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God’s Clown

Modrton Bdrsony
Doctoral School of Literary Studies, Comparative Literary Studies
Eo6tvos Lorand University, Budapest

Abstract

There was a time when priests started cracking jokes, telling anecdotes, speaking in an obscene
manner to entertain their audience and raise a laugh. Their indecent buffooneries transformed
Easter celebrations into carnivals — some of which took on quite extreme shapes. Later, the Church
persecuted those involved in this practice, but traces of it still remain in Eastern Orthodox tradi-
tions. We cannot find a single link to risus paschalis in the Scriptures, nor in the writings of
the Apostles, nor even a clue in the religious practices of the first Christian generations. We laugh
at the transgression of the dying and rising Christ in the same way as we laugh at the clown thrown
on the ground and jumping up again. Still, the cultural history of the clown rituals is an even more
contested issue. What does Christ have to do with this tradition? What epistemological qualities
bind them together?

Keywords: Jesus Christ, clown, laughter, risus paschalis — Easter laughter, mock kingdom, Mikhail
Bakhtin, Maurice Lever, Akos Szilagyi, Enid Welsford, Easter holidays, Passion

Stowa kluczowe: Jezus Chrystus, klaun, $miech, risus paschalis — $miech wielkanocny, falszywe
krolestwo, Michat Bachtin, Maurice Lever, Akos Szilagyi, Enid Welsford, Swiqta Wielkanocne,
Pasja

I would like to start with some general questions. Is there a place for humour in
the world of religion and faith? Is there any academic position in religious studies
that highlights the importance of humour and pinpoints the significance of laugher
in matters of piety? Of course, there are massive differences between the practices
of various cultures and ages, but are there any similarities in terms of function and
impact? It is usually considered to be, to say the least, “impolite” when somebody
caricatures the conceptual hierarchy of a religion and its objects of faith. In fact, it
is highly offensive. But what happens if the joke comes from within, rooted deep
within the concept of religion? There are some books written about different religious


http://www.ejournals.eu/Studia-Religiologica

154

traditions approaching laughter and religious laughter. I would like here to discuss
just one of them, concerning the old traditions of the Easter holidays of Christian
churches. Some strange customs are connected to this usually depressing feast, which
mediates cheer and serenity. Sometimes even loud laughter can be heard — for exam-
ple in the Orthodox Church.! Joy is felt — as they say — because of the resurrection
of Christ, although triggered by very rough acts. But when does the laughter become
a murderous guffaw, when do jokes become blasphemy? Is there a way to make the
indecent decent? In fact, we are already asking questions pertaining to the workings
of the clown’s performance.

The subject of my interest is the tradition of the risus paschalis. Psychology and
sociology cannot give us satisfactory definitions, and no modern philosophies of
laughter by Hobbes, Schopenhauer, Nietzsche, or Bergson could resolve the forth-
coming questions themselves. However, in the topic of the Easter laughter, with the
help of anthropology and comparative religion, all the questions disentangle them-
selves and ritual laughter finds its proper place without contradicting any advanced,
natural scientific solution. We will probably never be able to determine laughter un-
der dry, laboratory conditions and without clarifying its function in the abyss of hu-
man religious consciousness.

The tradition of the risus paschalis greatly polarises scholarly opinion. This ritual
form dates from the 14th to the 19th century, though some consider it much older.
There was a time when priests started cracking jokes, telling anecdotes, and speak-
ing in an obscene manner to entertain their audience and raise laughter during Easter
masses. Humour and laughter organically belonged to the ritual, and the “art” spread
and soon became an international practice. Risus paschalis is often linked with other
phenomena related to Christian festivities. Even Saint Augustine mentions similar
elements in his De civitate dei,? so he may have experienced something of this kind
already in the 5th century. Overall, the genre of Easter laughter can only be cir-
cumscribed with great difficulty, especially because its rich “kinship” fills dozens
of books. Mikhail Bakhtin lists® festa stultorum, risus natalis (Christmas laughter),
parodia sacra, feast of the Ass and the indulgentia festivals, or soties — the latter very
close to the performing arts. Habits differ by ages and countries, by domains and cit-
ies, combining features of the abovementioned types. It is hard to sustain a neat order
of categories or build a proper chronology of events pertaining to Easter laughter.

A Polish example is attested by Jolanta Rzegocka. In her article “Being Serious
About Laughter: The Case of Early Modern Biblical Plays”,* she discusses late me-
dieval religious drama, relying on laughter traditions and comedy conceptions with

U A, Szilagyi, A temetés temetése [The Burial of Burials] [in:] A. Szildgyi, Haldlbarokk [The Ba-
roque of Death], Budapest 2007, pp. 401-402.

2 Augustine of Hippo, De civitate Dei, CCSL 47-48.

3 M.M. Bakhtin, Rabelais and His World, trans. H. Iswolsky, Bloomington 1984, p. 5 and further at
pp- 13-14.

*+ J. Rzegocka, Being Serious about Laughter. The Case of Early Modern Biblical Plays [in:] Humour
and Religion. Challenges and Ambiguities, H. Geybels, W. van Herck (eds.), London—-New York 2011,
pp- 156-168.
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unparalleled variety and quantity, and tries to negotiate its place from the point of
view of the asceticism of late medieval thought and institutions. As she puts it,

A play that illustrates well late medieval approach to humour and laughter is a sixteenth-century
vernacular Resurrection play Hystoryja o chwalebnym Zmartwychwstaniu panskim (The Histo-
ry of the Glorious Resurrection of the Lord) written by a Pauline monk Mikotaj z Wilkowiecka
(Nicolaus from Wilkowiecko). [...] The humour in the play revolves around three episodes:
the scene of the guards’ awakening at the empty tomb of Christ at Easter morning and the two
scenes that belong to the Harrowing of Hell episode, namely the scene in which the devils try
to keep the door of Hell locked against the descending Christ and the scene of Christ sending
the envoys to the Virgin.

[...] Jesus knocks at the door of hell three times and each time the devils respond with
bawdy shouts and remarks. Christ eventually silences the commotion and thwarts the devils’
clumsy attempts to hold the ground. As the devils cling to the door of hell, screaming and fight-
ing till the last grasp, they excite bawdy laughter.’

The quotation must be supplemented: laughter is not only characteristic of striv-
ing devils, but laughter involves Christ himself, the target of indecent mocking and
ridicule. Rzegocka’s paper and the cited works are unfortunately great examples of
the scholarly endeavour to find some logic in these unaccountable traditions. We
cannot find a single link to risus paschalis in the Scriptures: neither in the writings
of the Apostles, nor even a clue in the religious practices of the first Christian genera-
tions. The standard references — also followed by Rzegocka — are the conceptions
of Karl-Josef Kuschel,® and Hans Fluck’s article on risus paschalis.” They tend to
attribute laughter to the joy felt while witnessing the scene when Jesus defeats the
mocking devils; in this way supposedly teaching the audience how to help the victims
of mockery and ridicule. But how should we account for the community united by the
mockery heaped upon Christ himself? The act of “mass laughter” at Easter feasts is
explained by recalling the joy felt because of the resurrection of Jesus, and — because
of the particular timing of the feast — the resurrection of nature after the hard time
of winter infertility. That is certain, but how does it work? How can that make the
indecency acceptable?

Psychologists mostly understand laughter as an unconscious response to social
and linguistic cues, but their literature fails to make any striking discoveries. Be-
cause of the almost countless different categories of laughter, it is no wonder that
we can hardly find any theories that appear to hold generally true. Psychological sci-
ence realised the relevance of laughter as a unifying act for the acting group against
the ridiculed one, which can be present alive or in another form, e.g. as a “notion”.
Psychologists commonly accept the conclusions of philosophers (Lessing, Hegel,
Schopenhauer) about the essential contrast of “normal” and “abnormal”, or “the gen-
eral” and “the exaggerated” as triggering elements. There are some — mostly quite

5 Ibidem, p. 158, p. 164.
¢ K.J. Kuschel, Laughter. A Theological Reflection, trans. J. Bowden, London 1994.

7 H. Fluck, Der Risus Paschalis. Ein Beitrag zur religiosen Volkskunde, “Archiv fiir Religionswis-
senschaft”, No. 31, 1934, pp. 188-212.
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indefinite — views about the role of laughter as a valve. William McDougall wrote®
about “anti-stress”, the releasing, resolving and — in this peculiar way — healing func-
tion of laughter. This is not a misguided approach, but it simplifies the question to
a considerable extent. With respect to the risus paschalis, Vladimir Propp claimed’
that the Easter laughter was insincere and dishonest, even extorted. He considered
it to be a simple imitation of the happiness felt on the resurrection of Christ, a mere
masquerade, clearly a lack of real pleasure. He was followed by a whole generation
of scholars who were also socialised in the same society in which the masses had to
clap their hands, laugh, weep and cheer on command. It is difficult to avoid the sus-
picion that their negative experiences had a considerable influence on their theories.'

If one turns to Easter itself to get closer to the question of the Easter laughter,
efforts might again prove to be insufficient. The Jewish tradition of the Passover
celebration had a fertile impact on the Christian holiday, but no practice of ritual
laughter is anywhere to be found. The etymological study of Beda Venerabilis with
Easter-Oster-Eostre/Ostara-Astaroth and the remembrance of the Teutonic goddess
does not help, either. It is appropriate to extend the scope of research to an ancient,
wild tradition.

The research addressing ritual clowns and clown rituals (i.e. the clown play) con-
cerns the Middle Ages and the Renaissance, and these rituals go back to two literary
traditions. Anglo-Saxon “clown studies” in literary history base themselves on Enid
Welsford’s book from 1935,!! The Fool: His Social and Literary History.? This is
a rich and diversified critical material ranging from Shakespeare studies to the com-
media dell’arte and circus studies. Here, focusing on the clown figure is deeply influ-
enced by the Frazerian anthropology,' and its ritual based thinking stems from the
Cambridge school of scholars. As is well known, Frazer concentrated on the “eternal
return” of gods and kings dying and resurrecting. This was connected with the tra-
dition of “establishing” mock kingdoms, comic rituals and celebrations serving as
a kind of critical distance, in a comic fashion, from the existing power. Ceremonies
scheduled regularly came to life every year, related to important changes in climate
conditions. These ceremonies were about “renewing” and maintaining the magical

8 'W. MacDougall, Why Do We Laugh?, “Scribners” 1922, No. 71, pp. 359-362.

° V. Propp, Ritual Laughter in Folklore (A Propos of the Tale of the Princess Who Would Not Laugh
[Nesmejana)), trans. A.Y. Martin,. A. Liberman (ed.), Manchester 1984, pp. 124-148.

10 E. Kaman, 4 karneval paradigmdja Vladimir Propp és Mihail Bahtyin munkdiban [The Paradigm
of the Carnival in the Works of Vladimir Propp and Mikhail Bakhtin] [in:] Folklorisztika 2000-ben. Tan-
ulmanyok Voigt Vilmos 60. sziiletésnapjdra, G. Balazs, Zs. Csoma, K. Jung, I. Nagy, K. Verebélyi (eds.),
Budapest 2000, pp. 632—-644.

' E. Welsford, The Fool: His Social and Literary History, New York 1935.

12 Like C.L. Barber (Shakespeare s Festive Comedy: A Study of Dramatic Form and Its Relation to
Social Custom. Princeton, 1959), William Willeford (The Fool and His Scepter. A Study in Clowns and
Jesters and Their Audience, Evanston 1969), Jean Starobinski (Portrait de l'artiste en saltimbanque,
Genf 1970), John Towsen (Clowns, New York 1976), Sandra Billington (4 Social History of the Fool.
Sussex—New York 1984), Constantin von Barloewen (Clowns. Versuch iiber das Stolpern, Miinchen
2010) and many others.

3 J.G. Frazer, The Golden Bough, New York 1922; E.K. Chambers, The Mediaeval Stage, 2 vols,
Oxford 1903.
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contract: when the old king dies, there immediately must be a new and vigorous king.
This was achieved in the complete unity of time and space: killing the taboo person
and the inauguration of the new leader, death and life again happened like resurrec-
tion, but in the form of “returning-to-the-same-place”. The clown par excellence was
born as the “Lord of these misrules”.

Another scholarly tradition based on the same ritualistic events, with Russian
and Middle-Eastern European prevalence, is the carnivalesque tradition introduced
by Bakhtin in 1940. The carnivalesque logic of the world and the spirit of topsy-
turviness were mainly based on Nietzsche’s concept of Dionysus'* and the cult of the
God of Wine and Intoxication in Greek culture, as well as on the works of Freud, who
could be read as advocating the Dionysian side of the human being to be a part of the
unconscious. The carnival, as “ideology”, formed itself from this unconscious part
of the human being in society, as communitas."” This tradition was sadly pulled into
the vortex of actual, contemporary problems of political science, forgetting where it
came from: the ages of normative faith and religion. Bakhtin’s critics — like Bakhtin
himself — were very quick to forget the medium in the centre of carnivalesque space,
where Brueghel displayed him.'¢ Still, both traditions were busy with the explanation
of the same: the unearthly reality of the taboo-breaking carnivals. This attitude, with
all its profanity and orgiastic components, is not unusual for “primitive” fertility ritu-
als. Scientific research still overflows with examples!” from the Roman Saturnalia,
the dance traditions of Sri Lanka'®, or the rituals of Indian tribes.'” Ritual antics — in
only the narrowest definition — are discovered in 40 cases in 136 communities around
the world.?

In order to avoid false criticism, it is important to note that the tradition was
quite widespread, although, contrary to Frazer’s belief, it is very unlikely that it was
universal. The various clown traditions never went through the same development
in different cultures: there can be certain segments that are left out, as well as rapid

4 F.W. Nietzsche, Die Geburt der Tragddie aus dem Geiste der Music, Leipzig 1872, noticed by
L. Szilard, 4 karnevalelmélet. V. Ivanovtél M. Bahtyinig, Budapest 1989 inter alia.

5 Turner’s concept, for example from: V. Turner, Dramas, Fields, and Metaphors, Ithaca—London
1974.

16 T am referring to the picture The Fight between Carnival and Lent by Pieter Bruegel from 1559.

17 While referring to these few examples, the impossibility of considering all related works in a single
paper should be obvious. I have to ignore the whole question of folly and sacred madness to concentrate
on the ritual clown par excellence, which is why I must skip the 1970s anthropological and sociological
work by Karoly Kerényi, C.G. Jung and Paul Radin (P. Radin, The Trickster: A Study in American Indian
Mythology, New York 1956). My interest here is only directed at ritual clowning and clown play with the
potential to infiltrate and transform the Christian festive sensation.

18 R. Cheesmond, “Where the Antic sits” [in:] Clowns, Fools and Picaros: Popular Forms in The-
atre, Fiction and Film, D. Robb (ed.), Amsterdam—New York 2007, pp. 9-24.

1 To quote Constantin von Barloewen: “Dieser Mann war der Koshare — eine clowneske Figur, die
sich breit gefdcherter Ausgestaltung bei einer Vielzahl von Indianerkulturen fand. Seine Stellung glich
der eines Mittlers, der fastet und sich kasteit, der betet, bis sich unter dem fahl bedeckten Himmel der
fruchtbare Boden 6ffnet und die quittegelbe Blume wachsen ldsst. Der Koshare stand zwischen den
Welten: er lag im Kampf mit der irdischen Ordnung und legte zugleich fiir die Mitglieder des Stammes
Fiirsprache bei den Géttern ein.” C. von Barloewen, op.cit., p. 16.

2 Joseph Durwin, following Charles Lucille.
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institutionalisation; clowns can be redefined in arts or quasi-art, or they can still be
stuck in their ancient forms. One of the most common stages is the tradition of the
fool kingdom. The fool kings or kings of fools were lords of one-week festivities:
they were mostly chosen after their incapacity, their poverty, their senility, or devi-
ant foolishness, and after their short, sometimes “Easter reign” they were free to
be overthrown, or sacrificed. The real king could retake the throne and the balance
of nature was again restored. So the protagonist — the clown — appears on the stage
as the medium of this carnivalesque tradition. The “clown performance”, still holding
the structural diagram of the clown-play, is to be seen in the burlesque movie, Tom
and Jerry and the circus of our time. The clown is always smashed to the ground,
ridden over, yet still always rising up rises up again. The clown is invulnerable. The
perpetually repeating triumph of life over death and the destruction of death are the
cause of our laughter. We observe the lead character of Mikhail Bakhtin’s carnival
in the Middle Ages, when the clown falls down before the cheering audience and is
resurrected, again “returning-to-the-same-place”. The clown unites the audience in
laughter, and in laughter they exclude death itself. Only the living can laugh, so eve-
rybody who is laughing is alive. In most cultures death is silence itself.

Dealing with this community play about renewal at the end of winter and its infer-
tility, the joyful games wherein death and the concept of extinction become defeated
is a way to approach the Easter festivities as well. Christianity had a long struggle
with the ancient tradition of religious buffoonery, but it finally found a compromise
in the collective spirit, which leads us back to the understanding of risus pascha-
lis. The answer is the actual body of Jesus Christ. The death and its defeat thereafter
through the resurrection linked the clown tradition and the Passion of Christ together.
Moreover, their encounter happens exactly at the usual time of the ancient tradition,
the time of Easter. Christ does appear as a clown in Western literature. To quote the
historian Maurice Lever:

From the moment when he declared himself the King of the Jews before Pontius Pilate, the
mass took him for a fool. After the judgment was delivered and the soldiers stripped him of his
clothes, they laid a crimson robe on his shoulder, they crowned him with a crown of thorns, put
a reed in his right hand and cried out mockingly on their knees: “Hail, King of Jews” — they
made him essentially a caricature of the Roman Emperor. Christ, therefore, at the final stage of
his human existence, amid the jeer of the simple-minded crowd, took the image of the silently
suffering, accidental clown.?!

Quoting Foucault and his Histoire de la folie a [’dge classique,

Christ did not merely choose to be surrounded by lunatics; he himself chose to pass in their eyes
for a madman, thus experiencing, in his incarnation, all the sufferings of human misfortune.
Madness thus became the ultimate form, the final degree of God in man’s image, before the
fulfillment and deliverance of the Cross.?

2l My own translation from the Hungarian: M. Lever, Korona és csorgdsipka. Az udvari bolondok
torténete [The Crown and the Coxcomb. The History of the Court Fool], trans. I. Kamocsay, Budapest
1989, p. 18.

22 M. Foucault, Madness and Civilization: A History of Insanity in the Age of Reason, London 2006,
p- 75.
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We may conclude that the laughter accompanying the Passion “functionally” cor-
responds to the archaic-ritual laughter of the clown-ceremonies; this is still laughing
at “the death of death”, accentuating the temporality of annihilation. Christ “crushes
death with his death, with this redeeming mankind from the slavery of death.”> So
the death of Christ at Easter meets the archaic celebration of the ritual clowns and
hence the heritage of risus paschalis, which seems to break the severe and sombre il-
lusion of the Christian religion. As Akos Szildgyi points out about the Easter tradition
in the Orthodox Church, Eastern Christianity has always given particular emphasis
to the death of Christ, which it interpreted as the death of death, a death saviour from
death. In Easter week, they bury the dead following a unique ceremony. There is only
very little reference to the deceased; the whole ceremony — from the beginning to
the end — proclaims the Easter joy of the dying and resurrecting Christ, that is: there
is no death, because death is defeated.?* Therefore, this ceremony of death is always
accompanied by honest laughter in the Orthodox world.

Of course, we cannot ignore the mistakes in identifying the old tradition as the
particular root of early Christianity. Jesus Christ did not come to this world as a ritual
clown; he was the depositary of a totally different paradigm. The tradition of the
clown ritual (especially the execution of the Dionysian mock king) was based on
an entirely different view of time and space, especially because the theatre was an
unknown institution in Ancient Israel. The clown play, with the act of death and
resurrection, is always about the so-called “returning-to-the-same-place”, and the
combination of the ritual of the Messiah with playacting became possible only after
the early Church became open to the absorption of the Greek tradition as well. From
generation to generation, from year to year always “returning-to-the-same-place”,
into the same existence and to the same reality, in constant circularity and self-repe-
tition. The Christian view of time (as the conception of time was in Ancient Israel) is
based on the structure of salvation, thus it is linear. Christ’s one and only death and
resurrection in Christianity trims human history into two pieces: it destroys death
once and for all. It is non-recurrent; it does not announce the victory of “returning-
to-the-same-place”, but opens the door to another form of existence in the “afterlife”.
Thus, considering its theological basis, it is considerably different from the religious
phenomena of the archaic-mythical world.

This is clearly shown in apophatic® criticism as well. The critical, taboo-breaking
attitude and the contra-behaviour of the clown work in the apophatic way of the
carnival. The primal feature of the carnival is its temporality, its sacred time being
“in this gap between ordered worlds.”* As Bakhtin states, “We must stress, how-
ever, that the carnival is far distant from the negative and formal parody of modern
times. Folk humor denies, but it revives and renews at the same time. Bare negation

3 A. Szilagyi, A megvdlté nevetés [The Laughter that Redeems Us] [in:] A. Szilagyi, op.cit., p. 492.

% Idem, A temetés temetése [The Burial of the Burial] [in:] A. Szilagyi, op.cit., pp. 401-402.

% This is of course the apophatic notion Keating supports. T. Keating, Intimacy with God: The
Christian Contemplative Tradition, New York, 1996, chapter 4.

2 V. Turner, op.cit., p. 13.
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is completely alien to folk culture.”” The clown’s repeated “returning-to-the-same-
place” apophatically reaffirming “the-same-place” is comparable to the order of the
seasons’ circular returns or to the order of the medieval social hierarchy. Christ’s
apotheosis after defeating death is a turn to progressivity, to evolution, to the opening
up of human ontological existence at its top. The establishment of the Christian ritual
clown provoked a reaction, in the direction of the clown figure, transforming apo-
phatic criticism into a negating, innovative but simultaneously demolishing criticism,
from which the politician court fools of the later 17th century evolved.

There is also the important issue of the location of laughter in the ritual — which
also differs in the Eastern and the Western Christian tradition. Exactly when do we
laugh during the Easter story? What do we laugh at? Can we ridicule the torturing
and the murdering of Christ? Following the archaic tradition, death itself is produc-
tive and seminal, and blasphemy — through breaking taboos — is laughable itself. The
Orthodox tradition forgets the agony and only cares about resurrection. What about
mocking Christ in the West, where suffering was put into focus? If we only have
authorisation to laugh at the time of the resurrection and the overthrow of death, then
when can we place the jeer, the obscenity? Is it the loss of our faith, the loss of faith in
the resurrection of the soul that discourages our laughter? Can we laugh at the clown,
tossed to the ground, but never getting up again? However, medieval Christian so-
ciety and also a number of prominent thinkers felt close to the archaic tradition, and
easily linked it to their Christianity — leaving the severe and sombre side of the re-
ligion on the margin. This is the urban culture of Bakhtin’s carnivals, testified to by
numerous works of art, also displayed in The Praise of Folly by Desiderius Erasmus
or in Rabelais’s Gargantua and Pantagruel, mourned by William Shakespeare.

The expulsion and the discrediting of the clowns has its long story and was en-
couraged by several circumstances, such as the puritan sombreness and the even
stricter counter-reformation, the aesthetics of the Enlightenment, or drama finding
its way from the stage into marketable printed publications. Humour, clowning tradi-
tions and the risus paschalis became bothersome and uncomfortable in the Church.
The higher clergy tried to prevent the spreading of such practices from the Synod of
Toledo, often foreseeing penalties; several papal bulls were issued. Still, the popu-
larity of the clowning tradition did not diminish for a long time. Lever searched for
an explanation.”® The lower clergy (young priests, deacons serving in parishes and
sub-deacons) proved to be enthusiastic supporters of the tradition, but we may find
an abundance of supporters even among the high dignitaries of the Church. The final
argument, however, was still the audience, because the majority happily visited on
the holidays and loved the performances in question. They quickly forgot most of
the prohibitions. They rarely imposed serious penalties, and if they still did, these
were rarely implemented. The real changes only came with the changes in Western
knowledge: but this was truly a long process which would obviously take us too far
beyond the scope of this paper.

27 M.M. Bakhtin, op.cit., p. 11.
2 M. Lever, op.cit., p. 8.
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This interpretation wishes to point out how deeply humour is rooted in human
nature; how important the role of laughter is for occasionally feeling victorious in our
struggle against the cruel tyrants of our reasoning. In laughter we are able to defeat
death again and again. To quote Akos Szilagyi, “In laughter — for a moment — we can
taste the joy of immortality.”?
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Zawrotna kariera kategorii pamieci osiagnela w naukach humanistycznych swoje
apogeum. Niektorzy badacze pisza wprost o ,,hipertrofii pamigci” badz nawet jej ty-
ranii!, wskazujgc jednoczesnie, ze popularno$¢ pamigci wynika bezposrednio z nie-
dokonczenia procesu przepracowania skutkow II wojny Swiatowej, przede wszyst-
kim Holokaustu. Powrot ,,sttumionego”, jak to okreslit Ryszard Nycz?, pozwala na

! Por. S. Bednarek, Mnemotoposy. Stowo wstgpne, ,,Przeglad Kulturoznawczy, Wybor tekstow
z roku 20127, cz. A. W, 2012, s. 5-11.
2 R. Nycz, cyt. za: S. Bednarek, op.cit., s. 6.
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uruchomienie mechanizméw ksztattujacych stwarzanie spotecznych ram pamigci?,
przy zauwazalnej ich waloryzacji z perspektywy ,,czasu pamigci” (Pierre Nora),
ktory trwa, nadchodzi badz przemija*. Specyfika owego ,,czasu pamigci” wigze si¢
z wylanianiem si¢ struktur nienalezacych do jej gtownego nurtu okreslonego przez
spotecznos$¢. Najistotniejsza jednostka pamigci spotecznej, jak zauwaza Stefan Bed-
narek, jest naro6d®. Nie zostat on uwzglgdniony przez Maurice’a Halbwachsa, kto-
ry piszac swe klasyczne dzieto®, wymienit trzy podstawowe wspolnoty: rodzinna,
klasowg oraz religijng’ jako te, w ktorych pami¢é jest przetwarzana. Dominujaca
kategoria narodu wptywa niezmiernie istotnie na pami¢¢ zbiorowa i wiaze si¢ nie-
rozerwalnie z realno$cig przestrzenng — funkcjonowaniem narodu w geograficznie
okreslonej przestrzeni oraz formie obecnos$ci panstwowej badz jej braku.

Wypracowane w Europie Zachodniej propozycje badan nad zjawiskiem pamig-
ci (Pierre Nora, Maurice Halbwachs i inni) nazywa si¢ czesto takze topograficzny-
mi, tak aby elementy pamigci przynalezace do miejsca, osoby, rzeczy czy zjawiska
mogly odnalez¢ swoje osadzenie, gdyz to witasnie konkretyzacja stanowi fundament
oparcia danej wspdlnoty, choéby legitymizowata owg obecno$¢ w danym miejscu
zdecydowanie w bardzo odleglych, wrgcz mitycznych czasach®. Komponent reli-
gijny odgrywa w takim rozumieniu procesu pamigtania role podstawowa. Nalezat
i nalezy on do grupy czynnikéw najbardziej formujacych narody — tak dziato si¢ na
przyklad w epoce wczesnej nowozytnosci, na ktora przypadt w Europie ruch refor-
macyjny i pod ktérego wplywem dokonalo sig, ,,przemodelowanie” kontynentu na
skale niespotykang od czasow jego chrystianizacji. Bylo tak na przyktad na terenach
Wielkiego Ksigstwa Litewskiego®, gdzie protestantyzm stat si¢ elementem stosunko-
wo szybko wlaczonym na state w opis rzeczywistosci 6wczesnego §wiata, przyczy-
niajac si¢ do tworzenia nowoczesnej nacji w sensie takze politycznym.

Wraz z rozwojem sytuacji w Koronie takze przemiany wewnatrz litewskiego pro-
testantyzmu przybraty na intensywnosci. W potowie XVII stulecia doszto w Rze-
czypospolitej Obojga Narodow do ustalenia stosunkowo statego rozumienia wspol-

3 M. Halbwachs, Spofeczne ramy pamigci, ttum. M. Krol, Warszawa 2008.

* Por. np. tekst P. Nora: Czas pamigci, przel. W. Dtuski, ,,Res Publica Nova” 2001, nr.7.

