gestykulacja] Prosze.

Jakub Wojewodzki: A wiesz, co bedziesz robit za dziesigc lat?

Filip: Urzekat oczami i $piewat? [z pytaniem w glosie i bogata mimika].

Jakub Wojewddzki: Nic nie bedziesz robil. Bedziesz bardzo bogaty i popularny,
bo wybieram ciebie.

Filip: Yess!!! [z rado$cig w glosie].

Filip Chajzer: Filip, wygadates to sobie, twoja druzyna czeka na ciebie [ze
wskazaniem kierunku wyjscia ze sceny].

[Kamerzysta pokazuje chlopca chwalonego przez opiekuna druzyny Czestawa
Mozila i $miech dzieci z grupy. Stycha¢ brawa i $miech z widowni.

Filip Chajzer: [do Zuzi, ktdra juz trzyma w rekach upominek] Bytas genialna,
naprawde genialna. Dzigkuje ci bardzo.

Zuzia: Dzigkuje [ze skinieniem gtowg w kierunku jury].

Filip Chajzer: To byt zaszczyt poznac ciebie. Dzigkuje [dziewczynka ze smut-
kiem kiwa glowa].

[Zuzia przy oklaskach schodzi ze sceny i siada na kolanach mamy, nie odwra-
cajac glowy do kamery] [Mali giganci, odcinek 1, 1:04-1:07].

Analizujac szczegoélowo poszczegdlne akty mowy, ktére wystapity
W wyzej zacytowanej interakcji, mozna doj$¢ do wniosku, ze juz bezposredni
wplyw sytuacji medialnej® na mlodych uczestnikéw ,talent show” jest bardzo
wyrazny i mozliwy do udowodnienia.

Jakub WojewddzKki, inicjujac dialog, zadal pytanie. Zuzia go nie dostyszala
i za pomoca kolokwialnej formuly ,,jeszcze raz” poprosila o powtdrzenie.
Inicjacjg dialogu bylo z pozoru klasyczne pytanie [Boniecka 2000] o miejsce
urodzenia, na ktdre dziewczynka odpowiedziala wprost: W Gdatisku, co bylo
wyuczonym zachowaniem mownym w sytuacji interakcyjnej relacji dorosty -
dziecko. Juz w 1929 r. Jean Piget zauwazyl, Ze méwienie czlowieka rozwija si¢

5 Zob. przypis 2; Boniecka, Granat 2016 oraz Porayski-Pomsta 1994; Pisarkowa 1978: 7-20;
Boniecka 1999: 49.
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od egocentrycznego do przystosowanego do stuchacza [Piaget 1937a; Pia-
get 1937b/1966; Piaget 2011]. W tym wypadku dziewczynka zachowala si¢ zatem
adekwatnie. Jurorowi jednak faktycznie nie chodzito o to, zeby rzeczywiscie
dowiedzie¢ sig¢, gdzie urodzito sie dziecko lub czy ono wie, gdzie si¢ urodzito.
Pod warstwa lokucyjng pytania dziennikarz ukryt wlasciwg intencje: ekspre-
sywng wypowiedz o charakterze metaforycznym: To moge ci Smiato powie-
dziec, ze dzisiaj si¢ urodzitas po raz drugi na scenie. Naprawde. Ty sprawiasz
wrazenie dziewczyny, ktora sig po prostu urodzita na scenie. Gratuluje ci. Te
zdania mialy za zadanie przekaza¢ zachwyt jurora wystepem wokalistki, ktora
zachowywala si¢ tak, jakby znajdowata si¢ w miejscu urodzenia, czyli dobrze
znanym, bezpiecznym i dla niej wlasciwym. Zuzia prawidlowo odczytata stowa
dziennikarza. Tekst ten wplynat na nig bezposrednio. Odczula przyjemnosc,
satysfakcje z docenienia jej $piewu oraz zlozonych gratulacji i podziekowala,
co zostalo odzwierciedlone jej mowg ciata — gestem symbolicznym oddaja-
cym grzecznos¢. Skutkiem lokucyjnego pytania i gratulacji z illokucyjnym
zachwytem w tej interakeji stal si¢ akt podzigkowan ze strony rozméwezyni.
Dziewczynka wyrazala zadowolenie zardwno werbalnie, jak i tonem glosu,
mimika, gestykulacja i dygnieciami. Ten dialog zdecydowanie mozna uzna¢
za oddajacy obraz kreowania duchowosci uczestniczki programu przez Jakuba
Wojewodzkiego, ktory wywotal w Zuzi przekonanie, ze pozytywna ocena
talentu przez jury buduje poczucie wlasnej wartosci.
Nastepng interakcje zainicjowata Agnieszka Chylinska:

Agnieszka Chylinska: Zuzia, yyy, bo tam slyszalam, wiesz [ze wskazaniem
glowa w kierunku miejsca, gdzie wczeéniej byt prezentowany materiat
z przestuchan przez opiekunéw tworzonych grup i dziewczynka $piewata
piosenke Agnieszki Chylinskiej], weez zaspiewaj Chylitiskg, no zaspiewaj
Chyliiskg... [z pro$ba w glosie].

Zuzia: [odchrzakuje i §piewa fragment piosenki].

Agnieszka Chylinska: [$piewa wraz z dziewczynka, poruszajac sie¢ w rytm
na siedzgco], Jeeeee! [okrzyk] Jedenastolatka jest winnal!ll! [stychaé brawa
i okrzyki].

Jak wida¢ jurorka bardzo ekspresywnie zwrdcita uwage na to, ze mata
wokalistka umie dobrze zaspiewac piosenke z jej repertuaru i dlatego poprosila
o powtorzenie fragmentu. Warto tu wskazac na elementy prozodyczne i fono-
logiczne [Wysocka 2012] wypowiedzi piosenkarki. Prosba miata charakter
bezposredni. Kiedy dziewczynka zaspiewala, wywolalo to ogélny aplauz jury
i widowni, a nawet okrzyki do$wiadczonej piosenkarki. Jednym z nich byl
okrzyk Jedenastolatka jest winnal. Ten cytat mozna uznaé za ekspresywng
implikature konwersacyjng, poniewaz tekst piosenki przeznaczony jest do
wykonania przez kobiete dojrzaly, a w ustach niewinnego dziecka stowa
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jestem winna powinny brzmie¢ nieadekwatnie, tymczasem Zuzia umiala
za$piewad, interpretujac glosem w taki sposdb, jakby byta dorosla osoba.
Okrzyk Agnieszki Chylinskiej lokucyjnie bedacy stwierdzeniem, faktycz-
nie mial na celu wyrazenie zdziwienia, ze jedenastolatka potrafi wspaniale
interpretowac wokalnie tekst piosenki. Jest tez oddaniem zachwytu jurorki
umiejetnosciami dziecka. Kreowanie obrazu duchowosci w tym momencie
polegalo na gloryfikacji umiejetnosci wejécia dziewczynki w role osoby
dorostej. Tymczasem budowanie przekonania w dziecku, ze taka umiejet-
nos¢, czyli zjawisko parentyfikacji®, jest wartoscig osobowosciowa moze by¢
bardzo niebezpieczne: ,Badania wskazujg na zwiekszone ryzyko depresiji,
zaburzen psychosomatycznych i choréb somatycznych” [Maryniak, Swie-
cickaiin.]. Ze wzgledu na to, ze Zuzia dostala szans¢ ponownego popisania
sie swoimi umiejetnosciami, Agnieszka Chylinska poprosita o wykonanie
fragmentu polskiej piosenki réwniez Filipa, ktory odspiewal fragment
Dziewczyny ratownika. Dziewieciolatek pomylit sie przy tym, ale urozmaicit
swoj wystep bardzo ,meskimi” ruchami ciala, gestykulacjg i mimika. Gdyby
chcie¢ poréwnac Zuzie z Filipem pod tym wzgledem, dziewczynka objawiata
dojrzato$¢ ponad swodj wiek w interpretacji wokalnej, w §piewie, chlopiec zas
w zachowaniach okulestycznych i kinezyce eksponujacej ptciowos¢ (w odbiorze
doroslej widowni, ale niekoniecznie w $wiadomej intencji dziecka — erotyzm).
Na taktyke te zareagowal Jakub Wojewddzki poleceniem i pytaniem: I teraz
jak facet z facetem. O czym jest ta piosenka? [stycha¢ glosny §miech Katarzyny
Bujakiewicz]. Zdanie eliptyczne I teraz jak facet z facetem mialo za zadanie
naprowadzi¢ chlopca na wlasciwe tory tematu rozmowy, konkretnie rozmowy
mezczyzn o kobietach. Wida¢ w tym miejscu wyrazng probe wplyniecia na
duchowo$¢ chlopca poprzez wskazanie wartosci erotyzmu w komunikacji
interpersonalnej, a zdaniem psychologéw:

Jest to seksualizacja dzieci, wpisywanie ich w role, do ktdrych jeszcze nie
dorastaja, ktore sg im obce. [...] Mozna dostrzec, Ze dzieci te s3 nagradzane za
odgrywanie kogos, kim nie sa. Dla rozwoju psychiki dziecka jest to szalenie
niekorzystne [...]. W widzach moze tworzy¢ sie przekonanie, ze dla wlasnej
rozrywki maja prawo patrze¢ na dziecko jako na obiekt erotyczny. Takie prze-
konania moga sprzyja¢ podejmowaniu zachowan seksualnych wobec dzieci
[Maryniak, Swiecicka i in.].

Pytanie jurora zatem uszczeg6lowilo, zawezilo temat. Chlopiec wlasci-
wie odczytal intencje dziennikarza i odpowiedzial: Yyy no tu jest tak yyy, ze

¢, Pojeciem tym we wspdlczesnej psychologii okresla sie sytuacje, w ktérej dzieci petnia role
dorostych, podejmuja odpowiedzialnos¢, ktéra przypisana by¢ powinna rodzicom [Schier 2014]”
[Maryniak, Swiecicka i in.].
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wszyscy si¢ w niej zakochali. Jak ona idzie plazg, to wszyscy oni marzg [z bogatg
gestykulacjg, szerokim u$miechem i przewracaniem oczamil, bo jest taka
pigkna. Dziecko staralo si¢ wyrazi¢ swoje mys$li nie tylko za pomoca stow,
lecz takze znowu - ruchu gatek ocznych, mimikg i gestykulacja. Przewod-
niczacy jury jednak chcial jeszcze rozmawia¢, co potwierdzilo ekspozycje
tematu plciowosci i dopytal, rozpoczynajac jednak pytanie od samogtoski
»a, co jest charakterystyczne dla pytan kierowanych w stosunku do dzieci.
Stanowilo to dysonans wobec treéci pytania: A co to znaczy, ze mezczyzna
marzy o kobiecie?. Filip znéw odpowiadal: To znaczy [wkladajac jedna reke
do kieszeni, w drugiej trzymajac mikrofon], ze si¢ w niej zakochat, marzy
[lekko jakajac sie i zacinajac], Zeby jg poslubic!. Filip odpowiedzial zatem
stowami dziecka, jgkajac sie, zacinajac, ale nadal odgrywat aktorsko role
pewnego siebie amanta. Przewracal oczami i wlozyl jedng reke do kieszeni.
Takie zachowanie komunikacyjne dziecka bylo prawdopodobnie skutkiem
niezrecznej dla niego sytuacji i obrazowalo podjecie przez nie proby stosowa-
nia nieuswiadomionych ,,zachowan zastgpczych” (schowania si¢, ucieczki) -
mimika, gesty, generalnie ekspresje kinezyczne, okulestyczne i haptyczne
miaty zastapic to, co nie wychodzilo dobrze werbalnie. Jakub Wojewodzki
woweczas juz tylko zapytal z niedowierzaniem: naprawde?. Ale nie spotkalo
si¢ to z odpowiedzig, poniewaz Agnieszka Chylinska skomentowala t¢ wypo-
wiedz: Jaki porzgdny ten mezczyzna, no jak Boga kocham! [z klepnigeciem
obydwoma dlonmi w stét i mocnym kiwaniem glowa] — znéw ekspresywne
wykrzyknienie. Mamy tu do czynienia z interesujacym zjawiskiem charak-
terystycznym dla programéw z gatunku ,talent show”. Sg to wypowiedzi,
stwierdzenia, komentarze, pytania itd., ktorych gléwnym celem jest zwrocenie
uwagi publiczno$ci na jurora. W tym momencie piosenkarce prawdopo-
dobnie chodzilo o zakonczenie zenujacego dialogu, ale takze doszto tu do
odczuwalnej przez odbiorcéw swoistej konkurencji jurorki z uczestnikiem
programu o zainteresowanie i uznanie widzéw.

Wracajac do analizy przywolanej sceny z udziatem Zuzi i Filipa, po
komentarzu Agnieszki Chylinskiej, Jakub Wojewddzki zapytal siedzace po jego
obu stronach jurorki: Kogo wybieramy? Czy Zuzig, czy »kinder niespodzianke«
[ze $miechem] Yyy. Okreslenie chlopca mianem ,.kinder niespodzianki” miato
sugerowac to, ze Filip kryje w sobie co$ zabawnego i wzbudzilo odmienne
reakcje w obydwu kobietach. Katarzyna Bujakiewicz rozesmiala sie glosno,
Agnieszka Chylinska za$ przeklela: Cholera jasnal, co zobrazowalo jej silne
emocje zwigzane z koniecznoscia podjecia trudnej decyzji. Tymczasem na
pytanie przewodniczacego zareagowal werbalnie réwniez uczestnik programu,
mimo to, ze nie do niego bylo skierowane. Do mikrofonu odezwat sie Filip:
Nie wiedziatem, ze jestem taki stodki. To zalotne stwierdzenie wywolalo
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zamierzony przez chlopca skutek. Skierowalto uwage wszystkich obecnych na
niego. Prowadzacy program Filip Chajzer rozesmial si¢. Stycha¢ byto rowniez
z widowni brawa i $miech. Agnieszka Chyliniska, potrzgsajac z niedowierza-
niem glowa, skwitowala: Ale czad, wyrazajac tym swojg aprobate dla pomy-
stowosci dziecka. Katarzyna Bujakiewicz odezwala si¢ do Filipa przymilnie
i potwierdzajaco: Jestes. Chlopiec patrzyl w tym czasie na widownie z wielka
satysfakcja i zadowoleniem ze swojej wypowiedzi. Osiagnat cel, ktory wziat
sie prawdopodobnie stad, ze Filip wiedzial, iz w ,talent show” bardzo istotne
jest zwrdcenie na siebie uwagi mozliwie najwigkszej liczby 0séb w dowolny
sposdb, na przyktad rozémieszajac czy zachowujac si¢ niestandardowo, ale
w granicach dopuszczalnosci.

Obecnie wielu badaczy [Babska, Shugar 1986] jest zdania, Ze umiejet-
nosci komunikacyjne dziecko nabywa bardzo wczeénie dzieki ksztaltowaniu
podstaw struktur jezyka miedzy osobg dorostg a dzieckiem, gléwnie matka,
i ze rozwdj dziecka dokonuje si¢ w toku jego ,,konstruktywnego spotkania”
ze $wiatem, czyli interakeji bez dominacji ktéregokolwiek z partneréw komu-
nikacji. Kwestia ta zostala zobrazowana terminem ,,para przylegla”. Inicja-
tora ukierunkowujacego wymiane jezykows charakteryzuje samodzielno$¢
i swoboda, czym wywiera wplyw na interlokutora zajmujgcego drugie miejsce
w parze. Dziecko uczy si¢ regul konwersacji gwarantujacych jej fortunnoséé:
nieprzeszkadzanie, oczekiwanie na zakonczenie przez partnera kwestii
i dopiero wowczas rozpoczynanie wlasnej [Fillmore 1973] (niewchodzenie
w slowo), sygnalizowanie zakonczenia przez siebie kwestii drugiej osobie
[Duncan 1972: 283-292]. W zwigzku z tym w zainicjowaniu interakcji przez
Filipa wyraznie wida¢, ze jest do tego przyzwyczajony, swobodny, dominu-
jacy w takiej sytuacji interakcyjnej. Przewodniczacy jury, jako ,druga osoba
w parze przyleglej, zndw skierowatl pytanie do chlopca: Czy ty, czy ty masz
menadzera? Dziecko oczywiscie odpowiedzialo, Ze nie, a Jakub Wojewo6dzki
powiedzial: Powinienes mie¢ menadzera i ksiggowego. Czuje kariere bracie [ze
$miechem]. Czuje kariere. Zaréwno pytanie wprowadzajace, jak i dwa kolejne
stwierdzenia, z ktérych jedno mozna uznac za asercje, a drugie za ekspresje,
wyrazaly podziw dla ,kabaretowego” talentu chlopca. Prawdopodobnie wlasnie
doceniajac umiejetnosci sceniczne dziewieciolatka, Katarzyna Bujakiewicz,
unoszac sie nad krzestem i wyciagajac reke jak do odpowiedzi (odpowiadata
wszak na wezesniejsze pytanie przewodniczacego jury o wybor jednego z dzieci),
powiedziata: Podjetam decyzje. Agnieszka Chylinska wowczas odezwala sie:
OK., a aktorka wykrzyknela: Filip. Dalsza cze$¢ jej wypowiedzi, argumentacje
zagluszyly brawa. Filip odpowiedzial: Dzigkuje. Dzigkuje bardzo. Skutkiem
rozpoczetej przez niego interakeji stalo si¢ poczucie usatysfakcjonowania
i zwerbalizowanie aktu podzieckowan za docenienie.
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Agnieszka Chylinska rozpoczeta swojg wypowiedz: Filip, za dziesieé
lat... wiesz, bede miel pigédziesigt lat, ty bedziesz wtedy miel dziewigtnascie
lat i bede mogla sie z tobg uméwié na randke... W tej wypowiedzi po raz
kolejny w calej interakeji ujawnia si¢ proba eksponowania wartoéci tematu
plciowosci, erotyzmu. Prawdopodobnie piosenkarka w ten sposéb chciata
rozbawi¢ publicznos¢, ale w zasadzie rozesmiala si¢ tylko ona i dokonczyta:
Ale dzisiaj stawiam na Zuzie. Zdecydowanie. Tak.

W tym momencie kamerzysta pokazat, jak Filip Chajzer obejmuje Zuzie,
trzyma ja za ramie.

Zuzia odpowiedziala: Dzigkuje. Kiwneta gtowa w przéd, miata rozpalone
z emocji policzki, wykonala ruch brwiami moéwigcy o satysfakeji i miata bardzo
zadowolona mine. Z widowni rozlegly si¢ brawa. Filip Chajzer powiedziat do
Zuzi: Super, a Filip, bijac brawo, wykrzyknal: Brawo!, ale na tym nie zakon-
czyl swojej wypowiedzi. Zwrdcil sie do przewodniczgcego jury, trzymajac
oburgcz mikrofon i lekko podskakujac obunéz: Panie Wojewddzki, teraz
wszystko w pana rekach. Dziecko postuzylo si¢ implikatura konwersacyjna.
Werbalizujac asercje, w tych, a nie innych okolicznosciach, faktycznie wyra-
zilo dyrektywe: wybierz mnie, bo masz takg wltadze. Wywolalo to oczywiscie
$miech widowni i Katarzyny Bujakiewicz. Jakub Wojewoddzki usémiechnat sie
z satysfakcja, gdyz poczul si¢ dowarto$ciowany docenieniem owej wladzy,
a jedynie Agnieszka Chylinska wyrazila wprost dezaprobate ostrzezeniem
kolegi: I juz cig bajeruje, koniec.

Jakub Wojewddzki zwrdcit si¢ zatem do inicjatora wlasnie zaistnialej
kolejnej interakeji: Powiedziates do mnie »panie Wojewddzki«? [ze smiechem
i kiwaniem glowga]. Filip odpowiedzial: ,,Tuk”. Dziennikarz kontynuowat
cykl pytan, tym razem rozpoczynajac dyrektywnym: A mogtbys powiedziec:
panie redaktorze Wojewddzki?. Filip, z emfaza, wznoszac oczy do gory,
zwrocil si¢ do rozméwcy: Panie redaktorze..., yyy, szefie, yyy, ekscelencjo...
Jakubie Wojewddzki. Rozlegt sie woéwczas glosny $miech i brawa z widowni.
Agnieszka Chylinska skomentowala sytuacje: Ja juz znam werdykt... chyba...
[z bogata mimikg i gestykulacjg] Prosze. Jakub Wojewddzki jednak zadat
jeszcze jedno pytanie: A wiesz, co bedziesz robit za dziesigc lat?. Filip odrzekt
z pytaniem w glosie i réwniez bogata mimika: Urzekat oczami i spiewat?.
Jak mozna si¢ bylo domysli¢, to kolejne pytanie znowu miato ukryty cel.
Mialo stanowi¢ zakamuflowang odpowiedz, ktéra powinna brzmie¢ tak,
jak ja zwerbalizowal sam nadawca pytania: Nic nie bedziesz robil. Bedziesz
bardzo bogaty i popularny, bo wybieram ciebie. Oczywiscie Filip bardzo si¢
ucieszyl z werdyktu glosnym okrzykiem: Yess!. Mozna zatem stwierdzié, ze
doszlo do swoistej kreacji duchowosci chlopca, ktory dzieki werdyktowi jury
osiggnal cel i zostat utwierdzony w przekonaniu o wartosci stawy, do ktérej
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warto dazy¢ chocby poprzez lizusostwo, za wszelka cene. Niestety moze to
z jednej strony skutkowaé u dziecka zaburzeniem poczucia hierarchii war-
tosci, z drugiej za$ przynies¢ bolesne rozczarowanie tym, ze stawa predko
minie i nastapi utrata zaufania do $wiata i wlasnych mozliwosci, do siebie
samego [Maryniak, Swiecicka i in.].

Po oklaskach publicznosci Filip Chajzer powiedzial: Filip, wygadates to
sobie, wskazujac chlopcu kierunek wyjscia ze sceny, Twoja druzyna czeka
na ciebie.

Kamerzysta pokazal nastepnie Filipa chwalonego przez opiekuna druzyny
Czestawa Mozila i inne dzieci z grupy. Stychaé byto brawa i $miech z widowni.

Potem obraz zostal przeniesiony na Filipa Chajzera zwracajacego si¢
do Zuzi, ktéra juz trzymata w rekach upominek: Bytas genialna, naprawde
genialna. Dzigkuje ci bardzo.

Zuzia odpowiedziala na to bardzo skromnie ze skinieniem glowg w kie-
runku jury: Dzigkuje. Filip Chajzer kontynuowal: To byt zaszczyt poznad ciebie.
Dzigkuje. Dziewczynka przy odglosie zegnajacych ja braw, ze smutkiem kiwa-
jac gtowa, zeszla ze sceny i siadta na kolanach swojej matki, nie odwracajac
gtowy do kamery. Ten widok byt bardzo przejmujgcy, ale realizator zadbat
o to, zeby trwal krotko. Jak ta interakcja, ten werdykt wpltynat na kreacje
obrazu duchowosci dziewczynki? Z jej zachowania, smutku nie wynika, aby
byt motywujacy do walki o budowanie przez nig swojej osobowosci wedlug
oczekiwan medidw, duchowosci podobnej do posiadanej przez jej konkurenta,
ale raczej obnizyl poczucie jej wlasnej wartosci.

Dziewiecioletni Filip w bezpo$rednich interakcjach z cztonkami jury
staral sie koncentrowac ich uwage na sobie i rozémiesza¢ ich. Reakcje kobiet,
atakze przede wszystkim Jakuba Wojewddzkiego, na jego postawe i zachowa-
nia skutkowaly przekonaniem o wlasciwym wyborze strategii uczestnictwa
w programie. Chlopiec osiagnal zamierzony cel, zostat uczestnikiem kolej-
nych odcinkéw programu, poniewaz jego postawa wobec rozméwcow byla
adekwatna do ich intencji. Filip znakomicie odczytal oczekiwania Jakuba
Wojewddzkiego i je spetnil. Wydaje sie, Ze mozna tu zaryzykowa¢ $miale
stwierdzenie, ze na tym przyktadzie dobrze wida¢ skutek wptywu formuty
programu na zachowania komunikacyjne dziecka. Czy odbije si¢ to na jego
osobowosci, na duchowosci? Trudno powiedzie¢. Moze to doswiadczenie
potwierdzi, a moze wzmocni jego przeswiadczenie, nabyte wcze$niej, o tym, ze
cel nalezy osigga¢ w taki sposdb, aby wlasciwie odczytad i spelnia¢ oczekiwa-
nia wobec siebie 0s6b, od ktorych zalezy nasz los. Nie wiadomo tez, czy Filip
wladciwie odczytal cel wlasnego wystepu w programie. Dzieci na tym etapie
miatly ze sobg konkurowa¢ w zakresie sztuki wokalnej, a nie w kategorii ,,show
men”. To, ze chlopiec wygral z Zuzig, wynikalo nie z jego talentu muzycz-
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nego, tylko z tego, ze chlopiec, jak to skomentowat Filip Chajzer, wygadat
to sobie. A moze idea przy$wiecajaca jury byla jeszcze inna - koniecznos¢
wyboru przynajmniej jednego chlopca do tej konkurencji? W kazdym razie
mozna domniemywa¢, ze wplyw mediéw na osobowo$¢ chlopca moze jedy-
nie ja wzmocnic, ale nie ostabi¢. On sam przyznal, ze bedzie w przysztosci
urzekat oczami i $piewal. Nalezy zatem przypuszcza¢, ze dziecko zostanie
utwierdzone w przekonaniu, ze jego ekspresywnos¢ zaprowadzi je do celu, do
spelnienia marzen. Jego zachowania komunikacyjne $wiadczace o wielkiej
radosci z werdyktu jury sg niewatpliwie bezposrednim skutkiem wplywu
calej ztozonej sytuacji komunikacyjnej, w ktdrej sie znalazto.

Zupelnie inaczej ma si¢ rzecz z Zuzia. Jedenastolatka, wychwalona za
piekny $piew przez przewodniczacego jury i Agnieszke Chylinska, w pewnym
momencie przestala by¢ w ogdle zauwazana przez Jakuba Wojewodzkiego
i Katarzyne Bujakiewicz. Skromna, ale nie nie$miala dziewczynka przystgpita
do konkursu wokalnego i tym si¢ popisywala. Nie starata si¢ w inny sposob
pozyskiwa¢ uwagi, zainteresowania, glosow jury. Nie wiadomo, czy nie umiata,
czy nie chciala tamac¢ zasad konkurencji prezentacja swoich innych talentow.
Odpadta z programu. Jaki bedzie skutek takiego jej potraktowania i ocenienia
przez jury? Jaki wplyw wywrze na niej udzial w programie Mali giganci?
Czy sytuacja medialna, w ktdrej dziewczynka si¢ znalazla, przyniesie, oprocz
rezultatu bezposredniego, to jest wywotania w niej komunikacyjnych zachowan
kinezycznych, okulestyznych, haptycznych i proksemicznych obrazujacych
takie uczucia, jak: zal, smutek, ogromng przykroé¢ z powodu pozbawienia
jej przez jury nadziei na wzigcie udzialu w programie, takze dalsze skutki
w sferze duchowosci? Oto, co na ten temat twierdza psychologowie:

Zetkniecie z negatywnymi ocenami, czesto bardzo brutalnymi, moze pozosta-
wia¢ trwale zranienie, z ktérym niedojrzata psychika dziecka nie radzi sobie. [...]
A w przypadku uczestnikéw reality show jest to szczegdlne ryzyko. Pojawia sie
obawa, ze [...] wysokie poszukiwanie nowosci, duze samokierowanie i niskie, zra-
nione poczucie wlasnej warto$ci moze by¢ potencjalnie niebezpieczne, prowadzac
na przyklad do réznego typu zachowan ryzykownych [Maryniak, Swiecicka i in.].

Duchowos¢ cztowieka jest materig bardzo skomplikowang. Psycholo-
gowie mowig o wplywie na osobowos¢ gléwnie innych oséb, o wielkiej roli
rodziny, réwiesnikéw, autorytetéw. Od kiedy do naszego zycia wkroczyly
media, ofiarowujgc kontakty zaposredniczone, mysle, ze mozna moéwicé
o ich znacznym oddziatywaniu na kreowanie duchowosci czlowieka. Skutki
kontaktu ze $rodkami masowego przekazu mogg by¢ rozmaite, od zyski-
wania wiedzy, umiejetnosci, przez zrelaksowanie sie, az po demoralizacje
i uwstecznienie. Z Matymi gigantami jest podobnie. Rezultaty bezposrednich
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interakcji z udziatem uczestnikéw mozna szczegétowo analizowad i opisywad,
obrazujgc zachowania komunikacyjne dzieci. Skutki wptywu na osobowosé¢
mozna natomiast zakladaé. W opisanym przypadku Filipa prawdopodobnie
bedzie to wzmocnienie, utwierdzenie w przekonaniu o przydatnosci posia-
danych przez niego cech osobowosci, duchowosci, takich jak: $miato$¢,
eksponowanie plciowosci, ,,grzeczna bezczelno$¢”, umiejetnos¢ zabawiania,
przebojowos¢, umiejetnos¢ interakcyjnej dominacji, odwaga w tamaniu
zasad, generalnie - ekspresywnos¢. Trudno przy tym w jakikolwiek sposob
warto$ciowac t¢ kwestie w tym indywidualnym przypadku konkretnego
chlopca, ale z badan psychologicznych wynika, Ze:

Problem wplywu reality show na rozwdj tozsamosci nasila sie¢ w przypadku
mlodszych dzieci, ktdre s3 w pewnym sensie bezradne wobec swojego kreowanego
przez innych wizerunku. Ogladajac kolejne odcinki ,Malych Gigantéw” mozna
byto obserwowac, jak najmlodsi uczestnicy wchodzili w role im przypisywane.
[...] Te dzieci sg dopiero na poczatku budowania swojej tozsamosci, lecz z tym
wykreowanym w reality show wizerunkiem beda musiaty jeszcze przez dlugi
czas sie konfrontowaé [Maryniak, Swiecicka i in.].

Skutkéw tak bliskiego kontaktu z mediami dla duchowosci Zuzi nie spo-
sOb przewidzie¢, jednak w tym miejscu warto przywotaé wypowiedz Urszuli
Chincz, czyli opiekunki jednej z grup konkurujacych ze sobg dzieci: ,,Jedyne
moje doswiadczenie ze sceng to byl casting do zespolu Gaweda, na ktérym
mnie nie przyjeli. Bardzo mocno to przezytam. Od tamtej pory juz nie $piewam,
nawet Sto lat. Nie potrafie. Ale za to moge potanczy¢” [Chincz]. W kontekscie
tego doswiadczenia warto si¢ zastanowi¢, jak moze zareagowac¢ Zuzia na ,,nie-
przyjecie” jej do dalszego etapu programu i wywolanie w dziewczynce poczucia
przegranej ze zdecydowanie stabszym od niej wokalnie kolega. Z jednej strony
moze si¢ zniecheci¢, zrazi¢ i zakodowa¢ w sobie niska samoocene. Z drugiej
strony moze zechcie¢ wiecej ¢wiczy¢ $piew, bardziej sie staraé, dazy¢ do coraz
wigkszej swobody, ekspresywnosci w interakcjach miedzyludzkich, czyli nastapi
zmiana (zgodnie z kreowaniem takiego, a nie innego wzoru artysty przez srodki
masowego przekazu) jej osobowosci, charakteryzujgcej si¢ wieksza od rywala
nie$mialo$cig, mniejsza przebojowoscia, skromnoscia, Rezultaty wplywu
mediéw mogag by¢ zatem zaréwno pozytywne, jak i negatywne, ale zawsze
$3, co pozwala postawi¢ teze koficowa o kreowaniu obrazu zycia duchowego
dziecigcych uczestnikéw programu Mali giganci przez media.

Ryszard Kapuscinski w Lapidarium II powiedzial, ze wspdlczesnie ,,rzad
dusz przesunagl si¢” [Kapuscinski 1995] do sfery telewizji. Wedlug tworcy
»coraz czesciej odbieramy taki obraz §wiata, jaki pokazuje nam telewizja,
a nie widzimy go takim, jaki jest naprawde” [Plemienna Planeta 1997].
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Jaki zatem obraz Filipa i Zuzi przekazaty widzom media i, co istotniejsze,
jaki ,autoobraz” same dzieci wyniosty z interakcyjnych sytuacji medial-
nych, w ktérych sie znalazty? Mozna zaryzykowa¢ stwierdzenie, ze ,talent
show” pokazuje, jak kamery, widownia, jury, prowadzacy, inni uczestnicy
itd. kreuja duchowo$¢ dzieci, ktére odczuwajg bezposrednio i najprawdo-
podobniej odczuja w dalszej perspektywie wplyw wszystkiego, co zlozylo
sie na ich wystep, rozumiany jako udzial w Matych gigantach. Ekspertyza
psychologiczna tego programu sporzadzona przez zesp6l psychologéw pod
kierunkiem Agnieszki Maryniak i Malgorzaty Swiecickiej dla KRRIT jest
druzgoczaca, dlatego warto podaé niektore wnioski z niej ptynace. 1) Dzieci
~pokazywane sg jako zabawka stuzaca rozrywce dorostych” [Maryniak, Swie-
cickaiin.], przedmiotowe traktowanie dzieci jest ukrywane przed widzami
i tworzone sg pozory, zZe $mianie si¢ z dziecka sprawia mu przyjemno$¢, z tego
za$ wynika dla odbiorcéw wniosek, Ze istnieje przyzwolenie na traktowanie
»dzieci w sposob lekcewazgcy ich godnos¢ i podmiotowos¢” [Maryniak,
Swiecicka i in.]; 2) Dzigki pokazywaniu dzieci radzacych sobie z trudnymi
wyzwaniami tworzy sie¢ mylne przekonanie o naturalnych mozliwosciach
rozwojowych i o tym, Ze dziecko zawsze, jesli si¢ je odpowiednio zmotywuje,
bedzie w stanie sprosta¢ wszelkim oczekiwaniom dorostych.

Za podsumowanie niech postuzy wezwanie Jarostawa Sellina: ,,Mysle,
ze w sprawie coraz bardziej dziwacznego rzgdu dusz, jaki sprawujg nadawcy
telewizyjni nad nami, a w szczegdlnoséci nad dorastajacym pokoleniem,
winny jednym glosem zagrzmie¢ najwyzsze autorytety. Dopoki patologie
medialnego przekazu nie beda spotykac si¢ z masowym protestem, dopoty
nasze dzieci i mlodziez bedg skazani na stuchanie rozkazéw Wielkiego Brata
i $miech ze $wiata Kiepskich” [Sellin 2001: 108].
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The Media Creation of the Image of Spirituality
in Children Participants of the TV Show Mali Giganci
(Little Giants)

Summary

The paper proposes the hypothesis that the media are creating the image of
spirituality held by the children who participate in the Mali Giganci (Little Giants)
TV show. The discussion is based on pragmalinguistic analyses of utterances — by
both the children and other participants in the show - in specific communication
situations. Using these analyses and studies concerning this subject matter con-
ducted presently by psychologists, conclusions were drawn which showed what
image or images of desires, aspirations, aesthetic or intellectual perceptions and
emotional processes characterized the children in the show and whether these were
realistic images of their spiritual life or ones created by the convention of the show,
i.e. by the media.

Keywords: spirituality, Little Giants, personality, pragmalinguistics, effects of
exposure to the media, communication behaviour.
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Rozdzial 15

IIpo6nema fynu B TBOpEeHUAX
Kupnnna TypoBckoro

Ajna KoxxmnuoBa

benopycckuii rocyjapcTBeHHBII YHUBEPCUTET
B MuHcke

Pe3rome

Crarbs OCBALIEHA UCCIeOBAHNIO OTHOLIEHNIT MEX/[Y Iy XOBHBIM Y TeJIeCHBIM
B TOM UX BIJie, B KAKOM OHM IIpeJiCTaB/IeHbl B TBOPEHMAX IIPABOCIaBHOTO IIPOIIO-
Bepuuka XII . Kupnnna, ennckomna TypoBckoro. B cBoux mputyax, IponoBefax
n monutBax Kupunn TypoBckuit mociefoBaTe/IbHO IpUAEP>KUBAJICA JOKTPUHBI
0 Jylle OTLOB IIepKBU. AHA/IN3 ero TeKCTOB [O3BOJISIET IPEATIONIOKUTD Ootee
CI0>KHBIe (POPMBI OTHOILIEH NI, HEXKE/M [IPOCTOE IIPOTUBOIOCTAB/IEHE [[yXOBHOTO
U TEJIECHOT O, OTHOCS TEM CAaMBIM TYPOBCKOI'O ENIMCKOIA K CTOPOHHUKAM IIPE/ICTaB-
JIEHM A O TPeXYaCTHOCTM Y€/10BeYeCKOIl IIPUPOLBL.

KmioueBsie cnoBa: Kupunn Typosckuii, fymia, epKOBHO-C/IaBAHCKUIL A3BIK,
IIPUTYA, IPOIIOBE/lb, MOJIUTBA, OTIIbI IIEPKBIL.

15.1. O cBarom Kupunie, enuckone TypoBckom
U €T0 TBOPEHUAX

Kupunn TypoBckuit — LiepKOBHBII fiesATenb u nponosefaHuk XII B.,
KaHOHM3VPOBaHHbIN Pycckoil mpaBoC/IaBHON LIEPKOBbBIO B JIMKE CBATUTENS.
EMmy aTpubyTnpyeTcs aBTOPCTBO 3 IPUTY, 8 MPONOBeeil Ha IepKOBHbIE
Ipa3JHVKY U IVIK/Ia MOJIUTB Ha BCIO Hele/io. DTV TBOPEHM S ObIIV M3/ aHbI
W.I1. EpemusniM B Tpymax OTpena gpeBHepyccKoii muteparypsl [Epemun
(pen.) 1956, 1957, 1958], koTOpBIit TaK>Ke OTMeYasl BXOK/IEHMeE B IUTePaTypHOe
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Hacnefiue cB. Kupuina MONMNUTB, M3JaHHBIX enucKorioM Makapuem B 1857 T.
u nepenevyaTaHHbIX «Slavische Propylden» [Kirill von Turov 1965]. Ero Taxske
CYMTAIOT AaBTOPOM 2 KAaHOHOB, OfIHAKO YeTKJe TPaHUIbl KOPIYCa TEKCTOB,
npuHagnexxamux Kupunny, He ouepyeHbl. ITOMY, B YaCTHOCTH, MEIIaeT
HOIYIIPHOCTb TBOPEHMII TYPOBCKOTO eMICKOIIA, IPUBEIIas K VX I PO-
KOMY YIIOTPeO/IeHNIO U PeNpoyLPOBAHNIO, ¥, COOTBETCTBEHHO, NIPU-
HUChIBaHNe eMy Yy)XUX IIpou3BefileHNit. B HameM ke cimydae mogo6Has
MOIY/ISIPHOCTD IO3BOJIAET IPEAIIONOXKNUTD, IYTO MpeJIaraeMas MM cXxema
OTHOILIEHNII, CBA3aHHBIX C IIPeCTaBIeHIeM O IyIlle, MOXeT ObITh 9KCTpa-
HO/MMPOBaHa He TOTIbKO Ha COBPeMeHHOe eMY IIPaBOC/IaBye — TOT PaKT, 4To
HeKoTopble cycky TBopenuit Kupunna Typosckoro gatupyrorcsa XVIII B,
CBUIETENBCTBYET O TOM, YTO JAaHHASA MOJENb CO3HAHNA IPOCYIIeCTBOBAIA
HocTaTo4HO poinro. bonee roro, E. TonmybuHckmit cunran ee npyemMuieMoin
U JJ151 COBPEMEHHOTO MY Pe/IUTI03HOTO CO3HAHNA:

Crnosa Kupnunna TypoBcKOro... IpeCTaBIsIOT cOG0I0 COBEPLIEHHO TAKIIE JKe
OpAaTOPCKUe IIPOU3BENEHN S, KaK CTI0BA COBPEMEHHBIX HaM yYEHbIX IPOHOBES-
HUKOB. EC/u epeBecT UX Ha PYCCKUI A3BIK M CKA3aTh, YTO OHY IPUHAITIEXKAT
TAKOMY-TO COBPEMEHHOMY IIPONIOBEJHNUKY, TO pa3Be CaMblil TOHKMII 3HATOK
merna He OyzieT BBefieH B o6MaH [[omy6unckuit 1901: 658].

Tem He MeHee, Takasd BHEBPEMEHHOCTb TBOPEHMI TYPOBCKOTO eIIN-
CKOIla Ha IIPOTsKEHUU JIBYX NOC/TIEeSHUX BEKOB BCTpeYasia HEMOHMMaHMe
U OCYXKZ€eHVe KPUTUKOB, KOTOPbIE TIETHO MBITAINCh OOHAPYXUTH B €T0
TBOPEHMX CO3BYYMe C COBPEMEHHOII eMy >kM3HbI0. Tak, yXe Ha pybexxe
XX-XXI BB. OBI/IO OTMEYEHO:

Kak xaxercs, Kupuan TypoBckuit 6511 CKIIOHEH CITIa>KMBATh OCTpPbIE YI/IbI
XPUCTUAHCTBA, K KAKOBBIM, 6€3yCITOBHO, OTHOCU/IACH Uies] CAMOBIIACTHS.
B cBoeit «IIputde 0 4emoBeIeCKON fyILIIe U O TeIEeCH...» OH OCBOOOXKIaeT AyIIN
OT My4Y€eHUI 32 COBEPUIEHHbIE IIPErPEelIEHN 10 BTOPOTO IPUIIECTBU A, KaK
ObI CHMMas1 aKTYa/IbHOCTb BbIOOpa MEXY J06poM 1 31oM [Uepras 1995: 29].

He uck/I04eHO0, YTO TYPOBCKUIL EMMCKOIl MHTEPECOBATICH LIEPKOBHOI
HOII]/IT]/IKO]Z, HO HOHO6HbIe MOTWUBBI 6IJIHI/I VI3THAHDbI N3 €Tro TBOpeHI/HZ.
OnHAKO OTPBIBOK — «J TOTO Pafy HECTb MYY€HNUs yLIaM 0 BTOPOTO IpH-
IIECTBUA...» — BBOJIUT B TEKCT 9CXATONOTMYECKOE TIPECTABIEHNIE O COCTO-
SHUM By nocie cMeptu. CYUTAETCS, YTO COBEPIIEHHOE 61a’KEeHCTBO
VLU COBEPLIEHHOE My4eHVe KaXK/[blil Tony4yuT nociae CTpamHoro cyzxa
1 BOCCOECOMHEHN A HYHH/I C TE€I0M, My‘IeHI/IH Xe FpeIlIHI/IKOB oo CTpaIlIHOI'O
Cy/ja UMEIOT XapaKTep MpejHaYepTaTeNbHbII, 3aK/TI0YAILINIICS, CKOPEE,
B JIMIIEHUY BO3MOXXHOCTHU CO3eplaTh 06pas Boxnit, T. . mepe>xuBaTh
ob6benuHenue ¢ borom.
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Y>ke 3TOT PpparMeHT IIOKa3bIBaeT, UYTO NIPeACTaB/IeHHAsA B TBOPEHMAX
Kupunna TypoBckoro cxema CyliecTBOBaHMSA AYLIY BbIBEpeHa B COOT-
BETCTBUU C LJePKOBHBIMM KaHOHAMM U IIPECTABIEHIMHU OTL[OB LIepPKBH.
JlelicTBUTEbHO, LUTHPOBAaHHA BBIIIIE IPUTYa, KOTOPas MHAYe Ha3bIBAETCS
«IIpnTya 0 crIenie U XpoMIie», HEIIOCPEACTBEHHO IOCBIeHa TpobeMaM
LyLIeBHOrO 1 TenecHoro. Takoke o gyiue rooputcs B «[ToBectu o 6enopusie
"ejIoBelle, I 0 MHUILECTBE, I O JYLIN, U O TToKassHuM». OfHAKO OTHOIIEH N,
CBsI3aHHBIE C AYILIOJ, IPOYNTHIBAIOTCS BO BCeM aHCaMOJIe TeKCTOB Ty POB-
CKOTO IIPOIOBeNHMKA. B HIX C/I0BO dyx® BcTpedaercs 111 pas, dywia — 168
(bomee YaCTOTHBIMU ABJIAIOTCS TONBKO 0028 U 60X UL), OyuiesHbiu — 27 pas,
oyxoeHviu — 22, dvixanue — 7. OpraHusys TeKCT, 9T JIEKCEMbI Peau3yIoT
OCHOBHOE€ aKCYOJIOTMYeCKOe IIPOTUBOIIOCTAB/ICHNE 3 MHOTO I He6eCHOTO,
4e/I0BE4eCKOT0 U 60XKeCTBEHHOTO.

15.1.1. OTHOWIEHNE «AYX — IIOTh»

IIpocreiiniee OTHOLIEHNE BBIPAXKAETCA B IPOTUBOIIOCTABAEHNY «IYX —
IIOTh» — «4yX 60 Ha BCIo foOpoabTens 60Ap 1 CKOp Ha TeUeHbe HOTOYTOf-
HAaro IIOfjBUTa, HO IUIOTh HeMolljHa» [EpemuH (pen.) 1956: 353]; «6ecTparune
60>xMa 3aoBBAY U O Te/lecH MedeHNe, He POXKEeHe XKe O CBOeN NYLIN»
[Epemus (pep.) 1956: 343].

OpHako B aHcaM611e TekcToB Kupnna TypoBckoro npencraBieHbl
u 60J1ee CTIO>KHbIe OTHOLIEHM . TaK, TeKceMa 0yXs MOXeT VCIIONb30BaThCS
L7151 0603HaYeHN s IIpoLjecca 60XKeCTBEHHOTO OKVBJIEHsI COTBOPEHHOTO TeIa,
[AOLIETO HAYaI0 3eMHOI KM3HM — «I10 CO3auny 60 Thia raroeTh muca-
HII€e: U [YHY Ha JIMLie ero fyX XKuBoTeH» [EpemMuH (pen.) 1956: 342], «AK0 OTD
OpeHra PyKOI0 MA CO3[aBD U OKMBUID MA ecu JyxoMs cBouMB» [Kirill
von Turov 1965: 349]. 3TOT ByX NpeCTaB/IAETC YUCTO YeTOBEYeCKOI YePTOIA,
OTIMYAOIIEl YeloBeKa OT bora — «Ko 9e0BBK BOCIUB, UCIYCTH JyX, HO
‘BKo 60T 3eMJIeto OTpsice 1 KaMeHMe pacrafecs» [Epemut (pep.) 1957: 412].
OpHako MMeHHO Py OMOIIY 1yXa YelOBeK ITOJHMMAeTCs Ha HOBYI0, 6oriee
BBICOKYIO CTYII€HD XM3HMI: OCBAIAACH, OH CTAHOBUTCA pARoM ¢ borom —
«TuIIeTh 60 Cs1: ¥ SYHY Ha JIMIe ero AYX XMBOTEH. TaKo 60 u Xpucroc
AYHYB Ha JIMLie allOCTONIOM: IpuuMETe, pede, yX CBATHI, He CBEpPILEH Jap
TOYBIO 00’BT'D CBALIEHNS; XKAaTH 60 VIM IIOBeT’s CaMOro CBATAro Ayxa: yke
MpUILED, pede, T0 KOHIIAa OCBATUTH Bbl» [EpemuH (pen.) 1956: 344].

JIt060TIBITHO, YTO TYPOBCKMII MMCKOII IPEAIIoNaraeT IIIb HOBEPXHOCT-
HOe BO3JelicTBUe 60XKeCTBEHHOTO iyXa B IIpoliecce 60XXeCTBEHHOTO OXKIBJIe-
HIs Tena (Cp. «JYHY Ha JIMLe eT0 AYX XXMBOTEH»). ITO TeM 60siee CTPaHHO, YTO
B €r0 TBOPEHMAX IIJIOTCKAS COCTABIIAINIAS YelIOBeKa IPeICTaB/IAETCS Kak
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[0JI0€ BHYTPY BMeCTH/IMIIe. B cirydae Tema 310 ropop;: «rpaf yoo ects, 6patsbe,
cbCTaBeHne YyenoBbubckaro tenece» [Epemun (pen.) 1956: 348]; «namiero
60 Tenece craBneHbe Vepycanum pedetbesi» [Epemus (pepn.) 1957: 411]. Ota
upest, 6e3yC/IOBHO, IPUHAIIEKUT He camoMy Kupniny — npencraBieHus
0 ropofie-fieBe ¥ ropofe-0myaHnIle OTHOCSATCS K PAHHEMY XPUCTUAHCTBY
(cm., B yactHOCTH, [Tommopos 1987]). ITnoTh e B TBOPEHMSIX TYPOBCKOTO
eMICKOIIAa CPAaBHUBAETCS C OEXKION — «Pa3fpaBh MEPBYI0 OOTOTKAHHYIO
MU OfIe>Xy U OCKBEPHUBD INIOTH Moea pusy» [Kirill von Turov 1965: 238]
U «MUJIOCTUBD 00 ecu 4eTIoBBKOMI00elb IIOTY Halllea OOIIHUKD, Bb HIO JKe
onBABCA, 4emoBBKbI 060x1» [Kirill von Turov 1965: 345]. Kpome Toro, cam
Tocniopp, cxops ¢ Hebec, BCenAeTCs B IIYCTYIO IVIOTD — «CHUJE 60 ¥ BCecs
BD II0TH YenoBBuio» [Epemun (pen.) 1956: 341].

15.1.2. OTHOMIEHME «AyLIA — TEIO»

A BOT Ayl IOTy4YaeT B TBOPEHMAX TYPOBCKOTO €MMCKOIIA COBEPIIEHHO
MHOe IpefcTaBneHne. Hammuye fymm B Tene — 3T0 TakXe 3ajI0T 3eMHOI
XKU3HI, ee 00s13aTeNIbHOE YCIOBHE, OFHAKO AYIlIa, B OT/INYNE OT AyXa, IIPO-
HJKAeT B TeJIO Ye/I0BeKa — Ha 9TO yKas3bIBaeT UCIIO/NIb30BaHIE B CIeAYIOLeM
¢dparmeHTe I7Iarona 80yHymu: «mpexxe 60 cosna ThIo agaMie. TM MOTOM
BYHY RAYLIIO. TAKO BO YTPoOh KeHbCTBIl: IePBO OT CeMeHU 3¥KeThb TBI0. 110
AT MBCALD TBOPUTD Ay1Io» [Epemut (pep.) 1956: 347]. IlpoHnKHOBeHMe
LYLIV B 4e/I0BEYECKYIO0 IUIOTh IIPEAIIONATAET, YTO OHA He TOJIBKO O>KUBIISIET
JYeloBeKa, HO U ocTaeTcs ¢ HuM. Kpome Toro, Kak BUSHO U3 IIPUBETEHHOTO
Bhlllle pparMeHTa, AyIIa MOXKeT ObITh He TONBKO IIPUBHECEHA 3BHE, HO
U cO3[jaHa B I'PaHMUIaX YeTTOBEYEeCKOrO TeIa, Cp. «TaKxXe ce U AyLIo 1whio-
MYZpeHY CTBapsieTh, K CMUpPeHMIo Tpuyaraeth» [EpemuH (pex.) 1956: 340].

B 3eMHOII )KM3HU [ylIa PaCCMaTPUBAETCSI KaK COOCTBEHHOCTD Yeyio-
BEKa, 0 KOTOPOIt He0OXOAMMO 3a00TUTHCS — OYUIIATD, CIIACATh, 00PAIAsCh
k Tocnony ¢ MOUTBOI (Cp. IPUCYTCTBYOLME UMEHHO B MOTTMTBEHHBIX TEK-
CTax parMeHTBI «AylIa Moes TepHue nckopern» [Kirill von Turov 1965: 325],
«oTpebu rumnocTb gyura Moea» [Kirill von Turov 1965: 281], «yracu usropss-
1yt Mu gyuro rpbxoBHeIMD naMereMb» [Kirill von Turov 1965: 241]).
ITo cMepTH [y1iIa CTAHOBUTCS IIOJTHOIIPABHBIM PEIIPE3eHTAHTOM YeIOBeKa.
Ecnu paHbliie caM 4eoBeK AYLIEBHBIMY yCUIMSMU IPUXOAUI K bory («ipke
CKPYILIEHBIM CepALieMb ¥ YMUIEHMEMb SYIIa, IOCTOM XK€ ¥ MOIMTBAMM
CBOI IIyTh paBHaIle Kb borosu nmpuxongars» [Epemus (peg.) 1957: 410])
WIN TUTyTajI TPEXOBHBIMM HOporaMu («vke 37I0OXUTpUeMb aky BBay1e
LYLIEBHBI IyTh 3abnypuiua» [Epemus (pen.) 1956: 344]), To Teneps yxe
MMEHHO ero ylla MPUXORNUT Ha cyx Boxxnit («11o nige3HoBeHNH OT TH/Ia FyIua
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BCSIKOTO UelloBBKa Mpels Bor HpMXOANTh C IPUCTABIEHBIM K Hell aHTETIOM,
BBpHaro >xe u He BBpHaro, cyuaro B 3aKoHb 11 BCAKOro 6e3aKOHHUKa»
[Epemut (pen.) 1956: 346]; uMeHHO ee, a He CaMOTO Ye/TOBeKa cracaet bor
(«m3Bemu OyIIo MO 3D TeMHUIY 6e33akoHHbIa» [Kirill von Turov 1965:
251-252]; «<HO caMO YpeBO pas3fpaBb afjoBO, M3BeJe AYIIa 4e/IOBEUbCKBI»
[Epemun (pen.) 1957: 413]). Takum o6pasom, Aylua — 3TO efUHCTBEHHOE,
YTO MONTy4aeT BO3MOXKHOCTb HEOECHOTO CYI[eCTBOBAaHUSA (JO BTOPOTO
npumectsus [ocnona). BesycmosHo, Kupuin npeaymnpesxaaer, 4To mocre
BTOPOTO IIPUIIECTBNUS 00513aTe/IbHBIM YC/IOBUEM CYILIIeCTBOBAHMS ABISETCS
BOCCOeMHEHNMe JYLIN U Tea — «TOrfa 60 AyIIM HAIIM Bb Teeca BHUAYThH
U IPUUMYTbh Bb3[JaHMe KOX/0 10 cBouM fbnoM» [EpemuH (pen.) 1956: 347].

15.1.3. OTHolIeHMe «AyIIa — JYX»

MooxHo u 06Hapy uTh B KoHLenuyu Kupunna TypoBckoro BnusiHme
BE/IVKVX IIpeIecTBeHHNKOB? JleiicTBuTenbHo, B Ilocmanmax anocrona I1asma
CYILLECTBYIOT M3BECTHBIE (PparMeHThI, IIO3BOIONIYE CPAaBHUTD LYY U VX,
Hanpumep — «V160 cnoBo Boxkue )X1BO 1 TeIICTBEHHO U OCTpee BCSIKOTO Meda
0001000CTPOT0: OHO IIPOHMKAET [0 Pasfie/IeHNs AN 1 [yXa, COCTABOB Y MO3-
TOB, ¥ CYAMT IIOMBILIJIEHV S Y1 HAMEPeHIA cepfiedHble» [EBp. 4, 12; cM. Takoke
1 ®ec. 5, 23]. OcHoBaHue 1151 pasfeneHnst YLLK M 1yXa JAIOT IpedecKue JIeK-
cembl vedpa u YOXN. XOTs 1 Ta, ¥ ApyTasi MMEIOT 3HaYeHMe [IbIXaHMe, B IIepe-
HOCHOM 3Ha4eHUM [YX, AYLId, I03[Hee SKM3Hb [Beitcman 1899: 1015, 1363],
OTNINYME OUEBUIHO B UX JilepyBaTax — TVELUATIKOG MMeeT B TekcTax HoBoro
3aBeTa 3Ha4YeHNUe T[YXOBHBIIT, YUXIKOG — ‘3eMHOII, pea/IbHbIIL, YyBCTBEHHBbII,
TneHHbIT [Beiicman 1899: 1015, 1363]. IlosToMy 1 cpaBHeHye AYIIY U AyXa
(Yvxfig Kal TVELUATOG) pelllaeTcA B IIO/Nb3Y MOCTeJHEro Kak 6oee BBICOKOII
(hopMBI IyXOBHOIT )KM3HM YemoBeKa. DTy cyioBa anocTosna [TaBa 3acTaBuim
HEKOTOPBIX OTLIOB IIepKBY NIePBBIX BeKOB xpuctuaHcTsa (Vpunes, Teprymnmm-
ana, Knumenra Anexcaugpuiickoro, I'puropust Hucckoro, Eppema Cupuna)
BBIZEIATDH B JYXOBHOM CTPOEHUH YeloBeKa KpoMe AyLin, O1m3Koit K dero-
BEYECKOJ HECOBEPILIEHHOV TEECHOCTY, €llle U MeaTbHbIN, BO3BBIIICHHBIN
LYX, IPUTOM 4TO GOIBLIMHCTBO IPU3HABAJIO JBYYaCTHOCTD IIPUPOJBI YeTIO-
Beka — Teno u gymry (Kupwmn Mepycammmcxmit, Bacymit Benmxwit, Ipuropuii
Borocnos, Voanu 3natoyct, ABryctus, MoanH JJamackuH) (CM., B YaCTHOCTY,
[[Tomasanckuit 1993: 83]). Mymaercst, uto Kupusn 6b11 611rKe K Tpexdact-
HOMY IIPefICTaB/IEHUIO O IYXOBHOCTHU Y€I0BEKA, pACCMaTpUBasi BO3MOXKHOCTD
OXKVBJIEHMSI M OCBSIIIEHNS Y€TOBEKa IPUXOSIINM U3BHE O0XKeCTBEHHBIM
AYXOM U IIpeACTaB/AsA AYIY KaK MMMaHEHTHOe COCTaBJIA0IIee CTPYKTYPhbl
YeI0BeYeCKOT0 CyIecTBOBaHMA. O TOM, YTO MEX/Y AYIION U TEJIOM MOXHO
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YCTaHOBUTB OIIpefie/IeHHYI0 KOHTPYSHTHOCTb, TOBOPUT U ClIeRyoLiuit ppar-
MEHT 113 TBOPEHMII TYPOBCKOTO eMUCKOIIA, CBIAETeIbCTBYIOLINIL O HATUYUH
B Iylile He3aIIOJTHEHHOTO IPOCTPAHCTBA 1 ee TOTOBHOCTYM IPUHATH [ocriona:
«OYTOTOBAeM, SIKO M TOPHUII0, CMBpeHbeM'd Il HAIIA, 1A IIPUIACTIEM
BHUfeTh B HbI CoiH bosknn» [Epemus (perm.) 1957: 411] (cp. Bbitite mpecTas-
JIEHIE O TeJle KaK O TOPOJie U IUTOTH KaK OfieXIe).

CrnaBsiHCKe TTePeBOAYMKY JOCTATOYHO IOC/IE[OBATENBHO IIEPEBO-
muay vedpa Kak gyxb 1 YOYr) Kak fyla, 4To BUJHO, HAIIpUMep, B Iepe-
BOfJaX, Bolequx B coctaB Cympacnbckoro coopHuka (cm. [Meyer 1935:
69-70]). B ogHOM nuuIb CTy4yae OHY JOIMYCTUIN CMeELeHe — BCe YeThIpe
C/Iy4asi UI3MEHeHHOTO IlepeBOfia IPeCTAB/IsAI0T OAUH U TOT JKe KOH-
TEKCT — «IPBAACTD ALK rocrnopoy (mapéheto 10 Tvedpa 1@ Kupi®)» [3aumos,
Kamango (pen.) 1982, 1. 1: 62]; «ipBpactd gxb cBou (Anédwke THv Yoxiv)»
[3ammos, Kamango (pen.) 1982, 1. 1: 80], cp. Ha Toi1 e cTpaHMLE «ATEdWKAV
TAG YOXAG — IPBAALIA AIIA CBOA)», TAKXKE «/ja IPUUMATH AOYLLR paGa TBOETo
(Omode&doBwoav 16 mvedpa...)» [3aumos, Kanango (pex.) 1983, T.2: 254].
Bo3MO)XHO, 3/IeCh CKa3aoch CBOiCTBeHHOe 1 Kupuiny npencrasieHne
0 fylile KaK HEOTPBIBHOI BHYTPEHHEN! CYI{HOCTH YeTI0BeKa, C ICUe3HOBEHUEM
KOTOPOIT KOHYAETCsI €T0 3eMHOe CYIleCTBOBaHMe, cp. y Kupunna — «ga erga
BUAVILIN TH/IO TOrpe6eHO B 3eM/IN, He MHU TY CYIIa U fyLIa: He OT'D 3eMJIs
60 ectb gyma» [Epemusn (pen.) 1956: 345].

15.1.4. OTHOLIEHNE «AyIIA — YM»

CBsA3b MeXAY SYUION U TelOM OYeBUgHA. BomesHp Aymm npuBOZUT
K TeJIECHOIT HeMoIy («rpBcu MOM BCsL Y/ibI TeleCy MOETo paciabuina, a fya
MO TIpeXKe CTpacTy MoHoIeHnu 6omoma 6bicTh» [Epemut (pen.) 1958: 332]),
CMepTb Ayn u gaxe ee youiicrso (Kyupunn nonaraer, 4To 4enmoBek rpe-
XaMI CIIoco6eH yOUTb CBOIO AYILY, CP. <1aKO KaVH'b IOMBICTTVXD IOTAUTH
myua Moela yousictso» [Kirill von Turov 1965: 316]) — k TemecHoit cMepTH
(«MbpTBU 60 CYyTh TAKOBUM TYLIAMM, HB U TeeChl Oblna yMbpin» [Epe-
MuH (pen.) 1956: 357]). OpHaKO CTPYKTYpHBLI IapalIe/IN3M MeX Y JyLIel
U TETIOM OTPaHMYIMBAETCSI T€M JIMILD, YTO AyIIa 061afaeT 3peHueM («u oun
Aylia Moes Bo3Be#oxb 1 pyls npocrpoxs» [Kirill von Turov 1965: 314]),
IpUYeM 3TO 3peHIe MOXeT OBITh IPOTUBOIIOCTABIEHO TeIECHOMY, KaK 3TO
MIMeeT MeCTO B CTIeyIoleM pparmeHTe: «cuit 60 He THKMO TeJIbCHBIMA IPO3DPh
04MMa, H'b U IyLIeBbHbIMa IpocBbTiCA 3pakoMa» [EpemuH (pep.) 1958: 340].
OTcyTcTBUE AYLIN, KaK YXKe TOBOPUIIOCH, IIPEAIIONaraeT CMepTh Tea,
" OCHOBHBIM IIPU3HAKOM €€ SIBIAETCS TNIIEHNE Tea CIIOCOOHOCTY BUJIETD.
Tax, Boropoguiia, onakmBas CBOero CbiHa KakK 4€/I0BeKa, TOBOPUT — «BIDKIO
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TSI, MIJIOE MO€ Yajj0, Ha KpecTh Hara Bucsia 6b3nyirna 6espaupHa. He
uMmyila Bugbumna Hu o6poTs» [Epemus (pen.) 1957: 420].

Boi1re y>xe roBopumitochb o ToM, 4To Kupnmna TypoBckoro Mo>xHO oTHeCTH
K CTOPOHHVKaM IIPefICTaBIeHM O TPEXIaCTHOCT YeTOBEYeCKON IIPUPOJIBL.
ITo MoATBEPKAAeTCA U B JaHHOM cinydae. Eciu Hanmdne pymm fenmaet
BO3MO>KHBIM 00BIYHOE 3pPeHNe, TO TO/IBKO O/1arofjapsi HIMYMUIO yXa BO3HMU-
KaIOT BbICIIME POPMBI BOCIPUATHS, O/IM3KIe K OOTOBUEHMIO 1 TIO3HAHMIO
Bora. Tax, o Jlyke u Kineore, He y3HaBuix I'ocriona, roBoputcs — «He 60 ero
3HaacTa: 6’bcTa 1 ellle IVIOTAHbI 3paK UMYIIA; He yke 60 65 Ha HE Xpucrocs
RYHYIL, TJIarojs: npuumbre Byx cBATHI» [EpemuH (pen.) 1957: 414].

ITpu 5TOM CTafuy NPO3peHNUA U MPOCBEIeHUS IPeIIeCTBYeT CTafVs
HMOHVMMAaHM — «OTBEP3MU YIIMIO MOETo CIyXa, fa CIBIIII 1 pasymbro boxxna
croBeca Gmaraa 1 fyuleronesHas U Ia Ipo3pro BHyTpeHuMa ounma» [Epe-
MuH (pep.) 1956: 344]. Bunyumo, puMep TaKOro 3peHus, ClIefyoIIero 3a
HOHMMaHMeM, BCTpedaeM TaK)Ke BO (parMeHTe «yure pasymbil 1 BIDKIb
ponroteprbaue boxxue» [Kirill von Turov 1965: 274], cp. y I'puropus boro-
CJIOBA: «...pa3yM, pacCMOTpeB BUAMOe, 0003peB BCe, YTO ObIIO OT Havasia, He
OCTaHaBJIMBAaeTCs Ha CeM... A TIoceMy, 4epe3 BU/IMIMOE OH BefleT K TOMY, YTO
BBIIIIE BUJVIMOTO 11 9TO JjaeT BUpuMMomy Osrtue» [[puropuit borocmos 1844: 32].

OTOoXXEeCTB/IeHNe YMa V1 [V OBIIO CBOVICTBEHHO He TONBKO TYPOBCKOMY
enyckony. JIpeBHNII CTaBAHCKNI IEPEBOUMK CU€/I BO3SMOKHBIM IT€PEBECT
yOX1 ‘meIXaHMe, AYX, AylIa’ KaK yMb B CIefyioueM ¢pparMenTe — «u cu 60
ET7ia BB oyM (gig YyDX1)) BBIAJRTD 3BI0OK IVIBHD / ITade TOTO HPOKOYAATD
1 noroyb6Ats» [3anmos, Kamango (pex.) 1983, 1. 2: 421]. V1. V1. CpesueBckuii
B «Marepuanax iy c/I0Baps ApeBHEPYCCKOTO A3bIKa» MPUBOAUT MHOTOYNC-
JIeHHbIe IIPYMEPBI YIOTPeOIeH s JIEKCeMBI YM'b B 3HaUSHUM [Y1Ia’, B YaCTHO-
cTy, npyuMep 13 KHury boitns (34, 8) mo crincky XIV B. — «CbIHD MOY Jlepb
BAIIII0 BO3/I00M 0yMOM® (Tpoeileto Tr) yOX1)» [CpesHeBckmit 1912: 1211].

To, uro Kupumnn npegnonaraer BOSMOXHBIM ITIOCTaBUTDb 3HaK paBeH-
CTBa MeXZY YMOM M LYILIOJ, O4eBUHO BO ¢pparMeHTax, Ife UeT pedb 06
OT/INYMY YeTIOBEKA OT XMBOTHBIX — «He OyIbTe SIKO KOHb I M'BCK, IM Ke
HECTb pasyma» [EpemuH (pep.) 1958: 334]; «cmoBeceMb e U pasyMoM IIpe-
BbIIIIe CKOTa Bb3Hece Ma» [Kirill von Turov 1965: 235], HOCKO/IBbKY MMEHHO
HajIM4yeM OYLIN 4el0BeK pasHUTCA oT >xuBoTHoro. Enmckon Kupunn
He HapylIaeT 60rOCIOBCKOTO YCTAHOBJIEHN S U OIIpefieNisieT MPUPORY KaK
6esnyIIHyI0 — «Tebe BCs TBaph Oe3fylIbHasI IOCTYIIaeTh pabomrBiHO»
[Epemun (pen.) 1958: 339]. Bmecte ¢ aTuM B IpuUBeieHHbIX pparMeHTax
pasnuyyie MeXXY YeIOBEKOM U OKPY>KaIOIIVMM OfYLIeBIEHHBIM MUPOM
yCMaTpUBaeTCs B pasyMe, 4TO ellle pa3 MOATBEP>KAaeT BOSMOXKHOCTD CMe-
IIeHsI IPeACTaBIeHnit 06 yMe U [ylile B TBOpeHMsIX emuckomna Kupnna.
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Opnako B «IloBecTu o 6emopusiie 1 0 MHUIIECTBE», TAE, KaK yXXe
OBIIO CKa3aHO BBIIle, TOBOPUTCS O AYIIe U Tejle, OTHOLIEHMS yMa U AYIIN
MPeCTaBAIOTCS HesICHBIMU. Hen3BeCTHO, MPUHA/IIEXUT M TAKOE [TOHM-
MaHye caMoMy Kupnmnny — cyIiecTByIOT pasnudHble BepCUy OTHOCUTEIBHO
uctoyHuKoB «IloBectn» [Epemun 1955: 345]. [lyiua 3gech, ¢ OZHOI CTOPOHBI,
BBICTyIIaeT KaK MOPOXK/eHNe yMa — «umbsiiie pyu co6d 1apb Tbil MHOTBI
IPYTHI U CBETHUKBI U €VHY AlLiepb MyXeyMHY» [EpemuH (pen.) 1956: 348]
(cp. «1japhb e ecTb yM, ob61afaait BckM Thaom» [EpemuH (pen.) 1956: 348]).
OpnHako fanee TYPOBCKUIT TPOHMOBESHNK Pa3bsCHSIET: «ALIEPD XKe YMY pas-
yMbil Hy1II0: YMOPOUTEITHA 60 eCTh 11 00blIjeHa arre/IbCKbIM YNHOM» [Epe-
MuH (pep.) 1956: 352]. Ecnu paccMarpuBath 3HaueHMe GOPMBI yMOpoOumenvHa
KaK TIOpOXKAAoIIas yM, IpeIOKeHMe CTAHOBUTCS 6ecCMBICTIeHHBIM. [laske
eC/IV MCKTTIOYUTH IPOTUBOpeYe Ha BepOaIbHOM YPOBHE, KOHBEPTHPOBAB 9TO
3HAYeHMe KaK ‘TIOPOXK/ieHHas yMOM', BO3HIMKAET JOTMaTIYeCKoe IPOTUBOpe-
q1te, IIOCKO/IbKY, COI/IACHO OTLIAM LIePKBY, YM IIPUHAJIEKNT yIlle, MIMEHHO
oHa obOyajjaeT caMoco3HaHueM, a He HaobopoT [[Tomasanckuit 1993: 76].
Ho nmenno ym B «IToBecTu 0 6emopusiie ¥ 0 MHUIIECTBE» IPUBOSUT SYLIY
B ropuyto neuiepy («I'opa >xe ectb MaHacTbIpb» [EpemuH (pep.) 1956: 350]),
HAIIpaB/Isisi ee K MOHAIIECKOMY IIOfIBUTY: «I10€M 60 CBOIO eHOPOSHYIO
ALlepb, BHYTPb BepThlia BXoxuTh» [Epemus (pen.) 1956: 353].

Kaxk nmpezncraBisieTcs1, 9T HECOOTBETCTBMSI MOI/IM BOSHUKHYTH CTa-
PaHMSIMY CAMOTO TYPOBCKOTO eMMCKOIIA, BO3SMOXKHO, KOMITM/IMPOBABIIIETO
HECKO/IBKO ICTOYHMKOB ¥ IaBaBIIErO UM COOCTBEHHOE TONKOBaHMe. [lanee
B «[IoBecTn» CemyIOT paccy>XeHns o gyuie, Bocxogamue K Ilecne Iecnen 1.4:
«Cmarra, pede, ecMb, HO Bo6pa, cMaria y6o mbpBsIX AB/s cprphieHnit
U sDKe B MUPY XUTHIICKBIX'D; OOpa e OBIX CKOparo pajgy nokasHHa» [Epe-
MuH (pen.) 1958: 353]. 310, KaK MO>KHO NPEJIIONOXKIUTh, BOCXOJUT K U3JI0-
xennio ITecan Tlecneit I'puropus Hucckoro [['puropuit Hucckuit 1862],
B TO BpeMsi KaK OCTanbHasi 4acTh «IloBecTu 0 Oemopusiie M 0 MHUILECTBE,
BO3MOXXHO, 10 MHeHN0 M. V1. CyXOM/IMHOBA, SIB/ISIETCS Pe3yIbTaTOM IIepe-
paboTku pomaHa o Baprmaame un VMocade [Cyxomnuuos 1858].

15.2. VIHbIe OTHOLIEHNA, CBAA3aHHbIE C IPEACTABICHNEM
AyLIn

be3yc/noBHO, 3TU IOCTPOEHNUA JOCTATOYHO CIOKHBL. OHAKO B TBOPEHUAX
Knpunna TypoBckoro mpucyTCTBYIOT ¥ TPOCTbIE MIeN, HOHATHbIE KaXK/[OMY
BepylolleMy. B Hux rosopurcs 06 ncrnoseganuu rpexos («ucrnosbparo Ti,
Tocriopy, Bes rpBXbl MOs, 1a5Ke ChTBOPUX'D Ha yoorylo Moo fyuro» [Kirill
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von Turov 1965: 293]), o cmacenuu gy 60KbuUM CT0BOM («i1 BCBM cepr-
LleMb B3MCKATY UX, CBULBHIS CI0BeCh BOXXMMXD, O ClIACeHM AYLIb HALINX
nucaHbix» [Epemun (pen.) 1956: 341]), ocBOOOMXKAEHUM AYIIN MOMUTBAMU
(«ma mopabory TB10 60)keCTBEHHBIM ero 3aroBBIeM, i fa CBOOOXKIO CH JYILII0
oT paboTsl TykaBaro TBoumy MonuTBamu» [Kirill von Turov 1965: 305]) u p.

Jlekcema OvixaHue B TEKCTE TAKXKe HOMyIaeT BO3MOXXHOCTD BBIPAXKaTh
aMOVMBaJIeHTHBIE COCTAB/IAIOLIVE B PAMKAX €/IHOTO KOHIIENITYaIbHOTO OTHO-
meHus. Peanusys o6bIYHO IIpeficTaBIeHNs O 3eMHOI XXM3HY BooOIe («Oes-
HaYa/TbHbII TOCIION. BEIMKBIN LAPI0 1 TBOPYEe BEKOMD U BCEMY AbIXaHMUIO.
MOKaXX1 IefpoTsl Ha Hach» [Kirill von Turov 1965: 330]), B coueTanmu ¢ ompe-
JIeTIeHVSIMU BUOUMDBLU | HEBUOUMDBLU MOYKET VIMEHOBATh HeOeCHbIe CYILecTBa
B [IPOTVBOIOCTAB/IEHNM CYIIeCTBaM 3eMHBIM — «J BCAKO [bIXaHMe BUAVIMOE
U He BUAVIMOE 3HaeTb T, CBOETO TBOPLIa U BIafbIKy» [EpemuH (pex.) 1957: 339].

EcTb coOma3H IpefIIonoXuTh, 4TO EPUBATHI OT JIeKceM 0yXs U 0yuia
BBIIIO/IHAIOT B TEKCTe Pa3IMYHYI0 QyHKIMIO. [lefICTBUTEIBHO, B HEKOTOPBIX
CITy4asx ieKceMa 0yxX06bHbiu 0003HAYaeT YCTpeM/IeH s Y1CTOolt fyiun k bory,
a 0yuie6bHbIU — UCKYTIZIEHNE TPEIIHOM AYIIN: — «4acTh 00 Cs1 AYIIAMD UX'D
IyXOBHas Iep30CTb II03HAHMEMb CBOEro Blafibiki» [Epemun (pen.) 1957: 417];
«KpelileH1eMb OMBIBAeIIN IPAPOAITEIbHBIS TPBXbI 1 TOKASHUEMb OUMIIA-
ey fyureBHyIo ckBepHy» [Kirill von Turov 1965: 277]; «<konbHM IIPEKIOHSIO
nymesHun u Threcaumn» [Kirill von Turov 1965: 303]. Ograko B 60/IbIINH-
CTBe C/Ty4aeB TaKyIo JeMapKalMOHHYIO TMHNUIO IIPOBECTH CIIOXKHO, CP. —
«yxoBHas opyxxua» [EpemuH (pen.) 1956: 350], «/yXOBHBIMM >KUTaMI»
[Epemun (pen.) 1957: 350], «qyxoBHOMY sipmy» [Epemun (pen.) 1957: 416],
«yXoBbHas KpacoTta» [EpemuH (pen.) 1957: 419], «nyxoBbHEu patu» [Epe-
MuH (pep.) 1957: 344], «nyxoBbHHBIMU Meuy» [Epemun 1957 (pep.): 344],
«IyX0OBHaro 6oratbcTBa» [Epemun (pen.) 1958: 344], «yXOBHBIA OfieXKa»
[Kirill von Turov 1965: 280], «gyxoBHaa ycra» [Kirill von Turov 1965: 302],
C OIHOI CTOPOHBI, U «JylLIeBHAaro gomy» [Epemun (pen.) 1957: 412],
«ayleBbHbIMa 04rMar» [EpemuH (pep.) 1958: 348], «gyiieBHyo pusy» [Kirill
von Turov 1965: 259], ¢ apyroii.

15.3. 3akirouyeHue

Takum 06pa3oM, MOXHO CKa3aTh, 4YTO B CBOMX IPUTYAX, IPOIIOBEAX,
cnoBax u MonuTsax Kupumn TypoBckuil cTpeMusics peannsoBarhb CTIOKHYI0
THOCEO/IOIMYeCKYI0 KOHCTPYKIVIO, BULMMO, 6epyLIyI0o CBOE HAa4ajIo B TBO-
PeHMAX OTIOB IepKBU. TPYAHO CKa3aTh, OT/INIAETCS /TN 9TA KOHCTPYKINA
TOCTAaTOYHOI CTPOIHOCTbI0. OFHAKO B TBOPEHUAX TYPOBCKOTO IIPOIOBE-
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HUKa OﬁHﬁpy)KI/IBaeTC}I N NIpOCTad 1 HEIPOTUBOpPEYNBasA NYXOBHAA CXEMaA,
KOTOpasd, KaK IIpeACTaBIA€TCA, 6bl1a IOHATHA €ro IMacTBe U obecmeunia
9TUM TBOPEHUAM IIpU3HAHME Ha HECKO/IBKO BEKOB.
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The Problem of the Soul in the Works by Kirill of Turov

Summary

The article examines the relationship between the spiritual and the corporeal
as reflected in the works by Kirill, the Orthodox preacher of the 12th century and
bishop of Turov. In his parables, sermons and prayers Kirill of Turov consistently
adheres to the Church Fathers’ doctrine of the immortal soul. However, a thorough
analysis of his texts exposes a form of the relationship that is more complex than
a simple opposition between the spiritual and the corporeal, which enables us to count
the bishop of Turov among those supporting the idea of three-faceted human nature.

Keywords: Kirill of Turov, soul, Church Slavonic language, parable, sermon, prayer,
Church Fathers.






Rozdzial 16

»len nasz dom - cialo”...

O barokowych wojnach duszy z cialem

na podstawie wybranych przekazow
pismiennictwa religijnego XVII i XVIII wieku

Beata Lukarska
Akademia im. Jana Dlugosza
w Czestochowie

Streszczenie

Proponowany temat to istotne zagadnienie w wymiarze antropologii euro-
pejskiego i polskiego baroku. Jednoczesnie wskazana problematyka odnosi si¢ do
istotnych tresci z zakresu traktatow teologii ascetycznej, teologii zycia wewnetrznego,
historii duchowosci.

Rozwazania oparte zostana na analizie przekazow pisarzy koscielnych z XVII
i XVIII stulecia. W wiekszosci sg to autorzy mniej znani lub zapomniani. Ich twor-
czo$¢ ukazuje ztozonos¢ istoty ludzkiej, zaréwno w perspektywie doczesnosci, jak
i wymiaru eschatologicznego.

Stowa kluczowe: ascetyka, pismiennictwo religijne, barok, historia duchowosci, $wigci.

16.1. Stowo wstepne

Refleksja nad wzajemng relacja duszy czlowieka do jego cielesnosci
pojawila si¢ juz u poczatkdéw chrzescijafistwa. Jednoczesnie w najstarszych
przekazach koscielnych, w zgodzie z tradycja biblijng, nie bylo tak wyraznie
antagonistycznego rozumienia tejze relacji. Przeciwnie, najstarsze doku-
menty Kosciota Apostolskiego akcentujg rozumienie czltowieka jako osoby
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cielesnej, ztozonej z nadprzyrodzonego compositum ducha (duszy) i ciata
[Eucharystia 1997: 263; Pierwsi Swiadkowie 1998: 98]. Podobne stanowisko
reprezentujg Ojcowie Koséciota. Orygenes twierdzi, Ze dusza przewodzi
cialu; ciato towarzyszy duszy, cokolwiek ona wybierze [Orygenes 1995:
51-52]. Sw. Augustyn w znanych Dialogach filozoficznych, nie burzac pojecia
wzajemnej harmonii miedzy psyche i soma, zapisze, iz dusza przewyzsza
cialo i w przeciwienstwie do niego jest niezmienna, a zatem i niesmiertelna
[Augustyn §w. 1999: 324-325]. Sw. Hieronim, komentujac starotestamen-
towg ksiege Eklezjastesa-Koheleta nadmieni, iz czlowiek w pelni szczesliwy,
to ten, ktdrego byt opiera si¢ na petnej, doskonatej harmonii duszy i ciata
[Hieronim $w. 1995: 65].

Zmiang takiego pojmowania definicji ludzkiego bytu przyniesie dopiero
dojrzale, a zwlaszcza schytkowe $redniowiecze, mocno akcentujgc nie tylko
sprzecznoséci miedzy swiatem duchowym i materialnym, ale fundamentalnie
je sobie przeciwstawiajac [Bonawentura §w. 1989: 59]. Swoiste continuum
owej zmiany stanowi obraz piémiennictwa barokowego XVII i XVIII stu-
lecia, o czym, w miare mozliwoéci, tj. stosujac rygory edytorskiego skrotu,
przekona nas oméwienie wybranych przekazdw pismiennictwa religijnego
tego czasu.

16.2. Cialo

Pierwsze istotne pytanie w kontekscie podjetej tematyki brzmi: w jaki
sposob analizowane przez nas teksty definiujg ludzkie ciato? Dla tak sformu-
fowanej kwestii nie znajdziemy jednak w barokowych zapisach ani fatwej,
ani tym bardziej jednobrzmigcej odpowiedzi. Jest to bowiem ten obszar
mysli tworczej autoréw, w ktorym probujg oni wyzyskaé wlasne kategorie
przemyslen, popartych stosunkowo daleko idaca swobodg skojarzen oraz
indywidualizmem doboru wspierajgcych te skojarzenia Zrédet.

W traktacie ascetycznym dominikanskiego kaznodziei Gabryjela
Leopolity pojawia si¢ obraz ciala jako rzeczywistosci skazonej (dokladnie:
»skazitelne cialo”) i ,,do wszystkiego zlego sktonnej” [Leopolita 1619: 104].
Zakonny autor, w zgodzie z tendencjami opisywanej epoki, postuzy sie takze
dosadnym epitetowym okresleniem kruchego wymiaru ludzkiej fizycznosci
jako ,,plugawej dziezy pelnej kwasu” [Leopolita 1619: 69]. W tym samym
czasie dla karmelitaniskiej mistyczki Matki Anny od $§w. Augustyna, ktdra
poznajemy z rekopis$miennego przekazu jej duchowej autobiografii — cialo
jest ,tlumokiem” uciskajagcym gotowa do pozaziemskiego wzlotu dusze
[Rkps B. Oss. 1667/1: 29].
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W duzej liczbie historycznych zapiséw pojawia sie echo biblijnego
motywu vanitas. Koheletowe narzekanie na nietrwalg postaé czltowieka
i §wiata przywola cytowany uprzednio Gabryjel Leopolita, nawotujac
domyslng i szeroko pojeta wspdlnote odbiorcéw do obrzydzenia sobie ,,mar-
nych rozkoszy cielesnych” [Leopolita 1619: 85]. Te sama starotestamentowg
litanijng maksyme, dodatkowo wspartg autorytetem $redniowiecznego
biskupa Rzymu Innocentego III, zwielokrotni w obrazie réznych wymiaréw
ludzkiej osoby Antoni Wegrzynowicz: ,,[Czlowiek] ma ciato, dopieroz to
vanitas, by tez najzdrowsze, najurodziwsze byto, bo skazytelnosci, choro-
bom, bardziej niz inne zwierzeta podlegte, dla czego raczej nazwaé by go
trzeba worem gnoju, kloaka, zebraniem wszystkich smrodéw” [Wegrzy-
nowicz 1713: 30].

Réwnie czesto pojawia sie reminiscencja sceny stworzenia §wiata oraz
czlowieka; wedltug tradycji jahwistycznej starotestamentowej ksiegi Genezis
ulepionego z prochu ziemi [Rdz. 2,7; Lurker 1989: 278-279]. W jej kontekscie
anonimowy autor(ka) siedemnastowiecznych zakonnych rozmyslan stwierdza:
»Irzecia ziemia znajduje si¢ w nas, szczera glina, ktéra nam wyraza mieto$¢
wlasng samych siebie, koto ktdrej nawieczy sie wigze rozkosz i pieszczota
ciala” [Rkps B. Oss. 1203/1: 16].

Z kolei Pascalowe skojarzenie doczesnosci bytu z symbolem trzciny
chwiejacej si¢ na wietrze kilkukrotnie powtoérzy Ignacy Aniol Gérzynski:
»[...] urody wasze, pickno$ci wasze, a cdz s3 inego tylko trzcinki jedne, na
ktére to lada wiaterek choroby i alteracyjej wionie, lada goraczka dogrzeje,
az sie jako trzcina famie, w proch, bloto obraca” [Gérzynski 1717: 83-84].

Cialo czlowieka objawia si¢ rowniez w szeregu animalistycznych
pordéwnan, spoérod ktorych do szczegélnie charakterystycznych, i sadzac
z czestotliwosci wystepowania chyba najpopularniejszych, zaliczy¢ mozna
obraz ,wierzgajacego zZrebca” [Gelarowski 1737: 561] albo bardziej dosadnie
~wyuzdanej szkapy, ktdra sie zbytnie unosi” [Witkowski 1730: 312].

Z tymi realistycznymi zestawieniami korespondujg wezwania do rezy-
gnacji z przyjemnosci doczesnych, ujetych w barokowym jezyku koscielnych
pisarzy pod nazwg ,tuczenia cielska [Czerniewski 1728: 145] lub ciata [Leopo-
lita 1618: 35]; i zachety do zwrdcenia sie w strone przeciwnych wczedniej
wyliczonym samoograniczen ukrytych w semantyce czynnosci: wedzenia,
moderowania, okielznywania, morzenia.

Niepostuszne i niepokorne cialo, obcigzone grzechami i ostatecznie
niepoddane nakazom plyngcym z wiary wpisywane jest w wielowiekowe,
chrzescijanskie wyobrazenia eschatologiczne. Niepokdj egzystencji wzmaga¢
maja zatem wizje mak piekielnych, tym straszniejszych, ze jak podkresla
sie w notacji Zwierciadta pilnej przezornosci: ,,cialo wszystkie oprécz ognia,
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w ktérym sie bedzie smazylo, skwarzylo, bedg jeszcze do tego gryz¢ zmije
i smocy, a ta wszystka meka bedzie na wieki” [Zwierciadlto 1741: nlb].

Poprzedni zapis poszerza anonimowy tekst klasztornych rozwazan,
w ktorych autor ukryty pod znaczeniami symbolicznych tresci, przestrzega
grzesznika przed konsekwencjg ostatecznego upadku w stabosci ciata, gro-
zgcego rowniez jego nieSmiertelnej duszy. W zgodzie z tym ,,cialo zdrajcg
jest dusz naszych i im blizszem i domowem, tym niebezpieczniejszem jest,
aim mu wiecy wygadzasz i rozkoszujesz, tym go barzy uzbrajasz, aby nedzng
dusze pod moc swoje podbieto i wielkoscig grzechéw obcigzywszy, do piekla
ja zawloklo” [Rkps B. Oss. 1203/1: 11].

Na biegunie przeciwnym znajdzie si¢ jednak ciato chwalebne, cialo $wia-
dek i uczestnik niosgcej ostateczng nadziej¢ zbawienia paruzji. Wreszcie cialo
$wiadectwo $wietosci, ciato nienaruszone zniszczeniem $mierci, dowodnie
wykorzystywane w dawnym procesie kanonicznego wyniesienia na oltarze.
W przypadku $wigtych kobiet prawie zawsze naznaczone przywilejem czy-
sto$ci na wzor Maryi - przypadek dominikanskiej mistyczki i stygmatyczki
Katarzyny de Riccis, bohaterki obszernej mowy Klemensa Chodykiewicza
[Chodykiewicz 1752: 12].

Afirmatywny stosunek do ludzkiej cielesno$ci wynika na przyktad
z lakonicznie racjonalnego wywodu uczonego teologa Mikotaja z Moscisk,
ktoéry w traktacie z pogranicza ascetyki i historii duchowosci o znaczacym
w tym kontekscie tytule Akademia poboznosci [...] kazdemu do zbawienia
barzo przygodna postuzyl si¢ nast¢pujacym stwierdzeniem: ,jest cialo
instrumentem, ktérym wielkie rzeczy duchownego Zywota odprawujemy;,
ktdre jesli zmordowane i zbytniemi ostrosciami zn¢dzone a za tym zwatlone
bedzie, nie pomoze duchowi nic do dobrego” [Mikotaj z Moscisk 1722: 365].

16.3. Dusza

W zdefiniowaniu duchowego wymiaru ludzkiej osoby barokowi pisarze,
zwlaszcza twércy zywego stowa, odwoluja si¢ do znanych prawidet kaznodziej-
skiej perswazji. W perspektywie ciggu logicznych skojarzen odniesionych do
biblijnej tradycji raju utraconego, dusza objawia si¢ jako ogréd do odnowy przez
niebieskiego ogrodnika Chrystusa [Stefanowicz 1678: 29]. Pojawia sie w tym
kontekscie rozbudowana analogia: obietnica odnowienia duszy a mesjanska
obietnica odnowy grzesznego $wiata w zapowiadanych dniach ostatnich. Duszy
czlowieka dane jest pragnienie, cytujac przywolywane uprzednio bezimienne
karmelitanskie rozwazanie: ,aby z niebezpieczenstwa zywota tego wynis¢,
a Boga swego i zbawienie znalez¢ mogla” [Rkps B. Oss. 1203/I: 15].
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Mnozg sie zatem pobozne nawotywania do dbatoéci o duchowy wymiar
osoby ludzkiej. Symbolika czynnosci posilania, zaspokajania glodu i pra-
gnienia, zachowywania w szacunku i uczciwosci, poprzednio adresowana
do potrzeb ciala powtarza si¢ tym razem w odniesieniu do duszy czlowieka.
Bez takiej pieczotowitosci, dusza ludzka czesto pozostaje w stanie grzechu
$miertelnego, co znaczy, ze w ,wilgotnosci i katuzy mieszka” [Obraz 1626: 21],
»jako ryba bez wody $nie i obumiera” [Kazanie 1718: nlb] albo, jak pisze
pdznobarokowy homileta Izydor Chodubski, ,,§miele Bogu spojrze¢ nie moze
w oczy, ale bezprzestannie od wstydu sie palgc, wszystka jak w karmazynie
stoi” [Chodubski 1751: nlb].

Z sugestywnoscia poprzednich okreslen korespondujg popularne w baro-
kowej literaturze ascetycznej wszelkiego rodzaju i pochodzenia rozmowy,
dialogi, ewentualnie pseudodialogiczne formuly uskarzan si¢ duszy wzgledem
stabosci ciala. Takie formy znalazly si¢ zaréwno w siedemnastowiecznym
traktacie wzorowanym na tworczosci $w. opata z Clairveaux, autorstwa
Bernarda Paxiliusza z Brzeska [Bernard Paxiliusz z Brzeska 1619: nlb] jak
i w osiemnastowiecznych Kazaniach adwentowych o Sgdzie ostatecznym
Fortunata Opelczynskiego [Opelczynski 1796: 65]. Franciszkanin, Antoni
Wegrzynowicz, podkresla natomiast ostateczng r6zno$¢ przeznaczenia ducha
i ciala, akcentujac przy tym rozdzielno$¢ ich posmiertnych loséw. Cytujac
wypowiedz kaznodziei: ,,Veratumen vanitas, i to proznos¢, bo podlegta in casu
damnationis nieszczesliwej wiecznoéci, ktorej nie sa podlegte by najmniejsze
bestyje, gdyz tych mizeryja z zyciem sie konczy, zlej za$§ dusze dopiero przy
$mierci wieczna poczyna si¢ mizeryja” [Wegrzynowicz 1713: 41]. W swietle
tej ostatniej kwestii dramat nieszczesliwego konca ciata tam sie konczy, gdzie
prawdziwy dramat duszy dopiero si¢ zaczyna.

16.4. O wojnie naszej, ktora wiedziemy... z cialem...

Jedna z charakterystycznych odmian stylowych polskiego baroku stat sie
tzw. styl militarny [Wilkon 2002: 49-51]. Reprezentowany najczesciej w dzie-
tach dokumentalnych lub historycznych; jednak w zgodzie z upodobaniami
wlasciwymi dla literackich gustéw epoki z tatwoscia przenikajacy takze i do
pozostalych wytworéw literackiej dzialalnosci. W przekazach o tematyce
religijnej posiadal on jednak znacznie szersze niz gdzie indziej konotacje.
Stylistyka militarna wyprowadzala bowiem swoje ozywcze wzorce zaréwno
z tradycji biblijnej, jak i ze spuscizny kulturowej europejskiego sredniowiecza
[Tomasz a Kempis 2001: 30]. W przekazie nowotestamentowym metaforyka
nawigzujgca do Zolnierskiego trudu w zyciu duchowym wywodzi sie z pism
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(tradycji) $wietego Pawla. Apostot Narodéw w Drugim Liscie do Tymoteusza
(2 Tm 2,3), uznawanym za rodzaj duchowego testamentu autora kieruje pod
adresem swojego milowanego ucznia stowa nastepujace: ,Wez udziat (zachgca
Apostol) w trudach i przeciwnosciach jako dobry Zolnierz Jezusa Chrystusa”.

Innym zrédlem batalistyczno-wojennej semantyki, o czym bylta juz
mowa, stala sie pisana spuécizna wiekdw $rednich, zwlaszcza w wymiarze
pism mistycznych. Dowodem powtarzajace sie wskazania tworcy pietnasto-
wiecznej reguly zycia poboznego, znanej powszechnie pod facinska nazwag
devotio moderna — Tomasza a Kempis. ,,Dopokad tu zyjesz, — pisze kanonik
regularny $§w. Augustyna - winiene$ z samym soba walczy¢ i znosié prze-
ciwnosci”. I w innym miejscu: ,,Odrzu¢ lek niewolniczy; przyodziej ducha
w zarliwo$¢ i umilowanie. BadZ mezny i natéz zbroj¢ Bozg; aby$ wytrwat
w dniach niepomyslnych” [Tomasz a Kempis 2001: 71; Henryk Suzo 1990: 75].

Z obu wskazanych wzorcéw czerpig natchnienie rodzimi poeci. Juz
u progu bowiem nowej epoki, w znanym sonecie O wojnie naszej, ktérg
wiedziemy z szatanem, Swiatem i ciatem (w numerycznym oznaczeniu:
czwartym) przedwczesnie zmarly Mikolaj Sep Szarzynski wyznaje: ,,Pokdj -
szcze$liwosé, ale bojowanie/Byt nasz podniebny” [Sep Szarzynski 1928: 9].

Do skojarzen wojenno-batalistycznych nawigza réwniez, nieco mniej
zapewne znani, autorzy barokowego pi$miennictwa religijnego. Sebastian
Stryjewicz w zbiorze popularnych kazan dorocznych na swigta uroczyste
Pana Zbawiciela naszego, Naswietszej Maryjej i Swigtych Paniskich przypo-
mina audytorom: ,Wszyscy$my z ziemie poszli, wszyscySmy synowie ziemi.
Potykamy sie ustawicznie i wojn¢ prowadzimy z cialem, z §wiatem i czartem
przekletym” [Stryjewicz 1680: 73].

W podobny sposob triade bezlitosnych i odwiecznych przeciwnikow
ludzkiego zbawienia przedstawia tez rekopismienny siedemnastowieczny
dokument zycia religijnego o tytule: Sciezka do nieba przez trzy stopnie
zywota duchownego [Rkps B. Oss. XVII 2300: nlb].

O pospolitej identyfikacji zycia religijnego z zolnierskim, przypomni
takze nazewnictwo zastosowane do zrzeszajacych si¢ w bractwie domini-
kanskich tercjarzy, nazywanych pierwotnie, jak informuje bazylianin Ignacy
Hubczynski, de militia, czyli wojujgcymi [Hubczynski 1779: 85].

Najwyrazniej jednak stylistyke militarng przywodzi rozbudowana
metafora wykorzystana w obszernych rozmyslaniach pasyjnych autorstwa
Ignacego Lazniewskiego:

Co dzien wam $wiat, czart i cialo wojng wypowiada, co dzien z wami potyka,
a podobno czesto i przemaga, w niewolg grzechowg bierze jak swoich. Miarkuj-
ciez sie po sitach swoich na te wojne, a gdy szturm przypusci passyja, zty natog
czym predzej uciekajcie sie do arsenatu krwawej Meki Jezusowej po bron, po
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kule [...]. Tymi sie kulami od natarczywosci biesowskiej, od pokus cielesnych
odstrzeliwajcie, odbijajcie [Lazniewski 1742: 16].

W cytowanym uprzednio tekécie znajdujemy zaréwno ogélne odwola-
nie do czasu wojny, jak i ukryte w charakterystycznych formach rzeczow-
nikowych stownictwo militarne, mianowicie: ,,nagle potyczki”, ,trudne
zmagania’, ,,szturmy”, umacniajgce ducha walczacych bogato zaopatrzone
w bron i kule ,arsenaly” i ostatecznie najtrudniejsze dla zotnierskiego etosu
»niewole”. Klimat bitewnych zmagan odwzorowuja takze, znamienne dla
czynnosci zolnierskich, czasowniki: ,wypowiadaé wojne”, ,,potykac sie”,
»przemagaé” w walce, ,braé w niewole”, ,,przypuszczaé szturm”, uciekad
(zapewne w podwojnym znaczeniu: udawac si¢ pod opieke, szukaé duchowego
wsparcia — egzemplum tacinska antyfona Sub tuum presidium confugimus;
oraz w znaczeniu rejterady z pola bitwy), odstrzeliwa¢, odbija¢ (w kontekscie
odpowiedzi ogniowej).

Ostatecznym dopelnieniem srodowiskowego nazewnictwa stang si¢
znamiennie czesto przywolywane tytuly wojennych godnosci i urzedow.
Jako jeden z wielu przykladéw postuzyé moze traktat Jana Morawskiego
Ambona Ducha Swigtego do serca méwigcego [Morawski 1700: 77]. Morawski,
jezuita, a wiec reprezentant wspolnoty kojarzonej 6wczeénie z Zolnierska
przeszloscia zalozyciela ($w. Ignacego Loyoli), i specyficznym klimatem
walki z réznowiercami, odwoluje nasze wyobrazenia do obrazu Chrystusa -
hetmana stanowigcego dla szerokich rzesz zolnierskich wzér zwycieskich
batalii z potrojonym w duchowej koalicji przeciwnikiem, tj. szatanem,
$wiatem i cialem.

Osobowym przykladem zwycieskiej walki z wrogami duszy stajg si¢
historie zycia postaci uznanych w tradycji Kosciota katolickiego za $wigtych,
bowiem, jak stwierdza Jan Witkowski: ,, Przykiady $wietych, ktérzy takiemi
byli ludzmi jako i my jeste$my, pobudzi¢ nas powinny do umartwienia ciata
naszego” [Witkowski 1730: 314].

W gronie zasluzonych i stanowigcych wzdér w walce ze stabosciami
plyngcymi ze strony wlasnego ciala znajdg sie zatem: $redniowieczny domi-
nikanin $w. Jacek, o ktérym napisano, ze ,ustawiczne mortyfikacyje prawie
go wyzuly z ciala, umbre na nim i figure tylko czleka zostawiwszy” [Rogala
1737: nlb]. Nastepnie: poréwnany do antycznego Atlasa — Franciszek Ksawery
[Gorzynski 1717: 84]; odnowicielka ordo karmelitanskiego §w. Teresa z Avila
»2elaznemi tancuszkami ranigca cialo tak, by przypominato, ze niewolnikiem
by¢ powinno duszy” [Zatuski 1698: nlb.] oraz bt. Salomea, Zona wegierskiego
monarchy Kolomana, przez §lub zachowania malzenskiej czystosci i osta-
tecznie profesje zycia zakonnego uwieniczona chwala zwyciestwa ,nad samg
sobg” [Opatowiusz 1633: 33]. Sfownictwo stylu militarnego najwyrazniej
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powraca jednak w szczegétowej charakterystyce duchowos$ci dwoch innych
0s6b, mianowicie: §w. Jana Bozego, fundatora zakonu dobrych braciej, czyli
Bonifratréw [Niklaszewski 1627: nlb] oraz potockiego archimandryty, jak
o nim méwiono - duszochwata, meczennika za wiare, zamordowanego przez
tlum prawostawnych mieszczan, Jozafata Kuncewicza.

Zwlaszcza ten ostatni objawia si¢ w symbolice $cisle powigzanej z nazwami
czesci rycerskiego rynsztunku. Jest wiec Jozafat Kuncewicz tym, ktéry ,,wzgardg”
doczesnosci ,oparkanil” dusze swojg jakoby zelazng ,karaceng”, a cielesnymi
umartwieniami, dostownie ,,biodra swoje Zelaznym skrepowawszy tancu-
chem...”, oraz ,,by kirysem ostrg si¢ przyodziawszy wlosiennicg, w Kawalerii
Chrystusowej [...] poczal do nieba szturmowac” [Wojsznarowicz 1647: 54].

Przeciwienstwo natomiast wczes$niej wyliczonych stanowig ci, ktoérzy,
zdaniem Andrzeja Chryzostoma Zaluskiego, akty ascetycznego samoograni-
czenia wypelniaja tylko w pozbawionych realizacji czczych wyobrazeniach.
W kazaniu przygotowanym na dzien uroczystosci §w. Teresy od Krzyza,
plocki biskup poréwnuje ich do holenderskiego malowanego Zolnierza,
ktdry... ,trzyma szpade a nigdy nie uderzy” lub do uwiecznionego sztukg
malarska okretu... ,ktéry rozposciera zawsze zagle a nigdy sie nie ruszy”
[Zatuski 1698: nlb].

16.5. Orez w walce duszy ze stabosciami ciala:
post i umartwienia

Zachete do ¢wiczen ducha i ciata odnajdujemy we wskazaniach uprzednio
cytowanego pietnastowiecznego mysliciela - Tomasza a Kempis. W lakonicz-
nych wywodach swej medytacji augustianski mnich tlumaczy konieczno$¢
podejmowania chrzescijanskich ¢wiczen w sposéb nastepujacy: ,Wszelkie
¢wiczenia ku temu prowadza, aby namietnoséci zwycigza¢ i wiasng wole umar-
twia¢; aby §wiatem wzgardzié, a przypodobac sie Bogu: aby cialo okielznad,
dusze za$ podnie$¢ ku niebiosom” [Tomasz a Kempis 2001: 68].

W podobnym tonie opini¢ wyrazi blisko trzysta lat pdzniejszy Ignacy
Aniol Gérzynski. Reprezentant tradycji §w. Pawla pierwszego pustelnika,
powszechnie zwanej paulinska, w czgstochowskim druku z 1717 roku napisze
bowiem: ,,Tym tylko otworem stoi niebo, ktérzy $wiatu abdankowali [...]
tych wieczna chwaly czeka laurea, ktérzy chrzescijanskimi akcyjami nieba
dostugowali, ktérym $mierdzial $wiat, ktérym umartwienia, utrapienia,
rozne persekucyje za rozkosz staty” [Goérzynski 1717: 85].

Wirdd owych zalecanych persekucyi znamiennie czesto pojawia sie prak-
tyka postu, ktory w dobie greckich Ojcow Kosciota, jeden z nich, mianowicie
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$w. Jan Chryzostom okresla czworakim mianem: pokoju dla dusz naszych,
ozdobg starych, wychowawcg mlodych, nauczycielem wstrzemiezliwosci
[Jan Chryzostom $w. 1995: 15].

W literaturze ascetycznej pdznego baroku wstrzemiezliwo$¢ w pokar-
mach definiowaé bedzie wielokrotnie juz zauwazona stylistyka skojarzen
militarnych. Antoni Wegrzynowicz w obszernym zbiorze kazan niedzielnych
publikowanych w 1713 r., w znaczacej wéwczas drukarni klasztoru jasno-
gorskiego, skojarzy post z zolnierskim ,,strojem kawalera Chrystusowego,
$mialo przeciwko nieprzyjaciotom dusznym wychodzacego” [Wegrzyno-
wicz 1713: 121]. Nie zabraknie takze wzorcéw osobowych. W perspektywie
praktyki licznych umartwien szerzy si¢ kult hiszpanskiego franciszka-
nina - obserwanta, kierownika duchowego Teresy z Avila - $w. Piotra
z Alkantary. W hymnie poswieconym jego osobie jest on ukazany jako
czlowiek o twarzy wyniszczonej od cielesnego umartwienia (,Postami
blaskiem pozaziemskiej chwaly (,,Jak wdzigczna zorza splendor wydawala/
Oczy zmartwione lejac fez strumienie/ Puszczaty z siebie przeswietne pro-
mienie”) [*?Akt b. r.: nlb].

Z licznej grupy tych, ktérzy do postu dodawali réznorakie, czesto
wymys$lne umartwienia: dyscyplin, wlosienic, zelaznych paskow i fancusz-
koéw w szerszym opisie duchowej biografii wskaza¢ nadto mozna: bl. Rafata
z zakonu Braci Mniejszych pierwotnej reguly [Lipczyniski 1642: 78] oraz
reprezentanta wieckiej spotecznosci tego czasu: podkomorzego koronnego
Andrzeja Bobole [Bembus 1629: nlb].

16.6. Stowo koncowe

Na koniec trzeba stwierdzi¢, ze niezaleznie od formalnej i przedmioto-
wej réznorodnos$ci barokowego pismiennictwa religijnego tytutowa relacja
miedzy duszg a cielesnym wymiarem cztowieka ukazana byta niezmiennie
w kategoriach trwalego konfliktu. Dzi$ jednak, po doswiadczeniu Soboru
Watykanskiego II wiemy, ze historia i w tym aspekcie zatacza swoje symbo-
liczne koto, powracajac do znanej z przeszlosci biblijnej i patrystycznej wizji
czlowieka w jego osobowej pelni, tj. w doskonatym zespoleniu i pogodzeniu
tego, co duchowe z tym, co cielesne. W Konstytucji duszpasterskiej o Kosciele
w Swiecie wspétczesnym czytamy bowiem: ,,Czlowiek stanowigcy jednos¢
ciala i duszy skupia w sobie dzieki swej cielesnej naturze elementy $wiata
materialnego, tak ze przez niego dosi¢gaja one swego szczytu i wznosza glos
w dobrowolnym chwaleniu Stworcy” [Sobdr Watykatiski I1. Konstytucje 1967].
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“This House of Ours - the Body”...
About the Baroque Wars of the Soul Against the Body
in Religious Writings of the 17t* and 18t centuries

Summary

The proposed subject matter is a significant issue in the anthropology of
the European and Polish Baroque. In addition, the issue under discussion refers to
important elements of the treatises on ascetical theology, the theology of the interior
life and the history of spirituality.

The considerations are based on the analysis of texts by ecclesiastical writers of
the 17t* and 18th centuries. In most cases these are less known or forgotten authors.
Their literary output shows the complexity of a human being, from the perspective
of both their mortal life and the eschatological dimension.

Keywords: asceticism, religious writing, Baroque, history of spirituality, saints.
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Metafora ‘duszy’ i jej przemiany
w piSmiennictwie klarysek starosadeckich
od XVIII do XX wieku

Igor Borkowski

Uniwersytet Wroctawski

Streszczenie

Tekst stanowi rekonstrukcje metafory ‘duszy’ (wraz z pojawiajacym sie cig-
giem metaforycznym zwigzanym z pojeciem ‘ducha’), jaka funkcjonuje w tekstach
funeralnych tworzonych w konwencie siostr Klasztoru Panien Klarysek w Starym
Saczu w zakresie czasowym od polowy XVIII do polowy XX w. Konstrukcja pracy
jest nastepujaca: sformulowanie problemu badawczego i jego rangi oraz uzasadnie-
nie wyboru metodologii badawczej; przedstawienie dziejow leksemu ‘dusza’ (oraz
‘duch’) w jezykach stowianskich i polszczyznie; wskazanie sposobow postrzegania
fenomenu duszy w kulturze ludowej stowianskiej i polskiej; prezentacja materiatu
zrédlowego badan; oméwienie wynikéw analiz.

Slowa kluczowe: metafora kognitywna, dusza, nekrolog.

Anna Kornelia Sedzimiréwna: ,,dtugo bardzo konata odprawiaigc wielkie
utarczki wnenczne ktore si¢ wtak cieszkim skonaniu wydawaly iawnie. jednak
scze$liwie Bogu Ducha oddata gdysz sie zaras tey nocy snila ze przez to cieszkie
skonanie wiele sobie u Boga wyplacita” - notowata w 1765 r. kronikarka sta-
rosadeckich klarysek nie tylko przeciez o zgonie wspolsiostry, ale i o tym, jakie
wywarl na otoczeniu wrazenie i jak o po$miertnych losach zmartej $wiadczyl.
W nieledwie sto lat poZniej kolejne juz pokolenie zanotuje o $mierci Justyny
Anieli Starczewskiej, ze ,,szcze¢sliwie Bogu ducha swego oddata wyschty szkielet
zostawiwszy, poszta po ochlode za swe cierpienia” [Aniela Starczewska, 1855]".

! Zrédlem materialnym przykladéw jest ,Ksiega zmartych - rys zycia s.p. Matek Dobro-
dziejek” 2K/f-3. Notacje rozpoczeto w roku 1765, prowadzona jest w sposob ciagly do czasow
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Pojecie duszy i jego jezykowe reprezentacje wydajg si¢ niezwykle ciekawe
dla badacza zaréwno materii jezykowej, jak i antropotanatologicznej. Szczegdl-
nie gdy pod uwage bierze si¢ material jezykowy, ktory poza dokumentacyjna
i kronikarska proweniencjg ma i inne funkcje: wynika ze spotecznej potrzeby
dokumentowania biografii zmartych, upewniania si¢ i minimalizowania
niepokoju co do dalszych loséw zmartego, a w spotecznosci o wysokiej
motywaciji religijnej takze szukania takich przestanek i symptomow, ktére
pozwolg uzyskaé pewno$¢ co do prawomyslnoéci ,,dobrej” $mierci, a wiec
gwarantujacej dostagpienie zbawienia lub - ostrozniej — unikniecia wiecznego
potepienia.

Dusza jako fenomen niepodlegajacy zwyklej delimitacji zmyslowej,
opisowi i kategoryzacji, znajdujac sie w sferze ideowej, a nie materialnej, jest
jednocze$nie tym fenomenem, ktory w tradycji podlegajacego tu omdéwieniu
dyskursu (ale i poza nim) traktowany jest jako niematerialna, ale faktycznie
istniejaca czes¢ ludzkiej osobowosci obok ciata lub stanowigca jedno$¢ z dwoma
pozostatymi cz¢$ciami pojeciowego konstruktu ‘cztowiek’ fizycznego ciata
i psychicznego ‘ducha’. Zdarza sie takze wspominane przez Anne Wierz-
bicka i Jolante Mackiewicz czteroelementowe postrzeganie ‘czlowieka’ jako
calosci zlozonej z: ciata, duszy, odrebnego od niej ducha - rozumu, potencji
intelektualnej oraz serca jako siedliska uczu¢. Moim zamierzeniem jest
prezentacja metafory pojeciowej ‘duszy’, jaka wprowadzajg do wspomnien
o zmarlych kolejne pokolenia klarysek starosagdeckich. W ich obrazowych
opowiesciach o kolejnych postaciach wspdtsiostr wiasnie metaforyzowanie
tej przestrzeni, ktora jest w najmniejszym stopniu podatna na realistyczny
i dostepny ludzkiemu aparatowi poznawczemu opis, jest najczestsze. To proba
opisu momentu $§mierci i chwil bezposrednio po niej nastepujgcych sklania
kronikarki do postugiwania si¢ metafora: dotyczy to zaréwno samego pro-
cesu umierania, jak i wlasnie loséw duszy, ktdra bierze na siebie po zgonie
wszelkie poza cielesnymi ksztaltami i ulomno$ciami przymioty zmartego:
»Jej czysta duszyczka opuscila to nedzne cialo, by sie cieszy¢ z Matka Nie-
bieskg w niebie” [Helena Lominska, 1915].

Préba prezentacji metafory kognitywnej i wybor szeroko rozumianego
paradygmatu kognitywnego w ponizszych analizach wydajg si¢ trafne ze
wzgledu na niezwykle wysoki stopien kulturowych powigzan leksemu ‘dusza’
i sktadajacych si¢ na jego poznawczg definicje faset i wyrazne spoleczne

obecnych. Rekopismienny ten dokument pozostaje w dyspozycji Klasztoru Siéstr Klarysek
w Starym Sgczu; kazdorazowo po cytacie z tego zrodla w nawiasie kwadratowym podaj¢ imig
zakonne i nazwisko zakonnicy, ktdrej biogram posmiertny dotyczy, oraz date roczng zgonu,
zarazem powstania tekstu.
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uwiklanie tego pojecia w takie naddane konotacje, ktérych pominiecie
w tradycyjnym opisie powodowaloby niezwykte zubozenie, a moze nawet
uniemozliwitoby trafng deszyfracje calego tekstu czy udang rekonstrukeje
obrazu, ktérego element stanowi.

Najpelniej zagadnienie etymologii, rozwoju semantycznego i wspot-
czesnego rozumienia leksemu ‘dusza’ opracowala Renata Grzegorczykowa
[Grzegorczykowa 1999: 333-340], o rozumieniu pojecia duszy w konteks$cie
ciala pisata Jolanta Mackiewicz [Mackiewicz 2006: 19-22], a semantyczne
aspekty pojecia duszy (na materiale poréwnawczym angielskim i rosyjskim)
analizie poddata Anna Wierzbicka [Wierzbicka 1999: 536].

Wryrazy duch i dusza wywodzi si¢ z psl. *dechngti, a to od *duti - ‘wia¢}
co istotne, taka zbiezno$¢ nie jest charakterystyczna dla réznych jezykéow:
por. gr. pneumalpsyche; Yaé. spiritus/animas; ang. spirit/soul; niem. Geist/Seele;

Grzegorczykowa wskazuje na taki rozwdj semantyczny wyrazu duch,
ktéry w polszczyznie pozwala wyréznic:

« grupe oddechu: oddycha¢ (nadwyzki znaczeniowe reprezentowane przez
ciagi prefiksalne - wytchnienie, natchnienie, westchnienie, wzdychanie,
zdychanie ‘zwierzat’);

o grupa kauzatywow: dusié;

« grupa okreslen ciezkiego oddychania: dychaé/dyszeé;

o grupa okreslen ducha/duszy.

Kwerenda slownikowa (Stownik staropolski, Stownik polszczyzny
XVIwieku, Stownik S. B. Lindego — dane za tekstem Grzegorczykowej) przynosi
dziewie¢ funkcjonujacych w perspektywie opisu diachronicznego znaczen
wyrazu duch; wspolczesnie wyrézniamy w uzyciu znaczenie duch — ‘zjawa),
‘widmo’ oraz duch - ‘niematerialna istota czlowieka’ (przez Lindego utoz-
samiana z dusza) oraz duch - istota niematerialna w ujgciu metaforycznym
np. duch milosierdzia, duch pojednania, duch rewolucyjny.

Interesujaca nas szczegdlnie ‘dusza’ to wedtug Stownika prastowia#-
skiego dusa (duch-ja): ‘oddech’, ‘tchnienie’, ‘anima’; nastepujaca w wyniku
specjalizacji semantycznej konkretyzacja pozwala na wydzielenie takiej pary
jak: duch - powigzany z czlowiekiem; dusza - ,,porcja” ducha ulokowana
w czlowieku, materia principium individuationis;

W Stowniku staropolskim i Stowniku polszczyzny XVI wieku na pierw-
szym miejscu pojawia si¢ rozumienie duszy jako niematerialnego skiadnika
czlowieka, na drugim - rzadsze - utozsamiajace dusze z Zyciem; u Lindego
jest odwrotnie — na pierwszym miejscu znajduje si¢ znaczenie utozsamia-
jace dusze z Zyciem (stad wcigz zZywe realizacje takiego rozumienia, czyli
utozsamienia potaczenia duszy i Zycia, ktore daje pelnie czlowieczenstwa
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w formacjach i wyrazeniach: martwe dusze, poczciwa/dobra dusza, duszpa-
sterz). Grzegorczykowa wskazuje takze na pojmowanie duszy jako czynnika
ozywiajgcego (funkcjonujace w polszczyznie wspdlczesnej): ktos jest duszg
towarzystwa, ale i: zelazko na dusze¢ (z dusza).
Dla Grzegorczykowej optymalna struktura ontyczna czlowieka wygla-
databy nastepujaco [Grzegorczykowa 1999: 339]:
e cialo;
« psychika (pojawiajgca sie pdzno, nieznana jeszcze za czaséw Lindego,
gingca przy $mierci);
« dusza - duch zrosniety z ciatem, nie ginie przy $mierci, jest niezalezny
od ciala;
o duch - wolny, nieograniczony, transcendentny.

Ciekawie dookresla relacje miedzy duszg i cialem J. Mackiewicz, piszac, ze

cztowiek sklada si¢ z dwdch odrebnych, choé (nie na state) potaczonych czesci:
czesci materialnej — widzialnej, czyli ciala, i cz¢$ci duchowej — niewidzialnej,
czyli duszy (ducha, umystu). Czesci te wchodza w relacje komplementarna:
przeciwstawiaja sie sobie, a zarazem uzupetniajg [...]. Wlasnie relacja komple-
mentarno$ci sprawia, ze czeéci z nig powigzane traktujemy jako kognitywna
calos¢, jedno$¢ [Mackiewicz 2006: 20-21].

To jezykowe, a w wypadku ustalen J. Mackiewicz takze kognitywne rozu-
mienie duszy, jest bliskie jej definiowaniu z punktu widzenia teologii, gdzie
ontyczny status duszy obja$nia sie tak: ,,dusza ludzka - czynnik ozywiajacy
cialo ludzkie (stanowigcy zrédlo ruchu »od wewnatrz«), bedacy pierwszym
zrédlem ludzkiego poznania, racjg tozsamosci czlowieka” [Lukaszyk, Bien-
kowski, Gryglewicz 1983: 378].

O kolejach wytworzenia si¢ takiego pojmowania dwudzielnosci czlo-
wieka pisze ciekawie Adam Fischer: ,wytworzylo si¢ wyobrazenie duszy
niby czegos, czego nie mozna si¢ dotkna¢, ale co mialo taka postac jak sam
czlowiek [...] umyst pierwotny przyszedl do przekonania, ze w czlowieku
mieszka inny czlowiek bezcielesny takiej samej postaci, jak on sam, z podob-
nemi zupelnie znamionami i potrzebami” [Fischer 1921: 2-3]. Przekonanie
0 podwojnej naturze czlowieka, a jednoczesnie o materialnej substancjalnosci
duszy (albo w samym czlowieku albo materializacji w momencie $mierci)
towarzyszyto czlowiekowi od bardzo dawna. W kulturze ludowej to bedzie
powszechne przekonanie o tym, ze w chwili zgonu dusza opuszcza cialo
w postaci materialnej (para, cien, ognik, ptomyk, motyl, gotab, mysz, kot, waz)
[Fischer 1921: 3]. Stad i w rytualach znajdziemy refleksy tego przekonania jak
zostawianie otwordw przy dymniku w chacie, otwieranie okien w momencie



Metafora ‘duszy’ i jej przemiany w pismiennictwie klarysek... 235

$mierci, wyjmowanie snopka stomy z poszycia chaty czy - u Indian pétnoc-
noamerykanskich - bicie kijami w ptachte namiotu, w ktérym kto$ umart,
by wyploszy¢ dusze.

Wiara, ze moment opuszczania przez dusze ciala jest momentem $mierci,
takze jest powszechna, nie tylko w polskiej kulturze ludowej; znajdujemy ja
choc¢by w czeskim powiedzeniu: uz ma dusi na jezyku, w legendach i pie-
$niach (zalach) datowanych juz od sredniowiecza: w Skardze umierajgcego/
Zalach umierajgcego ,,Gdzie mam pierwej nocleg mieci/gdy dusza z ciata
wyleci?”; Rozmowa duszy potepionej z ciatem (Krakow 1634), Rozmowa duszy
z cialem albo sen mlodziana (XVIII w.); w Zywotach swigtych Piotra Skargi
znajdujemy zapisy o tym, ze dusz¢ $w. Pawla Pustelnika widzial §w. Antoni,
dusze $w. Scholastyki i §w. Germana za$ $w. Benedykt.

Wedtug Henryka Biegeleisena dukt przemian w wyobrazeniach i postacio-
waniu duszy zaczyna sie u ludéw indoeuropejskich od utozsamiania duszy ze
zwierzeciem (mysz, waz, zaba), nastgpnie przebiega proces antropomorfizacji,
postrzegania duszy jako materii potduchowej, w ostatecznosci zas juz tylko jako
substancji duchowej [Biegeleisen 1930: 30]. Ale jeszcze u Skargi znajdujemy
hagiograficzny obraz $mierci §w. Teresy, odnowicielki karmelitanek, w kto-
rym pojawia sie zakonnica widzgca ulatujgcg dusze jako ,,bieluchng golebice™.
Poruszajacy w swej obrazowosci jest motyw z basni ludowej, w ktorej, gdy
zabdjca Madej wyznaje pod jablonia swoje grzechy, po kazdym wyznanym
morderstwie jedno jabtko zamienia si¢ w golebia, odrywa od galezi i ulatuje
do nieba [Biegeleisen 1930: 32-36]. Dusze zmartych wcielajg si¢ w roéliny (por.
osnuta na motywach opowieéci ludowej o zamordowane;j siostrze, ktéra wecielita
sie w wierzbe, Balladyna Stowackiego), zamieniaja w $wiatlo (wywodzenie, ze
bledne ognie na bagnach i pustkowiach to bladzace dusze geometréw).

Przedmiotem moich eksploracji jest zespdt materiatéw pochodzacych
z archiwum klasztoru siostr klarysek w Starym Saczu. Po decyzji kasacyjnej
z 1782 r. i lito$ciwym zostawieniu konwentu, by na miejscu wymarl, ostato sie
w klasztorze starosgdeckim ledwie 12 staruszek, nim przyszla w 1812 r. decyzja,
ze na powrdt mozna otworzy¢ nowicjat i przyjmowac kandydatki. Stad tez
zar6wno ilos¢, jak i kompletno$¢ materiatéw archiwalnych skladajacych sie
na zasob archiwalny klasztoru klarysek starosagdeckich trudno dzisiaj oceniac.
Materialy pelne skladajace si¢ na zasdb archiwalny bedacy obecnie w posiada-
niu konwentu, a dotyczacy zapiséw biograficznych o zmarlych zakonnicach,
siega roku 1765. Wtedy to zostala zalozona pozostajaca w rekach sidstr Ksigga
zmartych - rys zycia s.p. Matek Dobrodziejek z roku 1765, opisywana na stronie
tytulowej jako zawierajaca wspomnienia posmiertne w formie biograméw do
roku 1852: Katalog siéstr zmarlych z przydaniem cokolwiek z Zycia ich z Zakonu
Swigty Matki Klary Konwentu naszego Starosandeckiego. Spisywanie wspomnien,
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jak zaznaczono na karcie tytulowej, rozpoczeto ,,z rozkazu Jasnie Oswieconego
Xiecia JMCI Soltyka biskupa krakowskiego Xiecia Siewierskiego Pana i Pro-
wizora naszego po wizycie Jego w roku 1763 die 9 Augusti”. W dokumentach
funeralnych znajdujemy 177 wspomnien biograficznych o zmartych czlon-
kiniach konwentu [zbiér retrospektywny od 1765 r.: 71 not; ksiega zmartych
z lat 1811-1962: 83; ksiega zmartych z lat 1962-2005: 23].