> Warto przypomnie¢ np. wypracowang na gruncie polskim przez prof. Henryka Lowmianskiego
tzw. funkcjonalng definicje narodu, ktéra w nierozerwalny sposob laczyla proces narodzin srednio-
wiecznych wspoélnot narodowych z powstawaniem instytucji panstwa. Organizacj¢ panstwowa tworzyta
dana grupa etniczna, ktora w wyniku podjecia nowej funkcji politycznej przeksztatcata si¢ w narod.
Por. H. Lowmianski, Poczgtki Polski, t. V1/2, Polityczne i spoteczne procesy ksztattowania sig narodu do
poczqtku wieku XIV, Warszawa 1985, s. 748-753.

¢ Por. przypis 4.

7 Ibidem.

8 Podobnie byto np. w syjonizmie jako ideologii zaktadajacej powrét Zydéow z diaspory do Pale-
styny. Jako ruch narodowy syjonizm powstal w pod koniec XIX w. w Europie Srodkowej i Wschod-
niej. ,,Dzigki ozywionej dziatalno$ci kulturalnej, politycznej oraz masowej imigracji i zaktadaniu osiedli
w Palestynie stworzyt on podstawy Panstwa Izrael, proklamowanego w maju 1948 r.”. Por. Z. Awine-
ri, Syjonizm [w]: Nowy Leksykon Judaistyczny, J.H. Schoeps (red.), Warszawa 2007, s. 791-793; oraz
S. Sand, Kiedy i jak wynaleziono narod zydowski, thum. H. Zbonikowska-Bernatowicz, Warszawa 2011.

® M. Niendorf, Wielkie Ksigstwo Litewskie. Studia nad ksztaltowaniem si¢ narodu u progu epoki
nowozytnej (1569-1795), ttum. M. Grzywacz, Poznan 2011.



165

noty narodowej zdominowanej przez wyznanie rzymskokatolickie i przy wszystkich
zmianach dotyczacych funkcjonowania spotecznosci polskiej, niezaleznie od for-
macji terytorialnych i ich implikacji kulturowych, z jakimi mieliémy do czynienia
do niedawna. Nurty religijne niz inne niz katolickie sytuujg si¢ w takich rezerwua-
rach pamigci zupelnie na obrzezach lub znajduja si¢ catkowicie poza nimi'®. Cezura
1945 roku tworzy w tej kwestii dla Europy Srodkowej i Wschodniej date graniczna,
gdyz zmiany terytorialne wywotane przez skutki zawieruchy wojennej przerwaty,
w znacznej mierze, tradycyjne linie pamigci, oparte na zasadzie diugiego trwania,
przenoszac je na przyklad do zasobow tak zwanych przestrzeni wyobrazonych, na
ktérych zmiany najszybciej odpowiada literatura bedaca sejsmografem zjawisk spo-
tecznych par excellence''.

W niniejszym tekscie odwoluje si¢ do pojecia mnemotoposu'? — w znaczeniu zbli-
zonym do ,,miejsca pamigci” okreslonego przez P. Nore w jego koncepcji ,,Les lieux
de Memoire” — miejsc pamigci'® — uwzgledniajac zarowno dynamike procesu pracy
nad pamigcig w jego retoryczno-narratywnym charakterze (topos)', przy jednoczes-
nym skoncentrowaniu na bardzo konkretnie rozumianej przestrzeni, ktorg mozemy
nazwaé na przyktad geografig wiary. Wpisuje si¢ ona w szeroko pojeta ,,Swieta prze-
strzen $wiata”!® i jest istotna ze wzgledu na wyznawcow danej religii. Niektore z jej
elementéw mogg si¢ sta¢ na przyktad ,,punktami krystalizacyjnymi” pamigci zbioro-
wej w spoteczenstwach zsekularyzowanych, w ktorych pamig¢ indywidualna zatraci-

10 Zacytuje opini¢ znanego pisarza Jerzego Pilcha: ,,Zydzi kiedy$ w Polsce byli. Obecnie za$ ich
nie ma, nas, lutréow, kiedy$ w Polsce nie bylo, a obecnie nie ma nas takze”. J. Pilch, Tysigc spokojnych
miast, Londyn 1997, s. 10. Opini¢ J. Pilcha przywotuj¢ za: Z. Pasek, Mnemotopika polskich protestan-
tow, ,,Przeglad Kulturoznawczy. Wybor tekstow za rok 20127, cz. A, s. 94-111. Cytat stanowi motto
artykutu Z. Paska.

' Por. Nowy regionalizm w badaniach literackich — badawczy rekonesans i zarys perspekiyw,
M. Mikotajczak, E. Rybicka (red.), Krakow 2012.

12 Refleksja teoretyczna nad pojeciem mnemotoposu na gruncie polskim oparta gtdéwnie na pracach:
S. Bednarek (op.cit.) oraz J. Assmann, Pamie¢ kulturowa. Pismo, zapamigtywanie i tozsamos¢ polityczna
w cywilizacjach starozytnych, Warszawa 2008.

13 Por. P. Nora, Migdzy pamigcig a historig, Les lieux de Memoire, ,,Tytul Roboczy. Archiwum”
2009, nr 2, s. 4-12.

14 Ujecie redukcjonistyczne, ale zrozumiate w obliczu trudnosci w podejsciu do tak okreslonej ,,geo-
grafii wiary” odnoszacej si¢ do dziejow polskich protestantow zaproponowat Zbigniew Pasek. Probujac
uzgodni¢ mozliwe ,,toposy” i opierajac si¢ gldwnie na analizie tekstow o charakterze ewangelizacyjnym,
formacyjnym, dydaktycznym itp., stworzyt katalog takich ,,statych”, wokot ktérych mozna pogrupowac
pamigé¢ zbiorowa protestantow w Polsce. Niektore z nich dadza si¢ odnie$¢ do spotecznoscei protestan-
ckich takze w innych krajach europejskich. Por. Z. Pasek, op.cit.

15 Okreslenie ,,$wigta przestrzen $wiata” zaczerpngtam ze wstepu do podrgcznika geografii religii
autorstwa najwybitniejszego w Polsce znawcy tej problematyki prof. Antoniego Jackowskiego, ktory we
wstepie do ksigzki napisat: ,,Stanowi ona [ww. $wigta przestrzen] podprzestrzen przestrzeni geograficz-
nej 1 jest jednym z podstawowych probleméw badawczych geografii religii. Z szacunku dla tej proble-
matyki nazywaja ten segment nauk geograficznych »$wigta geografia« (sacred geography). 1 taka byta
geneza tytutu ksigzki” [w:] A. Jackowski, Swieta przestrzen swiata. Podstawy geografii religii, Krakow
2003, s. 7. W badaniach nad ta problematyka podazam takze za rozpoznaniami m.in. G. Ringschede,
W. Schenka, L. Hélschera oraz zespotu naukowego zorganizowanego na uniwersytecie w Waszyngtonie
wokot projektu historycznego zwigzanego z dziejami europejskiej reformacji. Por. http://germanhistory-
docs.ghi-dc.org/map.cfm?map id=2813 [dostep: 25.09.2014].
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ta swoj charakter religijny, postugujac si¢ ogélnie dostgpnymi matrycami's. Mnemo-
topika aczy z sobg aspekt topograficzny z wytworami zarowno kultury materialnej!’,
jak 1 duchowej, pozwalajgc na rekonstrukcje ujawniajgce od nowa zapoznane sensy,
tresci 1 konteksty szczegolnie tam, gdzie mamy do czynienia z procesem odkrywania
zapoznanych mnemotoposéw innych grup etnicznych i narodéw.

Doswiadczenie autobiograficzne duchowienstwa ewangelickiego
jako zrédlo mnemotopiki

Zwiazek piSmiennictwa biograficznego z wielkimi religiami §wiata raczej nie po-
trzebuje uzasadnienia'®. Odnoszac si¢ do tej relacji, nalezy wskaza¢ podstawowy
wyroznik nalezacy do cech charakterystycznych protestantyzmu w krajach uksztat-
towanych przez dominujaca role takiego rozumienia chrzescijanstwa. W katalogu
centralnych instytucji kultury chrzescijanskiej sytuuje si¢ plebania ewangelicka,
okreslana popularnie mianem domu pastorskiego, oraz jej rola symboliczna i kul-
turotworcza. Podczas rozwoju ruchu reformacyjnego, takze pod wptywem zagrozen
1 sytuacji politycznej na terenie Rzeszy Niemieckiej, uksztaltowata si¢ powszechna
$wiadomos¢, ze to na duchownym spoczywa odpowiedzialno$¢ za rzetelne objas-
nianie Stowa Bozego i sprawowanie sakramentow (Chrztu i Komunii Swigtej). Od
lat trzydziestych XVI wieku zaczgto od kandydatéw na duchownych ewangelickich
wymagaé gruntownego studium uniwersyteckiego, ze szczegdlnym uwzglednieniem
poglebionej znajomosci starozytnych jezykow biblijnych Starego i Nowego Testa-
mentu. Nowego duchownego czasem nazywano pastorem, lecz przede wszystkim
Ministrem Verbi Divini, czyli shuga Stowa Bozego. Prawo do wyboru Ministra na-
lezato do gremiow $wieckich, samo indywidualne poczucie wewnetrznego powo-
tania u kandydata nie wystarczalo. Parafianie badz sprawujaca nad parafig opieke
(zwang patronatem) szlachta albo rady miejskie wybieraly sposréd wielu starajacych
si¢ te jedyng osobe, zapewniajac jej utrzymanie (czasem w naturaliach), nieodptat-
ne mieszkanie i oczekiwaly, ze duchowny zadba o rozwdj ,,owieczek” w przydzie-
lonej mu parafii. Oczekiwania wobec duchownych zmienily si¢ takze ze wzgledu
na zakwestionowanie, juz poczatkowej fazie reformacji (do 1530 roku), zasadno-
$ci utrzymania stanu bezzennego dla ogétu duchowienstwa. Przywolywano w tych
kontekstach przyktady z Kosciotéw prawostawnych, w ktorych celibat nie stanowi
bezwzglgdnego warunku funkcjonowania Ko$ciota. I tak w lonie chrzescijanstwa
zachodniego narodzita si¢ rodzina pastorska (por. 1 Tm 3). Duchowny ewangelicki to

16 Jak inaczej mozemy zinterpretowaé powrdt dawnych szlakéw patniczych do kultury wspotczes-

nej? Tak wielu celebrytow obecnego czasu udaje si¢ do Santiago de Compostela w celu ,, podrozy”
w glab siebie i ostatecznie odnosi si¢ przeciez do starej tradycji pielgrzymowania, ktore stato si¢ obecnie
nie tylko en vogue, ale tworzy silny element turystyki kulturowej, pozbawionej konotacji $cisle religijnej.
17 Niekoniecznie chciatabym si¢ postugiwaé pojeciami zwrotow (furn) na okreslenie pewnych ten-
dencji badawczych obecnych we wspotczesnej humanistyce, a pozwalajacych cho¢ troche zblizy¢ si¢ do
,,cztowieka w jego historii”, gldownego postulatu badawczego antropologii historyczne;j.
8 Por. np. G. Lanczkowski, Verborgene Heilbringer, Darmstadt 1977.
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osoba, ktora miata uwiarygodnia¢ codziennos¢ i jej wymagania takze wzorowym zy-
ciem rodzinnym. Na plebanie wkroczyly zony duchownych jako osoby wspotodpo-
wiedzialne za funkcjonowanie parafii, wspierajace m¢zow w pracy duszpasterskie;j.
W pastorowkach Europy rozkwitto zycie rodzinne, w skali do tej pory nieznanej.
Rodzina pastorska to prawdziwa kuznia talentow — state obejécie z ksigzka, muzyka
liturgiczna, dom otwarty na potrzebujacych to najistotniejsze cechy plebanii ewan-
gelickiej niezaleznie od wyznawanej denominacji (tak samo wazna instytucja dla
anglikanow, luteranow czy tez zwolennikow reformacji proweniencji kalwinskiej),
stajgc si¢ miejscem pamieci'® i mnemotopem?® o bardzo dynamicznym charakterze.

W kazdym stuleciu znajdziemy wybitnych pastorow bedacych naukowcami, pi-
sarzami, badaczami przyrody. To samo mozna powiedzie¢ o potomkach rodzin pa-
storskich. W naszych czasach do najbardziej znanych os6b wywodzacych si¢ bezpo-
srednio z domu pastorskiego naleza na przyktad urzedujacy prezydent RFN Joachim
Gauck (duchowny) oraz kanclerz Niemiec Angela Merkel (corka pastora). W trakcie
przygotowan do rocznicy 500-lecia reformacji jedng z najistotniejszych wystaw, jaka
zorganizowano w Niemieckim Muzeum Historycznym w Berlinie, byta ekspozycja
na temat plebanii ewangelickiej, ktora trwata na przetomie 2013/2014 i teraz poka-
zuje sie ja w poszczegolnych krajach zwigzkowych, debatujgc przy okazji na tematy
zwiazane z aktualng sytuacjg protestantyzmu niemieckiego.

Spisane przez pastorow doswiadczenie urzedu duchownego w formie opowiesci
o wlasnym zyciu stato si¢ jednym z najbardziej rozpoznawalnych zroédet historycz-
nych dostgpnych badaczom od przynajmniej XVII wieku do dzi$. Teksty tego typu
analizowano gtéwnie z perspektywy literaturoznawczej badz historycznej. Erupcja
badan nad pisarstwem biograficznym, rozw6j metodologii oraz ich interdyscyplinar-
no$¢?! wplynely istotnie na poszerzenie problematyki analizowanych tresci, kierujac
zainteresowania badaczy na eksploracje innych pdl badawczych??. Religijno$¢ stano-
wi raczej problematyke poruszang na marginesie tego typu zainteresowan.

1 Por. kilkusetstronicowy katalog wystawy, Leben nach Luther. Eine Kulturgeschichte des evangeli-
schen Pfarrhauses, herausgegeben vom Deutschen Historischen Museum, Berlin 2013.

2 Zbudowana wedtug koncepcji ,,miejsc pamigci” publikacja Erinnerungsorte des Christentums
(hrsg. von Ch. Markschies und H. Wolf, Miinchen 2010) zawiera artykut po$§wigcony plebanii ewange-
lickiej, kumulujacej w sobie wszystkie tradycje protestantyzmu (s. 642—654). Ciekawe ujecie proponuja
autorzy innej ksigzki poszukujacy podstawowych pojec i tresci konstytuujacych duchowe filary ,,duszy
niemieckiej” u progu XXI wieku, w hasle Plebania ewangelicka stwierdzaja: ,,To, czym dla Francu-
z6w byta Encyklopedia, dla Niemcow byta ewangelicka plebania” (s. 371). Por. Th. Dorn, R. Wagner,
Die Deutsche Seele, Miinchen 2012, s. 370-375. Oba artykuly taczy mysl przewodnia, Ze plebania ma
w znacznej mierze znaczenie historyczno-muzealne. Przestanie wystawy w Niemieckim Muzeum Hi-
storycznym bylo wrecz odwrotne: o Zywotnosci tej instytucji majg stanowic: kobiety w urzedzie du-
chownym, wspotczesna formuta matzenstwa i rodziny pastorskiej oraz coraz czgsciej spotykane pod tym
dachem zwiazki jednoptciowe.

2l Por. encyklopedi¢ badan nad pisarstwem biograficznym przygotowang na gruncie niemiecko-
jezycznym, Handbuch Biographie. Methoden, Traditionen, herausgegeben von Ch. Klein, Stuttgart,
Weimar 2009.

22 Cate spektrum badan nad wspotczesnym pisarstwem autobiograficznym odnotowano w zaprosze-
niu na sesj¢ naukowq organizowana w dniach 2—4 pazdziernika 2014 roku przez Sédertdrn University
w Sztokholmie. W dostepnym mi aktualnym programie konferencyjnym (130 stron!) nie znalaztam sek-
cji tematycznej poswigconej relacji pisarstwa autobiograficznego do religii w §wiecie wspotczesnym,
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Doktadnie trzydziesci lat temu we Frankfurcie nad Menem ukazata si¢ pierw-
sza bibliografia zapiskéw o charakterze autobiograficznym pochodzacych wytacznie
z kregow duchowienstwa ewangelickiego?, zawierajaca kilkaset pozycji, gtdwnie
wydanych drukiem. Kolejne, nicodnotowane bibliograficznie, §wiadectwa tego typu
zawierajg liczne archiwa ko$cielne oraz Archiwum Domu Pastorskiego (Pfarrhau-
sarchiv) w Eisenach, tworzace zbior spuscizny teologow ewangelickich (luteran-
skich lub unijnych) z catego obszaru j¢zyka niemieckiego oraz krajow, gdzie takie
tereny istniaty badz jezyk niemiecki byl reprezentowany (na przyktad przez misjo-
narzy). Wyniki kwerend archiwalnych?* pozwalaja nazwac cechy charakterystycz-
ne zapiskOw autobiograficznych duchowienstwa ewangelickiego®, ktore wystepuja
w znacznej czesci takich tekstow i1 stanowig o ich potencjalnej przydatnosci badaw-
czej. Do najczesciej wystepujacych gatunkow naleza: doktadne zyciorysy urzedowe
spisane na potrzeby instytucji koscielnych, autobiograficzne opowiesci o wlasnym
zyciu, ukazujace droge teologiczng i osobista, pamigtniki i relacje, listy i notatki oso-
biste, ktore stanowiag kopalni¢ wiedzy w zakresie genealogii i biografistyki, historii
zycia gospodarczego i politycznego, demografii, mentalnoséci ewangelikow.

Znakomita wigkszos$¢ zapiskow autobiograficznych tej grupy spotecznej zaimpre-
gnowana jest $wiadomoscia bycia w ,,Bozych r¢kach?, stad tez nie mozemy oczeki-
wac od ich autorow bezstronno$ci. Wrecz odwrotnie: pisane czgsto na wiasny lub ro-
dzinny uzytek, nieprzeznaczone do publikacji, tworzg sie¢ wewngtrznych powigzan,
ktére mozemy okresli¢ mianem relacji podmiotu autobiograficznego do duchowosci
chrzescijanskiej wlasnego czasu, przy jednoczesnym i stale obecnym pytaniu o obec-
no$¢ Boga w konkretnym zyciu i jego historii?’.

Mozemy wyr6zni¢ elementy stale obecne w tak zwanej autobiografii pastorskiej.
Naleza do nich miedzy innymi bardzo doktadna relacja z czasow dziecinstwa (uzu-
petniona czasem o przyktady zycia religijnego poprzednich pokolen, raczej na pewno
rodzicéw), mozliwie szczegotowy przebieg edukacji szkolnej i studiow teologicz-
nych (w tym charakterystyka uniwersytetu i wydziatlu teologicznego badz innych in-
stytucji ksztatceniowych). Potem nastepujg zazwyczaj opisy poszczegdlnych parafii
(zawierajace charakterystyke poboznos$ci ludnosci miejscowej, opis relacji migdzy-
ludzkich, stosunek do Kosciota (takze instytucji).

a problematyka ta pojawita si¢ jednak w kilku referatach, lecz nie jako gtéwny watek zainteresowan
badaczek i badaczy.

% ]. Jessen, Bibliographie der Selbstzeugnisse der Deutschen Theologen, Frankfurt a.M. 1984,

2 Por. M. Grzywacz, Familia Dei. Studien zum Erscheinungsbild der deutsche evangelischen Geist-
lichkeit in ihren Selbstzeugnissen und der Literatur von der Reformation bis zur Gegenwart, Poznan
2002.

% Opracowany na podstawie wlasnych badan archiwalnych. Podejécia biograficzne w studiach nad
protestantyzmem kontynuowat w latach 2003—2005 przede wszystkim niemiecki historyk Kosciota Pe-
ter Maser, odnoszac si¢ wylacznie do autobiografii ewangelickich w krajach tzw. bloku wschodniego.
Por. P. Maser, Kirchengeschichte in Lebensbildern. Lebenszeugnisse aus den evangelischen Kirchen im
ostlichen Europa des 20. Jahrhunderts, Miinster 2005, s. 1-21.

% Jbidem, s. 16.

27 Th. J. Heffernan, Biographies, Spiritual [w:] The New Westminster Dictionary of Christian Spiri-
tuality, Ph. Sheldrake (ed.), Louisville, Kentucky 2005, s. 150-151.
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W znacznej czegSci autobiografii pastorow ewangelickich napotykamy takze od-
niesienia do §wiata wewnetrznego i ich osobistej poboznosci, praktyki homiletycznej
1 seminarium kaznodziejskiego. Pojawia si¢ rowniez tematyka zwigzkéw z podsta-
wowymi elementami konstytuujacymi funkcjonowanie urzgdu duchownego w danej
historycznej rzeczywistosci (relacja do wtadzy Swieckiej, na przyktad tak zwany pa-
tronat $wiecki nad Kosciotem do 1945 roku)

Niektore z takich autobiografii zawieraja elementy stricte duchowe, ukazujace
specyficzny zwigzek poszukiwania relacji z Bogiem, ktérego Stowu (sola scriptura)
si¢ stuzy. Mozna to podsumowac¢ stowami Thomasa Heffemanna, znawcy problema-
tyki: ,,The account of spiritual life invariably reduces the narrative to this exclusive
dialogue between subject and God™*.

Swiadectwo autobiograficzne osoby w urzedzie duchownym odnosi si¢ zawsze
do konkretnego miejsca, topograficznie dajgcego si¢ okresli¢ na mapie, parafii i jej
wspolnoty i stanowi przyktad tekstow, ktore badacz protestantyzmu moze wielorako
wykorzystywac, majac Swiadomos¢, ze mimo swej subiektywnosci sg zakorzenione
w kontekscie kultury duchowej i umystowej i nie powinny by¢ analizowane tylko
z perspektywy piSmiennictwa autobiograficznego.

»Opowies¢ o moim zyciu” - Carl Gottlieb Rehsener -
autobiografia w procesie rekonstrukcji mnemotopiki
protestanckiej Pomorza Zachodniego oraz Malej Litwy

Praca nad tak rozumiang mnemotopika chrzescijanska wpisuje si¢ w szeroki nurt ba-
dan regionalistycznych, ktorego kondycj¢ na gruncie polskim przedstawili referenci
1 dyskutanci obecni Poznaniu w 2005 roku na konferencji metodologicznej pod wy-
mownym tytutem ,,0 nowy ksztalt historycznych badan regionalnych”?. W podej-
$ciu do refleks;ji nad dziejami regionéw ujawniaja si¢ w Polsce dwa kierunki, ktore
zalezg od specyfiki terendw, ktorych przeszto§¢ badamy. Pierwszym z nich jest rele-
wantno$¢ badan nad regionem i ich wptyw na oglad calo$ci dziejow panstwa i spote-
czenstwa. Inaczej mowiac: badania regionalne obejmujace ziemie Wielkopolski czy
Matopolski wpisuja si¢ w calosciowa wizj¢ historii Polski. Drugim z nich jest im-
plementacja do cato$ci dziejow panstwa historii regionalnych obszarow wigczonych
do Polski po 1945 roku badz tych, ktére wowczas utracono. Dlatego zrdéznicowa-
nego podejscia domagaja sie szczegotowe badania na przyktad Dolnego Slaska czy
tez Pomorza Zachodniego i Mazur. Na gléwne problemy oraz postulaty badawcze
zwrdcili uwagg podczas poznanskiego spotkania mi¢dzy innymi profesorowie Marek
Czaplinski (Wroctaw) oraz Wlodzimierz Stepinski (Szczecin). Dezyderatem, powta-
rzanym wielokrotnie, pozostajg studia z zakresu historii religijno$ci na terenach daw-

2 Ibidem, s.151.

% Tom pokonferencyjny. Por. O nowy model historycznych badan regionalnych, K.A. Makowski
(red.), Poznan 2007.
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nego pruskiego Wschodu®. Mimo bardzo efektywnych realizacji takich projektow
badawczych, jak Historia Pomorza®! lub studia nad chrzescijanstwem na Litwie, luki
w badaniach podstawowych pozostaja nadal bardzo istotne*. Mnemotopika prote-
stancka na tych terenach nie jest badana systematycznie, mimo ze jej znaczna cz¢$é
stanowi element krajobrazu kulturowego Polski po 1945 roku®®. Jako mnemotopos
kultury protestanckiej rozumiemy w tym przypadku zlagczenie w tekscie autobio-
graficznym elementow typowych dla zyciorysow teologow ewangelickich z opisem
i refleksja nad ,,miejscem pamieci”, jakie stanowila parafia i prowincja kos$cielna,
w ktorej duchowny pracowatl.

Z perspektywy badan nad duchowienstwem ewangelickim i jego autobiografiami
z wymienionych obszaréw dotykamy zjawiska do tej pory mato eksplorowanego.
W zbiorach archiwalnych Eisenach niewiele jest dokumentéw proweniencji pomor-
skiej, a jeszcze mniej litewskiej. Wyjatek stanowi jednak spuscizna pastora Carla
Gottlieba Rehsenera (1790-1862) pochodzacego z Grosskiidde (Gwdy Wielkiej) nie-
opodal Szczecinka (Neustettin), powiatowego miasta w dzisiejszym wojewodztwie
zachodniopomorskim. W 1944 roku, staraniem pochodzgcego z Drawska Pomorskie-
go pastora Willy’ego Quandta (1912-1968), ktéry zabezpieczyt dzieto swojego kra-
jana i uchronit przed zniszczeniem w pozodze wojennej, $wiadectwo zycia i dziatal-
no$ci Rehsenera znalazto si¢ w Eisenach.

Od 1820 roku az do $mierci w Boze Narodzenie 1862 roku C.G. Rehsener petnit
funkcje duchownego ewangelickiego w parafii Swigtego Jana w najbardziej wysu-
nigtym na potnocny wschdd pruskim miescie Memel. Tak nazywano niegdy$ Ktaj-
pede, dzi$ trzecie co do wielkosci miasto Litwy, port na Morzu Battyckim. Zaréwno
w swych rodzinnych stronach — Gwdzie, Szczecinku, jak i potem w Krolewcu (dzi-
siejszy Kaliningrad) i Klajpedzie Rehsener cieszyt si¢ duzym szacunkiem i uzna-
niem. W 1820 roku Rehsener zostat wprowadzony w urzad duchownego w Ktajpe-
dzie, ktora stala si¢ jego druga ojczyzna, a on jednym z najbardziej rozpoznawalnych
duchownych tego miasta. Przez ponad 30 lat Carl G. Rehsener byt duszpasterzem
znanym ze swojej gorliwosci: poswiecat si¢ ubogim i pracowat z osobami uzaleznio-
nymi od alkoholu. Nie bez kontrowersji wéréd 6wczesnej wadzy koscielnej pozosta-
waly jego relacje z przedstawicielami ludnosci zydowskiej. Konwertyci z judaizmu
na chrze$cijanstwo przyjezdzali do niego z bardzo odleglych terendéw, nawet Ros;ji
carskiej, aby $wiadomie przygotowac si¢ do zmiany religii. Rehsener byt popularnym
kaznodzieja, pisat podreczniki do nauki religii, wiersze i opowiadania. Od poczatkow
jego edukacji szkolnej, jeszcze w Szczecinku, ujawnity si¢ jego talent artystyczny,

30 Por. W. Stepinski, Kilka uwag na temat historiografii regionalnej XIX i XX w. [w:] O nowy model
historycznych..., s. 58-72.

31 Ukazujaca si¢ od 1969 r. Historia Pomorza oparta na koncepcji prof. Gerarda Labudy (1916—
2010), bedaca projektem zakrojonym na bardzo szeroka skalg, nie potrafi da¢ zadowalajacych odpowie-
dzi na wiele kwestii szczegoélowych.

32 Opublikowana w 2014 r. w jezyku polskim Historia chrzescijaristwa na Litwie nie zna pojecia
Litwy Pruskiej badz Prus Litewskich. Por. Dzieje chrzescijanstwa na Litwie, V. Alisauskas (red.), War-
szawa 2014.

3 Por. Krajobraz kulturowy. Aspekty teoretyczne i metodologiczne, U. Myga-Piatek (red.), Sosno-
wiec 2005.
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zdolnos$ci malarskie i rysownicze, ktore rozwijat przez cate zycie i przekazat obu
corkom — Marii i Johannie, ktore staty si¢ znanymi malarkami.