Proéba wskazania na obraz duszy, jaki zostat uchwycony na kartach funeral-
nych wspomnien sidstr klarysek w Starym Saczu na przestrzeni 250 lat, owocuje
ciekawg typologia przedstawien metaforycznych ujmowanych przez pryzmat
metafor kognitywnych. Uwazam je za niezmiernie pomocne w rozpatrywaniu
tego zagadnienia, gdyz dzieki nim mozna uchwyci¢ nie tylko sam mechanizm
metaforyzowania - tu w nieartystycznej, stownikowej metaforze bliskiej codzien-
nemu doswiadczeniu ludzkiemu, ale i wskaza na to, jak do$wiadczenie niewy-
razalnego, z ktérym mierza sie kronikarki, udaje si¢ zamknga¢ w obrazowym
stowie. Istotng warto$cig takiego przekrojowego badania jest takze mozliwos¢,
o ile taki proces zachodzitby, uchwycenia w perspektywie diachronicznej zmian,
jakie w metaforyzowaniu pojecia duszy zachodzg w tekstach klarysek starosa-
deckich. Perspektywa dwdch i pot wieku wydaje sie wystarczajaca, by uchwycié
wyrazne zmiany w postrzeganiu i werbalizowaniu fenomenu duszy.

Dusza najczesciej jest przez klarianskie kronikarki postrzegana w katego-
riach, ktére w swoich pracach badacze metafor ciala ludzkiego wskazuja jako
najpopularniejsze dla postrzegania ludzkiego ciala: DUSZA TO POJEMNIK.

Zgodnie z ustaleniami Jolanty Mackiewicz jednym z trzech modeli poj-
mowania CIALA jako POJEMNIKA jest wariant CIALO to POJEMNIK na
dusze; znajduje on potwierdzenie w badanym materiale: ,,opuscita jej dusza
o jedenastej godzinie w nocy to biedne cialo, podobne juz tylko do szkieletu”
[Janina Chlebinska, 1909] czy ,jej czysta duszyczka opuscila to ngdzne ciato,
by si¢ cieszy¢ z Matka Niebieska w niebie” [Helena Lominska, 1915].

DUSZA podobnie jak to jest z CIALEM postrzegana bywa jako NACZY-
NIE (co jest realizacja modelu DUSZA TO POJEMNIK): ,,Dawne matki
znala, napelnione miata dusze, serce, pamie¢ ich cnotami” [Maria Antonina
Koronéwna, 1862]; ,,w serce powierzonych jej konwiktorek przelewala ze
swej wlasnej duszy nabozenstwo do Najswietszej Maryi Panny” [Helena
Lominska, 1915]; ,,A nam przysylaj jak najwiecej duszyczek z takim gora-
cym powolaniem jakiez miala $p. Zofia” [Zofia Serafina Hanska, 1937];
»zmilkla zostawiajac w duszy zmartwionej siostry blogi spokéj” [Gerarda
Nagleréwna, 1949]; ,,ze spokojem w duszy prowadzita swe szare, ukryte zycie
modlitwy i pracy” [Jézefa Z6tkos, 1958].

Nieco inny model dostrzegamy w nastepujacym przykladzie: ,,nowicjuszki
przed nig otwieraly dusze” [Bronistawa Szczeblewska, 1961]. DUSZA jawi si¢
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tutaj jako POJEMNIK bedgcy szkatulg, zawierajacg wartosci duchowe, ktore
moga by¢ ujawniane wtedy, gdy cztowiek tego zechce - koresponduje ta inter-
pretacja z ustaleniami Anny Wierzbickiej uznajacej za jeden z istotnych kom-
ponentéw swej semantycznej definicji duszy to, ze: ,,czlowiek moze odczuwaé
rzeczy, ktorych nikt poza nim nie moze odczuwac - inni ludzie nie wiedza,
jakie to rzeczy, jezeli cztowiek im o nich nie powie” [Wierzbicka 1999: 538].
Bardzo czgste jest utozsamianie DUSZY z czlowiekiem lub jego cialem, co
jest uzasadnione mechanizmem antropomorfizowania duszy, o ktorym wyzej
wspomnialem. Model DUSZA TO CZLOWIEK dostrzega¢ mozna w tych
wszystkich wypadkach, gdy DUSZA charakteryzowana jest takimi wlasci-
wosciami, przymiotami lub mozliwosciami, ktére zwykle postrzegamy jako
charakteryzujace CZLOWIEKA. Takie ujecie jest zgodne z ustaleniami Jolanty
Mackiewicz, ktora zauwaza czasowg nierozdzielno$¢ CIALA i DUSZY. Taki
typ relacji mozna takze rozpatrywac jako model metonimiczny. W ponizszej
serii przykladow dostrzegamy przypisywanie duszy tych wlasnie czlowieczych
charakterystyk: ,,Dusza jej stgskniona za niebem odeszta cicho do Boga”
[Izabela Julianna Gromek, 1968]; ,dusza siostry naszej kochanej opuscita
ciato $miertelne, stanela przed Bogiem w krainie wiecznej. Mamy nadzieje,
iz byla gotowa, gdys$ ja do siebie wezwal” [Honorata Franciszka Wisniewska,
1855]; ,racz si¢ zmilowa¢ nad dusza Petronelli Matki Naszey a racz Ja juz
przypusci¢ do widzenia i zazywania Ciebie na wieki” [Petronela Zdzienska,
1838]; ,,Przyjm Boze t¢ Dusze¢ do widzenia Twego Najswietszego Oblicza”
[Marcyanna Filomena Sowinska, 1882]; ,,Przyjmij te dusze do przybytkow
Swoich, aby Cie ze Swietemi wychwalata na wieki” [Barbara Krolikowska,
1883], ,,Spokdj jej duszy, ktora niech czuwa tam u Boga nad nami” [Bene-
dykta Fahrer, 1910]; ,,Oprdcz cierpien fizycznych dopuscil na nig Pan Jezus
chorobe duszy” [Klara Czerniawska 1933]; ,,Jej czysta dusza zachwycala si¢
zyciem 15-letniej karmelitanki i zapragneta i$¢ w jej $lady” [Janina Schiroky,
1952]; ,,prac i mozotéw nie szczedzili dla jej duszy bojazliwej” [Domicella
Swietliniska, 1847]. Kolejny przyklad pokazuje, ze wraz z postrzeganiem
DUSZY w metaforycznych kategoriach bliskich pojeciu CZLOWIEK pojawia
sie komponent DUSZA TO CZLOWIEK lub POJEMNIK, w ktérym zawiera
sie CZLOWIEK: ,,Prowadzif Pan Jezus t¢ Dusze¢ droga krzyzéw, nawiedzal ja
czesto roznemi wnetrznemi chorobami” [Olimpia Milzecka, 1889]; ,,Pan Jezus
prowadzil jednak te dusze drogg twarda i ciernistg” [Klara Czerniawska, 1933].
Kolejng bardzo charakterystyczng serig metaforyczng jest model, w ktorym
uwidacznia si¢ relacja DUSZA TO PTAK: ,,odleciala jej dusza do nieba” [Salomea
Jadwiga Refermat,1969]; ,,dusza uleciala na spotkanie z Boskim Oblubiericem”
[Michaela Zofia Konopka, 1973]; ,,siostry odmawialy rézaniec i przy ostatniej
dziesigtce jej dusza uleciata na spotkanie z Boskim Oblubienicem” [Elzbieta
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Handzel, 1975]. W przykladzie drugim i trzecim mozna dopuscic takze i taka
interpretacje, ktdra zaklada, ze czasownik ‘ulecie¢ nie odnosi si¢ do poda-
wanego w stownikach jako gtéwne znaczenia zwigzanego z ptasim lotem, ale
jako drugie, rzadsze — odnoszace si¢ do substancji lotnych. W powyzszych
i kilku innych wypadkach mamy do czynienia z realizacjg schematu metafor
kierunkowych GORA TO DOBRZE; uwidacznia si¢ ona takze w nastepujacych
przyktadach: ,,gtos zalosci i wdziecznosci po Jej zniknigciu unosil sie za dusze
Jej ku Bogu” (Honorata Franciszka Wisniewska, 1855) czy ,,zakonczyta te
pielgrzymke doczesna i uniosla si¢ [dusza jej] do krainy wiecznej” [Domicella
Swietliniska, 1847]. W kolejnym przyktadzie pojawia sie model DUSZA TO
PLYN: ,pojechata do Czg¢stochowy i tam przed cudownym Obrazem wylata
calg swg dusze” [Immakulata Rogalska, 1937].

Zycie zakonne rozumiane jako czas doskonalenia sie wewnetrznego i $wia-
domego przygotowywania na pobozng $mier¢ i otrzymanie taski zbawienia
po zgonie powoduje, ze wiele obrazéw finalnych we wspomnieniach klarysek
starosadeckich nasyconych jest metaforyka wskazujaca na postrzeganie duszy
w takich kategoriach, w ktérych temat pomocniczy z tatwoscig deszyfruje si¢ jako
obrazujacy wzrastanie, dojrzewanie, udoskonalanie. Najczestszg bodaj postacig
takiej relacji jest model DUSZA TO OWOC (dojrzaly): ,,piekna jej dusza dojrzata
na gody z Barankiem” [Antonina Majerska, 1971]; ,,dusza jej wérod rozmaitych
cierpien dojrzewata do nieba” [Kinga Knasiakowska, 1948]; DUSZA TO ZLOTO:
»dusze swojg wypolerowala” [Kunegunda Borzecka, 1848]; ,,dusze swoja przez
to polerowala” [Justyna Aniela Starczewska, 1855], ,,za to wszystko przyjmij jej
czysta w ogniu cierpienn wyprobowang dusze Jezu Najstodszy do przybytkow
niebieskich” [Jadwiga Kwakdowna, 1912]. Postrzeganie duszy jako tej czesci
czlowieka, ktéra w wymiarze eschatologicznym zmierza ku doskonalosci, a wiec
jest dynamiczna i zmienna - znéw blisko nam do eksplikacji Wierzbickiej, ktora
wskazuje, ze jednym z elementéw definicyjnych duszy (w wymiarze religijnym)
jest to, ze ,,ze wzgledu na nig czlowiek moze by¢ dobry”.

Podobnie mozemy interpretowa¢ jednostkowo pojawiajace sie reali-
zacje modelu DUSZA TO MATERIAL ,pracowata bardzo nad duszami jej
powierzonymi pragnaé wyrobi¢ je na godne stugi Boze” [Karolina Magdalena
Zielinska, 1889]; oraz DUSZA TO MODELOWANA BRYLA: ,,przysposobita
klasztorowi wiele duszyczek pokornych i wdzigcznych” [Karolina Nozynska,
1872] oraz DUSZA TO DRZEWO: ,,cnoty starala si¢ wszczepia¢ w powierzone
jej kierownictwu dusze” [Helena Lominska, 1915].

Wymiar religijny z natury rzeczy bedzie ten pozytywny, rozwojowy
aspekt eksponowaé. Tak dzieje si¢ w wyzej wskazanych wypadkach, ale
i w innych, w ktérych DUSZA jest uyjmowana w kategoriach UBRANIA
»Oczyszczala dusze w sakramencie pokuty” [Aniela Hyacynta Glowacka, 1875];
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»Oczyszczata swa dusze kilka razy przyjmujac z wielkg skruchg sakramenta
Swiete” [Albina Jolenta Jarecka, 1891]; ,,Bog zestal na nig krzyze, aby jej dusze
oczysci¢” [Lucja Heidinger, 1922]. Powyzszy model odwoluje si¢ do ogélnego
schematu CIALO TO POJEMNIK.

Sam fakt $émierci bardzo ciekawie, bo konsekwentnie, jest postrzegany
poprzez metaforyzowanie duszy jako przedmiotu materialnego, ktéry czlowiek,
czasowy jego uzytkownik, oddaje/zwraca prawowitemu wladcicielowi/dyspo-
nentowi, ktérym jest Bog; mozemy tu méwi¢ o modelu DUSZA TO RZECZ:
»Przy doskonatych zmystach Bogu ducha oddata” [Barbara Derezéwna, 1766];
»przyrazito ja prawie na wszystkich czlonkach trzeciego dnia potym Bogu
ducha oddata” [Maryanna Dagbroska, 1782]; ,,nie boigc sie $mierci Ducha w Rece
Boskie spokoynie oddata” [Anna Eleonora Dydynska, 1825]; ,oddala swa dusze
w rece Stworcy” [Agnieszka Stoklosinska, 1860]; ,Oddata w Rece Stworcy
dusze swg szcze$liwie” [Kunegunda Sowinska, 1861]; ,w dzien czwartkowy
Panu Bogu ducha oddata” [Antonina Michniewska, 1873]; ,wsr6d modlow
zgromadzenia oddata swa pigkng duszyczke Bogu” [Albina Jolenta Jarecka,
1891]; ,,11 maja oddata dusze Bogu” [Ludwika Sajdak, 1991]; ,,oddata dusze
Bogu” [Franciszka Niedzielska, 1993]. Bywa, ze przekaz jest jeszcze prostszy
i wskazuje sie na Boga jako jedynego dysponenta duszy: ,,I znéw nam zabrat
Bog jedng duszyczke do swojej chwaly” [Bonawentura Krechowiczéwna, 1952].

Bogactwo obrazowania odnoszacego si¢ do DUSZY w tekstach fune-
ralnych pisanych przez starosgdeckie klaryski wydaje sie wyraznie traci¢ na
znaczeniu w zapisach, ktore zblizajg sie do czaséw wspodlczesnych. Przyta-
czane w tek$cie przyklady im blizej konca XX w., tym stajg si¢ rzadsze. Jest to
z jednej strony zwigzane z pewng standaryzacjg gatunku, jakim jest nekrolog
zmarlej zakonnicy, zblizajacy sie w swoim uksztaltowaniu inseratowym i bio-
graficznym do notacji urz¢dowej, z drugiej za§ wyraz pewnej racjonalizacji
i obiektywizowania zapisu odnoszacego sie do faktu zgonu wspdlsiostry.
By¢ moze ograniczenie metaforyki wynika z procesu tabuizacji $miercii jej
izolowania jako faktu spotecznego z cyklu zyciowego takze w wymiarze
chrzeécijanskiego dgzenia do zbawienia i Zycia wiecznego. Starosadeckie
kronikarki takze zdaja si¢ na relacje faktograficzng i unikaja obrazowania,
ktére miatoby objasnia¢ w kategoriach wystowienia bliskiego potocznym
wyobrazeniom faktu umierania, $mierci i substancjalnej struktury czlowieka.

Swoistg kolekcjg metafor, ktdéra niech nam postuzy za zamkniecie tego
tekstu, jest notatka sporzgdzona po zgonie siostry Honoraty Franciszki
Wisniewskiej, o ktdrej $mierci w roku 1855 kronikarka zapisata w prosty,
a jakze obrazowy sposob:

Weiaz starala si¢ wiecy dusze swoja ozdabiac cnotami §wigtemi, ale¢ zapukat Pan
Jezus do $miertelnej lepianki — dusza jej uniosta sie do krajni wiecznej szczesliwosci.
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Metaphor of ‘the Soul’ and Its Evolution
in the 18t- to 20th-Century Writings of the Nuns
of the Poor Clares Convent in Stary Sacz

Summary

The aim of this paper is to reconstruct the metaphor of ‘the soul’ (along with
the co-occurring metaphor sequence connected with the notion of ‘spirit’), as it
appears in funerary texts created in the Poor Clares Convent in Stary Sacz between
the mid-18" and the mid-20t" century. The paper is structured as follows: defining
the research problem and its importance, and justifying the chosen research meth-
odology; presenting the history of the lexeme ‘soul’ (and ‘spirit’) in Slavic languages
and in Polish; indicating ways of perceiving the phenomenon of the soul in Slavic
and Polish folk culture; presenting the source material of the research; discussing
the results of the analysis: a series of cognitive metaphors referring to the notion of
‘the soul’ in the analysed texts.

Keywords: cognitive metaphor, soul, obituary.
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Smier¢ — pragnienie duszy mitujacej Boga.
Wokol rekopisow karmelitanskich
z XVII/XVIII wieku

Joanna Panasiuk

Instytut Slawistyki Polskiej Akademii Nauk
w Warszawie

Streszczenie

Katolicyzm po zakonczeniu obrad soborowych w Trydencie nalezat do naj-
bardziej dogmatycznych. Wtasnie dlatego autorzy licznych tekstéw w swoim polu
widzenia zachowujg wszystko, co wigze si¢ z wiarag. Ow temat w my$li chrzescijariskiej
powszechnie kojarzono z trwaniem w innym wymiarze zycia, wymiarze pozaz-
mystowym, co bylo w pelni dostepne jedynie nie$miertelnej duszy po opuszczeniu
doczesnosci. Smier¢ jest immanentng cechg §wiata, gdyz ,kto sie urodzit, umrzeé
musi”. To zjawisko w podejmowanych utworach wystepuje nie tyle w formie odla-
czenia ducha od ciatla, lecz w formie $mierci dla §wiata bedacego krélestwem zta.
Patrzenie na rzeczywisto$¢, jakoby $wiat doczesny byt przepetniony ztem, natomiast
wieczno$¢ - szczesciem, wplywa na caloksztalt postaw dawnego spoteczenistwa. Nie
ma tu mowy o rozdarciu miedzy doczesnoscia a wieczno$cig. Autor — a wlasciwie
jego duch - jest spragniony wiecznosci. Po lekturze utworéw nasuwa si¢ postawienie
diagnozy, ze takie myslenie wywodzi si¢ z ducha czaséw.

Slowa kluczowe: $mier¢, Bog, dusza, katolicyzm, barok, rekopis, rekopisy karme-
litaniskie, wieczno$¢, $w. Teresa, zbawienie.

Temat przemijania zycia odegrat wazng role w ksztaltowaniu kultury
starego kontynentu. Byt on jednym z najcz¢sciej wystepujacych w rozwa-
zaniach filozoféw [Bialostocki 1961: 105]", a refleksja dotyczaca ulotnosci

' Artykul zostal tez umieszczony w ksiazce tego samego autora Ple¢ smierci, Gdansk 1999,
s.41-112.
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kazdego ludzkiego istnienia konczgcego sie zgonem pojawila sie bardzo
wcze$nie w mysli chrzescijanskiej Europy.

Traktaty opierajace sie na Ewangeliach staraly sie budowaé §wiadomosé¢,
ze $mier¢ dotyka jedynie biologicznej sfery cztowieka, dlatego nie nalezy si¢
jej ba¢. Zgodnie z ideologia chrzescijaniska, Jezus Chrystus poprzez swoje
dobrowolne cierpienie w postaci meki i $mierci na krzyzu dal nadzieje na
wieczne przebywanie z Bogiem. Dlatego wiasnie kazdy czlowiek powinien
z tesknotg czekaé na zgon, poniewaz $mier¢ Boga-Czlowieka przywrocita
wolno$¢ i pelnie zycia.

Obraz wyidealizowanego, spokojnego odchodzenia ze $wiata kultura
Zachodu zaadaptowata ze Wschodu [Vovelle 2004: 51]. Autorzy z konca epoki
starozytnosci, jak tez wczesnego $redniowiecza propagowali takg wlasnie mysl
w swoich rozwazaniach i nasycali ja jeszcze dodatkowym optymizmem. Wymie-
ni¢ tu wypada cho¢by $w. Cypriana i jego traktat O $miertelnosci, $w. Ambro-
zego wraz z Ksiggg o dobru Smierci oraz §w. Augustyna i jego dzieto O Smierci
[Michalowska 1996: 497-500]. Trzeba przy tej okazji wspomnie¢ o filozofii $w.
Franciszka opowiadajacej si¢ za miloscia do wszystkiego, co istnieje na ziemi
oraz naklaniajacej do akceptacji §wiata wraz ze $miercia.

Utwory karmelitanek bosych znajdujace sie w barokowych rekopisach
oddaja zycie duchowe catego konwentu karmelitanskiego i w swej tonacji sg
jednorodne. Teksty powolala do istnienia specyficzna sytuacja, otdz powstaty
one jako odpowiedz na dreczacg czlowieka my$l o marnosci zycia. Swiat
ziemski nie dawal przeciez poczucia stabilnosci, byt peten pokus, dlatego
nalezalo z nimi walczy¢.

Warto po$wieci¢ troche uwagi motywaciji tej — o zlozonym charakterze —
postawy. Wyksztalcilo ja w duzej mierze srodowisko, gdzie kladziono szczegdlny
nacisk na ide¢ znikomosci i przemijania §wiata pelnego zta. Kontemplujac tego
typu sytuacje, czlonkinie zakonu - przepojone wyobrazaniem owych obrazéw
$wiata z pokusami — doznawaty stanu modlitewnej zadumy nad zyciem, jak
tez jego kresem, ktdrego opozycjg jest $wiat wiecznego szcze$cia. Zakonnicom
znajdujacym si¢ na wyzszym poziomie zycia duchowego przestala wystarczaé
modlitwa kontemplacyjna. Szukaty one doskonalszych sposobéw oddawania
wyrazu tesknoty duszy do Boga, np. w postaci wlasnej tworczosci literackie;j.

Piesni, bedgce przedmiotem zainteresowania, s3 owocem Zycia wewnetrz-
nego majacego odzwierciedlenie w tzw. erotyce poboznej. Przejawia si¢ ona
w specyficznym kulcie umeczonego Jezusa Chrystusa, a naktada si¢ na nia
takze che¢ osiagniecia jak najszybszego, bliskiego kontaktu z umeczonym
Zbawca. Teksty z kregu ,.erotyki poboznej” zapewne towarzyszyly zakonnicom
jako literatura codzienna majaca stuzy¢ przyswojeniu mysli o $mierci. O tego
typu wychowanie religijne dbali rowniez karmelici bosi odpowiedzialni za
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formacje duchowg zenskiej gatezi zakonu. Petnili oni funkcje dydaktyczng
i katechetyczng zarazem, gdyz glosili kazania, odprawiali msze, spowiadali
[Borkowska 1996: 227-295; Wanat 1979: 619-625]. Jeden z zakonnikdw, ojciec
Cyryl od $w. Franciszka, wydat cieszaca si¢ duzym uznaniem - bo wzna-
wiang az pieciokrotnie - ksiazke Praktyka dobrej smierci... majaca charakter
¢wiczen bedacych przygotowaniem do zgonu [Gil 1977: 178-179, przypis 12].
Ow temat w mysli chrzescijaniskiej kojarzono z trwaniem w innym wymiarze
zycia, wymiarze pozazmystowym, co byto dostepne jedynie niesmiertelnej
duszy po opuszczeniu doczesnosci [Biatostocki 1961: 106].

Zaduma nad zyciem i jego kresem, dajacym perspektywe wiecznego
szczgécia, wielokrotnie pojawia si¢ w dzietach Teresy z Avila. Doglebna
znajomo$¢ pism $w. Teresy przez polskie zakonnice uwydatnia si¢ w para-
frazach znanego dzieta poetyckiego, jakim jest Glosa [Hanusiewicz 1998:
141; Kaczor-Scheitler 2005: 180]. Tekst ten przetlumaczono na jezyk polski
w XVII w. [Ciesielska-Borkowska 1939: 144]*. Oprécz ttumaczen, w podda-
nych analizie rekopi$miennych kancjonalach istnieja utwory nawiazujgce
w swym obrazowaniu do Glosy. Sg nimi: Dla Twojej, Jezu, mitosci...>, Dusza
zgda, srzodkéw szuka...*, Co dzis widze, co stysze, czemu sig dziwuje...>, Panna
w glos wola, tak mitoscig pata...%, Zyje ja, jakoby nie ja...".

? Oryginal ttumaczenia nie zachowat sig, pozostaly odpisy mieszczace sie w rekopisach
Biblioteki Ossolinskich (Ms. 1150) i Biblioteki Jagiellonskiej (sygn. 3650); por. tez Kaczor-
-Scheitler 2005: 158.

3 Cantilenae de Nativitate Domini Nostri Jezu Christi ad cunas Bethleemiticas de cantande
cantu Latino et Polonico Anno Salutis 1736 conscripta de 21 augusti, Rgkopis Biblioteki Kar-
melitanek Bosych, Krakéw, Wesota, nr 45, s. 75-77 (ABMK 2681, skrét oznacza: Archiwum
Bibliotek i Muzeéw Koscielnych KUL); z tego zbioru beda pochodzily cytaty; tekst znajduje
sie tez w Rekopisie Biblioteki Jagielloniskiej, sygn. 3643 I, k. 21-22 (incip. Dla Twojej, Jezu,
mitosci...).

* Rkps BKB, Krakéw, Wesota, nr 45, s. 59-60 (ABMK 2681); z tego zbioru beda pochodzity
cytaty; tekst znajduje si¢ rowniez w zbiorze Zabawa wesoto — nabozna, przy ktorej wzbijajg
sig wzgore serca przysztych obywatelow nieba, Rekopis Biblioteki Karmelitanek Bosych, Kra-
koéw, Wesota, nr 156, s. 101-103 (ABMK 2695); Rkps BJ, sygn. 3643 I k. 42v.-43v. Wszystkie
informacje dotyczgce rekopisow Biblioteki Jagielloniskiej podaje na podstawie prac Mirostawy
Hanusiewicz i Katarzyny Kaczor-Scheitler.

*> Rkps BJ 3643 I k. 23v.-25v.

¢ Tamze, k 32v.-36; o tekstach, bedacych parafrazami Glosy, wymienianych powyzej
wspomina M. Hanusiewicz [1998: 341, przypis 92]; ponadto autorka podejmuje adaptacje
Glosy w artykule: Polskie barokowe przektady i adaptacje ,Glosy” $w. Teresy, w: Barok polski
wobec Europy. Sztuka przektadu. Materiaty miedzynarodowej konferencji naukowej w War-
szawie 15-17 wrzesnia 2003 roku, red. Alina Nowicka-Jezowa, Marek Prejs, Warszawa 2005,
s.241-257; por. Kaczor-Scheitler 2005: 158.

7 Rekopis BJ, sygn., 3642, s. 123-127 - na podstawie: Kaczor-Scheitler 2005: 157.
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Strofy Glosy budujg obraz poetycki pobozno$ci opartej na rezygnacji
ze $wiata, na co sktada si¢ zycie bedace umieraniem z powodu tesknoty za
rzeczywisto$cig nadprzyrodzong. Taka i podobne postawy mozna uznac
za skrajne, traktowa¢ jako ucieczke od wolnosci, co nie znajduje odzwier-
ciedlenia w $rodowisku zakonnym. Ontologia chrzescijaniska sprowadza si¢
do jednego punktu, a jest nim Bog i wszystko poza nim przestaje sie liczy¢.

Cztowiek podczas doczesnej peregrynacji nie dostapi pelni szczescia
wlasnie z powodu braku mozliwosci przebywania z Chrystusem. Z ziemsKkiej
egzystencji czyni si¢ zatem ,,przedmowe do $mierci”™

Umieram z Twojej mitosci,

Bo zazywac obecno$ci

Twej, sam zywot. Umieram.
8

[...]J%

Smier¢ fizyczna zostaje uwznio$lona, poniewaz jest elementem rozpo-
czynajacym zycie wieczne. Niesie ze sobg perspektywe zbawienia, a co za tym
idzie, otwiera mozliwos¢ ,,doznania transcendencji”. Najbardziej widoczne
pozostaje jednak w kantyku doznanie bélu z powodu przymusu zycia na ziemi
traktowanego jako wygnanie oraz proces powolnej agonii. Sitg pozwalajaca
przetrwa¢ czas ziemskiej pielgrzymki jest nadzieja na rychlg $mier¢:

Ta $mier¢ pragne, by przybyla,
Bo Ze Zyje, umieram.

Wiersz rozpowszechnia te oto postawe pragnienia zgonu wérdd adeptek
konwentu. Zadaniem nowicjuszek jest wlasnie odkrywanie i przyswajanie
$mierci. Zycie w zakonie nalezy taczy¢ ze zgonem czlowieka $wieckiego
umierajacego dla §wiata [Kwiatkowska-Frejlich 2009: 229-237]. ,,[W]stapienie
do zakonu [...] wigze sie [przeciez] z rytem pogrzebowym, prowadzacym
do odnowy” [Nola 2006: 290].

Tego typu model zachowan nie nalezy do rzadkosci. Zdaje si¢ odzwier-
ciedla¢ wrazliwo$¢ nie tylko podejmowanego tu konwentu czy epoki baroku,
ale pojawia si¢ juz w czasach wczesniejszych. Ow wz6r pragnienia $mierci jako
wyzwolenia duszy z ciala zostaje odzwierciedlony w Rotutach do synow swych
Mikotaja Kochanowskiego [Kochanowski 1997], a pézniej — cho¢ w nieco inny
sposéb - tez w utworach Kaspra Miaskowskiego Na smier¢ brata rodzonego
czy Rozmowa panienki ze Smiercig [Nieznanowski 1965: 144]. Dlatego nalezy
mowi¢ o potrzebie obcowania ze $miercig jako o jednej z cech organizacji
kultury epok dawnych. Trudno jednak przy dzisiejszym, niewyczerpujacym

¥ Glosa $w. Teresy, Rkps BJ, sygn. 3650, k. 2; cyt. za: Kaczor-Scheitler 2005: 159.
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stanie badan dokladnie okresli¢, w jakim stopniu owo pragnienie wplyneto
na jako$¢ zycia calego spoleczenistwa. Inaczej i raczej jednoznacznie sytuacja
przedstawia sie w klasztorach ze wzgledu na specyficzny sposéb funkcjono-
wania oraz postrzegania narodzin i zgonu.

Na szczeg6lng uwage zastuguje karmelitaniski tekst Zyje ja, jakoby nie
ja... zamieszczony w rekopisie z 1741 r. przechowywanym w Bibliotece
Jagielloniskiej®. Piest Zyje ja, jakoby nie ja... nalezy uzna¢ za parafraze
wczedniej przywolywanego utworu. Podobnie jak w powyzej omawianym
tek$cie, takze tu wystepuje zanegowanie piekna $wiata. Dominuje element
agonii, ktorej zaznaje dusza podmiotu méwigcego z powodu tesknoty za
Chrystusem:

I ze zyje umieram.
Umieram, gdy jeszcze zyje,

Przychodz $mierci, prosze ciebie,
Bo iz zyje, umieram.

Autorki kantykéw mysla tylko o stracie Osoby Ukochanej, co jest charak-
terystyczne dla kazdej roztaki w czulym zwiazku. Nie interesujg sie niczym
innym, tylko rzeczywisto$cig pozaziemska. Jednostka w wierszu, tak samo jak
wszyscy w codziennym zyciu, ma prawo do okazywania bélu. Mysl o wlasnym
odejéciu sprawia jej przyjemnos¢, poniewaz zbliza do Ukochanego.

Podobnego stanu Zycia-$mierci doswiadcza Maria Magdalena z wiersza
Szymona Szymonowica pt. Tren swigtej Maryjej Magdaleny [Vincenz 1989: 417],
ktora zastaje pusty grob Jezusa.

Fraza o zyciu bedgcym umieraniem jest stalym zwigzkiem wyrazowym.
Pojawia si¢ takze u Sebastiana Grabowieckiego [Grabowiecki 1996: 143]
podczas zyciowych refleksji podejmowanych w kontekscie $mierci Jezusa,
czy u Abrahama Rozniatowskiego przy okazji kreslenia wizerunku czlowieka
wierzacego stojacego pod krzyzem (Miejsce, gdzie przemowit Pan do bialych
gtow lamentujgcych) [Rozniatowski 2003: 97].

Ta dominujgca rola $mierci wynikata w duzej mierze z myslenia mistycz-
nego, ktore rodzilo zapotrzebowanie na odmienng literature. Nie mozna
poming¢ takze faktu, Ze to wlasnie mistycyzm w pewien sposéb przyblizat
cztowieka do Boga. Istota ludzka stawala si¢ niemal Boskim partnerem, dlatego
w licznych tekstach brakuje powsciagliwo$ci w prezentowaniu uczué. Tym
i podobnym tendencjom sprzyjaty zwlaszcza mury klasztorne propagujace
nurty ascetyczne oraz zachecajace do wyzyskiwania w modlitwach topiki
ze starotestamentowej Piesni nad Piesniami.

° Rkps BJ, sygn. 3642, 5. 123-127.
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Identyczng sytuacje przypomina wiersz o incipicie Dla Twojej, Jezu,
mitosci..., gdzie zastosowano jednolity schemat wersyfikacyjny. Wyzyskane
parzyste rymy gramatyczne aa bb podkreslajag melancholi¢ wpisang w tekst.
Tu réwniez osoba méwigca nie chce Zy¢ na ziemi, a jej wypowiedz przybiera
forme lamentu zachowujgcego jednak spokdj i réwnowage. Autor odwraca
sie od doczesnosci, gdyz zwigzek z zyciem $wiatowym wywoluje posepny
nastrodj, zas z bezcielesnoscig wigze si¢ doskonale obcowanie w niebie. Dlatego
wlaénie autor prosi Boga o zmitowanie, takze uwolnienie duszy z wiezienia
ciata, poniewaz jej celem staje si¢ wyraZznie drugie zycie, w ktérym najwyz-
szg wartoscig jest Jezus Chrystus. W utworach innych twoércéw, np. chocby
w Trenach Jana Kochanowskiego, $mier¢ jest brutalna, przerywa bowiem
szczesliwe zycie rodziny. Inaczej natomiast rzecz sie przedstawia w klaszto-
rach, gdzie jest ona zjawiskiem pozadanym, upragnionym, zbliza przeciez do
Stworcy [Nowicka-Jezowa 1984: 199-204]. Takie podejscie wyplywa nieza-
przeczalnie z przewarto$ciowania Zycia, a nie nienawisci do niego. Nalezy to
tlumaczy¢ uczuciowoscia Srodowiska, a nie doraznymi tylko okolicznosciami
wywolujacymi pragnienie pozegnania si¢ ze $wiatem.

Geneza $mierci zatem w prezentowanych kantykach jest jedna - taczy
sie nierozerwalnie z narodzinami ,nowego ducha”, uczuciem umitowania
wiecznoéci, a brakiem przywigzania do zycia doczesnego bedacego ciezarem:

Dla Twej, Jezu, mitosci
Ustaje zywot w tesknosci
I nie chce wigcej zywota,
Umiera z zalu lichota.

[...]
Uzaluyj sie utrapienia,
Wywiedz dusze ma z wigzienia [...].

Ja juz w zywocie ustaje,

Do Ciebie Jezu przystaje,

A ten zywot precz odpycham [...].
[inc. Dla Twojej, Jezu, milosci [...].

Ruch kontrreformacyjny przyczynil si¢ do powstania medytacji, w kto-
rych duchowni narzucajg nowg postawe wobec $mierci, prowadzgca do jej
uwznio$lenia. Dlatego tez dzialaniem zaplanowanym staje si¢ krétkie zycie,
poniewaz — wedlug nowego systemu religijnego - jest ono o wiele bardziej
cenne niz dlugie [Vovelle 2004: 273].

Pojmowanie Zycia jako ciezaru pojawilo si¢ znacznie wcze$niej w litera-
turze, np. cho¢by w pismach Tomasza a Kempis. Filozof zachecat odbiorce
do ksztaltowania swojej egzystencji na wzor Chrystusa i naktaniat do kon-
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templacyjnego zatopienia sie w jego cierpieniach [Huizinga 1992: 267-268].
Z identyczng sytuacja mamy do czynienia w dzietach $w. Teresy, co sklada
sie na kontynuacje mysli o zyciu - ciezarze na przestrzeni réznych epok
literackich w Europie.

Przywolywane utwory, uwzgledniajac tendencje uformowane w prze-
szlosci, prezentuja ten sam typ postrzegania rzeczywistosci ziemskiej i pozaz-
iemskiej. Warto jeszcze zaznaczy¢, ze wypowiedzi — cho¢ maja osobisty
charakter - wyrazajg intencje zbiorowo$ci zakonnej. Mocno opierajg si¢ przy
tym na perspektywie ostatecznej, do ktorej teskni wspdlnota klasztorna.
O tym, ze my$l o zgonie staje si¢ punktem centralnym calego Zycia, zawa-
zyla jedynie gleboka wiara. Tak ujmowany temat zajmuje wazne miejsce nie
tylko w mentalnosci spoleczenstwa epok dawnych. Nie zanika w klasztorach
iw czasach pdzniejszych. Staje sie mysla przewodnig codziennych medytacji
zmierzajacych do ,,oswojenia ducha ze §miercig” i stopniowego odkrywania
jej. Rozmyslania wyrazajg zatem ,,zbiorowa dusze¢” klasztorng skoncentrowang
na $mierci, ktdra nie ukazuje tzw. bélu istnienia, a epatuje optymizmem.
Nalezy podkresli¢ jednoczesnie ograniczong role spoteczng tworzonych
w klasztorze komunikatéw. Ot6z oddziatywaly one przede wszystkim na
zamknietg grupe klasztorng o regule izolujgcej od §wiata. Podstawowq cechg
powstajacych medytacji byto stworzenie blisko$ci emocjonalnej ze Zbawca,
wplywajacej na bezposrednie formulowanie przezy¢. Utwory mozna trak-
towac jako odpowiedz na pojawiajace si¢ obsesyjnie w epoce baroku pyta-
nie o miejsce czlowieka we wszechswiecie. Na podstawie zgromadzonego
materialu wyraznie wida¢, ze kultura duchowa kregu, z ktérego wywodzg
sie medytacje jest w pelni podporzadkowana idei Boga bedacego przyczyna
i celem $wiata. W tak wyrazonej koncepcji kosmosu rola cztowieka wydaje
sie by¢ §cisle okres§lona, ma on siggna¢ sensu istnienia — dazy¢ do Stworcy,
powolujacego do istnienia caty kosmos.

Analizowane wiersze z kodeksu zakonnego przypominajg typowa dla
karmelitanek relacje o stanach wewnetrznych duszy. W takich relacjach,
wyzyskujacych frazeologie z biblijnej Piesni nad Pie$niami, czesto bywa
przywolywany obraz cierpigcego Boga, sktadajacego z siebie ofiare w imie
milosci czlowieka. Autorka w piesniach opowiada o swoich pragnieniach
przebywania z Umilowanym w krainie szczesliwosci. Trescig zycia ziemskiego
nie tylko w zakonach klauzurowych, lecz takze w niektorych swieckich $ro-
dowiskach spotecznych, stato sie przekonanie, ze zaangazowanie w sprawy
doczesne jest zlem, poniewaz oddala od cierpiacego Zbawiciela.

Podobny klimat rezygnacji z dobr ziemskiego $wiata i $mierci dla §wiata
prezentuja inne utwory barokowych poetédw, choc¢by Piesn IX Waclawa
Potockiego czy Emblemat 19 Zbigniewa Morsztyna.
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Nie mozna zatem checi umierania umiejscowi¢ wylacznie w zamknie-
tym $rodowisku klasztornym, a wypadaloby raczej méwic o ,,duchu epoki”
przesigknietym pragnieniem rozstania sie ze §wiatem. Przy tej okazji nalezy
wspomnie¢ o réznorodnosci postaw zyciowych siedemnastowiecznego
spoleczenstwa i jednocze$nie wskaza¢ na dwa warianty wyboru, a nalezg
do nich $wiat lub Bég. Pierwsza postawa wrecz afirmowala zycie, za$ druga
preferowata rygoryzm obyczajowy. Podgzata sladami kontrreformacyjnych
zalecen odrzucajac wszystko, co daje zycie doczesne, poniewaz §wiat stat
sie przeciez czyms$ ztym, nieznaczagcym. Wierny, akceptujac rygorystyczne
wymogi, porzadkowal swoje zycie, a majac swiadomo$¢ wlasnej $miertel-
nosci probowal wygospodarowaé wigcej czasu dla Boga. Odrzucajac uroki
$wiata, wybieral droge z perspektywa wieczno$ci. Na skutek zapatrzenia sie
w Chrystusa, rozpamig¢tywania jego me¢ki, podejmowat decyzje zwigzane ze
$miercig dla $§wiata. Tak tez autorka kantyku karmelitanskiego o incipicie
Dla Twojej, Jezu, mitosci... w swoim polu widzenia nieustannie zachowuje
cierpigcego Chrystusa:

A ktoz to styszal od wieka,
Tak zamilowac¢ czlowieka
I zapomnie¢ Béstwa swego
Dla czlowieka mizernego.

Podmiot méwiacy pies$ni daje Bogu w ofierze swoje zdrowie w celu wyna-
grodzenia meczenstwa i $mierci na krzyzu. W przypadku braku wyrzeczen
oraz ofiar moze narazi¢ swg dusz¢ na niebezpieczenstwo utraty zbawienia:

Ach, méj Jezu kochany,

Jak masz by¢ umitowany?

Ja dzi$ klade zdrowie moje,
Niech nadgrodze mito$¢ Twoje.

[...]
Niech ustang sily moje,
A niechaj widze twarz Twoje.

Zgodnie z religijng koncepcja zbawienia, meczenskie umieranie Jezusa
na krzyzu pozbawilo ziemska $mier¢ catkowitej wladzy, poniewaz posiadt ja
w petni Jezus Chrystus. Przez ten czyn zgon nabral nowego wymiaru i war-
tosci, gdyz bezposrednio otworzyl nowe zycie — potaczyt ze Zbawcg. Smieré
fizyczna jest zatem elementem rozpoczynajacym zycie wieczne. Identyczng
filozofi¢ prezentuje wspominany juz Wactaw Potocki w Piesni IX.

Antynomie zycia i $mierci wyzyskiwali tez poeci metafizyczni wczesnego
baroku. Sebastian Grabowiecki np. udowadnial, ze $mier¢ nie jest ztym ele-
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mentem ludzkiej egzystencji. Zamienil strach przed nig na wrecz niecierpliwe
oczekiwanie na moment wyjscia duszy z ciala [Grabowiecki 1996: 48]. Taka
tesknote za Nieskonczonym oraz brak leku przed momentem odchodzenia
ze $wiata wyraza $§w. Teresa w swoich dzielach:

Dusza [...] pragnetaby juz wyjs¢ z tego zycia, gdzie tyle réznych zawad tamuje
jej swobodne uzywanie tak wielkiego dobra. Pragnie juz by¢ tam, gdzie wiecznie
jej bedzie $wiecito, gdzie nigdy dla niej nie zajdzie to stonice sprawiedliwosci,
[...]. Apotym [...] chwilowym tylko jasnosci Bozej widzeniu, jakze ciemnym
musi sie jej wydawaé wszystko, co widzi na ziemi. Dziw doprawdy, ze jeszcze
cho¢ godzine wyzy¢ moze [...]. Innym musialby by¢ ten $wiat na to, aby mozna
bylo nie zyczyc¢ sobie $§mierci [Droga doskonatosci]*°.

Czultam, Ze stracilam prawie zupelnie bojazn §mierci, ktérg dawniej miatam
bardzo wielka. Dzi$, dla duszy wiernie stuzacej Bogu, $mier¢ wydaje mi sie
rzeczg najlatwiejsza w $wiecie, skoro przez nig dusza widzi siebie w jednej
chwili wyzwolong z tego wigzienia i przeniesiona na odpocznienie. Zachwy-
cenie owo, gdy Bog porywa ducha do siebie [...] wielkie ma, zdaje mi sie,
podobieristwo z chwila, gdy dusza wychodzi z ciala'".

Owa zamiana zycia na troske, a $mierci i bolu na rado$¢ nie tracita na
logice w obliczu siedemnastowiecznej filozofii powszechnie uznajacej zni-
komos¢ i ulotnos¢ zycia czlowieka [Hernas 1998: 48]. Przytaczane strofy
kantykéw czy pism $w. Teresy sa ,mowg czasu”. ,,Zycie odmienia sie, ale sie
nie konczy” - takg oto fraze czytajg duchowni w chwili odprawiania mszy
pogrzebowych. Zgodnie z ideg chrzescijanska, zycie odmienia si¢ z widzial-
nego w niewidzialne. Te znang prawde teologiczng autorzy przetwarzajg
w sposob poetycki, przez co odzwierciedlajg ducha czasdéw przesigknietego
w niektorych $rodowiskach spirytualizmem. W Zwierciadle duchownej
taski Jakuba Gawatowica czytamy o $mierci jako o radosnym odchodzeniu
duszy do Jezusa:

Tak wesofo po tym lezala, jakoby na gody wezwana z aniotami biesiadowala.
[...] Cud tam bylo widzie¢ znaki nie §mierci w umarlej, ale jasnos¢ [...].
Twarzg rozang rozom meczennikéw $wietych przylaczonego by¢ ducha
swego ukazywala, ale lilijej bialosci nasladujace wszystko cialo, ze dusza
z pannami §wietemi stowarzyszona byla, o§wiadczato'?.

Religie chrzescijanskie zaktadajg bowiem powstanie z martwych, a §mier¢
jest momentem przejscia duszy do innego, nowego zycia. Dlatego np. $w. Teresa

1% Cyt. za: Nowicka-Jezowa 1992: 397; por. wyd.: Swieta Teresa od Jezusa 1987: 214-215.
1 Cyt. za: Nowicka-Jezowa 1992: 399, przypis 16.
12 Cyt. za: Nowicka-Jezowa 1992: 399, przypis 16.
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z Avila, jak tez i inne zakonnice, odchodzila z tego $wiata radosnie, gdyz
chciata jak najszybciej spotka¢ si¢ z Chrystusem. Maria od Wcielenia kilka
dni przed $miercig byta radosna, caly czas kierowata wzrok ku wizerunkowi
Jezusa na krzyzu, ktdrego nie wypuszczala z dloni.

Podobnie zachowywaly si¢ w ostatnich dniach swojego zycia francuskie
wizytki. My$l o zgonie stawala si¢ dla nich przyjemnoscia i radoscia. Jedna
z zakonnic zapowiedz swojej $mierci przyjeta w taki oto sposdb:

O dobra nowino, rychto péjde ujrze¢ mojego Boga, radowac sie tym, czego
od tak dawna pragne®’.

Przytoczone fragmenty prezentuja wzoér odchodzenia ze $wiata cztowieka
poboznego, bezgranicznie ufajgcego Stworcy. Takie umieranie nie bylo rzad-
koscig. Utrwalato je chrze$cijanstwo juz od konca XII w. [Vovelle 2004: 84;
Delumeau 1994: 465]. O pogodnych zgonach informujg biografie licznych
swietych osdb, a nalezg do nich cho¢by bohaterowie Ztotej legendy, ktorzy
pragng $mierci. Zdarza sie, ze sami do niej doprowadzaja.

Od czasu platoniskiego podziatu na duszg i ciato mozna méwic, ze §mier¢
jest zapowiedzig doskonalego, duchowego obcowania z Chrystusem, dlatego
w redagowanych tekstach dominuje spokojny zgon.

W kulturze starozytnej oraz pierwszych wiekach chrzescijanstwa owadem
uosabiajagcym te oto przemiang z jednego stanu w inny byt motyl. Przechodzi
on trzy etapy rozwoju: jest gasienicg, poczwarkg, dopiero na koncu otrzymuje
skrzydla. Takie skrzydlate stworzenia starozytni Grecy utozsamiali z dusza
[Forstner 1990: 281-283]'*. Tak tez cztowiek, przechodzac etapy swojego
rozwoju, zbliza sie do uwolnienia ducha z ciata.

Autorki kantykéw analogicznie do podmiotu lirycznego z licznych
wierszy Grabowieckiego rozmawiajg bezposrednio z Bogiem. Oprocz tego
bazuja na znanej prawdzie o sprzecznosci dwoch natur cztowieka: cielesnej
i duchowej. Poetki zakonne, jak tez Grabowiecki, odnosza si¢ z niechecia do
tzw. natury przemijajacej, poniewaz aprobuja wieczna. ,,Smier¢ dla $wiata”
daje gwarancje, ze ,,przenikniemy w calosci w inny $wiat”. Nalezy wszystkiego
si¢ pozby¢, aby mdc usytuowac ducha w sferze sakralnej [Bachelard 1975: 35].
Dlatego tez w kantykach zakonnice pozostaja obojetne na problemy zycia
$wieckiego podobnie jak Mikotaj Sep-Szarzynski w swojej twdrczoséci czy
Sebastian Grabowiecki.

'* Cyt. za: Delumeau 1994: 465.

4 We fragmencie rozdziatu ,,Rytualy przejécia autor Smierci w cywilizacji Zachodu” pisze:
»[...] [N]alezy zadba¢ o dusze. [...] [W] kilku miejscach widziano, jak wychodzi [...] pod
postacig motyla (Irlandia)”, s. 60.
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Przezwyciezenie leku przed $miercig spowodowalo nadanie jej pozytywnej
waloryzacji. Pragnienie $mierci, a tym samym Bozej obecnosci, towarzyszylo
Jadwidze Sobienskiej — matce Annie od Jezusa oraz Annie Marii Marchockiej:

A czujac w sobie jaki afekt, albo sktonnos¢, co nie Bog - tym sie meczy, dreczy
dusza jako $miercig, i wola o $mier¢ ku zywotowi do Pana [...] [Autobiografia
mistyczna 1939: 137]"°.

Podmiot méwiacy - dusza w pie$ni Dusza zgda, srzodkow szuka...
chce ,,przyjs¢ do poczatku swego”, o czym informuje w pierwszej i drugiej
strofie kantyku. Chodzi tu prawdopodobnie o przywolanie ciagle zyjacego
obrazowego wyobrazenia o przestrzeni, w ktérej znajdowaty sie dusze
wszystkich ludzi przed narodzeniem. O tzw. miejscu nadniebnym pisat juz
w starozytnoéci Platon w Fajdrosie [Platon 2002a]'®. Najwidoczniej, tak jak
we wczesniej analizowanym tekscie, dusza i w tym kantyku jest wiezniem
ciala. Zycie jest smutne oraz pelne rozpaczy, a zgon staje sie upragniony:

O zywocie w tym klopocie
[...]
Jakos cigzki, jako$ przykry
[...].

Dusza - z greckiego psyche — w pierwotnych kulturach i religiach byta
identyfikowana z oddechem, tchnieniem. Ozywiala tzw. pierwiastki materialne.
Filozofia grecka doprecyzowala zadanie duszy [Markiewicz 1999: 42], uwydatnita
jednoczesnie wiare w niezniszczalno$¢ ducha. Nie da si¢ przy tym zaprzeczy¢,
ze z przestrzeniami wszech$wiata wigze czlowieka wtasnie oddech.

Dzieki rozwazaniom Platona czlowiek uzmyslowil sobie, ze istnieje
w wymiarze cielesnym i duchowym [Reale 2001: 227]. Smiercig moze by¢
ogarniete jedynie cialo, dlatego gdy nadchodzi moment zgonu, to co cielesne
ulega rozkladowi, natomiast niesmiertelna dusza zostaje ocalona od catkowitej
zaglady, gdyz wychodzi z ciata i oddala sie od $mierci®”.

W podejmowanym tekécie Dusza zgda, srzodkéw szuka... zauwaza si¢ owe
dwa platoniskie wymiary bytu: cielesny i duchowy, nastepnie zaadaptowane
przez wezesne chrzescijanstwo. Juz w epoce $redniowiecza wydawano zgodne
sady, iz w czlowieku wspolistnieja wykluczajace si¢ pierwiastki: materialne
cialo oraz niematerialna dusza [Kotarska 1998: 43-64; Michatowska 1996: 501].
Tu dusza nie jest — jak u starozytnych Grekéw - tylko miejscem przebywania

'* Cyt. za: Kaczor-Scheitler 2005: 121.
'¢ Zob. Kochanowski 2001: 19, przypis 3.
7 Rozwazania te sg zawarte w Fedonie [Platon 2002b: 93 (106 E)].
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sit zywotnych i poznawczych czlowieka. Jest gtéwnie czynnikiem tgczacym
ludzi z Bogiem. Jako pierwszy $wiety Augustyn postawit znak réwnosci
miedzy poznaniem duszy a poznaniem siebie. Uzna¢ to nalezy za kolejny
etap w filozofii, polegajacy na zwracaniu si¢ ku wnetrzu cztowieka.

Swiety Augustyn w swoich pismach wielokrotnie podejmowal dia-
log z samym sobg [Markiewicz 1999: 102], jak to czynia autorki wierszy
o umieraniu, gdzie mamy do czynienia z proba ukazania $wiata duchowego
pozostajacego w $cistym zwigzku z ideg Zycia pozagrobowego z Jezusem.

W wierszu wyraznie dostrzega si¢ ograniczong funkeje ciata bedacego
miejscem wiezienia duszy. Jedynie odlgczenie jej od ciala zapewni praw-
dziwg wolno$¢. Zadaniem nadawcy, Zyjacego na ziemi, jest przekazywanie
informacji — pragnien i checi opuszczenia ciata:

Albo cierpie¢, albo umrzed,
Bym mogta zy¢ z Chrystusem,

[...].

W polowie XVII w. powstata w Rzymie kongregacja dobrej $mierci,
ktdrej czlonkowie w kazda ostatnig niedziele miesigca odprawiali rekolek-
cje przygotowujace do zgonu. Zaktadano bowiem, ze do nieuchronnego
momentu opuszczenia przez dusze ciala nalezy dtugo si¢ przygotowywac.
Nawet w modlitewniku przeznaczonym dla uczennic paryskich urszulanek
odnotowano takg oto formutke:

Biada mi! Oto w jaki sposdb moje cialo bedzie pewnego dnia zlozone do grobu,
by pozarly je tam robaki. O Boze moj, jakze bezrozumny jest czlowiek pracujacy
tylko dla ciala, ktére wkrotce obroci sie w proch, a zaniedbujacy dusze, ktora
jest niesmiertelna'®.

Pensjonariuszki mialy czytaé ten tekst tuz przed snem, aby nie zapominaty
o nie$miertelnej duszy, a pogardzaly cialem przeznaczonym na unicestwienie.

Chrzescijanska droge do zbawienia kregli tez mato znany w Polsce ojciec
Lalemant w swej Swigtej 2gdzy o $mierci wzorowanej na pouczeniach Jana
Chryzostoma:

Aby by¢ cnotliwym, trzeba bez przerwy medytowaé nad $mierciag, méwic ciagle
0 niej, oswoié sie z nig, [...]**.

Zakonnik uczy odbiorce jak pogardzac zyciem i §wiatem oraz jak pra-
gna¢ $mierci. Autor w swoich rozwazaniach odwoluje sie do znanych chrze-
scijanskich myglicieli, jak np. $w. Augustyn, Cyprian, Hieronim, Grzegorz

'® Cyt. za: Delumeau 1994: 505.
' Cyt. za: Delumeau 1994: 506.
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Wielki, Bernard oraz $w. Teresa [Delumeau 1994: 507], ich dziet méwigcych
o przemijaniu badz znikomosci zycia.

Tekstem wyzyskujacym znane techniki poetyckie baroku jest: Panna
w glos wola, tak mitoscig pata.... Autorka, méwiac o doznaniach ekstatycznych
$w. Teresy, postuguje si¢ paronomazjg oraz elementami elokucyjnymi. Poprzez
te powszechnie znane w epoce saskiej zabiegi podkresla che¢ ,zamienienia
zywota $miertelnego na wieczny”, poniewaz doczesno$¢ nie oferuje dobrego
zycia dajacego cztowiekowi poczucie szczescia:

A ja go dzierze [Boga] w sercu swej mitosci,
Zyé mi juz ciezko, umieram z zatosci.

[...]

Zbiez juz, zywocie, dosy¢-em byta;

Gdy cie pozbede, wtenczas bede zyta.
Strace cie rada, bym cie nie stracita,

Abym $miertelny za wieczny zmienita®”

Na podstawie zgromadzonego materialu wypadatoby méwi¢ o funkeji
dydaktycznej rozmysélan, ktére poprzez zastosowane stownictwo wartosciowaty
$wiat ziemski i pozaziemski, nadajac pozytywna oceng¢ $wiatu nadprzyro-
dzonemu. Autorki pie$ni kancjonatowych jednoznacznie wyrazaja tesknote
do szczescia poza ziemia, wypowiadaja sie z checig o trwaniu w wieczno$ci,
co moze zapewnic jedynie Bég.

Latwo zatem dostrzec, ze we wszystkich prezentowanych tu tekstach
pojawia sie klimat tesknoty za czyms$ lepszym od doczesnosci postrzeganej
zmyslami i nadzieja na pelng radoé¢. Ponadto powtarza si¢ pewien typ dzia-
tan podmiotu méwigcego nacechowanych przeswiadczeniem o koniecznosci
jak najszybszego opuszczenia $wiata ziemskiego, ktéry nie dawal poczucia
stabilnosci. Z pewnoscig takg postawe niektére wspdlczesne swieckie kregi
spoleczne uznalyby za podejrzang, gdyz zdaje si¢ by¢ symptomem psy-
chologicznego kryzysu, ale tak nie jest. Istotne wydaje si¢ tu postawienie
rozrdznienia pomiedzy mysla $cisle przynalezaca do sfery religii oraz ta,
mogacg wyraza¢ nieche¢ do zycia z powodu klopotéw doprowadzajacych
wlasnie do takiej postawy. Sytuacja w wierszach jest jednoznaczna, poniewaz
niezaprzeczalnie rozgrywa si¢ w kregach glebokiej wiary.

Wplyw na takie widzenie rzeczywistosci w duzej mierze wywarta wspo-
minana idea kontrreformacyjna i duchowos¢ karmelitaniska. Przy analizie
kantykow nie mozna jednak jednoznacznie méwi¢ o pogardzie $wiata, lecz
o wyrzekaniu si¢ i rezygnacji z doczesnosci.

%% Cyt. za: Hanusiewicz 1998: 342.
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Szczegdlnie istotne zdaje si¢ by¢ to, ze w procesie umierania czy wreszcie
samej $mierci zostal wykluczony skfadnik makabryczny. Nie pojawia si¢
réwniez nastréj leku przed zyciem czy zwatpienia w godne zycie. Zredago-
wane teksty odzwierciedlajg atmosfere bezpieczenstwa i ufnoéci, co wiecej,
sg pelne elementu uspokajajacego. Zwykle to §mier¢ zabierata czlowieka i to
zawsze - bez wzgledu na wiek - za wczesnie. Tu natomiast cztowiek — utozsa-
miany z duszg— niejako sam stara sie wkupi¢ w laski §mierci, by méoc odejsé
i dlatego zwraca si¢ do niej wrecz z czuloscig. Zapewne blisko$¢ emocjonalna
ze Stworca wplyneta na takie uksztaltowanie wierszy. Okreslaja one stan
ducha nie tylko zakonnic [Gil 1997: 78-111], lecz takze ludnosci $wieckiej.

Socjologicznie zostalo udowodnione, ze czlowiek, nie mogac pogodzi¢ si¢
ze stratg, odwraca si¢ od aktywnego zycia, co tez czynia tworcy tekstow. Stratg
jest tu brak Boga, a wyrazono to jezykiem pelnym paradokséw i kontrastow.
We wszystkich podejmowanych tekstach mozna méwi¢ o wspdlnej genezie
$mierci. Laczy si¢ ona z uczuciem mitoéci oraz poszukiwaniem trwalego
bytu. Tworcy zrezygnowali z dynamiki zycia na rzecz kontemplacji, dlatego
w karmelitanskich wierszach trzeba méwic o statycznym, modlitewnym
obrazie opisywanych pragnien $mierci.

Analizowane utwory sg znakiem gruntownej znajomoéci pism mistyczki
z Avila, a ich interpretacja domagala si¢ wkroczenia w sfere pragnien nad-
przyrodzonych. Podstawowe z nich - §mier¢ - zespolono z uczuciem mitosci
i checi poszukiwania trwalego bytu. W piesniach nie ma nic przewrotnego,
wyrazajg one tylko pragnienie nieustannego przebywania duszy z Jezusem,
dlatego wtasnie sg pozbawione smutku. Takg postawe mozna nazwaé poza-
czasowy, gdyz w klasztorach dominuje ona takze dzisiaj*".

Smier¢ niezaprzeczalnie zawsze bierze udzial w zyciu spoteczenstwa,
determinuje sprawy osobiste oraz emocjonalne. Czlowiek dawnych czasow -
a moze tez wspOlczesny - zdawal si¢ by¢ przerazony tajemnica istnienia,
w ktérym zycie i zgon ciagle si¢ przenikaja.

Wspdlczesnego odbiorce, po przeczytaniu prezentowanych rozwazan, by¢
moze ogarneta refleksja — bedaca jednoczesnie prawda wpleciong w jakiekol-
wiek istnienie - Ze ,,[§|mier¢ - tuz za nami spore czyni kroki!” [Sep-Szarzyn-
ski 1997: 69]. Wlaénie dlatego nalezaloby juz teraz wykona¢ bilans swojego

! Prezentowane rozwazania wyzyskatam w rozprawie doktorskiej napisanej pod kierun-
kiem prof. Stefana Nieznanowskiego na UMCS w Lublinie.
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zycia, bo... ,,niedlugo pora uciekac!”. Jezeli owe stowa wywolaty u kogokolwiek
zdumienie - jest to dowod na to, ze naklaniajg do zachowania sprzecznego
ze wspolczesnym ,,profilem mentalnym”??. Zamykajac rozwazania nalezy
przypomnie¢, ze kultura wiekéw XVII i XVIII byla skrajnie odmienna od
naszej, za$ koncepcja zycia w zakonie w duzej mierze pokrywala si¢ z tg, jaka
na co dzien praktykowali zyjacy w tamtych czasach ludzie.
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Death - the Desire of God-Loving Soul.
The Carmelites’ Manuscripts from the 17th / 18th Century

Summary

The Catholicism that followed the council of Trent was among the most dogmatic
periods in the history of this confession. That is why the authors of numerous texts
from those times were concerned with faith in all its aspects. That topic in Christian
thought was generally associated with existence in another dimension of life, one that
was extrasensory and was fully available only to the immortal soul once it moved
on from this time-bound world.