Integralng cze$¢ zbioru po Rehsenerze stanowi historia jego zycia, napisana okoto
1860 roku, do dzi$§ pozostajaca w znacznej czesci w rekopisie, cho¢ pewne jej frag-
menty wydano w Niemczech w latach siedemdziesigtych ubiegtego stulecia®.

Pomorskie lata C. Gottlieba Rehsenera

Urodzony 7 kwietnia 1790 roku Rehsener wspomina swoje dziecinstwo jako bardzo
szczesliwe. Pradziad ojca przybyt na Pomorze, doktadnie do Szczecinka (Neustettin),
w XVII wieku jako Zzomierz w stuzbie ksigznej pomorskiej Jadwigi Brunszwickiej
(1595-1650), matzonki ksiecia Ulryka I (1589-1622) z rodu Gryfitow, ktorej maz za-
pisat rezydencje na zamku szczecineckim. Do miasta przynalezaly wsie domenalne,
miedzy innymi Gwda Wielka:

Moi przodkowie po mieczu pochodzili z Saksonii, doktadnie ze wsi Rehsen niedaleko Dessau.
W rodzinie opowiadano, ze najstarszy z Rehsenerow przybyt do Szczecinka w randze porucz-
nika i stuzyt na dworze ksi¢znej Jadwigi, ktora na wdowienstwie osiadta na szczecineckim
zamku. Ten mdj pradziad poznat podobno potem jakas$ panne i wzenit si¢ w rodzing, ktora go-
spodarzyta w Gwdzie Wielkiej. Moj ojciec dzierzawil gospodarstwo i zajmowat si¢ sprawami
wsi, pehnige funkcj¢ wiejskiego pisarza®.

Matka, Dorothea Elisabeth Rehsener, pochodzita z tamtych stron, doktadnie
z okolic Czarnego (Hammerstein):

Krewni ze strony mojej matki, ktora byta z domu Strehlke, mieszkali w Czarnem (Hammer-
stein) i byli mtynarzami, ale do$¢ uczonymi. Moj dziad, ktérego listy zaginglty w wielkim po-
zarze Klajpedy, pisat nawet wiersze, ktore zajmowaly duze arkusze papieru, petne delikatnych
liter i zgrabnych zawijasow; niestety wszystko sptoneto’.

Wzorce poboznosci dziecigcej, jak wspomina pastor, ksztattowali oboje rodzice,
praktyka nabozenstwa domowego (Hausandacht) byta w tej rodzinie bardzo czesta®’,
cho¢ nie wiemy dlaczego, gdyz Rehsenerowie mieszkali w Gwdzie niedaleko budyn-
ku koscielnego, problemow z dostepnoscig nabozenstw z pewnoscig nie byto. Mozna
wysnu¢ wniosek, iz byta ona zdecydowanie silniejsza niz u innych.

Na $wiat wyobrazen religijnych chlopca wptywalo takze bezposrednie otoczenie
— sgsiedzi, napotykani ludzie znajdujacy si¢ nizej niz Rehsenerowie w hierarchii spo-
tecznosci wiejskiej. Historie biblijne opowiadat dzieciom na przyktad pasterz owiec,
ktory latem przybywat w tamte okolice. Mial on, jak wspomina po latach Rehsener,
nawet bogaty ksiegozbior, ktory przechowywal w swej chatce, a Bibli¢ nosit zawsze

3% Am Ostseestrand von Pommern nach Memel. Leben und Wirken des Pfarrers C. Gottlieb Rehsener,
von ihm selbst erzdhlt, hrsg. v. W. Quandt und H.J. Bahr, K6In—Berlin 1977.

3 Ibidem, s. 11. Wszystkie thumaczenia M. Grzywacz.

3 Ibidem, s. 12.

3T Ibidem, s. 19.



172

przy sobie. Opowiadania te, zauwaza pastor w swej autobiografii, byty zawsze okra-
szone szczyptg humoru i — jak stwierdza — wtasnie takiego podej$cia nauczyt si¢ tego
od pomorskiego pasterza i wykorzystywatl je we wiasnej pracy®. Optyka autobio-
graficzna pozwala, jak czynig to wielokrotnie inni duchowni, na oceng poboznosci
drugich z punktu widzenia wlasnego stanowiska teologicznego. Nauczyciel wiejski
i jego stosunek do dzieci, Rehsener, typowy przedstawiciel racjonalizmu, skwitowat
jako skrajnie pietystyczne, pelne emocji i wrecz niebezpieczne dla edukacji, gdyz
wprowadza dusze i rozum w ,,niepotrzebne rozedrganie”. Opisanie wiasnej indy-
widualnej drogi ktajpedzki pastor sytuuje zdecydowanie po stronie zwolennikow
umiarkowanego racjonalizmu teologicznego, stronigc na przyktad od interpretacji
wydarzen nadzwyczajnych badz cudéw obecnych w Biblii®*. Trudno oceni¢, kiedy
Rehsener nabyt racjonalistycznych pogladéw na tematy religijne, gdyz podczas na-
uki w bardzo renomowanym gimnazjum szczecineckim jego zainteresowania kiero-
waly si¢ w strone nauk przyrodniczych?!.

Peregrynacja akademicka do Krolewca

W autobiografii pastorskiej istotng funkcje¢ petnig opis studiow teologicznych, cha-
rakterystyka wybranego fakultetu oraz wspomnienia nauczycieli i profesorow oraz
ich pogladéw teologicznych.

Podobnie byto w trakcie studiow teologicznych, ktore abiturient Rehsener* pod-
jat na Uniwersytecie Krolewieckim w semestrze zimowym roku 1812. Dokonujac
wyboru uczelni, przyszly pastor kierowatl si¢ wzorcami rodzinnymi, podazajac za
bratem matki Jakobem Strehlke, ktory udat si¢ do Prus Wschodnich i spedzit na Al-
bertynie kilka semestrow®. Zycie studenckie w Krolewcu byto z poczatkiem wieku
XIX skromne, warunki zamieszkania dos$¢ podte. Juz w Szczecinku mlodzieniec za-
chwycat zdolno$ciami rysowniczymi i malarskimi. Stanowily one postaw¢ docho-
dow Rehsenera w przysztych latach i byly na tyle wysokie, ze odktadat na wyksztat-
cenie mlodszego rodzenstwa*. Studia teologiczne Rehsenera nie odbyly si¢ bez
kryzysow zycia wewnetrznego oraz zamiaroOw odej$cia. Zainteresowania naukami

3 Ibidem, s. 23.

3 Ibidem, s. 25.

4 Por. F. Wagner, Rationalismus II, theologisch [w:] Theologische Realenzyklopddie, G. von Miiller
(hrsg), Bd. 28, Berlin, New York 1997, s. 170-178.

4 Am Ostseestrand von Pommern nach Memel..., s. 37-46.

4 W szkotach pruskich wprowadzono od 1788 r. egzamin maturalny. Por. T. Beyer, Geschichte des
Kéniglichen Gymnasiums zu Neustettin wihrend der Jahre 1640—1890, Neustettin 1890; oraz G.G. Reh-
sener, op.cit., s. 46—47 i bardzo ciekawg relacje z matury pisemnej, ktora odbywata si¢ w gabinecie
rektora gimnazjum.

B Am Ostseestrand von Pommern nach Memel..., s. 27. W cze$ci rekopisSmiennej autobiografii, nie-
wydanej drukiem, posta¢ Jakuba Strehlkego zajmuje poczesne miejsce. Tam takze cykl wierszy Strehl-
kego stanowiacy wierszowang opowies¢ o jego wedrowkach po poéinocnej Europie. Por. Nachlass Rehse-
ner, Stiftung Lutherhaus Eisenach, Evangelisches Pfarrhausarchiv, Mappe 1II.

4 Am Ostseestrand von Pommern nach Memel..., s. 68.
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przyrodniczymi znéw daty o sobie znaé, pojawily si¢ takze marzenia o matematyce.
Ostateczna decyzja o pozostaniu na wydziale teologicznym zapadia po seminarium
dogmatycznym, na ktorym analizowano prace Juliusa Augusta Wegscheidera (1771-
1849), najwybitniejszego przedstawiciela teologii racjonalistycznej w Prusach®. Od
tego czasu studia przysztego duchownego nabraty tempa i zaowocowaty dobrymi
kontaktami z profesorami. Teologie praktyczng i seminarium kaznodziejskie Rehse-
ner ukonczyt z dobrym wynikiem, a kazanie probne zlecit mu, podobnie, jak innym
absolwentom teologii, 6wczesny przetozony Kosciota w prowincji Prusy Wschodnie,
Ernst Ludwig von Borowski (1740-1831)*, superintendent generalny, ktéremu krol
Fryderyk Wilhelm III za zastugi dla wzmocnienia tozsamosci religijnej i patriotyzmu
pruskiego w okresie kryzysu panstwa za czaséw wojen z Napoleonem nadat tytut
biskupa. Nie wiemy jednak, do jakiej konkretnie perykopy biblijnej odnosit si¢ tekst
kazalny wyznaczony na egzamin, gdyz autobiografia o tym nie wspomina.

Rzadko si¢ zdarzato w tamtych czasach, aby absolwent teologii bezposrednio po
studiach znalazt prac¢. Podobnie byto w przypadku Rehsenera. Tak jak jego kole-
dzy musiat czeka¢ na wakujgcg parafi¢, stawaé do probnych kazan i oczekiwaé na
wiasciwy moment ztozenia dokumentow. Okres od zakonczenia studiow do podjecia
pierwszej pracy byt u teologdéw bardzo rozny, czasem trwat nawet do kilku lat*’.

Mnemotopika Malej Litwy i jej gldéwnego miasta
- Klajpedy (Memel) w autobiografii C.G. Rehsenrea

Propozycje¢ przyjazdu do Ktajpedy ztozyt Rehsenerowi kolega ze studiow August Lam-
bert, duchowny wyznania reformowanego. Krolewiec, stolica prowingji, blisko kos-
cielnych o$rodkow decyzyjnych, to niedalekie rubieze panstwa pruskiego, okreslane
Malg Litwa*, ktorych kulturowa specyfika, niemieckich duchownych czesto odstrasza-
ta, gdyz nie byli oni przyzwyczajeni do duzego zréznicowania etnicznego w parafiach.

4 Ibidem, s. 63.

46

Ibidem, s. 70. E.L. v. Borowski byl przyjacielem I. Kanta i jego biografem.

47 P. Drews, Der evangelische Geistliche in der deutschen Vergangenheit, Jena 1908.

# Przyjmuje si¢, w duzym uproszczeniu, ze obszary okre$lane historycznie mianem Matej Litwy
obejmowaty tereny zamieszkane przez ludnos$¢ etnicznie litewska na bytych poéinocno-wschodnich ru-
biezach Prus Wschodnich, ktore w wigkszo$ci znajduja si¢ dzi§ w Obwodzie Kaliningradzkim i lezg poza
granicami Republiki Litewskiej. Jedyna reprezentacja kulturowa pamigci po Malej Litwie jest istniejace
na klajpedzkim starym miescie Muzeum Matej Litwy. Nazwa Mata Litwa badz Kleinlittaw pojawia si¢
po raz pierwszy w Preuffische Chronik z roku 1526, autorstwa Szymona Grunaua (1470-1531). Ludno$¢
litewska tamtych okolic koncentrowata si¢ glownie na obszarach wiejskich w okolicach Ktajpedy, Tylzy,
Ragnety i Gabina. Litwini w Prusach, stanowigcy na przetomie XIX i XX wieku znikomg mniejszosé
(statystyki mowig o liczbie ok. 120 000), zyli wsrod Niemcow. Byly to tereny przynalezace najpierw do
Prus, potem do Rzeszy Niemieckiej. W latach 1919-1923 obszar kulturowy Matlej Litwy z tzw. Okre-
giem Ktajpedzkim znajdowat si¢ pod kontrola ententy, a nastgpnie przynalezal, na zasadzie autonomii,
do niepodlegtego panstwa litewskiego. Po raz kolejny znaczna czg§¢ Okrggu Klajpedzkiego znalazta sig
w panstwie niemieckim, gdy przylaczono ja wraz z miastem Ktajpeda do III Rzeszy w 1939 roku. Druga
wojna $wiatowa wymazala Malg Litwe na dhugo z pamieci historycznej Europy Srodkowej, lecz specy-
fika kulturowa tego regionu daje si¢ do dzi$§ zauwazy¢ przede wszystkim w budownictwie sakralnym,
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Pod koniec lutego 1817 roku ,,z Boza pomocga” kandydat teologii udat si¢ droga
morska do Ktajpedy, najwigkszego miasta niedaleko granicy z Rosja carskg. Zatrud-
nienie nauczyciela domowego dla dzieci Jamesa Moira, kupca ktajpedzkiego wy-
wodzacego si¢ z Anglii, czlowieka majetnego i1 kulturalnego, byto okazja, aby Reh-
sener dostat t¢ posade, a polecit go jego poprzednik. Zarobki byly wysokie, tak ze
teolog mogt uzupehic biblioteke, kupowat odpowiednie do bywania w towarzystwie
ubrania, wyprawial si¢ takze w podroze do Berlina i Kopenhagi, podazajac $lada-
mi ukochanego wuja, Jakoba Strehlkego®. Po trzech latach do$¢ przyjemnego zycia
pojawila si¢ propozycja pracy w kosciele $w. Jana w Ktajpedzie, gtéwnej parafii dla
ludnosci niemieckojezycznej. Budynek koscielny powstat w latach 1562-1571. Za-
stapit zniszczong $wiatyni¢ pod wezwaniem Najswigtszej Marii Panny zbudowang
jeszcze za czasOw krzyzackich. W tym samym czasie erygowano na obrzezach mia-
sta parafi¢ $w. Mikotaja, przeznaczong dla mieszkancoéw okolicznych wsi, w wigk-
szosci litewskojezycznych, w ktérych pastorzy mieli wiecej pracy niz ich koledzy
i musieli si¢ wykaza¢ odpowiednimi kompetencjami®.

O parafi¢ niemiecka, ktorej patronem byto miasto, ubiegato si¢ dwoch duchow-
nych. Ostatecznie wybrano C.G. Rehsenera, ktorego wprowadzono na urzad w 1820
roku (brak doktadnej daty). Warunki finansowe, jakie zaproponowano duchownemu,
byty dalece niezadowalajace. Uposazenie dwukrotnie nizsze niz pensja prywatne-
go nauczyciela, czg§¢ wyplacana w naturaliach. Taki stan rzeczy to raczej norma
na terenie 6wczesnych Prus. Kazda parafia inaczej regulowata pensje duchownych,
Rehsener zdawat sobie sprawe, ze poczatki beda bardzo trudne’!.

Do mnemotopicznych cech autobiografii pastorskiej nalezg elementy opisuja-
ce prace duszpasterska, oparte najczesciej na konkretnych przyktadach. Niektorzy

ktore — jesli udato mu si¢ przetrwac czasy sowieckie — zachowato charakter ewangelicki i to w znacznej
mierze stanowi o kulturowym krajobrazie tamtego regionu, tak bardzo znieksztalconego przez czasy
dawnego systemu. Obszary Malej Litwy, nie przynalezac do Wielkiego Ksiestwa Litewskiego, znajdo-
waly si¢ poza bezposrednia strefg oddziatywania Rzeczypospolitej Obojga Narodow. Roznily si¢ takze
pod wzgledem jezykowym i religijnym od reszty Litwy. Dominowat tu jezyk niemiecki i kultura niemie-
ckojezycznej péinocy, a wyznaniem przewazajacym w 98% byt protestantyzm denominacji luteranskiej.
Niezaleznie od silnego oddziatywania kultury niemieckiej na tych ziemiach trzeba stwierdzi¢, Ze obszary
Litwy Pruskiej nalezaty do rejonéw gleboko wielokulturowych. Mieszkali tam — oprocz Niemcow — Li-
twini, Lotysze, Polacy, Zydzi, Rosjanie. Na temat Matej Litwy zob. np. numer monograficzny czasopis-
ma ,,Lituano-Slavica Posnaniensia. Studia Historica” 2004, nr X.
4 Am Ostseestrand von Pommern nach Memel..., s. 75-80, 81.

0 W Klajpedzie zaczeli si¢ pojawiaé np. Anglicy, Francuzi i Szkoci. Na terenach Matej Litwy, po-
dobnie jak np. na Mazurach, parafie ewangelickie byly, prawie zawsze, dwuj¢zyczne. Wymagato to od
duchownych znajomosci (przynajmniej podstawowej) jezykow, jakimi postugiwali si¢ ich parafianie.
W 1718 roku erygowano na uniwersytecie w Krolewcu Seminarium Litewskie. Absolwenci tego in-
stytutu mieli naucza¢ jezyka litewskiego w szkotach elementarnych (obowiazek szkolny wprowadzono
w Prusach w 1717 roku i dotyczyt on obu pici) oraz by¢ duchownymi. Wybitng role w opracowaniu
nowoczesnego jezyka litewskiego odegral np. bedacy autorem utworéw poetyckich w tym jezyku pro-
boszcz parafii w Tolmingkehmen, Kristijonas Donelaitis (1714-1780), nazywany pierwszym klasykiem
literatury litewskiej, ktorego czterechsetng rocznice urodzin obchodzi si¢ na Litwie i w Niemczech bar-
dzo uroczyscie, oglaszajac rok 2014 — rokiem Donelaitisa. Por. takze, Am Ostseestrand von Pommern
nach Memel..., s. 140-141.

31 Am Ostseestrand von Pommern nach Memel..., s. 95-96; oraz O. Janz, Biirger besonderer
Art. Evangelische Pfarrer in Preufien 1850—1914, Berlin 1994.
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duchowni, a nalezal do nich takze C.G. Rehsener, krytycznie podchodzili do swej
dziatalnosci, poddajac jg autorefleksji. W opowiesci pastora ktajpedzkiego znajdzie-
my przede wszystkim informacje dotyczace jego starania o parafian, ktorzy popadli
w natog alkoholowy. Zachgcat ich do swego rodzaju terapii, w ktorej towarzyszyta
choremu (a tak sprawe Rehsener ujmowat) takze rodzina. Kontrolowano sytuacje na
biezaco, niejeden meldowat si¢ na plebanii kilka razy dziennie. Rehsener chwalit si¢
sukcesami w tej dziedzinie, cho¢ zdawat sobie sprawe, ze ponidst takze kilka spekta-
kularnych porazek®. Szczegdlnym polem dziatalnosci pastora byly, niepozbawione
kontrowersji, kursy przygotowujace wyznawcow judaizmu do zmiany religii. Rela-
cjonujac te cze$é swojej pracy, zauwaza, ze Zydzi, znajac jego postawe i otwartos¢,
chetnie si¢ z nim porozumiewali, a zmiana religii byta czgsto wynikiem dlugofalowe-
go procesu®®. Niezaleznie od argumentacji autora autobiografii z innych zrodet wie-
my>*, ze wladze koscielne w Prusach Wschodnich zarzucaty kaznodziei odchodzenie
od przyjetych standardéw i przyjmowanie postawy prozelickiej. Przy okazji warto
odnotowac, ze na terenach potozonych wokot Ktajpedy byto duzo mieszkancow zy-
dowskiego pochodzenia, i réwniez to wptywato na specyfike tego obszaru, bedacego
tyglem kulturowym.

Mnemotopika obecna w autobiografiach pastorskich to takze oméwienie konkret-
nych kazan i pracy duszpasterskiej w kontekscie ,,miejsca”, topograficznie okreslo-
nego bardzo szczegdtowo (parafia, poprzednik na urzedzie). W przypadku tekstu pa-
stora Rehsenera, prawdopodobnie ze wzgledu na luki w tek$cie (zagingta jego czgs¢),
pojawiaja si¢ one w stopniu niewystarczajagcym do pelnej analizy. Takim aspektem
historii Ktajpedy jest na przyktad prawie nieobecny, cho¢ wspominany przez auto-
biografa, wielki pozar, jaki dotknal stolicg¢ Litwy Pruskiej. W 1854 roku stare miasto
doszczgtnie sptongto, o czym wspomina C.G. Rehsener na marginesie, cho¢ stracit
wtedy prawie caly dobytek. To jednak wtasnie on przyczynit si¢ do szybkiej odbudo-
wy kosciota §w. Jana i wyglosit kazanie na te okoliczno$¢ w 1857 roku™.

Deficytem mnemotopicznym analizowanego tekstu jest catkowity brak informa-
cji 0 ozenku i rodzinie, tak typowym elemencie autobiografii pastorskiej. Nie da si¢
tych elementow zrekonstruowac bez odniesienia si¢ bezposrednio do spuscizny du-
chownego przechowywanej w archiwum Domu Pastorskiego.

Autobiografia C.G. Rehsenera zawiera w sobie prawie wszystkie elementy cha-
rakteryzujace typowy zapis biograficzny autorstwa duchownego luteranskiego tam-
tej epoki. Dla badacza protestantyzmu stanowi ona przyktad wyjatkowego tekstu,
faczacego w sobie realia $wiata, ktorego juz nie ma, z gleboka analizg §wiadomosci
podmiotu piszacego.

Niezwykle szczegdtowo C.G. Rehsener przybliza nam Memel (Ktajpede) z okre-
su przed pozarem miasta, odnoszgc si¢ do ciekawych ludzi i postaci wplywajacych

2 Am Ostseestrand von Pommern nach Memel..., s. 109-112.

3 Ibidem, s. 140-141.

3 Por. N. Rehsener, Stiftung Lutherhaus Eisenach..., Mappe I1I; pisma konsystorza krolewieckiego
strofujace starego pastora (1860), zarzujcajace mu niesubordynacj¢ w kwetii prozelityzmu.

3 Tekst kazania w: N. Rehsener, Stiftung Lutherhaus Eisenach, Evangelisches Pfarrhausarchiv,
Mappe III.
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na zycie tego wschodniopruskiego terenu. W procesie rekonstrukcji mnemotopicznej
protestantyzmu niemieckiego na péinocy Europy autobiografia pastora Rehsenera
jest zrédlem istotnym, ktorego ponowne odczytanie, w kontekscie catosci dziejow
Niemiec XIX stulecia® i zapoznanego dziedzictwa pomorskiego i Litwy Matej po-
winno si¢ w znacznym stopniu przyczyni¢ do wzmocnienia badan regionalnych,
uprawianych z perspektywy religioznawstwa historycznego na gruncie polskim.
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Abstract

The Order of the Franciscan Sisters, Servants of the Cross was founded by Mother Elizabeth Roza
Czacka in 1918. The official date of its origin is recognised as 1 December 1918, although we know
that the congregation existed on an informal basis previous to this. The order’s main objective was
to bring aid to blind people. It was to work closely with the Society for the Care of the Blind, which
had been formed, also thanks to Roza Czacka, in 1911. The Order of the Franciscan Sisters, Servants
of the Cross was the first female monastic order to be founded in the Polish lands after Poland re-
gained independence. After a long period in which the partitioning power imposed drastic restric-
tions on monastic life and secret congregations had formed, there were few models for an order of
nuns to follow. The source documents preserved in three archives in Laski — the Archive of the
Franciscan Sisters, Servants of the Cross, the Archive of the Society for the Care of the Blind, and
the Archive of Father Wladyslaw Kornitowicz — show the interesting way in which the founder
developed the new order.

Stowa Kkluczowe: Franciszkanki Stuzebnice Krzyza, Towarzystwo Opieki nad Ociemniatymi, mat-
ka Elzbieta Roza Czacka, historia katolickich zgromadzen zakonnych

Key words: Franciscan Sisters Servants of the Cross, Society for the Care of the Blind, Mother
Elisabeth Roza Czacka, history of Catholics orders

W 1918 roku matka Elzbieta R6za Czacka powotala do Zycia zenskie zgromadzenie
zakonne, ktorego gldownym zadaniem mialo by¢ niesienie pomocy osobom niewi-
domym. Zgromadzenie powstatlo siedem lat po oficjalnej rejestracji Towarzystwa
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Opieki nad Ociemniatymi, ktorg to instytucje miato wspiera¢ swoja praca. Pierwsza
nazwa zgromadzenia — Siostry Niewidome $w. Franciszka Serafickiego — szybko zo-
stata zmieniona na Franciszkanki Stuzebnice Krzyza (Sorores Franciscales Ancillae
Crucis, skrot FSK). Byla to pierwsza zenska wspolnota zakonna utworzona na zie-
miach polskich po odzyskaniu przez Polske niepodlegtosci. Za oficjalng date powsta-
nia zgromadzenia uznaje si¢ 1 grudnia 1918 roku, cho¢ wiadomo, ze nieformalnie
zaczeto ono dziataé nieco wczesniej.

Zgromadzenie powstalo na prawie diecezjalnym i dziatato poczatkowo na mocy
ustnej zgody metropolity warszawskiego — abp. Aleksandra Kakowskiego (1862—
1938)!, a takze — 0 czym wspomina w swoich tekstach programowych sama Zato-
zycielka® — za ,,wiedzg i blogostawienstwem 6wczesnego wizytatora apostolskiego
msgr. Achillesa Ratti (pdzniejszego papieza Piusa XI). 18 listopada 1918 roku mat-
ka Elzbieta Czacka przyjeta pierwsze 12 kandydatek, ktore tego dnia rozpoczgty re-
kolekcje pod kierunkiem ks. Wiadystawa Krawieckiego*. Pierwszy dzien po zakon-
czeniu rekolekcji, czyli 1 grudnia 1918 roku, uwaza si¢ za date powstania wspolnoty
zakonnej. Pierwsze konstytucje zgromadzenia zostaly zatwierdzone we wrzesniu
1922 roku’.

Arcybiskup Aleksander Kakowski, ktory udzielit ustnej zgody na powstanie zgro-
madzenia, byt od wielu lat zaprzyjazniony z rodzing Czackich. To z pewno$cig uta-
twito Matce Elzbiecie Czackiej zatatwienie wstgpnych formalno$ci. Jego znajomo$¢
z Feliksem Czackim, ojcem Rézy, zaczeta si¢ w czasach, gdy Kakowski byt jeszcze
profesorem warszawskiego seminarium, ktorego Czacki byt hojnym darczynca. Co
wigcej, Feliks Czacki wielokrotnie pomagat Kakowskiemu w zatatwianiu réznych
trudnych spraw zaréwno u witadz w Warszawie, w Petersburgu, jak i w Watykanie,

! Kard. Aleksander Kakowski byt w latach 1913—1938 arcybiskupem i metropolita warszawskim, od
1919 — kardynatem, a w latach 1925-1938 prymasem Krolestwa Polskiego. Zob. A. Kakowski, Z niewoli
do niepodlegtosci. Pamietniki, T. Krawczak, R. Swigtek (red.), Krakéw 2000; Z. Dhuzewska-Kanska, Ka-
kowski Aleksander [w:] Polski Stownik Biograficzny, t. X1, Wroctaw 1964-1965, s. 426-428; W. Malej,
Kardynal Aleksander Kakowski w Swietle wlasnych wspomnien, ,Nasza Przesztos¢” 1958, s. 243-279;
M.J. Gajownik, Kardynat Aleksander Kakowski wobec wydarzen politycznych w Polsce (1919-1938),
Warszawa 1975; P. Nitecki, Aleksander Kakowski — pierwszy arcybiskup niepodlegltej Warszawy,
,,Chrzeécijanin w Swiecie” 1978, nr 71, s. 13-31.

2 Por. np.: M.E. Czacka, Historia i zarys organizacyjny ,,Dzieta Lasek”, Laski-Rozana 8.06.1935,
mps, Archiwum Biblioteki Tyflologicznej w Laskach (dalej — ABT); m. E. Czacka, Historia Triuno
[w:] Chrzescijanie, B. Bejze (red.), t. 2 — B. Cywinski, Ludzie Lasek, Warszawa 1976, s. 243-244.

3 J. Szachno (s. Vianneya), Zgromadzenie Sidstr Franciszkanek Stuzebnic Krzyza (Sorores Fran-
ciscales Ancillae Crucis) w latach 1939-1947 [w:] Zerskie zgromadzenia zakonne w Polsce 1939—1947,
A. Chruszczewski, K. Dgbowska, J. Ktoczowski (red.), Lublin 1982, t. 1, s. 215. Por. tez: E. Kozerska,
Panstwo i spoleczenstwo w poglgdach Piusa XI, Wroctaw 2005.