Death was an inherent feature of the world, because “who was born, must die”.
In the analysed works, death was seen not as a disconnecting of the spirit from
the body, but as death to the world, which is the kingdom of evil.

The perception of reality according to which this world was filled with evil,
whereas eternity was the realm of happiness, affected the entirety of attitudes
in this period’s society. The rupture between this world and eternity was absent.
The author - or rather their spirit - craved eternity. A reading of the studied works
leads to the conclusion that such thinking stemmed from the spirit of the time.

Keywords: death, God, soul, Catholicism, Baroque, manuscript, Carmelites’
manuscripts, eternity, Saint Theresa, salvation.
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Przymioty duszy w duchowosci Sacré Coeur
(na przykladzie sw. Magdaleny Zofii Barat)

Irena Mytnik

Uniwersytet Warszawski

Streszczenie

Tematem artykutlu jest religijny wymiar duszy jako pierwiastka dziatan ducho-
wych, relacji z sacrum oraz pojmowania §wiata w ujeciu $w. Magdaleny Zofii Barat,
zalozycielki Zgromadzenia Sidstr Sacré Coeur, wspolnoty o charakterze apostolsko-
-kontemplacyjnym. Podstawowg baze Zzrédlowa omdwienia stanowia Konstytucje,
teksty konferencji oraz spuscizna epistolarna Swiete;j.

Stowa kluczowe: Najswigtsze Serce Jezusa, kontemplacja, przymioty duchowe,
charyzmat.

W prefacjach o Swietych czytamy: ,W Zgromadzeniu Swietych jasnieje
Twoja chwala, bo dzieki Twojej fasce zdobyli zastugi, ktore nagradzasz.
W ich zyciu ukazujesz nam wzor postepowania’, a takze: ,,Przez wspaniate
$wiadectwo zycia twoich Swietych obdarzasz swéj Kosciél nowg moca
i dajesz nam dowody swojej mitosci. Przyktad Swietych nas pobudza,
a ich bratnia modlitwa nas wspomaga, aby$my osiagneli pelnie zbawienia”
[Cichy 2009: 87-88]. Droga do $wictosci blogostawionych i §wietych jest
danym nam przez Boga wzorem do nasladowania. Historia Ko$ciota podaje
wiele przyktadéw znakomitych postaci, ktorych zycie i wspolpraca z taska
Boza w szczegolny sposob wpisaly si¢ w wypetnienie podstawowego prze-
stania Jezusa pozostawionego apostotom: gltoszenia i budowania Krdlestwa
Bozego na ziemi.
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Niemala rola w realizacji misji apostolskiej przypadla sw. Magdalenie
Zofii Barat (1779-1865), zalozycielce Zgromadzenia Najswigtszego Serca
Jezusa — Sacré Coeur, wspolnoty o charakterze apostolsko-kontemplacyj-
nym. Poznanie i umitlowanie Jezusa, rozpalanie ludzi ogniem Bozej Milosci
oraz szerzenie nabozenstwa do Serca Jezusa i Niepokalanego Serca Maryi
uczynila najwazniejszym charyzmatem utworzonej przez siebie wspdlnoty.
Charyzmat ten byl realizowany przede wszystkim przez osobiste uswiecenie
i prace apostolska, tj. wychowywanie uczennic — przysztych zon i matek,
nauczanie ubogich dzieci oraz prowadzenie rekolekcji. Celem dziel podejmo-
wanych przez zgromadzenie byta duchowa odnowa rodzin i przezwycigzenie
skutkéw jansenizmu, ktéry spowodowal wypaczenie obrazu Boga i stat si¢
zagrozeniem dla wiary, oraz ratowanie tych, ktérzy Bozej Milosci jeszcze
nie poznali. Siostry Sacré Coeur prowadzity pensjonaty i szkoty dla ubogich,
przygotowujac ludzi do zawierzenia si¢ Sercu Jezusa, ewangelizacji w swoich
srodowiskach i przywrécenia chrzescijanstwa w rodzinach. W chwili $mierci
$w. Magdaleny Zofii Zgromadzenie liczyto 89 placéwek i 3500 sidstr, pod
swa opieka mialo prawie 9400 dziewczat oraz ubogich dzieci w kilkunastu
krajach Europy, w Afryce oraz w obu Amerykach.

Fundamentem duchowoéci Sacré Coeur stalo sie czerpanie z Serca Jezusa',
z ktérego nieustannie ptynie do ludzi niekoniczaca si¢ mitosé. Duchowos¢ ta
wyrasta z Ewangelii, méwigcej o Sercu Chrystusa, Zrédle zycia, oczyszczenia
i mito$ci milosiernej ofiarowanej wszystkim i za wszystkich. Duchowos¢ te
rozwijalo w Kosciele wielu $wigtych, m.in. §w. Gertruda z Helfty, §w. Teresa
z Lisieux czy $w. Malgorzata Maria Alacoque, ktdrej Pan Jezus objawil pragnie-
nie, aby bylo praktykowane nabozenstwo wynagradzajace Jego Sercu. Jest ono
odpowiedzig na wezwanie Jezusa o ufne zawierzenie sie Jego Milo$ci.

Zycie $wietych w szczegdlny sposéb unaocznia zamiary Boze, dziatanie
taski i troske o dusze czlowieka. Przyklad $w. Magdaleny Zofii Barat, apo-
stolki Serca Jezusa, jej spuscizna epistolarna, konstytucje oraz teksty kon-
ferencji®, ktore po sobie pozostawita, ukazujg cnoty, jakie z zamystu Nieba
powinna stara¢ sie posigé¢ dusza dazgca do $wietosci i pragnaca wypelnié
swoje powolanie zgodnie z wolg Boga. Czerpiac z duchowosci jezuickiej oraz
karmelitanskiej, zwlaszcza z nauk $w. Teresy od Jezusa, aczyta umilowanie
kontemplacji i medytowania tajemnic zycia Jezusa z troskg o apostolskg
zarliwo$¢ i oddawanie Bogu chwaty [Virnot 1987: 222-223].

! Por. najpetniejszy zbior wypowiedzi Magisterium Ko$ciota na temat kultu Naj$wietszego
Serca Pana Jezusa, ktory ukazal si¢ w jezyku polskim: Poleszak 2006.

> W opracowaniu wykorzystane zostaly pisma §w. Magdaleny Zofii (listy, notatki, konfe-
rencje) zawarte w pracy Virnot 1987 oraz Prowincja Polska 1988: 27-148.
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19.1. Nasladowanie cn6t Serca Jezusowego

Droga duchowa $w. Magdaleny Zofii wyznaczyla kierunek, w ktérym
mialy podgzac jej podopieczne, by zy¢ w zjednoczeniu z Bogiem®. Przymioty
czcicielki Serca Jezusowego, zakorzenione w Jego Milosci, byty niczym innym
jak cnotami samego Jezusa. Swieta wymagata od swoich cérek, by umitowaty
rozmysélanie o uczuciach Jego Serca i nasladowaty Go:

Niech, o ile to mozliwe, oddajg sie z rozkosza temu $wietemu ¢wiczeniu, ktdre
oczyszczajac ich serca, zlaczy je $cisle z Najswietszym Sercem Jezusa przez
jedno$¢ upodoban, uczué i woli [Prowincja Polska 1988: 127].

Serce Jezusa ma by¢ dla nich jakby ksiega otwartg, w ktorej zgtebiaé beda to, co
dotyczy poszczegdlnych cnét, tak ze widzac, jak cenilo je Serce Jezusa i w jaki
sposdb je praktykowalo, nauczg si¢ same cenic je i wprowadza¢ w czyn [Pro-
wincja Polska 1988: 43].

Wazne jednak bylo zrozumienie, Ze zdobyte cnoty sg taska, ktdra
zawdzieczajg jedynie Bozej mito$ci do nich.

Sw. Magdalena Zofia nie poprzestawata na nasladowaniu cnét Jezusa.
Nie cnoty byly celem. Pragnela, aby jej duchowe corki we wszystkich swych
czynnosciach: pracach, positku, odpoczynku, braty za wzér wewnetrzne
usposobienie Serca Jezusa i z Nim sie jednoczyly. Zabiegala o to, by staly si¢
osobami prawdziwie duchowymi.

19.2. Duch wewnetrzny i postuszenstwo Duchowi
Swietemu

Swieta Zalozycielka bardzo czesto méwila o duchu wewnetrznym?,
z ktérym utozsamiata ducha modlitwy i Zycie wewngtrzne. Temu tematowi
poswiecila jedng ze swoich konferencji, wygtoszong w Jette w sierpniu 1844 r.
Pouczala w niej, ze duch wewnetrzny jest cnotg podstawowg, wyjatkowa
i wielkg, pociggajacg za sobg inne cnoty, oddechem i duszg duszy. ,,Duch
wewnetrzny - jak czytamy w zapiskach - jest to bardzo osobiste zjednoczenie
duszy naszej z Bogiem, to czysta troska o to, aby Mu si¢ podobac¢ i zaleznoé¢

* W swoich rozwazaniach wykorzystuje rowniez: Kilroy 2012; Merdas 2011 oraz, dzieki
uprzejmosci s. Zofii Ziolkowskiej rscj, maszynopis ttumaczenia pracy niezwykle cennej dla
zrozumienia charyzmatu, jakim zostala obdarzona §w. Magdalena Zofia Barat: Frangois
Charmot sj, Konstytucje Zgromadzenia Najswigtszego Serca komentowane przez Frangois
Charmot sj, ttum. Krystyna Falinska.

* Por. Rozwadowski 1935.
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bezwzgledna i natychmiastowa od taski Bozej, od tajemnych dotknig¢ Ducha
Swietego. Duch wewnetrzny, to catkowite ogotocenie z siebie i swoich upodo-
ban” [Virnot 1987: 646]. Osoba prowadzgca Zycie wewnetrzne uosabia pokdj,
wyciszenie, pokore i skromnos¢, troszczy si¢ o czysto$¢ serca, a jej relacje
z ludZmi pelne sg prostoty, stodyczy, milosci i troski. Catkowite wyrzeczenie
sie siebie, ogolocenie z wszelkich przywiagzan s3 warunkiem zycia w zazylosci
i zjednoczenia z Bogiem. Jednak nawet dobre pragnienia i wola, niemajace
osadzenia w duchu wewnetrznym, skazane sg na porazke. To na nim dusza
zakonnicy buduje swoja $wietos$¢ oraz swieto$¢ Zgromadzenia. Od jego
obecnosci Bog uzaleznia swoje blogostawienstwo.

Aby zdoby¢ ducha wewnetrznego $w. Magdalena Zofia zalecata zglebianie
upodoban Serca Jezusa i dostosowanie do nich swoich. Méwita do swoich corek:

Starajcie si¢ zastapi¢ nawykiem skupienia si¢ dtugie godziny modlitw, ktorych nie
mozecie ofiarowa¢, przyzwyczajajac si¢ do dziatania pod okiem Boga, poprzez
czysta intencje podobania si¢ Mu i dzialania dla Niego. Ten wewnetrzny akt
nie wymaga ani czasu, ani wytezenia umystu; jedno spojrzenie, jeden poryw
duszy wystarczy [Charmot b.r.: ks. III, rozdz. I1I].

Swieta Matka nalegata tez na otwarto$¢, ulegtos¢ i wiernos¢ Duchowi
Swietemu. W tych postawach duszy widziata kolejny warunek zycia w zazylosci
z Bogiem. Jedynie duch wewnetrzny poddaje dusze Duchowi Jezusa, dawcy
wielu daréw, owocow i charyzmatéw, ktdry oczyszcza, o§wieca, uswieca
i prowadzi, czynigc dusze prawdziwie powolng Bogu. Cnoty te uwazala za
drogocenny owoc ducha wewnetrznego. W jednym z listow pisata: ,,Gdybym
mogtla zy¢ jeszcze raz, zytabym tylko po to, by podda¢ sie Duchowi Swigtemu
i dziata¢ jedynie przez Niego” [Merdas 2011: 74-75]. Dlatego obok Nabozen-
stwa do Najswietszego Serca Jezusa w Zgromadzeniu praktykowano $cisle
zwigzane z nim Nabozenstwo do Ducha Swietego.

Radzila, aby Siostry pracowaly nad opanowywaniem swojej natury, by
odmawialy sobie zbytecznych spojrzen, stéw, by unikalty nadmiernej mito$ci
wlasnej, rozproszen i lekkomyslnosci. Tylko dusza skupiona, czuwajaca nad
zmystami, czesto kierujaca swoje serce do Boga i wolna od przywigzan, moze
ustysze¢ Ducha Swietego, ktéry lubi dziata¢ w duszach cichych, catkowicie
sobie oddanych i ogoloconych.

Ach, gdyby byto mi dane, gdybym byla godna otrzymania od Boga taski wypo-
wiedzenia szczeécia, jakie nawiedza dusze powierzajacg sie Duchowi Swietemu. ..
calkowicie i bez zadnych ograniczen! Gdybym mogta wyjawi¢ Wam, co sie
w niej dzieje. .., gdybym mogla opisac jej szczescie! To juz nie ona dziala, a to
Bdg... Porusza sie (chodzi) tylko z Jego natchnienia.... Wszystko staje sie dla
niej fatwe. .., nie napotyka juz wcale na trudnosci, nie pokonuje przeszkod... Te



Przymioty duszy w duchowosci Sacré Coeur... 263

dusze przykuwa Duch Swiety, jest Jego. On jg przywiazuje do Siebie; nawigzuje
sie wtedy pewna lacznoé¢ miedzy niebem a nig, podobna drabinie Jakubowej...
Dobre uczynki wiernej duszy, pragnienia, po$wigcenia wznoszg si¢ ku niebu
i Duch Swiety zstepuje z géry obarczony nowymi taskami, ktérymi lubi ja
zasypywac [...] [Charmot b.r.: ks. III, rozdz. III].

19.3. Zycie modlitwa

Dusza zakonnicy Naj$wietszego Serca Jezusowego jest duszg zatopiong
w modlitwie. We wszystkim nasladuje Jezusa, ktory zyt modlitwg w nieustan-
nym zjednoczeniu z Bogiem Ojcem. Swieta Matka uwazala, ze niemozliwe
jest nasladowanie i upodobnienie si¢ do Serca Jezusa bez poznania Jego
wewnetrznego usposobienia i bez rozmyslania nad Jego cnotami. W tym
widzialta przynoszenie chwaly Jezusowi. Najczesciej mowita o modlitwie
mys$lnej:

Niech wiec wszystkie umitujg rozmyslanie, ktére ma je prowadzi¢ do Serca

Boskiego ich Oblubienca, odstania¢ im niezréwnane Jego doskonatosci, a zwlasz-
cza jego nieskonczong mito$¢é [Prowincja Polska 1988: 126].

Do tych tresci powracala nie raz w konferencjach i pozostawionych
pismach:

Czym bedziemy, jakiz pozytek przyniesiemy duszom, jesli nie staniemy sie
bardzo wewnetrznymi cérkami modlitwy myslnej i osobami bardzo skupio-
nymi [Virnot 1987: 626].

Swoje corki pouczala, ze aby wykonywane czynnosci i prace staty sie
przediuzeniem modlitwy kontemplacji, muszg by¢ z nig $cisle ztaczone, bo
»Duch Zgromadzenia to Marta zanurzona w Marii” [Virnot 1987: 286].
Sama praktykowala modlitwe nieustanng, w ktérej pozwalala si¢ kocha¢
Ojcu, kochala Go i wielbila za dobro¢, czulos¢, za wszystko, czym ja obdarzyt.

Od jakosci zycia modlitewnego $wieta Zalozycielka uzalezniata jako$¢
zycia duchowego. Nalegala na zanoszenie do Boga présb o dar modlitwy
Sercem Jezusa, bedgcej ofiarowaniem Ojcu Niebieskiemu Milo$ci Serca Syna,
ofiary calopalnej za grzechy ludzi. Méwita, Ze jest to najmilsza Bogu modli-
twa, a zarazem najprostsza. Proponowata tez modlitwe Sercem Najwyzszego
Kaptana, posrednika i oredownika ludzi przed Ojcem. Zanoszona w imieniu
wszystkich grzesznikow jest zlaczeniem si¢ z calym Sercem Mistycznym,
Kosciotem triumfujacym, cierpigcym i walczacym.

Swieta Matka zachecata do modlitwy wdzigcznosci i uwielbienia, a takze
do modlitwy prosby o przemiane serca, o oczyszczenie, o dar pokory, tagod-
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nosci i ubdstwa duchowego, o zar Miloéci Bozej, umilowanie Krzyza, o dar
ofiary z siebie i wynagrodzenia Bogu za grzechy ludzi oraz o postuszenstwo
w wypelnianiu Jego woli. Zaproszenie Ducha Swietego i otwarcie si¢ na Jego
taski powinno by¢ stalym elementem spotkania z Bogiem:

Nie nalezy zaczyna¢ modlitwy, zanim sie nie u§wiadomi sobie godnosci duszy,
ktora sie modli i wielko$ci modlitwy. To nie tylko stworzenie modli si¢ w nas,
ale Duch Milosci, ktory w nas przebywa [Charmot b.r.: ks. I1I, rozdz. I1].

Niezwykle wazng czescig zycia modlitewnego siostr Sacré Coeur byt kult
Najswietszego Serca Jezusa, przez ktory oddawaly Bogu czes¢ i obdarowy-
waly Go miloscig. Na $wigto Serca Jezusa w czerwcu 1807 r. $wigta Matka
przekazata swoim cérkom takie wskazanie:

[...] serce jest osrodkiem, w ktorym jednocza sie wszystkie uczucia duszy i w tym
znaczeniu Boze Serce Jezusa jest tak samo godne naszej adoracji i naszej mito-
$ci... Calg nasza zastuga i calym zabezpieczeniem jest wiec zjednoczenie sie
z Bozym Sercem, poniewaz przez nie mozemy naprawde chwali¢ Boga, kocha¢
Go tak jak na to zastuguje, czerpac z Niego jak ze Zrodta wszelkie cnoty, a przede
wszystkim pokore, poniewaz Pan powiedzial do nas: ,,uczcie si¢ ode Mnie, bo
jestem cichy i pokorny sercem” [Virnot 1987: 254].

19.4. Rola Eucharystii

Swoja droge duchowa $§w. Magdalena Zofia opierata na kontemplacji
Serca Jezusa, medytacji tajemnic Jego zycia, wewnetrznego usposobienia
i identyfikowania si¢ z nimi. Laczyla ja réwniez z praktyka adoracji Jezusa
itego oczekiwata od swoich cérek. W wielu pozostawionych pismach méwita
o potrzebie nieustajacej adoracji Najswietszego Sakramentu w Zgromadze-
niu. Przez Jezusa, ktoéry pod postaciami eucharystycznymi jest nieustannie
zwrdcony ku Ojcu, pragnela ofiarowywaé Bogu wynagrodzenie milosci
i uwielbienie. Adoracja i ofiara s3 bowiem droga do zycia w stuzbie Bogu
iw zjednoczeniu z uczuciami Jego Serca. Rozumiata je jako postawe duchowa:
gotowos$¢ do petnienia woli Bozej i postuszenstwo. W adoracji widziala
»unicestwienie duszy wobec nieskoriczonego Majestatu Boga. Jesli dobrze to
zrozumiemy — mowila - czy bedziemy mialy odwage stawac¢ przed Panem
Jezusem z tyloma rozproszeniami, zatroskaniem [...]. Nie mozna adorowa¢
bez zado$¢uczynienia, blagania o przebaczenie dla grzesznikéw i za grzechy,
za ktére my same staly$my sie winne” [Virnot 1987: 655].

W unicestwieniu widziala uznanie swojej matosci i niemocy oraz
calkowitej zalezno$ci od Boga. Dusze adorujgce Najswietszy Sakrament to
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dusze przemienione na Jego obraz w Hostii, a wiec kochajace tak jak Ten,
ktéry z milosci pozwolil zamkna¢ siebie w kawatku chleba i w ofierze Mszy
Swietej nieustannie ofiarowuje siebie Ojcu za ludzi.

Hostia uobecnia zywego Jezusa, Jego moc, a takze wszystkie Jego
przymioty i udziela ich duszom. Zakonnice Naj$wigtszego Serca Jezusa
powinny - jak pisze §wigta Matka w konstytucjach - ,,szczegélnie ceni¢
wieczystg adoracje Najswietszego Sakramentu i przyklada¢ sie do niej ze
szczegblna gorliwoscig. Chlubigc sie $wigcie w Sercu Jezusa, [...], uczynia
wszystko, co jest w ich mocy [...], by wynagrodzi¢ Mu zniewagi, ktérych
doznaje ze wszystkich stron. Beda staraly si¢ wnikng¢, na ile to mozliwe
z pomocy taski, w uczucia i usposobienie tego Boskiego Serca” [Prowincja
Polska 1988: 40-41]. Przez Sakrament Eucharystii dusza otrzymuje znacznie
wiecej niz przez jakakolwiek inng modlitwe, bowiem w czasie kazdej Mszy
Swietej na nowo uobecniaja si¢ tajemnice zycia Jezusa i ofiary calopalnej
Ojcu. Swieta Matka gorgco polecata Najéwietszg Ofiare, w ktérej jednoczyta
sie z uczuciami Serca Jezusa i Jego ofiara.

Zatem, duchowe cérki zostaly zaproszone do adoracji eucharystycznej, do
taczenia si¢ z modlitwa wynagradzajaca i wstawienniczg Jezusa, do medytowania
nad Jego Sercem i tajemnicami zycia i Iaczenia si¢ z Nim we wszystkich czynno-
$ciach. Swieta Matka zachecata je, by komunikowaly nie tylko z postuszenstwa
Kosciotowi, ale tez w intencjach Maryi, dla oczyszczenia ze wszystkiego, co
oddziela je od Boga, oraz zjednoczenia z Sercem Jezusa. Komunia miala by¢
przyjmowana w duchu apostolstwa, aby uswiecalo si¢ i wzrastalo cate Mistyczne
Cialo Jej Syna, a wigc zgodnie z pragnieniami Jezusa modlacego sie do Ojca,
by wszyscy Jego uczniowie stanowili jedno. Wzorem uczestnictwa w Ofierze
Mszy Swietej stala sie¢ Maryja stojaca u stép Krzyza, ktora taczy si¢ ze swoim
Synem w cierpieniu i razem z Nim ofiarowuje siebie za innych.

19.5. Postuszenstwo

Swieta Matka w postuszenstwie widziata jedng z najbardziej umitowa-
nych cnét Jezusa, postusznego woli Ojca az do $mierci na krzyzu, i cenila jg
ponad inne cnoty. Pragneta, aby zakonnice Sacré Coeur cechowata mifos¢
i pokora oraz radosna gorliwo$¢ w respektowaniu woli przelozonej. Ulegte
i pokorne postuszenstwo wyplywajace z wiary, a wiec wedlug Serca Jezusa,
uczynita wiezig taczacg wszystkie jej corki. Gorliwe praktykowanie tej cnoty
oraz $ciste przestrzeganie Konstytucji i Reguly bylo warunkiem ich zespo-
lenia w duchu jedno$ci umystéw i serc z Sercem Jezusa. Od tego zalezala
pomys$lnos$¢ w wypelnianiu charyzmatu Zgromadzenia:
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[...] niech przyjma za niewzruszong zasade, ze skoro ich szczescie polega na
glebokim i serdecznym zjednoczeniu z Najswietszym Sercem Jezusa, Boskiego
ich Oblubienca, nigdy nie bedzie dla nich jedno$ci serc bez zjednoczenia woli
[...]; ot6z samo tylko postuszenstwo moze tego zjednoczenia dokona¢ [Pro-
wincja Polska 1988: 133].

19.6. Zawierzenie i zaufanie

Warunkiem bliskiej relacji z Bogiem $wigta Zalozycielka czynita zaufanie
i zawierzenie Jego Mito$ci, pokorne stawanie przed Nim w swojej niemocy
i stabosci, catkowite zdawanie sie we wszystkim na Jego miltujgce Serce
i oczekiwanie wszystkiego, co najlepsze. Bog — jak pisata — rozlewa swe taski
obficiej tam, gdzie napotyka bezgraniczne zaufanie, pokore i rezygnacje
z siebie, uzupelnia wszystko to, czego duszy brakuje:

Trzeba, by naszym jedynym pragnieniem byto sta¢ sie dokladnie i jedynie tym,
czym Bég chce, bysmy byty, a to wymaga catkowitego zawierzenia nas samych
i wszystkich naszych spraw dloniom Boga. [...] Dusza, ktora tak sie oddata,
juz nie chodzi, lecz biegnie, nie czuje trudéw ofiary, nie upada pod krzyzem.
Wiecej - krzyz jest jej szczg$ciem, ona go kocha i pragnie, bo Bog duszy sobie
oddanej krzyz zamienia w ostode [Merdas 2011: 77-78].

19.7. Ubédstwo

Jedna z cndt, ktora sw. Magdalena Zofia uznala za zasadnicza dla istnienia
Zgromadzenia, bylo umilowanie ubdstwa na wzor Jezusa. Chodzilo nie tylko
o odmawianie sobie rzeczy zbytecznych. Siostry za szczeécie poczytywac
sobie mialy sytuacje, w ktérych doswiadcza¢ beda braku rzeczy niezbednych:

Wtedy to z wieksza ufnoscia i prawda beda sie mogly zjednoczy¢ z wewnetrz-
nymi uczuciami Boskiego ich Oblubienca, ktéry bedac Panem wszystkich dobr
nieba i ziemi, zyl w jak najwiekszym ogoloceniu ze wszystkiego [Prowincja
Polska 1988: 130].

19.8. Czystosc

Moéwigc o czystosci rozumianej jako czysto$¢ zmystow, mysli i serca oraz
wolno$¢ od wszelkich przywigzan, swieta Matka stawialta za wzdr czystos§é
Serca Jezusowego oraz czysto$¢ Aniotéw. Uwazala jg za dar z siebie dla
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Chrystusa, cnote, ktéra cechuje doskonala milos¢. W konstytucjach pisata
o koniecznosci poswigcenia sie Niepokalanemu Sercu Maryi, najczystszej
ze stworzen. Relacja z Maryja jest bowiem najlepszym i najpewniejszym
srodkiem dostepu do Serca Jezusa.

19.9. Pokora i fagodnos¢

Pokora i fagodno$¢ sg przymiotami duszy szczegélnie drogimi Sercu
Jezusa. Méwi o nich Ewangelia: ,,uczcie si¢ ode mnie, bo jestem tagodny
i pokorny sercem” [Mt 11,29]. Nawigzujac do tych stéw, $w. Magdalena Zofia
tak poucza swoje corki:

beda zawsze mialy o sobie najnizsze mniemanie stawiajac sie w duchu jakby u stop
wszystkich, zawsze gotowe im ustapi¢ w tym, co sprzeciwia si¢ stuzbie i chwale
Jezusa Chrystusa; zawsze gotowe odda¢ im z miloscig najnizsze, najbardziej
wzgardzone w oczach $wiata ustugi [Prowincja Polska 1988: 44].

To wlasnie pokora, rozumiana jako poczucie wlasnej nicosci i wyrzeczenie
si¢ woli, stala sie podstawg $wietosci §$w. Magdaleny Zofii i od najwcze$niejszych
lat byla wiodaca cechg jej osobowosci. Méwita o sobie: ,,Potrzeba, abym ja byta
niczem - a Bég wszystkiem” [Rozwadowski 1935: 42]. Pokore — najbardziej
umilowang z cnét - pragnela wpoi¢ swoim coérkom i nieustannie dazyta do
tego, by stala si¢ ona gtéwna cnotg Zgromadzenia.

Do praktykowania pokory, prostoty i tagodnosci, ktore prowadza do
doskonatosci, zachecata w konstytucjach i pozostawionych pismach:

Im bardziej ich czynnosci sa szlachetne i wielkie w oczach wiary, tym bardziej
winny uniza¢ sie i umniejsza¢ wewnetrznie. W tym glebokim poczuciu swej
malosci i nicosci powinny by¢ gotowe w kazdej chwili zgodzi¢ si¢ na ostatnie
urzedy w domu i przyjmowac oznaki lekcewazenia i upokorzenia, skadkolwiek
by przychodzity [Prowincja Polska 1988: 60].

Swieta Matka wyrézniata trzy formy pokory. Pierwszg byto umilowa-
nie swej nicosci wobec Boga. Wiedzie do niej droga przez akty skruchy,
unizenia i ogolocenia si¢. Potrzebne jest tu poznanie i uznanie swojej
maloéci, poniewaz otwiera ono na przyjecie Bozej taski i pozwala zanurzy¢
si¢ w Sercu Jezusa.

Pan Jezus powiedzial: ,Beze mnie nic uczyni¢ nie mozecie” [J 15, 5b].
Wszystko jest faska, we wszystkim nalezy by¢ zdanym tylko na Niego, nie
na siebie, w sukcesach za$ nalezy oddawa¢ chwate Bogu. To dzigki pokorze,
ktdéra wypiera pyche, Bog moze dziata¢ w duszy. W zapiskach z konferencji
wygloszonej 25 wrzesnia 1849 r. czytamy:
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Im bardziej staniecie sie pokornymi, matymi, nicoécig, tym bardziej zanurzycie
sie w Sercu Jezusa. Nie mozna inaczej wnikna¢ do tego Boskiego sanktuarium,
jak tylko poprzez catkowite ogotocenie si¢ [Charmot b.r.: ks. III, rozdz. VII].

Druga forma pokory byto umilowanie swojej nico$ci wobec ludzi. Swieta
wymagala od swoich cérek, by innych stawialy wyzej od siebie, by zawsze
widzialy w nich Boga, tak jak Jezus, gdy umywat apostolom nogii z cierpli-
woscig znosil ich wady. Oznaczalo to stuzbe i poswigcenie, ktére moze by¢
tatwe, gdy pamietamy o obecnoséci Boga w drugim czlowieku.

Pokora - jak uwazala swieta Matka - jest wyrzeczeniem sie wlasnego
mys$lenia i woli, powinna by¢ obecna w sercu i w dzialaniu. Bywa, ze wiecej
jest pokory w przyjeciu niz w odmowie przyjecia zadania, zwlaszcza gdy
istnieje obawa niepowodzen i upokorzen. Te ostatnie nalezy przyjmowac
z wdzigcznoscia, a w doznawanych przykrosciach, cierpieniach nie uskarza¢
sie, ale uczestniczy¢ w takich zamystach Bozych.

Trzecig forma pokory byto umilowanie unizenia, upokorzen i ubostwa.
Uwazala je za wiodace cechy oblubienic Najswietszego Serca Jezusa.

Pan Jezus bowiem nazwat si¢ ustami proroka robakiem ziemi i wzgarda stworze-
nia. By wiec dostosowac sig, [...], do tych sklonnosci Jego godnego uwielbienia
Serca, beda widziaty w sobie jedynie przedmiot wzgardy i przyjmowa¢ beda
z pokorg i stodyczg oraz, o ile zdotaja, z radoscia, lekcewazenie, nagany, pokuty
i upokorzenia [Prowincja Polska 1988: 44].

19.10. Skromnos¢ i prostota

Jakze blisko z pokorg Iacza sie skromno$¢ i prostota. Sw. Magdalena
Zofia zalecata swoim corkom, by z Serca Jezusa czerpaly ducha skromnosci
i prostoty. W Konstytucjach pisala, ze cnoty te ,majg by¢ jakby ich szata
i ozdobg w oczach $wiata, a zarazem sta¢ majg na strazy cndt wewnetrz-
nych” [Prowincja Polska 1988: 138]. W prostocie widziala przymiot duszy,
ktéry usuwa mito$¢ wlasng, wszelkie ukrywanie prawdy i obtude. Prostota
usuwa przesade, zaklamanie i aktorstwo z relacji z druga osobg, wnosi don
szczero$é, serdecznos$c i swobode.

19.11. Milo$¢ Boga i blizniego

Cnota mifo$ci Boga i blizniego byta kolejnym waznym wezlem tgczagcym
siostry Sacré Coeur z Sercem Jezusa i miedzy sobg, a zarazem cnota najbar-
dziej przez Boga umitowang. Jej praktykowanie byto oczywistg powinnoscig



Przymioty duszy w duchowosci Sacré Coeur... 269

i pragnieniem. Jednak milo$¢ to co$ wigcej niz cnota, to dusza zycia, to czy-
nienie ze wszystkiego, co jest naszym udziatem, jednego nieustajacego aktu
milosci, to istota zycia wewnetrznego i §wietosci. Jej oznaka powinna by¢
ewangeliczna milo$¢ blizniego: ,,Po tym wszyscy poznajg, zescie uczniami
moimi, jezeli bedziecie si¢ wzajemnie mitowali” [J 13,35]. Z Serca Jezusa siostry
mialy czerpa¢ macierzynska mitos¢ do dzieci i mlodziezy. W jednym z listow
do wspdlnoty w Poitiers §wieta Matka zachecata do stodyczy i zapominania
o sobie w relacjach z ludzmi, do stawiania ich zawsze na pierwszym miejscu
i skutecznego niesienia pomocy.

Kochata calym sercem, az do ofiary z samej siebie. Pragnela, aby jej
corki réwniez kochaly milodcia Serca Jezusa, by oddaty mu swoje serca,
zapominajac o sobie, by we wszystkim wiernie petnity Jego wole: ,,Pan Jezus
wzywa oblubienice swoje do szkoly wlasnego Serca i t¢ sama milos¢, jaka to
Boskie Serce dla nich pata, stawia im za wz6r milosci, majacej je wszystkie
polaczy¢ i uczyni¢ z nich niejako jedno serce z Jego Sercem” [Prowincja Polska
1988: 133]. Ta milos¢, tak cierpliwa, tagodna, delikatna, czuta i stodka, stala,
odwazna i m¢zna, bedaca gtéwnym przymiotem Serca Jezusa, Jego postawy
wobec napotykanych ludzi, staa si¢ przedmiotem kontemplacji jej duchowych
corek, duszg Zgromadzenia. Mialy we wszystkim okazywac sobie nawza-
jem szczerg i serdeczng miloé¢. Rozwazanie mitoéci Jezusa w tajemnicach
jego zycia ziemskiego i wewnetrznego oraz przemiana serc i Zycia na wzor
Jezusa, by za §w. Pawtem powtérzy¢: , Teraz juz nie ja zyje, lecz zyje we mnie
Chrystus” [Gal 2,20], stalo sie istotg duchowosci Sacré Coeur.

Wyrazem tej milosci bylo tworzenie wspélnoty ,,jednosci serc i umystow
w Naj$wietszym Sercu Jezusa” [Prowincja Polska 1988: 134]. Wypelnialy tym
samym pragnienie Jezusa wyrazone w modlitwie arcykaptanskiej zanoszone;j
do Ojca w przeddzien swej Meki:

nie tylko za nimi prosze, ale i za tymi, ktérzy dzieki ich stowu bedg wierzy¢
we Mnie; aby wszyscy stanowili jedno, jak Ty, Ojcze, we Mnie, a Ja w Tobie,
aby i oni stanowili w Nas jedno, aby $wiat uwierzyl, ze§ Ty Mnie postat
[J 17,20-21].

19.12. Zywa wiara i gorliwo$¢

Fundamentem wszystkich przymiotéw duszy $w. Magdaleny Zofii oraz
jej duchowych corek byta wiara w mitos¢ Serca Jezusa do nich. Swieta Matka
uczyla odkrywania zarliwo$ci Boskiego Serca, ktore wyniszczylo sie z milosci
do ludzi, doswiadczylo i wcigz doswiadcza odrzucenia i zniewag wyrzadzonych
przez swoje umitowane dzieci. Dlatego zakonnice Sacré Coeur z gorliwoscig
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mialy zabiega¢ o zbawienie i uswiecenie dusz. I tak sie stato: poswiecily sie
zdobywaniu dla Niego serc oraz zado$¢uczynieniu za grzechy ludzi.

19.13. Umilowanie krzyza

Goracym pragnieniem i stalg praktyka §w. Magdaleny Zofii bylo mito-
wanie krzyza. Jak poznanie rodzi milos¢, tak milo$¢ powinna rodzi¢ wspot-
czucie i chec¢ pocieszania odrzuconej i niekochanej Mitoéci, wynagrodzenia
za obojetnos¢ i czynione zniewagi. Wspoluczestnictwo w krzyzu widziata
jednak nie w niezwyklych umartwieniach, lecz w postuszenistwie Regule,
w opanowywaniu namietnosci oraz walce z nadmierng miloscig wlasng
i wadami, w wyrzeczeniu, zapominaniu o sobie i swoich upodobaniach.
W jednej z konferencji wygloszonych w 1836 roku méwita:

Duch Bozy kazda natchnie, co ma odda¢, aby staé si¢ prawdziwg ofiarg, jakiego
Izaaka ma zlozy¢ w calopalnej ofierze. Dla jednej bedzie to pycha, dla drugiej —
milo$¢ wlasna, gnusnos¢ - dla innej, ciekawos¢ i sktonnoé¢ do drobiazgowosci,
lekkomy$lnos¢ u innej, ktora objawia si¢ w niecheci do wszelkiego przymusu
i zwalczania swojej zmystowosci [Virnot 1987: 635].

Droga do zdobycia tych cnét byla kontemplacja Serca Jezusa, pro-
wadzaca do stép Krzyza. Waznym owocem rozmyslania o Mgce Jezusa,
ktére $w. Magdalena Zofia uwazala za najskuteczniejszy srodek wzrastania
w doskonaleniu siebie, powinna by¢ milo$¢ i wdzieczno$¢ za wszystko, co
uczynil na Golgocie, przezwyciezanie siebie oraz umilowanie cierpien.
Mitoé¢ do Jezusa Ukrzyzowanego i pragnienie odkupienia dusz wigze
sie z wyplywajacym z milujacego serca pragnieniem zado$¢uczynienia.
W Konstytucjach przypominata skarge Serca Jezusa, ktdre plonie z mitosci
do dusz i pragnie wzajemnoéci, w zamian otrzymujgc obojetnos¢ i wzgarde.
Dlatego pisata o wynagradzaniu zarem milosci i oddania. Podczas jednej
z konferencji moéwita:

Nieustannie powinny$my sobie powtarzaé stowa naszego Pana skierowane
do Malgorzaty Marii, a ktore w sposob specjalny i nam powtarza: Oto Serce,
ktére tak bardzo ukochalo ludzi, a tak jest malo przez nich kochane! Gdybyscie
czesto rozwazaly te stowa, lepiej pojelybyscie waszg misje, poczulybyscie, iz
zycie apostotki Najswietszego Serca jest Zyciem poswiecenia, ofiary, calkowitego
zaparcia sie siebie. Nie tylko godzitybyscie sie na cierpienie, ale pragnetybyscie
go. Celem waszego zycia byloby jedynie cierpie¢ i ofiarowywac¢ sie. Nurtowa-
taby was tylko jedna mysl: pracowa¢ dla chwaty Boskiego Serca, wynagradza¢
poprzez akty coraz bardziej umartwiajace nature, za zniewagi, ktorych jeszcze
codziennie doznaje [Charmot b.r.: ks. III, rozdz. X].
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W konstytucjach niejednokrotnie przypominala, ze wstepujac do
Zgromadzenia zakonnice Serca Jezusowego oddaty sie Bogu jako ofiary
(w zjednoczeniu z Sercem Jezusa i z jego Krzyzem). Bég za ceng Krzyza zba-
wil §wiat. Pomocg w kroczeniu tg drogg stata si¢ dla Zgromadzenia Matka
Bolesna, duchowa Matka Zgromadzenia, jako ta, ktéra wspotuczestniczyta
w odkupieniu $wiata.

Sw. Magdalena Zofia zycie ofiarne i przyprowadzanie do Jezusa dusz
wigzata réwniez z pracg wychowawczg. Mdwila, ze siostry, ktére nie boja
sie trudu czuwania dzieni i noc nad dzie¢mi i powstrzymywania zblizaja-
cego si¢ do nich zla... s ofiarami bardziej niz eremici, bardziej niz zakony
najbardziej surowe... Zycie Nazaretu przez modlitwe, ukryte zajecia, zycie
apostolskie przez stuzbe wobec dzieci. Czyz nie jest si¢ prawdziwg ofiara,
jesli stan ten dobrze si¢ zrozumie? [Virnot 1987: 273]. Uwazala, ze wickszy
owoc przynoszg te zakonnice postane do dzieci, ktére sg pokorne i ktére
przyciagaja bardziej do Jezusa niz do siebie.

19.14. Zakonczenie

Dusza w duchowosci Sacré Coeur promieniuje miloscia, zyje i z zapalem
pracuje dla chwaly Serca Jezusa, zabiega o nig, sama nikngc w Jego cieniu.
Czyni to przez osobiste us§wiecenie i uswiecenie dusz, tj. prace apostolska
zwigzang z wychowywaniem i nauczaniem dzieci i mlodziezy. Jest to dusza
kontemplacyjna, o glebokim zyciu wewnetrznym, ktéra poswiecila si¢
poznaniu usposobienia Serca Jezusa, Jego uczu¢ wzgledem Ojca, tgczacych
sie z catkowitym darem z siebie, uczu¢ wzgledem siebie samego, nacecho-
wanych pokorg i wyrzeczeniem oraz uczu¢ wzgledem ludzi, przepetnionych
milo$cig, wspotczuciem i milosierdziem. Poznanie wnetrza Jezusa stalo
sie droga do nasladowania Go i oddawania Mu czci. Dusza w duchowosci
Sacré Coeur rozumie, ze nie zostala powolana jedynie do kontemplowania
milo$ci Jezusa, ale zaproszona do uczestniczenia w niej. Jest pelna zywej
wiary, zaru milosci, gorliwie gloszaca §wiatu Ewangelie Milosci i Milo-
sierdzia. Jest to dusza pokorna, skromna i prosta, petna Ducha Swietego,
postuszna Jego natchnieniom. W adoracji unicestwia si¢ wobec majestatu
Boga, wynagradza i oddaje siebie w ofierze calopalnej za grzechy $wiata,
zwlaszcza grzechy ozieblosci, obojetnosci i odrzucenia. Jednoczy si¢ z Sercem
Jezusa — symbolem nie tylko mitosci ludzkiej, lecz takze przede wszystkim
Mitosci Boga okazanej na Krzyzu oraz z Sercem Maryi. Upodobniajac si¢
do nich, gorliwie pracuje nad swoim wzrostem, przemiang i oczyszczeniem.
Postawy te wyrazajg si¢ w catym jej Zyciu. Waznym elementem duchowosci
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Sacré Coeur stala sie cze$¢ oddawana Maryi, mistrzyni zycia duchowego,
wspolcierpiacej i wspdtuczestniczacej w dziele Odkupienia: jej Niepokala-
nemu Sercu i Siedmiu Bole$ciom.

Zrédlem wiary i inspiracji w petnionej misji byto dla $w. Magdaleny Zofii
Pismo Swiete, zwlaszcza Ewangelia $w. Jana i tradycja, a korzeniem przymiotéw
jej duszy i zrédtem $wietosci — Serce Jezusa. Zostata ona zbudowana na pokorze,
mitoéci i doskonalym zjednoczeniu z Bogiem. Zycie i pisma, ktdre po sobie
pozostawila, pelne zaangazowania serca i zarliwosci apostolskiej, ukazuja, jak
od poczatku prowadzil ja Duch Swiety. Kazdy przymiot i cate pigkno duszy
byly w pragnieniach §w. Magdaleny Zofii, a tym samym w zamiarach Nieba,
zjednoczeniem z przebitym Sercem Jezusa, najpierw przez poznanie i umi-
fowanie, a potem przez upodobnienie uczué, pragnien i woli. Zatem portret
duchowy tej Swietej to obraz Serca Jezusa. Zycie dla Jego chwaty taczyta scisle
z troska o uswigcenie bliZznich, z wynagrodzeniem i pokutg, zachecaniem
do praktykowania nabozenstwa do Najswigtszego Serca Jezusa, aby w pelni
odpowiedzie¢ na mito$¢ Jego Serca, ktore tak bardzo pragnie by¢ milowane.
Nabozenstwo to wyplynelo z potrzeby Serca Jezusa wolajacego na Krzyzu
i w kazdej Eucharystii: Pragne (mitosci ludzi i ich wzajemno$ci). Swieto$¢ $w.
Magdaleny Zofii doskonale streszcza jej modlitwa:

Najswietsze Serce Jezusa, daj mi serce,

ktérego usposobienia beda podobne do Twoich...,

- serce pokorne, znajace i kochajace swoja malosc¢,

- serce tagodne, ktdére opanowuje i ucisza swoje niepokoje,

- serce kochajace, ktore wspolczuje stabosciom innych,

- serce czyste, ktdre odzegnuje sie nawet cienia zla,

- serce oderwane, ktdre pragnie jedynie daréw Nieba,

- serce wolne od milto$ci wlasnej, ogarniete mito$cia swego Boga,
ktérym jedynie sie zajmuje,

ktory jest jedynym jego szczgéciem i jedynym jego skarbem w czasie i w wiecznosci.
Amen [Zgromadzenie 2010: 3].
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Attributes of the Soul
in the Spirituality of the Society of the Sacred Heart
(as Exemplified by St. Madeleine Sophie Barat)

Summary

The article considers the religious dimension of the soul as an element of spiritual
activities, of relationship with the sacred as well as of understanding of the world,
as seen by St. Madeleine Sophie Barat, the founder of the Society of the Sisters of
the Sacred Heart, an apostolic contemplative congregation. The paper’s primary sources
are comprised by the Saint’s Constitutions, conference texts and her epistolary legacy.

Keywords: Sacred Heart of Jesus, contemplation, spiritual attributes, charism.
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Status ontyczny duszy
a model doswiadczenia mistycznego
w tekstach Dziwy Goswamina
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Streszczenie

Przedmiotem artykutlu jest idea zjednoczenia mistycznego w odniesieniu do
koncepcji duszy (jiva) we wczesnym wisznuizmie bengalskim (gaudiya), reprezen-
towanym przez szesnastowiecznego teologa — DZiwe Goswamina. W swoim najwaz-
niejszym sanskryckim traktacie - Szatsandarbha (Szes¢ rozpraw) - Goswamin stara
sie ustrukturyzowa¢ nauki Bhagawatapurany wedlug takich kategorii wedanty, jak
sambandha (teologia) abhidheya (praktyka religijna) i prayojana (ostateczny cel).
Nature duszy, Absolutu oraz ich wzajemna relacje opisuje szczegétowo Paramatma-
sandarbha, wskazujac posrednio na mozliwe typy zjednoczenia mistycznego atmana
z duszg calkowitg, za$ temat mistyki i wyzwolenia rozwija Pritisandarbha. W mojej
pracy, opierajac si¢ na tych dwdch dotad nieprzettumaczonych w calosci na jezyki
europejskie Sandarbhach, probuje zbadac i scharakteryzowa¢ model zjednoczenia
mistycznego typowy dla wisznuizmu bengalskiego w odniesieniu do: 1. stanowigcej
pewne novum koncepcji duszy jako mocy (sakti) Boga, jednocze$nie z nim tozsamej
i oden odmiennej (bhedabheda), 2. jej specyficznych przymiotéw oraz 3. wynikajacego
z ontologii szkoly przeznaczenia. Podkreslajac wage kontekstu religijno-filozoficz-
nego dla tworzenia si¢ koncepcji mistyki, staram si¢ rowniez wskaza¢ na wzajemna
zalezno$¢ doktryny i doswiadczenia.

Stowa kluczowe: filozofia indyjska, wisznuizm bengalski, doswiadczenie mistyczne,
dusza, Jiva Gosvami.

Doswiadczenie mistyczne to specyficzny typ do$§wiadczenia religijnego.
Chociaz brak scistych kryteriow, ktore pozwolilyby je jasno odrézni¢ od innych
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doswiadczen religijnych, to wymieni¢ mozna kilka cech charakterystycznych
dla tego typu doznania. Cechg, ktéra powtarza si¢ we wszystkich swiadectwach
mistykow, jest poczucie komunikacji badz unii z ostateczng rzeczywistoscia.
Ponadto do$wiadczenie mistyczne charakteryzowac ma krétkotrwalos¢, poza-
czasowo$¢ i rozchwianie przestrzenne, niewyrazalno$¢, niesiona przezen rado$é
oraz wewnetrzny spokdj. Jest takze noetyczne, co oznacza, ze dostarcza realnej
dla doswiadczajacego wiedzy, cho¢ w poznanie nie angazuje intelektu [James
2014: 126-128]. Wielo$¢ form mistyki powoduje pewng trudnos¢ w badaniach,
przez ktora - jak si¢ zdaje — znaczna czgs$¢ badaczy sklania sie ku perspektywie
okreslanej mianem redukcjonizmu esencjalistycznego (in. universal core).
Najbardziej wyrafinowang postacia tego modelu interpretacyjnego jest teoria
o podziale mistyki na typy, ktore transcenduja réznice kulturowe.

Nie odniesiono jak dotad petnego sukcesu w typologii tych doswiadczen',
lecz dla potrzeb niniejszego artykutu postuze si¢ podziatem R. C. Zaehnera,
ktéry podjat si¢ usystematyzowania mistycyzmu Orientu. Wyréznia on misty-
cyzm naturalno-kosmiczny (panenheizm) i mistycyzm jedni/duszy, w ktorym
umiejscawia do§wiadczenie jogiczne i mistyke monistyczng adwajta-wedanty
(advaita-vedanta). Jako typ trzeci Zaehner wyrdznia mistycyzm teistyczny,
w ktérym zawierataby sie Goswamina mistyka bhakti [Zaehner 1957: 27-29]%.

Wedlug tej typologii mistycyzm teistyczny jest pelnym i kompletnym
zjednoczeniem z Absolutem - przypomina doswiadczenie duszy, ale jest
znacznie glebsze, bo wychodzi ponad spokdj i szczesliwos¢ do spetnienia
w milosci. Implikuje ono oczyszczenie duszy i uwolnienie si¢ od pragnien, ale
jest to jedynie przygotowanie do pozniejszej ,,pasji” zjednoczenia z béstwem.
Niektdrzy badacze kwestionuja istnienie mistycyzmu teistycznego jako
odrebnego typu do$wiadczenia. Jest ich zdaniem raczej interpretacja, czyli

! Istnieje wiele roznych typologii mistyki. Najczestszymi osiami podziatu mistycyzmu sa:
dualizm vs monizm oraz zewnetrzno$¢ vs wewnetrzno$¢. Mamy wiec podziat R. Otto na mistyke
ogladu wewnetrznego oraz mistyke ogladu jednosci, W. Stace’a na doswiadczenie mistyczne
introwertyczne i ekstrawertyczne, W. Pahnkego nadoswiadczenie relacyjne i absolutne, oraz
N. Smarta na do§wiadczenie numinotyczne (dualizm typowy dla Zachodu), panenheistyczne
(jedno$¢ zewnetrzna) oraz kontemplacyjne (jedno$¢ wewnetrzna charakterystyczna dla mistyki
Wschodu) [zob. Szyjewski 2011: 16-21]. Obecnie uwaza si¢ (np. skala Hooda), ze do$wiadcze-
nie mistyczne ma dwu/tréjczynnikowa strukture pokrywajaca sie z podziatem doswiadczen
Stace’a — element ekstrawertywny, introwertywny oraz religijng interpretacje. Dwa pierwsze
czynniki stanowi¢ majg rdzen wspolny wszystkim tradycjom, uwaza si¢ je jednocze$nie za
dwa kolejne poziomy doswiadczenia. Czynnik trzeci jest silnie skontekstualizowany - w tym
elemencie ujawnia¢ majg si¢ réznice pomiedzy tradycjami.

*> R. C. Zaehner dzielgc mistyke na typy jednoczesnie czyni rozréznienie na mistycyzm
Wschodu i Zachodu, dlatego za przyktad do§wiadczenia teistycznego stuzy mu mistyka
chrzescijanska.
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teologig nadbudowang na ,,czystym” doswiadczeniu. Mistyke monistyczng
z kolei nierzadko traktuje si¢ jako ,,mistyke wlasciwg”, wolng od teologicz-
nej interpretacji. Jednak w perspektywie pluralistycznej, ktéra reprezentuje
S. Katz®, wszystkie rodzaje mistyki uwarunkowane sg kontekstem. W artykule,
postugujac si¢ przykladem modelu DZiwy Goswamina, postaram si¢ ukazaé
wplyw koncepcji filozoficznych i teologicznych danego kregu kulturowego
na formowanie si¢ modelu mistyki.

Powszechnie uwaza si¢, Ze rdzeniem religii jest do§wiadczenie, ktorego
doznaje ,,tworca”, pierwotny autorytet, doktryny zas stuzg jedynie dostarczeniu
dla nich racjonalnej ramy. Uwaza si¢, ze wglad uzyskany na drodze do$wiad-
czenia jest niezbedng podstawa, na ktorej dopiero budowana jest doktryna
teologiczna. Jednakze ,wierzenia ksztaltuja doswiadczenie, w takim samym
stopniu, jak do$wiadczenia ksztaltujg wierzenia” [Katz 1978: 30]*, poniewaz
podmiot nie tylko biernie uczestniczy, ale wspdéttworzy doswiadczenie za
sprawa intencjonalnosci, ktora charakteryzuje swiadomo$¢. Wglady mistyczne
zawsze juz zatopione sa w bardzo konkretnej tradycji rozumienia §wiata, czesto
niezauwazanej przez samego doswiadczajacego, bo formujacej juz pojecia,
za pomoca ktérych ,,buduje” on i interpretuje otaczajaca go rzeczywistosc.
Powstale na ich podstawie przekonania odnosnie duszy, Absolutu i mozliwej
miedzy nimi relacji maja duzy wplyw na sam proces przezywania, a takze na
pdiniejsza jego interpretacje. Zatem kontekst religijno-filozoficzny wplywa
na mistyczny wglad jeszcze przed jego zaistnieniem, jak réwniez w trakcie
samego do$wiadczania. Nastepnie filozof/teolog, ktéry buduje koncepcje
mistyki prébujac ,,0bja¢” - czesto cudze — zywe doswiadczenie sacrum, znéw
czyni to w duzej mierze w oparciu o wspélny, znany kontekst.

Jakie elementy skladajg si¢ na model mistyki, czyli mozliwe i przewidywane
z punktu widzenia doktryny religijnej doswiadczenie? Ot6z w doswiadczeniu
mistycznym najistotniejszym elementem jest ,;ja’, czyli ,jazii’, jako ze to ona
jest podmiotem doznania. Owa jazn, dusza, ma w kazdej tradycji okreslony
status ontyczny, wplywajacy na rodzaj mistyki postulowany w tej szkole.
Drugim waznym elementem jest samo dos§wiadczenie jako rodzaj aktywnosci
podejmowanej przez jazn. Charakter doswiadczenia konstytuuje rowniez jego
przedmiot, innymi stowy - tres¢. Jako ze mamy do czynienia z doswiadczaniem
sacrum, totez istotnym elementem bedzie sposob pojmowania Boga / ostatecznej
rzeczywisto$ci, czyli natura Absolutu. Model do$wiadczenia mistycznego okresla
zatem sposob, w jaki dusza moze wej§¢ w bezposredni kontakt z Absolutem.

* Doktadniej teorig¢ te okresli¢ mozna jako pluralizm konstruktywistyczny, jednak sam
Katz okresla swoje stanowisko mianem kontekstualizmu (contextual thesis).

* ,Beliefs shape experience, just as experience shapes belief”.
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20.1. Dziwa Goswamin i Sandarbhy

Przedmiotem niniejszej pracy jest mistyka w tekstach Dziwy Goswa-
mina [Jiva Gosvamin, ok. 1517?-1608], ktéry byl najmlodszym z teologow
zwigzanych z bengalskim mistykiem Cajtanja [Krsna-Caitanya, 1486-1533].
Napisal ponad dwadziescia ksigzek, a ponadto zajmowal sie redakcja i edyto-
waniem (Sudh, vicar) tekstdw Rupy i Sanatany — wspomina o tym w listach
do swoich uczniéw w Bengalu. Mozemy wnioskowa¢ o tym réwniez z faktu,
iz te bardzo wazne teksty, jak Bhaktirasamrtasindhu [BRS, 1541-42] czy
Brhadbhagavatamrta, przekazal bengalskim wisznuitom dopiero wiele
lat po $mierci obu starszych Goswamindéw (w latach 1590.) [Brzezinski
2007: 62]. Teksty, ktore tworzyl mozemy podzieli¢ za Janem Brzezinskim
na 4 kategorie: traktaty o teologii i filozofii, komentarze do innych pism,
gramatyki i poetyki oraz utwory literackie. Z biografii Cajtanji wspomina
o Dziwie jedynie pdzna Caitanyacaritamrta Krysznadasy Kawiradzy, tak
wiec wnioskuje sig, ze zastynal on dopiero pod koniec XVI - z poczatkiem
XVIIw. S.K. De pisze, ze Dziwa stal sie woéwczas najwyzszym autorytetem
szkoty we wszystkich kwestiach doktrynalnych.

Swoja reputacje jako najbardziej uczonego wérod wisznuitéw Dziwa
zawdziecza dzietu filozoficznemu, ktére jest petng i wyczerpujaca analizg
Bhagawatapurany (BhP). Chodzi o Bhagawata-sandarbhe, ktdra czesciej zwie
sie Szat-sandarbhg, jako ze sklada si¢ z sze$ciu (saf) odrebnych wolumindw /
kompozycji (sandarbha). Ta systematyczna ekspozycja filozofii wisznuizmu
bengalskiego (gaudiya) jest jednoczesnie probg ustrukturyzowania zawar-
tosci Bhagawatapurany wedlug takich kategorii wedanty, jak sambandha,
abhidheya i prayojana. Jest tez jej egzegezg. Traktuje zatem kolejno o naturze
ostatecznej rzeczywisto$ci (sambandha), o ostatecznym celu zycia (prayojana)
oraz metodach do niego wiodacych (abhidheya). Pierwsze cztery ksiegi — Tat-
tva-, Bhagavat-, Paramatma- i Srikrsna-sandarbha - wykladaja zagadnienia
zwigzane z kategorig sambandha, a wiec sg opracowaniem teologii szkoty,
z czego Tattwa-sandarbha (TS) jest wykltadem epistemologii i ontologii
gaudiya, Bhagawat-sandarbha ustanawia Boga osobowego — Bhagawana -
jako najwyzsza zasade, Paramatma-sandarbha (ParS) opisuje nature swiata,
mocy iluzorycznej (mdya) i duszy jednostkowej, oraz ich relacje w stosunku
do przenikajacego je Absolutu, za$ Kryszna-sandarbha dowodzi, ze najwyzsza,
oryginalng postacig Bhagawana jest Kryszna. Ksiega piata — Bhakti-sandarbha
(BS) - zajmuje sie kwestig abhidheja — $ciezki prowadzacej do celu ostatecznego,
cel ten za$ wyklada wyczerpujaco najdtuzsza z ksiag — Priti-sandarbha (PriS);
to przede wszystkim w niej odnajdujemy systematyczny opis mistyki szkoty
Cajtanji. Tekstami najczeéciej konsultowanymi w moim artykule bedg dwie
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z sandarbh - Paramatma i Priti w edycji Haridasa Sastri®, cho¢ odwotywaé
bede sie takze do pozostalych. Sandarbhy opatrzone zostaly komentarzem
samego autora — Sarva-samvadini, z ktérego takze bede korzystac.

Jak stusznie zauwaza B. Holdrege, cate dzielo Dziwy zawiera réwniez
ocene rywalizujgcych z nig ontologii, $ciezek i celoéw. Poprzez przyznanie
najwyzszej pozycji w hierarchii ontologicznej Bhagawanowi - transkosmicz-
nemu osobowemu Bogu - oraz zdegradowanie Boga immanentnego (Para-
matmana) i Brahmana do roli podrzednej jako czesciowych jego aspektow,
Dziwa Goswamin w sposob posredni i bezposredni uderza w ontologie, $ciezki
i cele swoich oponentow [Holdrege 2015: 40]. Sg nimi przede wszystkim
zwolennicy adwajta-wedanty (advaita-vedanta), ale takze przedstawiciele
sankhji-jogi (sarkhya-yoga). Réwniez koncepcja doswiadczenia mistycznego
odnoszona jest w Sandarbhach do mistyki tych szkot.

Zatem Dziwa Goswamin buduje swoja filozofi¢ nie tylko w oparciu
o do$wiadczenie mistyczne Cajtanii, jako jego teologiczne rozwiniecie i uza-
sadnienie, lecz takze jako opozycje w stosunku do innych obowigzujacych
w tym kregu kulturowym filozofii, m.in. doktryny mayavada® Sankary
(VIII-IX w.), ktérg pierwsi wisznuici szkoty gaudiya traktuja jako najdalej
odbiegajacg od ideatu mistyki typu bhakti’. Sam Dziwa sytuuje swoj system
w obrebie szkotly wedanty, w ktdrej gtéwna kategorig odrdzniajacg jej nurty
i decydujaca o ich specyfice jest kategoria jazni i jej statusu ontycznego.
Spektrum nurtéw wedanty rozcigga sie wiec od $cistego monizmu, ktory
zaklada calkowitg jednoé¢ duszy i Absolutu (advaita), po $cisty dualizm
(dvaita), gdzie dusza i Bog sg na zawsze bytami odrebnymi. Za przedstawi-
ciela dwajty Dziwa nie obral jednak nurtu wedantycznego, ale inny z szesciu
systemow — szkole jogi klasycznej — zapewne podazajac w tym wzgledzie za
Bhagawadgitq i Bhagawatapurang.

Ciekawy jest fakt, iz z jednej strony zwolennicy Cajtanji kategorycznie
odrzucajg monistyczng ontologie adwajta-wedanty z jej charakterystyczng

* Sri Pritisandarbhah DZiwy Goswamina [tekst sanskrycki], 1986, wyd., ttum. hindi
i komentarz Haridas Sastri, Vrindavan: Gadadhar-gaurahari Press. Sri Paramatmasandarbhah
Dziwy Goswamina [tekst sanskrycki], 1984, wyd., ttum. hindi i komentarz Haridas Sastri,
Vrindavan: Gadadhar-gaurahari Press. W niniejszym artykule po kazdym cytacie z tekstu
zrédlowego zamieszczonym w przypisie dodaje odno$nik do cytowanego miejsca w konkretnej
edycji. W miejscu autora pojawia sie¢ wowczas nazwisko redaktora, a nastepnie rok wydania
oraz strona. Dla powyzszych pozycji odnosnik ten bedzie wygladat nastepujaco: Sastri (red.)
1986: 22, Sastri (red.) 1984: 22.