4 Opis pierwszych rekolekcji dla nowicjuszek w: s. F. Makowiecka, Wspomnienie o Hrabiance RozZy
Czackiej, terazniejszej Matce Zalozycielce Zgromadzenia Siostr Franciszkanek Stuzebnic Krzyza, Czci-
godnej Matce Elzbiecie Czackiej od Ukrzyzowania [...] (spisane w 1924 roku), mps, AMCz.

> Zob. List z Kurii Metropolitalnej Warszawskiej do Matki Elzbiety Czackiej z dnia 2 pazdziernika
1922 (nr 3426), AFSK, teczka: Konstytucje 1922—-1977, sygn. 011 (Konstytucje 1922). W Archiwum
FSK znajduje si¢ rowniez wezesniejszy, roboczy tekst konstytucji spisanych prawdopodobnie w latach
1919-1920 przez ks. Wiadystawa Krawieckiego. Dokument zatwierdzony w 1922 roku jest juz jednak,
jak si¢ zdaje, autorstwa samej Zatozycielki zgromadzenia.
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gdzie znaczaca postacig byl jego brat, kard. Wtodzimierz Czacki®. Kardynat Kakow-
ski—jak wspominata matka Czacka — znal tez jg sama i cenit za wczesniejszg dziatal-
nos¢ dobroczynng’. Jej decyzje o zalozeniu zgromadzenia przyjat jednak z niedowie-
rzaniem, a pracownicy kurii wrecz z nieukrywana niechecia®. Owczesny notariusz
kurii i pozniejszy wieloletni wizytator zgromadzenia miat wowczas skwitowaé za-
mierzenia matki Czackiej stowami: ,,Zachciato sig $lepej babie zakon zaktada¢™. Ten
sceptycyzm, wyrazany niemal przez cale otoczenie arcybiskupa, miat swoje uzasad-
nienie. Jak zauwazala Ewa Jabtonska-Deptuta:

Niepewna byta przyszto$¢ — kraj nadal pozostawal pod okupacja, a Roza Czacka zaczynata
z niczym. Nie bylo powazniejszych kandydatek, jasno sprecyzowanej koncepcji zgromadzenia,
jakichkolwiek warunkéw lokalowych dla potrzeb formacji, skrajne ubdstwo, no i niewiadoma
zatozycielka! Dosy¢ byto powodow, aby uwazaé zamyst za nierealny'’.

Wstepne przeszkody udato sie pokonaé¢ zapewne tylko dzigki osobistemu wspar-
ciu abp. Kakowskiego i pomocy mtodego ksigdza, woéwczas kurialisty, a potem kie-
rownika duchowego zgromadzenia i catego Dzieta — ks. Wladystawa Kornitowicza.

W 1918 roku abp Kakowski dat Matce Czackiej pozwolenie na powotanie zgro-
madzenia na prawie diecezjalnym oraz na jego dziatalno$¢ przez okres trzech lat. Byta
to jednak tylko ustna zgoda, niepoparta zadnymi oficjalnymi dokumentami. Arcybi-
skup Kakowski nie wydat bowiem nowo powstatemu zgromadzeniu zadnego aktu
erekcyjnego ani nawet nie postarat si¢ o nihil obstat Stolicy Apostolskiej'!. Jedynym
oficjalnym pos$wiadczeniem funkcjonowania zgromadzenia sa dwa p6zniejsze doku-
menty — pismo Kurii Metropolitalnej Warszawskiej z dnia 1 pazdziernika 1922 roku
(poswiadczone takze pismem nr 3426 i wzmiankowane w dekrecie kard. Stefana
Wyszynskiego z dnia 1 pazdziernika 1980 roku, wystawionym na uzytek rzymskiej
Kongregacji do spraw Zakonoéw'?) oraz Testimonium z 30 wrzesnia 1938 roku'.
W rezultacie, jak si¢ okazato wiele lat pdzniej, zgromadzenie Sidstr Franciszkanek
Stuzebnic Krzyza, mimo osobistej znajomosci matki Czackiej z papiezem Piusem X

¢ Por. E. Jablonska-Deptuta, Matka Elzbieta Czacka i Dzielo Lasek, Lublin 2002, s. 79; A. Kakow-
ski, Z niewoli do niepodleglosci... Zob. tez: S. Wilk, Odbudowa zZycia koscielnego na terytorium bylego
cesarstwa rosyjskiego (1918—1920) [w:] Kosciot i spolecznosci. Rewolucje — demokracje — totalitaryzmy,
J. Walkusz (red.), Lublin 1993, s. 125-140; idem, Episkopat Kosciota katolickiego w Polsce w latach
1918-1939, Lublin 1992.

7 M. E. Czacka, Historia i zarys organizacyjny , Dziela Lasek” ...

8 0. Jozef Zawadzki, wieloletni wspotpracownik Zatozycielki zgromadzenia, wspominat, ze stosu-
nek kurii do Matki Czackiej zmienit si¢ zasadniczo, gdy wlozyla habit zakonny. Wtedy zamiast wielkiej
rewerencji zaczgto ja traktowac en canaille. Zob. Wspomnienie o Jozefa Zawadzkiego spisane dla Anto-
niego Marylskiego, mps, AMCz, teczka 69 — Wspomnienia o m. Elzbiecie Czackiej, t. U-Z.

° Wspomnienia ks. Jana Zieji, mps, AMCz, teczka 69 — Wspomnienia o m. Elzbiecie Czackiej,
t. U-Z.

10 E. Jabtonska-Deptuta, Matka Elzbieta Czacka..., s. 81.

" Ibidem, s. 157—158.

12 Dokument wystawiony w zwigzku z podjeciem przez zgromadzenie FSK staran o przej$cie na
prawo papieskie szczegétowo omawia E. Jabtonska-Deptuta, Matka Elzbieta Czacka..., s. 157-158.

13 Testimonium [30 Septembris (wrzesnia) 1938, nr 4093, podpisane przez kadr. Aleksandra Kakow-
skiego], AFSK, teczka: Konstytucje 1922—1977, sygn. 011 (Konstytucje 1932—-1938).
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1 konsultowania z nim spraw dotyczacych wspdlnoty oraz catego Dzieta, do lat
osiemdziesigtych XX wieku nie figurowato w dokumentach Stolicy Apostolskie;.

Zgodnie ze stowami samej Zalozycielki mysl o powigzaniu dziatalnoséci Towarzy-
stwa Opieki nad Ociemniatymi z jakim$ zgromadzeniem zakonnym towarzyszyla jej
juz od dawna. Gdy w 1909 roku utworzyta swoj pierwszy zaktad (ktory sama okre-
$lata jako home'*), opieke nad nim powierzyta siostrom szarytkom, ktore zajmowaty
si¢ nim do roku 1912, a wigc takze w czasie, gdy Towarzystwo juz od roku oficjalnie
funkcjonowato. Z pism matki Czackiej wiemy takze, iz ona sama datowata swoje
pierwsze pomysty na powigzanie Towarzystwa ze zgromadzeniem zakonnym na rok
1910, a wiec zndéw jeszcze przed oficjalnym powstaniem Towarzystwa. Wigzalo si¢
to z jej przekonaniem, ze niezbednym warunkiem realizacji zamierzonych celow jest
dobér odpowiednich i w pelni oddanych niewidomym wspotpracownikow. Pierwot-
nie planowata sprowadzi¢ do Polski francuskie zgromadzenie Sidstr Niewidomych
$w. Pawla, gdy si¢ jednak z nim zapoznata w Paryzu, z pomystu tego zrezygnowata.
Jak sama twierdzita:

[...] od r. 1910 myslatam o sprowadzeniu dla opieki nad kobietami i dzie¢mi niewidomymi
Sidéstr Niewidomych $w. Pawta (Soeurs Aveugles de St. Paul) z Paryza. Gdy jednak zetkngtam
si¢ z nimi w . 1911 w ich zaktadzie w Paryzu, zdalam sobie sprawg, ze nie odpowiadaty na-
szym warunkom'.

Zgromadzenie Siéstr Niewidomych §w. Pawla, zalozone przez Anne Marie Ber-
gunion i ks. Henry’ego Juge w 1852 roku, to wspodlnota dziatajaca na prawie diece-
zjalnym, ktéra ma raczej charakter kontemplacyjny niz czynny. Regula zaklada, ze
siostry widzace towarzyszg siostrom niewidomym, by mogty one zrealizowac swoje
powotanie (inne zakony nie przyjmowaly wowczas osob niewidomych). Na jedng
siostre widzaca przypada jedna niewidoma, a wigc siostr niewidomych moze by¢
tylko tyle, ile sidstr widzacych. Ale to nie zréwnanie liczby sidstr widzacych i niewi-
domych stanowito problem. Maka Czacka, ktora dobrze znala polskie realia, chciata
raczej stworzy¢ zgromadzenie czynne, otwarte i nastawione na szeroka dziatalnos¢
wsrod niewidomych, a nie skupione wytacznie na niewidomych siostrach przebywa-
jacych w klasztorze. Prawda jest takze to, ze Zatozycielka miata nadzieje, iz z czasem
powstanie rowniez kontemplacyjna gataz zgromadzenia, do czego nigdy nie doszto.

W tamtym czasie nie istnialo zadne zgromadzenie, ktore byloby nastawione na
tak pojeta prace wsrod niewidomych. Dlatego Réza Czacka, cho¢ zarzucita pier-
wotny pomyst sprowadzenia Sidstr Niewidomych do Polski, wykorzystata do§wiad-
czenia zdobyte podczas kontaktu z tym zgromadzeniem, tworzac wlasng wspolno-
te. Swiadczy o tym nie tylko pierwotna nazwa zgromadzenia — Siostry Niewidome
$w. Franciszka Serafickiego, ktéra figuruje na najstarszym teksécie konstytucji, tak
zwanym tekscie ,,wyjsciowym”, redagowanym jeszcze przez ks. Krawieckiego!'®,

4 M. E. Czacka, Historia i zarys organizacyjny ,,Dziela Lasek”...

15 Ibidem.

16 Konstytucja Zgromadzenia Siéstr Niewidomych $w. Franciszka Serafickiego, rps, AFSK, teczka:
Konstytucje 1922-1977, sygn. 011 (Konstytucje 1919-1920). Por. E. Jabtonska-Deptuta, Matka Elzbieta
Czacka...,s. 116.
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ale takze zasada przyjeta przez Zatozycielke, ze w zgromadzeniu ma by¢ $cisle tyle
siostr niewidomych, ile widzacych: ,,Potowa siostr ma by¢ niewidomych, a potowa
widzacych”!”. Z osobistych notatek Zatozycielki wynika, ze miedzy 19101 1911 ro-
kiem ona sama takze planowata wstgpi¢ do zakonu Siostr Niewidomych w Paryzu,
lecz zaniechata tego doktadnie z tych samych powodow, dla ktorych pozniej odstapi-
ta od pomystu sprowadzenia zgromadzenia do Polski.

Do mysli o wstgpieniu do zakonu Roza Czacka powrocita podczas swojego po-
bytu w Zytomierzu w czasie I wojny $wiatowej. Wtedy tez — jak sama wspominata
— zrodzila si¢ idea powotania do zycia nowego zgromadzenia, ktore odpowiadatoby
w pelni potrzebom opieki nad niewidomymi w Kroélestwie Polskim i ktore mogtoby
wspotpracowac z wezesniej zatozonym przez nig Towarzystwem!s. W napisanej wie-
le lat pdzniej Historii Triuno matka Czacka opisata te wydarzenia zaledwie w kilku
zdaniach:

Zatrzymatam sie w Zytomierzu, gdzie spedzilam trzy lata, prowadzac zycie, ktére byto przygo-
towaniem do zycia zakonnego. Gdy dowiedziatam sig¢, ze zostat ogloszony dekret zezwalajacy
w Rosji na noszenie habitu, zdecydowalam si¢ wybra¢ t¢ forme zycia zakonnego, jako bardziej
odpowiadajacg mojemu charakterowi, zwalniajacg mnie z obowigzkoéw towarzyskich i utatwia-
jaca mi oddanie si¢ catkowite Bogu i uczynkom mitosiernym. W roku 1917, za pozwoleniem
biskupa tucko-zytomierskiego przywdziatam habit III Zakonu §w. Franciszka i z mysla o stwo-
rzeniu zgromadzenia odbytam nowicjat pod kierunkiem ks. Wtadystawa Krawieckiego'®.

W Zytomierzu Réza Czacka przebywata trzy lata — od drugiej potowy 1915 do
28 maja 1918 roku. Poznata tam swojego pierwszego kierownika duchowego —
ks. Wiadystawa Krawieckiego (1881-1920)?° — profesora seminarium zytomierskie-
go, cenionego spowiednika, tercjarza, opiekuna meskiej i zenskiej gatezi Trzeciego
Zakonu $w. Franciszka?' w Zytomierzu. Prawdopodobnie pod jego wptywem rozpo-
czela si¢ fascynacja Rozy Czackiej nurtem franciszkanskim i propagowanym przez
$w. Franciszka ubostwem, a takze jej decyzja o ztozeniu §lubow tercjarskich. Zaréwno
wybor tercjarstwa jako drogi Zycia zakonnego dokonany w Zytomierzu, jak i pozniej-
szy wybor reguty Trzeciego Zakonu jako podstawy dla nowo utworzonego zgroma-
dzenia zakonnego, ktore powstato w 1918 roku w Warszawie, byt wymuszony z jedne;j

17" Konstytucja Zgromadzenia Siostr Niewidomych sw. Franciszka Serafickiego, rozdz. 2, pkt 6,
rps, AFSK, teczka: Konstytucje 1922-1977, sygn. 011. Zestawienie tego fragmentu z Konstytucjami
z 1922 r. wyraznie pokazuje ewolucje w pogladach Matki Czackiej na charakter zgromadzenia. Por. tez:
E. Jabtonska-Deptuta, Matka Elzbieta Czacka..., s. 117, gdzie autorka bt¢ednie odczytuje zapisy z projektu
konstytucjiz 1919 .

18 Mysl o zgromadzeniu powstata w Zytomierzu. Chciatam wstapié¢ [do zgromadzenia — przyp.
E.P.S.] w Paryzu i to si¢ przygotowywato. Modlitam si¢ do $w. Jozefa, zeby zdecydowat moje powotanie,
bardzo modlitam si¢ i §w. Jozef dat mi te taske...” [ks. Wiadystaw Kornitowicz] Notatka spisana przez
ks. Wtadystawa Kornitowicza (brak daty), mps, AMCz, teczka 4 — Notatki biograficzne wtasne lub spisa-
ne na podstawie opowiadan Matki.

19 M. E. Czacka, Historia Triuno..., s. 243.

2 Cho¢ spowiadatam si¢ czesto, kierownika w calym znaczeniu tego stowa nie miatam az do Zy-
tomierza, tj. do roku 1916”, M. E. Czacka, Notatki, oprac. Katarzyna Michalak, Warszawa 2006, s. 108.

2 Wiecej na temat Trzeciego Zakonu zob. rozdziat po$wiecony Trzeciemu Zakonowi §w. Franciszka
w Laskach.
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strony warunkami politycznymi, z drugiej za$ praktyka 6wczesnego zycia koscielne-
go (utatwione procedury zatwierdzania zgromadzenia przez wladze koscielne).

W zaborze rosyjskim od wielu lat obowigzywat catkowity zakaz tworzenia no-
wych katolickich wspolnot zakonnych. Wiladze carskie rozpoczely systematyczng
eliminacj¢ zakonow juz w latach trzydziestych XIX wieku, ale pierwsze tego typu
decyzje nalezy datowac juz na lata dwudzieste XIX wieku (na przyktad kasata zako-
nu jezuitow w 1820 roku). W 1829 roku, na mocy specjalnego ukazu, uzalezniono
zgode na odbywanie nowicjatu kazdorazowo od decyzji zarzadu do spraw wyznan
obcych. Silniejsza akcja kasat klasztoréw rozpoczeta sie po upadku powstania listo-
padowego. Nastgpity wowczas dwie wielkie kasaty — w 1832 roku, na mocy ukazu
O zniesieniu niektorych klasztorow rzymskokatolickich, oraz w 1842 roku, na mocy
ukazoéw z 1 stycznia i 17 sierpnia. ROwnoczesnie z ukazem kasacyjnym z 1832 roku
wydano takze zakaz przyjmowania kandydatow do klasztorow??. Wyjatek stanowili
jedynie synowie z rodzin szlacheckich, a i ci byli zobowigzani do uzyskania odpo-
wiedniego zezwolenia od ministra do spraw wyznan®. W 1843 roku wprowadzono
kolejne obostrzenia — migdzy innymi catkowity zakaz przyjmowania nowicjuszy do
klasztorow. Po klesce powstania styczniowego ukazem carskim z 27 pazdziernika
1964 roku zostata skasowana zdecydowana wickszo$¢ klasztorow w Krolestwie Pol-
skim pozostatych po poprzednich kasatach? — w 1866 roku z wczesniej istniejacych
159 klasztorow meskich pozostaty zaledwie 34. Zenskich doméw zakonnych byto
natomiast zaledwie 10 (facznie Zylo w nich 196 siostr). Byly to tak zwane klasztory
etatowe, skazane na wymarcie, skupiajace zakonnikéw i zakonnice z wielu zgroma-
dzen. Nie wolno im byto przyjmowac zadnych nowicjuszy. Do 1900 roku z tej liczby
pozostaty jedynie cztery klasztory megskie i trzy zenskie. Na w miare¢ nieskrepowane
dziatanie pozwolono jedynie szarytkom, ktére pracowaty w szpitalach i ktore — jak
juz wspomniano — opiekowaty si¢ takze pierwszym zaktadem stworzonym przez
Réz¢ Czacka. Ukaz tolerancyjny z 1905 roku, ktory wprowadzat wolnos¢ wyznania,
nie przyniost zadnych wiekszych zmian w kwestii polityki wobec katolickich klasz-
torow. W rezultacie wieloletniej polityki kasowania zakonow zycie religijne w kato-
lickich klasztorach w Krélestwie Polskim niemal zupetnie zamarto®.

W takiej sytuacji jedynym mozliwym sposobem powotania zgromadzenia byto
stworzenie wspolnoty ukrytej, opartej na regule Trzeciego Zakonu $w. Franciszka.

22 Polskie thumaczenia ukazow carskich dotyczacych zakonow wydanych do 1942 roku zamiesz-
czono w: Allokucya Jego Swigtobliwosci Grzegorza XVI, Papieza, miana na tajnym Konsystorzu, dnia
22 lipca 1942 r. [w:] Wiadomosci do dziejow Kosciota i religii katolickiej panowaniu rosyjskiemu podle-
glych, Poznan 1843, cz. I1.

2 PP. Gach, Kasaty zakonéw na ziemiach dawnej Rzeczypospolitej i Slgska 17731914, Lublin
1984, s. 159-160; B. Kumor, Historia Kosciofa, Lublin 1991, cz. 7 — Czasy najnowsze 1815-1914,
s. 104-106, 356-357, 369-370; idem, Ustroj i organizacja Kosciota polskiego w okresie niewoli na-
rodowej 1772—1918, Krakow 1980; Historia Kosciola w Polsce, B. Kumor, Z. Obertynski (red.), Po-
znan—Warszawa 1979, t. 2, cz. 1, s. 469-463; K. Lewalski, Kosciol rzymskokatolicki a wiadze carskie
w Krélestwie Polskim na przetomie XIX i XX wieku, Gdansk 2008; E. Jabtonska-Deptuta, Przystosowanie
i opor. Zakony meskie w Krolestwie Kongresowym, Warszawa 1983.

2 Ukaz najwyzszy o klasztorach rzymsko-katolickich w Krélestwie Polskiem i dodatkowe do tego
ukazu przepisy, Warszawa 1866.

% P.P. Gach, Kasaty zakonéw..., s. 115-120; 150-173; 175-195.
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Te droge wybierato wielu tworcow wspolnot zakonnych, ktére powstawaty pod za-
borami i nie mogly dziata¢ w sposéb jawny. Byly to tak zwane zgromadzenia bez-
habitowe, ukryte Iub skryte (stad wzieta si¢ popularna nazwa ,,skrytki”’). Wiekszo$¢
z nich powstata wskutek dziatalnos$ci bt. Honorata Kozminskiego (1829-1916). Koz-
minski, za zgoda wladz koscielnych, powotywal do zycia 26 zgromadzen opartych
na regule Trzeciego Zakonu §w. Franciszka i na specjalnie dla nich stworzonych kon-
stytucjach. Cztonkinie tych zgromadzen — bo w wigkszosci byly to zgromadzenia
zenskie — prowadzity (w ograniczonym zakresie) zycie wspolne, skladaty $luby pry-
watne, ale nie nosily zadnych widocznych oznak przynaleznoséci zakonnej?. Polem
ich dzialania byly glownie szpitale, szkoty, ochronki, ale zajmowaty si¢ takze opieka
nad chorymi na wsiach czy — jak chociazby siostry stuzki z Mariéwki Opoczyn-
skiej — zakladaniem wiejskich gospod bezalkoholowych. W 1908 roku na wniosek
episkopatu Krolestwa Polskiego zgromadzenia honorackie zostaty zreorganizowane
i przyjety bardziej tradycyjne formy zycia zakonnego, pozostaty jednak bezhabitowe.

Dla Rézy Czackiej w tamtym czasie wybor tercjarstwa byt jedyng mozliwa, a mo-
wigc $cislej — jedyna dostepna droga rozpoczecia zycia konsekrowanego i powotania
zgromadzenia. Patrzac z perspektywy czasu, trzeba tez stwierdzi¢, ze okazat si¢ on
rowniez wyborem najlepszym. Dawat zdecydowanie najwigcej mozliwosci swo-
bodnego ksztaltowania nowej wspolnoty, lecz naktadat takze obowiazek powiagza-
nia zgromadzenia z pierwszym zakonem $w. Franciszka. Ostatecznie matka Czacka
zrezygnowala z przyjecia reguly tercjarskiej i zdecydowala si¢, za radg nuncjusza
apostolskiego Achillesa Ratti, nie wigzac¢ si¢ z franciszkanami, lecz stworzy¢ odreb-
ne zgromadzenie z wlasnymi konstytucjami. Mogla to jednak zrobi¢ dopiero w no-
wych realiach politycznych — w niepodlegtej Polsce, w ktorej nie obowiazywaly juz
obostrzenia wladz zaborczych. W ten sposdb Zatozycielka zapewnita zgromadzeniu
petng niezalezno$¢ od juz uksztaltowanych zakonéw. Ta swoboda okazala si¢ bardzo
potrzebna, gdy trzeba bylo okre§la¢ zasady wspolpracy zgromadzenia z Towarzy-
stwem Opieki nad Ociemnialymi w ramach Dziela.

Po odbyciu tercjarskiego nowicjatu Réza Czacka ztozylta na rece ks. Krawieckiego
prawdopodobnie przyrzeczenia tercjarskie — najpierw czasowe (19 marca 1916 roku),
a pozniej (15 sierpnia 1917 roku) $luby wieczyste. W dotychczasowej literaturze
przedmiotu, gléwnie za sprawa samej matki Czackiej?’, owe — prawdopodobnie —
przyrzeczenia tercjarskie najczesciej sa nazywane $lubami. Doktadne ustalenie, jakie-

% Do tzw. rodziny honorackiej naleza m.in. stuzki, serafitki, postanniczki, sercanki, honoratki, we-
stiarki, a takze obliczanki, ktore do 1918 roku pracowaty takze w Towarzystwie Opieki nad Ociemniatymi,
ukrywajac to rowniez przed Zatozycielka Towarzystwa i cztonkami zarzadu. Zob. M. E. Czacka, Historia
Triuno..., s. 243. Por. Historia Kosciota w Polsce..., s. 411-472; Zakony sw. Franciszka w Polsce w latach
1772-1970, 0. J.R. Bar (red.), Warszawa 1978, cz. 1 — Zgromadzenia meskie i Zenskie oraz klasztory klauzu-
rowe, s. 162-227; J.R. Bar, Z dziejow nowych form organizacyjnych stanow doskonatosci w Polsce, ,,Prawo
Kanoniczne” 1965, nr 34, s. 189-213; E. Jabtonska-Deptuta, Dziatalnos¢ spoteczno-kulturalna zakonow
w XIX wieku [w:] Spoleczno-kulturalna dziatalnos¢ Kosciota katolickiego w Polsce w XIX i XX wieku,
R. Renz, M. Meducka (red.), Kielce 1994, s. 53—60; E. Jabtonska-Deptuta, J. Gawrysiak, Zeriski ruch za-
konny w XIX w. a zgromadzenia honorackie [w:] Materialy do historii zgromadzen zakonnych na ziemiach
polskich w XIX i na poczqtku XX wieku, H. Dylagowa (red.), Lublin 1976, t. 2, s. 51-200.

27 M. E. Czacka, Opowiadanie o poczqtkach Zgromadzenia z 30 kwietnia 1941 (tekst spisany przez
Zofi¢ Wyrzykowska), mps., AMCz, t. 4 — Notatki biograficzne.
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go rodzaju byly to $luby, nastrecza wielu trudnosci. Ich rozstrzygniecie jest dos¢ istot-
ne. W zalezno$ci bowiem od tego, czy byly to przyrzeczenia tercjarskie, czy tez Sluby
(a jesli tak, to jakie?), pozostaje odpowiedz na pytanie, o jakiego rodzaju zgromadze-
niu pierwotnie myslata matka Czacka. Ksigdz Franciszek Baczkowicz, autor podrecz-
nika prawa kanonicznego, wyraznie odroznia Trzeci Zakon Regularny $§w. Franciszka
od trzecich zakondw tercjarskich, to rozréznienie zas wigze si¢ wiasnie ze Slubami:

Trzeci Zakon Regularny §w. Franciszka jest zakonem z $lubami uroczystemi. Do niego czg-
sto agregowane sa zgromadzenia zakonne tercjarzy z slubami zwyktemi, meskie lub zenskie,
np. Felicjanki, Albertyni. Trzecie zakony (tercjarze) dla ludzi wsrod swiata zyjacych w duchu
i pod kierunkiem jakiego$ pierwszego zakonu, nie sg zakonami, lecz stowarzyszeniami laikow
(kan. 702, §1)*.

Zwykle przyrzeczenia tercjarskie zachowania rad ewangelicznych (czystos$¢, ubo-
stwo, postuszenstwo) oznaczatyby, ze Ro6za Czacka planowata zatozenie tak zwanej
swieckiej wspolnoty tercjarskiej, Sluby proste, ze chodzito o zgromadzenie tercjarek
zakonnych, ktére musiatyby by¢ agregowane do innego zgromadzenia regularnego,
$luby uroczyste (cho¢ te, w tym przypadku, nie wchodzity w gre), ze dazyta do stworze-
nia regularnego zakonu poddanego regule. Z pdzniejszych wypowiedzi matki Czackiej
wyraznie wynika, ze planowata zatozy¢ zgromadzenie zakonne o $lubach prostych?®,
co oznacza, ze pierwotnie zatozycielka byta ukierunkowana na tworzenie zgromadze-
nia tercjarek zakonnych. Warto jednak pamigtac¢, ze matka Czacka, tworzac zgroma-
dzenie, nie wybierata gotowych rozwigzan, ale tworzyta wtasny model dostosowany
do potrzeb opieki nad niewidomymi w Krélestwie Polskim. Nalezy wigc zatozy¢, ze
wiele z jej pierwotnych zatozen z czasem ulegto zmianom i modyfikacjom. I rzeczywi-
$cie doktadnie z takg sytuacjg mamy tutaj do czynienia. Gdy jakie$ elementy w prak-
tyce okazywaly si¢ zbgdne lub wrecz przeszkadzaly w rozwoju zgromadzenia, byty
odrzucane 1 zastgpowane innymi rozwigzaniami. T¢ zasad¢ sprawdzania w praktyce
wstepnych zalozen matka Czacka stosowata nie tylko w kwestiach dotyczacych zgro-
madzenia, ale takze — o czym juz wspominali§my — w odniesieniu do Towarzystwa.