¢ W obrebie doktryny mayavada, zaktadajacej, ze réznica pomiedzy dusza i Absolutem jest
iluzoryczna (maya), Dziwa odnosi si¢ do dwoch koncepcji: pratibimbavada i paricchedavada.

7 Zob. Caitanyacaritamrta, 11, 6.153.
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teorig mai i propagowaniem wiedzy (jfiana) jako oddzielnej $ciezki do
samorealizacji, z drugiej ich wlasna szkota wyrosta pod bezposrednim
silnym wplywem nurtéw adwajty zorientowanych na bhakti — np. szkoty
Lteistycznego nie-dualizmu” Sridhary Swamina (XIV-XV w.). O ile Caj-
tanji stosunek do skrajnego monizmu mozna okresli¢ jako jednoznacznie
negatywny®, o tyle stosunek DZiwy Goswamina jest duzo bardziej zlozony.
Dziwa bowiem dotart do Bradzy jako osoba wyksztalcona i juz uksztalto-
wana, a swoje zrozumienie Wedantasutr (Vedantasitra) zawdziecza m.in.
takim nauczycielom jak Ramanuja, Madhva, Sridhara Svamin czy Sankara.
Zreszty czesto, chod selektywnie, cytuje tak Sridhare Swamina, jak i Sankare,
odrzucajgc fragmenty zdradzajgce monistyczne idee [Holdrege 2015: 43]°.
Ponadto w swoim wywodzie stosuje terminologie (np. advaya), strategie
hermeneutyczne i sposob argumentacji Sankary, by wesprze¢ wiasne inter-
pretacje Wedantasutr. Odrzuca jednak jego twierdzenia odnosnie natury
rzeczywistosci, celu istnienia i $ciezki don wiodace;j.

Adwajta identyfikuje ostateczng rzeczywisto$¢ jako Brahmana, ktéry
jest pozbawiony wszelkich atrybutéw (nirguna), jednolity (nirvisesa), nie-
aktywny (niskriya) i bezksztaltny (nirakara). Gaudijowie za$ za najwyzsza
postaé bosko$ci uznajg jej aspekt personalny (bhagavan), peten wielorakich
cech i przymiotéw (saguna), niejednolity (savisesa), posiadajacy niezliczong
ilo$¢ mocy (saktimat) i ,absolutne”, niematerialne cialo (aprakrta-vigraha).
Wedlug adwajty personalne przejawienie Absolutu jako saguna-brahman jest
nizszej kategorii poniewaz wigze si¢ z koncepcja mocy iluzorycznej — maya.
Jest wigc nizsza manifestacja nirguna-brahmana. Gaudijowie natomiast
twierdzg, ze bezosobowy Brahman zawiera si¢ juz w aspekcie osobowym
Boga jako niekompletna jego manifestacja. Jest jedynie blaskiem emanujacym
z absolutnego ciala Bhagawana (tanu-bha/ariga-prabha), a stan szczesliwosci,
jakiego do$wiadczaja majawadini podczas jego urzeczywistnienia jest nic nie-
znaczacy w poréwnaniu z ekstaza, powstajaca na skutek bezposredniej wizji
Bhagawana (saksdatkdra). W swym traktacie Dziwa formuluje argumentacje
obalajgcg adwajtinéw koncepcje mai, niewiedzy (avidyd) oraz tozsamosci
duszy z Brahmanem [TS, anu. 38-43]. Przeprowadza réwniez krytyke, cho¢
znacznie wstrzemiezliwsza, ontologii dualistycznej szkoly sankhji-jogi. Cel
kaivalya, w ktérym jogin wstepuje w rzeczywisto$¢ niezmiennej Jazni, puru-

® Pomimo faktu, iz wtasciwie wszyscy nauczyciele Cajtanji byli ascetami ,,zakonu” dasanami
zapoczatkowanego przez Sankare.

® Zob. tez Tattvasamdarbha, anu. 27.1; 28.1; 29.2 itd. W Sandarbhach stosowany jest podziat
tekstu na sekcje — anuccheda. W niniejszej pracy, odnoszac sie do konkretnych fragmentéw
utworu, uzywam skrétu <anu.>.
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szy'’, jako odrebnej od materii (prakrti) i innych ,,puruszéw” uwazany jest
przez gaudijow za wyzszy niz moksza (moksa) adwajtindéw, w ktorej osoba
wyzwolona wkracza w stan rozplyniecia swojej jazni, dtmana, we wszech-
ograniajgcym, niezréznicowanym Brahmanie. Jogin do$wiadcza bowiem
nie bezpostaciowej formy Absolutu, ale posiadajacej atrybuty (savisesa)
postaci Paramatmana (antaryamin-avalokana), ktory jest dla DZiwy forma
wyzszg. Goswamin krytykuje jednak koncepcje zupelnej odrebnosci duszy
od Absolutu, bowiem dla teologéw Cajtanji dusza (jiva) jest czastka Boga.

Mimo ze Dziwa Goswamin krytykuje zaloZenia obu grup, uwaza, ze
zarowno jogin moze doswiadczy¢ aspektu savisesa Boga, jak i adwajtin
jego aspektu nirvisesa. Nie odrzuca ich wiec, ale wchlania w swdj system.
Jednakze zadne z tych do$wiadczen nie moze stanowi¢ szczytu mozliwosci
duszy, ktory realizuje si¢ jedynie w bezposrednim doswiadczeniu Absolutu
W jego postaci calkowitej — osobowej. Za droge ku tak pojmowanej samore-
alizacji uwaza bhakti-marga, w ktérej jiana (wiedza: $ciezka i osiggnigcie
adwajtinow) i vairagya (wyrzeczenie: $ciezka i osiggnigcie jogindw) sa auto-
matycznie zawarte. Za sprawa tej bhakti, w czystym sercu (citta) manifestuje
sie osobowy Bog.

20.2. Status ontyczny duszy w Sandarbhach

Skoro wiec szkota Cajtanji jest przeciwna zaréwno filozofii skrajnego
monizmu, jak i $cistego dualizmu, jak zatem przedstawia sie koncepcja duszy
(jiva) i jej relacji z Absolutem w Sandarbhach? Tematem tym zajmuja sie
przede wszystkim Paramatma i Tattva-sandarbha.

Jak wynika z powyzszego, Bdg ma w systemie Goswamindw potrdjng nature,
oprocz tego w swej kompletnej formie dysponuje réznorakimi mocami ($akti).
Brahman opisany zostal przez Dziwe jako Absolut w postaci czystej, niczym
nieuwarunkowanej $wiadomoéci [BS, anu. 7]''. Paramatmana — drugg posta¢
Absolutu - rozpatrywac nalezy w dwoch aspektach: jako bosko$¢ immanentna
w istotach zywych (jiva), oraz bosko$¢ immanentna w materii nieozywionej
(maya-sakti). Bedac z nimi w bezpo$rednim kontakcie Paramatman spelnia
dla nich funkcje $wiadka ($wiadka — antaryamin) i wewnetrznego kierownic-
twa. Paramatman jest wiec $wiadomos$cia uwarunkowang przez maya-sakti

' Purusa - to jedno z wazniejszych okresleri Absolutu. Wedtug tradycyjnej etymologii
purusza to ten, ktorym ,wszystko jest wypelnione” albo ,ten, ktory spoczywa w ciele”. W sys-
temie sankhji klasycznej jest okresleniem $wiadomej zasady rzeczywistosci.

! Sakti-varga-laksana-taddharmatiriktam kevalam jiianam brahmeti Sabdyate [Sastri
(red.) 1986: 22].
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[BS, anu. 7]'? oraz jiva-Sakti. Bhagavan to $wiadomos$¢, ktérg warunkuje
catkowita i pelna manifestacja wszystkich mocy [BS, anu. 7]**. Najwyzszg, bo
kompletng forma Absolutu jest dla Dziwy Bhagavan, najnizszg — Brahman,
ktéry interpretowany jest w duchu teistycznym. Koncepcja Brahmana oczy-
wiscie zaczerpnieta zostala ze szkoly adwajta, podobnie jak koncepcja mocy
iluzorycznej (maya), za$ idea Paramatmana, zwanego tez antaryamin, pochodzi
z upaniszad. Te pierwotnie monistyczne idee ulegly pewnej transformacji w celu
dopasowania do nowej formy dualizmu reprezentowanej przez Goswamina.

Awatary i ekspansje Boga s3 jego czeSciami svamsa, natomiast dusza
przynalezy do kategorii vibhinnamsa, co oznacza, Ze jest jego czesciowg
manifestacja. Reprezentuje ona jedna z trzech mocy Bhagawana - tzw. jiva-
-$akti. Moc te okresla sie réwniez mianem tatastha, co oznacza dostownie
»Stojgca na brzegu”, ,graniczna”. Okreslenie to oddaje pewna odrebnos¢
tak wobec mocy wewnetrznej — istotowej — Boga (svartipa-sakti), jak i jego
mocy zewnetrznej — iluzorycznej (mdya-sakti), przy jednoczesnym z tymi
mocami powigzaniu. Otéz dusza ma potencjalng mozliwo$¢ potaczenia sig
zaréwno z jedna, jak i z drugg ,,rzeczywistoscia”. Mimo ze podstawg dziwy
jest Bog (Paramatman) - jest ona jego czastka, to jednak posiada sklonnos¢
do ulegania iluzji (mdya). Tak dlugo, jak dusza znajduje si¢ pod jej wpty-
wem, nie moze wej$¢ w pelen kontakt z Absolutem, i osiagna¢ ostatecznej,
mistycznej bliskosci. Jednak ze wzgledu na 6w wieczny z Absolutem zwigzek,
nawet w stanie uwarunkowanym dusza posiada t¢ sktonnos$¢, by sie spod
wplywu utudy wyzwoli¢. Gdy jej sie to uda, faczy sie z mocg istotowa Boga,
co oznacza, ze na stale od wplywu mai zostaje uwolniona. Mozna zatem
powiedzied, ze natura tatastha jest ,wyjsciowq” naturg duszy.

Cho¢ dusza zawsze pozostaje odrebna od Boga, nawet po osiggnieciu
stanu wyzwolenia, to jest Bogiem w pewnym specyficznym sensie: mozna jg
z nim utozsamic z racji tego, ze moc (Sakti) i zrodto mocy (Saktiman) sg ze
sobg nierozerwalnie zwigzane. Sg jednym, w znaczeniu, ze obecno$¢ $akti-
mana implikuje obecnos¢ $akti, natomiast brak saktimana, automatycznie
oznacza brak jego mocy. Stowem - $akti nie moze istnie¢ samodzielnie.
Jednak wedlug Dziwy pomiedzy moca i Zrédlem mocy nie ma ani calkowitej
odrebnosci (bheda) ani jedni (abheda). Sa zawsze jednoczesnie w niepojety
sposob rozne i tozsame (acintya bhedabheda). Dusza jest tozsama z Bogiem
przez wzglad na swa nature jako $wiadomos¢ (czyli czynnik jakosciowy),
a odmienna ze wzgledu na odrebng osobowos¢ oraz czynnik ilo§ciowy, ktéry

> Antaryamitvamaya-maydsakti-pracura-cit-saktyamsa-visistham paramatmeti [Sastri
(red.) 1986: 22].

¥ Paripiirna-sarva-sakti-visistam bhagavan iti [Sastri (red.) 1986: 22].
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ogranicza jej mozliwosci [ParS$, anu. 40-44]"*. Stowo acintya - ,,paradoksalna”,
»hiemozliwa do objecia logika” — nadaje tej relacji szczeg6lnego, mistycz-
nego charakteru (koncepcji tej nie nalezy jednak poréwnywaé z Sankary
idea ,,anirvacaniya”). Goswamin odrzuca zaréwno filozofie adwajta, jak
viSistadvaita (specyficzny nie dualizm) czy bheda, a nawet bhedabheda jako
niekompletnie objasniajace rzeczywisto$¢. W interpretacji pragmatycznej
jednak system Dziwy jest formg dualizmu - Goswamin w kilku miejscach
traktatu podwaza poglad adwajtinéw, jakoby odrebnos¢ duszy od Boga byta
iluzoryczna, z kolei w sekcji 36 Tattwasandarbhy dowodzi, ze dusza nie jest
upadhi - ,stanem” czy tez ,uwarunkowaniem” Absolutu.

Dziwa Goswamin charakteryzuje dusze cytujac Padmapurang i Dzamatri
Muniego (1370-1443) [ParS, anu. 19]*°. Zaczyna od tego, czym dusza - jiva/
atma - nie jest. Otdz, nie jest ani bogiem ani czlowiekiem, ani zwierzeciem, ani
nieruchomg materig. Nie jest tez cialem, Zadnym zmystem, umyslem ani tchnie-
niem zyciowym czy mys$la. Nie mozna rzec, ze jest jedynie biernym $wiadkiem
czy samym tylko poznaniem. Dusza jest za$ przede wszystkim rzeczywista (sat)
i wieczna (nitya), po drugie nie podlega przemianom (avikari) i zachowuje swoja
tozsamos¢ bez wzgledu na rodzaj przejawienia sie — czy to w formie ludzkie;j,
boskiej, czy jeszcze innej. Gdyby byta zmienna, zaprzeczaloby to jej cesze wiecz-
nosci, nie mogtaby tez by¢ — wedlug Goswamina - $wiadkiem zmian zachodzg-
cych w ciele. Dusza jest od niego odrebna, jednak utozsamia si¢ z nim z powodu
wplywu mai. Léni ona wlasnym blaskiem (svasmai svayam prakasah), co oznacza,
ze jak lampa objawia samag siebie, jak réwniez wszystkie inne obiekty, na ktérych
skupi si¢ jej $wiadomos¢ [De 1986: 301]. Natura duszy jest jednolita (eka-riipa)
wspolna dla wszystkich dusz, ale kazda z nich posiada wlasng niepowtarzalng
postac (svartipa-bhak). Jest sSwiadoma (cetanah), jednak nie oznacza to, ze jest
sumg $wiadomosci, zwlaszcza wyplywajacej z dzialania zmystow. Nie jest tez
produktem materii. Jest tg wieczng zasada, ktdra taczy wszystkie przejawiajace
sie w czasie i przestrzeni stany i aktywno$ci, ale jednocze$nie jest od nich rdzna,
wykracza poza nie. Jej rozmiar jest tak niewielki, jak rozmiar atomu (anuh). Anu
czyli ,,atom” oznacza tutaj najmniejszg niepodzielng $wiadomga czastke (cit-kana/
anu-cit). Inng jej cecha jest przenikanie (vyapti-silah), co znaczy, ze nie zajmuje
okreslonej przestrzeni, ale przenika cale cialo $wiadomoécig. Dusza jest inna

14 Zob. tez De 1986: 311.

'* Atma na devo na naro na tiryak sthavaro na ca | na deho nendriyam naiva manah prano
na napi dhih || na jado na vikari ca jigna-matratmako na ca | svasmai svayam prakasah syad
ekaripah svaripa-bhak || cetano vyapti-¢ilas ca cidanandatmakas tatha | aham arthah pra-
tiksetram bhinno’nur nitya-nirmalah || tatha jhatrtva-kartrtva-bhoktrtva-nija-dharmakah|
paramatmaika-Sesatva-svabhavah sarvada svatah || iti |. [Sastri (red.) 1984: 80]. Zob. tez ParS,
anu. 45-46, w tym BhP, VII.7.19-20; BhP, I11.25.16-18.
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w kazdym ciele (pratiksetram bhinnah). Nie istnieje jedna niepodzielna dusza,
bowiem dziwy zachowujg swa odrebnos¢ i indywidualnosé nawet po emancy-
pacji. Jest ponadto niezmiennie czysta (nitya-nirmalah) i w rzeczywistoéci ponad
wplywem mai (mayatita), jednak ta prawdziwa natura duszy jest tymczasowo
»okryta” przez ahamkara — ego. W tym miejscu napotykamy kolejna réznice
pomiedzy koncepcjami dualizmu i monizmu, a filozofia Goswamina. Zaréwno
dla jogindw, jak i adwajtinéw ego i poczucie sprawstwa jest iluzoryczne — powstaje,
kiedy atman wchodzi w kontakt z uktadem umyst-ciato. Jednak dla DZiwy dusza
w stanie wyzwolonym jest podmiotem $wiadomosci ,ja” (ahamarthah), przy
czym owego »,aham” nie nalezy rozumiec jako zwigzane ze $wiatem fenomendéw
ego empiryczne. Jest to raczej czyste, prawdziwe poczucie ,ja” (ahambhava),
czyli wiecznego samo$wiadomego swiadka (saksi) [ParS, anu. 29]. Rzeczywisty
zwigzek pomiedzy indywidualng duszg a Bogiem mozliwy jest bowiem jedynie
wowczas, gdy te pierwsza cechuje tego rodzaju sprawstwo i odrebna tozsamosé
[Dasa, Edelmann 2014: 280]. Tylko jesli przyjmie si¢, ze dusza jest aktywnym
podmiotem, sensu nabierajg inne przypisywane jej cechy. I tak na podobieristwo
Bhagawana dusza posiada¢ ma réwniez specyficzny przymiot poznania, dzia-
tania i czerpania przyjemnosci (jaatrtva-kartrtva-bhoktrtva-nijadharmakah).
Zauwazy¢ jednak nalezy, ze cho¢ dzialanie i czerpanie z niego efektow jest
immanentng jej cechg, sama czynno$¢ zalezna jest od boskiej woli. Ze wzgledu
na fakt, iz ze swej natury atman jest stuga Boga, ma naturalng skfonno$¢ ucie-
kania si¢ do niego jako swego zrddla, z ktérego czerpie nie tylko $wiadomos,
ale i szczescie (Gnanda). Te jakosci, ktdra dzieli z Bhagawanem, takze skladaja
sie na jej nature (cidanandatmakah). Dzieki niezbywalnej cesze blogosci dusza
moze wej$¢ w kontakt z mocg szczescia (hladini) Boga. Dzieje si¢ to poprzez
bhakti (prema-bhakti), ktore jest tej mocy przejawieniem.

Rozréznienie na atme (dusz¢ wyzwolona) i dziwe (dusz¢ wcielong),
chociaz funkcjonuje u Goswaminéw, to nie moze by¢ odnoszone do podob-
nego rozrdznienia w innych szkotach. Tutaj dusza nie zaistnieje w stanie
»czystym”, tj. pozbawionym ciala i aparatu psychicznego (lirnga-sarira)
w postaci manas, buddhi, ahankara. Po uzyskaniu wyzwolenia, a nastepnie
$mierci, przywdziewa cialo boskie / duchowe (akarmarabdha / avyaya-sarira),
zaopatrzone w analogiczne funkcje.

Goswamin wyrdznia dwa rodzaje dusz, ktore stanowia tatastha-sakti
[ParS, anu. 47]. Pierwsza grupa to dusze od zawsze naturalnie przyciagane przez
istotowg moc Bhagawana (anadita eva bhagavad-unmukhah), druga stanowig
dusze, ktdre sg od zarania ustosunkowane wrogo wobec niego, naturalnie
Zwracajg si¢ natomiast w strone mdya-sakti (anadita eva bhagavat-paranmuk-
hah). Pierwsze z nich posiadaja duzo silniejsze sklonnosci do samowyzwolenia,
podczas gdy drugie z fatwo$cig wpadajg w sidta sansary. Zatem zwrdcenie sie
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duszy do wewnatrz ze wzgledu na jej wrodzong sktonno$¢ daje jej wiedze o jej
prawdziwej naturze (pratyak-jfiana). Dusze takie obdarzone wewnetrzng moca
Bhagawana (antaranga-sakti/ cit-$akti) wiecznie mu asystujg jako wspétuczest-
nicy (parikara) duchowej rzeczywisto$ci. Zwrdcenie si¢ na zewnatrz skutkuje
z kolei wejsciem pod wplyw ,,niewiedzy” (mdaya), a wiec identyfikacjg z materig
i wiedza materialng. Niewiedze te bedaca defektem duszy zwrdconej przeciw
paratattwie (bahirmukha-jiva) okresla Dziwa jako pragabhava - bez poczatku,
ale z mozliwym konicem. Chociaz brak wiedzy w zasadzie nie ma przyczyny,
jako ze wrodzone ustosunkowanie si¢ wobec Absolutu zalezy ostatecznie od
woli Bhagawana (yadrcchaya), to Goswamin stara si¢ ja wskazac¢ po to, by
przedstawi¢ sytuacje dziwy w perspektywie przyczynowo-skutkowej.
Charakterystyczna jest wspomniana juz koncepcja mai (mdya) [ParS,
anu. 27; 49-55; 68]. Zaczerpnieto jg z Sankary koncepcji iluzji, lecz zmody-
fikowano. U Goswamina mamy dwa rodzaje mai - atma-maya / yoga-maya,
ktdra jest wola Boga, czescig jego istotowej mocy, i mayad-sakti — zewngtrzng
moc (bahiranga) Bhagawana. Atma-maja to iluzja okrywajaca dusze wyzwo-
lone (atma). Maja-sakti (mahamaya) jest produktem czasu (kala) i ,sklada
sie” z trzech sit (guna), ktore jak liny wigza dusze wcielone, nie majg za to
wplywu na Bhagawana. Jako czes¢ Absolutu jest rzeczywista, tak samo jak
i jej efekty. Jako moc catkowicie zalezy od substancji, z ktérej pochodzi — nie
moze zaistnie¢ bez swego zZrédla, chociaz jednocze$nie nie moze zaistnie¢
razem z Bhagawanem. Przez wzglad na zasade przyczynowosci - sprawczej
badz materialnej - odnosi si¢ odpowiednio do duszy lub materii. Mamy wigc
nimitta-maje¢ (jiva-mdya) oraz guna-maj¢ (upadana-mayd). W pierwszym
aspekcie wplywa na $wiadomo$¢ dziwy — okrywa jg i rozprasza niewiedza
(avidya) badz tez inspiruje do wyzwolenia za sprawg wiedzy (vidya). W aspek-
cie drugim maja stwarza lub modyfikuje §wiat materialny gra trzech gun.

20.3. Doswiadczenie mistyczne

W sekcji (anuccheda) 32 Tattwasandarbhy [anu. 32.1]'° DZiwa stwierdza,
ze zardwno proces, jak i cel przez niego przedstawiony zostaly sformutowane
w oparciu o koncepcje odrebnosci (vailaksanya) duszy i Boga. Odrebnosé te
zobaczy¢ mial Wjasa w transie opisanym w Bhagawatapuranie [1.7]. Teraz

' Atha prak-pratipaditasyaivabhidheyasya prayojanasya ca sthapakam jivasya svaripata
eva paramesvarad vailaksanyam apasyad ity dha yayeti [Sastri (red.) 1983: 98]. Zob. tez TS,
anu. 35 tatas ca svariupa-samarthya-vailaksanyena tad dvitiyam vilaksana-svartupam evety
agatam - “Poniewaz zaréwno natura jak i mozliwosci duszy i Boga r6znig sig, to sg oni w istocie
od siebie odrebni” [Sastri (red.) 1983: 109].
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zatem przejde do omdwienia celu, czyli sposobu w jaki dusza moze wej$é
w kontakt z najwyzsza zasada (para-tattva).

Na okreslenie zjednoczenia czy do$wiadczenia mistycznego stosowanych jest
w traktatach Dziwy kilka okreslen. Stowem saksatkara — dostownie ,,naocznos¢”,
»bezposrednie postrzeganie”, ,,intuicyjna percepcja’, ,urzeczywistnienie” — oddaje
autor bezposrednig wizje, objawienie, zamanifestowanie si¢ najwyzszej zasady
boskiej przed praktykujgcym. Wizja jako taka wedltug wspotczesnych klasyfikacji
bytaby raczej rodzajem do$wiadczenia profetycznego, i nie zostalaby uznana za
rodzaj mistycyzmu, tutaj jednak ma ona wyraznie charakter noetyczny, a nie
tylko emocjonalny czy informacyjny. Innymi terminami, ktérych Dziwa uzywa
w tym kontekscie sg anubhava - ,,doswiadczenie”, ,,odczucie”, ,,doznanie” -
(np. paramanandanubhava) oraz prapti - ,osiagnigcie, uzyskanie, nadejscie”
(amSenamsi prapti). Mistyczny wglad jako szczegdlny typ poznania nazywa sie
u Goswamina vaidusa-pratyaksa — ,percepcja medrca”. Rozumie sie przez nie
wglad intuicyjny osoby, ktorej swiadomo$¢ pograzona jest w czystej harmonii
(Suddha-sattva). Poznanie to jest transsubiektywne i stanowi podstawe obja-
wienia w postaci tekstu (Sabda). Ponadto, w odniesieniu do specyficznego typu
doswiadczenia mistycznego — ekstatycznego transu - stosuje okreslenie rasa.

By odnalez¢ najpelniejszy obraz mistyki, trzeba siegna¢ do Pritisandarbhy.
Dziwa rozpoczyna ja od powtérzenia pewnych zagadnien z Paramatmasan-
darbhy - mianowicie kwestii natury duszy i jej ontologicznej relacji z Bha-
gawanem. Swoja argumentacje wyprowadza od opisu czterech klasycznych
celow ludzkiego zycia, ktérymi sg: dharma, artha, kama, moksa"’. Cele te
sprowadzajg sie wedlug niego do dwoch ogdlniejszych - szukania szczescia
(sukha-prapti) i unikania cierpienia (duhkha-nirvrtti). Goswamin przekonuje,
ze te dwie ludzkie tesknoty spetnione mogg by¢ najpelniej nie w wyzwoleniu
pojmowanym klasycznie jako samsara-bandha-ccheda - przeciecie wigzow
sansary, czy rozplyniecie si¢ w boskosci (sayujya), ale w priti — czystej, abso-
lutnej mitosci duszy i Boga. Zatem priti zostaje dodana do czworki celow jako
cel piaty, najwyzszy, ktory jest jednoczesnie najwyzsza forma wyzwolenia
(mukti-samithat bhagavat-priteh sresthatvam). Dziwa wymienia i ustanawia
gradacje réznych typdw wyzwolenia (mukti-taratamya), wsrod ktérych sg -
dostepne z reguly po $mierci — sarapya, salokya, sarsti, samipya, sayujya*®,
by nastepnie przeprowadzi¢ ich poréwnanie z priti. Dlaczego moksza jest

7 Purusartha - klasyczne dla hinduistycznej mysli cele ludzkiego zycia: religijnos$¢ (dharma),
bogactwo czy tez materialne powodzenie (artha), przyjemno$¢ (kama), wyzwolenie z kotowrotu
wcieleni (moksa).

'® Na pie¢ rodzajéw wyzwolenia sktadajg sie: uzyskanie formy identycznej z cialem Bha-
gawana (sariipya); udanie sie do tej samej siedziby — nieba - zamieszkalego przez Bhagawana
(salokya); uzyskanie tych samych bogactw (przymiotéw), ktérymi dysponuje Bog (sdrsti);
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w traktacie Dziwy punktem wyjscia dla mistyki? Ot6z zapewne dlatego, iz
w tradycji Cajtanji oraz wielu innych wyzwolenie oznacza jivan-mukti - eman-
cypacje osiggana za zycia, bedaca w istocie synonimem ,,poznania”. Dziwa
definiuje wyzwolenie jako ,,stan bezposredniego doswiadczania najwyzszej
zasady” (paramatattva-saksatkaratmaka-moksa). Doswiadczenie mistyczne
ma zatem potencjat soteriologiczny [BhP, XII.4.34].

Dusza z powodu wplywu mai nie ma ani wiedzy na temat Bhagawana,
ani tez — z racji blednego utozsamienia — wiedzy o swojej wlasnej naturze.
Poniewaz nie zna jego, nie zna siebie, nie moze tez pozna¢ niczego poza
soba. Kiedy jednak bezposrednio doswiadczy najwyzszej zasady (parama-
-tattva), zglebi jednoczes$nie wlasna nature i nie ulegnie ponownie iluzji.
Zgodnie z Bhagawatapurang [11.10.6] wyzwoleniem nazywa si¢ urzeczy-
wistnienie (objawienie) wlasnej natury (svaripa-saksatkara). Ma to miejsce,
kiedy dusza wyzwala sie spod wptywu mai i odzyskuje swdj naturalny stan
[BhP, X.14.54-55; 111.9.33], cho¢by wciaz przebywala w sansarze. To obja-
wienie si¢ jazni jako bytu o jako$ciach sat-cit-ananda w praktyce nie jest
mozliwe do osiagniecia w oddzieleniu od doswiadczenia Absolutu, jako ze
dusza w czystej postaci jest czastkg Paramatmana, w nim spoczywa i z nim
dzieli jako$ci. Jest malenka czasteczka swiadomosci (anu-cit), dlatego jej
doswiadczenie szcze¢$cia rowniez jest kategorii anu. Dopiero faska Bhagawana
moze uczyni¢ z tego stanu najwyzszg blogos¢ (paramananda). Goswamin
tlumaczy, ze stowo svariipa — ,wlasna natura” - moze odnosi¢ si¢ do natury
duszy, jednak najpewniej oznacza tu nature Bhagawana.

Dziwa wyrdznia dwa rodzaje stanu mistycznego, kiedy ,,czgstka osigga
calo$¢” (amsenamsi-praptih); sa to: brahma-saksatkara i bhagavat-saksatkara.
Pierwsze z nich jest jedynie wrazeniem poznania Brahmana i zatopienia si¢
w nim duszy. Powstaje ono na skutek zniszczenia niewiedzy. Dusza w rzeczy-
wisto$ci nie staje si¢ jednym z Brahmanem - nie pozwala jej na to natura — ale
doznaje swego don podobienstwa. Dziwa wyréznia dwa typy tego doswiadczenia:
po $mierci jako wynik dlugotrwalej praktyki (utkranta-dasa), i we ,wlasnym
miejscu”(svasthana), czyli za zycia [PriS, anu. 1]*. Jest ono gléwnie udziatem
adwajtinéw (jriani-gana), ktérzy doswiadczajac czystej swiadomosci jako
natury wiasnej duszy, dotykaja réwnocze$nie natury zrédla tej $wiadomosci.
Wedtug Dziwy ,,objawienie” to odbywa si¢ dzigki praktyce bhakti, a dokladniej
dzieki tasce Bhagawana wynikajacej z tej praktyki, nie za$ za sprawg instrukcji
wedantycznej maksymy: ,, Iy jeste$ tym” (tattvam dsi) [Dasgupta 1922: 397], tak

dostgpienie mozliwosci stalego przebywania w jego towarzystwie (samipya) oraz stopienie
si¢ z nim (sayujya).
12 Atramsenamsi-praptisca dvidha yojaniya [...] [Sastri (red.) 1986: 14-15].
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jak przyjmuje sie w systemie adwajty. Aspektu Brahmana do$wiadczy¢é mozna
jedynie wtedy, gdy okreslone cechy i moce duszy s ,zawieszone”, nie manifestujg
sie w adepcie. Jogini z kolei poprzez medytacje dostepuja bezposrednio natury
jazni wewnatrz wlasnego serca; Absolut objawia sie im tam jako antaryamin -
wewnetrzny $wiadek w postaci czterorekiego Paramatmana.

Dwdch rodzajow jest takze bhagavat-saksatkara. Po pierwsze, Bhagawan
moze objawic sie juz za zycia godnej osobie podczas oddawania przez nig
czci (bhajana-anusthana). Po drugie, takiej wizji udzieli¢ moze zastuzonemu
czcicielowi po jego $mierci, gdy zostanie on juz przeniesiony do rzeczywisto-
$ci boskiej — tzw. Wajkunthy (vai - bez; kuntha — ignorancja). Ta mistyczna
unia, ktdra przybiera posta¢ ekstatycznej miltosci, znacznie przewyzsza
blogos¢ do$wiadczenia Brahmana [TS, anu. 48]*°. Adept bhakti juz w tym
ciele, zaréwno wewnetrznie w kontemplujacym umysle, jak i na zewnatrz za
posrednictwem zmystéw, dostepuje wizji (darsana) Absolutu w postaci oso-
bowej, w tzw. spasta-visesa-riipa. Z tych dwdoch wizja ,,zewnetrzna” uwazana
jest za nadrzedna w stosunku do wizji umystowej [PriS, anu. 8]*". Objawienie
to okreslane jest jako madhuryanubhava — doswiadczenie stodyczy, skutku-
jace uzyskaniem stanu najwyzszej szczesliwosci (paramananda-prapti)*>.
Dziwa zndéw podejmuje dyskusje z oponentami, wedlug ktorych zjedno-
czenie mistyczne czy tez mukti nie niesie ze sobg emocjonalnego doznania
tego rodzaju. Jesli brak w nim elementu ananda - powiada Goswamin - to
nie sposdb dowiesé, ze jest ono najwyzszym dobrem. Ten przymiot duszy
i Boga — blogos$¢ — nie mialby sensu, jesli nie méglby by¢ urzeczywistniony
w stanie wyzwolenia. Dusza nie chce stac si¢ blogoscia, ale chce jej doswiad-
czal - cytuje za upaniszadg Taittirija [11.7.1]*°. Aby z kolei do§wiadcza¢, musi
by¢ aktywnym podmiotem i mie¢ odrebng tozsamo$¢. Bez ego bowiem nie
ma do$wiadczenia®!. Goswamin postuguje sie takze argumentem naturalnej

*° Atha tasyaiva prayojanasya brahmanandanubhavad api paratattvam anubhiitavan [Sastri
(red.) 1983: 135].

! Grhitvajadayo yasya Srimadpadabjadarsanam manasa yogapakvena sa bhavay me’ksi-
gocarah [Sastri (red.) 1986: 92].

*? Dziwa Goswamin w sekcji 7 okresla przewidywang kolejnogé, stopnie kulminujace
w naocznosci (saksatkara): taska (krpa), stuzba $wietym (mahatseva), wiara (Sraddha), przyjecie
mistrza (guru-padasraya), pragnienie oddawania czci (bhajana-sprha), bhakti (bhajana-kriya),
oczyszczanie sie z wad (anartha-nivrtti), stalo$¢ (nistha), smak (ruci), przywigzanie (asakti),
milo$¢ (rati), milos¢ petna (prema), objawienie (bhagavatsaksatkara) oraz doswiadczenie
stodyczy Bhagawana (bhagavanmadhuryanubhava).

** Raso vai sah rasam hi evayam labdhvanandi bhavati. Cyt. za: PriS, anu. 1.

** Ten poglad przyjmowany jest przez wigkszo$¢ szkol filozoficznych Indii (darsana), cho¢
inaczej niz wisznuizm bengalski interpretujg one ego. Zob. Dasa, Edelmann 2014: 294.
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inklinacji do miloéci obserwowanej wérdd ludzi juz w stanie uwarunkowa-
nym. W swym systemie angazuje te sktonno$¢ w odniesieniu do jedynego
w pelni godnego obiektu, ktérym jest Bhagawan. Kto twierdzi, Zze mukti
jest stanem wolnosci od $wiadomego odczuwania, wyznacza cel ostateczny,
ktéry nie wspoélgra z naturg duszy, totez nie inspiruje jej do podjecia staran,
by go osiaggnac.

Wszelkie do$wiadczenie mistyczne - zdaniem Dziwy — musi nie tylko zawie-
ra¢ w sobie element priti, milo$¢, ale od natezenia tejze zalezy stopient objawienia
si¢ Absolutu [De 1986: 383]. Oznacza to, ze saksatkara nie moze by¢ udzialtem
kazdego. Kiedy Bhagawan inkarnuje w $wiecie, to nie kazde postrzeganie jego
osoby jest w kategorii mistycznego wgladu. Istnieje bowiem takze odbicie (abhdsa)
prawdziwego poznania, ktére nie ma potencjatu soteriologicznego. Bhagawan
ma nie objawia¢ swej natury m.in. umystom niechetnym (bahirmukha) i wrogim
(vidvesin), stowem — pozbawionym priti. Czym zatem jest priti? Otoz, to gléwna
funkcja najwyzszej z wewnetrznych mocy Bhagawana — mocy przyjemnosci
(hladini-sakti). Zawiera w sobie zaréwno element kochania, jak i bycia obiektem
miloéci - tak wiec, aby w pelni doswiadczy¢ Bhagawana, dusza musi poznac go
jednoczesnie jako przedmiot i podmiot priti [Kapoor 1976: 140]. Czowiek, ktory
w ten sposdb obcuje z Absolutem nie zatraca ani na chwile swej jazni, chociaz
jego $wiadomo$¢ calkowicie zatapia sie w bdstwie. Ustanowiony zostaje kanat
mistycznego kontaktu duszy i Boga, ktérzy wzajemnie pograzaja si¢ w sobie
(parasparavesatva). Wzajemnie, poniewaz Bhagawan w zetknieciu z miloscia
cechujaca dusze rowniez doswiadcza blogostanu, czym niejako potwierdza
swoja nature [PriS, anu. 63]. Unio mystica jest zatem samorealizacj zaréwno dla
czlowieka, jak i dla Boga. Jego blogo$¢ moze by¢ dwojaka: svariipananda — szcze-
$cie urzeczywistnienia siebie, oraz svartipasaktyananda - szczg$cie obcowania
ze swg graniczng mocg poprzez moc wewnetrzng (hladini). Chociaz hladini
(przyjemnos¢) jest moca istotowa Bhagawana, to osiaga najwyzszy poziom
dopiero kiedy przejawia si¢ w sercu jego czciciela. Dziwa Goswamin poréwnuje
te zaleznos¢ do gry na flecie — chociaz flecista moglby wydac z siebie przyjemny
dzwigk gwizdaniem, to jednak to samo powietrze przechodzgc przez otwory
instrumentu uzyskuje nieporéwnywalnie stodszg barwe. Svaripasaktyananda
Boga dzieli si¢ na blogos¢ umystowa oraz blogo$¢ zwiazang z przejawieniem
jego »atrybutéw” (np. lild). Stan, w ktérym milo$¢ duszy zniewala i odurza
Bhagawana, jest natury umystowej. Dziwa Goswamin wspomina wprawdzie
o innego rodzaju bliskosci pomiedzy dusza i Bogiem - sayujya — polaczeniu,
wchlonieciu czgstki w calos¢, jednak nie przypisuje jej wigkszej wagi. Wchloniecie
jazni w Brahmana - uznawane za iluzoryczne dos§wiadczenie - odrzucane jest
w szkole Cajtanji catkowicie, za§ wchloniecie w Bhagawana (bhagavatsayujya)
uwaza sie za nizszy rodzaj mistyki. W stanie tym dusza - mimo braku wtasnej
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duchowej formy i zmystéw — dostepuje blogosci, dzielgc cialo z Bhagawanem.
Jako, ze jest to doswiadczenie wewngtrzne, nie wyczerpuje mozliwosci duszy.
Ponad nim jest samipya-mukti — uzyskanie ,,zewnetrznej” bliskosci Absolutu,
nad nig z kolei sytuuje sie zblizenie w milosci — priti.

Po ustanowieniu powyzszego Dziwa przedstawia za Rupg Goswaminem
specyficzny typ dos§wiadczenia w postaci wzruszenia, zachodzacego pomiedzy
przedmiotem uczucia (visaya) a jego podmiotem (asraya). Wywodzi je z doswiad-
czenia estetycznego, dlatego tez i wyraza w kategoriach dramatycznych. Chodzi
o do$wiadczenie rasa, czyli zespolenie z béstwem poprzez mito$¢ wzmozong do
stanu ekstatycznego zachwytu. Stan ten wymaga nie tylko ahambhawy (ego),
lecz takze abhimana, ktore jest jeszcze glebsza formg utozsamienia (dost. ,,duma,
arogancja’) - to indywidualne ustosunkowanie si¢ do bostwa. I tak dusza moze
przyjac role stugi, przyjaciela, rodzica czy opiekuna, oraz kochanka®. W jej
kontekscie odbywac¢ si¢ bedzie doswiadczenie rasy. Kazdg z tych rdl cechuje
inny rodzaj priti, z ktérego jako podstawy przy zaistnieniu odpowiednich
warunkoéw (czynnikéw stymulujgcych, objawéw, reakcji i emocji ulotnych)
powstanie konkretne doswiadczenie ekstatyczne. Ta koncepcja emocjonalnego
doznania mistycznego faczy w sobie aspekt ontologiczny z psychologicznym,
jest jednak zbyt kompleksowa, by ja w tym miejscu rozwijac.

20.4. Podsumowanie

Ze wzgledu na sposoéb istnienia i nature duszy w systemie DZiwy Goswa-
mina istnieje tylko jeden w pelni wyczerpujacy jej potencjat typ zjednoczenia
mistycznego. Jest nim zjednoczenie w miltosci — bhagavat-priti, wzmozonej do
stanu ekstatycznego - rasa. Jest tak ze wzgledu szereg zalozen odnoszacych
sie do natury atmana/dziwy. Po pierwsze, dusza jako rzeczywista i wiecznie
odrebna od Boga nie moze dostgpi¢ nawet chwilowego rozplyniecia sie jazni
w $wiadomosci absolutnej. Jest mocg Boga — Bog jest podstawg duszy, lecz
nigdy nie stanie si¢ ona réwna jego istocie. Jej rola jest wiecznie podrzedna,
stuzebna w stosunku do zrédta. Co prawda w doswiadczeniu mistycznym ma
miejsce swoiste ,,samozapomnienie” oraz poczucie calkowitego potaczenia

% Rapa Gosvami w Bhaktirasamrtasindhu, a za nim Dziwa w Pritisandarbhah przed-
stawiaja koncepcje pieciorakiej mitosci (rati) zaleznej od typu relacji z Bhagawanem. Mowa
jest zatem o stanie neutralnym ($anta-rati), ktory jest okreslany mitoscig nieco na wyrost,
oraz o milosci ustuznej (dasya-rati), przyjacielskiej (preyo-rati), rodzicielskiej (vatsalya-rati)
oraz romantycznej (madhurya-rati), z ktérych powstaja odpowiadajace im doswiadczenia
ekstatyczne: santa-bhaktirasa, dasya-bhaktirasa, preyo-bhaktirasa, vatsalya-bhaktirasa,
madhurya-bhaktirasa.
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z obiektem do$wiadczenia, ale wynika ono nie z ontologicznej jednosci duszy
z jej zrodlem, ale z dialektycznej natury relacji mitosnej, ktdrg charakteryzuje
stan okreslany jako mamata / ekata. Jest to zatopienie si¢ §wiadomosci - a nie
tozsamosci - podmiotu w przedmiocie. Dualnos¢ i oddzielnos¢ sg warunkami
niezbednymi do powstania perspektywy moralnej, ta za$ jest warunkiem
koniecznym dla zaistnienia najbardziej moralnego aspektu zycia: mitosci do
innego, zwlaszcza do Boga. Mistycyzm teistyczny Dziwy Goswamina jest
moralny - zawiera w sobie koncept wartoéci, oczyszczenia, bycia godnym.
Po drugie, dusze cechuje niezbywalne poczucie ,ja” (aham-bhava), ktore nie
jest funkcja materii. Posiada ego jako swg immanentng ceche, przy czym ego
to ma nature duchows, w odréznieniu od zjawiskowego ahamkara, bedacego
wytworem uktadu cialo-umyst. W zwiazku z istnieniem podmiotowosci
w czystej jazni, immanentnymi przymiotami duszy stajg sie takze: jiiatrtva,
kartrtva i bhoktrtva — wiedza, sprawstwo i doswiadczanie. Ich przejawienie
sie, podobnie jak zamanifestowanie si¢ cech sat-cit-ananda, ktére atman
dzieli z Bhagawanem, mozliwe jest jedynie w stanie odrebnosci od Absolutu.
Wszystkie one urzeczywistniane sa poprzez cialo, totez po $mierci adepta
dla ich wyrazania konieczne jest uzyskanie ciata duchowego. Podobnie jak
ahankara z materialnym, tak ahambhawa kaze atmanowi identyfikowa¢ sie
z cialem wiecznym. Soteriologicznym przeznaczeniem duszy jest bowiem
udzial w lila - wiecznym boskim dramacie.
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The Ontic Status of the Soul
and the Model of Mystical Experience
in the Works of Jiva Gosvami

Summary

The subject of this paper is the idea of the mystical union with regard to
the concept of the soul (jiva) in early gaudiya Vaishnavism, represented by the six-
teenth-century theologian Jiva Gosvami. In his most important Sanskrit treatise —
Satsandarbha (Six Essays) — Gosvami tried to structure the contents of the Bhagavata
Purana according to classical vedantic categories such as sambandha (‘theology’),
abhidheya (‘religious practice’) and prayojana (‘the ultimate goal’). The nature of
the soul and the Absolute, as well as their mutual relationship, which indirectly
point to the possible types of mystical union of the individual self with the total
self, are described in detail in Paramdtmasandarbha, while a complete exposition
of Caitanya’s mysticism and soteriology is found in Pritisandarbha.

In this paper, based on these two works, which have so far not been translated in
their entirety to European languages, I attempt to examine and characterize the model
of the mystical union typical of Bengal Vaishnavism in relation to: (1) the innovative
concept of the soul as a power (sakti) of God, at once identical with and different
(bhedabheda) from him, (2) the soul’s specific qualities, and (3) its ultimate destiny,
which stems from the school’s ontology. Stressing the importance of the religious
and philosophical context for the process of shaping mysticism, I also try to indicate
the interdependence of the doctrine and experience.

Keywords: Indian philosophy, Bengali Vaishnavism, mystical experience, soul,
Jiva Gosvami.
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Jak zywi moga zmarlemu pomoc.
Droga duszy w staroindyjskich tekstach
(brahmany DZajminija i DZajminijopaniszad)

Joanna Jurewicz
Uniwersytet Warszawski

Streszczenie

Zagadnieniem omawianym w niniejszej pracy jest po$miertny stan duszy opi-
sany we wczesnych tekstach indyjskich: DZajminija Brahmana i DZajminijopaniszad
Brahmana (ok. VIII w. p.n.e.). Szczegdtowy opis tego stanu pozwala na rekonstrukeje
koncepcji duszy. Posmiertny los cztowieka zalezy od dwoch istotnych czynnikow.
Pierwszym sa rytualy odprawiane przez zmarlego za zycia i wiedza, jaka w ciagu zycia
zdobyl. Drugim sa rytualne dzialania podejmowane po jego $mierci w trakcie kremaciji.

Slowa kluczowe: zaswiaty, dusza, brahmany, DZajminija Brahmana i DZajmini-
jopaniszad Brahmana.

Teksty indyjskie, tworzone od ok. XV-XIII w. p.n.e., stanowig nieoceniong
skarbnice do badan dawnych ludzkich wysitkéw zmierzajacych do opisu
i zrozumienia $wiata. Najstarszym utworem jest Rygweda, bedaca zbiorem
hymnoéw do réznych bostw, zawierajgca takze fundamenty metafizycznych
pogladéw dotyczacych $wiata i cztowieka. Druga Weda jest Samaweda,
zawierajaca w wigkszosci strofy Rygwedy przeznaczone do $piewania.
Od ok. XI w. p.n.e. wielkiego znaczenia nabrat rytual, ktérego interpretacji
pos$wiecona jest kolejna Weda, JadZurweda, oraz wielki korpus tekstow
egzegetycznych nazywany brahmanami'. Egzegeza rytualu nie ograniczata

! Czwarta Weda to Atharwaweda przeznaczona gléwnie dla rytualu domowego. Ogdlne
informacje w jezyku polskim na temat Wed mozna znalez¢ m.in.: Basham 2003; Brocking-
ton 1990; Flood 2008; Mylius 2004.
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sie tylko do wyjaéniania poszczegolnych jego etapow i ich znaczenia. Byla
réwniez analiza kosmogoniczng, kosmologiczna i eschatologiczng, ustanawiata
porzadek $wiata i role, jakg w nim odgrywa czlowiek. Teksty przekazywano
ustnie, w rodach braminskich, z pokolenia na pokolenie, dzigki czemu zacho-
waly sie one do naszych czaséw. Podstawa dla niniejszych rozwazan stang
sie fragmenty dwoch brahman nalezacych do szkoty Samawedy: DZajminija
i DzZajminijopaniszad, utozonych prawdopodobnie ok. VIII-VII w. p.n.e.
Celem rytualu omawianego w brahmanach jest ocalenie od $émierci. Bog,
tworzac $wiat, tworzy $mier¢, ktéra jemu samemu zagraza. Jak wynika ze
$wiadectw brahman, atrybut nie$miertelnosci nie jest koniecznym atrybutem
Boga wedle starozytnych Hinduséw? Swiat jest przestrzenig, w ktorej Bog
manifestuje jako nieustannie rodzacy sie i umierajacy, czlowiek zas, bedac
tozsamy z Bogiem, w rytuale realizuje ten proces w mikroskali. Najwaz-
niejszym celem ofiar jest budowa jego niesmiertelnego ,,ja”, dzieki ktéremu
bedzie zyt dlugo i przezyje $mier¢. Jak méwi DZajminijabrahmana (1.2),
owo ,ja~ sklada si¢ z mysli, wzroku, stuchu i mowy. Buduja je tez swigte
stowa Wedy (ze strof Rygwedy, ze $piewu Samawedy i z formul ofiarnych
Jadzurwedy), moc tych stéw, zwana brahman i tchnienie (prana)®. Mozna
przypuszczad, ze przywoluje sie tutaj proces recytacji i technik oddechowych
niezbednych do jej prawidtowego wykonania. Wreszcie, nieSmiertelne ,,ja”
zbudowane jest z obiat sktadanych w ofiarach. W trakcie kreacji, Bég ztozyt
$mierci cze$¢ siebie w ofierze, w ten sposob ocalit si¢ od totalnego samouni-
cestwienia i stworzyl siebie w kosmosie, wyznaczajgc ramy swym $mierciom
i zmartwychpowstaniom. Podobnie cztowiek cale zycie sktada czes¢ siebie
w ogniu oflarnym, bedacym widzialnym znakiem $mierci na ziemi. Tq cz¢scia
s3 obiaty, roslinne i zwierzece, ktérymi zaspokaja wiecznie gtodng $mierc.
Ostatnim substytutem jest cialo sktadane w ogniu kremacji. Jesli czlowiek
zdazyl uformowad swoje nieSmiertelne ,,ja” za zZycia, ponownie ocali sie od
$mierci i powedruje w zaswiaty, do ktérych wrota znajduja si¢ na stoncu.
Brahmana DZajminija powiada takze, ze ,ja” jest zlote (hiranmaja). Jego
budowanie bowiem pojmowano w kategoriach hartowania zlota, aby stato sie
oporne na wplyw stonca, przez ktoére umarly musi przejs¢. Jak ogien ofiarny
jest widzialnym znakiem $mierci na ziemi, tak slonce jest jej widzialnym
znakiem na niebie. W egzegezie brahman sg one jednym - manifestacjg
$mierci stworzonej przez Boga na poczatku i niezbednej do istnienia jego

? Jurewicz 2016.

* So ‘ta ahutimayo manomayah pranamayas caksurmayas srotramayo vangmayo rrigmayo
yajurmayas samamayo brahmamayo hiranyamayo ‘mytas sambhavati | Za: Lokesh Chandra,
Raghu Vira 1986. Por. Bodewitz 1973.
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kosmicznej postaci. Bog manifestuje sie w $wiecie tak, by On sam i czlowiek
odtwarzajacy jego aktywnos$¢ mogli si¢ od $mierci ocalic.

Wszelako posiadanie niesmiertelnego ,,ja” nie jest jedynym warunkiem
udanej podrdzy przez stoneczne wrota. Drugim jest wiedza o ontologicznej
jednosci cztowieka, Boga i $wiata. Los umarlego zalezy tez od tych, ktérzy
zyja. Po pierwsze, to oni odprawiajg obrzed kremacji, bedacy, jako juz zostalo
powiedziane, ostatnig ofiarg, w ktorej $mier¢ zabiera przypadajacg jej czesé,
jaka jest cialo umarlego. Po drugie, zywi moga towarzyszy¢ umarlemu w jego
drodze w zaswiaty, dzigki czemu bedzie ona pomyslna.

21.1. Nieudana podréz w zaswiaty

Dzajminija Brahmana 1.46:

A ten, ktéry tam grzeje ma straznikéw: dzien i noc, polowy miesigca, miesiace, pory
roku, rok. Dzien i noc to wystannicy kréla. A wérdd por roku jest jeden, co mlot
trzyma w dloni. On po promieniu schodzi i pyta: ,,Kim jeste$, czlowieku?”. A jesli
on wie tylko co nieco i bedzie chcial wrzuci¢ [obiate], tamten go miotem uderzy*.

»Ten, ktory grzeje” to stonice. Pojmowane jest w kategoriach krola wysylta-
jacego swoich straznikéw, zeby sprawdzili, kto don przychodzi. Straznikami sg
podzialy czasu, wyznaczanego przez bieg storica po niebie. Umarty spotykajac
sie z jednym z nich dochodzi do granic tego, co podlegle czasowi. Straznik pyta
umartego, kim jest. Niestety, umarly wie niewiele; mozna sadzi¢, ze nie wie,
kim jest, a brak tej wiedzy za zycia uniemozliwit mu stworzenie doskonatego
nie$miertelnego ,,ja”. Mimo wszystko probuje zrobic to, co za Zycia: w ofiarach
zlozy¢ substytut siebie w ogniu stonca. Ale jego nieSmiertelne ,;ja”, zbudowane
z czynoéw ofiarnych, rozpada sie na trzy czesci. Jedna trzecia ginie, jedng trzecig
porywa straznik, a jedna trzecia rozprasza sie w stronach $wiata, by powrdci¢ na
ziemie. Ksztalt tej postaci zalezy od daréw, ktore umarty dawat innym, ale jego
losem bedzie ciggle umieranie®. Z kontekstu wynika, Ze dodatkowym powodem
nieudanej podrdzy w zaswiaty jest tez brak wtasciwie odprawionej kremacji przez
tych, ktérzy pozostaja na ziemi. Do tej kwestii jeszcze powrdce.

* Tasya haitasya devasyahoratre ardhamadsa masa rtavas samvatsaro gopta ya esa tapati |
ahoratre pracare | tam hartinam eko yah kiitahasto rasmina pratyavetya prchati ko ‘si puruseti
| sa kim vidvan pravyajyat | tasya ha praharati | Za: Lokesh Chandra, Raghu Vira 1986. Por.
Bodewitz 1973.

* Tasya ha pratiraddhasya tredha sadhukytyd vinasyati | sa trtiyam adatte | diso ‘nu trtiya vyeti
| trtiyena sahemam lokam abhyavaiti | so yo hasya danajito loko bhavati tasmin niramate | tam u ha
vai tato mytyur evantata apnoti | Za: Lokesh Chandra, Raghu Vira 1986. Por. Bodewitz 1973.
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W innym miejscu brahmana DZajminija (1.18) tak opisuje nieudang
podroéz: tutaj umarly mija straznikéw czyli pory roku, dzigki odpowiedniej
recytacji pewnego wersetu, $wiadczacej o tym, ze posiada wiedze o samym
sobie. Pory roku prowadza go do stonca, a stonce go pyta, kim jest. Jezeli
umarly poda swoje wlasne imie lub rodowe, storice mu odpowie:

DZajminija Brahmana 1.18:
A ono mu méwi: ,Oto wiasnie to twoje ja, ktore we mnie byto!”®

Stonice pokazuje umarlemu jego nie$miertelne ,ja”, mowiac, ze bylo
ono w nim. W ten sposob stwierdza, Ze umarly nie posiada petnej wiedzy
o sobie samym jako jednym ze slonicem. Tak jak zaznaczytam powyzej,
ofiarny ogien i storice na niebie sa widzialnymi znakami §mierci stworzone;j
przez Boga, z ktérym czlowiek jest tozsamy. Stonice, niczym okrutny krdl,
pokazuje czlowiekowi jego prawdziwe nieSmiertelne ,,ja” i je spala. Umarly
nie wychodzi poza sfere tego, co czasowe:

Dzajminija Brahmana 1.18:
I gdy [stonice] w siebie go przyjmie, pory roku, tapig go za noge i ciagna. Jego
$wiat pory roku [we wladanie] biorg’.

21.2. Pomyslna podroz w zaswiaty

Podstawg do opisu udanej podrdzy w zaswiaty bedg fragmenty brahmany
Dzajminijopaniszad®. Autorzy tego tekstu podkreslajg zaréwno konieczno$é
wiedzy o samym sobie, jak i role zywych. Jeéli chodzi o wiedze, pojmowana
jest ona tak samo, jak w brahmanie DZajminija. Zywi pomagaja zmartemu
w dwojaki sposob. Pierwszym jest obecnos¢ na placu ofiarnym kaptana Sama-
wedy, ktory rozumie istote¢ rzeczywistosci i §piewa mantry Samawedy. Kiedy
kaplan $piewa sylabe vic!, przenosi umarlego ponad ogien i ziemie¢. Kiedy
$piewa hum!, przenosi umarlego ponad wiatr i przestwor. Kiedy $piewa bhal,
przenosi umarlego ponad ksiezyc (3.10.10). W ten sposdb umarty dociera do
granic czasu (3.10.10), a wraz z nim wznosi si¢ kaptan (3.10.11).

W kolejnym rozdziale wyjasniona zostaje rola prawidlowo odprawio-
nego obrzedu kremacji. Nie chodzi tutaj tylko o odpowiednie przygotowanie

¢ Tam haha yas te ‘yam mayy atmabhud esa te sah iti | Za: Lokesh Chandra, Raghu Vira
1986. Por. Bodewitz 1973.

7 Tasmin hatman pratipatta rtavas sampaldyya padgrhitena apakarsanti | tasya hahoratre
lokam apnutah | Za: Lokesh Chandra, Raghu Vira 1986. Por. Bodewitz 1973.

® Uznawana za czwarta ksiege brahmany DZajminija.
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zmarlego i stosu oraz zachowanie kolejno$ci dziatan i recytowanych strof.
Czynnikiem réwnie istotnym jest wiara Zywych obecnych przy obrzedzie:

DZajminijopaniszad Brahmana 3.11.7:
On przez te wiare pomy$lnos¢ mu zapewnia, z jakg ktada go w ogniu, myslac:

,»Oto on stad powstanie””.

Jak wida¢, wiara bliskich w to, ze czastka umarlego przezyje $mier¢, jest
podstawa do dalszej jego wedréwki, stanowigc dodatkowe spoiwo scalajace
jego nie$miertelne ,ja”. I dalej brahmana powiada:

Dzajminijopaniszad Brahmana 3.12.12:
A gdy on znajdzie sie w $wiecie niebiariskim, §mier¢ za nim biegnie — gt6d*°.

Na stonicu znajduje sie $mieré pojmowana pod postacig uosobionego
glodu. W kosmogoniach brahman nierzadko w taki sposéb pojmuje si¢
stworzong przez Boga $mier¢, ktdra chce go pozreé. Z tg wlasnie pierwotng
$miercig — pierwotng postacig Boga - spotyka si¢ umarly.

Kaptan, ktérego niesmiertelne ,,ja” towarzyszy umarlemu, odpedza ja,
$piewajac hum mal! (3.12.4). A $mier¢ ucieka, trzesgc sie ze strachu, jak stabszy
ucieka przed mocniejszym (3.12.5'"). Autor brahmany wyjaénia, jak to jest
mozliwe. Po pierwsze, ma znaczy w sanskrycie ,nie”. I gdy kaptan $piewa
hum mal, to w rzeczywisto$ci $piewa madtra nu ga yatraitad yajamanal,
»Nie podchodz tutaj, gdzie jest ofiarnik!” (3.12.4). Na podstawie pierwszej
sylaby $mier¢ rozumie sens catego zdania i ucieka. Po drugie, ma znaczy réw-
niez ,ksiezyc”, masa (3.12.6'%). Gdy kaptan $piewa hum ma!, $mier¢ rozumie,
ze wskazane zostaje jej miejsce, gdzie ma uciec: $mier¢ ma opuscic¢ stonce
i schroni¢ sie na ksiezycu. Oba te wyjasnienia wynikajg z metonimicznego
pojmowania calego procesu, w ktérym pierwsza sylaba zdania czy wyrazu
pozwala zrozumie¢ jego sens'.

Trzecie wyjasnienie znaczenia hum mal opiera sie na tajemnej wiedzy,
jaka kryje w sobie jezyk:

° Tad etaya cainam sraddhaya samardhayati yayaivainam etac chraddhayagnav abhya-
dadhati sam ayam ito bhavisyatiti | Za: Fuiji, Kajihara 2008. Por. Oertel 1894.

' Tam ha svarge loke santammytyur anvety asanaya | Za: Fuiji, Kajihara 2008. Por. Oer-
tel 1894.

' Sa yatha sreyasa siddhah papiyan prativijata evam haivasman myrtyuh papma prativijate |
Za: Fuiji, Kajihara 2008. Por. Oertel 1894.

> Yan mety aha candrama vai ma masah esa ha vai ma masah tasman mety dgha | | Za:
Fuiji, Kajihara 2008. Por. Oertel 1894.

3 Radden, Koevecses 1999.
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DZajminijopaniszad Brahmana 3.12.6:
mabha iti haitat parokseneva
Ma to bha” - tak jakby potajemnie.

To samo miejsce artykulacji sylab madi bha jest podstawg ich identyfikacji,
a bha (jak sie stwierdza w innym miejscu) jest pierwszg sylabg czasownika
bhati czyli ,$wieci si¢” i metonimicznie przywoluje blask mocy $wietego
stowa odpedzajacego $mier¢ (3.13.1'*). Ale, jak stwierdza autor brahmany,
nalezy méwic¢ ma, bo ta sylaba aktywuje wszystkie trzy powyzsze znaczenia,
w przeciwienstwie do bha- (3.11.6'%). Innymi stowy, jest bardziej ogélna.

Na zakonczenie opisu tego fragmentu podrozy w zaswiaty wplyw recy-
tacji kaptana przedstawiony zostaje nastepujaco:

DZajminijopaniszad Brahmana 3.13. 9-10:

Zaiste, je$li kto$ bez skrzydel wspina si¢ na szczyt drzewa, to spadnie. Ale gdy
kto$ skrzydlaty siedzi na szczycie drzewa albo na krawedzi brzytwy, to nie
spadnie, bo siedzi na skrzydtach wsparty.