O zlozeniu przez Roze Czacka $slubow prostych $wiadczy takze jej pdzniejsza
decyzja o przywdzianiu habitu (ktérego tercjarze laiccy nie noszg). Pozwolenie na
noszenie habitu s. Elzbieta otrzymata od biskupa Ignacego Dubowskiego, ktory za-
ledwie rok wczesniej zostat ordynariuszem diecezji tucko-zytomierskiej i ktory za
jeden ze swoich gtownych celéw przyjat odnowienie w swojej diecezji zycia za-
konnego zniszczonego przez polityke zaborcow™. Jadwiga Stabiniska wiaze ten fakt

2 F. Baczkowicz, Prawo kanoniczne. Podrecznik dla duchowieristwa, Krakow 1932 (wyd. 2), t. 1,
s. 661.

2 O przyczynach takiej decyzji zob. Konferencja matki Czackiej z 18 stycznia 1940 [w:] M. E. Cza-
cka, Konferencje duchowe dla siostr wygloszone przez Matke Czackq w latach 1931-1944, s. T. Landy,
Z. Wyrzykowska (red.), mps, s. 115, ABT.

3 Bp Ignacy Dubowski (1874-1953) procz zezwolenia na noszenie habitu przez s. Elzbietg wspart
takze Zofi¢ Tajber w jej zamiarach utworzenia zgromadzenia Sidstr Duszy Chrystusowej (powstate
w 1923 r.) i pomagat siostrom benedyktynkom misjonarkom zatozonym w 1917 roku. Zob. E. Jabtonska-
-Deptuta, Matka Elzbieta Czacka..., s. 75-76; s. J.A. Kalinowska OSB, Siostry Benedyktynki Misjonarki
wobec przemocy systemow totalitarnych. Szkice do historiografii dramatycznych dziejow Zgromadzenia
Siostr Benedyktynek Misjonarek (1917-1989), ,,Forum Teologiczne” 2012, nr XIII, s. 171 i n.; eadem,
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z wydaniem pozwolenia na noszenie habitu zakonom katolickim na obszarze ce-
sarstwa rosyjskiego®'. Ten poglad nalezy jednak zweryfikowa¢. Cesarstwo rosyjskie
w tym czasie w sensie administracyjnym juz si¢ rozpadto. Wiadze w Ros;ji stopnio-
wo przejmowali bolszewicy, a na terenie diecezji tucko-zytomierskiej, gdzie trwaty
dziatania wojenne, wtasciwie nie wiadomo bylo, kto rzeczywiscie rzadzi. Wydaje si¢
wigc, ze zgode na noszenie habitu nalezy wigzac raczej z dziatalnoscia biskupa Du-
bowskiego niz z jakimi$ szczeg6lnymi aktami prawnymi, bo takowych, dotyczacych
catego imperium i ukierunkowanych na dziatalno$¢ zakonéw katolickich, w tym
czasie nie bylo. Wydaje sig, ze biskup podjal decyzje na podstawie wolnosciowych
dekretow Rzadu Tymczasowego powstatego po rewolucji lutowej, cho¢ zaden z nich
nie dotyczyt bezposrednio kwestii katolickiego monastycyzmu. Sama Réza Czacka,
wspominajac podstawy swojej Owczesnej decyzji o przyjeciu habitu, nie odnosi si¢
w zaden spos6b do sytuacji politycznej czy prawnej, ale do spraw czysto formalnych,
ktére dotyczyly jej znacznie bardziej. Jako hrabina byta zobowigzana do uczestnicze-
nia w zyciu towarzyskim wyzszych sfer, przyjmujac za$ habit — wyrazny znak zycia
zakonnego — czula si¢ zwolniona z tych obowigzkow. To nie znaczy, iz jej decyzja
byta podyktowana wytgcznie wzgledami ,,towarzyskimi”, uwazata, ze posiadanie ha-
bitu utatwi jej prowadzenie zycia zakonnego.

Obloczyny s. Elzbiety odbyly sie 19 listopada 1917 roku w wynajmowanym przez
nig mieszkaniu. Byla to uroczysto$¢ prywatna. Wzigli w niej udziat bracia Rozy Cza-
ckiej — Tadeusz i Stanistaw. Habit, z braku mozliwosci kupienia materiatu, zostat
uszyty ze starej burki*2, Ewa Jabtonska-Deptuta twierdzi, ze nie wiadomo, czy byta
to decyzja jednostkowa, wydana wytacznie dla samej s. Elzbiety, czy tez biskup znat
jej plany i popierat projekt zatozenia nowego zgromadzenia®. Jadwiga Stabinska
sadzita jednak, ze zatozeniu habitu nalezy wigza¢ z nie tylko z deklaracja zalozenia
zgromadzenia, ale takze z konkretnymi decyzjami dotyczacymi przysziej wspolnoty:

Ro6za Czacka wybrata zgromadzenie habitowe, poniewaz wtedy wlasnie na obszarze cesarstwa
rosyjskiego wydano pozwolenie noszenia habitu zakonom katolickim. Wybrata habit, takze ze
wzgledow ideowych i praktycznych: jako wyznanie wiary, przynaglenie do Zycia zgodnego
z naukg Chrystusa i jako rozwigzanie sprawy stroju w zespole kobiet zyjacych w ubostwie. Za
wzOr i patrona zgromadzenia Roza wybrala §w. Franciszka z Asyzu. Stosunek nowego zgroma-
dzenia do zakonu franciszkanskiego nie skrystalizowat si¢ jeszcze na tym etapie®*.

Opinia wyrazona przez Jadwige Stabinskg, majgca pelne uzasadnienie w mate-
riale zrodtowym, pokazuje jednoczesnie, jak dalece niesprecyzowane byly jeszcze
wowczas plany zatozycielki zgromadzenia, ale tez jak bardzo nieobeznana byta
ona z obowigzujacymi wowczas przepisami koscielnymi dotyczacymi zgromadzen.
Wszystkie wzmianki dotyczace tego okresu dobitnie pokazujg, ze w kwestiach for-
malnych matka Elzbieta Czacka niczego nie zaktadata z gory.

Prosto na krzywych liniach. Zycie i dzialalnosé¢ m. Jozefy Jadwigi Kuleszy (ok. 1859—1931) Zatozycielki
Zgromadzenia Siostr Benedyktynek Misjonarek, Olsztyn 1996.

31 ], Stabinska OSB, Matka Elzbieta Réza Czacka, Laski [b.r. wyd.], s. 59.

32 Opis uroczystosci — zob. s. F. Makowiecka, op.cit.
3 E. Jabtonska-Deptuta, Matka Elzbieta Czacka..., s. 75-76.

3 ]. Stabinska OSB AP, op.cit., s. 59.
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Decyzja powolania zgromadzenia habitowego, jak twierdzi Jadwiga Stabinska,
powzigta przez Roze Czacka jeszcze w Zytomierzu, po jej powrocie do Warszawy
legta u podstaw sporu z dotychczasowymi pracownicami Towarzystwa, w tym z jed-
ng z najbardziej ofiarnych wspotpracownic zatozycielki, skarbniczkg Towarzystwa —
Ludwikg Bentkowska. Uwazata ona decyzje¢ o powotaniu zgromadzenia habitowego
za zbyt pochopna i nieroztropng wobec ciagle jeszcze mozliwego powrotu restrykcji
zaborcy®. Sama byla ,,skrytka”, nalezata do zgromadzenia obliczanek, o czym zato-
zycielka Towarzystwa dowiedziata si¢ dopiero w 1918 roku, a wigc po kilku latach
wspolpracy. Matka Czacka z kolei, jak mozemy wnioskowac¢ z jej po6zniejszych wy-
powiedzi, nie byta zwolenniczka zgromadzen bezhabitowych, cho¢ nie znamy Zad-
nych bezposrednich przyczyn takiego jej stanowiska. By¢ moze miaty na to wptyw
jakie$ wczesniejsze dos§wiadczenia ze zgromadzeniami ukrytymi, ktoérych otwarta
formuta nie zawsze sprawdzala si¢ w codziennym zyciu (w wyniku czego doszto do
wspomnianej juz reorganizacji zgromadzen bezhabitowych w 1908 roku). Bezspor-
nym faktem jednak jest, Zze wiasnie obliczankom zaktad prowadzony przez Towarzy-
stwo zawdzigczal przetrwanie trudnych lat I wojny $wiatowej.

Chociaz ostatecznie deklarowang przyczyna rezygnacji matki Czackiej ze wspot-
pracy z obliczankami nie byla kwestia ich przynaleznosci do zgromadzenia, lecz
przede wszystkim problemy merytoryczne®’, a mowiac doktadniej — brak zrozumie-
nia dla idei rewalidacji niewidomych, ktéra dla zalozycielki Towarzystwa byta spra-
wa kluczowa, wydaje si¢ jednak, ze owa przynaleznos$¢ do zgromadzenia rowniez nie
pozostawata bez znaczenia. Jak zauwaza Ewa Jabtonska-Deptuta:

Istota zagadnienia, jak si¢ zdaje, sprowadza si¢ do pytania, czy moga wspotistnie¢ i harmo-
nijnie wspotpracowaé na dhuzsza mete dwie rézne wspolnoty zycia konsekrowanego w tym
samym dziele? Zwtaszcza gdy jedna z nich ma juz jasno sprecyzowane zatozenia i pewien typ
duchowosci, a druga dopiero stawia pierwsze kroki, zaczynajac przyjmowac pierwsze kandy-
datki. Taki stan rzeczy, zdaniem Matki Czackiej nie mogt dalej trwac...%

Umowa o pracg z obliczankami wygasta 30 pazdziernika 1918 roku i juz nastep-
nego dnia nowicjuszki z wlasnie powstatego zgromadzenia przejety wigkszo$¢ ich
obowiazkow. Dzien powstania Zgromadzenia Siostr Franciszkanek Stuzebnic Krzy-
za to zatem takze dzien, gdy zgromadzenie podjeto wspotprace z Towarzystwem.

Zgromadzenie nie miatlo wowczas jeszcze ani zatwierdzonych konstytucji, ani
nawet sprecyzowanej nazwy. W pierwszej, roboczej wersji tekstu konstytucji, ktory

3 E. Jabtofiska-Deptuta, Matka Elzbieta Czacka..., s. 86.

36 Wsrdd siostr obliczanek zatrudnionych przez Towarzystwo, procz Ludwiki Bedkowskiej, byty:
Janina Peszynska (przetozona), Michalina Grochowska, Helena Adler, Anna Nehrebecka i przez pewien
czas Jadwiga Jaworska. Zob. C. Gawrysiak, Notatki kronikarskie o poczqtkach dziatalnosci Rozy Cza-
ckiej na rzecz niewidomych (Laski, 18 czerwca 1979), mps, AOnO; oraz eadem, Z dziejow Zakladu
w Laskach, mps, AMCz, t. 66 — Wspomnienia o Matce Elzbiecie Czackiej, t. 1 (A—K). Por. J. Stabinska,
op.cit., s. 60; E. Jablonska-Deptuta, Matka Elzbieta Czacka..., s. 82-83.

37 Matka Czacka pisata do$¢ dyplomatycznie: ,,Poniewaz zgromadzenie, ktore zajmowalo si¢ czescia
Zaktadow Towarzystwa, nie odpowiadato swemu zadaniu, postanowilam umowy nie podtrzymywac...”,
M. E. Czacka, Historia Triuno...; idem, Historia i zarys organizacyjny ,, Dzieta Lasek” ...

3 E. Jabtonska-Deptuta, Matka Elzbieta Czacka..., s. 86.
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stat si¢ podstawa do opracowania konstytucji zatwierdzonych 2 pazdziernika 1922
roku, zredagowanych jeszcze — jak si¢ zdaje — przez ks. Krawieckiego, zgromadze-
nie nosi nazwe Siostr Niewidomych $w. Franciszka Serafickiego®, co wyraznie kie-
ruje nas do francuskich Siostr Niewidomych §w. Pawta. Dokument ten, sktadajgcy
si¢ z 284 paragrafow, z ktorych wiele drobiazgowo precyzuje kwestie mniej istotne
dla nowo powstalego zgromadzenia, stanowi kompilacje réznych elementéw regut
Trzeciego Zakonu. Posrod istotniejszych jego elementow, ktore zostalty zachowane
w pozniejszych konstytucjach, nalezy wymieni¢ przede wszystkim to, ze zaklada on
powstanie zgromadzenia jednochdrowego®, przyjmujacego osoby niewidome (lecz
nie wiecej niz potowe siostr, co zndw stanowi wyrazne nawigzanie do Sidstr Niewi-
domych $w. Pawta), a takze brak $cistej klauzury.

Obecna nazwa zgromadzenia — Zgromadzenie Siéstr Franciszkanek Stuzeb-
nic Krzyza — pojawia si¢ juz w pierwszej, zatwierdzonej w 1922 roku, Konstytucji
Zgromadzenia Siostr Franciszkanek Stuzebnic Krzyza, ktora nosi juz wyrazne cechy
autorstwa matki Czackiej*'. Na ksztatt tego dokumentu wplyneto kilka czynnikow.
Przede wszystkim do§wiadczenie matki Czackiej zdobyte przez kilka lat kierowania
zgromadzeniem w niezwykle trudnych warunkach, uzupetnione radami osob przy-
chylnych Dzielu. Wiemy na przykltad, ze piszac konstytucje — za radg franciszkanina
0. Sobolewskiego — zapoznata si¢ z konstytucjami zgromadzenia Sidstr Francisz-
kanek Rodziny Maryi, zalozonego w Petersburgu w 1857 roku przez metropolitg
warszawskiego Zygmunta Szczesnego Felinskiego dla ,,ratowania polskich dzieci
w Rosji”*. Bylo to o tyle istotne, ze Felinski, tworzac to zgromadzenie, ,,nie nawig-
zywal do tradycyjnych struktur zakonnych”®, ale: ,JJuz w 1857 r. napisat Regule,
wysoko oceniang przez 6wczesnych znawcoéw zycia zakonnego, na ktorej Zgroma-

¥ Konstytucja Zgromadzenia Siostr Niewidomych $w. Franciszka Serafickiego, tps, AFSK, teczka:
Konstytucje 1922-1977, sygn. 011 (Konstytucje 1919-1920).

4 Dawniej wspoélnota klasztorna dzielita si¢ na dwie grupy — chor i konwerséw. Chor to grupa mni-
szek, mnichéw lub duchownych zobowigzanych do codziennych wspolnych modlitw (officium divinum)
obejmujacych §piewanie godzin kanonicznych, czyli brewiarza (psalmodia horarum canonicarum), oraz
uczestnictwo w $piewanej Mszy $w. konwentualnej (celebratio cum cantu Missae conventualis), czasem
réwniez dodatkowe modlitwy wyszczegolnione w akcie fundacyjnym. Termin ,,chér” odnosi si¢ do miej-
sca odprawiania owych modlitw, ktorym powinien by¢ albo kosciot, albo sala majaca otwarte potaczenie
z kosciotem. Konwersi, ktorych gtdéwnym obowigzkiem byla praca fizyczna, byli zwolnieni z obowigzku
odmawiania brewiarza. Zob. F. Baczkowicz, Prawo kanoniczne..., t. 1, s. 334-335, 440-441.

Podziat na chor i konwersow byt przede wszystkim podziatem spotecznym. Do chéru zwykle nale-
zeli ci, ktorzy znali tacing, a wigc byli wyksztatceni, co w oczywisty sposob wigzato si¢ z odpowiednim
pochodzeniem.

4l E. Jablonska-Deptuta, Matka Elzbieta Czacka..., s. 116-117. Maszynopis z poprawkami delegata
biskupiego ks. Aleksandra Fajeckiego w AFSK, teczka — Konstytucje.

# List Matki Elzbiety Czackiej do s. Nulli Westwalewicz, AMCz, t. 60 — Korespondencja Matki
z siostrami 1928-1960. Analiza tzw. ZwyczajnikowZgromadzenia Siostr Franciszkanek Rodziny Ma-
ryi wydanych drukiem w 1964 roku pozwala potwierdzi¢ to, co wcze$niej mowita sama Zatozycielka
FSK, a mianowicie, ze matka Czacka — cho¢ zapoznawata si¢ z konstytucjami innych zgromadzen — nie
kopiowata obcych wzorow, lecz szukata ram dla stworzenia wiasnej wizji zgromadzenia. Por. Zwyczaje
Zgromadzenia Siostr Franciszkanek Rodziny Maryi, Warszawa 1964.

# T.A. Fracek RM, Zgromadzenie Siéstr Franciszkanek Rodziny Maryi — dzialalnos¢ na przestrze-
ni 150 lat — 1857-2007 [w:] Rodzina Maryi. Dzieto bl. Zygmunta Szczegsnego Felinskiego 1857-2007.
Materialy z sympozjum, Krakow 2009, s. 94.
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dzenie oparto swojg formacje zakonng i dziatalno$¢ apostolskg™. Kilkanascie lat
po6zniej, w 1935 roku, przed kolejnym zatwierdzeniem konstytucji, matka Czacka ra-
dzita si¢ tez swojej krewnej — matki Urszuli Ledochowskiej, zatozycielki Urszulanek
Serca Jezusa Konajacego, czyli tak zwanych urszulanek szarych®.

Wsrod najwazniejszych swoich doradcéw matka Czacka zawsze wymieniata
jednak przede wszystkim 6wczesnego wizytatora apostolskiego Achillesa Rattiego,
pOzniejszego papieza Piusa XI, ktory przybyt do Warszawy 25 maja 1918 roku. Gdy
poznatl matke Czacka, bardzo zainteresowal si¢ jej inicjatywa. Problem byl mu bliski,
bo sam takze przez pewien czas zajmowat si¢ duszpasterstwem osob, ktore utracity
wzrok*’, Matka Czacka tak pisata o wplywie, jaki na ksztalt zgromadzenia i calego
Dziela wywart przyszty papiez Pius XI:

[...] mialam sposobno$¢ by¢ przedstawiong Msgrowi Rattiemu, ktéry odtad z prawdziwie oj-
cowska dobrocia otaczat swoja opieka naszg instytucje i nowo powstajace Zgromadzenie. Znat
tego rodzaju zaktady niewidomych we Wtoszech, rozumial doskonale warunki i potrzeby tej
pracy i zechcial taskawie udzieli¢ mi wielu cennych rad i wskazéwek, ktore stanowia podstawe
catego dziela. Za wzor organizacji Zycia postawit mi obecny Ojciec Sw. dzieto $w. Jozefa Cot-
tolengo ,,Piccola Casa della Providenza” w Turynie, ktdre, jak wiadomo, stanowi rodzaj osiedla
dla dziesigciu tysiecy kalek réznego rodzaju, wieku, pici, pozostajacych pod opieka trzydziestu
czterech zgromadzen, z ktorych jedne sa czynne, inne kontemplacyjne. Catos¢ kierowana z po-
czatku przez $w. Jozefa Cottolengo, a pdzniej przez jego nastepcow, utrzymuje si¢ catkowicie
z Opatrzno$ci Bozej. [...] Gdy po $mierci ks. prof. Krawieckiego w roku 1920 zwrécitam si¢
do obecnego Ojca Sw., a 6wczesnego nuncjusza apostolskiego, z prosba o rade co do wyboru
dalszego kierownictwa duchowego Zgromadzenia, ks. nuncjusz stanowczo odradzit kierunek
scisle franciszkanski i zalezno$¢ od zakonu OO. Franciszkanéw, jako nie dajace si¢ pogodzi¢
w pelni ze specjalnymi warunkami opieki nad niewidomymi. Natomiast zaakceptowal i po-
chwalit wybor ksigdza Wiladystawa Kornitowicza. Wskutek tego poprositam ksigdza Kornito-
wicza o kierownictwo duchowe calego Dzieta, rozumiejac, ze najzupehniej odpowiadaé bedzie
podstawowym jego zalozeniom i begdzie miato specjalne btogostawienstwo Boze na skutek
polecenia go przez nuncjusza, ktory tyle zainteresowania i serca okazywat w catej sprawie’.

Jak zatem wskazuje sama matka Czacka, radom Achillesa Rattiego nalezy przy-
pisa¢ ostatecznie jej rezygnacje z wyboru $ciezki tercjarskiej, jako podstawy zgroma-
dzenia, przy jednoczesnym zachowaniu franciszkanizmu jako podstawy duchowosci.
Reguta tercjarska, jak juz wspominalismy, zobowigzywalaby zgromadzenie do $ciste-
go kontaktu i podleglosci klasztorowi meskiemu, co ostatecznie sprawitoby, ze to nie
zalozycielka wyznaczalaby glowne cele i kierunki jego rozwoju, ale przetozeni, ktorzy

4 Jbidem. Skadinad wiadomo, ze regula sidstr franciszkanek rodziny Maryi interesowat si¢ rowniez
tworca licznych zgromadzen bezhabitowych — o. Honorat Kozminski. Wskazuje na to m.in. jego kore-
spondencja z ks. Wiktorem Ozarowskim cytowana przez s. Teres¢ Antoniett¢ Fracek.

4 Matka Czacka tak streszcza rady matki Urszuli: ,,Matka Ledochowska jest nadzwyczajnie madra
i wida¢ bardzo Boza i dobra. [...] Chce przejrze¢ nasze Konstytucje, zeby powiedzie¢, co mozna w nich
zmieni¢. Jej zasada jest: o nic nie pytac i robi¢ swoje; nie bardzo si¢ oglada na prawo kanoniczne, bo jej
ono przeszkadza. Ma w Rzymie mocne plecy i ona moze tak robi¢. Mnie by bylo trudnie;j...”. List Matki
Czackiej do Antoniego Marylskiego z 7 wrzesnia 1935, cyt. za: E. Jabtonska-Deptuta, Matka Elzbieta
Czacka..., s. 211.

4 E. Jabtonska-Deptuta, Matka Elzbieta Czacka..., s. 96.

47 M. E. Czacka, Historia Triuno..., s. 243-244.
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mogliby nie zrozumie¢ specyfiki Dziela i nie podzielac jej przekonan. Nalezy jednak
podkresli¢, ze w pierwszym okresie funkcjonowania mtodego zgromadzenia zatozone-
go przez matke Elzbiete Czacka byla ona ksztattowana jako zakonna wspdlnota tercjar-
ska. Ta sytuacja zmienita si¢ dopiero po spotkaniu Zatozycielki z Achillesem Rattim.

Wskazuje na to przede wszystkim analiza materiatow zrodtowych, w tym dotycza-
cych Trzeciego Zakonu znajdujacych si¢ w odrgbnym zespole archiwalnym — w Ar-
chiwum ks. Wiladystawa Kornitowicza (dalej — AWK), oraz tekstow pierwotnych,
tak zwanych wyjsciowych, niezatwierdzonych Konstytucji, napisanych najprawdo-
podobniej przez ks. Wladystawa Krawieckiego w 1919 roku. Ich analiza wskazuje,
ze byly one kompilacja r6znych konstytucji opartych na regule tercjarskiej* .

Trzeci Zakon $w. Franciszka, inaczej tercjarze (od tac. tertius ordo), to stowarzy-
szenie $wieckie, ktorego cztonkowie po odbyciu nowicjatu sktadaja profesjg, czy-
li publiczne przyrzeczenie (a nie jak w zakonach $luby) dazenia do doskonatosci
ewangelicznej w $wiecie (takze w malzenstwie). Tercjarze podlegajg zwykle kie-
rownictwu pierwszego zakonu §w. Franciszka. W tamtym czasie kongregacje ter-
cjarskie funkcjonowaty jednak nie tylko przy klasztorach franciszkanskich, ale takze
przy parafiach. W tym drugim przypadku opieke nad tercjarzami sprawowat zwy-
kle proboszcz. Obecnie jest to zakon bezhabitowy, dawniej jednak tercjarze mieli
wlasne habity zastapione pozniej przez maty szkaplerz i sznur noszony na biodrach.
W XV wieku, wobec wzmagajacej si¢ tendencji do tworzenia tercjarskich wspélnot
(kongregacji) z wlasnym statutami, papiez Leon X narzucil tym wspdlnotom regule
i uroczyste §luby zakonne (bulla Inter coetera z 1521 roku). Tercjarze §wieccy z kolei
zachowuja wczesniejsza regute papieza Mikotaja IV (bulla Supra montem z 1289
roku, przystosowang do nowych czasow przez papieza Leona XIII (konstytucja apo-
stolska Misericordis Deus z 1889 roku)®.

Oficjalnie wspolnota tercjarska zwigzana z Towarzystwem Opieki nad Ociem-
niatymi zostata erygowana 4 marca 1919 roku na mocy decyzji prowincjata zako-
nu Braci Mniejszych Kapucynow w Warszawie wydanej jeszcze ks. Wiadystawowi
Krawieckiemu®®. Warto tutaj zaznaczyé, ze byla to ta sama prowincja, przy ktorej
wczedniej powstaty liczne zgromadzenia honorackie, rowniez oparte na regule Trze-
ciego Zakonu, a ich tworca, o. Honorat Kozminski, w latach 1855-1864, czyli do
momentu swojego uwiezienia, byl dyrektorem funkcjonujacego przy tym klaszto-

® Konstytucja Zgromadzenia Siéstr Niewidomych $w. Franciszka Serafickiego, rps, AFSK, teczka:
Konstytucje 1922—-1977, sygn. 011 (Konstytucje 1919—1920). Por. tez opini¢ Ewy Jabtonskiej-Deptuty,
Matka Elzbieta Czacka...,s. 116-117.

4 J.R. Bar, Nowe formy zrzeszen katolikow swieckich w XIII w., ,,Prawo Kanoniczne” 1969, nr 12,
s. 201-213; idem, O zakonach. O osobach swieckich, Warszawa 1968, s. 352-360; P. Foley, Threedimen-
sional Living. A Study of Third Order Secular, Milwaukee 1962.

30 Pismo nr 527 z dn. 4 marca 1919 r. z Konsystorza Generalnego Archidiecezji Warszawskiej, AWK,
teczka: 111 Zakon $w. Franciszka w Laskach, 1919-1937, sygn. 255. Por. teZ p6Zzniejsza wypowiedz matki
Elzbiety Czackiej dotyczaca grup mlodziezy wspomagajacych Towarzystwo w latach dwudziestych —
,,Kotka” i Juventus Christiana: ,,Z obu tych zespotow rekrutowat si¢ z czasem caty szereg powotan do
Lasek — badz do Zgromadzenia Siostr (cztery osoby), badz do Trzeciego Zakonu $wieckich siostr (jedna)
i do Trzeciego Zakonu $wieckich braci (pig¢ 0sob). Na erygowanie tych Trzecich Zakonéw w domu
mitosierdzia niewidomych otrzymat podowczas pozwolenie ks. profesor Krawiecki w dniu 21 kwietnia
1919 roku...”. M. E. Czacka, Historia Triuno..., s. 245.
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rze Trzeciego zakonu Franciszkanskiego. Od generata zakonu o. Honorat otrzymat
woweczas ,,rozlegle pelnomocnictwo upowazniajace [...] do organizowania Trzeciego
Zakonu na wigkszg chwale Boza i dla postepu dusz w taki sposob, jaki bedzie mi si¢
wydawat bardziej odpowiedni”!. To za$ sprawito, ze ,,mogt utworzy¢ zorganizowa-
ng kongregacje tercjarska”. Z pewnos$cia zatem zwrocenie si¢ do zakonu kapucy-
néw, ktory mial dtugg tradycje tworzenia zakonnych wspdlnot tercjarskich, o wyda-
nie zgody na powstanie nowej wspolnoty Trzeciego Zakonu, nie jest bez znaczenia.

Zakon tercjarzy powstal przy kaplicy pod wezwaniem $w. Antoniego w zakladzie
dla niewidomych Towarzystwa Opieki nad Ociemnialymi na ul. Polnej 40 w War-
szawie (w pismie figurujacym jako Institutio ,,Coecorum” Varsaviae). Opieke nad
nim powierzono ks. Krawieckiemu, ktéry sam juz wczesniej byt tercjarzem. Dnia
3 stycznia 1923 roku opieke nad nimi przekazano ks. Wiadystawowi Kornitowiczo-
wi*?, dlatego tez najwazniejsze dokumenty zwigzane z funkcjonowaniem Trzeciego
Zakonu w Laskach znajdujg si¢ wtasnie w archiwum ks. Kornitlowicza. Niestety sg
one dos¢ szczuple i w zasadzie ograniczajg sie do ksiag ze spisami tercjarzy>*. Osob-
no zapisywano cztonkow congregatio mulierum (zgromadzenia zenskiego), ktore
powstato wczesniej, i congregatio virorum (zgromadzenia meskiego). Do tercjarskie-
go zgromadzenia zenskiego wedtug ksiag byly wpisane 44 kobiety, do zgromadzenia
meskiego znacznie mniej 0sob, bo zaledwie 12 mezczyzn.

Liste tercjarek otwiera Roza Czacka, z adnotacjami: Ze nadano jej tercjarskie imi¢
Elzbieta i Ze nowicjat odbywata od 1916 do 19 marca 1917 roku, kiedy to ztozyta pro-
fesje czasowg. Kolejne miejsca na liScie cztonkin Trzeciego Zakonu zajmujg migdzy
innymi Jozefa Regulska (wpisana z imieniem zakonnym Klara i datg rozpoczg¢cia no-
wicjatu 2 wrzesnia 1919 roku), Kunegunda Turek (imi¢ zakonne — Teresa, daty odby-
wania nowicjatu 1916-1917, profesja czasowa 4 pazdziernika 1917 roku, co $wiadczy
o tym, ze byla juz wcze$niej zwigzana z tercjarstwem), Waleria Detrich (imig¢ zakon-
ne — Antonina, podobnie jak Kunegunda Turek nowicjat tercjarski rozpoczgta wezes-
niej, w 1914 roku, a profesje czasowa ztozyta juz w 1915 roku). Na szostym miejscu
owej listy znajduje si¢ Helena Makowiecka, ktorej nadano zakonne imi¢ Franciszka.
Zgodnie z zapisami rozpoczeta nowicjat 1 czerwea 1915 roku i ztozylta Sluby czasowe
1 czerwca 1916 roku, znacznie wczesniej niz matka Elzbieta Czacka.

Analiza listy tercjarek, zwlaszcza poréwnanie jej ze spisem aspirantek do zgro-
madzenia z 8 grudnia 1919 roku*, zamieszczonym w ksigzce Ewy Jabtonskiej-Dep-
tuty, pozwala stwierdzi¢, ze pierwsze cztonkinie Trzeciego Zakonu pozostajacego
pod kierownictwem ks. Krawieckiego stanowily pierwsze kandydatki do zgroma-

SIH. Kozminski, Pisma, Warszawa 1997, t. 2, s. 120.

2 B. Szewczul, Dziatalnosé zakonodawcza blogostawionego Honorata Kozminskiego a nowe insty-
tuty w Kosciele katolickim, Warszawa 2008, s. 68; G. Bartoszewski, Starania o zatwierdzenie pierwszych
zgromadzen bl. Honorata Kozminskiego i Dekret Ecclesia Catholica z 1889 r. [w:] Blogostawiony Hono-
rat Kozminski (Poklosie beatyfikacji), G. Bartoszewski, R. Prejs (red.), Warszawa 1993.

3 Pismo prowincjata zakonu kapucynow, o. Gondolfusa a Terneuzena do ks. Wiadystawa Kornito-
wicza z dn. 3 stycznia 1923 r., AWK, teczka: III Zakon §w. Franciszka w Laskach, 1919—1937, sygn. 255.

3 Ksiega Congregatio mulierum, Congregatio vicorum, AWK, teczka: III Zakon $w. Franciszka
w Laskach, 1919-1937, sygn. 255.

> E. Jabtonska-Deptuta, Matka Elzbieta Czacka..., s. 95.
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dzenia zatozonego wczesniej (1 grudnia 1918 roku) przez matke Elzbiete Czacka.
Ksiega Congregatio mulierum stanowi zatem de facto pierwsza ksiege czlonkin
Zgromadzenia Siostr Franciszkanek Stuzebnic Krzyza i jest najsilniejszym, cho¢ jak
dotad nieuwzglednianym w literaturze przedmiotu, dowodem na tercjarskie poczatki
zgromadzenia zatozonego przez matke Czacka. Potwierdzaja to rowniez dodane przy
niektorych nazwiskach adnotacje ,,usunieta ze zgromadzenia”, co takze pokrywa si¢
z danymi Jabloniskiej-Deptuly. Z pewno$cia 18 pierwszych tercjarek wpisanych do
ksiegi zakonu to siostry zgromadzenia, ktore pdzniej przyjmie nazwe Franciszkanki
Stuzebnice Krzyza.

Po $mierci ks. Krawieckiego w 1920 roku, gtownie za sprawa wspomnianej juz
kilkukrotnie rady udzielonej Zatozycielce przez nuncjusza Achillesa Rattiego, matka
Elzbieta Czacka przeformutowuje swoje wczesniejsze zatozenia dotyczace zgroma-
dzenia. Pod jego wplywem matka Czacka rezygnuje z wczesniej obranego kierun-
ku stworzenia zakonu tercjarskiego i decyduje si¢ na zatozenie odrgbnej wspdlnoty,
niepodlegajacej meskiemu zakonowi franciszkanskiemu i dostosowanej do potrzeb
Dzieta, w ktorym zgromadzenie ma pracowac*®. Ta zmiana wyja$nia tez luke czaso-
w3 istniejacg we wpisach do ksiego tercjarek. Pierwsze wpisy pozwalajace wykazac,
ze ich dziatalno$¢ nie zanikta z chwilg przeksztalcenia zgromadzenia w zakon oparty
na prawie diecezjalnym, pochodza dopiero z 1923 i 1924 roku. Aniela Tryniszewska
1 Maria Grzybowska, ktore ztozyly wowczas Sluby tercjarskie, ostatecznie jednak
rowniez wstapily do Franciszkanek Stuzebnic Krzyza, podobnie jak Zofia Landy,
ktora zaczela nowicjat tercjarski 23 wrze$nia 1923 roku i $luby ztozyta 5 pazdzier-
nika 1924 roku. Wérdd laskowskich tercjarek znalazty si¢ tez inne pdzniejsze siostry
franciszkanki, migdzy innymi Zofia Steinberg (p6zniejsza s. Katarzyna), Wiestawa
Woyczynska (pdzniejsza s. Benedykta) czy Romana Wyrzykowska (s. Maria Stefa-
nia, tercjarskie imi¢ — Filomena).

Wydawac¢ by si¢ wigc mogtlo, ze zeniskg gataz Trzeciego Zakonu w Laskach moz-
na traktowac jako swego rodzaju przygotowanie do zycia w regularnym zakonie lub
za jego odpowiednik dla tych osob, ktore z roznych powodow nie mogly wstapic¢ do
zgromadzenia (na przyktad kobiet zame¢znych). Pdzniej analogiczng funkcje petni
instytucja tak zwanych siostr agregowanych do zgromadzenia. Takie jednak rozu-
mienie funkcji Trzeciego Zakonu w Laskach byloby — jak si¢ zdaje — zbyt wielkim
uproszczeniem, ktoremu zdecydowanie przeczy rola wspolpracownikow swieckich
w Dziele i wypowiedzi matki Czackiej i ks. Kornitowicza odnoszace si¢ do roli os6b
Swieckich w Kosciele. Przeczy temu takze wiele cztonkin Trzeciego Zakonu, kto-
re nigdy nie przeszly do zgromadzenia habitowego. Sposrod nich warto wymienié
cho¢by Irene Kaliska, Mari¢ Rembowska, Haling Doria-Dernalowicz, Katarzyne
Branicka, Fanny Krumpel O’Connor, Mari¢ Winowska (krétko zwigzang z Laska-
mi przez wydawnictwo ,,Verbum”), Krystyn¢ Leo (zon¢ Stanistawa, ktory réwniez
byt tercjarzem w Laskach) czy Irene Tyszkiewicz, ktora wprawdzie po $§mierci m¢za
wstapila do Franciszkanek Stuzebnic Krzyza, ale stato si¢ to wiele lat pozniej i bylo
skutkiem tragicznych loséw jej rodziny.

3 M. E. Czacka, Historia Triuno..., s. 243-244.
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Lista swieckich tercjarek pozwala natomiast stwierdzi¢, i bedzie to stwierdzenie
dos¢ oczywiste, ze cztonkiniami Trzeciego Zakonu w Laskach byly przede wszyst-
kim osoby zwigzane z Koétkiem i z duszpasterskg dziatalnoscig ks. Wtadystawa Kor-
nitowicza. Ostatnich wpisow w ksiedze Congregatio mulierum dokonano w drugiej
potowie lat trzydziestych XX wieku. Co wigcej, po6zniej ksiege tercjarek przepisano,
uwzgledniajac w niej jedynie tercjarki Swieckie, cho¢ i sposrod nich kilka trafito
potem do Franciszkanek Shuzebnic Krzyza. Wowczas jednak liste zamykato tylko
27 nazwisk®’.

Dzigki przytoczonym materialom zrodtowym mozna jednoznacznie wykazacé, ze
w pierwszych latach swojego istnienia zgromadzenie Siostr Franciszkanek Stuzeb-
nic Krzyza funkcjonowalo na podstawie reguty Trzeciego Zakonu §w. Franciszka
i dopiero pozniej zostato przeksztalcone w zgromadzenie oparte na wtasnych kon-
stytucjach. Cztery pierwsze lata dzialalno$ci zgromadzenia i rady nuncjusza apostol-
skiego utwierdzily Matke Elzbiete Czacka w przekonaniu, ze szczegdlny charakter
wspolnoty, jakg powotata, musi zosta¢ podkreslony specjalnie dla niej stworzonymi
konstytucjami, nad ktérymi pracowata niemal do konca zycia.
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Abstract

This article examines the symbolism of fire in the Gadjari higher initiation ceremonies and
Jardiwanpa ceremonies among the Warlpiri. Fire is used in these ceremonies in three forms: high
flame torches called witi/wanbanbirri, wandabi projectiles made out of bark, and djindjimirimba
sticks. The analysis of the myths connected to fire reveals that the Warlpiri associate it with the
motif of cosmic catastrophe in which their ancestors, manipulating high, sacred paraphernalia, cut
through the Milky Way. The result of the separation of the stars is a huge bush fire. According to the
myth, the sight of a flame falling from the sky forced the ancestors to conduct initiation ceremo-
nies. The patron of these ceremonies is associated with the Coalsack Dark Nebula in the Milky Way,
and the wanigi paraphernalia used with the Southern Cross. Fire is of ambivalent significance for
the Warlpiri — on the one hand it brings death and destruction, and on the other it provides cleansing
and brings to life that which is dead.

Key words: Australian Aborigines, fire ceremony, myth, ritual, Milky Way, fire symbolism,
Rainbow Serpent, initiation, Warlpiri

Stowa kluczowe: Aborygeni australijscy, ceremonia ognia, mit, rytuat, Droga Mleczna, symbolika
ognia, Tgczowy Waz, inicjacja, Warlpiri

Znaczenie Gadjari

Gadjari (katjiri — dostownie ,,[dojrzata] Kobieta”, wzglednie ,,Starucha”, ale takze
ngatikatjara — ,,Matka z Ciotka”) jest odgrywang dorocznie niezalezng $ciezkg wta-
jemniczenia, organizowana przez polowe!' ztozong z podsekcji Jupurrula-Jakamar-

! Tekst ten stanowi kontynuacje artykutu: Australijskie ceremonie ognia. Ogien w religii Warlpiri
zamieszczonego w: ,,Studia Religiologica” 2014, z. 47, nr 1, s. 29-42, gdzie wyjasnione sa podstawowe
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ra-Jangala-Jampijinpa. Konczy si¢ subincyzja, cho¢ takze niesubincyzowani moga
uczestniczy¢ w obrzedach w roli ,,mtodszych adeptow” malbagara/malbanba. Pod
koniec cyklu zostang subincyzowani, a do nastgpnej ceremonii przystapig juz w roli
starszych adeptow. Chociaz glowny motyw mityczny Gadjari powinien dotyczy¢
wedrowki Dwoch Kobiet (Ganda), v Warlpiri ceremonia jest potaczona z mitolo-
gig Inicjowanych Mezczyzn (Mamandabari oznacza dostownie: ,,potaczeni wiezig
wspolzaleznosci inicjowani mezczyzni”) w zespot zwany czgsto maliara (dostownie:
»adept inicjacji”, odpowiednik okreslenia urliara u Aranda). Podobienstwo Gadjari
do obrzedow Kunapipi z Ziemi Arnhema jest tak rozlegle, ze w istocie stanowig
ten sam zespot dziatan w odniesieniu do gtownych symboli rytualnych. Scenariusze
dziatan r6znia si¢ dopiero obrz¢dami pobocznymi.

Centrum symboliczne kompleksu rytualnego Gadjari stanowi uktad dwoch war-
kotek roznej wielkosci, symbolizujacych starsza i mtodszg siostr¢ Ganda i zwanych
mandagi oraz djabanba. Odglosy warkotek sg objasniane niewtajemniczonym jako
dzwigki wydawane przez kobiety, gdy tanczac na jednej nodze, uderzajg si¢ po thu-
stych posladkach. Po wstgpnym okresie odosobnienia i krgcenia warkotkami ich ta-
jemnica zostaje objawiona adeptom jednocze$nie z uciele$nieniem bezposredniego
kontaktu z Siostrami, czyli momentu, gdy adepci z zawigzanymi oczami muszg naj-
pierw wsadzi¢ palec do jamy wypetnionej krwig z nacietych ramion inicjowanych,
potem go oblizaé 1 wreszcie ugryz¢ koniec ostrza oszczepu. Krew jest przez hiero-
fantdw nazywana moczem Siostr, a ostrze ich techtaczka. Oznacza to wlaczenie do
wspolnoty wtajemniczonych, a uklucie oszczepem w jezyk przypomina o nakazie
zachowania absolutnego milczenia na temat tego, w czym uczestnicza.

Zakonczeniem kompleksu wtajemniczenia jest symboliczne odrodzenie adeptow
z tona Dwoch Siostr. Zgodnie z przekonaniami niewtajemniczonych zostaja oni po-
tknieci przez Gadjari, ktére potem nimi wymiotujg. Na $rodku gruntu ceremonial-
nego, najlepiej w poblizu drzewa o roztozystej koronie, zostaje wykopany owalny
dot o wymiarach 3,6 m x 1,8 m x 75 cm zwany ngangguru (nangkuru), ktory bedzie
odgrywat role ,tona Gadjari”. Obramowujg go dwa waty ziemne, zwane maliara,
w ktore wetknicte sg gatazki ,krzaka Emu” (Eremophila). Maja one symbolizowaé
zardwno samych adeptdw, jak i pare Mamandabari. Do Mamandabari odnosza si¢ tez
dwa obrzgdowe stupy gumagu (kumaku, w Kunapipi odpowiadajg im stupy yerma-
linji) o dhlugosci okoto 4 m, ozdobione biato-czerwonymi pasami puchu. Jeden z nich
ozdobiony jest symbolami pnacza hoi (ngalyipi), drugi weza Yarripiri (ewentualnie
innej formy Te¢czowego Weza, Wana, SciSlej zwiazanej z wodg). Stupy wbija si¢
w ziemi¢ po obu stronach ngangguru, a u ich podnézy gromadzi si¢ stos posmaro-
wanych ochrg metrowej dlugosci patykow, ktore beda pochodniami (djindjimirimba)
rzucanymi nad glowami adeptow.

Mtodsi adepci wchodza do ngangguru i siadajg z pochylonymi glowami. Hiero-
fanci dzielg si¢ na dwie grupy, tak by przy kazdym stupie znaleZli si¢ przedstawiciele

terminy. Potowy Warlpiri nie majg nazw wilasnych, tworza je cztery podsekcje, odpowiednio: Jupurrula-
-Jakamarra-Jangala-Jampijinpa, oraz Japaljarri-Jungarrayi-Japanangka-Japangardi. We wszelkich
dzialaniach obrzedowych jedna taka polowa okre§lana jest jako wiasciciele ceremonii (kir(d)a), druga
— jako wykonawcy (kulungulu).
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dwoch podsekeji — wiascicieli 1 wykonawcow. W wersji podanej przez Mervyna
Meggitta zaczynajg potrzasac silnie stupami, tak by ozdoby zaczgty si¢ od nich od-
rywac 1 wpada¢ do dotu. W wersji Wilda zostat opisany jeden stup, ktéry zostaje wy-
rwany z ziemi przez hierofantéw, przeniesiony nad ngangguru i trzymany poziomo
nad glowami siedzgcych?.

Na koncu mistrzowie ceremonii dajg dyskretny znak wykonawcom gurungulu, by zapalili djin-
djimirinba i rozdali pozostatym. Obie grupy gurungulu cofaja si¢ kilka krokéw i zaczynaja
ciska¢ w siebie nawzajem ptongce lub tlgce si¢ pochodnie, zarazem odrzucajac te, ktore spadty
na nich do dotu, nad ktérym stoja. Mezczyzni z potowy gira [whascicieli kirda — A.S.] $piewaja
odpowiednie piesni cyklu Mamandabari. Wymiana ognia trwa kilka minut, poki wszystkie
pochodnie nie zgasng lub si¢ nie roztrzaskaja. Powietrze jasnieje od ptongcych wegli, leca-
cych w réznych kierunkach po zderzeniach pochodni; spadaja na gira, na gurungulu, a przede
wszystkim na adeptéw. W istocie uczestnicy tak rzucaja cze$¢ pochodni, by spadly one na
chtopcéw, ktérych nie sa w stanie zastonié liscie Eremophili. Zaden z nich nie moze nawet
pisna¢ w czasie tej, kluczowej dla ceremonii, proby ognia. Bez oparzen nie moga zosta¢ nga-
naguruguru, ,,zjadaczami wiedzy”, dazacymi do fazy prawdziwych maliara, ktérzy moga si¢
pochwali¢ calg ich kolekcja®.

Wedlug wersji Wilda adepci nastepnie ,,rodzg si¢”, wypetzajac z ,tona Gadjari”,
po czym petzng wzdhuz stupa, tak by ociera¢ si¢ o niego piersiami i brzuchami, ana-
logicznie do adeptow Kurdiji, ktdrzy ocierali si¢ o wanigi. Zdaniem Meggitta hie-
rofanci pozwalaja w tym momencie adeptom spojrze¢ w gore, gdzie przez chwile
widzg kotyszace si¢ stupy w migotliwym $wietle ognisk, po czym zostajag wypedzeni
z dotu krzykami i biciem, oraz poganiani wirujacymi warkotkami. Pytani przez nie-
go Warlpiri w zaden sposob nie odnosili dotu ngangguru do kobiecego tona ani nie
mowili o ,,narodzinach”.

Wild zwraca uwage, ze bardzo powaznie traktowana proba ogniowa jest poprze-
dzona dziataniami starszych adeptéw wystepujacych w roli klaunéw obrzgdowych,
ktoérzy:

[...] zbieraja si¢ po obu stronach jamy w poblizu ognisk i ,,tafncza jak kobiety”, wydaja kobiece
okrzyki i chwytajac pochodnie, machaja nimi w powietrzu i uderzaja o ziemi¢, rozrzucajac
iskry. Potem unosza pochodnie nad glowami, schodza do dotu i przez chwile tancza w ten sam
sposob w jego wnetrzu®.

Meggitt takze stwierdzil istnienie zartobliwej formy proby u potnocnych Warlpiri,
ktora ograniczala si¢ jednak tylko do rzucania znienacka pochodni, w czasie kiedy
grupy wykonawcow przygotowywaty piesni djamala. Wowczas kakofonii dzwiekow
towarzyszyt tez chaos wywolany ogniem i $miechy tych sposrod uczestnikow cere-
monii, ktorzy ulegli poparzeniu®. Inne zadanie klaunow polega na wspigciu si¢ na

2 S.A. Wild, Men as Women: Female Dance Symbolism in Walbiri Men's Rituals, ,,Dance Research
Journal”, 1977, vol. 10, nr 1, s. 16.

3 M. Meggitt, Gadjari among the Walbiri Aborigines of Central Australia, pt. 2, ,,Oceania” 1966,
vol. 36, nr 4, s. 311.

4 S.A. Wild, op.cit., s. 20.
> M. Meggitt, Gadjari..., pt. 2, s. 304.
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drzewo stojace nad dotem ngangguru i nasladowanie zachowan oposow (tak zwany
taniec oposa), tacznie z oddawaniem moczu na znajdujacych si¢ w dole adeptow.

Podazajac za opisem Wilda, mozna uzna¢ klaunéw obrzedowych za reprezentan-
tow nieobecnej w tajemnym rytuale strony kobiecej, niezbednej do zajScia wymiany.
Taniec oposa zwiazany jest jednak z inng symbolika, w ktorej szczeg6lna rolg odgry-
wa wspiecie si¢ na drzewo (przyjrzymy si¢ jej pézniej).

Mitologia Gadjari

Zrozumienie symboliki Gadjari wymaga odwotania si¢ do mitéw. Te jednak oferuja
odmienne interpretacje w zalezno$ci od tego, czy mamy do czynienia z wesja egzo-
teryczng, czy tajemng. Niewtajemniczeni wierza, ze Gadjari to dwie tluste kobiety,
ktére w porze suchej kryja si¢ w ziemnej jamie, a w czasie pory deszczowej wedruja
po okolicy, szukajac mtodych chtopcow, ktérych potykaja. Jedynie inicjowani w Gad-
Jjari mezczyzni potrafia nakloni¢ je do zwymiotowania ofiar®. Zgodnie z bardziej
rozbudowang wersja mitu w potwory zmienity si¢ zony dwdch braci-drzew Mulga
(Akacji) Walangari, kiedy ci zostawili je, by opiekowaly si¢ niedawno obrzezanymi
chlopcami. Kobiety potknety chtopcow i schowaty si¢ w jaskini, gdzie zwymiotowa-
ty resztki, zostawiajac je na nastgpny positek. Mezczyzni wytropili je dzieki rojacym
si¢ przy wejsciu do jaskini stadom much. Podkradli si¢ do $pigcych kanibalek, spe-
tali je tatwopalnym pnaczem maribi i rozpalili wielkie ognisko, w ktérym sptongty
kobiety i ciata ich synéw. Pozbawieni zon i dzieci Walangari nie wiedzieli, w jaki
sposob mozna zachowac ciagto$¢ rodowa. Na szczescie jednemu z nich przy$nita si¢
ceremonia rezurekcyjna. Rozpalili wigc ognisko ztozone z resztek bumerangow i ich
wiasnej broni, sporzadzonych wczesniej warkotek oraz gniazd papuzek, skropili ca-
1o$¢ krwig z ramienia i podpalili. Kiedy w niebo uniosty si¢ chmury czarnego dymu,
mtodszy brat wezwat duchy dzieci specjalnym okrzykiem, ktory powtarzat tak dlugo,
az wszystkie powrocity do zycia. Razem z nimi przybyty takze setki innych duchow-
-zarodkow dzieci, dzigki czemu Warlpiri stali si¢ licznym plemieniem’.

W przypadku tej, raczej egzoterycznej, wersji mitu Gadjari, ogien pojawia si¢
najpierw jako narzedzie destrukcji potwornych siostr i szczgtkow ich ofiar. Nietrud-
no zauwazy¢, ze mit wyraznie manifestuje wrogos$¢ sfery meskiej i1 zenskiej, ktorej
kwintesencjg staje si¢ spalenie kobiet. Jesli przyjmiemy, ze aktywujace si¢ w czasie
pory deszczowej Gadjari stajg si¢ reprezentacja wody, to w perspektywie wyjscio-
wego dla wszystkich ceremonii ognia mitu Jarapiri staje si¢ jasne, ze ich zartoczno$é¢
moze zosta¢ opanowana dzieki ogniowi. Interpretacje t¢ wspiera jedna z wersji tego
mitu, w ktorej mezczyzni Walangari znajduja w jaskini wylacznie zwloki swych sy-
now, a potem wygania ich z niej wtasnie waz Yaribiri®.

¢ Ibidem, s. 294.
7 Ibidem, s. 294-300.
8 Ibidem, s. 299, przyp. 110.
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Drugi ogien w tej interpretacji bedzie specyficznym sposobem uniknigcia $ciste-
go zwiazku reprodukcji ze sferg kobieca. Pokazuje, ze tajemnie ufundowana moc sa-
kralna mezczyzn jest ekwiwalentem zyciodajnej mocy kobiet. Uwage zwraca opozy-
cja migdzy gromadzacymi si¢ wokot trupow (czarnymi) chmarami much a czarnym
dymem z zyciodajnego ogniska przywotujacym duchy-zarodki. Czy jednak istnieje
jakies$ przetozenie obu ognisk na obrzedowe uzycie ognia w ceremonii Gadjari? Jed-
nym ze stabych sladow wydaje si¢ kwestia warto$ci symbolicznej jaskini. Jak podaje
Meggitt: ,,niektorzy mezczyzni twierdza, ze jaskinia to w istocie dot ngangguru, kto-
ry wykopali Mamandabari, przechodzac przez Yinabaga™.

Zgodnie z rekonstrukcja mitu Mamandabari dokonang przez Meggitta, stworczy
przodkowie Mamandabari tworzyli terytorium Walbiri, ustanawiajac zarazem dla jego
mieszkancoOw ceremonie inicjacyjne, cho¢ nic nie wskazuje na to, by sami je wyna-
lezli (przypisuje si¢ to raczej innej parze Inicjowanych Mezczyzn zwanych Ngarga).
Wyjatkiem jest Gadjari. T¢ ceremoni¢ Mamandabari mieli stworzy¢ w miejscowosci
Djindjimirimba (,,Miejsce Pochodni”). Zerwali dwa $wieze pedy akacji, a nastgpnie
wycieli z nich warkotki Starszej i Mlodszej Siostry oraz mate kije-kopaczki (giari
— mniejsze od kobiecych kopaczek). Potem wykopali dot ngangguru i, zaleznie od
wersji, albo sporzadzili osobno par¢ obrzedowych stupoéw gumagu, albo ich giari,
wbite w ziemig, zmienily si¢ w gumagu. Zmieszali krew, ktora sptywata im z nacigé¢
na przedramionach, z czerwong ziemig z gniazda termitéw (nie dysponowali bowiem
ochra). T3 pasta ozdobili si¢ wzajemnie i posmarowali stupy gumagu oraz warkotki
1 przygotowane patyki-pochodnie djindjimirimba. W konsekwencji wszystkie te ele-
menty przesigkni¢te s3 mocg sprawcza i istotowg Mamandabari. Wreszcie stangli po
dwoch stronach ngangguru i zaczgli ciska¢ w siebie plonacymi gatgzkami, uskakujac
przy tym i kotyszac sig, a takze kolejno trzgsli stupami gumagu i krecili warkotkami.
Ich gwattowne ruchy spowodowaty, ze materiat zdobiacy ich ciata i parafernalia ode-
rwat si¢ i wpadt do ngangguru, zmieniajac si¢ w duchy-zarodki guruwari. Na koniec
Mamandabari zeszli do jamy i dokonali na sobie nawzajem subincyzji'?, az wreszcie
— wyczerpani tymi dziataniami i uptywem krwi — zasneli'!.

Rano nastgpnego dnia Mamandabari wprowadzili do swych ciat stupy gumagu
1 kopaczki giari, wpychajac je w oparzeliny tak, ze staly si¢ czescig ich szkieletow.
Dzigki temu mogli je tatwiej nie$¢ 1 wyciagac z siebie w kolejnych miejscach, gdzie
powtarzali Gadjari. Wreszcie w miejscowosci Nyugulgu wykopali dét w poblizu
wielkiego pnia drzewa landi, z ktorego skorzystali, by uksztaltowa¢ kolejne parafer-
nalia. Od tego momentu gumagu, giari i warkotki wykonuje si¢ z drewna na wzor
ko$ci Mamandabari.

Ezoteryczny mit nie oferuje nam wyjasnienia konieczno$ci uzycia ognia i charak-
terystycznych parafernaliow. Wtasnie z tego powodu Meggitt byt sktonny sgdzié, ze
obrzed Gadjari zostal zaimportowany i nastgpnie mechanicznie potaczony z mitem

o Ibidem, s. 298, przyp. 109.
10 Dlatego musi by¢ ich dwdch. Problem ten powrdci przy analizie Engwury u Aranda.