W ten sposéb kaplan za pomoca sylaby OM sprawia, ze ofiarnik ma
skrzydta z dzwigku i w $wiecie niebianiskim go umieszcza. A on tam bedzie
bez leku mogt siedzie¢ i rusza¢ sie'®.

Fragment ten pozwala odtworzy¢ szczegdly wedréwki umartego
w zaswiaty. W kategoriach drzewa pojmowana jest axis mundi. Dzigki
$piewowi kaplana, umarly wznosi si¢ ponad ziemie w przestworzaér, ponad
niebo, docierajac do szczytu $wiata, na ktérym jest storice. Spiew przydaje
skrzydel nie§miertelnemu ,,ja” umartego albo je uaktywnia. Umarly siedzi
na czubku drzewa bezpiecznie, moze tez tam si¢ swobodnie poruszaé, bez
leku przed upadkiem na ziemig. Obraz brzytwy wprowadzony przez autora
implikuje straszny rezultat braku pomocy kaptana: umarly by zginat rozciety
na pol, a jego los bylby taki, jak opisany powyzej w brahmanie DZajminija.

Ujmujac rzecz w kategoriach naszej kultury, mozemy powiedzie¢, ze
nie$miertelne ,,ja”, tworzone w rytuale jest duszg cztowieka. Jak wida¢, twdrcy
brahman mieli bardzo jasne pojecie o jej naturze. Stanowig ja moce poznaw-

" Hum bha iti brahmavarcasakamasya bhativa hi brahmavarcasam | Za: Fuiji, Kajihara 2008.
Por. Oertel 1894.

'* Yasmad v eva mety aha yad v eva mety ahaitani trini tasman mety briyat | Za: Fuiji,
Kajihara 2008. Por. Oertel 1894.

'° Ya u ha va apakso vrksagram gacchaty ava vai sa tatah padyate atha yad vai paksi vrksagre
yad asidharayam yat ksuradhardyam dste na vai sa tato ‘vapadyate paksabhyam hi samyata aste
| 9) tam etad udgata yajamanam om ity etenaksarena svarapaksam kytvante svarge loke dadhati
sa yatha paksy abibhyad asitaivam eva svarge loke ‘bibhyad aste ‘thacarati | (10) | Za: Fuiji,
Kajihara 2008. Por. Oertel 1894.
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cze: umyst, wzrok, stuch, dzwieki recytowanych swietych strof i ich moc.
Stanowig ja takze wszystkie sktadane obiaty, ktérych smier¢ - w wypadku
ofiar zwierzgcych - nie jest nadaremna, bo zyskuja one niesmiertelnos¢ w ,,ja”
czlowieka. Czlowiek tworzy sobie dusze przez cale zycie, jednak jej obecnos¢
nie wystarcza, by podréz w zaswiaty byla pomyslna. Jak kosmos stanowi
jednos¢ z Bogiem, podobnie istnieje jedno$¢ migdzy umartym a zywymi,
ktorzy niosa mu wsparcie, odprawiajgc dlan kremacje i towarzyszac mu
w jego pos$miertnej wedrowce.

W $wiecie, gdzie Bog, umiera w pojedynczym czlowieku dzieki wspol-
pracy zywych i umartych - sama $mier¢ - jako manifestacja Boga, jest czyms
najbardziej realnym, a jednocze$nie czyms$, nad czym tozsamy z Bogiem
czltowiek moze w koncu ostatecznie zapanowac, jak zapanowal nad nig Bég
in illo tempore.
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How the Living Can Help the Dead.
The Path of the Soul in Ancient Indian Texts
(Jaiminiya Brahmana and Jaiminiyopanisad Brahmana)

Summary

The paper discusses the afterlife state of the soul according to ancient Indian
exegetical texts, Jaiminiya Brahmana and Jaiminiyopanisad Brahmana (ca. 8t century
BCE). This state was described in great detail, which allows for a reconstruction of
the sophisticated concept of the soul that they reflect. The afterlife state of a person
depends on two important factors. The first are the ritual activities undertaken and
the knowledge accrued by the deceased during his or her lifetime. The second is ritual
activity undertaken by those who survived him or her and who perform cremation.

Keywords: afterlife, soul, Brahmanas, Jaiminiya Brahmana, Jaiminiyopanisad
Brahmana.



Rozdzial 22

Dusze zmarltych a upiory
— istoty nadprzyrodzone preta i bhiita
w tradycji indyjskiej

Agnieszka Staszczyk
Uniwersytet Jagiellonski
w Krakowie

Streszczenie

Indyjskie wierzenia zwigzane z istotami nadprzyrodzonymi, ktére ujmowane
sg najczesciej w kategoriach preta i bhiita, pojawiaja sie w wielu zrédtach o réznym
charakterze. Sg to i zrodta wedyjskie, i teksty rytualéw domowych, ale tez opowiesci
mitologiczne. Dusze czy duchy preta sa w tej tradycji taczone z niedawno zmartymi
osobami, po $mierci ktérych nie odprawiono ostatnich obrzedéw. Dusze te nie wcielily
sie jeszcze, ani nie dostgpily wyzwolenia. Przebywaé mogg pod wladzg boga Jamy -
pana $wiata zmartych. W przypadku zaniedbania rytuatéw preta moga zamienic sie
w istoty zwane bhuta — upiory, ktore btakaja sie po ziemi. Czasem jednak klasyfi-
kacje sa mniej $cisle i niezaleznie od tego okreslenie preta pojawia si¢ przy istotach
upiornych czy demonicznych. Dla spolecznosci kontakt ze §wiatem zmartych to
z jednej strony obrzedy majace na celu stosowne uczczenie Przodkow i odprawienie
rytualdw przejscia do zaswiatéw — a wlasciwie pitrloka — nieba Przodkéw. Z drugiej
strony sa to ceremonie, ktére winny zapobiega¢ szkodliwemu dzialaniu btakajacych
sie duchéw o charakterze upiornym.

Stowa kluczowe: preta, bhiita, dusza, duch, zmarly, kult Przodkéw, Indie.

Zagadnienie dusz zmartych czy tez duchéw wiaze si¢ w wierzeniach
tradycji indyjskiej nie tylko z wiarg w istnienie duchéw, a co za tym idzie
ich obecnos¢ na ziemi, lecz takze z kultem Przodkow. Zgodnie ze §wiadec-
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twami literackimi, poczagwszy od Wed, osoby zyjace moga, a nawet powinny
utrzymywac kontakt ze zmartymi. W szczegdlnosci dotyczy to stosownego
uczczenia zmarlych (ojcéw - pitr), do ktérego odniesienia znajdziemy m.in.
w Rygwedzie (Rgveda)' (10.16) w hymnie zwanym ,,pogrzebowym”™

Agni, co ciala uprowadza,

Co prawdy petnych ojcow wielbi,
Niech o ofierze tej oznajmi
Zaréwno bogom, jak i ojcom!

Chetnie kladziemy cig¢ tu, Agni,
I chetnie ciebie rozpalamy,
Sam chetny, sprowadz ojcéw chetnych
Do tej ofiary, by ja jedli.
[Hymny Rigwedy 1971: 92]

Zwyczaj ten z czasem wydzielil sie jako odrebna ofiara dla Przodkéw,
a jako znaczacy dla danego rodu kontynuowany byt w nurcie hinduistycznym
w kolejnych wiekach. Jego opisy zawarto w ksiegach rytuatéw domowych
(grhyasiutra), ktore przedstawiajg rézne jego typy. Ponadto obrzedy te opi-
suje tekst Manusmyti, zaliczany do traktatow prawnych (dharmasastra)?,
uwzgledniajgc je wérdéd obowigzkéw hindusa nalezycie wypetniajacego swoja
powinno$¢ religijng (dharma).

Poza tym, oddawanie czci zmarlym wigze sie $cisle z wiarg w ztosliwe
duchy, ktdre pozostajac miedzy ziemia a zaswiatami, moga zagraza¢ danej
spolecznosci. Oddaje sie im cze$¢ w danej spotecznosci po to, by odsuna¢
potencjalne zagrozenie. Zauwazamy tym samym zmian¢ w stosowaniu
omawianego tu pojecia preta. W podstawowym rozumieniu jest to ten,
ktéry odszedl, a wiec zmarly. Nastepnie jest to réwniez dusza pokutujaca,
duch zmarlego i zto$liwy duch, a nawet demon. Podobnie zmienia si¢ zakres
uzycia terminu bhiita, ktéry w wedyjskich zrédtach uzywany jest na okre-
$lenie jakiejkolwiek istoty zywej (dostownie ten, ktéry powstat lub zaistniat),
bogdw, duchdw, elementéw otaczajgcego Swiata czy Zywiotdw, by nastepnie
pojawic sie takze w okresleniach demonéw réznej klasy i w szczegdlnosci
blakajacych sie dusz, ktore nie dostapily nieba Przodkéw [Daniélou 1991: 311;
Monier-Williams 1993: 761; Stownik 1994: 42].

! ,Zgodnie z archeologicznym, historyczno-spolecznym i historyczno-literackim stanem
rzeczy nalezaloby przyjac¢ date redakeji Rigwedy najwcze$niej w okresie od 1200 do 1000 r.
przed Chr,, przy czym powstanie poszczegélnych czesci zbioru hymnéw moze by¢ przesuniete
wstecz az do trzech stuleci” [Mylius 2004: 29].

* Grhyasitra datowane sg najczeéciej na VilV w. p.n.e., a dharmasiitra ok. 300 r. p.n.e. Kom-
pilacje Manusmyti natomiast umieszcza si¢ miedzy III w. p.n.e. a IT w. n.e. [Mylius 2004: 76, 238].
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Dusze zmartych byly zatem od najdawniejszych czaséw otoczone w tej
tradycji szczegélnym kultem. Dla kazdego rodu odprawianie ofiar dla
Przodkoéw stanowito obustronng korzysé, z jednej strony zapewniato ono
»szczescie zmartych Przodkéw i ich dalsze pozagrobowe zycie” [Watkow-
ska 1973: 78], z drugiej odprawiajacy ofiary wypetniali obowigzek religijny
i mogli liczy¢ na podobng pamieé po wtasnej $mierci. Najczestsze okreslenie
dla rytuatéw poswieconych Przodkom to pitryajiia lub pitrmedha (ofiara
dla ojcéw). W indyjskich wierzeniach Przodkowie sg opisywani w rézny
sposob. W wedyjskiej literaturze nadaje sie im po6tboski lub wrecz boski
status i uwaza, ze majg wplyw na moce bdstw, zapewniajg opieke/ochrone,
bogactwo i powodzenie wszystkim, ktorzy oddaja im czes¢. Sg takze nazywani
najdawniejszymi i starozytnymi Przodkami ludzkosci zamieszkujgcymi
region bhuva (atmosfere). Mozna zatem uzna¢ ich za ubéstwionych zmartych,
kategorie podobna do rzymskich manéw — dobrowrézbnych duchéw zmar-
tych, zwlaszcza przodkéw, postrzeganych jako béstwa rodzinne i opiekuncze
[King 2009; Sayers 2013: 25-26]. Literatura purana® opisuje Przodkow jako
poétbogéw zrodzonych z siedmiu mitycznych wieszczéw lub stworzonych
przez boga Brahme. Dzieli ich na cztery stany spoleczne, stosownie dla
kazdego stanu funkcjonujgcego w indyjskim spoleczenstwie [Mani 1996:
590-591]. Wéré6d rytualéw dla Przodkéw znajdziemy, juz nie w samych
Wedach, a w komentarzach do nich, takze obrzed pindapitryajiia polegajacy
na sktadaniu galek (pinda) gléwnie ryzowych (czesto zmieszanych z miesem).
By¢ moze zwyczaj ten wlaczony zostat do oficjalnych ofiarniczych praktyk
z wezedniejszych kultow domowych [Watkowska 1973: 69; Sayers 2013:
19-21, 43-44]. Nie jest on jednak tak rozbudowany i skategoryzowany, jak
prezentuja go ksiegi obrzedu domowego. Zawierajg one zalecenia odnosnie
tego, ale tez innych obrzgddw jako podstawowych praktyk bedacych czescig
wlasciwego zycia religijnego i gwarantem spelniania religijnego obowiazku
pana domu (grhastha)®, ktére w potagczeniu z innymi praktykami zapew-
niaja osiggniecie wyzwolenia. Karmienie zmarlych Przodkéw wymieniane
jest jako jeden z elementéw codziennej tzw. wielkiej ofiary (mahayajsia)®.

* Sg to dziela epickie opisujace m.in. kosmogonie, genealogie bogdw, wieszczéw i ludzi,
a takze zawierajace informacje o praktykach hinduistycznych. Datowane s3 na okres miedzy
300 a 800 r. n.e. [Mylius 2004: 118-120].

* ,W okresie pana domu [...] podwdjnie urodzony musi dba¢ o wtasciwe funkcjonowanie
swej rodziny, zapewni¢ jej byt i sta¢ na strazy przepiséw religijnych. Musi spelnia¢ codzienne
ofiary dla bogéw, ludzi i Przodkéw [...]” [Czerniak-Drozdzowicz 1999: 27].

® Sktada sie na nig takze ofiara dla swietych medrcow (brahma), bostw (deva), gosci
(manusya) oraz zywiotéw (bhiita) i nalezy ona do obowiazkéw pana domu [Manu Swajam-
bhuwa 1985: 87].
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Pan domu rzucal pozostaloéci ofiary w kierunku potudniowym. Nazwg
uzywang tu dla okreslenia ofiary-pozywienia dla duchéw czy zmartych jest
svadha. Traktuje si¢ te byty jako na tyle materialne, ze moga doswiadczaé
przyjemnosci jedzenia czy picia [Sayers 2013: 38]. Waga rytéw zadusznych
jest wieksza od ofiar dla bogéw. Uwaza sie, ze ofiary sktadane Przodkom
sg istotniejsze, niz te skladane bogom, cho¢ zaleca sie najpierw odprawi¢
te dla bogéw, by ochroni¢ ofiary dla Przodkéw. W Manusmyti (3.203-204)
czytamy:

Dla bramindw jest wazniejsze,
By przodkom zltozy¢ ofiare

Niz dla bogéw ja odprawic.
Pierwej bogom ryt ofiarny
Odprawiony wzmacnia jeno

Ryt, co przodkom przeznaczony.
Lecz trza pierwej na cze$¢ bogoéw
Ryt odprawi¢, by ochroni¢
Ofiary przodkom zlozone,

Bo demony zabieraja

Ryt zaduszny nie strzezony.

[Manu Swajambhuwa 1985: 105]

Ponadto w traktacie tym pojawia sie szczegdlowy opis pindapitryajiia
odprawianej w czasie nowiu. Dotyczy on miejsca ofiary, zaproszonych kapla-
n6w® i kolejno wykonywanych czynnosci. Przygotowywano wéwczas trzy
galki (pinda), ktére sktadane byly ojcom, dziadkom i pradziadkom. Ofiary
te mogt odprawi¢ jedynie meski potomek’. W tekstach prawnych i rytuatow
domowych zauwazamy ponadto, ze wedyjska pindapitryajiia z czasem zaczyna
by¢ okreslana terminem Sraddha lub anvahdarya [Manu Swajambhuwa 1985:
94; Monier-Williams 1993: 47, 1097].

Do ceremonii zadusznych sraddha zalicza si¢ i ofiarowanie jedzenia czy
datkéw potrzebujacym ku czci i pamigci zmarlych Przodkéw, i opisane wyzej
codzienne lub comiesi¢czne ofiary. Jak pisze Hanna Walkoéwska: ,,Rytuat

¢ Manusmyti (3.189) podaje, kogo nalezy zaprosi¢ na taka ofiare. Obecnosé¢ kaptandw jest
niezbedna - ,,Bo w braminéw zaproszonych wchodzg wtedy duchy przodkéw. Jako wiatr im
towarzyszq i siadajg razem z nimi” [Manu Swajambhuwa 1985: 103].

7 ,Posiadanie syna to jeden z obowigzkéw matzonkéw, poniewaz tylko syn mégt kon-
tynuowa¢ odwieczng tradycje rodu, wyrazajacy si¢ poprzez skladanie ofiar dla wszystkich
pokolen zmartych rodu, az do Przodkéw mitycznych, wspomnianych w formule pravara,
ktora posiadat kazdy réd braminski czy kszatrijski (gotra). Przodkowie pozbawieni tych
ofiar gineli, a niedawno zmarli btgkali sie po ziemi, nie mogac dosta¢ sie do $wiata ojcéw”
[Czerniak-Drozdzowicz 1999: 25-26].
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sraddhy $wiadczy, Ze ojcowie (pitarah), czyli many, mogli zamieszkiwaé
rozne $wiaty, skad przychodzili na wezwanie odprawiajgcego ofiare” [Wal-
kéwska 1973: 19]. Widzimy zatem, ze nie tylko w okresie zaloby obrzedy
zwigzane ze zmarlymi sg kluczowe, pojawiaja si¢ one takze w zyciu religij-
nym pana domu jako cykliczne rytuaty. Poza tym, rzecz jasna, wszystkie
ryty zaduszne, ktore odprawiane byly po ceremonii pogrzebowej, w tym
ceremonia polaczenia zmartego z Przodkami, zostaly okreslone jako
Sraddha. Ostatnia z nich, bezposérednio taczaca sie z istotami o naturze preta,
odbywala sie w rok po $mierci. W podstawowym bowiem znaczeniu jest to
zmarly w przej$ciowej postaci, przed odprawieniem tego wtasnie rytuatu
nazywanego sapindakarana® sraddha, ktorego celem bylo wyniesienie
go do rangi Przodka, a tym samym przyjecie do §wiata ojcow — pitrloka.
»Zaniedbanie odprawienia tego rytualu w odpowiednim czasie réwnato
sie pozbawieniu zmarlego stabilizacji w $wiecie zmartych. Nalezy przeciez
pamietad, ze do tego czasu przebywal w trudnym do zdefiniowania stanie
zblgkania i nosil nazwe preta” [Watkéwska 1973: 77]. W przejsciu na druga
strone i osiggnieciu pozadanego statusu zmartemu pomagajg krewni, przede
wszystkim, jak juz wspominano powyzej, potomkowie mescy. Tego rodzaju
ceremonie odbywaja sie ku czci konkretnego zmarlego i bezposrednio po
ceremonii pogrzebowej, uzupelniajac jg, i w okresie zaloby. Pierwszy zestaw
ceremonii zalobnych ma na celu zapewnienie ponownego wcielenia duszy
zmartego, tuz po kremacji. Nastepnie ma pomdc w przeniesieniu jego cie-
nia ze $wiata ludzi, w ktérym blgka sie wérod demondw czy ztych duchow,
do nieba i deifikowanie go, by dotaczyt do Przodkdéw. Wowczas przestaje
by¢ w stanie preta i zostaje pitr. Ryty zaduszne odprawiano w stosownym
czasie: w dniu konczgcym okres zaloby, raz w miesigcu w kolejnych mie-
sigcach, po szesciu tygodniach, po sze$ciu miesigcach od obrzedu kremacji.
Wreszcie w rocznice $mierci przygotowywano cztery gatki przeznaczone
dla zmarlego i trzech kolejnych Przodkéw z danej linii - a zatem ojca,
dziada i pradziada. W czasie ceremonii dopuszczenie zmartego do grupy
Przodkow, ktérym skladano ofiare pindapitryajiia, przybieralo konkretna
forme. Gatka ofiarowana dla preta dzielona byla na trzy czesci i mieszana
z trzema pozostalymi, a wowczas proces wchodzenia w grono pitr uzna-
wano za zakonczony. Gatki poda¢ mozna bylo krowie, braminowi, kozie,
ptakom, rzuci¢ w ogien lub wode. Srodkowa mogla zjes¢ zona pana domu
pragnaca urodzi¢ syna [Walkéwska 1973: 76-77; Manu Swajambhuwa 1985:
111-113; Sayers 2013: 43-44, 61].

® Dostownie oznacza to ,,uczynienie [zmarltego spozywajacym] te samg gatke”, co zmarli
bedacy juz w niebie Przodkéw.
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Jak istotny jest obrzed potaczenia z Przodkami podkresla nie tylko
zagrozenie pozostania takiej duszy (preta) na ziemi i zamienienia si¢ w zlo-
$liwego ducha/demona (bhiita), lecz takze wiara w to, ze:

To przodkowie sg najpierwsi
Pos$réd bogdw, gniewu zbyci,
Oczyszczeni i bezbronni,
Wieczni adepci Modlitwy,
Chwalebni oraz wspaniali.

[Manu Swajambhuwa 1985: 104]

Powyzsze opisy ceremonii zadusznych dajg nam jedng z mozliwych
interpretacji terminu preta. Jak ilustruje to tradycja indyjska, w miare ewolucji
wierzen i pojawiania si¢ licznych mitéw, przenikania wierzen z kultéw poza
oficjalnym, kaptanskim nurtem, termin ten tym zaczyna by¢ uzywany tez
dla okreslania istot nadnaturalnych. Zdaniem Watkéwskiej: LSwiat duchéw
i upior6w nabral mocniejszego kolorytu, gdy spopularyzowala si¢ koncepcja
wiary w wedréwke dusz. Dziatala tu religijna fantazja ludowa, ktéra doktryne
metempsychozy tlumaczyta na jezyk zrozumiaty dla prostego cztowieka”
[Walkéwska 1973: 25]. Preta pojawiaja si¢ zatem miedzy ludzmi nie tylko
jako dusze zmarlych, lecz takze w grupie istot zfosliwych czy szkodliwych,
zagrazajacych czlowiekowi. Pozostajg w zawieszeniu, nie nalezgc ani do
$wiata ludzi, ani do spotecznosci Przodkéw. W konsekwencji, jesli duch
btakajacy sie zaczyna by¢ utozsamiany z istotg o charakterze upiornym,
w oddawaniu czci zmarlym pojawi¢ sie moze nie tylko ceremonia zaduszna
jako spelnianie obowiazku religijnego, ale i che¢ odpedzenia zagrozenia
z ich strony. To przesunigcie kieruje ludzi w strone stosownych praktyk na
pograniczu religii i magii, ktore majg na celu przebtaganie duchéw. Zwlaszcza,
ze czesto mianem preta okre$lane sg takze duchy zmarlych przedweczesnie,
ludzi kalekich, dzieci, a takze tych, ktérzy ani nie dostapili wyzwolenia,
ani nie wcielili si¢. Moga by¢ postrzegani jako zle istoty, duchy btakajace
sie po ziemi, nawiedzajgce miejsca nieczyste (czesto zwigzane ze $miercig),
czy tez dreczace ludzi o zlej naturze. Odczuwaja nieustanne cierpienie,
a przez to moga by¢ okrutne i nieznosne. Wiacza si¢ ich ponadto do duchow
czy demonéw towarzyszacych bogu Siwie (Siva). Inny bég, wymieniany
juz w zrédtach wedyjskich, wladca istot preta, to Jama (Yama). Bog ten,
sam okreslany jako Przodek, ojciec ojcow, pierwszy czlowiek, ktéry zmart
i odnalazl droge w zaswiaty, nastepnie objal nad nimi panowanie. Zmarli
przebywaja zatem w $wiecie zwanym pretardjapura (miasto wladcy tych,
ktérzy odeszli) [Daniélou 1991: 311; Stownik 1994: 145-146; Bunce 2000: 425].
Z czasem rozumiane bylo ono jako ,,miejsce chwilowego zatrzymania dusz”
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[Watkdéwska 1973: 23]. Wlasciwie zar6wno w tekstach Wed, komentarzy
czy w ksiegach rytualéw domowych jest jasne, ze okreslenie preta dotyczy
duszy zmarlego zatrzymanej przy ziemi i aspirujgcej do $wiata Ojcow. A dla
takiego bytu wskazano konkretne ryty zaduszne sprawowane az do czasu
przyjecia duszy w poczet Przodkéw. Zaniedbania czy zaniechanie tych rytéw
powoduje przeksztalcenie si¢ preta w istote demoniczng bhiita. Pojawiaja si¢
jednak takze wierzenia, zgodnie z ktérymi dusza zmartego i przed rytami
moze przeksztalcié sie w bhiita. Stad cienka i niejasna granica miedzy dwoma
omawianymi tu kategoriami, szczegélnie w pozniejszej tradycji. Mozna
zatem przyjaé, ze terminy bhiita i preta stosowane s3 niekiedy wymiennie
dla okreslenia ztosliwych duchéw i klas istot demonicznych. W przypadku
ceremonii, ktére wigzane sg z uczczeniem bhiita, badZ odpedzeniem ich
szkodliwego dzialania nie odprawia si¢ jednak rytéw zadusznych. I cho¢
istoty te opisywane sg roznie — czy to jako preta, ktérych krewni zaniedbali
ceremonii przejécia, czy zmarli tragicznie ludzie, osoby z ulomnos$ciami
fizycznymi i psychicznymi, ludzie Zli za zycia, przestgpcy itp., nie zauwazamy
w ich kulcie wyraznych obrzedéw zadusznych. Mozna powigzac to z wiara,
ze dusze 0s6b o ztym charakterze, ztodziei, samobdjcéw czy utomnych,
a takze zmartych w sposob gwaltowny, po $mierci i tak z pewnoscig zmie-
niaja sie w bhiita i skazane sg na blgkanie sie w $wiecie Zywych. Demony te
charakteryzowane s3 réwniez jako zlosliwe, nawiedzajace miejsca kremacji,
zwlaszcza nocg (szczegdlnie w godzinach migdzy péinocy a 3 nad ranem),
wldczace sie po polach bitewnych lub miejscach niezamieszkanych. Moga
zaszkodzi¢ cztowiekowi zatruwajgc drzewa, zbiorniki wodne, pola itp. Zywia
sie ludzkim miesem i krwig. Warto réwniez doda¢, ze termin ten uzywany
jest nie tylko dla okreslenia duchéw, lecz takze dla wszystkich stworzen
o demonicznym charakterze, niezaleznie od klasy [Walhouse 1876: 409;
Daniélou 1991: 311; Stownik 1994: 42-43]. W opisywanej powyzej ofierze
mahayajiia jeden z element6éw to oddanie czci bytom okreslanym jako bhiita
wlasnie. Rozumiane sg one jako zywioty lub istoty nadprzyrodzone, duchy
obecne w otaczajacej czlowieka naturze. Ofiara sktadana jest kolejno po
ofiarach dla bdstw i Przodkéw. W ksiegach rytuatu domowego codzienna
ceremonia baliharana takze dotyczy bhiita i skierowana jest do wszystkich
bytéw boskich/nadprzyrodzonych (vaisvadeva). Ich natura moze by¢ ambi-
walentna, nie jest jednoznacznie zlosliwa, demoniczna czy upiorna. Zapewne
z racji wptywu rdzennych wierzen plemion czy nizszych kast, na pierwszy
plan wysuwajg sie w przypadku bhiita praktyki przebtagania. Wiara w tego
rodzaju istoty kladzie nacisk na ochrong spofecznosci przed nieszczesciami,
jakie moga sprowadzi¢. Wlaczenie ich w orszak bostw, ktére manifestuja sie
w groznych aspektach (np. wspomniany juz Siwa czy jego towarzyszka Kali),
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skadinad powiazanych ponadto z kultem miejsc kremacji, sprawia, ze po
okresie rozwoju i popularyzacji tekstow epickich i purana (pierwsze wieki
n.e.) zto$liwy charakter wysuwa sie na pierwszy plan. Ceremonie stosownego
uczczenia duchéw, aby odsung¢ wszelkiego rodzaju nieszczescia, kleski
urodzaju, nagle $mierci czy choroby popularne byly zwlaszcza w Indiach
poludniowych (zachodnie wybrzeze, obecnie stany Kerala, Karnataka),
odnotowane na pewno w XIX w.” Stanowig one przyktad praktyk religijnych
silnie zwigzanych z kultami miejsca, z wierzeniami lokalnymi, ktdre rzecz
jasna, podobnie jak wiele innych, wlgczone zostaly przez hinduizm, jako
kolejne z jego nurtéw. Ze wzgledu na inkluzywistyczny charakter tej religii
miejsce znalez¢ mogg tu rozne kulty. W opowiesciach mitologicznych bhiita
pojawiaja sie na poczatku kreacji jako stworzone w tonie Sati - malzonki boga
Siwy na jego podobieristwo. W opisie fizjonomii bhiita wymieniano takie
niezwykle cechy, jak szczupte koniczyny, dtugie uszy, grube wargi, czerwone
oczy, krzaczaste brwi, dlugie wystajace zeby, dlugie paznokcie, splatane
brudne wlosy. Wyobrazani byli jako nadzy badz noszacy dziwaczne stroje,
czaszki na gtowach, uzbrojeni sg w tréjzab, tuk, miecz. Siwa uznawany jest
za ich przywodce, w wojnach z demonami walczg po jego stronie. W innych
historiach jednakze zdarza sig, ze bhiita przechodzg na stron¢ demonéw
i walczg po ich stronie. Na koniec wiec zostajg skazani na swoistg ,,banicje”
i musza osiedli¢ si¢ w Indiach potudniowych [Mani 1996: 145].
Rzeczywiscie, wérdd ludéw zamieszkujacych potudniowe stany Indii,
szczeg6lnie Wybrzeze Malabarskie, w celu uczczenia, a czeéciej przebta-
gania bhiita, odprawia si¢ stosowne ceremonie. Wiara w bhiita popularna
jest wsrod niskich kast, takich jak Nalke, Parava, Pombada (wykonujacych
rytualny taniec dla duchéw), Tulu, Billava czy Bant. Najczesciej obrzedy te
maja miejsce w domach, gdzie zwykle wydziela si¢ przestrzen lub specjalne
pomieszczenie/budynek zwane bhutastana, bhitasthana lub bhiutakotya®.
Dla najbardziej popularnych bhiita wznosi si¢ sanktuaria. Kim s, czy raczej
jakie jest pochodzenie duchow tego rodzaju? Ludy te wierzg, ze sg to dusze
zmartych znanych oséb, bohateréw lub tych, ktérzy odeszli nagle. Ponadto
wymieniane sa duchy lasu czy wioski, szczegdlnie takie, ktére strzega wio-
skowych granic. Osobng kategori¢ stanowiag demony choréb [Walhouse 1876:
411-412; Thurston, Rangachari 2001: 142, 148]. Duchom ofiarowuje si¢
kwiaty, owoce, pozywienie, drob. Wystawia si¢ w takich miejscach réw-

° Na przyklad bardzo ciekawe spostrzezenia dotyczace kultu duchow przekazal w swojej
relacji M. J. Walhouse, opublikowane w formie artykutu w 1876 r. [Walhouse 1876].

1* M.J. Walhouse w swojej pracy zamiescil rycine przedstawiajacg konstrukeje tego typu
[Walhouse 1876: il. XX].
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niez lampki czy misy z wodg, moga by¢ one wyposazone ponadto w bron'!
i dzwonki. W sanktuariach umieszcza si¢ tez wizerunki z metalu, najczesciej
w formie maski w ksztaltach antropomorficznych badz zoomorficznych
($winie, tygrysy, woty, konie, drob). Poza zwyktymi ofiarami ku czci bhiita
odprawiane sg specjalne obrzedy, do ktérych mozna zaliczy¢ m.in. taniec
zwany kola, wykonywany przez specjalng kaste tancerzy ubranych w stroje
i maski. Tancerze reprezentujg bhiita, $piewaja pie$ni opowiadajace o nich.
Innym obrz¢dem sa domowe ofiary, mniejsze — odbywajace si¢ wowczas, gdy
pojawi sie taka potrzeba i wieksze — odprawiane co 10, 15 lub 20 lat przez
majetnych gospodarzy. Jest to rodzaj uczty, w czasie ktorej z bhitastana
przynosi sie przedmioty symbolizujgce bhiita. Na ceremoniach tych pojawia
sie specjalny oficjel (pujari), przygotowywane sa klejnoty, dary wotywne,
kokosy. Rozréznia si¢ przy tym hierarchie bhutéw, koto najwazniejszego
stawia sie pochodnie. Demony karmi si¢ gotowanym ryzem, miesem, alko-
holem (ostatnie dwa dary spozywajq te nizszej klasy) [Walhouse 1876: 413;
Thurston, Rangachari 2001: 142-145, 147].

Obrzedy opisane powyzej zwigzane sg z silng wiarg w istoty nadprzy-
rodzone i duchy zmartych, ktére nalezy uczci¢ badz przeblagaé, aby odsu-
na¢ wszelkie nieszcze$cia. Mozna zatem uznaé, ze jest to swego rodzaju
mieszanka obrzedéw dla Przodkéw i demonéw. Duchy wkraczajgce tu do
$wiata ludzi, czy raczej ich czes¢, powstaja z dusz zmartych. Ceremonie
odbywajg sie de facto zaréwno ku czci mitologicznych istot, jak i Przodkéw
czy bohaterdw, a nastepnie ku czci opiekunczych duchéw czy ztosliwych
demondw. Istotne jest rowniez to, ze w tych spolecznoséciach bhiita uznawani
s takze za demony pojawiajace sie w orszaku Siwy. Dlatego tez w niektérych
$wiagtyniach $iwaickich sklada si¢ dla nich w ofierze jedzenie [Thurston,
Rangachari 2001: 146, 147, 148].

Przedstawione w tej krotkiej analizie wierzenia, wyobrazenia i rytualy
zwigzane z istotami nadnaturalnymi klasy preta i bhiita, pokazuja, w jaki
sposob tradycja indyjska mogta odnosi¢ si¢ do dusz/duchéw ludzi zmartych.
Poczawszy od najstarszych, wedyjskich Zrodet obserwujemy kult Przodkéw,
a wiec potrzebe zachowywania pamieci o zmartych z danego rodu i sto-
sownego ich uczczenia. Rangg Przodkowie doréwnuja, a niekiedy nawet
przewyzszaja bogoéw. Przyjecie w ich poczet jest uznawane za najwazniejszy
element przejscia do zaswiatdw, a czuwadé nad nim winni pozostali na ziemi
krewni zmarlego. Z czasem ryty zaduszne, wyraznie oddzielane od ceremonii
posmiertnych, poszerzajg si¢ o praktyki cykliczne. Zmartych Przodkéw nalezy

! Przyktady rytualnej broni pochodzgcej z bhiitastana zilustrowal M. J. Walhouse [Wal-
house 1876: il. XXI].
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czci¢ co dzien, raz w miesigcu i przy okazji innych waznych wydarzen w zyciu
rodu. Dla tych, ktérzy zmarli niedawno, nazywanych preta, zarezerwowano
specjalne ryty zaduszne, ktére odbywaja si¢ do pierwszej rocznicy $mierci,
a wiec do momentu przejécia do nieba Przodkdw, ktére zapewnia ceremonia
sapindakarana. Ze wzgledu na nature duchéw blakajacych sie po $mierci,
a wiec funkcjonujgcych w stanie przejéciowym, w wierzeniach pojawily sie
dodatkowe elementy czci, poza rytami zadusznymi. Mozna zaobserwowa¢
tu zmiang¢ w rozumieniu pojecia preta, uzywanego nie tylko dla okreslenia
duszy zmarlego, lecz takze dla istot o charakterze demonicznym, ktére budza
w ludziach lek. Rozszerzenie znaczenia tego terminu wydaje sie catkiem
naturalne, jesli wzig¢ pod uwage fakt, ze preta sa duszami przebywajacymi
miedzy ziemig a niebem. Jeszcze nie odeszli na dobre, ale nie sg juz zwigzani
z ziemskimi sprawami. Okreslani takze jako dusze pokutujace i odczuwa-
jace nieustanny bdl, postrzegane sg nastepnie jako zagrozenie dla zyjacych.
W przypadku zaniedbania ceremonii potaczenia takiej duszy z gronem
Przodkéw mamy do czynienia z jej uwigzieniem miedzy $wiatami i ska-
zaniem na przeobrazenie si¢ w istote o wyraznie juz demonicznej naturze,
a okre$lanej mianem bhiita. Pojecie to takze ewoluowato i poczatkowo moglo
oznaczac jakgkolwiek istote, niekoniecznie zlosliwego demona. Zaczerpniete
z tradycji lokalnych i ludowych opowiesci mitologiczne, ktére wzbogacaja
wierzenia w obrebie hinduizmu, przedstawiaja bhiita jako duchy nawiedzajace
miejsca czy ludzi. Ich szkodliwe dzialanie oraz zagrozenie réznego rodzaju
nieszczg$ciami nalezy neutralizowa¢ za pomocg stosownych ofiar czy tez
ceremonii. Rdwniez bhiita s3 niekiedy w tych wierzeniach postrzegani jako
duchy Przodkéw. Oddawanie im czci wprawdzie nie przyjmuje form opisanych
w przypadku pity w rytualach domowych, ale nawiazuje do nich, cho¢by za
sprawg zwyczaju karmienia czy pojenia tych demonéw. Znaczenie i funkcje
opisanych tu istot mozna rozpatrywa¢ od najstarszych swiadectw w tradycji
literackiej Indii po wspolczesne praktyki. Zachowanie nalezytej pamieci
o zmartych jest w starszych zZrodlach elementem wypelniania powinnosci
religijnej. Z kolei ceremonie wigzane z duchami/demonami wyraznie maja
juz na celu ich przeblaganie.
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Souls of the Dead versus Ghosts — Supernatural Beings
of the Preta and Bhita Kind in the Indian Tradition

Summary

Indian beliefs associated with supernatural beings, described most often as pretas
and bhiitas, can be found in various texts. The oldest source texts here are Vedas,
followed by manuals of the domestic rituals and mythological stories. The souls or
spirits called pretas are associated in the tradition with recently deceased persons,
whose last posthumous rites have not been performed yet. These souls have neither
incarnated, nor achieved liberation. They may abide under the rule of the god
Yama - in the underworld. If their relatives do not perform the last rites, pretas may
become creatures called bhiitas — ghosts that wander the earth. However, in many
late sources the classifications are less strict and the term preta can be applied also
to ghostly and demonic beings. For the Hindu community, contact with the world



of the dead encompasses, on the one hand, ceremonies to honour the Ancestors and
rites of their passage to the underworld, or more precisely pitrloka - the Ancestors’
heaven. On the other hand, this contact is through all the ceremonies which are
meant to prevent the harmful effects of wandering spirits of a ghostly character.

Keywords: preta, bhiita, soul, ghost, dead, Ancestors’ cult, India.



Rozdzial 23
The Anger of the Hittite Ancestors
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Summary

In almost every culture all around the world, the cult of the dead is an important
part of everyday life. In Hittite Anatolia of the second millennium BC the oracle texts
state that otherwise a dead person could be a source of different kinds of misfortunes
for his living families.

Also neglect during funerals provoked problems. The burial customs dealing
with the death of the Hittite king or queen are described on several tablets. During
this fourteen-day long ritual the deceased was equipped with different items, which
would be necessary for him to continue the appropriate existence in other world.
We can have only some data in preserved texts. Particular days of the ritual were
devoted to one of the aspects of daily life.

Keywords: Hittite kings, funerals, divination, burial customs, royal mausoleum.

As in many cultures all around the world, the cult of the dead was
an important part of everyday life in Hittite Anatolia. The oracles state that
otherwise a dead person could be a source of different kinds of misfortunes
for the families that were left, as well as for the country in the case of royal
ancestors.

The first duty of descendants was to perform the funeral rites correctly.
In the partially preserved fragment of the Telipinu Proclamation we read:
“...When the father (or) the mother die, the family a festival [perform’...].”*

! Hoffmann 1984: rev. iv 17/9’ ma-a-aln’ at-ta-a$ an-na-as ak-kdn-zi nu AT-HU-U EZEN|
(cf. CAD A2 sv. ATHU, 492-493); Hoffmann (p. 50-51) restore at the end: iyanzi with the ques-
tion mark; cf. Otten 1958: 137.



316 Magdalena Kapetu$

Similarly Mursili IT states, describing the circumstances of the death of his
brother Sharri-Kushuh, the king of Kargamish: “And (this), what (belongs)
to the customs (dealing with) the deceased, this in the presence of His Maj-
esty they have done.”” If the funerals were neglected, it provoked problems,
the causes of which were stated by divination. As an example, the case of
the priest of Hulla deity can be presented. The man lost his wife, and appar-
ently her body was not treated properly (according to the customs), thus
causing some impurity. “We questioned them again. And thus they said:
‘Regarding the priest of the deity Hulla, his wife died last year. She was not
treated properly (var. but she was not sent off). Still that one kept approaching
behind the altar’”® Another oracle examines a similar case: “We questioned
the son (i.e. the functionary) of the palace of grand-fathers. The innkeeper
Hillani said: ‘My son died. I did not perform the rituals’.”*

From other oracles we learn that some goods belonging to the deceased
had to be burned, i.e., the bed of the deceased, as an oracle read: “We ques-
tioned them again. They answered: [ ]...the son died. Somebody, who has
not burned the bed, on which he died, has slept on the bed’”*

The burial customs dealing with the funerals of the Hittite king or queen
are described in detail in several tablets, but approximately only half of them are
preserved. Besides offerings for a special group of gods, during the fourteen-day
long ritual the deceased was equipped with different items, which would be neces-
sary for him to continue his existence in other world. Particular days of the ritual
were devoted to an aspect of daily life and our sources in this matter start from
the seventh day [Kassian, Korolév, Sideltsev 2002; Kapetus 2008; Kapetus 2011].

2 KBo 4.4 (CTH61) obv.i7 ...SA GIDIMHA ky-i-e-e$ (8°) $a-ak-l[a-a-e$ na-at A-NA PA-NI
PU(TUY i-e-er)]; Goetze 1967: 108-109.

* KBo 23.106 (CTH 582) rev. 13’ na-as nam-ma pu-nu-us-$u-en nu ki-is-$a-an me-mi-ir (14’)
A-NA "USANGA °Hu-ul-la-wa-kdn MUIM.MA DAM-ZUBA.US (15) pa-ra-a-ma-wa-ra-as-kdn
U-UL ne-an-za a-pa-a-3a-wa-as-$a-an (16’) is-ta-na-ni EGIR-pa sa-li-ke-e$-ki-iz-zi; CHD L-N:
359b; Otten 1958: 9 with n. 4; van den Hout 2001: 426-427; Taggar-Cohen 2006: 185-186.

* KUB 5.9 + KBo 55.204 (CTH 579) obv. 25 W'DUMU E.GAL hu-ub-ha-a$ pu-nu-us-su-u-en
UM-MA ™Hi-il-la-ni (26) WKURUN.NA DUMUR-wa-mu-kdn ak-ta nu-wa-za SISKURMES UL
DU-nu-un. Del Monte 1975: 339ff. We can also refer to the §§ 1-5 of the Hittite laws dealing
with the case of murder; the question is of delivering the victim’s body to the family, cf. Hoffner
1997: 17-21. One can assume that, amongst others, the family would have been anxious about
the funerals of its murdered member.

® KUB 16.83++ (CTH 567) obv. 26 na-as nam-ma pu-nu-us-Su-u-e-en nu me-mi-ir UM-MA
[DUMUR® BA.US] (27) nu-wa-ra-as-kdn A-NA SNA ké-e-da-ni[ BA.US x nu-wa-rla-at nam-ma
(28) ar-ha U-UL wa-ar-nu-ut nu-wa-ra-as-kdn a-pé-e-da-as-pat “SNA-as se-es-ke-es-ki-it.
Cf. Beal 2002: 21 n. 40. The question of burning ones goods after the dead of an individual is
discussed in the §27 of Hittite laws although in unclear context, Hoffner 1997: 36-37, 181-183.
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On this day, after the usual morning ritual of washing and giving food
to the statue of the deceased in the mausoleum, the taptara-women burn
the ezzan “straw” in the gate-house along with one set of precious/ceremonial
clothing and one vessel of fine oil. The Old Woman, who performed the ritual,

brings their ashes to the “place of burning the heads of horses and oxen.”

6

KUB 30.25 + KUB 39.4 + KBo 41.117 (+) KUB 34.68
obv.

9
10
11
12
13
14
15
16

17
18
19

20
21

9
10
11
12
13
14
15
16
17
18
19
20
21

ma-ah[-ha-aln-ma wa-ga-an-na ap-pa-a-i [n]a-as-ta AL[AM]
MUNUSMES[¢6_d|a-ra-a$ E-ir-za pa-ra-a [4-d]a-a-i nu-kdn e-ez-za-a[n]

E hi[-lam-ni] an-da wa-ar-nu-wal-an-z|i nu ki-i kat-ta-a[n ]
wa-a[r-nu-wla-an-zi 1NV7,[ TSN]IG.LAMM® 1 DUG 1.DUG.GA-y|d]
nam-ma 1° GU, 8' [UD]UA-yq a-wla-a]n kat-ta ha-ad-da-an-zi

nu 1 DUG GESTIN 1 DUG KAS du-wal[-alr-na-an-{zi}-[zi]
nam-ma-at-kdn MYNUSMStap_dla-rla-as$ a-ra-ah-za-an-d|a)
wa-ah-nu-uz-zi nu[ 1 NINDA ]a-a-an 1 NINDA.GUR.RA GA.KIN.AG
PUTU[-]

me-na-ah-ha-an-da par-si-ya-an-zi na-at-$a-an SSBANS[UR-i]

ti-an-zi nu MNSSU.GI [ak-kd]n-ti SAHAR®A-y$ $a-ra-a da-a [-i ]

nu SAG.DUMES ANSE.KUR.RAM® S[AG.DUM® GU,M* ku-wa-pi wa-ra-
a[n-da-at]

na-as a-pi-ya pé-e[-da-an-zi x] "'4-ma-[za]

MUNUSSUJ.GI [ vacat | da-a[-i]

Whle]n the biting is finished, taptara-[wom]en [bri]ng the sta[tue]
out of the house. They bu[r]n the stra[w]

inside the gat[e-house]. They burn with it the following:

one (set of) [pre]cious garments an[d] one DUG-vessel of fine oil.
Then they [s]tick downwards one’ ox and eight’ [she]ep.

They b[r]ea[k] one DUG-vessel of wine (and) one DUG-vessel of beer,
then taptara-wo[m]en coil them aroun[d].

And they break [one’] warm [loaf], one thick loaf (with) cheese

in front of the Sungo[ddess] and put them on the tab(le.]

The Old Woman tak[es] up the ashes for the [dece]ased.

Where the heads of horses (and) the h[ead]s of oxen were burn[ed,]
they carry them there. But the [...]

the Old Woman take(s ...].

¢ Some scholars suggest (e.g., Haas 1994: 220) that those animals should have been
burned previously as belonging to the deceased’s equipment for the underworld, that is why
some objects were carried to this place while some others brought to the mausoleum. There
is, however, no text proving that the act of burning heads of horses and oxen was performed
during the funerary ritual. It seems to be a generally known spot which was not necessarily
related to the funerary ceremonies, cf. Otten 1958: 138-139.
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On the eighth day, known as the day of the ritual called the “piglet turns
the water”, the main gift-offerings for the deceased are at first the shovel and
the hoe which are burned. The ashes are transported to the “place of burning
the heads of horses and oxen.” In the second round of offerings, the piece
of meadow is cut off, then offered and burned out [Haas 1994: 224 n. 238].
Keeping this piece piece of meadow the Old Woman asks the Sun Goddess
to guarantee that the meadow in other world will belong to the deceased
forever in order for the animals of the Sungoddess to graze on it (obv. ii 1-4).
She carries the ashes to the “place of burning the heads of horses and oxen.”

KUB 30.24 (+) KBo 34.56 + 34.66 (+) KUB 30.24a + 34.65 + 39.35 + KBo 39.292

obv. i

28” ...SBAL-ma SSMAR a[-pé-e-da-ni]

29”7 [pi-di wla-ar-nu-u-wa-an-zi SAHAR¥A-y$-ma Sa-ra-a da-an-zi nu
SA[G.DUMES ANSE. KUR.RAMES]

30” [SAG.DUM® GUM ku-wa-pi wa-ra-an-da-at nu-us a-pi-ya is-hu-u-wla-
-an-zi|

31" [nam-ma SSAL ®SMAR a-pé-e-pdt SA GIS da-an-zi na-as-ta U[.SAL-lu]
327 [kar-$a-aln-zi...

obv. ii

4 ...nu SAG.DUM* ANSE KUR.RAMES

5 SAG.DUM® GU,"A ku-wa-pi wa-ra-an-da-at nu U.SAL-lu a-pi-ya
6 pé-e-da-an-zi na-an-$a-an a-pi-ya Se-er is-hu-u-wa-an-zi

obv. i

28” ...And they [b]urn the hoe (and) the shovel in t[his]

29” [place.] They take up their ashes and, where the h[eads of horses]

30” [(and) the head]s of oxen were burned, they pou[r] them there.

31” [Then] they take [the h]oe (and) the spade, these (make) of wood, and
32” they [cu]t off the me[adow...

obv. ii

4 (...) Where the heads of horses

5 (and) the heads of oxen were burned; they carry the meadow there
6 and pour it upon.

On the tenth day the action of scraping and burning the plough takes
place. Before the magical burning of the plough, the symbolic furrow is driven
with it. As in previous cases, the Old Woman carries the ashes to “place of
burning the heads of horses and oxen.” On the same day two wooden objects,
the first of them could be a harp/drum (BALAG?), the name of the second
one is in the lacuna, are burned and the ashes are transferred as previously to
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the “place of burning the heads of horses and oxen.” Also the action of threshing
on the threshing floor apparently using a flail is then performed on this day.

KBo 40.178 + KUB 39.14

13" nu SSAPIN ar-ha k[i]-Sa-an-zi na-an a-pé-e-da-ni-pdt pi-di

14 ar-ha wa-ar-n[u-u-lwa-an-zi ha-as-<su>-u$-ma MNSSU.GI $a-ra+a da-a-i

15 nu SAG.DUMPS[ ANSE.KUR.RAM®S SAG.DUMES GU,H ku-wa-pi wa-ra-
-an-da-at

16’ nu-us a-pi-ya is-hu-u-wa-i...

13’ They unharness the plough, and they burn it

14’ in that place. And the Old Woman takes up the ashes.

15" Where the heads of [ho]rses (and) head<s> of oxen were burned,
16’ she pours them there. ...

KBo 40.178 + KUB 39.14 + KBo 40.311

10’ [nu SPSBALAG?-ma S x-x-x-]x-an-na

11 [a-pé-dla-ni-pdt pi-d[i ar-ha | wa-ar-nu-u-wa-an-zi

12 [SAHARY"A-y]$-ma [$a-ra-a |da-an-zi

13’ n[u SAG.DUM™ GU, " [SA]G.DUM" ANSE.KUR.RAM®
14’ ku-[wa-pi wla-ra-an-[d]a-at

15 nu-ul$ a-pi-ya il$-hu-u-wa-an-zi

10’ [The ]drum®and a wo[oden object]”

17’ [in th]at place they burned.

12’ [And the ash]es they take [up].

13> Wh|ere the head]s of oxen (and) [hea]ds of horses
14> were be[en bu]rned

15’ they pou[r them th]ere.

The twelfth day is devoted to the symbolic cutting of the grape-vine.
The symbolic grape-vine is wrapped with a cloth belt and adorned with
grapes made of wool. The cut grape is taken, together with the cloth belt, and
thrown into the hearth. Apparently, the vintage was conceived apart from
the sphere that one would call agriculture. The magical action consists of
cutting the grape-vine with the silver axe by “someone of the family”, who
appears only rarely in the preserved fragments of the ritual.

KUB 30.19 + KUB 30.20 + KUB 30.21 + KUB 30.22 + KUB 39.7

obv. i

55 nam-ma ku-is an-tu-uh-$a-a$ SA MAS-SU nu-za PA-A-SU KU.BABBAR
SA 20 GIN da-a-i

7 The question should be rather about two wooden objects needed by a farmer, although
the sign is very similar to BALAG.



320 Magdalena Kapetu$

56 na-as-ta SSGESTIN-an kar-as-z[i] ...

58 SSGESTIN-ma-as-Sa-an QA-DU "USSA KA. DU ha-as-$i-i ti-an-zi na-as-ta
pa-ah-hur

59 MUNUStap_ta-ra-as a-ra-ah-za-an-da t-e-eh-zi “SGESTIN-ma-kdn ku-is
kar-as-zi

60 nu-za PA-A-SU KU.BABBAR a-pa-a-as da-a-i

55 Then a man, who (belongs) to his family, takes a silver axe (weighing)
20 shekels.
56 and he cut[s] off the vine [...].

58 They put grape with the cloth belt into the hearth. Taptara-woman
59 coils around the fire. (The person) who has cut off the grape,
60 he takes a silver axe.

The tools offered to the deceased during the funerals were the objects
of the everyday life of common people. Would it mean that a royal ancestor
was treated as an ordinary man? Only the precious clothing and fine oil
would designate the royal status of the deceased. He received the necessary
equipment for a farmer: the plough, perhaps the thresher and two other
wooden objects for agricultural purposes and the piece of meadow/grass for
the pasture. He got also the symbolic equipment for viticulture, apparently
treated separately from the agricultural equipment.

Once being accepted among the ancestors, a deceased person, especially
one of the royal family, needed uninterrupted care so that he may rest in peace
and not disturb the earthly realm. According to the Middle Hittite queen
Asmunikkal’s decree®, a royal mausoleum was an institution, possessing goods,
personnel etc. and was an enclave which was unclean. This institution possessed
even entire towns. Later on, in order to calm the deceased Armatarhunta,
his cousin, Hattusili IIT conceded the town of Kiuta for his cult. The town
in question had to be taken away from a certain GAL-"U (= Talmi-Teshub
vel Ura-Tarhunta) [van den Hout 1995: 157-164], and the task of cession of
the city was entrusted to a high official (priest?) Katapaili.’

8 KUB 13.8, cf. Miller 2013: 208-211.

® KUB 16.32 + KUB 50.6 (CTH 569) ii 24’-26’ [V}|VKi-i-ti-ta-an-kdn URU-an A-NA "GAL-"U
ar-h[(a ME-an-zi)] (25) [n]a-an A-NA GIDIM SUM-an-zi “[the tow]n of Kiuta [they take off from
Tal]mi-Teshub (vel Ura-Tarhunta) [...] they give it to the deceased”; van den Hout 1998: 68, esp. 71,
136-137, 180-181; about Katapaili cf. van den Hout 1998: 67-70. According to J. de Roos (Diss.)
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Tuthaliya I'V gave to the family/sons of Urhi-Teshub the place of wor-
ship’ in the city of Neya: “Concerning the oath of the father of His Majesty
which was ascertained in connection with Urhi-Teshub affair, if they will
undo the oath, to the sons of [U]rhi-Teshub in Niya one settle[ment..."] they
will hand [ove]r.”*°

We learn of the different duties towards the mausoleums only
at the moment when something goes wrong, it means when a given ances-
tor was suspected to be angry because of some negligence and to cause
misfortunes. The reasons for his anger were discovered through inquiry
during magical investigation. The regular offerings of meal and liquids seem
to belong to the custom. An oracle mentions two kinds of meal: “While since
three years the furniture of the meal hakkurradu, meal salidu, and stuff and
bread (all) new, [...] if the spirits ‘were’ angry...”"*

The oracle KUB 18.21 (CTH 572) deals with the negligence towards
the mausoleum of Suppiluliuma I, possibly to be found in Hattusa.
The deceased king was angry, because from two years the delivery was
neglected. “When Suppiluliuma in divine mausoleum is not angry for
something, let the sign KIN be favourable. [...] / We questioned the men
of the divine mausoleum. They said: ‘Five vessels huppar of wine the gar-
deners gave as the tribute. Now, (since) two years, they neglected to do it’.
If it actually is the (cause), then ditto, let the sign KIN be favourable./ [...]
(The sign) unfavourable.”*?

he was a high official at times of Hattusili ITI and of Tuthaliya IV. I am of the opinion that such
a high rank official had to be somehow related to the royal family.

1° KUB 16.32 + KUB 50.6 (CTH 569) ii 27 MA-ME-TU, SA A-BI PUTU¥ ku-it A-NA
INIM ™Ur-hi-P[(U-ub se-er)] (28) [SI|xSA-at nu GIM-an MA-ME-TU, ar-ha KIN-an-zi nu
A-N[(A DUMUM®)] (29) ["U]r-hi-"U-ub I-NA Y"Ne-i-ya 1 URU"[V4 (30) pa-ra-la SUM-an-zi [.
Del Monte 1979: 383. The town of Neya (RGTC 6: 281; RGTC* 111 on Orontes in Syria), cf. van
den Hout 1998: 169, 180-181; Houwink ten Cate 1994: 249. Cf. also Unal 1974: 108-109 (iv 66);
About Urhi-Teshub’s death cf. Houwink ten Cate 2006: 1-8.

"' KUB 18.16 (CTH 582) ii 2 UL pé-e har-kdn-zi UZU ha-ak-kur-ra-du-wa UZU $a-li-du (3)
DUG NINDA GIBILM*-yq ka-a-a§ MU 3%M ky-it-at kar-sa-an-te-es [...] (5) ...GIDIMM*.zq
ke-e-da-a$ wa-as-ma-wa-as (6) Se-er TUKU-an-te-es...; Friedrich 1928: 54; Hoffner 1966: 397;
cf. KUB 18.21 iii 4-6 — Giorgadze 1973: 41.

12 KUB 18.21 (CTH 572) ii 1 ma-a-an-za-kdn ™Su-up-pi-lu-li-u-ma-as SA ENA, DIN-
GIRY UL ku-it[-ki... (2) TUKU-an-za nu KIN SIGs-ru a-as-$u-wa-an-za ZALAG.GA-an
PGul-sa-as-sa x[ ME]-as (3) nu-kdn an-da HUL-u-i NU.SIGs / (4) nu LUM® E NA, DINGIRY
pti-nu-us-su-u-en UM-MA-SU-NU-ma (5) 5 "UShu-up-pdr GESTIN-wa A-NA IGL.DU,. A LUME
NU.GIS.KIRIs pé-e har-ki-ir (6) ki-nu-na-wa ka-a-sa MU 25M ky-it-wa-ra-as kar-sa-an-te-es
(7) ma-a-an ki-i-pdt nam-ma KL.MIN nu KIN SIGs-ru / [...] (9) NU.SIGs. Cf. KBo 18.142 rev.
14-16, Mouton 2007b: 552 n. 5; Del Monte 1975: 329.
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The anger of the deceased could have been caused by omission of the festi-
vals (EZENy) or rituals (SISKUR) as well. The above-mentioned Armatarhunta
was angry because of the neglecting of his festivals as we read: “[...] they
will [celebr]ate, because the festivals for them, however, [...] (have remained)
uncelebrated.”® Similarly the zawali of Urhi-Teshub was questioned, during
the oracle séance, if the neglecting of the sixth year’ festival, the festival of
the first-year and other festivals were the reason of his displeasure: “[Con-
cerning this fact] that [the deity] because of the known offenses [against]
Urhi-Teshub [was] ascer[tained® [(It is because) [...] the festivals of the six
year (were) neglected and the fest[ival] of the first year [...].”** The festivals of
garana and seli with appropriate offerings of meat, jars of liquids and bread,
have had to be celebrated every three years, and sometimes even once a year.
The neglecting of these was a cause of the anger of the deceased as an oracle
reads: ,,....while in the third year the festival garana and the festival seli are
neglected. Were the spirits angry because of this?”** The seli-festival for
the Storm-god of the town of Sahpina is shortly mentioned in a cult-inventory
besides other festivals for this god: “When the seli-festival is performed for
the Storm-god of the town of Sahpina, the grain® is brought from the palace.”*
It is not explicitly indicated that this festival was related to the ancestor’s cult.
It is not excluded, however, that the spirits concerned with this omen were
angry because of the neglecting in performance of other festivals.

The curse (lit. langue - i.e. bad'”) put by the dead (similar to the ones
made by gods) worked until its magical undoing. The effects of the curse put

13 KBo 2.6+ (CTH 569) ii 16 ... EZEN®-ma-as-ma-a[$-kd]n® ku-it (17) §a-ku-wa-an-
ta-ri-ya-[a]n-te-es e-Se-er; “...because the festivals were neglected”, van den Hout 1998: 172,
200-203; Haas 2003: 27.

4 KBo 23.114 (CTH 570) obv.?) 25 [ki-i* SA] MUr-hé-"U-ub ku-it $e-ek-kdn-du-us wa-as-ku-us
Se-er x[ 1 (26) [ ]x EZEN,ME SA MU 6™M kar-$a-an-te-es nu SA 1-EN MUXAM EZ[EN, (27)
[ E]ZEN M U-UL i-y[a-a]n-te-esys...; van den Hout 1998: 148-149. “...the six-year festivals
(were) neglected and the festival of the first year [...] the festival (were) not performed...”

'* KUB 18.16 (CTH 582) ii 4 ...EZEN, ga-ra-na-as EZEN, Se-li-as-$a ka-a-a$ MU 3¥*M(5)
ku-it-at kar-$a-an-te-e§ GIDIMME-zg ke-e-da-a$ wa-as-ma-wa (6) Se-er TUKU-an-te-es...
Another, although damaged, tablet KUB 22.18 (CTH 582) allows concluding that the seli-fes-
tival was connected with the father (i.e., the ancestor) of His Majesty (A-BI PUTU") as well as
with the men of the divine mausoleum (LUMES E.NA, DINGIR).

¢ KUB 42.91 (CTH 530) rev. iii 10’ ma-a-an A-NA °U ""USa-ah-pi-<na’> EZEN, Se-li-ya-a$
(12’) DU-an-zi x-an SA E.GALX ti-ya-an-zi', cf. Hazenbos 2003: 111-114, 171 and n. 51.

7 The expression “bad languages” in meaning of “curse” was known in Sumerian (eme.hul.
gal, akad. liSanu lemuttu). Cf. Reiner 1965: 247, where the author discusses it in context of
the “silence” necessary during the rituals (later on lat. favere linguis, gr. evpnuéw, evpnueite),
so-called cultic or sacred silence present in rituals of classical religions, primitive ones
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by the living person were perceptible even after his death: “While the deity
revived (lit. pulled out) the affair of Shaushgatti: (is it) the curse of that
same Shaushgatti, (when) alive (and) as long as she lived and because at that
moment she had cursed?”*® It seems also possible to intentionally provoke
the ancestor in order that (s)he makes a curse towards someone. The descen-
dants of Shaushgatti recalled or disturbed her ghost, in order that she put
a curse — “Or are his children slandering? Are they disturbing the dead?
(If so, let the lots be unfavourable).”*®

In summary, the first duty of the descendants was to perform the funerals
according to the custom. During the funerary ritual appropriate magical actions
have had to be accomplished in order to send an ancestor properly to the other
world. The image of this realm assumed that the dead would need rudimentary
equipment for the daily life of a simple individual - for agriculture, viticulture,
husbandry, perhaps also hunting; even the royal person was apparently treated
as an ordinary man. The set of tools characteristic for a farmer suggests that
agricultural traditions predominated in the Hittite royal milieu.

On the other hand, we presume that particular tombs/mausoleums
of the members of royal family, as the one described in Ashmunikkal’s
document, have had their own regulations, staft and estates. The different
deliveries for these establishments were obligatory, and the performance of
festivals necessary.

King Hattusili IIT and his wife Puduheba performed a series of so-called
mantali-rituals for their dead cousins, in order to ascertain the reason for
a given misfortune and maintain peace with the dead and living family.
Presumably, it was a part of legitimisation process of Hattusili III’s reign.

The well-being of the ancestors (as well as that of the gods) was an import-
ant care of everybody, especially of the royal family. It was necessary for
the stability of the Hittite universe.

and in Christian liturgy from the Byzantine times. In Mesopotamia some of the rituals
had to be performed in silence in order to avoid the interventions of bad powers/spirits.
The question was about the “bad languages” (sum. inim.gar, akad. egirru) which could
disturb the properly performed ritual, but not the curse put by someone against another, as
in Hittite Anatolia. Cf. “whispering the word (aha)” and “become silent” during the royal
funerals sallis wastais.

18 KB0 2.6 (CTH 598) ii 37 DINGIR, ku-it SA MUNUSPISTAR-at-ti ut-tar EGIR-pa SUD-at
(38) EME SA MUNUSPISTAR-at-ti-pdt TI-an-ta-as ku-it-ma-na-as T1-an-za e-es-ta (39) nu a-pi-ya
ku-it ar-ra-ah-ha-ni-is-ki-it, cf. Del Monte 1973: 379; van den Hout 1998: 204-205; Mouton
2007a: 77 n. 46.

* KBo 2.6 (CTH 598) ii 55-iii 2; 55 nu DUMUM®-SU-ma EME e-e$-$a-an-zi nu GIDIM
ni-ni-[in-kis]-kdn-zi, after CHD L-N: 442a, cf. Del Monte 1973: 377; van den Hout 1998: 173,
204-205.
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Gniew przodkéw w Anatolii hetyckiej

Streszczenie

Prawie w kazdej kulturze na $wiecie dbanie o zmarlych jest wazna czescia
zycia codziennego. W hetyckiej Anatolii II tys. p.n.e. teksty wrdzebne pokazuja, ze
zaniedbania w sprawowaniu kultu przodkéw, poczawszy od nieprawidtowo przepro-
wadzonego pochéwku, mogly by¢ zZrédtem réznego rodzaju nieszczesé. Zachowat
sie obszerny opis pogrzebu krdlewskiego. Podczas tego czternastodniowego obrzedu
zmarly zostawal wyposazony w rézne przedmioty, ktére byly mu przydatne, aby
kontynuowac istnienie na tamtym $wiecie. Poszczegolne dni rytuatu poswiecono
réznym aspektom Zycia codziennego.

Slowa kluczowe: krdlowie hetyccy, pogrzeb, wrézbiarstwo, zwyczaje pogrzebowe,
mauzoleum krélewskie.



Rozdzial 24
Chinskie konceptualizacje duszy

Dorota Brzozowska
Uniwersytet Opolski

Streszczenie

Artykutl ma na celu przyblizy¢ zagadnienia zwigzane z réznicami pomiedzy
pojmowaniem konceptu duszy na Wschodzie i na Zachodzie, na przykladzie kultury
chinskiej, widzianej z perspektywy kultury europejskiej. W ujeciu lingwistycznym
zestawione zostang okreslenia dotyczace duszy, wystepujace w jezykach polskim
i chinskim, a obecne w roznych sferach zycia - w religii, filozofii, sztuce - malarstwie
i literaturze. W tym ostatnim przypadku za przyklad stuzy powies¢ chinskiego
noblisty Gao Xingjiana Géra duszy. Okreélenia te interesujace sa zwlaszcza z punktu
widzenia semantyki oraz tematyki odnoszacej si¢ do kategorii egzystencjalnych
(zycia - $mierci, cielesno$ci — duchowosci), aspektow aksjologicznych (dobro - zlo)
oraz estetycznych (pigkno - brzydota).

Stowa kluczowe: duch, dusza, jezyk chinski, estetyka, filozofia, literatura.

Duch i dusza to pojecia zlozone w réznych jezykach - zanim wiec przejde
do oméwienia chinskich przedstawieni (obejmujacych standardowy jezyk man-
darynski w wersji tradycyjnej) — dla poréwnania przyjrze¢ sie chce paru defini-
cjom wyrazéw funkcjonujacych w polszczyznie i zwigzanych z dusza. Poniewaz
przy tlumaczeniu znakéw chinskich korzystam w duzej czesci ze stownikow
anglojezycznych, ujawnia si¢ dodatkowy, istotny aspekt znaczeniowy — wyrazne
rozrdznienie migdzy tym, co w jezyku angielskim oddawane jest przez oddzielne
leksemy spirit i ghost w jezyku polskim okreslane jest jednym terminem — duch.
Dzieje si¢ tak nie bez powodéw, co pokazujg ponizsze definicje.

W etymologicznych stownikach jezyka polskiego spotykamy definicje
ducha jako synonimu duszy. Rozumiany jest on jako ‘wlasciwosci duchowe
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cztowieka; byt osobowy niematerialny; zjawa, widmo’, ale tez ‘sklonnosé¢,
zamilowanie; atmosfera, nastréj; mestwo, zapal, otucha’, ‘oddech, tchnienie,
dech’, ‘zdolno$ci psychiczne, moralna sita’ [Dlugosz-Kurczabowa 2006: 109].

Duch od XIV w. rozumiany byt jako ‘istota niematerialna, spiritus’,
‘psychiczna strona czlowieka, dusza’, w staropolszczyZznie ‘oddech, tchnienie,
wiatr, wyziewy’, ogélnostowianskie znacznie ‘dusza, istota niematerialna,
zjawa’, od praslowianskiego duchs ‘podmuch, powiew wiatru’, ‘tchnienie,
dech, oddech; oddech jako przejaw zycia, sily witalnej, tchnienie zycia’,
‘niematerialna, niecielesna psychiczna strona czlowieka, dusza’, ‘istota nie-
materialna, niecielesna; mara, upior, zjawa’ [Borys 2005: 131].

Znaczenia duszy to m.in. ‘anima’, ‘stupek kwiatowy; okwiat; pecherz
plawny u ryb’; przenoénie za$ zycie’, ‘czlowiek, od prastowianskiego duch-
-ja ‘dech, tchnienie’, ‘psychiczny, wewnetrzny swiat czlowieka, duch’, ‘byt
niematerialny, nieSmiertelny, ozywiajacy ciato’ [Borys 2005: 134].

W wyrazie duch i calej grupie wyrazéw pokrewnych uzywanych w pol-
szczyznie widoczne jest wyrazne zrdznicowanie na konkretne fizyczne lub
abstrakcyjne znaczenie. ,,To przejscie od konkretu do abstraktu umozliwita
chrzescijaniska wizja «tchnienia duszy» w czlowieku, a takze doswiadcze-
nie zyciowe, ze zaprzestanie oddychania, czyli staropolskie zdychanie, jest
fizycznym znakiem wyzionigcia ducha” [Dlugosz-Kurczabowa 2006: 110].

Dusza w jezyku chinskim oddana moze by¢ za mocg przynajmniej kilku-
nastu ideograméw - pojedynczych i ztozonych. Przeanalizujmy pare przykla-
dowych, najczesciej pojawiajacych sie w stownikach. Zaktadam, ze kluczowe
znaczenie dla dotarcia do istoty znaku majg takze jego poszczegélne czesci skla-
dowe — nawet je$li pelnig one tylko funkcje informujacg o wymowie — poprzez
skojarzenia z innymi znakami, odwolujg sie do calej sfery naddanych senséw.
Chociaz sg one immanentna i zleksykalizowang cz¢scia znaku dla rodzimych
uzytkownikéw jezyka, dla uczacych si¢ stanowig wazng wskazéwke i pomoc
W jego zapamietaniu oraz sg $wiadectwem mysli pokolen, ktére znaku tego
uzywaly. Interesujgce jest zwlaszcza przyjrzenie sie elementom powracajgcym
w roznych ideogramach, odnoszacych sie do sfery ducha:

9 gui - ‘duch (ang. ghost), demon, spirit’. Znaki sktadowe to:

JLi ér - ‘ludzkie nogi’ (oznaczajace tez ‘syna’), z duza glowa ducha -
pierwotnie brzydka i grozna twarz [ fii (znak przypomina nalozone na
siebie polaczenie znaczen ‘pole’ i ‘biaty’) oraz ‘opar’ lub ‘para’, (podobne do
Issi) - zakrzywione linie sugeruja brak prostolinijnosci, znaczenie takze
‘prywatny, sekretny’.

Znak ten wchodzi w polgczenie ze stojacym po lewej [ bdi ‘bialy’, ale
tez ‘pusty’ i ‘czysty’ i oznacza wtedy: B po — ‘duch, wigor, dusza’, natomiast
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gdy jest polaczony z z yiin oznaczajgcym ‘unoszaca sie para, chmury’, ale
tez ‘mowic, tworzy I - hiin - o znaczeniu ‘dusza, nastrdj, duch’.

% (uproszczona wersja obowigzujgca w ChRL: ®) ling - ‘dusza, czujny,
skuteczny, inteligencja’. Sklada si¢ z A% wii — ‘praca dwdch ludzi’. Ta czes¢
w znaku oznacza ‘szamandéw, modlacych si¢’ — na co wskazuje trzy razy
powtérzony znak F kéu ‘usta’ — o WY yii ‘deszcz.

W kolejnym znaku 55 ling— ‘duch (ang. spirif), zmarla dusza, szybki,
trumna’ dolna cze$¢ - ‘szamani’ - zastapiona zostaje przez . (ir) ya —
oznaczajace zdeformowang osobe’.

Nastepnym znakiem jest: #f shén - ‘bog, tajemniczy, dusza, duch (ang.
spirit), zZywy, pelen energii, boski pierwiastek, istota duchowa’. Dostownie
poszczegdlne elementy oznaczajg: ‘omen z nieba’ 7k shi ‘storice, ksiezyc,
gwiazdy z wysokiego nieba, objawiajace prawde bogoéw’, sptywajacy na
wszystkie zyjace rzeczy ‘rece rozcierajace cialo’ oraz B shén - ‘oznajmiad’.

Dusza opisywana jest takze poprzez zestawienia powyzszych elemen-
tow, ktdérych znaczenia zalezg od kolejnosci wystepowania poszczegolnych

ideogramow:
F — ling hun - “dusza / duch (ang. spirit)’

% — hun ling - “dusza osoby, ktéra odeszta, duch (ang. ghost)’

YL — xing ling - ‘dusza, osobowo$¢’.

To ostatnie 14 oznaczajace ‘serce z urodzin’ - ‘dyspozycje, pte¢, zycie,
temperament’ - sktadowe to: ‘serce, uczucia, umyst’ - | xin oraz 4 shéng -
‘ro$lina wyrastajgca z ziemi, rozwdj’, razem oznaczajg m.in. ‘czystg nature,
podstawe, fundament, byt sam w sobie, charakter, instynkt seksualny, zycie’.

Dyskusje nad duszg sg kluczowym problemem takze teologii. Z prze-
ozeniem koncepcji chrzescijaniskich na jezyk chinski od wiekéw zmagaja
sie misjonarze i teologowie, ktorzy poprzez tradycje zajmowania si¢ proble-
matyka miedzykulturowos$ci wypracowali narzedzia poznania i docierania
do przedstawicieli odlegtych mentalnie cywilizacji. Ze wzgledu jednak na
wieloznacznosé, rozne podejécia i wielorakie mozliwosci interpretacyjne oraz
zlozonos¢ problematyki powstaja wcigz nowe przeklady i doprecyzowywane
sg koncepcje, by jak najlepiej odda¢ glebie przekazywanych tresci.

Celem moim w niniejszym artykule jest pokazanie panoramy zjawiska —
wielu stykow polskiej i chinskiej percepcji duszy — dlatego zwréci¢ chee tu
jedynie uwage na wybrane zagadnienia z obszaru religii i teologii chrze-
$cijaniskiej — na okreslenia dotyczace jednej z trzech oséb boskich — Ducha
Swietego. Wyjatkowo$é, a zarazem trudno$é w przettumaczeniu okreslen
dotyczacych chrzeécijaniskiego Ducha Swietego, polega tez na tym, ze oprécz
bycia duchem - co zwiera takze jego polska nazwa - jest on réwniez Osoba.
Do zapisania tego wielce ztozonego konceptu w réznych wyznaniach chrze-
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$cijanskich uzywane sg czg$ciowo odmienne ideogramy [por. Klejnowski-
-Rézycki 2012]. Chociaz zaréwno w katolicyzmie jak i w protestantyzmie do
zapisu uzywa si¢ dwuznakéw, pierwsze znaki w przypadku réznych wyznan
pozostaja takie same: B Shéng i oznaczaja $wietego (co ciekawe ten jeden
wyraz w jezyku polskim oddaje to, co w jezyku angielskim rozrdzniane jest
na holy, sacred i saint). Szczegdtowo znak ten sklada sie ze znaczenia ‘czy-
nienie dobrze za pomoca ust, gloszenie dobra’ i ‘stuchanie raportéow’, gdyz
zbudowany jest z piktograficznego przedstawienia ucha H- ér oznaczajacego
tez ‘stucha¢’ oraz z raportu dobrych wiadomosci 2 chéng (‘oferowac, sktada¢
petycje’) — zbudowanych z kolei z H kdu - ‘usta’ i ‘robienie dobra’, na ktore
sktada sie A\ rén ‘cztowiek i uczony’ 1: shi ‘osoba na ziemi’.

Drugie znaki obecne w ttumaczeniach konceptu Ducha Swietego wyko-
rzystuja inne, oméwione wyzej, dostepne w bogatym repertuarze jezyka
chinskiego, mozliwosci:

« wkatolicyzmie 4 — Sheng Shen ,,przywoluje obrazy zwigzane z moca
rozrywajaca niebo, jak piorun, nieposkromiong site Niebios, bardziej
meska, energetyczna, ogniowa” [Klejnowski-Rozycki 2012: 270],

« w protestanckich ttumaczeniach Biblii 22 % - Sheng Ling Duch Swiety
zawiera znaczenia ‘czarownice tanczace i zaklinajace deszcz, nadnatu-
ralne, wspaniale, subtelne, umyst, dusza, inteligentny, madry, dobry’.
»Harmonizuje z okresleniami Madro$ci Bozej, wspolnotowosci modli-
twy blagalnej, faska Boza sptywa z nieba jak deszcz - znak uzyzniajacy,
wilgotny, mokry, kobiecy” [Klejnowski-Rozycki 2012: 270].

Specyfike filozofii chinskiej uosabia tez $cisle zwigzany z gora i woda
symbol skladajacy sie z okregu podzielonego na dwie réwne czgsci — bialg
iczarng - przy czym linia podzialu ma ksztalt odwrdconej litery ,,S”. W obrebie
bialej czesci znajduje sie mate czarne koétko, a na czarnym polu symetryczne -
bialte. Symbol nazywany jest tak, jak para kluczowych okreslen - ze wzgledu
na trudnosci w tlumaczeniu funkcjonujgcych w wielu jezykach jako interna-
cjonalizmy - yin i yang (zapisywane tez: yinyang lub yin-yang). Yinyang jest
jednym z dominujacych poje¢ przewijajacych sie w historii filozofii, religii
i mysli chinskiej, i dlatego obrostym w wiele znaczen. Wskazuje na dyna-
miczng i harmonijng strukture kosmosu i réwno$¢ zakorzeniong w jednoéci.
Yin fZ odnosi sie do ,zamknietych drzwi, ciemno$ci, potudniowego brzegu
rzeki i potnocnej strony gory, zaciemnionej strony”, a yang [% oznacza to, co
jest ,wysokie, jasne, na potudniowym stoku gory, stoneczng strone”. W obu
znakach obecny jest element semantyczny (czy &) oznaczajacy ‘halda,
wzgbrze oraz w pierwszym przypadku znak 2% oznaczajacy ‘zachmurzony’,
a skladajacy sie ze znaku jin %> ‘teraz, terazniejszo$¢ oraz yun zx ‘chmura’,
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denotujacych w sumie obecnos$¢ 4> chmur 7. Drugi znak zawiera yang
‘jasny’ pochodzace od przedstawien storica H z 7] ‘promieniami sptywajacymi
w doY. Ten ostatni symbol jest tez symbolem: Tai-Chi. Nazwa ta pochodzi
z kolei od I-Ching - wywodzacego si¢ z obserwacji §wiata i oznaczajacego -
yi 5 ‘tatwos¢ lub zmian¢’ i jing & - klasyke’, ‘Swietg ksiege” — znaki skta-
dajace si¢ na tytul Ksiega przemian (I Ching).

Symbol ten nalezy do szerszej kategorii taijitis XAl , oznaczajacej
w przyblizonym przekladzie ‘diagram najwyzszej ostatecznosci’ (ang. dia-
gram of supreme ultimate). Diagramy takie skladaja si¢ z rotujacych czesci
w obrebie okregu, moga mie¢ jedng lub wigcej kropek w $rodku, wystepuja
tez w roznych kolorach. Klasyczne, taoistyczne taijitii jest czarno-biale.

Wazne jest to o tyle, Ze koncepcja uzupetniajacych sie sit rzgdzgcych
$wiatem zaklada takze, iz yin i yang stanowia gi (zyciowg energie) wszech-
$wiata. Ten termin jest kolejnym, trudno przettumaczalnym zapozyczeniem,
funkcjonujacym jako internacjonalizm, a $cisle zwiazanym z rozumieniem
duszy czy ducha.

Qi jest sita powstajaca z relacji miedzy yin i yang, staje si¢ kontekstem,
w ktorym ten koncept jest zakorzeniony i funkcjonuje. Yinyang jako gi
dostarcza wyjasnienia poczatkow wszech$wiata i stuzy jako fundament
chinskiej tradycji intelektualnej. W wielu tekstach mozna obserwowac,
jak yinyang stwarza filozoficzna pespektywe patrzenia na niebo, ziemie
i ludzi. Jak méwi Laozi, ,wszystko jest zakorzenione w yin i obejmuje
yang; poprzez chong qi [energie witalng] osiaga he [harmonig]”. To poprzez
funkcjonowanie yinyang jako gi i interakcje miedzy nimi wszystko zaczyna
istnie¢ [Wang].

Samo gi 4. to ‘oddech zycia, zrédlo zycia, tchnienie, energia, tempe-
rament’. Znak laczy w sobie ‘par¢ wodng’ i ‘gotowany ryz’ symbolizujace
nature materialng i niematerialng. ,,Jest zewnetrzng manifestacja ducha,
duszy, sposobem Zycia, postawa, aparycja. Oznacza takze wigor, a w znacze-
niu przeno$nym takze styl, sposdb bycia” [Klejnowski-Rozycki 2012: 257].
Qi tlumaczone jest takze jako ‘rytm duchowy w ruchu Zycia’, ‘harmonia
(echo), duch w ruchu zycia’, ‘element duchowy, poruszenie zycia’, ‘duchowy
rezonans oznaczajacy witalno$¢’, ‘sita duchowa czlowieka i zywotno$¢ przy-
rody’ [Wojcik 2002: 2].

Qi zaznacza swoja bardzo wyrazng obecnos¢ takze w estetyce. Chinczycy
chetnie uprawiajg sztuke. Zwlaszcza wysoko ceniona jest amatorska. Nie dziwi
wiec w chinskich parkach widok ludzi z wielkimi pedzlami, ktorzy kresla
woda na cieptych chodnikach znaki poematéw. Nierzadko zanim skoncza
ostatni wers, pierwszy juz wysycha. Wierza, ze dzigki sztuce otwieraja si¢
na przeplyw energii zyciowej i dlatego czesto praktykujg sztuke dla samej
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sztuki. W ocenie twérczoséci rowniez dominuje mysélenie, ze cenniejsze
jest to dzielo, ktére ma w sobie wiecej gi (Klejnowski-Rozycki 2012: 261).
Obcowanie z czyms$ pieknym jest wartoscig cenng, podobnie jak kontem-
plowanie natury.

Piekno $wiata i szukanie balansu, spokoju, energii w krajobrazie jest
jednym z gtéwnych tematéw chinskiego tradycyjnego malarstwa tuszem.
Sama ta sztuka oraz wykorzystywane do jej uprawiania narzedzia, takze
postrzegane sg w kategoriach duchowych. Tusz i pedzel okreslane s3 jako
»dusza i duch obrazu”. Tusz odzwierciedla stalo$¢, dusze, dobrze zaobser-
wowane gldwne rysy przedmiotow, pedzel potrafi wyrazi¢ zmienno$¢ ducha
rzeczy, ich nieustajacy ruch i ptynnoé¢. Plaszczyzny tuszu pozostajg zastygte
w bezruchu, w ktérym zawierajg ruchy pedzla, a przez nie uderzenia pulsu
zywej reki i drgnienia serca [Miklds 1987: 28].

W wypowiedziach o malarstwie Shitao pisze:

Trzeba diugiego ¢wiczenia, aby umiec tchnaé dusze w tusz, aby zas go ozywic
pedzelkiem, konieczna jest znajomos¢ zycia. Kto dlugimi ¢wiczeniami zdotat
wprawdzie ducha swego wzmocnic, lecz nie poznat glebi Zycia, ten potrafi sie
postugiwa¢ tylko tuszem, ale nie pedzlem. Kto si¢ w pulsujacym zyciu zahar-
towal, lecz swej duszy nie uksztaltowal ¢wiczeniem, ten potrafi sie postugiwaé
pedzlem, ale nie tuszem [Shitao za Miklds 1987: 28].

Qi ma ponadto zasadnicze znaczenie i wymieniane jest w pierwszym
punkcie ,Zasad chinskiego malarstwa tuszem” (1) Przepltyw gi tworzy zywy
ruch. Czlowiek jest cze$cig Kosmosu, a gi — zyciodajna moc, para wodna
unoszg si¢ znad gorgcego ryzu, rytm duchowy, rytmiczna witalno$¢ - sg
z nim integralnie zwigzane i wzajemnie na siebie oddzialuja. Kolejne zasady
dobrze obrazujace ducha chinskiego malarstwa to: (2) Pedzlem okresl charak-
ter, (3) Forme kresl z natury, (4) Koloruj zgodnie z rodzajem, (5) Komponuj,
(6) Kopiujac - szukaj esencji [Wojcik 2002].

Panteistyczny charakter chinskiego my$lenia i spojrzenia na sztuke
ujawnia sie w fakcie, Ze nawet nieozywione elementy, przedmioty i zjawiska
natury s3 obdarzane dusza. Przypisuje sie im zycie, sile, a czesto takze
dzialanie magiczne [Miklds 1987: 189]. Okreslenie oznaczajace ‘krajobraz’
tLi7K shan shui stanowi ideograficzne odzwierciedlenie gory i wody - ele-
mentdéw obowigzkowo obecnych - dostownie lub w domyséle - na pejzazo-
wych przedstawieniach. Wczesna dialektyka ustala ruch przeciwienstw:
gora jest uosobieniem spokoju, niezmiennosci, wiecznoéci, trwania, a woda
przedstawia element ruchu, zmiennos¢, chwilowos¢, przemijanie. Géra jest
czynnikiem pionowym, w przeciwienstwie do spadajacego wodospadu,
horyzontalnej rzeki i jeziora czy dynamicznego jak potok elementu wody
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[Miklos 1987: 197]. Gory obrazowane sg tez przez ich czesci — kamienie. Poza
warto$cig estetyczng przypisuje si¢ im takze mistyczng site przepedzania
duchéw. W malarstwie literatéw w nieco wystylizowanej, wyrafinowanej
mistyce kamien jest cze$cig przyrody i jako taki zawiera w sobie do pewnego
stopnia ,,dusz¢” wszech$wiata. Poglad ten odnosi si¢ tez do goér. Podobnie
jak gory czci si¢ tez wody [Miklds 1987: 191].

Badacze uznaja uniwersalny charakter upodobania do malowanych
krajobrazéw otwartej przestrzeni, linii horyzontu z elementami $cietych
lub wyskubanych przez zwierzyne traw i drzew, o wysokosci takiej, ktdra
pozwala si¢ na nie wspia¢, gdzie w widocznym miejscu - chociaz niekoniecz-
nie na pierwszym planie - znajduje si¢ woda lub $lady wskazujace na to, ze
jej zrodlo czy zbiornik moze by¢ gdzies w poblizu. Kolejnym pozgdanym
elementem s3 dowody na blisko$¢ zwierzat, ptactwa, roslinnosci - kwiatow
czy owocow. Pejzaze, czgsto w odcieniach niebieskiego czy blekitu, sg typo-
wymi obrazami, ktére podobaja sie ludziom zamieszkujacym rézne obszary
geograficzne i odmienne strefy klimatyczne. W zwiazku z tym uznaje si¢
nawet, Ze jest to wrodzona, odziedziczona po odlegtych przodkach, skfonnos¢
do zachwytu nad naturalistycznymi obrazami, przypominajacymi nadajace
sie do zasiedlania tereny. Mogg na obrazie by¢ takze elementy wskazujgce
na zamieszkiwanie — domostwa, zabudowania gospodarcze, plotki, slady
uprawy ziemi. Istotny jest w nich element tajemnicy oraz perspektyw i moz-
liwosci schronienia. Dzisiejsze reakcje emocjonalne i estetyczne podszyte
sa by¢ moze gleboko racjonalnymi decyzjami odlegtych przodkow (z epoki
plejstocenu ok. 2,5 miliona lat temu) o poszukiwaniu terendéw zyznych, na
ktérych mozna bylo si¢ wyzywi¢ [Dutton 2010: 30]. Krajobraz byl istotny,
gdyz jego rozpoznanie i prawidtowa ocena byly jednym z czynnikéw
determinujgcych mozliwo$¢ przezycia. Zrozumiale jest dostrzezenie uni-
wersalnosci uczu¢, ktére budzi w réznych kregach kulturowych podobny
krajobraz, jesli wezmiemy pod uwage, ze ,,nadal mamy dusze dawnych
nomadéw” [Dutton 2010: 30].

Potwierdzeniem tezy o uniwersalnosci uczué, moze by¢ obecnos¢ podob-
nych watkow nie tylko w malarstwie, lecz takze w poezji powstajacej w réznych
kregach kulturowych. Istotna rola gér, wody, czy znaczenie metafizyczne
kamienia (do ktérego odnosi si¢ samo okreslenie ,,kamien filozoficzny”)
zaobserwowa¢ mozna réwniez w literaturze europejskiej. Odwolam si¢
tylko do dwdch przyktadéw. Pierwszym z nich jest wiersz polskiej laureatki
Nagrody Nobla (z 1996 r.) Wistawy Szymborskiej Rozmowa z kamieniem.
Kamien pozostaje w nim nieprzenikniony, a czlowiek mimo wszelkich staran
zostaje na zewnatrz — poza tajemniczg rzeczywistoécig §wiata przyrody, do
ktorej wnetrza nie udaje si¢ dotrzeé:



334

Dorota Brzozowska

Pukam do drzwi kamienia.

- To ja wpu$¢ mnie.

Chce wejs¢ do twojego wnetrza,
Rozejrze¢ si¢ dokota,

Nabrac¢ ciebie jak tchu.

- Odejdz - méwi kamien. —

jestem szczelnie zamkniety.

Nawet rozbite na czesci

Bedziemy szczelnie zamkniete.

Nawet starte na piasek

Nie wpuscimy nikogo.

[...]

Mozesz mnie pozna¢, nie zaznasz mnie nigdy.
Calg powierzchnig zwracam si¢ ku tobie,

A calym wnetrzem leze odwrocony.

[...]

- Nie wejdziesz - méwi kamien. —

Brak ci zmystu udziatu.

Zaden zmyst nie zastapi ci zmystu udziatu.
Nawet wzrok wyostrzony az do wszechwidzenia
Nie przyda ci si¢ na nic bez zmystu udziatu.
Nie wejdziesz, masz zaledwie zamyst tego zmystu,
Ledwie jego zawigzek, wyobraznie.

[...]

Pukam do drzwi kamienia.

- To ja wpu$¢ mnie.

- Nie mam drzwi - méwi kamien”.

[https://poema.pl/publikacja/1535-rozmowa-z-kamieniem]

O innego rodzaju relacji czlowieka z przyroda, podkreslajacej bardziej

powigzanie duszy z Zywiotami i elementami $wiata natury (wiatrem, woda,
burzg, stonicem, mglgy, nocy) z zyciem i §miercig opowiada peten afirmacji
wiersz Jana Kasprowicza:

Rozmilowala si¢ ma dusza

W cichym szelescie drzew,

Gdy koronami ich porusza

Druh moj, przecichy wiew.

[...]

Rozmitowala si¢ ma dusza

W przepastnej nocy mglach,

Gdy druh m¢j, $mier¢, na potow rusza,
A przed nig ek i strach.

[http://literat.ug.edu.pl/kasprow/053.htm, 2.10.2015]


https://poema.pl/publikacja/1535-rozmowa-z-kamieniem
http://literat.ug.edu.pl/kasprow/053.htm
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Pokazuje on cztowieka jako istote nalezaca do $wiata przyrody, o duszy
bedacej bytem niezaleznym, zachwyconym wszystkim, co go otacza, pogo-
dzonym i zaprzyjaznionym z losem i otoczeniem.

W tekstach literackich polskich i chinskich — zaréwno w prozie, jak
iw poezji — spotka¢ mozna, jak wida¢, liczne odwolania do konceptu duszy -
takze w samych tytulach utworéw. Wspomnie¢ tutaj chce tylko o jednej
pozycji prozy wspodlczesnej, istotnej o tyle, ze zyskala uznanie na arenie
miedzynarodowej, poswiadczone przyznaniem jej twércy Gao Xingjianowi -
jako pierwszemu Chinczykowi - literackiej Nagrody Nobla (w 2000 r.)".

Géra duszy (R 1L lingshan) to powie$¢ o poszukiwaniu tajemniczego miej-
sca, a jednoczesnie odkrywaniu samego siebie, utwor, w ktérym opisy realne
mieszaja sie z magia. Tak o celu podrdézy rozmawiajg bohaterowie powiesci:

Zapytales, dokad jedzie.

- Lingshan.

- Co takiego?

- Lingshan; ling oznacza ducha lub dusze, shan za$ oznacza gore.

Widziale§ mndstwo miejsc, ogladate$ wiele stawnych gor, lecz nigdy o czyms$
takim nie styszales.

[...]

- I co tam jest? Piekne widoki? Swiatynie? Zabytki? - spytale$ jakby od niechcenia.
- Dziewicza puszcza [Gao 2004: 6].

Tam dalej, na drugim brzegu wznosi si¢ Lingshan, gdzie mozna zobaczy¢ rzeczy
nadzwyczajne, gdzie zapomniane zostajg cierpienia i bdl, gdzie mozna odnalez¢
wolnos$¢ [Gao 2004: 36].

Pozornie sprzeczne opisy okazuja si¢ ostatecznie spdjne, co pokazuje
konstatacja odnoszaca si¢ do standéw wewnetrznych i ich wplywu na postrze-
ganie i definiowanie §wiata:

Znajdujesz w kazdym razie potwierdzenie, ze jest miejscowo$¢ zwana Lingyan,
sadzisz, ze to cudowne miejsce rzeczywiscie istnieje, co dowodzi, Ze nie bladzisz,
zamierzajgc odnalez¢ Lingshan. [...]

To zalezy catkowicie od ciebie, ona bedzie tym, czym zechcesz, zZeby byla, jesli
myslisz, ze jest piekna, bedzie pigkna, a jesli w twym sercu tkwi zto, zobaczysz
tylko demony[Gao 2004: 48].

Powyzsze, wybrane przyklady pokazujg, ze wiele jest podobienstw
miedzy postrzeganiem duszy w koncepcjach Wschodu i Zachodu i to na

! Kolejnym - otrzymat ja w 2012 r. - pochodzacym z Kraju Srodka laureatem tej prestizowej
nagrody jest Mo Yan - autor licznych powieéci m.in. Klan czerwonego sorga [1986], Kraina
wddki [2006], Obfite piersi, petne biodra [2007].
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wielu plaszczyznach i w réznych dziedzinach zycia. Pojecie duszy zaréwno
w polszczyznie, jak i w jezyku chinskim jest zlozone i wieloznaczne. Okazuje
sie, ze mimo iz dusza jest odmiennie postrzegana, przypisuje si¢ jej rézne
atrybuty i wla$ciwosci oraz zbudowano wokol niej roézne koncepcje religijne
i filozoficzne, mozna zauwazy¢ jej uniwersalny - ogélnoludzki charakter.
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Chinese Conceptualisations of the Soul

Summary

The aim of the paper is to present the issues connected with the differences and
similarities in understanding the concept of the soul in the East and in the West, as
exemplified by the image of Chinese culture from the European cultural perspective.
Adopting a linguistic approach, the text compares the words concerning the soul,
appearing in Polish and in Mandarin Chinese. The author focuses on the terms
occurring in such spheres of life as religion, philosophy and art, in particular paint-
ing and literature. As for literature, Nobel Prize winner Gao Xingjian’s novel Soul
Mountain is analysed. The analysed words are interesting especially from the point
of view of semantics and the subjects related to existential categories (life and death,
carnality and spirituality), axiological aspects (good and evil) and aesthetic ones
(beauty and ugliness).

Keywords: soul, spirit, Chinese language, aesthetics, philosophy, literature.


http://www.chinesefortunecalendar.com/YinYang.htm
http://www.chinesefortunecalendar.com/YinYang.htm
http://estetykaikrytyka.pl/numery/2.php




Rozdzial 25

Losy duszy potepione;j:
wizja hausanskiego poety

Ewa Siwierska

Uniwersytet Warszawski

Streszczenie

Zgodnie z islamem, uczynki popetnione w zyciu doczesnym majg decydujacy
wplyw na losy czlowieka w $wiecie wiecznym. Wierzacy powinien zatem obawiac sie
Dnia Sadu Ostatecznego, kiedy kazdy otrzyma to, na co zastuzyt. Niniejszy artykut,
dotyczacy muzulmanskiej koncepcji wydarzen po $mierci i zmartwychwstaniu, zostat
zilustrowany fragmentami dziewigtnastowiecznego dziela, autorstwa Muhammadu
Bako, jednego z najobszerniejszych poematéw homiletycznych Hausanczykow. Tego
rodzaju pi$miennictwo stanowi wazna cze$¢ muzulmanskiej tradycji literackiej ludu
Hausa, osadzonej w koranicznych opisach eschatologicznych. Krytyka charakteru
$wiata doczesnego, pamigtanie o $mierci, Znaki Godziny, zmartwychwstanie oraz
katusze ognia piekielnego i rajskie przyjemnosci stanowig te watki poematu Muham-
madu Bako, na ktérych autor skupia swoja uwage.

Stowa kluczowe: islam, eschatologia, dusza potepiona, hausanska poezja homiletyczna.

Dogmat islamu o Sadzie Ostatecznym, raju i piekle stal si¢ przedmiotem
dyskusji muzutmanskich teologéw i prawnikéw, pobudzal wyobraznie zaréwno
uczonych, jak i przecietnych wyznawcéw. W Koranie, najwazniejszym dla
muzulmandw zrddle, nie odnajdujemy jednak usystematyzowanej chronologii
wydarzen ostatecznych i jednoznacznych odpowiedzi na wszystkie pytania co
do Zycia po $mierci i zmartwychwstaniu. Wiedze w tym zakresie uzupelnia
sunna proroka Mahometa (Muhammada) oraz muzulmanska tradycja ludowa.
Sprawy ostateczne staly si¢ Zrodlem inspiracji réwniez dla poetéw hausanskich.
Waznag cze$¢ muzulmanskiej tradycji literackiej Hausanczykow stanowig utwory
homiletyczne, gleboko osadzone w eschatologii Koranu. Skupiajg si¢ zasadniczo
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na zagadnieniach dotyczacych charakteru $wiata doczesnego, powszechnej
$mierci, znakéw konca czasu, zmartwychwstania oraz na opisach piekta i raju.
Przyklady zawarte w niniejszym artykule zostaly zaczerpniete z dziewietna-
stowiecznego poematu autorstwa Muhammada Bako [Siwierska 2000]". Opisy
wydarzen po $mierci i zmartwychwstaniu, tworzgce najobszerniejsze fragmenty
dziela, skupiajg sie w szczegdlnosci na nieszczesnym losie grzesznikow.

25.1. Smier¢ i zmartwychwstanie

Zgodnie z muzulmanskimi wizjami eschatologicznymi, $mier¢ nalezy
pojmowac jako zjawisko pozytywne, oznaczajgce powrét cztowieka do Boga,
przejécie ze $wiata doczesnego do wiecznego, a zmartwychwstanie jako
powtdrzenie aktu stworzenia w tym lepszym zyciu [Danecki 2007: 116]%
Charakterystyczne dla poetéw hausanskich kontrastowanie §wiata docze-
snego (duniya) z zaswiatami (Lahira) jest wyrazem pesymistycznej wizji
zycia ziemskiego oraz krytycznego stosunku do rzeczywisto$ci, postrze-
ganej przez pryzmat ulomnosci i grzesznej natury czlowieka. Jest to takze
uzewnetrznienie religijnej orientacji muzulmanina, ktdry kieruje swe mysli
ku zyciu wiecznemu i stale o nim pamigta. O nietrwaloéci i niepewnosci
$wiata doczesnego przypominajg zresztg wersety koraniczne podkreslajace,
ze ziemska egzystencja jest tylko chwilowa uciechg (6:32; 29:64; 40:39; 57:20),
przemijajacym i zwodniczym uzywaniem (10:24; 35:5), i w koncu zamiera,
podobnie jak wszelkie istnienie, pozbawione zestanej przez Boga zyciodajnej
wody (10:24; 18:45). Kiedy zatem cztowiek podaza za dobrami i zaszczytami
tego $wiata, zapomina o obowigzkach wobec Boga i o Zyciu wiecznym:

[156] Tu, na tym $wiecie [wielkosci] drobiny obiecywalismy,
ze nie zdradzimy Wiadcy, ktory stworzyt Muhammada.
[157] Kto za$ wybratl ten $wiat, jego domem bedzie ogien,
przeczytajcie sure Gwiazda®, o gmino Muhammada!
[438] 1wiedzcie, ze zycie na ziemi jest niczym Barzach®,
dopiero na Tamtym Swiecie bedziemy bezpieczni u Muhammada.

! Hausanczycy to jeden z gtéwnych ludéw zamieszkujacych Nigerie. Islam, ktérego
poczatki siegaja tutaj XIV w., przyczynit sie do rozwoju muzulmanskiej literatury w jezyku
hausa, tradycyjnie zapisywanej przy uzyciu alfabetu arabskiego (tzw. adzami).

? Zob. Koran 27:64.

* Koran 53:29: ,,0dwrd¢ sie wiec od tych, ktérzy odwracajg sie od Naszego napomnienia
i nie chcg niczego innego, jak tylko zycia na tym swiecie”.

* Arabski termin barzach ttumaczy si¢ jako ‘bariera; przegroda, tama, przedzielenie’. W takim
znaczeniu stowo to pojawia si¢ w Koranie 23:100, gdzie oznacza przeszkodeg, ktéra uniemozliwia
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Dogmat o Sadzie Ostatecznym obliguje zatem wierzgcego do ustawicz-
nego pamigtania o nieuchronnosci §mierci. W Koranie 4:78 Bég powiada:
»Gdziekolwiek byscie byli, dosiegnie was $mier¢, nawet gdybyscie byli na
wyniostych wiezach™. Dopadnie ona kazdego bez wyjatku (21:35) i nie ma
od niej ucieczki (62:8). Poeci hausanscy szczegdlnie upodobali sobie pordw-
nywanie $§mierci do kobiety lub tuczniczki wypuszczajacej na olep strzaly.
Czesto przedstawiali drastyczne sceny choréb i cierpien towarzyszacych
agonii, podkreslajac, ze nie mozna odwlec momentu $mierci, ktéra przyjdzie
w odpowiednim czasie do kazdego, zaréwno do wladcy, jak i do cztowieka
prostego. Wér6d muzulmandéw Hausa wazng role odgrywa zwigzana z tym
tradycja oczekiwania na koniec $wiata, a nawet przewidywania konkretnej
jego daty. Muhammadu Bako nawigzuje do tego w swoim dziele, kiedy
przypomina:

[152] Wiedzcie, ze Dzieri Zmartwychwstania naprawde sie zbliza®,
Okazmy szczerg skruche i trzymajmy sie sunny Muhammada.

Z chwilg $mierci, kiedy uptywa wyznaczony przez Boga termin pobytu
czlowieka na ziemi, jest juz za pézno na skruche. Jesli Bég wybaczyt grzechy,
wowczas dusza wraca do ciala. Jezeli za$ nie, to wraz z innymi duszami bedzie
ona oczekiwac na meki piekielne [Danecki 2007: 117]. Tradycja muzulmanska
powiada, ze Bog zeSle wowczas wiatr, ktéry uniesie ze sobg dusze wszystkich
tych, w ktdrych sercach bedzie tkwi¢ cholby ziarenko wiary, pozostawi
natomiast dusze grzesznikéw [Hughes 1988: 540]. Do tego watku odwotuje
sie Muhammadu Bako:

powrdt na ziemie po $mierci, a zatem pozbawia szansy na ewentualne naprawienie zta, wyrza-
dzonego za zycia. W innym miejscu Swietej Ksiegi: 25:53, barzach wystepuje jako przegroda
miedzy dwiema wodami: stodka i gorzka, ktore nigdy sie nie potacza. W sensie fizycznym jest
to bariera migdzy pieklem a rajem lub tez miedzy zyciem doczesnym a przysztym. W sensie
moralnym natomiast oznacza to, co zabronione przez Boga. Niektorzy teolodzy muzutmanscy,
sytuujac barzach pomiedzy tym a tamtym $wiatem, opisuja go jako miejsce sktadajace sie
z dwoch czesci. Ta przeznaczona dla dusz wierzacych jest przestronna, wygodna i przepelniona
aromatem raju. Cze$¢ dla niewiernych natomiast jest ciasna i przesaczona stechlizng [Maczka
2000: 50]. Termin ten interpretuje si¢ réwniez jako ‘otchtan; zapomnienie’ albo odpowiednik
Hadesu, do ktérego dostang sie wszystkie dusze po $mierci. W terminologii mistycznej oznacza
obszar dzielgcy duchowy $wiat idei czystych od fizycznego §wiata cial. Dostang si¢ don tylko
ludzie wybrani przez Boga, a mistyk odnajduje w nim znaczenie Boskiego objawienia [Ibn
’Arabi 1995: 122]. Zaadaptowana do jezyka hausa, naturalizowana forma Barzahu ttumaczona
jest jako miejsce oczekiwania dusz na Sad Ostateczny [Abraham 1962: 86].

* Wszystkie cytaty wersetow koranicznych podaje w ttumaczeniu J. Bielawskiego. Nume-
racje wierszy poematu Muhammada Bako podaje w nawiasach kwadratowych.

¢ Wedtug autora koniec §wiata ma nastapi¢ w roku 1863, za dwadziescia jeden lat od chwili,
gdy poeta stworzyl swoje dzieto (1842).
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[205] A potem zamkniete zostang bramy skruchy i korzysci,
nadciagnie wiatr i zabierze gmine Muhammada.

[206] Zostawi wszystkich niewiernych, obtudnikéw i tyranéw,
tych najgorszych sposrod ludzi buntownika szatana.

Koniec $§wiata obwiesci dZzwigk traby (w poemacie jest to rég), w ktora
zadmie archaniot Israfil. Tej chwili towarzyszy¢ beda katastroficzne wyda-
rzenia, rozbudowane w muzulmanskiej tradycji ludowej. Dosy¢ doktad-
nie opisuje je rowniez Muhammadu Bako w swoim dziele. Wprawdzie
Koran (39:68) powiada, ze traba odezwie si¢ dwa razy, to jednak wedlug
tradycji ma ona zabrzmie¢ trzykrotnie: pierwszy jej sygnat bedzie sygnatem
przerazenia, drugi — porazenia, trzeci za$ oznajmi zmartwychwstanie.
Wtedy dusze opuszcza groby i uswiadomig sobie tragizm sytuacji: ,,Oni
wyjda z grobéw z opuszczonymi spojrzeniami. Beda podobni do szaranczy
rozsypanej, spieszacy z wyciggnietymi szyjami ku wzywajacemu. Niewierni
beda moéwili: “To jest trudny dzien!™ (54:7-8). Dusze majg oczekiwac na
Sad Ostateczny w Jerozolimie, a Dzieri Sadu bedzie trwacd tysiagclecia. Koran
precyzuje: ,,Tego Dnia ludzie beda wychodzili grupami, aby im zostaly
ukazane ich czyny” (99:6). Grzesznicy nago bedg sta¢ przed Bogiem’,
przypiekani palacym slonicem i zlani potem. Podobng wizj¢ roztacza
Muhammadu Bako:

[223] Beda podobni — powiadajg — do szaranczy rozsypanej,
styszycie, to jest podstawa, o milujacy Muhammadal!

[233] I wiedzcie, ze w Swietym Domu® zostang zebrani,
iludzie i dzinny, razem z Muhammadem.

[236] Ludzie ustawieni zostang w szeregach po tysiac.
Chwata Mu! Zwyciezajacemu! Wiadcy Muhammada!

[237] Nad nimi pojawi si¢ storice buchajace plomieniem,
bedzie pali¢ glowy przeciwnikéw Muhammada.

25.2. Dusza osamotniona i zrozpaczona

Na okreslenie miejsca przebywania dusz potepionych poeta najczesciej
uzywa termindéw: ogien (w jezyku hausa: wuta; arab. nar) oraz Gehenna
(w jezyku hausa: Jahannama; arab. dzahannam). Dusze przeznaczone do

7 Nago$¢ symbolizuje zerwanie wiezi ze §wiatem doczesnym, upokorzenie oraz jawnosé
grzech6w, ktdrych sie dopuscili.

® Chodzi o Jerozolime - obok Mekki i Medyny trzecie §wiete miasto muzutmandw, w kto-
rym znajduje si¢ meczet Al-Aksa, wspomniany w Koranie (17:1).
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piekta sg okreslane ‘mieszkaficami ognia’®. Wprawdzie w jednym z wersetow
koranicznych (19:71) jest powiedziane, ze kazda dusza bez wyjatku zetknie
sie z ogniem, po czym Bdég wybawi zen bogobojnych, to jednak w innych
wersetach czyni si¢ wyrazne rozroznienie na tych, ktérzy od razu pdjda do
piekta, oraz tych, ktdrych przeznaczeniem bedzie raj. ,,Tego Dnia, kiedy si¢
pojawig, nie bedzie ukryte przed Bogiem nic, co ich dotyczy” (40:16). Dusze
beda przerazone, kiedy kazdy ich grzech zostanie ujawniony. Nikt nie ulituje
sie nad nimi, nie pomogg ani krewni, ani majgtki zgromadzone za zycia.
O tragicznym polozeniu potepionych $wiadczy¢ bedzie zatem zerwanie
wszelkich wiezéw miedzyludzkich. Koran (80: 33-37) powiada: ,,A kiedy
przyjdzie huk ogtuszajacy, w tym Dniu, kiedy czlowiek bedzie uciekal od
swego brata, od swojej matki i od swojego ojca, od swojej towarzyszki i od
swoich synéw - tego Dnia kazdy czlowiek bedzie zajety tylko swojg sprawg!”
A zatem nikt nie wstawi si¢ wtedy za grzesznikami i nie wystucha ich présb,
albowiem: ,Niesprawiedliwi nie znajdg ani goracego przyjaciela, ani ore-
downika, ktdry by zostal wystuchany” (40:18); ,,Tego Dnia przyjaciele beda
dla siebie wrogami, z wyjatkiem ludzi bogobojnych” (43:67); ,,To Dzien,
kiedy przyjaciel nie wybawi przyjaciela od niczego; i oni nie bedg mieli
zadnej pomocy” (54:41). ,Tego Dnia grzesznik nie bedzie mdgl niczym sig
wykupi¢” (2: 254). W innym miejscu w Koranie Bdg powiada: ,Nie bedzie
on mial woéwczas ani sity, ani pomocnika!” (86:10). Tak oto, w osamotnieniu
i bez jakiejkolwiek pomocy dusze potepionych beda wies¢ swdj ponizajacy
los w Gehennie:

[249] A szukajacy pomocy nie znajdzie jej u brata,
kazdy zostanie sam, [pomoc bedzie] tylko u Muhammada.

Kazdy czlowiek bedzie sagdzony oddzielnie, poniewaz jak méwi sie w Kora-
nie, osobicie jest odpowiedzialny za swoje czyny (74:32). Nie bedzie Zadnych
posrednikow (2:48). Cho¢ Bog powiada, ze ,,Tego Dnia zadna dusza nie bedzie
w stanie pomoc innej duszy” (82:19), to jednak za Jego zgoda wstawiennictwo jest
mozliwe. Za wierzacymi moze oredowa¢ prorok Muhammad, inni ludzie (20:109;
19:87) i aniolowie (78:38; 53:26; 21:28). Te fragmenty Swietej Ksiegi zainspiro-
waly wiare w mozliwo$¢ uzyskania pomocy. Hausanski poeta rozbudowuje ten
watek w swoim poemacie, opisujac prosby o wstawiennictwo u Boga, kierowane
przez dusze do kolejnych prorokéw [250-269]. Niestety, nie sg one skuteczne,
poniewaz tego Dnia jedynie Muhammad bedzie mial prawo uja¢ sie za swoja

® Koraniczne okreglenia ‘mieszkanicéw ognia’ to: ashab an-nar oraz ahl an-nar. Zgodnie
z muzulmanska symbolika prawej i lewej strony, niewierni zwani sg tez w Koranie ‘towarzy-
szami lewicy’ (2:39; 3:116; 5:32 i inne).
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spolecznoscig. Adam nie bedzie godzien prosi¢ Boga, gdyz cigzy na nim grzech,
za ktdry zostal wygnany z raju'®. Nuh (Noe) takze nie wstawi si¢ za ludzmi ze
wzgledu na to, ze wyblagat u Boga potop dla swojego ludu, ktory nie uwierzyt
W jego postannictwo. Cho¢ wyprosil ratunek dla swojego syna, ten jednak nie
wsiad! na arke i znalazl sie poérdd tych, ktorzy zbladzili''. Podobnie Ibrahim
(Abraham), na ktorym ciazy grzech ktamstwa, takze bedzie musial odméwic¢'.
Dusze nie uzyskajg pomocy réwniez ani od proroka Musy (Mojzesza), ten bowiem
dopuscil sie zabojstwa'?, ani od Isy (Jezusa), ktory wraz z matka byt ubostwiany™.
Wiara we wstawiennictwo proroka Mahometa jest natomiast dosy¢ powszechna
i znajduje odzwierciedlenie migdzy innymi w naukach muzulmanskich sufich,
ze wejdg oni do raju pod sztandarami swoich szajchow.

Z chwily, gdy grzesznicy uswiadomia sobie swoje tragiczne polozenie,
ogarnie ich rozpacz, a 6w stan rozpaczy i bezsilnosci przeplatac si¢ bedzie ze
zloscig, oburzeniem, ale tez z zalem, Ze nie moga juz odmieni¢ swojego losu.
W Koranie Bdg nie pozostawia zresztg co do tego zadnych watpliwosci, kiedy
powiada: ,,A jesli dosiegnie ich tchnienie kary twojego Pana, to z pewno-
$cig oni powiedzg: Biada nam! Byli$my niesprawiedliwi!” (21:46). W koncu
zabraknie im fez, a wtedy, jak glosi tradycja, z ich oczu poptynie krew:

[241] Beda ptakac az [ich oczy] zajda krwawym bielmem,
i beda sie skarzy¢: ,,Zguba nam, o Muhammadzie!”
[271] Zaczng lamentowa¢: ,,O biada nam, o zguba nam,
jeste$my zgubieni, biada nam, wybaw nas Ahmadzie!”*®
[290] I zapedzi si¢ niewiernych do Gehenny,
beda biadoli¢: ,,Zguba nam, o Muhammadzie!”
[293] W tym Dniu niesprawiedliwy bedzie gryzt swoje rece'®,
ten werset jest podstawg, o milujagcy Muhammada!
[380] O, gdybysmy mogli powrdci¢ na ten $wiat,
na Boga, baliby$my si¢ Wtadcy Muhammada!”"”.

10 70b. Koran 20:21; 7:11; 15:26.

11 Zob. Koran 11:45-48; 26:116-121.

12 Zob. Koran 21:62-63; 37:88-89.

1% Zob. Koran 28:15.

" Zob. Koran 5:116.

'* Chodzi o proroka Mahometa. Pod imieniem Ahmad jest on wspomniany w Koranie
tylko raz (61:6).

!¢ Koran 25:27: ,W tym Dniu niesprawiedliwy bedzie gryzt swoje rece, méwiac: ‘Ach,
gdybym byl wybrat sobie droge razem z Postanicem!”.

7 Por. Koran 6:27: ,,Gdyby$ mogt ich zobaczy¢, kiedy zostang postawieni przed ogniem
i powiedza: ‘O, gdybysmy teraz zostali sprowadzeni, nie uznaliby$my za ktamstwo znakéw
naszego Pana i byliby$Smy miedzy wierzacymi!””.
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Specyfika polozenia mieszkancéw Gehenny polega¢ ma réwniez na tym, ze
beda oni skazani nie na $mier¢, lecz na wieczne cierpienie. W Koranie bowiem
jest powiedziane: ,,Beda chcieli wyjs¢ z ognia, lecz w Zaden sposdb z niego nie
wyjda. Ich kara bedzie wiecznie trwajaca” (5:37). W odréznieniu od ognia na
ziemi, zadaniem ognia piekielnego jest zatem ustawiczne potegowanie cierpien.
Tak wiec 6w szczegolny stan grzesznikéw w Gehennie bedzie oscylowat pomie-
dzy zyciem a $miercig. Nigdy jednak nie umrg, albowiem $mier¢ bytaby dla nich
wybawieniem. Z drugiej za$ strony, ich wieczny pobyt w piekle bedzie pozbawiony
wszelkich znamion zycia, poniewaz zgodnie z tym, co jest powiedziane w Koranie:
»A tych, ktérzy nie uwierzyli, czeka ogient Gehenny. I nie zostanie postanowione,
aby umarli, ani tez nie doznaja ulgi od meki. W ten sposéb placimy kazdemu
niewiernemu” (35:36). W innym wersecie Bég powiada: ,,Oni domagaja si¢ od
Ciebie przyspieszenia kary! Bog nie zmieni nigdy Swojej obietnicy! I zaprawde,
jeden dzien u twego Pana jest jak tysigc lat wedlug waszego liczenia” (22:47).
Kiedy za$ ogien spali juz ciala potgpionych, powlecze si¢ ich nowymi skérami,
aby te z kolei poddac torturom, i taki stan bedzie wiecznie si¢ odtwarzal:

[272] Bedzie wzywal swego unicestwienia,'® zaswiadczcie, i tak dalej,
czy styszycie - to jest podstawa, o mitujacy Muhammada!
[300] Tego Dnia beda chcieli umrzeé, by wybawic sie z ognia,
i beda wolaé: ,Miej litos¢, Maliku! Pro§ Wladce Muhammada!”
[301] Ibeda krzyczeé: O Maliku! Niech twdj Pan skonczy z nami!*®,
czy styszycie - to jest podstawa, o gmino Muhammada!
[306] Pokryje ich dym, wedrze sie, i nie bedg mogli oddychaé®’,
lecz oni nie umry, a kary beda sie klebity.
[310] Tak oto kary $miertelne bedg ich osaczad,
lecz oni nie umrg, bo kara dla nich bedzie wieczna.
[311] Bo on tam nie umiera®, zaswiadczcie, i tak dalej,
ogarng ich kary ognia, ktory bedzie grzmiat.
[374] 1beda rozpaczad: ,,O biada nam, jeste$my zgubieni!”
Lecz oni nie umrg i nie beda zy¢, na wiecznosé.
[376] Zamieni si¢ im skéry na inne, czy styszycie?!
Lecz nie po to, by zyli, ale cierpieli na wieki.

'® Koran 84:11-12: ,bedzie wzywal swego unicestwienia, kiedy si¢ bedzie palit w ogniu”.

' Koran 43:77: ,,] beda krzycze¢: ‘O Maliku! Niech twdj Pan skoriczy z nami!” On odpowie:
‘Wy musicie pozosta¢!””. Malik to imie aniola - straznika piekta.

2% Por. Koran 56:42-44: ,bedg w palacym podmuchu i wrzacej wodzie, w cieniu czarnego
dymu, ani nie orzezwiajacego, ani dobroczynnego”.

! Koran 20:74: ,,Zaprawde, tego, kto przychodzi do swego Pana jako grzesznik, czeka
Gehenna! On tam ani nie umiera, ani nie zyje!”.
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25.3. Dusza uwi¢ziona

Aluzje do piekla, jako wiecznego wigzienia, odnajdujemy w Koranie:
»By¢ moze wasz Pan zmiluje sie nad wami; a jesli powrdcicie, to i My
powrécimy, lecz przygotowalismy Gehenne jako wigzienie dla niewiernych”
(17:8). Zelazne jarzmo przeznaczone dla dusz potepionych, to z jednej strony
symbol najwiekszego ponizenia i upokorzenia, z drugiej za$, aluzja do sil-
nych wiezow, jakie taczyly niewiernych ze $wiatem doczesnym. To takze
oczywisty dowdd sprawiedliwosci Boga i zaglady grzesznikéw. Gehenny
strzegg straszni i bezwzgledni aniolowie. W Koranie Bég powiada: ,,Uczy-
nili$my strézami ognia tylko aniotéw. Uczynilismy takg ich liczbe tylko po
to, aby doswiadczy¢ tych, ktérzy nie uwierzyli” (74:31). A w innym miejscu:
»Bierzcie go i natdzcie mu kajdany! Potem w ogniu piekielnym palcie go!
Nastepnie zakujcie go w tancuch, ktérego dtugos¢ wynosi siedemdziesiat
tokei” (69:30-32). Grzesznicy, podobnie jak wigzniowie, zakuci w kajdany,
beda pilnowani i torturowani przez straznikéw Gehenny:

[247] [Liczba] jej aniotéw bedzie odpowiednia,
Gehenna zbierze Zniwo, a ogien bedzie grzmiat.
[296] Zakuci w kajdany, beda pedzeni i bici,
zakosztujg kary ponizenia w oddaleniu od Ahmada.
[314] I ,znajdg sie na samym dnie ognia”*?, powiadaja,
zapedzi sie ich tam spetanych, daleko od Ahmada.
[331] Aniolowie ustawig si¢ dookota z miechami,
podsycajac ogien dla wrogéw Muhammada.
[332] Siedemdziesigt tysiecy tancuchéw i maczug niosac na ramionach,
zwigzg mieszkancow ognia i patkami bedg oktadac®.
[333] Sto lat beda tak szli, [uwigzieni] miedzy skrzydtami
ogromnych anioléw ognia; na wieczne czasy.
[334] Tysiac aniotéw [przypadnie] na jednego czlowieka,
beda go bi¢ coraz mocniej, przez wieki, po wieczne czasy.
[337] Noc nie stanie sie dniem w ogniu, [beda] tylko ciemnosci®,
[a oni zakuci] w fancuchy z czarnego zelaza.
[338] Ich wargi przywiazane zostang do pepkéw,
anad [ich] glowami ogien bedzie huczat.

2 Koran 4:145: ,,Zaprawde, obtudnicy znajdg si¢ na samym dnie ognia i nie znajdziesz dla
nich pomocnika”.

** Por. Koran 8:50: ,Gdyby$ tylko mogt widzie¢, jak aniotowie zabierajg tych, ktérzy nie
uwierzyli! Oni bijg ich po twarzy i po plecach: zakosztujcie kary ognia palacego!”.

** Por. Koran 10:27: ,Ich twarze zostang pokryte jakby mrocznymi ptatami nocy”.
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Przerazajacy widok potepionych, ukazany w ostatnim fragmencie, to echo
tradycji, ktora precyzuje, Ze gérna warga grzesznika zostanie przeciggnieta
do czubka jego glowy, dolna za$ bedzie przywiazana do pepka.

25.4. Przedzialy piekla

W poemacie Muhammada Bako pieklo pojawia sie przede wszystkim
jako konkretne miejsce pobytu, z licznymi cze$ciami, przeznaczonymi dla
roznych kategorii grzesznikéw. Wyobrazenia Gehenny powstaly gléwnie
pod wplywem wyobrazen eschatologicznych i opiséw zaczerpnietych
z Koranu. Widoczny jest tutaj rowniez swoisty koloryt miejscowy, oparty
na poréwnaniach, ktérych zrédtem inspiracji byly elementy z codzien-
nego zycia Hausanczykow. Tradycja muzulmanska zwykla wyrdzniaé
rozne kregi, czy tez pigtra Gehenny [Jeffery 1962: 234-236]. Koncepcja
ta ma swoje zZrodlo w Koranie, gdzie odnajdujemy wzmianki o czeéciach
Gehenny: ,,Posiada ona siedem bram; do kazdej bramy jest przydzielona
jakas ich cze$¢” (15:44). Ten podziat znalazt odzwierciedlenie w poemacie
Muhammada Bako:

[297] Zostang zagnani do miasta Laza®, do Sakar® i Hutama®,
zapedzi si¢ ich do Sair®® i do Dzahim?, ktéry bedzie grzmiat.