M. Meggitt, Gadjari among the Walbiri Aborigines of Central Australia, pt. 1, ,,Oceania” 1966,
vol. 36, nr 3, s. 180-181.
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Mamandabari'?. Doktadnie z takg samg sytuacjg mamy jednak do czynienia w obrze-
dzie Kunapipi, ktorego podstawg jest mit siostr Wawilak. Nie ma w nim wzmianki
0 ognistym deszczu zrzucanym na glowy adeptow!'®. Wydaje si¢, ze mity mogg by¢
zwigzane z tego typu obrzgdami dwojako: albo jako bezposredni, drobiazgowy in-
struktaz uzycia odpowiednich symboli rytualnych, albo jako zrédto ogdlnych idei,
niekoniecznie w petni zgodnych z syntagma obrzgdu. W przypadku Engwury u Aran-
da mitem instruktazowym jest opowies¢ o wedréwcee przodkow Achilpa, zregby ideo-
we dziatan obrzedowych zakres$la za§ mit wspinajacego si¢ do nieba Numbakulli. Dla
Gadjari role te odgrywaja odpowiednio mit wedrowki Mamandabari i mit Jarapiri'4
w pehni uksztattowane na potudniu terytorium Warlpiri. Z tego powodu istotny staje
si¢ jeden z kolejnych epizodéw wedrowki Mamandabari.

Odpoczywajac w miejscowosci Guanbara, ustyszeli dziwny hatas. Poczatkowo mysleli, ze
kto$ probuje rozpali¢ ogien, uzywajac gunggala, czyli $widra ogniowego [podkr.
— A.S.] i bezskutecznie szukali obcego na poboczu szlaku. Ale szukajac, odkryli, ze dzwigki
te wydaje niezwykle dlugi i jaskrawo ubarwiony pyton dywanowy Yaribiri. Cho¢ byli bardzo
glodni, waz byt zbyt duzy, by go atakowac, zatem rozczarowani mezczyzni przeniesli si¢ do
nastepnej pieczary, w ktorej zaspiewali o wezu i jego wielobarwnym grzbiecie: Guangmana
nyanggainya guanba nyanggainga / Swider ogniowy widzieliémy, Guanbara widzieli$my's.

Z pozoru jest to opis nieistotnego spotkania z wgzem, ktory jest za duzy, by go
zje$¢. Wazniejsze jest jednak otwarte zrownanie Yaribiri'®, ktory jest dla Warlpiri Te-
czowym Wezem (,,wielobarwny grzbiet”!) — sprawcg opadow w mitologii Kunapipi,
z ogniotworczym swidrem ogniowym. Taka role przypisuja mu zalozyciele ceremo-
nii ognia. Obecnos¢ Yaribiri/Jarapiri w micie Mamandabari wskazuje na konieczno$¢
odnoszenia Gadjari do jego kompleksu mityczno-rytualnego, aczkolwiek blizej nie
precyzuje zalezno$ci migdzy nimi. Lgcznikiem symbolicznym ewidentnie jest ogien.

Przebieg mitu Mamandabari stuzy przede wszystkim do zaakcentowania ekwi-
walencji przodkow, warkotek, stupow obrzgdowych oraz pochodni djindjimirimba.
Znakiem zasadniczej tozsamosci tych elementow jest czerwona substancja z krwi
Mamandabari i czerwonej ziemi z gniazda termitow, ktora nastepnie zostaje w micie
zrownana z krwig z rany po subincyzji. Fakt posmarowania wszystkich paraferna-
liow pasta z krwi 1 ziemi tworzy ich istotowg jedno§¢ z Mamandabari. Zgodnie ze
$wiatopogladem Warlpiri (i w zasadzie wszystkich Aborygenow), aktywnos¢ przod-
kéw Czasu Snu jest generowana przez moc sprawczg guruwari (dostownie ,,odcisk”,
»Slad” [przodkal])', za ktorg kryje si¢ zaré6wno ptodno$é, przedstawiana w postaci

12 Zob. A. Szyjewski, Australijskie ceremonie ognia..., s. 31.

13 Berndt kilkakrotnie wspomina, ze czeScig Kunapipi jest obrzucanie adeptow ptonacymi glow-
niami (djamala mareiin), nie komentuje tego jednak, ani nie podaje mitow, ktore by usprawiedliwity
obecnos$¢ ognia. Zob. R.M. Berndt, Kunapipi. A study of an Australian Aboriginal cult, Melbourne 1951,
s. 46, 124, 179, 196.

14

Zob. A. Szyjewski, Australijskie ceremonie ognia..., s. 32-33.
5 M. Meggitt, Gadjari..., pt. 1, s. 192.

1 W tym przypadku jest to pyton dywanowy [Morelia spinota] .

17 N. Munn, Walbiri Iconography. Graphic representation and cultural symbolism in a Central Aus-

tralian society, Ithaca 1973, s. 28-29.
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duchow-zarodkow, jak i tozsamo$¢ klanowa 1 sekcyjna (w aborygenskim angielskim
nazywa si¢ jg skin — ,,skorg”), a takze takie przeksztalcanie krajobrazu, by go uczy-
ni¢ zdatnym do funkcjonowania cztowieka (przede wszystkim przez wprowadzenie
zroédet wody). Guruwari to magiczny tacznik, dzieki ktéremu drewniane paraferna-
lia, koSci Mamandabari i jezyki siostr Gadjari staja si¢ przedmiotami rytualnymi.
Zgodnie z mitem polaczenie jednego z drugim umozliwiajg oparzenia, ktorych do-
znali Mamandabari. Warto tu przypomnie¢ weza Jarapiri, w wyjSciowym micie przy-
palanego pochodniami tak dlugo, az zrzucit skore, ktéra przeksztalcita si¢ w skapa
ro$linno$¢ i mlode weze z obszaréw pustynnych. Ognisty deszcz jest z tej perspekty-
wy wzmocnieniem rozchodzenia si¢ guruwari rozrzucanej wokol przez potrzasanie
parafernaliami. Symbolika ziemi z kopca termitéw oraz krwi jako nosnika guruwari
moze natomiast by¢ wyjasniona jedynie w konteks$cie kompleksu mitycznego sidstr
Wawilak z Ziemi Arnhema'®.

W micie Mamandabari znajdujemy jeszcze jeden §lad, ktory wigze si¢ z cere-
monig obrzezania, a przez nig z catym rozpatrywanym kompleksem symbolicznym:
ogien = rana inicjacyjna. Para przodkow dostrzega wznoszace si¢ w oddali kieby
czarnego dymu wywotane pozarem buszu. Spowodowali go ludzie Snu Ognia, kto-
rzy chcieli zapolowaé na kangury. Ogien jednak wyrwat si¢ spod kontroli. W jedne;j
z wersji stalo si¢ tak dlatego, ze rozpalajacym byt mezczyzna niedawno obrzezany.
W rezultacie Mamandabari musieli szybko zgasi¢ rozprzestrzeniajace si¢ plomienie,
uzyli do tego wiasnego moczu®. O ile w epizodzie dotyczacym kanibalek ogien byt
srodkiem wybawienia, o tyle teraz stat si¢ zrodlem zagrozenia. W obu przypadkach
bohaterami opowiesci sa chlopcy zaraz po ceremonii Kardiji. Problem lezy zapewne
w krwi ptynacej z niezagojonych ran, ktére z jednej strony przywabiajg potwora ini-
cjacyjnego, z drugiej za§ — wywolujg pozar w swoistej inwersji sytuacji siostr Wawi-
lak z Ziemi Arnhema (ich krew menstruacyjna/poporodowa przywabita Teczowego
Weza Yurlunggura i wody potopu).

Mozna wskaza¢ na jeszcze jedng ognistg ekwiwalencje. W tym celu musimy si¢
odwota¢ do tradycji zachodnich sasiadow Warlpiri — Walmadjeri i Gugadja®, ktorzy
przeksztatcili kompleks ludozerczych kobiet, tak by przechwycil on motywy znane
z wezesniejszych rozwazan i stopit je w cato$¢. Grupa kobiet Ganabuda wedrowata
w poblizu White Lake, prowadzac nowicjusza przed obrzezaniem, ktéremu organi-
zowaly ceremoni¢ wstepng bandimi. Mialy z sobg sakralne parafernalia — podtuzne
deski zwane darugu. Kiedy wbitly je w ziemige, z ich szczytow wydostat sie ogien,
ktory spustoszyt okolice i spalit wiele z nich. Uratowaly si¢ tylko te, ktére schowa-
ly si¢ w jamie wygrzebanej w ziemi. Kiedy wyszly na powierzchni¢, m¢zczyzna-

18 Zob. A. Szyjewski, Mitologia australijska jako nosnik tozsamosci, Krakow 2014, s. 151-175,
rozdz. 5: Pochionigte siostry, s. 151-176; idem, Problem relacji ptciowych w mitach australijskich — za-
sada matrioszki, ,,Studia Religiologica” 2012, z. 45, nr 2, s. 117-124 . W wersji ,,egzoterycznej” w miej-
sce ziemi z termitiery pojawiaja si¢ gniazda papuzek [zob. wyzej, s. 3).

Y M. Meggitt, Gadjari..., pt. 1, s. 183; S.A. Wild, op.cit., s. 16.

2 R.M. Berndt, Traditional morality as expressed through the medium of an Australian Aboriginal
Religion [w:] Australian Aboriginal Anthropology, R M. Berndt [ed.], Nedlands 1970, s. 224-232; idem,
The Walmadjeri and Gugadja [w:] Hunters and Gatherers Today: A Socioeconomic Study of Eleven Such
Cultures in the Twentieth Century, M.G. Bicchieri (ed.), New York 1972, s. 177-216.
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-jaszczurka Gadadjilga chcial je posias¢. Poniewaz uzyt magii mitosnej na jumari
(kobiecie, z ktora cztonek jego sekcji nie powinien si¢ wigzac), pozostate Ganabuda
zabily go, przebijajac mu jadra zaostrzonymi kijami-kopaczkami (gana) i odcinajac
penis. Odciety narzad zaczal jednak zy¢é wlasnym zyciem i towarzyszyl im w we-
dréwkach. Kobiety usprawiedliwiaty zabdjstwo tym, ze Gadadjilga byt stary i siwy
i ze nie pasowat do mtodych partnerek. W czasie dalszej wedréwki kobiety podzielity
si¢ na dwie grupy: starsze szty powoli, gdyz musialty dzwigac i rzezbi¢ nowe darugu,
milodsze za$, zwane Mungamunga, szty przodem, polujac i zywiac starsze kobiety,
ktéore w zamian wtajemniczaly je w obrzedy. Ostatecznie obie grupy rozeszly si¢
1 stracity z sobg kontakt. Aby go odzyskac, zorganizowano w Jandeia specjalny ob-
rzed z uzyciem pochodni zwanych widi (witi/wedi).

Ganabuda wyruszyly w dalsza drogg zjednoczone. Polowaly w ten sposob, ze
ciskaty w zwierzyn¢ deseczkami darugu, wykorzystujac tym samym ich tajemna
moc. W nocy me¢zczyzna o imieniu Djalaburu, ktéremu nie podobato si¢, ze kobiety
dysponujg tajemnymi parafernaliami i krecg warkotkami, ukradt im moc maia prze-
chowywang przez kobiety pod pachami. Odtad nie moga one postugiwac sie darugu.
Rolg te przejeli mezczyzni. Mit ma wige swoj dalszy ciag, ale jego bohaterami sg
mezcezyzni. Latwo mozna si¢ domysli¢, ze do tego momentu zawiera on tre$¢ odwro-
cong wzgledem rytualnej rzeczywistosci?!, gdyz obrzedy inicjacyjne wykonuja mez-
czyzni podzieleni na starszych hierofantéw i mlodszych mys$liwych. Ich dziatania
przypominajg te, ktore wystepuja w grupie Achilpa u Aranda.

U Walmadjeri z pogranicza Kimberley i pustyni istnieje tradycja przodkow din-
gari, ktorzy dosiedli §wietego przedmiotu darugu (zasadniczo jest to odpowiednik
pirmal) i odlecieli do nieba?’. Co wicgcej, darugu zostaje im skradzione przez me¢z-
czyzne-Kolczatke Djilgamada i musza go tropic, przy$wiecajac sobie darugu jak
pochodniami. Dziatania przodkow, w wyniku ktérych §wiete parafernalia staja si¢
pochodniami typu widi, a zarazem zostajg skojarzone ze sfera niebieska, stanowig
kolejne potwierdzenie wyprowadzanych w poprzednim tek$cie® wnioskéw dotycza-
cych natury i znaczenia widi dla Warlpiri. Podobienstwo ztamania darugu w wyniku
kradziezy do ztamania stupa kauaua u Aranda pozwoli na zrozumienie roli takich
stupéw w dalszych analizach australijskiej symboliki ognia.

2! Henri Petri uwaza, ze chaotyczna rzeczywisto$¢ mitdw dingari, do ktorych nalezy ta opowiesc¢,
kojarzona jest przez Walmadjeri z ciemnoscia, a nastgpna faza (bugari), pod kontrola meskich herosow
Wadi Gudjara jest przepelniona swiattem, gdyz Wadi Gudjara odpychaja niebo od ziemi swoimi darugu.
H. Petri, Anthropological research in the Kimberley area of Western Australia, nadbitka referatu, za:
R.M. & C.H. Berndt, The World of the First Australians, Sydney 1977, s. 266. Tym samym podziat:
dingari-gurangara/bugari-gara odpowiada rozréznieniu starszego i mtodszego Alcheringa u Aranda.

2 R.M. Berndt, Traditional morality ..., s. 226.

3 Zob. A. Szyjewski, Australisjkie ceremonie ognia..., s. 29-42
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Buluwandi

Wsrod obrzedow ognia sensu stricto najpopularniejsza jest Jardiwanpa, ktora zostata
kilkakrotnie sfilmowana®. Obecnie stanowi rodzaj wizytowki Warlpiri, ,,ikoniczny
wyznacznik ich prawdziwej kultury”® i zasadniczo wyparta inne formy ceremonii
ognia. Buluwandi (Puluwanti), jej odpowiedniczka u drugiej potowy Warlpiri, do-
czekata sie nie tylko filmu i opisu, lecz takze sporu interpretacyjnego. Sprobujemy
przyjrzeé si¢ uzyciu ognia w jej obrebie.

Obrzedy Buluwandi trwaja okoto czterech tygodni, podczas ktorych odbywaja si¢
tance, z tym ze kulminacja obrzeddéw nastgpuje w czasie dwoch ostatnich nocy. Zgod-
nie z opisem Petersona m¢zczyzni i1 kobiety tancza odwroceni do siebie twarzami,
przedzieleni wbitym w potudniowg cze$¢ gruntu tanecznego shupem. Peterson pod-
kresla, ze czterometrowy stup niesie z sobg symbolike ofidyczng: ma wymalowane
czerwienig wizerunki weza Banangula, stanowigcego poéinocny odpowiednik Jarapi-
ri*. Kobiety stoja w jednym rzg¢dzie na potudniu pola, mezczyzni zas tworza potkole
z wierzchotkiem na stupie. Mezczyzni tanicza z bumerangami, by przedostatniej nocy
zamieni€ je na kije-kopaczki. Ustawieni sg w ten sposob, ze blizej kobiet stoja wyko-
nawcy, a za ich plecami wiasciciele ceremonii. Tanczac, jedna potowa porusza si¢ po
potkolu zgodnie z ruchem wskazoéwek zegara, a druga w odwrotnym kierunku?®.

Przedostatniej nocy po obu stronach gruntu tanecznego buduje si¢ szatas meski
1 zenski (minjirmurru), po czym rozpala si¢ przed nimi ogien. Potem mezczyzni wy-
konawcy konstruujg pochodnie, zwane wanbanbirri, odpowiadajace witi potudnio-
wych Warlpiri. Nastgpnie owa grupa mezczyzn, podskakujac, podchodzi do kobie-
cego szaltasu i rzuca w strong kobiet i dzieci ptonace kawatki kory zwane wandabi
lub wadamirri. (Peterson zauwaza, ze ma to charakter zartobliwy i pozorowany oraz
ze nikt nie zostaje wowczas poparzony). O zachodzie stonca wbijaja w ziemie¢ po-
chodnie. Ustawiaja je w dwoch rzedach po dwanascie w kazdym, zostawiajac przy
tym sze$ciometrowe przejscie na calej szerokosci gruntu tanecznego mieszczacego
si¢ miedzy meskim i zenskim szatasem. Nastepnie rozpala si¢ trzy ognie — dwa mate
przy me¢skim szatasie dla obu sekeji whascicieli ceremonii i jeden glowny przy stupie.
Kazdy z gospodarzy kolejno podchodzit do centralnego ogniska:

Przy ogniu kigkal, zblizat wigzke galazek (maribi) do ognia. Potem chowat jg za plecami i co-
fajac sie, wsadzal do ognia tak, by dwie trzecie wiazki si¢ zapalito. Wykonawca z podsekcji

2 R. Sandall, 4 Walbiri Fire Ceremony, Ngatjakula [film], Canberra 1977; N. Lander, Jardiwarnpa
— a Walpiri fire ceremony [film], Canberra 1993.

% @G. Curran, Contemporary ritual practice in an Aboriginal settlement. The Warlpiri Kurdiji cer-
emony, Canberra 2010 [nieopublikowana praca doktorska], s. 46.

26 N. Peterson, Buluwandi. A Central Australian ceremony for the resolution of conflict [w:] Austra-
lian Aboriginal Anthropology. Modern studies in the social anthropology of the Australian Aborigines,
R.M. Berndt [ed.], Nedlands 1970, s. 203.

27 Warto to odnie$¢ do obserwacji Spencera i Gillena dotyczacych podobnego dziatania nosicieli
stupoéw/pochodni Arachitta w czasie ceremonii obrzezania (Lartna) u Aranda: ,,By¢ moze ma to jakis
zwiazek z podzialem plemienia na dwie polowy, ale nie wskazywalo to na rzeczywisty sktad obu grup,
gdyz nie podzielily si¢ wedtug przynaleznos$ci do potow”. B. Spencer, F.J. Gillen, The Arunta. A study of
a Stone Age People, London 1927, s. 199-200.
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djangala lub djagamara stat z tyhu, pilnujgc, by tancerz nie zabrat jej z plomienia, zanim si¢
nie rozpali. Niektorzy strofowali tancerza, ktory ze strachu nie podchodzit wystarczajaco blisko
ognia. Wyciagajac wiazke z ognia, tancerz potrzasat nig energicznie nad glowa, tak ze sypat
si¢ z niej deszcz iskier 1 plonacych galazek; djambadjima i djuburula [podsekcje wykonawcow
— przyp. A.S.] gasili iskry zielonymi lis¢émi. Potem z powrotem wsadzano wiazke do ognia
i caly proces si¢ powtarzat. Po drugim podpaleniu tancerz wstawat, dostawat kij-kopaczke, kto-
ra przeskakiwat lub przekraczat, trzymajac oburacz, stojac naprzeciw kobiet uczestniczacych
w ceremonii*®,

Kiedy tancerz odchodzit na bok, a potem udawat si¢ do swojego ogniska przed
meskim szatasem, wykonawcy naigrawali si¢ z niego, mowiac, ze stabo tanczy. Po
zakonczeniu indywidualnej prezentacji tancerze razem podchodzili do pochodni
wanbanbiri. Wykonawcy wyciagali je z ziemi i podpalali, po czym potrzasali nimi
tak, by na glowy zebranych sypat si¢ deszcz iskier z ptonacych lisci, gaszonych na-
stepnie przez kobiety i starszyzne wykonawcow. Dopalenie si¢ pochodni konczyto
ceremoni¢. Nastepnego dnia wlasdciciele przekazywali grunt rytualny wykonawcom.

Zgodnie z przekonaniem Warlpiri ceremonie ognia stuzyly do rozwigzywania
problemoéw spotecznych i narastajacych konfliktow wewngtrznych. Pozorowana
walka i ognisty deszcz mialy oczys$ci¢ atmosferg i przywrdci¢ rownowage. Oznacza
to, ze odczytanie znaczen dziatan obrzgdowych musi si¢ opiera¢ na wyznaczanych
syntagmg opozycjach. Podstawowa tworzy relacja meskie/zenskie, oparta na osi
przestrzennej pdtnoc (meski szatas + pozycja tancerzy) — poludnie (zenski szatas +
pozycja publicznos$ci). Pochodnie wanbanbirri sa narzgdziami ataku, a w kazdym ra-
zie niosg zagrozenie — ogien spadajacy z nieba na glowy publicznosci. Ich zapowiedz
stanowig kawatki kory wandabi, ktérymi obrzuca si¢ kobiety. Odpowiedzig jest
$miech i krzyki, co wskazuje na pozorowany charakter ataku. Opozycje¢ rozwadnia
tez uzycie zenskiego kija-kopaczki przez tancerzy w poprzedniej fazie ceremonii, jak
1 poprzedzenie deszczu ptongcych lisci z wanbanbirri — zrzuceniem takich samych
liSci z matych wiazek maribi na tancerzy. W rezultacie ogien pojawia si¢ trzykrotnie:
jako wandabi, maribi i wanbanbirri. Jest skierowany kolejno przeciw kobietom, tan-
cerzom i wszystkim zgromadzonym, w sytuacji gdy ciskajacy ogien nabieraja cech
zenskich (kij-kopaczka).

Zdaniem Petersona znacznie wazniejsze od relacji plciowej jest w Buluwandi
odniesienie wiasciciele/wykonawcy, przy czym kazda z potow rozpada si¢ na dwie
patrylinearne linie podsekcji wyznaczanych przez uktad ojcowie—synowie. Nie
wchodzac glebiej w interpretacje®, warto zauwazy¢, ze wykonawcy zajmujg raczej
pozycje mediatorow. Mimo rytualnych atakow stownych na wtascicieli w istocie pil-
nuja, by oni sami siebie nie poparzyli. Tym samym Buluwandi nie jest symbolicznym
odegraniem konfliktu w celu facylitacji napie¢ spotecznych. Jego rola oczyszczajaca
ujawnia si¢ w uzytej symbolice.

2 N. Peterson, op.cit., s. 208.

¥ Krytyczng analize jego tekstu przeprowadza John Morton. J. Morton, Splitting the Atom of Kin-
ship: Towards an understanding of the symbolic economy of the Warlpiri fire ceremony [w:] Ethnography
and the production of anthropological knowledge. Essays in honour of Nicolas Peterson, Y. Musharbash,
M. Barber (eds.), Canberra 2011, s. 17-38. Analiza zostanie rozwazona pdzniej ze wzgledu na bardziej
uniwersalny charakter jego wnioskow.
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Ognisty deszcz i Droga Mleczna

W dotychczas analizowanych obrzedach Warlpiri dominujg dwie postacie ognia.
Pierwsza okresliliSmy jako ,,ognisty deszcz”. Jest to manipulowanie ogniem, ktdre
prowadzi do spadania z gory na gtowy uczestnikow ptonacych lisci, kawatkow kory
czy szczatkow pochodni. Druga posta¢ ognia Scisle si¢ wigze ze specyfika pochodni
witi/wanbanbiri. Sa to wysokie i tatwopalne konstrukcje przywiazywane do nog tan-
cerzy, ktorymi mozna walczy¢ i ktorymi manewruje si¢ w celu stworzenia pewnego
rodzaju przejscia. Niezaleznie od czastkowych sensow, w jakie wyposazaja je rytuaty
1 ich mityczne odpowiedniki, mozliwe jest znalezienie wspolnego znaczenia, ktore
pozwala przenikna¢ meandry symboliki.

Fundacyjny mit Jarapiri pokazuje, ze dziatania obrzgdowe, w ktérych wykorzy-
stuje si¢ ogien, a w zasadzie deszcz ognisty, stanowia rodzaj rytualizacji relacji mie-
dzy Teczowym Wezem Jarapiri a przodkami — Galaséwkami Wanbanbiri, stabiliza-
¢ji mozliwych zagrozen przez akwatyczne moce Teczowego Weza. W micie Ngalia
ludzie-Galasowki ustawiaja si¢ z pochodniami witi w dwodch rzgdach w celu utoro-
wania szlaku, ktorym mogtby si¢ poruszac Jarapiri. Galasowki skojarzone sg z jednej
strony z krwawigcym eukaliptusem, z drugiej — przez biate galasy — z wzorem ob-
rzgdowym symbolizujacym gwiazdy. Sg wiec ,,ziemskimi” odpowiednikami gwiazd.

Zaangazowanie tancerzy witi w inicjacji Kardiji do charakterystycznego prze-
noszenia wanigi wzdhuz ich rzgdu pokazuje ten sam schemat aktywnosci. Paralelne
dziatania kobiet oraz ikonografia skaty Ngama wskazujg, ze wanigi, bedaca postacig
Jarapiri, jest symbolicznie skojarzona z Droga Mleczng i wnoszeniem po wyznaczo-
nej przez nig drodze. Otrzymujemy wigc jeden z kluczy metaforycznych, ktérego,
rzecz jasna, nie mozna traktowac jako jedynego (co jest najczestszym btedem ana-
liz mitoznawczych). Rzeczywisto$¢ uktadow obrzgdowo-mitycznych opiera si¢ na
zwielokrotnionych skojarzeniach metaforycznych, tworzacych ostatecznie palimp-
sest symboli. Dla ceremonii ognia rownie istotne sg kody spoteczne dotyczace relacji
ptciowych (mezczyzni vs. kobiety) czy sekcyjnych (kira vs. kulungulu), kod meteo-
rologiczny oparty na zmianach por roku (pora sucha vs. deszczowa), zwlaszcza za$
inicjacyjny generujacy formy chirurgiii rytualne;.

Podazanie tym tropem wydaje si¢ jednak ptodne. Tance witi majg wptynaé na
stan $wiata, zapewniajac zyciodajng moc inicjowanym adeptom. Otrzymaja ja, jezeli
spadnie na nich ognisty deszcz, bedacy odtworzeniem jakiego$ zdarzenia z Czasu
Snu. Takie wtasnie zdarzenie opisuja mity Warlpiri dotyczace pary Ngarga, Inicjowa-
nych Mg¢zczyzn, odpowiedzialnych za wprowadzenie obrzezania w kraju Warlpiri.

Niektorzy Warlpiri mowia, ze Ngarga przyszli z kraju Mudbara i ze zostali stworzeni, gdyz
(nieznani) przodkowie Mudbara pokroili Mleczna Drogg na kawalki, by stworzy¢ pojedyncze
gwiazdy na nocnym niebie; istoty Czasu Snu sg niektorymi z tych gwiazd. Inni wierzyli, Ze to
sami Ngarga pocigli Droge Mleczna, podrozujac przez kraj Mudbara, postugujac si¢ w tym
celu swoimi dtugimi deskami obrzedowymi [jarandalba]®.

30 M. Meggitt, Gadjari among the Walbiri Aborigines of Central Australia, pt. 4, ,,Oceania” 1966,
vol. 37, nr 2, s. 124.
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Analogiczne mity funkcjonujg réwniez w innych plemionach, cho¢ nie kojarza
tak bezposrednio parafernaliow obrzgdowych i chirurgii inicjacyjnej z ciatami nie-
bieskimi.

Mity Warlpiri traktujg niekiedy przodkow totemicznych jako spadtych z nieba.
To samo mowi si¢ o Ngarga, ktorzy mieli si¢ pojawi¢ w miejscu zwanym Yanjilpiri
(,,Gwiazdy”), ktore odtad stato si¢ glownym centrum inicjacji Kardiji*'. Krajobraz
okolic Yawjilpiri peten jest odtamkow skalnych i nieréwnosci, ktoére sa uznawane
za wynik upadku. Latwo tu stwierdzi¢ ten sam mechanizm interpretacyjny, z ja-
kim mamy do czynienia w przypadku krajobrazu Bouala u poludniowych Warpliri
i Pitjantjatjara®*: nierownosci terenu sg skutkiem dzialania ognia pochodni witi, pa-
rzacego Weza Jarapiri; tym samym horyzontalny uktad mitu Weza zostaje przetozo-
ny na wertykalng akcje przodkow w odniesieniu do Drogi Mlecznej. Poszukiwane
zdarzenie bylo wigc rodzajem chirurgii rytualnej, w wyniku ktorej Droga Mleczna
ulegla rozpadowi. Wywolali je Ngarga, patroni inicjacji, swoimi pot¢znymi parafer-
naliami. Mit glosi, ze widok spadajacego z nieba ognia sktonit Ngarga do urzadze-
nia obrzezania mlodziezy. Jak wynika z jego dalszej czesci, ceremonie inicjacyjne,
w ktorych pojawia si¢ taniec ognia, s3 odtworzeniem tej katastrofy.