[298] Zapedzi si¢ ich do Hawija®, i tam zostang rozdzieleni,
kazdy wejdzie do swego miejsca pobytu wiecznego.

Koraniczna wizja piekla stanowila dla poety punkt wyjscia do rozwi-
niecia wizji Gehenny. Znajomo$¢ Swietej Ksiegi i tradycji muzulmanskiej
oraz literacka wyobraznia autora przyczynily sie do powstania dosy¢ szcze-

** W Koranie 70:15-18 jest to termin na okreglenie ognia piekielnego, ttumaczony jako
‘zrywajacy skalp; skalpujacy; palacy skore’. W tradycji muzulmanskiej stowo to przyjeto sie
jako nazwa czwartego kregu w Gehennie, przeznaczonego dla szatana i jego wyznawcéw.

¢ W Koranie 74:26-30 oznacza: ‘palacy zar; palacy na czarno skore’. Por. tez 54:48. Wedltug
tradycji muzulmanskiej jest to trzeci spos$réd kregéw Gehenny, gdzie beda przebywa¢ Sabej-
czycy.

*7 W Koranie 104:4-9 jest to ogien ‘buchajacy ptomieniem’. Tradycja nazwata tym terminem
piaty krag Gehenny, zarezerwowany dla wyznawcow judaizmu.

% W Koranie 4:10 nazwa ta pojawia si¢ w znaczeniu ognia ‘plonacego’. Wedtug przekazéw
tradycji ma by¢ to szdsty krag Gehenny, przeznaczony dla chrzescijan.

** W Koranie 69:30-31 termin ten oznacza ‘ogien piekielny’. Tradycja uznata Dzahim za
drugie, liczac od dna, pietro Gehenny, przeznaczone w szczegélnosci dla politeistow.

%% Terminem tym Koran 101:9-11 okresla piekielng czelu$é, przepastne otchtanie Gehenny.
Tradycja nadala te nazwe pierwszemu kregowi piekta.
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gotowej koncepcji wydarzen eschatologicznych. Realistyczne opisy Gehenny
mialy zapewne na celu spotegowanie wrazen u odbiorcy. I tak, kiedy autor
powiada, Ze dusze potepione maja zosta¢ zagnane do Wrzacej Doliny [307],
nasuwa si¢ analogia do ,,wrzacego zrédla”, z ktérego beda pojeni grzesznicy,
o czym wspomina Koran (88:5). Dla oszczercéw poeta ‘rezerwuje’ Trupia
Pieczare, ktdrg mozna sobie wyobrazi¢ jako mroczng czelu$¢ wypelniong
szkieletami potepionych. Aby przyblizy¢ te apokaliptyczne, pelne grozy,
niewyobrazalne wizje, autor konfrontowat je z codziennymi do$wiadcze-
niami cztowieka:

[341] Ci, co zjadali jalmuzne, trafig na rozpalony Stos,
zaprawde, ich strawa bedzie obfita, z dala od Ahmada.

W sensie dosfownym chodzi tutaj o rozzarzony kopiec (w jezyku
hausa: tukuba), stuzacy na co dzien do smazenia kawatkow miesa. Aluzja
jest wigc oczywista: podobnie bowiem maja by¢ przypiekani w Gehennie
grzesznicy. W innym wersie poematu [343] pojawia si¢ miejsce w ogniu,
ktéremu autor nadal nazwe Rzeki Cierpien (w jezyku hausa: Kogin Azaba).
Ma by¢ ono przeznaczone dla klfamcéw. Tak jak w przypadku raju, Koran
i tradycja powiadajg o zrédtach czystej wody, o strumieniach wypelnionych
mlekiem i miodem, tak w Gehennie mozna sobie wyobrazi¢ rzeki huczgce
palacym i niszczycielskim ogniem. Dla tych, ktorzy za zycia byli wyniosli
i grzeszyli pychg, przeznaczone ma by¢ oddzielne miejsce wiecznego pobytu
w Gehennie, w najgoretszym ogniu, gdzie dusze beda pojone ropa $cieka-
jaca z ran swoich towarzyszy niedoli [299]. Tradycja muzulmanska nadala
temu miejscu nazwe Bulas. Dusze potepione zakosztujg swojej kary takze
w Habhab i Dolinie Nieszczescia [351-353]. Poeta okresla Habhab ,,studnia
nad studniami”, a wedlug przekazoéw tradycji jest to dolina w piekielnej
czeludci, przeznaczona gléwnie dla tych, ktorzy za zycia byli ciemigzycie-
lami. Nasuwa si¢ réwniez analogia do koranicznej wizji, a mianowicie do
miejsca, nazwanego w jezyku arabskim maukib fi dzahannam - ‘doling
zguby; przepasci’ (18:52). Wspomniane w innym wierszu [357] Wzniesienie
mozna natomiast skojarzy¢ ze wzgdrzem w Gehennie o nazwie Saud, o kto-
rym moéwi sie w Koranie (74:17). Podobnie jak w Boskiej komedii Dantego,
jedna z wyrafinowanych kar bedzie ‘ogien intensywnego chlodu’, do ktérego
aluzje odnajdujemy takze w Koranie (76:13).

Przytoczone wyzej fragmenty obrazujg ‘przyporzadkowanie’ poszcze-
golnych kategorii grzesznikéw do okreslonych miejsc w Gehennie. Z drugiej
jednak strony, liczne fragmenty poematu sugeruja, ze wszyscy ‘mieszkancy
ognia’, niezaleznie od rodzaju popetnionych za zycia grzechéw, majg sie
zetkna¢ z réznymi karami w piekle.
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25.5. Zaopatrzenie dla potepionych

Oprocz wrzatku, jako palacego wnetrznosci napoju dla niewiernych,
o ktérym wspomina Koran®, wieczng strawa ‘mieszkancéw ognia’ majg
by¢, miedzy innymi, suche ciernie®” i przypominajace gtowy szatanéw
owoce z drzewa Zakkum®’, wyrastajgcego z samego dna piekta. Pragnienie
grzesznikow zaspokoi tez cuchnaca ropa, $ciekajaca z owrzodzonych ciat
potepionych. Ubranie dusz pot¢pionych bedzie zas z ognia:

[309] Bedzie pojony woda cuchnacg®, i tak dalej,
ten werset jest podstawa, o mitujagcy Muhammada!
[312] Dostang ubrania i przepaski [wykrojone] z ognia®®
i skory wezow beda ich odzieniem na wieczne czasy.
[339] Zostang zagnani, aby mocz pili w mrocznych czelusciach,
a odchody niewiernych beda ich strawa na wieki.
[366] Dostang spodnie i koszule [wykrojone] z ognia,
i turbany z ognia; zakosztuja swojej kary wiecznej.

25.6. Zwierzeta narzedziem kary

Oprocz palacej sity ognia piekielnego dusze potepione zaznajg wielu
innych kar cielesnych, miedzy innymi bolesnych ukaszen przez weze i skor-
piony. Tradycja powiada, ze beda one wielkosci wielbtadéw i mutéw. W opisach
Muhammada Bako, jako narzedzie kary dla grzesznikéw, pojawiajg sie takze
mroéwki i muchy. Stanowia one miejscowe plagi, dajace si¢ Hausaniczykom we
znaki, zagrazajace ich zdrowiu i zZyciu. Podobnie jak na ziemi, majg dreczy¢
dusze grzesznikéw w Gehennie. Obecnos¢ pséw moze by¢ zastanawiajaca,
amoze uzasadniona, zwlaszcza ze w kulturze muzulmanskiej sg to zwierzeta
nieczyste, mogace stuzy¢ jedynie do polowania lub strzezenia stad [Riyadh 1975:
284]. Z drugiej jednak strony, mozna si¢ tutaj doszukiwa¢ zwigzku z przeko-
naniem, ze zwierzeta, ktore byly Zle traktowane przez ludzi, odwdzieczg si¢
im za to podczas Sadu Ostatecznego [Gaudefroy-Demombynes 1998: 348].

3! Koran 88:5. Zob. tez: 22:19-20; 56:42; 78:24-25.

%2 Koran 88:6-7: ,,Pozywieniem ich bedg tylko suche ciernie, ktére nikogo nie utuczg i nie
zaspakajaja glodu”.

** Koran 44:43-46: ,,Zaprawde, drzewo Az-Zakkum - to pozywienie grzesznika! Ono jest
jak miedz roztopiona, gotuje si¢ we wnetrznosciach, jak wrzaca woda!”. Zob. tez: 37:62-66.

** Koran 14:16: ,,Za nim jest Gehenna, gdzie bedzie on pojony woda cuchnacy”.

% Por. Koran 22:19-20: ,,Ci, ktorzy nie uwierzyli, beda mieli ubranie przykrojone z ognia;
a glowy ich polewane beda wrzaca woda, ktdra roztopi ich wnetrznosci i skore”.



350 Ewa Siwierska

[304] Ogromne skorpiony dopadng ich w ogniu,

amuchy i dzdzownice bedg ich gryz¢ po wieczne czasy.
[305] Mrowki cuchnace, kasajace i te male, oraz wszy

oblepig ich, i nie dadzg im spokoju na wieczne czasy.
[358] Weze polacza [swoje] sily i z jadem trujacym,

beda ich atakowa¢; nie wroca do legowisk na wieki.
[355] W ogniu bedg [tez] psy wielkich rozmiaréw,

one rzucg si¢ na nich, a kary bedg ich osacza¢.

25.7. Podsumowanie

Zgodnie z nakazem islamu, na muzulmanach posiadajacych wiedze
religijng spoczywa obowigzek nauczania o dogmatach i normach etycznych
zawartych w Koranie i sunnie Proroka. U ludu Hausa propagatorami tych
warto$ci zawsze byli i nadal sg przedstawiciele wyksztalconej elity, zwani
tutaj malamami. Ci nauczyciele religii, uczeni i poeci s3 odpowiedzialni za
ostrzeganie spotecznosci wierzgcych przed schodzeniem na z1g droge, albo-
wiem postepowanie czlowieka za zycia na ziemi ma decydujacy wplyw na to,
czy bedzie on bezpieczny w zaswiatach. Podobnie jak poemat Muhammada
Bako, hausanska literatura homiletyczna w ogdle ma przede wszystkim
charakter edukacyjny. Wyliczanie grzechdw, pietnowanie zachowan nie-
zgodnych z nakazami islamu, ustawiczne przypominanie o zblizajacym sig¢
konicu §wiata oraz roztaczanie przerazajacych obrazéw apokalipsy, ma na celu
przygotowanie wiernych do tej trudnej drogi wiodacej na Sad Ostateczny.
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Destiny of the Condemned Soul
as Portrayed by a Hausa Poet

Summary

In Islam, the deeds committed in this life define one’s lot in the eternal life.
A believer should thus be afraid of the Day of Judgement, when the reward for good
deeds and punishment for wicked ones will be given to humankind. This paper deals
with the Quranic exposition of life after death. The illustrative extracts have been taken
from a 19th-century Hausa poem by Muhammadu Bako, one of the most extensive
Hausa homiletic poems. Homiletic writings of this kind constitute an important
part of the Islamic tradition in Hausa literature and they are deeply informed by
the eschatology of the Qur’an. The work deals with five main topics in Muhammadu
Bako’s work: character of the world, remembering about death, the Signs of the Hour,
the Resurrection, the torments of Hell fire and the joys of Paradise.

Keywords: Islam, eschatology, condemned soul, Hausa homiletic poetry.
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Choroby duszy, ich przyczyny ileczenie
wedlug Mohammada ibn Jakuba Meskawajha

Sylwia Surdykowska

Uniwersytet Warszawski

Streszczenie

Artykul dotyczy relacji, jaka zachodzi pomiedzy emocjami a kondycja duszy
na przykladzie pogladéw jednego z iranskich filozoféw zyjacych w X w. Abu Ali
Ahmada ibn Mohammada ibn Jaquba Meskawajha. Ten muzulmanski filozof
i historyk, Iranczyk z pochodzenia, uwazany jest za jedng z najwybitniejszych
postaci zycia intelektualnego i kulturalnego swoich czaséw. Poglady dotyczace duszy
zaprezentowal w jednym z najwazniejszych, jak na owe czasy, dziel dotyczacych
etyki muzulmanskiej, zatytutowanym Tahdhib al-achlag (Doskonalenie charak-
teru). Fragmenty tego utworu dotyczace problemu duszy stanowia gléwny materiat
zrédlowy do naszych rozwazan.

Stowa kluczowe: choroby duszy, emocje, Meskawajh, kultura perska.

W kulturze Iranu istnieje $cisly zwigzek miedzy emocjami a dusza
ludzks. Zainteresowanie tym tematem w réznych okresach dziejow Iranu
znajdowalo swoje odzwierciedlenie w tworczosci wielu poetéw i uczonych
perskich przede wszystkim okresu muzulmanskiego. By przywotac przy-
najmniej kilku, mozna tu wymieni¢ najbardziej znanych. Zaliczaja si¢ do
nich cho¢by Abu Bakr Mohammad ibn Zakarijja al-Razi (IX w.), Abu ‘Ali
al-Hosejn ibn Sina (X w.), Aruzi Samarghandi (XII w.), Farid al-din Attar
(XII w.), Sa’di Szirazi (XIII w.), Moulana Dzalaloddin Rumi (XIII w.), Szam-
soddin Mohammad Hafez Szirazi (XIV w.) i wielu innych. Ich rozwazania
mialy réznorodny charakter i dotyczyly rozmaitych aspektéw duchowego
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zycia czlowieka. Byty wsrdd nich teoretyczne traktaty o charakterze medycz-
nym, rozprawy filozoficzne, eposy romantyczne, a przede wszystkim poezja
suficka. Mozna zaryzykowa¢ stwierdzenie, ze jednym z wiodgcych problemoéw
poruszanych w niemal calym perskim piémiennictwie jest natura cztowieka,
jego zdolnos$¢ do czynienia dobra i zta oraz doskonalenia pod wzgledem
duchowym, emocjonalnym i intelektualnym. Iraiiscy uczeni na przestrzeni
stuleci opisywali skomplikowane relacje miedzyludzkie, doznania i uniesie-
nia religijne o charakterze pozazmystowym i transcendentnym, analizowali
emocje i uczucia, przygladali si¢ lekom, pragnieniom, tgsknotom i rozterkom
oraz ich roli w rozwoju czlowieka. Prébowali je nazwa¢, odnalez¢ istniejace
pomiedzy nimi subtelne rdznice. Wreszcie opisywali zaleznosci, jakie istniejg
pomiedzy emocjami a rozwojem duchowym i intelektualnym. Interesujaca
jest tu zwlaszcza cala literatura suficka, ktora stanowi bogate Zrodto wiedzy
na temat technik i sposobéw ksztaltowania uczu¢, co docelowo, zgodnie
w wykladnig tradycji sufickiej, stuzy¢ miato poznaniu wtasnej natury, uwol-
nieniu od ograniczen i zjednoczeniu z Bogiem.

W niniejszym artykule skoncentrujemy si¢ na relacji, jaka zachodzi
pomiedzy emocjami a kondycjg duszy ludzkiej na przyktadzie spostrzezen
Abu Ali Ahmada ibn Mohammada ibn Jaquba Meskawajh, iranskiego filozofa
zyjacego w czasach muzutmanskich na przetomie X i XI w.!

O zyciu Meskawajha, a zwlaszcza mlodo$ci wiemy niewiele. Ten muzutman-
ski uczony, Iranczyk z pochodzenia, uwazany jest za jedna z najwybitniejszych
postaci zycia intelektualnego i kulturalnego swoich czaséw. Prawdopodobnie
wywodzil si¢ z rodziny zoroastryjskiej, ktéra przeszla na islam. Byl szyita,
zwigzanym z dworem dynastii Bujjdéw (ok. 945-1055) gdzie pelnit funkcje
sekretarza, bibliotekarza i sprawowal opieke nad archiwum dworskim. Inte-
resowal si¢ historia i filozofig®. Mohammad Arkoun zauwaza, ze byt jednym
z nielicznych uczonych owych czaséw piszacych po arabsku, ktérzy kompetentnie

! Abu Ali Ahmad ibn Mohammad ibn Jaqub Meskawajh (ok. 932 - zm. 1030) - w zrédtach
pojawia si¢ rozna wersja jego imienia Ibn Meskawajh lub Meskawajh, Abu Ali al-Chazin. Znany
tez jako Miskawajh, Miskawajhi. W artykule w przypadku imion i nazw perskich i arabskich
stosuj¢ transkrypcje w brzmieniu takim, jakie obowiazuje w jezyku perskim, np. Mohammad
zamiast arab. Muhammad.

? Bujjdzi, Buwajhidzi — szyicka dynastia pochodzenia iranskiego. Przejeli wiadze nad
kalifatem abbasydzkim jako najwyzsi emirowie. Zob. Davies 1986: 1350-1357.

* Pozostawit po sobie kilka znaczacych dziet z zakresu historii, filozofii i etyki oraz poezje.
Wsrdd dziet, ktére napisat wymienic¢ nalezy rowniez Tadzarib al-umam (Doswiadczenie narodow),
ktora dotyczy historii $wiata od czaséw Noego do roku 979 oraz Dzawedan-e cherad (Wieczna
filozofia), w ktdrej powoluje si¢ na stowa pochodzace z réznych okreséw historycznych i roznych
kultur. Wigcej na ten temat zob. C. Edmund Bosworth, Meskavayh, Abu ‘Ali Ahmad, dostepne
na http://www.iranicaonline.org/articles/meskavayh-abu-ali-ahmad (dostep 21.07.2015).
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zajmowali sic wspomnianymi naukami [Arkoun 1998: 143]. W ocenie badaczy
byl przede wszystkim historykiem, a dopiero w drugiej kolejnosci filozofem, ktéry
pasjonowal si¢ gléwnie etyka. Interesowata go takze psychologia i medycyna.
taczac zamilowania z zakresu tych trzech nauk, Meskawajh stal sie jednym
z prekursoréw muzulmanskiego dyskursu filozoficznego dotyczacego etyki.
Nalezal do grona wybitnych intelektualistow swoich czasdéw, wsrod ktdrych
znajdowali sie miedzy innymi filozofowie tacy jak al-Tawhidi (923-1023),
al-Sidzistani (932-1000) czy al-Hamadani (967-1008)*.

Badacze filozofii muzulmanskiej utrzymuja, Ze rozwazania Meskawajha
dotyczace emocji i duszy nie nalezg do szczegdlnie nowatorskich. Jak zauwa-
2yl Oliver Leaman, nie byl to filozof, ktéry wnidst nowg oryginalng my$l do
o6wczesnej filozofii, byl raczej interesujacym adaptatorem istniejacych juz
koncepcji®. Arkoun uwaza, ze w tym wzgledzie w jego dociekaniach wida¢
niesp6jnos¢ i tendencje do taczenia doktryn majacych rézne pochodzenie
[Arkoun 1998]. Badacze twoérczo$ci Meskawajha sadza, ze w swoich dzietach
dokonuje syntezy opartej na wiedzy swoich czaséw, ktéra odwoluje sie do
islamu, filozofii greckiej, wlaczajac Platona, Arystotelesa, Galena i innych
neoplatonikéw i stoikow oraz do perskich zrodet przedmuzutmanskich.
Bez watpienia o wiele wigcksze zastugi w zakresie filozofii majg tacy uczeni
perscy jak starszy od niego Al-Farabi (870-950)° czy mtodszy Ibn Sina (Awi-
cenna) (980-1037) oraz ich arabscy koledzy: Al-Kindi (urodzony okolo 60
lat przed Meskawajhem, chetnie przez niego cytowany przez),czy tez zyjacy
ok. dwiescie lat pézniej Ibn Ruszd (1126-1198). Cho¢ Meskawajh jest mniej
znany, nie nalezy lekcewazy¢ jego dokonan. Trzeba bowiem uwzglednic¢,
ze jego dzialalno$¢ przypada na okres mniej wiecej dwa wieki po najezdzie
arabskim, ktore w literaturze przedmiotu sg okreslane wiekami milczenia.
By przytoczy¢ stowa Bogdana Sktadanka ,,Dla iranskiej kultury byla to
walka o przetrwanie, walka z likwidatorskimi zapedami Arabdéw. Iraficzycy
starajac sie ocali¢ resztki dorobku dawnych lat przylaczyli si¢ do wszystkich
dysput toczacych si¢ wéréd muzulmanoéw [...]” [Skltadanek 2015: 9]. W tym
czasie praktycznie az do X w. wickszo$¢ Persow pisata w jezyku arabskim,
a ich twdrczos¢ nalezy dzis do dziedzictwa klasycznej literatury arabskiej.
Te dwa wieki to czas islamizacji Iranu i przenikania mys$li muzulmanskiej

* Por. E. Bosworth, Meskavayh, Abu ‘Ali Ahmad, w: Encyclopaedia Iranica (http://www.
iranicaonline.org/articles/meskavayh-abu-ali-ahmad).

®* O.Leaman, Ibn Miskawayh, Ahmad ibn Muhammad (c. 940-1030) (http://www.
muslimphilosophy.com/ip/rep/H042).

¢ Nie ma wérdd uczonych zgodnosci co do pochodzenia al-Farabiego. Przypuszcza sie, ze
byt Turkiem lub Persem.


http://www.iranicaonline.org/articles/meskavayh-abu-ali-ahmad
http://www.iranicaonline.org/articles/meskavayh-abu-ali-ahmad
http://www.muslimphilosophy.com/ip/rep/H042
http://www.muslimphilosophy.com/ip/rep/H042
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do $rodowiska uczonych iranskich, ale to réwniez czas, gdy (w wieku IX)
opracowywano i spisywano perska mysl religijng z zakresu zoroastryjskiej
etyki, obrzedowosci i tradycji. Wiek dziesiaty, kiedy tworzy Meskawajh, to
perski renesans. Nalezy zauwazy¢, ze jest to czas, gdy idee starej perskiej
tradycji sa w $rodowisku iranskich intelektualistow ciagle bardzo dobrze
znane, a my$l muzulmanska na biezaco poznawana i rozwijana.

Dziela Meskawajha przechowaly wiedze tamtych czaséw. Jak zauwazyt
wspolczesny badacz Iranu Sejjed Hosejn Nasr, wplyw rozwazan etycznych
Meskawajha wida¢ wyraznie w pozniejszych najwazniejszych perskich trakta-
tach etycznych np. Achlagh-e Muhtaszamii Achalagh-e Naseri Nasera Ad-Din
Tusiego, Achlagh-e Dzalili Jalal ad-Dina Diwaniego, w pracach al-Ghazalego
czy al-Kaszaniego, a takze w innych pracach tego rodzaju napisanych w Persji
i Indiach, przewaznie w jezyku perskim [Nasr, Aminrazavi 2008: 324]. Do
jego koncepcji wracaja takze wspolczesni perscy intelektualisci, jak chocby
Ahmad Kasrawi.

W niniejszym artykule odwolamy sie do rozwazan Meskawajha dotycza-
cych relacji, jaka zachodzi pomigdzy emocjami a dusza, zawartych w dziele
spisanym w jezyku arabskim pod tytulem Tahdhib al-achlag (Doskonalenie
charakteru). Jest to jedna z najwazniejszych, jak na owe czasy, prac dotyczacych
etyki muzulmarnskiej i sufickiej, swego rodzaju podrecznik w tym zakresie.
Za gléwny material do naszych rozwazan postuzy szdsty rozdzial tego dzieta,
ktéry nosi tytut Zdrowie duszy. Stanowi on wazne zrédlo do zrozumienia
zwigzku, jaki zdaniem Meskawajha, zachodzi pomiedzy emocjami i duszg’.

Uczony uwazal, ze emocje majg duzy wplyw na dusze ludzkg. W swojej
pracy wiele miejsca poswigca zaleznosciom, jakie zachodza migdzy bardzo
intensywnymi emocjami a duszg. Postrzega je jako zagrozenie dla duszy
ludzkiej, czynnik destrukcyjny, tak grozny dla duchowego i fizycznego
wymiaru czlowieka, ze okresla je chorobg duszy.

Aby w pelni zrozumie¢, jak Meskawajh pojmuje chorobe duszy, nalezy
wyjasni¢, co dla niego oznacza samo pojecie duszy. Jego zdaniem jest ona nie-
$miertelna i wieczna. Nic nie moze jej zniszczy¢ [Nasr, Aminrazavi 2008: 379].
Meskawajh uwaza réwniez, ze dusza jest ,boska, bezpostaciowa esencja, do
ktérej przypisany jest fizycznie i duchowo okreslony organizm. Dusza i cialo sg
nierozlaczne, za wyjatkiem przypadku, w ktérym Bog postanowi je rozdzieli¢”
[Nasr, Aminrazavi 2008: 356]. Uczony twierdzi takze, ze dusza i cialo wzajemnie
na siebie wplywaja. Meskawajh méwi o tym w nastepujacy sposob:

7 Opieram sie na wydaniu w jezyku angielskim The Refinement of Character (Tahdib
al-akhlaq) w przekladzie C. K. Zurayk, wydanym w Bejrucie w 1966. Korzystam z reprintu
zamieszczonego w Anthology of Philosophy in Persia [Nasr, Aminrizavi: 2008].
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U czlowieka, u ktorego rozwija sie choroba w ciele — zwlaszcza gdy dotyka
dwoch podstawowych organéw, umystu lub serca — réwniez dusza zaczyna
chorowa¢, czego objawem sg zmiany w intelekcie, cztowiek wyrzeka si¢ umystu,
mys$lenia, wyobrazni i innych waznych zdolnosci duszy. Z kolei u cztowieka,
ktory jest chory na duszy, ktéry wpada w gniew, pozadanie czy plomienna
milos¢ zachodza negatywne zmiany w jego ciele, zaczyna si¢ trzas¢, robi sie na
przemian blady badz czerwony, chudnie lub przybiera na wadze i doswiadcza
wielu innych zmian w ciele [...] [Nasr, Aminrazavi 2008: 356].

Z rozwazan Meskawajha wynika, ze stan duszy decyduje o zachowaniu
cztowieka, odpowiada za jako$¢ myslenia, wyobrazni i innych aktywnosci
umystu, a co za tym idzie, réwniez czynéw. Zdrowa dusza, zdaniem uczo-
nego, jest siedzibg wszelkich cnot, jest aktywna i posiada wiele zdolnoéci,
natomiast utrata jej potencjatu intelektualnego swiadczy o chorobie.

26.1. Choroby duszy: gniew, strach, smutek

Do najwazniejszych przypadlosci duszy Meskawajh zalicza nadmierny
gniew, strach oraz smutek®Trzeba tu podkresli¢, ze wedtug niego emocje
same w sobie nie muszg by¢ negatywnym zjawiskiem. Moga by¢ zwigzane
zaréwno z cnotami, jak i wadami. W przypadku cnét mamy do czynienia
z emocjami zréwnowazonymi, takimi ktére nie wymykaja sie kontroli
rozumu- uwaza Meskawajh. I tak na przyklad uczony stwierdza, ze gniew,
nad ktérym czlowiek potrafi zapanowad, i ktéry podlega kontroli rozumu,
towarzyszy odwadze. Ta za$, jako jedna z kardynalnych cnét, $wiadczy o zdro-
wiu duszy. Stan chorobowy pojawia sie wowczas, gdy mamy do czynienia
z nadmiarem gniewu. Meskawajh sugeruje, ze jest on najgrozniejsza chorobg
duszy. To on jest, zdaniem filozofa, przyczyna wielu innych choréb duszy.
O tej przypadlosci uczony mowi najwiecej i najbardziej szczegélowo. Jedna
z jego najbardziej niebezpiecznych wlasciwosci jest to, Ze bardzo trudno gniew
opanowac. Filozof twierdzi, ze posiada on wlasno$ci roznieconego ognia. Gdy
sie pojawi, trudno go powstrzyma¢, podobnie jak trudno ugasi¢ wzniecony
ogien. Meskawajh podkresla, Ze nie kazdy odczuwa gniew w ten sam sposéb,
zalezy to od rodzaju temperamentu [Nasr, Aminrazavi 2008: 368]. Jesli ktos
ma temperament suchy i goracy, wowczas z tatwoscia popada w gniew. By uzy¢
stow Meskawajha, ,takie warunki sa jak siarka, ktéra podsyca plomienie”
[Nasr, Aminrazavi 2008: 369]. Inaczej rzecz si¢ ma z temperamentem zupelnie

® Meskawajh w swoich rozwazaniach wspomina réwniez o namietnej miltosci oraz poza-
dliwoéci. W niniejszym artykule zaprezentujemy przede wszystkim gniew, strach i smutek,
poniewaz te wlasnie filozof omawia najszerze;.
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przeciwnym, czyli wilgotnym i zimnym. W tym przypadku gniew narasta
powoli. To jednak niewiele zmienia, jesli chodzi o sama chorobe duszy, jaka
jest gniew — mowi Meskawajh. Bowiem réznica w odczuwaniu gniewu jest,
jego zdaniem, zauwazalna tylko na poczatku. Gdy gniew si¢ zwieksza, staje
sie nie do powstrzymania, bez wzgledu na charakter i temperament. Meska-
wajh poréwnuje t¢ sytuacje do mokrego badz suchego pozaru. Czlowiek
rozgniewany jest tak samo gwaltowny i trudny do opanowania jak ogien.
Gniew jest jak zywiol, ktéry moze zniszczy¢ najbardziej wytrzymalg materie,
jak gory, czy skaly [Nasr, Aminrazavi 2008: 369].

Zdaniem Meskawajha pod wptywem gniewu zachodzg zmiany w ciele
cztowieka. Uczony opisuje to nastepujacymi stowy: ,krew w sercu gotuje
sie i burzy” [Nasr, Aminrazavi 2008: 368]. Gdy do tego dojdzie, przesadny
gniew staje si¢ silg destrukcyjna i prowadzi do szeregu nieprawidlowosci
w organizmie czlowieka oraz jego zachowaniu. Przede wszystkim oslabia
site rozumu. Czlowiek traci umiejetno$¢ rozsadnego myslenia, dochodzi
do gtosu tak zwany glos ognia - wajh al-nar. By uzy¢ stéow Meskawajha
»umysl czlowieka zasnuwa dym i jest niezdolny do zdrowej aktywnosci”
[Nasr, Aminrazavi 2008: 368]. Gniew powoduje dalsze konsekwencje, ktore
uwidaczniajg si¢ w zachowaniu czlowieka. Pojawia si¢ niepohamowana
cheé zemsty, rewanzu, bagdZ ukarania tych, wobec ktdrych ten gniew jest
skierowany. Jak méwi Meskawajh:

Gniew to wzburzenie duszy, w rezultacie ktérego krew w sercu gotuje sie z checi
zemsty. Jesli ta ched jest gwaltowna i niepohamowana, rozpala plomien gniewu.
Woéwcezas umyst staje sie ciemny, zadymiony, to zaburza stan umystu, ostabia
jego aktywnos¢ [Nasr, Aminrazavi 2008: 368].

Na uwage zastuguje fakt, ze we wspolczesnych iranskich tekstach
polityczno-religijnych w bardzo podobny sposob opisywane jest uczucie
okreslane pojeciem tahrik, ktére mozna przettumaczy¢ jako ‘wzburzenie,
silne poruszenie emocjonalne’. W pewnym sensie mozna je rozumie¢ jako
rodzaj gniewu na niesprawiedliwo$¢. Uczucie to charakteryzowane jest
przez wspodlczesnych duchownych szyickich jako pozytywna sita wzbudza-
jaca w czlowieku odwage i ch¢¢ do dzialania. Potwierdzaja to rozwazania
iranskiego duchownego i filozofa Mortezy Motahhariego, ktory zyt w XX w.
Opisujac stan poruszenia emocjonalnego, ktdry wzbudzany jest podczas rytu-
aléw religijnych przedstawiajacych meczeriskg $mier¢ szyickich bohateréw?,
uzywa nastepujacych okreslen: ,,porusza¢ do wrzenia krew”, ,wywolywa¢

° Wiecej na ten temat pisze w ksigzce wydanej w 2012 r. pod tytulem Martyrdom and Ecstasy.
Emotion Training in Iranian Culture, Cambridge Scholars Publishing: Newcastle upon Tyne.
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fale w duszy” [Motahhari 1968 1: 162]. Zblizonych okreslen uzywal réwniez
ajatollah Chomejni opisujac reakcje Iranczykéw na wies¢ o przelanej krwi
meczennikéw wojny iransko-irackiej (1980):

Wielu z nas zostalo zabitych, duzo wycierpieli$émy, jednak kazda kropla krwi
meczennikow porusza krew do wrzenia, rozpala w ludzkich sercach ogien
skierowany przeciwko niesprawiedliwosci [Chomejni 1378: 79].

Stowa te dobrze odzwierciedlaja role emocji we wspdtczesnych religijnych
rytuatach, przypominajacych meczenska $mieré bohaterow szyickich. Zada-
niem tego typu rytualéw jest wywolanie intensywnych emocji, ktére maja
prowadzi¢ miedzy innymi do wzbudzenia odwagi, wyrazajacej si¢ w checi do
dzialania, gotowos$ci do walki, poswiecenia wlasnego zycia. Wida¢ tu pewng
réznice pomiedzy wspoélczesnymi uczonymi a Meskawajhem, ktéry utrzymuje,
ze ,gniew burzacy krew w sercu” prowadzi do wielu schorzen. Czlowiek
odczuwajacy taki gniew staje si¢ $lepy na rady innych, ktére zamiast uspokajaé
wzmagaja gniew — twierdzi Meskawajh [Nasr, Aminrazavi 2008: 373-374].
Uwaza takze, ze gniew powoduje dodatkowo lekkomy$lnoéé, odczuwanie
zalu i cierpienia, zmiany w temperamencie, nieche¢ do przyjaciol, drwiny
z wrogow, kpine wobec zazdrosnych i tych, ktdrzy sa podli. Chory atakuje
innych stownie i fizycznie. Takie samo zachowanie moze przejawia¢ wobec
zwierzat. Moze je rani¢, bi¢, a takze rzucaé przedmiotami. Nic dziwnego,
ze Meskawajh definiuje gniew jako czasowe szalenstwo, ale tez przypadlos¢,
ktéra moze prowadzi¢ nie tylko do schorzen umystu, lecz takze do choroby
ciala, a w konsekwencji do $mierci. Ponadto gniew jest, wedtug Meskawajha,
zarazliwy. Moze udziela¢ si¢ podwladnym, przyjaciolom, stuzacym [Nasr,
Aminrazavi 2008: 373-374].

Kolejng powazng chorobg duszy w ujeciu Meskawajha jest strach. Uczony
opisuje go jako bezruch duszy. To stan, w ktérym brak w duszy checi do dzia-
tania. Dlatego wlasnie podkredla, ze lek jest przeciwieristwem gniewu, ktory,
przypomnijmy, zdefiniowany zostal przez niego jako silne poruszenie duszy.
Zdaniem filozofa czlowiek, ktéry boi si¢, wiedzie zazwyczaj nieszczesliwe
zycie. Z rozwazan Meskawajha wynika, ze konsekwencjg strachu sg zmiany
w osobowosci. Autor twierdzi, ze cztowiek odczuwajacy strach bardzo cze-
sto zdaje sie na laske ludzi, z ktérymi przebywa na co dzien, zachowuje sie
w sposob stuzalczy, poddaje wszelkim upokorzeniom i krzywdzie, ktére go
spotykaja, jest niezdolny do pogardy wobec aktéw niesprawiedliwo$ci, nie
potrafi przeciwstawi¢ sie podloéci, wyrazi¢ sprzeciwu wobec obrazliwych
zniewag czy kltamstw kierowanych wobec niego. Strach sklania do lenistwa,
jest powodem nalogdw, przyczyna niestabilno$ci charakteru i niecierpliwosci
w sytuacjach, gdy sg one niezbedne [Nasr, Aminrazavi 2008: 375].
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Kolejne uczucie, ktére Meskawajh postrzega jako chorobe duszy to smutek.
Autor nie charakteryzuje smutku tak doktadnie jak dwéch wczesniejszych
uczué. Smutek definiuje jako ,,cierpienie duszy spowodowane przez strate
kogo$ ukochanego lub niemozno$¢ spetnienia wlasnych pragnien” [Nasr,
Aminrazavi 2008: 383]. Takie postrzeganie smutku znajdziemy w wielu
dzietach literatury perskiej, czy to pieknej czy teoretycznej, zwlaszcza okresu
muzulmanskiego'®. Potwierdzajg to chocby przemyslenia filozofa i lekarza
Ismaila Dzordzaniego zyjacego na przetomie XI i XII w., autora Zachire-je
chorezmszahi (Skarb Chorezmszachéw)''. Prowadzgac teoretyczne rozwazania
nad umystem i cialem ludzkim postugiwal sie definicjg podobng do tej, ktorg
znajdujemy u Meskawajha. W ujeciu filozofa smutek jest ,,stanem, w ktérym
dusza zasmuca si¢, gdy ludzie co$ traca lub nie moga zdoby¢, tego czego
pragna lub nie moga kogos (czego$) mie¢” [Dzordzani 1976: 55]. Podobne
definicje znajdujemy w stownikach jezyka perskiego, ktére wyjasniaja, ze
»smutek to cierpienie duszy z domieszkg braku nadziei, strata kogo$ lub
czegos, nieposiadanie kogo$ lub czegos™?. W swoich badaniach nad poje-
ciem smutku w literaturze perskiej nie odnalaztam jak dotychczas innej
interpretacji tego pojecia'’.

26.2. Przyczyny chordb i ich leczenie

Meskawajh podaje wiele szczegétowych przyczyn, ktére wywotuja cho-
roby duszy. Uczony sporo miejsca poswieca powodom nadmiernego gniewu.
Jego bezposrednim powodem, zdaniem uczonego, sa okreslone utomnosci
charakteru ludzkiego. Wérdéd nich wymienia miedzy innymi: proéznosé¢,
chelpliwo$¢, zarozumialstwo, drwine, zdrade, kldtliwos¢, natarczywosé
oraz wszelkiego rodzaju dzialania na czyja$ szkode. Autor podkresla, ze
ludzie odznaczajacy sie tymi cechami tatwo wpadaja w gniew [Nasr, Amin-
razavi 2008: 369].

1% Przed Meskawajhem rozwazania teoretyczne na temat smutku snut miedzy innymi mtod-
szy od niego Mohammad ibn Zakarija al-Razi znany jako Razi (865-925). Wiele informacji na
temat smutku znajdziemy réwniez w dzielach wspomnianego juz Awicenny oraz Nizamiego
Aruziego Samarghandegi.

"' Dzordzani Zajn al-din Esmail — znany jako Sejjed Esmail Dzordzani — fizyk, ktéry
stuzyt u dwoch Chorezmszachéw. Napisal dla wladcow Zachire-je chorezmszahi najwigksza
encyklopedi¢ medycyny naturalnej (zielarstwa) w jezyku perskim. Por. A’lam 2009: 29-30.

> Gham, w Farhang-e feszarde-je sochan.

'* Wigcej zob. w moim artykule The Idea of Sadness. The Richness of Persian Experiences
and Expressions [Surdykowska 2014: 68—-80].
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Zdaniem Meskawajha istnieje réwniez wiele szczegdtowych powodéw
odczuwania strachu. Wsrdd nich sg miedzy innymi obawa przed tym, co
przyniesie los, strach przed konsekwencjami wlasnego postepowania, lek
przed staroscig, strach przed $miercig [Nasr, Aminrazavi 2008: 375-376].
Tu Meskawajh wyréznia strach przed tym, czym jest $mier¢, strach przed
bélem spowodowanym $miercia, strach przed tym, co dzieje si¢ z dusza po
$mierci, strach przed kara po $mierci, strach przed rozstaniem z bliskimi.

Z kolei powodem smutku jest najczesciej utrata kogo$ lub czegos, albo
niemozno$¢ spelnienia swoich pragnien. Powody smutku koncentrujg si¢
wokdt dobr materialnych, zadzy cielesnej lub tego, co czlowiek utracit [Nasr,
Aminrazavi 2008: 383].

Remedium na kazdg z tych choréb jest wedtug uczonego madros¢, wie-
dza i cnotliwo$¢. Omawiajac kazda dolegliwo$¢ dowodzi, ze emocjonalna
reakcja na okreslong przyczyne gniewu, strachu badz smutku jest bezzasadna,
bowiem czlowiek madry nie jest podatny na tego typu przypadtosci, a jedynie
ignorant i czlowiek zle wychowany zareaguje emocjonalnie. Autor jest prze-
konany, ze cztowiek madry bedzie potrafit w odpowiedni sposdb zareagowaé
na wszelkiego typu postawy i zachowania wywolujgce gniew. Meskawajh
podkresla, ze madro$¢ i cnotliwos¢ powoduje, ze czltowiek traktuje siebie
i swdj honor zbyt wysoko, aby naraza¢ si¢ na towarzystwo bezczelnych ludzi.
Nie dotknie go zatem drwina ani zart, a wiedzac, czym jest zdrada, bedzie
jej unikal. Nie zareaguje réwniez na przechwalki czlowieka chelpliwego.
Nie jest bowiem malostkowy i nie nadaje znaczenia rzeczom nietrwalym
i przemijajacym. Podobnie rzecz si¢ ma ze strachem. Niezaleznie od tego,
jaki bezposredni bodziec wzbudza strach, ochrone przed nim gwarantuje
wlasnie madrosé. Meskawajh argumentuje, ze kazdy strach jest bezzasadny,
bo czlowiek obdarzony madroscig i wiedza nie ulegnie strachowi i lekom,
a jego dusza nie popadnie w chorobe [Nasr, Aminrazavi 2008: 377-383].
Uczony podkreéla, ze wystarczy siegng¢ do nauki, aby odnalez¢ remedium
na tego typu lek. Jako przyktad postuzy¢ tu mogg jego rozwazania na temat
strachu przed $miercig. Wedlug Meskawajha jest to najgrozniejsza odmiana
strachu i najbardziej intensywny sposrod wszystkich lekéw. Uczony twierdzi,
ze powodem obawy przed $miercig jest brak wiedzy na temat tego, czym
jest $mier¢, czym jest dusza i jaki jest jej los po $mierci ciata. Meskawajh
wyjaénia, Ze $§mier¢ jest niczym innym jak opuszczeniem ciata przez dusze.
Dusza zas$ jest bezcielesng i nieSmiertelng substancja, ktéra nie podlega
rozkladowi i calkowicie rézni si¢ od ciata pod wzgledem esencji, wlasciwo-
$ci i aktywnodci. Kiedy opuszcza cialo, zachowuje swoje wewnetrzne zycie,
ktdre jest jej wlasciwe, zostaje oczyszczona z nieczysto$ci natury i doswiadcza
catkowitej szczesliwosci. Jest calkowicie niemozliwe, aby jej esencja znikneta
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czy zostala zniszczona. Unicestwione zostajg jedynie relacje, ktdre istniejg
pomiedzy cialem i duszg. O ile ciato posiada swoje przeciwienstwo, ktérym
jest brak materii, o tyle dusza nie posiada przeciwienstw. Aby podkresli¢
warto$¢ madrosci jako remedium na chorobe duszy, odwotuje sie do nauki
[Nasr, Aminrazavi 2008: 379].

Mozna to zrozumie¢ odwolujac si¢ do podstaw logiki-moéwi Meskawajh. Jesli
obserwujesz substancje ciala i poréwnasz z substancja duszy, zbadasz ich kon-
dycje, zrozumiesz, ze niektore jej czesci zostang przetransformowane na inne
w ten sposdb, ze jego poszczegolne wlasciwosci znikna. Ale substancja pozostaje
i nie podlega zniszczeniu [...]. Wez na przyklad wode, ktora przeksztalca sie
w pare, badz powietrze transformuje si¢ w wode lub ogien. Wtasciwosci pod-
legaja zmianie, zmienia sie ich stan, ale sama substancja pozostaje i nie moze
w zaden sposob zostaé zniszczona [Nasr, Aminrazavi 2008: 379].

Z dociekan uczonego wynika, Ze osoba, ktdra odczuwa strach, bo nie zna
ostatecznego przeznaczenia duszy lub tez wierzy, ze gdy cialo umiera, jego
esencja tez podlega zanikowi, lub jest nieswiadoma nie$miertelnosci duszy
i zycia po $mierci, w rzeczywisto$ci ,nie odczuwa strachu, lecz ignoruje i lek-
cewazy to, co powinna wiedzie¢” [Nasr, Aminrazavi 2008: 379]. Tym samym
analiza rozwazan Meskawajha pozwala stwierdzi¢, ze dla uczonego to igno-
rancja, niewiedza oraz brak madroéci sg gtéwnym zrédlem wszelkich choréb
duszy. Podobnie jest w przypadku smutku. Madros¢ chroni czlowieka przed ta
przypadtoscig, a jej brak jest gléwnym jej powodem. Meskawajh w przypadku
smutku powoluje sie przede wszystkim na stowa wybitnego muzulmanskiego
uczonego Al-Kindiego pochodzace z dzieta Daf al-ahzan (Odrzucenie smutku)
[Nasr, Aminrazavi 2008: 385-387]. Meskawajh zgadza si¢ z Al-Kindim, ze
odczuwanie smutku nie jest rzeczg naturalng, bowiem czltowiek sam go na
siebie sprowadza. Przyczyna smutku rozumianego jako cierpienie z powodu
utarty czego$ lub kogo$ oraz niemozno$¢ posiadania czegos$ jest znowu, jego
zdaniem, bark madrosci. Meskawajh podkre$la, ze cztowiek rozumny nie
bedzie koncentrowat si¢ na dobrach materialnych, a zatem nie bedzie smucit
sie z powodu ich utraty, nie bedzie pragnat rzeczy niemozliwych. Taki czlowiek
zdaje sobie sprawe, Ze wszystko na $wiecie jest nietrwale, nie przemija jedynie
to, co zwigzane jest z intelektem. Ten, kto nie zaakceptuje powyzszych prawd,
bedzie cierpial przewlekte nieszczedcie i smutek- zapowiada Meskawajh. Tacy
ludzie nie s3 odporni na porazki i straty drogich im rzeczy - stwierdza uczony.
Ten, kto ,,oczekuje niemozliwego, jest zawsze rozczarowany, a czlowiek roz-
czarowany jest zawsze smutny, a kto jest smutny jest nieszczesliwy” - zauwaza
Meskawajh [Nasr, Aminrazavi 2008: 384].

Z analizy rozwazan Meskawajha wynika, ze tak naprawde powodem
wszelkich dolegliwosci duszy jest brak madrosci, wiedzy i cnotliwosci. Uczony
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sam nie formuluje tego w ten sposéb. Podkresla raczej, ze cztowiek madry
nie ulega intensywnym emocjom. Remedium na nadmierne poruszenia jest
odpowiednie wychowanie. Opiera si¢ ono na ksztalceniu cztowieka madrego,
odznaczajgcego sie wieloscig cndt, wérdd ktoérych wielkie znaczenie majg
migdzy innymi wyrozumialo$¢ i umilowanie nauki. Totez Meskawajh za wzér
stawia zycie filozofa podazajacego droga samodoskonalenia. Wychowanie
takie obejmuje zaréwno doskonalenie ciata jak i duszy, ktérych kondycja
wzajemnie na siebie wptywa. Jak stwierdza Meskawajh , Lekarze przypisuja
¢wiczeniom duzg role w utrzymaniu zdrowia ciala, lekarze duszy za$ nadajg
im jeszcze wieksze znaczenie w ochronie zdrowia duszy” [Nasr, Aminrazavi
2008: 358]. I tak, aby uchronic si¢ przed chorobami, Meskawajh zaleca najlepiej
juz w wieku mlodzienczym przystapi¢ do ¢wiczen, obejmujacych tak ciato
jak intelekt. Wazna role w tym ostatnim ksztalceniu petnig matematyka oraz
filozofia. Autor méwi tu o koniecznosci ,,polerowania duszy”* i rozwijania
jej. Cwiczenia tego rodzaju, zdaniem Meskawajha, ksztaltuja umiejetnosci
$wiadczace o zdrowiu duszy. Sg to miedzy innymi myslenie, refleksja, zdol-
no$¢ do spekulacji. Autor powoluje sie tu na rozwazania dotyczgce smutku
autorstwa Al-Kindiego, ktory podkresla:

Jesli cztowiek stracit swoj majatek lub ugania si¢ za czyms bezskutecznie,
a w konsekwencji jest zasmucony rozwaz jego smutek w sposob filozoficzny. Jesli
zda on sobie sprawe z tego, ze wielu ludzi, ktérzy nie posiadaja takiego majatku
zamiast si¢ smucic¢ sa zadowoleni i szczesliwi, to, bez watpienia zda sobie szybko
sprawe, ze smutek nie jest juz potrzebny, ani naturalny i gdy (zrozumie) ze sam
sprowadza na siebie to cierpienie, zacznie by¢ szczesliwy, powrdci do swojego
naturalnego stanu. [...] Smutek jest przypadkows choroba, ktéra przypomina
inne zte zdarzenia. Cztowiek nie powinien sam na siebie sprowadza¢ choroby,
bo ona nie jest czyms$ zgodnym z naturg [Nasr, Aminrazavi 2008: 385].

Oproécz dbalosci o rozwdj intelektualny oraz sprawnos¢ fizyczng ciata
Meskawajh zaleca rowniez rozwage w doborze towarzystwa, w ktérym czlo-
wiek przebywa. Powinien otacza¢ si¢ ludzmi podobnymi sobie, a pozostatych
unika¢. Ponadto Meskawajh zaleca nauke panowania nad emocjami, a osobom
niedoswiadczonym nakazuje unika¢ sytuacji, ktore prowadza do ich roznie-
cenia. I tak na przyklad zaznacza, Ze nawet jednokrotne wystuchanie wersetu
poezji lub opowiesci moze wnie$¢ do duszy zto i nieczystosci, ktérych pozbycie
sie wymaga¢ moze dlugiego leczenia i skomplikowanego postgpowania. I tu
warto zaznaczy¢, ze poezja perska zawsze zajmowala wysokie miejsce w kul-
turze Iranu. Tworzenie, recytowanie i stuchanie poezji zaréwno dawniej jak

* Takie okreslenie odnosnie duszy pojawia si¢ rowniez w perskiej poezji i traktatach
sufickich.
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i dzi$, to jedna z ulubionych form spedzania wolnego czasu w Iranie. Nie tylko
Meskawajh dostrzegal, ze poezja, ktéra ma wielkg moc wzbudzania emocji,
moze by¢ poteznym narzedziem manipulacji i propagandy. Wykorzystywanie
poezji jako metody dzialania poprzez wplywanie na wyobraznie i uczucia
stosuje si¢ w Iranie od wiekéw. Wykorzystywano ja zaréwno w psychoterapii
oraz wychowaniu, jak i do celéw politycznych, a takze propagandowych.
Zagadnienie to usilowano ujagé w ramy teoretyczne juz w XII w. Zrobit to
Nizami Aruzi Samarghandi w dziele Czahar maghale (Cztery rozprawy).
Problem ten zaprezentowal w drugiej ksiedze poswieconej roli poezji jako
narze¢dziu propagandy [Four Discourses Samargandi 1921: 27-29].

Meskawajh wiele miejsca poswieca w swych rozwazaniach nie tylko
zapobieganiu chorobie, lecz takze jej leczeniu. Metody terapii zalezg, jego
zdaniem, od rodzaju dolegliwo$ci oraz ich szczegétowych przyczyn. Jak juz
moéwilismy, objawem choroby jest niezdolno$¢ duszy do sprawnego mysle-
nia, utrata checi do poglebionych poszukiwan intelektualnych oraz innych
sprawnosci duszy. Wowczas, jak mowi Meskawajh, dusza ,,staje sie nudna,
glupia, traci swojg substancje dobra” [Nasr, Aminrazavi 2008: 358]. Jesli
zaczyna przyzwyczajac si¢ do bezczynnosci, traci swoja szczegdlng forme,
zbliza sie do destrukeji i zgodnie powraca do stanu zwierzecego. By do tego
nie doszlto, uzywajac stéw Meskawajha, nalezy ,,potrzasa¢ dusza i pobudza¢
ja” na rézne sposoby. Z analizy rozwazan filozofa wynika, ze wazne jest
natychmiastowe podjecie leczenia. I tak w przypadku gniewu uczony zaleca
miedzy innymi odcia¢ si¢ od niego, oslabic¢ jego wladze, chroni¢ przed nim,
by¢ otwartym na rozsadek i rozum. Z kolei lekarstwem na strach jest jego
przeciwienstwo, a zatem odwaga. Uczony uwaza, ze nalezy ¢wiczy¢ si¢
w odwadze, na przyklad w sposéb kontrolowany narazajac si¢ na to, czego
sie cztowiek obawia, na przyktad angazowac¢ sie w kldtnie i reagowaé na
obelgi i antagonizmy tych, od ktérych pochodzi niebezpieczenistwo. Wazna
role moze tu pelni¢ wyobraznia. Wyobrazajac sobie pewne niebezpieczne
sytuacje i swojg reakcje na nie, mozna, zdaniem uczonego, ¢wiczy¢ si¢
w panowaniu nad emocjami.

26.3. Podsumowanie

Mohammad ibn Jaqub Meskawajh w swoich rozwazaniach daje bardzo
praktyczne i interesujace rady dotyczace panowania nad emocjami. Z docie-
kan uczonego wynika, ze zdrowie duszy i ciala, a zatem calego czlowieka,
zapewnia zachowanie réwnowagi emocjonalnej, umiejetnos¢ panowania
nad emocjami. W tym celu Meskawajh zaleca rozwijanie naturalnych zdol-



Choroby duszy, ich przyczyny i leczenie wedtug Mohammada... 365

nosci czlowieka, takich jak madros¢ i cnotliwoéé. Jego zdaniem pozwalajg
one czlowiekowi zrozumie¢ nature emocji oraz pogodzié si¢ z rzeczywisto-
$cig. Wedlug Meskawajha sposob zycia oparty na ciggtym doskonaleniu
sie, polegajacym na ¢wiczeniach intelektualnych oraz dbatosci o kondycje
fizyczng ma zapewni¢ czlowiekowi réwnowage emocjonalng, a co za tym
idzie szczgsliwe zycie. Z kolei brak umiejetnosci panowania nad emocjami
jest bardzo grozny, bowiem prowadzi do ostabienia duszy. To za$ dla Meska-
wajha oznacza stabos¢ calego czlowieka, budzi w nim poczucie nieszczescia,
powoduje rozmaite choroby ciala i duszy, w skrajnych przypadkach moze
prowadzi¢ do unicestwienia fizycznego wymiaru czlowieka.

Warto tez podkresli¢, ze koncepcja Meskawajha dotyczaca zaleznosci
pomiedzy emocjami i duszg ludzkg wpisuje sie w sposob myslenia o emocjach
utrwalony w kulturze Iranu. Wielu uczonych tworzacych po Meskawajhu
reprezentowalo podobne poglady. Byli wérdd nich Awicenna, Razi i wielu
innych. Podobnie postrzegano emocje w filozofii sufickiej, ktéra podkreslata
wage panowania nad emocjami w rozwoju duchowym. Trzeba jednak wiedzie¢,
ze w kulturze perskiej odnalez¢ mozna jednoczesnie nurt, ktdry wysoko
cenil intensywne emocje prowadzace do uwznioslenia i ekstazy. Istnienia
takiego nurtu dowodzg miedzy innymi rytualy, polegajace na osiaganiu
odmiennych stanéw $wiadomosci, obowigzujgce w ludowej tradycji sufickiej,
czy tez szyizmie iranskim. Z pewnoscig badania nad tym tematem moglyby
rzuci¢ nowe $wiatlo na rozwazania o kondycji duszy ludzkiej.
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Diseases of the Soul, Their Causes and Treatment
According to Mohammad ibn Yaqub Miskawayh

Summary

The paper deals with the relation that develops between emotions and the con-
dition of the soul, as exemplified by the views of one of the 10*"-century Iranian
philosophers, Abu Ali Ahmad ibn Mohammad ibn Yaqub Miskawayh. Iranian by
descent, the Muslim philosopher and historian is considered to be one of the most
prominent figures of cultural and intellectual life of his time. He presented his views
on the human soul in one of the major works related to Muslim ethics, entitled
Tahdhib al-akhlaq (The Refinement of Character). Excerpts from this seminal work
shall constitute the main source material in the paper. Focus shall be put on diseases
of the soul that are rooted in such emotions as anger, fear or sadness.

Keywords: diseases of the soul, emotions, Miskawayh, Persian culture.
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Tlustracja 11.2.a. Smier¢ czlowieka grzesznego. Fresk, monaster pod wezwaniem
$w. Jovana Bigorskiego (Macedonia). Zrédlo: fotografia wlasna (L.M.G.)
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$w. Jovana Bigorskiego (Macedonia). Zrédlo: fotografia wtasna (L.M.G.)

Ilustracja 11.3.b. Detal. Smier¢ czlowieka sprawiedliwego.
Fresk. Monaster pod wezwaniem $w. Jovana Bigorskiego
(Macedonia). Zrédlo: fotografia wlasna (L.M.G.)
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juge%2C_Maitre_de_Rohan.jpg
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Hustracja 11.9.b. Aniot uwalnia dusze z czyséca, Lodovico Carracci, 1610. Zrédto:
https://upload.wikimedia.org/wikipedia/commons/f/fe/Carracci-Purgatory.jpg


https://upload.wikimedia.org/wikipedia/commons/f/fe/Carracci-Purgatory.jpg

Tustracja 12.1. Hans Memling, Sgd Ostateczny. Zrédto: MNG/SD/413/M, Gdarisk,

Muzeum Narodowe

Ilustracja 12.2. Hans Mem-
ling, Sgd Ostateczny, stan
zamkniety. Zrédto: Gdansk,
Muzeum Narodowe



Tlustracja 12.3. Baccio Baldini, Swieta géra cnoty (Scala Salutis), miedzioryt,
ok. roku 1470, Petersburg, Ermitaz, wedlug Kupferstecher der Renaissance aus
dem 15.-16. Jahrhundert, London 2003, s. 142, il. 69



Ilustracja 12.4. Hans Memling, Sgd Ostateczny,
1467-1473, fragment przedstawiajacy pancerz
zbroi §w. Michata Archaniota. Zrédlo: Gdansk,
Muzeum Narodowe

Ilustracja 12.5. Hans Memling, Sgd Ostateczny, 1467-1473, fragment przedstawiajacy
lustrzang kule. Zrédto: Gdarisk, Muzeum Narodowe
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Ilustracja 12.6. Wieza Mgdrosci (turris sapientiae), 1414, Monachium, Bayerische
Staatsbibliothek, clm 8201, fol. 95r, wedlug Jana Grollova, Daniela Rywikovd,
Militia est hominis, Ostrava 2013, tab. X, il. XIII



Tlustracja 12.7. Dusza ludzka pomiedzy diablem a aniolem, drzeworyt niemiecki
z ok. roku 1470, dawniej Wiener Hofbibliothek, wedtug Ernst Grohne, Die bremi-
schen Truhen mit reformatorischen Darstellungen und der Ursprung ihrer Motive,
Abhandlungen und Vortrage, wyd. Bremer Wissenschaftlichen Gesellschaft, 1936,
10,z.2,il. 17
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Iustracja 12.9.a. Droga duszy do Boga — makieta obrazu Sgd Ostateczny Hansa
Memlinga, koncepcja tablicy Beata Purc-Stepniak, przygotowanie graficzne

Dominika Gzowska (fragment)
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Tustracja 12.9.b. Droga duszy do Boga — makieta obrazu Sgd Ostateczny Hansa
Memlinga, koncepcja tablicy Beata Purc-Stepniak, przygotowanie graficzne

Dominika Gzowska (fragment)
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Iustracja 12.9.c. Droga duszy do Boga — makieta obrazu Sgd Ostateczny Hansa
Memlinga, koncepcja tablicy Beata Purc-Stepniak, przygotowanie graficzne
Dominika Gzowska (fragment)



»Zdaniem jednych badaczy dusza to pojecie uniwersalne, obecne we wszystkich epokach

i kulturach, zdaniem innych — zagubione, zatracone we wspolczesnym, skomercjalizowanym $wiecie.

Niniejszy tom $wiadczy o ciaglej obecnosci pojecia i stowa w jezykach, systemach filozoficznych

oraz w kulturze tradycyjnej (w folklorze, obrzedach i rytuatach). Artykuty zawarte w podzielonym

na trzy czesci tomie pierwszym sa atrakcyjne ze wzgledu na swoja réznorodnosé, sigganie po

tematy z przesztosci i ze wspoélczesnosci. Problematyka zwiazana z dusza przyciagnela autoréw

z wielu krajow, reprezentujacych rézne dyscypliny naukowe. Dlatego tez monografia ta powinna
zainteresowac szerokie grono réznorodnych czytelnikow”.

[Prof. dr hab. Anna Tyrpa

Instytut Jegyka Polskiego Polskiej Akademii Nank]

lematyka badawcza zwigzana z duchowoscia, nieskoniczonoscia, niesmiertelnoscia,
em do $mierci, somatycznoscia itp. od lat cieszy si¢ duzym zainteresowaniem uczonych
réznych dyscyplin naukowych. Polem szczegélnych predylekeji i dociekliwosci poznawczych,
w dziedzinie nauk humanistycznych 1 spolecznych, pozostaja wcigz aktualne proby odpowiedzi na
pytania o to: czym jest dusza; jaka jest jej natura; czy jest niesmiertelna; czy wolno o niej mowic,
pisac i jak to robi¢; jak mozemy ja poznad, zobaczy¢ itp., a takze wszelkie wyobrazenia o duszy
(w jezyku 1 w tekstach kultury), ontologiczny wymiar relacji duszy i ciata. Nierozerwalnie zwiazana
z ludzka duchowoscia jest refleksja antropologiczna: czlowiek, poznajac otaczajacy Swiat, poznaje
zarazem samego siebie. To wazny watek w tej debacie”.

[Dr hab. Beata Walgcink-Dejneka
profesor Uniwersytetu Prgyrodniczo-Humanistyeznego w Siedlcach]
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