[...] w Waluwangu, miejscu, gdzie brakuje drewna na opal, me¢zczyzni wymykali si¢ z grona ko-
biet, by odegra¢ ceremonie odtwarzajace pierwotne pocigcie Drogi Mlecznej. Dzisiejsi Warlpiri
nie znajg szczegotow tych ceremonii poza tym, ze aktorzy mieli na sobie ozdoby z biatego pu-
chu przedstawiajace gwiazdy i kotysali si¢ w obrzgdowy sposdb, by uwolni¢ duchy-zarodki®.

Wspotczesni Warlpiri wiedza jedynie, ze Ngarga, wedrujac po kraju, zapoczatko-
wali uzycie symboli inicjacyjnych, poczynajac od Eremophili jako oznaki inicjowa-
nych adeptoéw, a na pochodniach witi konczac.

[...] mtodzi ludzie uzyli pnacza do przywiazania lisci do trzymetrowych tyczek. Kazdy przygo-
towat dwie tyczki. Po udekorowaniu, wzorem Snu Gwiazd, przywiazywat je sobie do kostek,
tak ze obie tyczki ciggnely si¢ wzdhuz ciata, tworzac liciasty baldachim nad glowa. O zmroku,
kiedy byli gotowi, weszli na grunt ceremonialny, gdzie wszyscy si¢ zebrali. Utrzymujac tyczki
w pionie, tanczyli, zywo skaczac obok ognia. Starcy uderzali w tyczki kijkami i skandowali
do rytmu, podczas gdy pozostali uderzali o ziemig tarczami i §piewali o wedrowkach grupy?*.

Nalezy wiec sobie wyobrazi¢ witi jako rodzaj narzedzia umozliwiajgcego mani-
pulowanie uktadami niebieskimi, a ich podpalenie jako rodzaj katastrofy kosmiczne;j,
w wyniku ktorej cos$ stato si¢ z Droga Mleczng. Jak zatem mowi mit, kiedy$ przodko-
wie rozbili Droge Mleczng (Yiwarra ,Droga”/”Sciezka”) na mate kawatki, ktore prze-
istoczyly sie w gwiazdy i zostaly przez nich umieszczone na niebie z uzyciem witi.
Te, ktore spadly na ziemig, zmienily si¢ w $wiete miejsca®>. W konsekwencji to samo
okreslenie Yiwarra oznacza zard6wno Droge Mleczna, jak i Sciezki Snu (songlines) od-

31 D. Betz, Singing the Milky Way. A journey into the Dreaming [film], Canberra 2003.
32 Zob. A. Szyjewski, Australijskie ceremonie ognia..., s. 32.

3 M. Meggitt, Gadjari..., pt. 4, s. 124.

3 Ibidem,s. 127.

3 http://www.aboriginalartstore.com.au/aboriginal-art-culture/yiwarra-1.php [dostep: 24.05.2012];
M.J. Meggitt, Gadjari..., pt. 4, s. 124.
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twarzajace droge przodkéw. Mit Ngarga wyjasnia wiec, w jaki sposob uktad niebianski
przektada si¢ na dziatania przodkéw w zwigzku z obrzezaniem jednego z chtopcow.

Podczas gdy obrzezywano wpatrujacego si¢ w sznurkowy krzyz chtopca, starucha (ktora miata
by¢ siostrg jego babki ze strony ojca), ktora mieszka na Mlecznej Drodze, pilnowata, by nie
stata mu si¢ zadna krzywada. Ale mimo jej uwagi chtopiec nagle zmart, nie mogac wytrzymac
bolu przypalenia napletka pochodnig. Starucha natychmiast zemscila si¢ na obu rzezakach,
magicznie ich zabijajac. Rzezacy, chlopiec i sznurkowy krzyz wzniesli si¢ na Droge Mleczna,
gdzie dotaczyli do staruchy. Od tej wszyscy oni pilnuja kazdego obrzezania i powoduja, ze
operacje sa przeprowadzane czysto i skutecznie.

Meggitt (a raczej jego informator) nie rozszyfrowuje mitu do konca. Jest jednak
jasne, ze wanigi, czyli sznurowy krzyz, namotany na parg jarandalba, to Krzyz Potu-
dnia, gérujacy nad Drogg Mleczng. Tozsamos$¢ dwoch rzezakow jest bardziej rozmy-
ta (chodzi o dwie jasne ,,gwiazdy” w poblizu Drogi Mlecznej), ale mozna z duzym
prawdopodobienstwem uzna¢ ich za Obtoki Magellana. Staruche, jak zostato dowie-
dzione w innym miejscu®’, mozna identyfikowa¢ z ciemng mgtawica Worek Wegla.
W niej kryje si¢ kobieca posta¢ o demonicznych cechach, zarzadzajaca takimi kom-
pleksami inicjacyjnymi, jak Gadjari v Warlpiri 1 Kunapipi na Ziemi Arnhema. Jesli
za$ sprobujemy w tym samym kontekscie ustali¢ znaczenie tancerzy witi, to ustawie-
ni w dwa rzedy tworzg charakterystyczne jasne pasma Mlecznej Drogi przedzielone
pasmem ciemnej materii.

Jak wynika z dotychczasowych analiz, u Warlpiri szczegolnie silne jest taczenie
obrzezania z ogniem. Na to uwiklanie zwracaja uwagg wszyscy aborygenolodzy zaj-
mujacy si¢ inicjacjami. W narracjach mitycznych przybiera ono postaé¢ obrzezywa-
nia z uzyciem ognia, a wiec przypiekania czy tez wypalania napletka pochodnig
(ewentualnie uzycia §widra ogniowego lub pochodni jako narzedzia chirurgii rytu-
alnej). Ten sposob obrzezania zawsze niesie negatywng charakterystyke, niemniej
jednak odniesienie: ptongca pochodnia = krwawigcy po obrzezaniu penis = zycie
adepta przenika catg obrzgdowos¢ Warlpiri. Zdaje si¢ wiec, ze ogien ma ambiwa-
lentng charakterystyke. Z jednej strony niesie $§mier¢ i zniszczenie, z drugiej oferuje
oczyszczenie i ozywienie tego, co martwe. Jesli wiec dokonamy charakterystycznego
dla Warlpiri korelujacego przeniesienia: obrzezywany (wzglednie subincyzowany)
penis : narzedzie obrzezania: ,,przecieta” Droga Mleczna : pochodnia witi (wzglgdnie
sakralna deska jermalindji), to nie dziwi nas ani uwiktanie podstawowych obrzedow
inicjacyjnych w symbolik¢ astralna, ani uzycie witi w ich obre¢bie.

Ognisty deszcz oznacza z kolei zyciodajng strong zywiotu ognia: oczyszcza i prze-
ciera drog¢ do sacrum i odnowienia. Analogonem byloby tu uzycie rytualne krwi —
jej uptyw, sam w sobie niebezpieczny, stuzy odrodzeniu wyczerpanych (na przyktad
w czasie wedrowki przez pustyni¢ przy braku wody silniejsi Aborygeni dziela si¢
swoja krwig ze stabszymi) oraz umozliwia przeje¢cie sakralnej, stworczej mocy guru-
wari. Tu w interpretacji pomocne okazujg si¢ mity rozpalenia ognia, ktory wymyka

3 M. Meggitt, Gadjari..., pt. 4, s. 128.
37 A. Szyjewski, Tnatantja, Droga Mleczna, Axis Mundi. Wymiar wertykalny mitow australijskich,
,,Przeglad Religioznawczy” 2013, nr 1, s. 35-54; idem, Mitologia australijska jako nosnik tozsamosci...
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si¢ spod kontroli. W konsekwencji przodkowie chronig si¢ przed nim w otworze
w ziemi, co c¢z¢$¢ badaczy traktuje jako mityczny precedens uzycia dotu ngangguru
w Gadjari i przerzucania nad nim ptongcych pochodni. Mity spolecznosci pustyn-
nych podajg jeszcze jedng mozliwo$¢ uratowania przed ogniem — przez spuszczenie
krwi z zyt 1 zagaszenie nig ptomieni.
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Abstract

During “Euromaidan” — sometimes also called Eurorevolution — in Ukraine in late 2013 and early
2014, religious rhetoric was widely used. An attachment to the ideas and language of religion appe-
ared in the expressions and slogans of protesters and their opponents, including representatives of
the “old” regime, in statements, interviews, speeches of representatives of religious organizations,
public figures, and intellectuals, in articles by columnists, and in the analytical evaluation of theo-
logians and experts on religion. Religious interpretation of the events of the revolution and de-
mands of demonstrators was often focused on religious justification for the feasibility of Ukrainians’
peaceful struggle to have a say in their country’s development, the rule of law, democracy and their
rights and dignity.
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W listopadzie 2014 roku minat rok od poczatku Euromajdanu na Ukrainie — zja-
wiska, ktore przez mieszkancow tego kraju bylo tez nazywane eurorewolucja. Wy-
darzenia te staly si¢ demonstracja europejskich aspiracji mieszkancoéw Ukrainy, ich
przywigzania do wartosci europejskich, takich jak wolnos$¢, demokracja, réwnos¢,
praworzadnos¢, poszanowanie godnosci ludzkiej 1 praw cztowieka. Ceng walki o nie
bylo brutalne spacyfikowanie protestujacych, ktore pochtongto wiele ofiar, rowniez
$miertelnych, po raz pierwszy od momentu zdobycia przez Ukraing niepodlegtosci.
Niebezpodstawnie greckokatolicki biskup w Paryzu Borys Gudziak stwierdzil wiec,


http://www.ejournals.eu/Studia-Religiologica

212

ze Ukraina to najprawdopodobniej pierwszy kraj, w ktorym ludzie szli na $§mier¢ za
europejska flage'. Sama eurorewolucja okazata si¢ impulsem, ktory zapoczatkowat
glebsze przeobrazenia i doprowadzit do zmiany skorumpowanej wtadzy, ktora nie
szanowala praw swych obywateli. Caty proces katharsis Ukraincy nazwali Rewolu-
cja Godnosci.

Nie mozna powiedzie¢, by aspekt religijny Euromajdanu byt wyraznie dostrze-
galny juz od poczatku protestow. Co wigcej, pierwotnie spora cze$¢ manifestantow
byla sceptycznie nastawiona wobec faktu pojawienia si¢ ksiezy i siostr zakonnych
w tlumie protestujacych, cho¢ sama instytucja Kosciota cieszy si¢ bardzo duzym
zaufaniem spolecznym?. Dystans wigzal si¢ z obawami ponownego wciggniecia
zwigzkow wyznaniowych w orbite walk politycznych, jak wielokrotnie zdarzato si¢
wczesniej®. Przetlomem byt moment, kiedy jeden z kosciotow (monaster $w. Micha-
fa w Kijowie Ukrainskiej Cerkwi Prawostawnej Patriarchatu Kijowskiego — UCP
PK) dat schronienie uciekajgcym przed Berkutem studentom w nocy 30 listopada
2013 roku, co dalo poczatek masowym protestom*. Po tym wydarzeniu obecnos¢
czynnika religijnego w przestrzeni Majdanu byta coraz bardziej dostrzegalna. Przy-
bierata rozne formy, takie jak: organizowanie wspdlnych modlitw, czesto ekumenicz-
nych, rozktadanie namiotéw modlitewnych, pisemne o$wiadczenia i apele lub czeste
przemawianie ze sceny Majdanu przez delegatow réznych Kosciotow i zwigzkow
wyznaniowych, dziatalno$¢ dobroczynna na potrzeby Majdanu, udostgpnianie $wia-
tyn jako miejsc noclegu, odpoczynku, i opieki nad rannymi, zapewnienie wsparcia
duchowego uczestnikom Majdanu’.

Pojawienie si¢ elementow narracji i retoryki religijnej w trakcie eurorewolucji nie
byto nowoscia. Byly one obecne réwniez w trakcie pomaranczowej rewolucji®. Postu-
giwanie si¢ jezykiem religijnym przez zwolennikow Euromajdanu bylo wyrazem ich
wiary w pomoc Boga, w jego blogostawienstwo dla ich sprawiedliwej walki, nadziei
na zwycigstwo, ukojenie w bolu i cierpieniu. Dla przedstawicieli ,,starej” wladzy
odwolanie si¢ do religii miato z kolei by¢ formg boskiej legitymizacji jej poczynan,
znakiem dazenia do pokojowego rozwigzania konfliktu, na czym zalezato calemu
spoteczenstwu. Potrzebe religijnej legitymizacji swoich dziatan prezydent Wiktor
Janukowycz odczut na przyktad, kiedy probowal uzasadni¢ swoja decyzj¢ o wstrzy-
maniu podpisania umowy stowarzyszeniowej z Unia Europejska (UE). W oredziu do

' M. Marynowycz, Europejski duch Majdanu, ,,Wi¢z” 2014, nr 2, s. 54.

2 Na przyktad wedlug sondazu ukrainskiego Centrum Badan Spotecznych i Marketingowych ,,So-
cis” 1 Grupy Socjologicznej ,,Ranking” z grudnia 2013 r. Ko$cidt jest instytucja najwyzszego zaufania
spotecznego (64,3%), http://infolight.org.ua/content/riven-doviri-naselennya-do-organiv-vladi-pidtrim-
ka-yihnoyi-vidstavki-ta-dostrokovih-viboriv-vstupu-do-ies-ta-ms-gruden-2013 [dostep: 25.11.2014].

3 Zob. A. Kozyrska, Pluralizm wyznaniowy a integracja narodu ukrainskiego po 1991 roku, Torun
2014, s. 287-318.

4 O. Henasusi, [epkosno-peniciinuti ¢paxmop €spomaiioany 6 oyinkax 1020 y4acHuxie ma npu-
xunvHukie. Cnpoba nepwozo peniciesnasyoeo ananizy, 16.01.2014, http://risu.org.ua/ua/index/studios/
studies_of religions/54976 [dostep: 20.10.2014].

> Maiioan i Lepkea. Xponika noditi ma excnepmua oyinka, JI. ®@umunosud, O. Topkymia (red.), Kuis
2014, s. 11-12.

¢ Zob. O. Turij, Religijny aspekt ,, Pomararnczowej rewolucji”, ,,Biuletyn Ukrainoznawczy”, 2004,
nr 10, s. 43-50.
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narodu z 25 listopada 2013 roku polityk mowit o konieczno$ci podporzadkowania
si¢ woli Bozej, ktorej stara si¢ szuka¢’. Gdy sytuacja bardziej sie komplikowata, na
ulicach ukrainskich miast i w §wiatyniach czgsto rozbrzmiewat duchowy hymn ukra-
inskiego kompozytora Mykotly Lysenki z 1885 roku Modlitwa za Ukraine.
Wykorzystanie haset religijnych odwotujgcych si¢ do wartosci tradycyjnych poja-
wito si¢ jeszcze w okresie poprzedzajacym Euromajdan. Uzywanie retoryki religijnej
w kontekscie dyskusji wokot ,,europejskiego wyboru” Ukrainy czesto byto domeng
tak zwanego politycznego prawostawia — radykalnych ugrupowan prawostawnych.
Po ten $rodek propagandowy siegali zarowno zwolennicy, jak i przeciwnicy zblizenia
Ukrainy z UE. Pierwsi zwracali uwagg na fakt, ze cztonkowie Unii Europejskiej to nie
tylko ,,zboczency” i bezboznicy, lecz takze kraje prawostawne, jak Grecja, Rumunia,
Butlgaria oraz kandydujaca do niej Serbia. W panstwach tych swobodnie funkcjo-
nuja parafie Rosyjskiej Cerkwi Prawostawnej®. Ich oponenci wskazywali natomiast
na plynace z Europy zagrozenia dla chrzeScijanstwa. Watek ten byt obecny pod-
czas antyeuropejskiego czterotysigcznego marszu zorganizowanego w Kijowie przez
prorosyjskie organizacje spoteczne Prawostawny Wybor, Zwigzek Prawostawnych
Bractw Ukrainy oraz Sobdor Ludowy 4 listopada 2013 roku. Na plakatach widniaty
napisy: ,,Obronimy wiar¢ prawostawna”, skandowano hasta: ,,Jako B6ég z nami!”,
»Nie Eurosodomie!”. Demonstranci domagali si¢ odwotania przez metropolite ki-
jowskiego i catej Ukrainy Wotodymyra Sabodana z Ukrainskiej Cerkwi Prawostaw-
nej Patriarchatu Moskiewskiego (UCP PM) poparcia dla podpisania umowy stowa-
rzyszeniowej. Organizatorzy protestu uwazali, ze zblizenie z Europa narazi kraj na
wiele zagrozen: ,,milionowe parady sodomitow”, szkoty dla dzieci wychowywanych
przez homoseksualistow, ,,sodomig, narkomani¢ czy eutanazj¢’™. Oficjalne wladze
tej Cerkwi odcinaty sie jednak od poczynan wspomnianych organizacji, zaliczajac
je do tak zwanego politycznego prawostawia, ktore potepity jeszcze w 2007 roku.
Przywodcy religijni reagowali na biezace wydarzenia Majdanu, cho¢ ta reakcja
w przypadku poszczegdlnych wyznan réznita si¢ zarowno pod wzglgdem tresci, jak
1 czasu jej pojawienia si¢. Najszybciej i najbardziej stanowczo swoje stanowisko
wyrazaty przede wszystkim Ukrainski Kosciot Greckokatolicki (UKGK) i Ukrain-
ska Cerkiew Prawostawna Patriarchatu Kijowskiego (UCP PK). Prawie wszystkie
najwieksze Kos$cioty i zwigzki wyznaniowe zabieraty jednak glos, kiedy wiadza
zastosowala rozwigzanie sitowe. Tak bylo po pobiciu studentow w nocy 30 listo-
pada. Uzycie sity potepity UCP PM, UCP PK, UKGK, Koscidt rzymskokatolicki,
Duchowny Zarzad Muzutmanéw Ukrainy ,,Umma” (DZMU). Wydane z tej okazji
jeszcze tego samego dnia specjalne odezwy zachecajace do wspolnej modlitwy za
Ukraine zawieraty religijne uzasadnienie takiej potrzeby. Na przyktad glowa Koscio-
ta UKGK metropolita Swiatostaw Szewczuk pisat, ze modlitwa daje nadzieje, ktora
»pochodzi od Pana Boga. On ma t¢ moc mitosci, ktéra potrafi pokona¢ wszelka po-

7 www.unn.com.ua/uk/news/1276302-v-yanukovich-zvernuvsya-do-ukrayintsiv-schodo-pidpisan-

nya-ua-z-yes-tekst-zvernennya [dostep: 10.10.2014].

§ JI. Mapuenko, Hckywenue nonumnpasociasuem, 15.10.2013, http://orthodoxy.org.ua/data/iskus-
henie-politpravoslaviem.html [dostep: 20.10.2014].

° http://risu.org.ua/ua/index/all_news/community/religion_and_policy/54181 [dostep: 10.10.2014].
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kuse przemocy”!°. Patriarcha kijowski Filaret Denysenko z UCP PK, ktory popierat
europejski kierunek integracji Ukrainy, pisal: ,,Zgodnie ze §$wiadectwem Pana Jezusa
modlitwa ma wielkg zdolno$¢ niszczy¢ moc i postgpy szatana. Dlatego wtasnie teraz
mi¢dzy innymi w sposob szczegdlny potrzebna nam modlitwa za Ukraing, za zacho-
wanie naszego wspolnego domu od destrukcyjnej bratobdjczej wrogosei”!!. W ode-
zwie metropolity kijowskiego Wolodymyra z UCP PM czytamy:

Przypominamy wszystkim przywodcom politycznym i dziataczom panstwowym, ktorzy uznaja
si¢ za wierzacych i chrzeécijan, biblijng madros$¢ o tym, ze ,,Kazde krdlestwo, wewngtrznie
sklécone, pustoszeje. I zadne miasto ani dom, wewngtrznie sktdcony, si¢ nie ostoi” (Mt 12, 25).
Przypominamy, ze wszyscy jeste§my dzie¢mi jednego Boga i obywatelami jednego panstwa.
Dlatego mamy uczyni¢ wszystko, by proces polityczny nie wykraczat poza granice przykazan
Bozych i moralnosci chrzescijanskiej, Konstytucji i prawa Ukrainy'2.

A w odezwie DZMU z 4 grudnia zastanawiano si¢: ,,Czy Ukraina bgdzie w stanie
zachowac status europejskiego panstwa prawa, ktorego najwazniejszymi warto$cia-
mi byly i1 pozostaja prawa i wolnoséci obywateli, warto$¢ zycia ludzkiego jako naj-
wyzszego daru Stworcy, tolerancja polityczna i religijna”!.

Brutalna proba przejecia przez oddzialy specjalne Berkut i sity MSW kontroli nad
Majdanem w nocy 11 grudnia zmusita zwiazki wyznaniowe do ponownego zabrania
glosu, aby stanowczo potegpi¢ zastosowanie sity. W réznych formach (o$wiadcze-
nia, ze sceny Majdanu, wywiady) uczynity to migdzy innymi: UCP PK, UPC PM,
Kosciodt rzymskokatolicki, Medzlis Tataréw krymskich, czgs¢ baptystow. Patriarcha
kijowski Filaret w o§wiadczeniu z 11 grudnia nawolywat strony konfliktu do podje-
cia dialogu, a do czasu jego zakonczenia — do ogloszenia moratorium na rozwigzania
sitowe. Odwotywat si¢ do sumien uczestnikow wydarzen: ,,Pamigtajmy, ze za kazde
stowo 1 kazdy czyn, za ktamstwo, za przemoc i przelanie krwi kazdy osobiscie od-
powie przed Bogiem. Zto nigdy nie pozostanie bez kary, a dobro i troska o pokoj
zostang wynagrodzone”'#,

Wigkszo$¢ Kosciotow i zwigzkéw wyznaniowych potgpito przemoc i bardziej
lub mniej wyraznie opowiedzialo si¢ po stronie manifestantow. W krytycznych
momentach Euromajdanu uwidocznity si¢ jednak rozbiezno$ci mig¢dzy oficjalnym
stanowiskiem wtadz KoS$ciotéw a pogladami niektérych ich duchownych na temat
masowych protestow 1 udziatu w nich zwiazkéw wyznaniowych. Taka sytuacja do-
tyczyta zwlaszcza UCP PM i wspolnot protestanckich. Stanowisko UCP PM wobec
zadan uczestnikow Majdanu, wyrazone przez kierujacego sprawami tego Kosciota
metropolite Antonija (Pakanycza), roznito si¢ od prezentowanego przez UCP PK.
Hierarcha opowiedziat si¢ po stronie starej wladzy i potepit rewolucyjne metody jej
obalenia, gdyz moglo to grozi¢ anarchig!®. Tymczasem pacyfistyczne z natury Kos-

0 Maiioan i Lepkea..., s. 228.
W Ibidem, s. 231.
12 Ibidem, s. 232.
3 Ibidem, s. 233.
4 Ibidem, s. 266.

5

«VIII] 3axnukae nady ma ono3uyiio 02010Cumu Mopamopiti Ha 6y0b-sKi Cu106i 0iiy», — MUMpono-
aum Aumoniti, 14.12.2013 [w:] Maiioan i Llepksa..., s. 271.
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cioly protestanckie spotkaty si¢ z zarzutem pasywnosci i obojetnosci wobec losow
kraju. Granice neutralno$ci byly przedmiotem debaty samych wiernych wspolnot
ewangelicznych. Na przyktad uczestnicy okraglego stotu ,,Kosciot i Majdan: misja
i obywatelska odpowiedzialno$¢ chrzescijanina” (Kijow, 17 stycznia 2014 roku)
doszli do wniosku, ze o ile powstrzymanie si¢ od spekulacji na temat umowy sto-
warzyszeniowej byto shuszne, o tyle po wydarzeniach z 30 listopada 2013 roku juz
nie wolno byto zachowywa¢ si¢ biernie. W specjalnej odezwie do swoich wspot-
wyznawcow oswiadczali: ,,Kosciot jako autorytet dotacza swoj gtos do glosu narodu,
przypominajac o godnos$ci cztowieka stworzonego na obraz i podobienstwo Boze;
o réwnosci wszystkich ludzi przed Bogiem; o Prawie i Sadzie Bozym dla wszystkich
ludzi; o Bozym wstawiennictwie za bezbronnymi”'é, Poparcie Majdanu, przynaj-
mniej przez cze$¢ protestantdw, nie oznaczato rezygnacji z ich pokojowej doktryny.
Nadal nawotywali rzad i uczestnikow protestow do szukania drég pokojowego roz-
wigzania konfliktu, wskazujac na koniecznos$¢ kierowania si¢ Bozymi przykazaniami
mito$ci i przebaczenia, ,,bez ktorych zadanie sprawiedliwo$ci moze doprowadzic¢ do
chaosu i przemocy”"".

Kolejna fale protestow i radykalizacje Majdanu spowodowato uchwalenie przez
Rade Najwyzsza Ukrainy 16 stycznia 2014 roku tak zwanych ustaw totalitarnych,
drastycznie zaostrzajacych kary wobec uczestnikdw protestow. W niedziele 19 stycz-
nia w centrum Kijowa rozpoczat si¢ wielotysieczny wiec ludowy. Na poczatku prze-
mawiali przedstawiciele r6znych Kosciolow, ktdrzy zachecali, by wytrwa¢ w obronie
swych praw, ale bez radykalizmu, a wowczas Bog pomoze zwyciezy¢. Stowa te nie
wszyscy wzieli sobie do serca. Grupa radykalnie nastawionych manifestantoéw oraz
prowokatorow (tak zwanych tituszkow) przeniosta si¢ do dzielnicy rzadowej na ulice
Hruszewskiego i pokojowy protest zmienit si¢ w otwarta konfrontacj¢ z milicjg i Ber-
kutem. Zradykalizowani majdanowcy palili opony, a takze autobusy i wozy sit MSW.
Berkut odpowiadal kulami gumowymi, granatami hukowymi, gazem tzawigcym i ar-
matkami wodnymi. Starcia trwaty przez kilka kolejnych dni. W obliczu niebezpie-
czenstwa Myrostaw Marynowycz, wspotzatozyciel Ukrainskiej Grupy Helsinskiej
i prorektor Ukrainskiego Katolickiego Uniwersytetu we Lwowie, podnosit na duchu
swoich studentow, ktorzy licznie uczestniczyli w Majdanie. Wyjasniat, ze pokojo-
wy sprzeciw obywatelski nie oznacza biernego czekania: ,,Nie upodobniajmy si¢ do
zmieszanych apostotow, ktorzy w czasie meki Chrystusa w rozpaczy biakali si¢ po
polach i uliczkach Jerozolimy [...] Bog nie chce naszej przegranej — wiarg i modlitwa
pomézmy Mu zwyciezy¢!”!s.

Dnia 21 stycznia kilku ksiezy z UCP PM usitowalo powstrzymac¢ walki, stajac
w strefie buforowej migdzy protestujacymi a shuzbami mundurowymi. Pézniej dota-
czyli do nich kolejni kaptani z innych Kosciotow chrzescijanskich, a nawet buddysci.
Podjete przez duchownych dziatania zahamowaty konfrontacje na ponad 20 godzin.
Nastepnego dnia, istotnie zza plecow ksi¢zy, zolierze Berkutu rozpoczeli szturm na

16 Pesomoyin kpyenozo cmony «llepksa i Matioan: micis ma 2pomaocyka 6i0N0GIOAIbHICMb XPU-
CMusHUHA». 36epHeHHs 00 €8aHzenbebKux yepkos Vipainu, 20.01.2014 [w:] Maiioan i Lepksa..., s. 395.

7 Ibidem.

8 M. Mapunosu4, Croso do cninvnomu YKV, 20.01.2014 [w:] Maiioan i Ljepxea..., s. 411.
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barykady na Hruszewskiego. Odnotowano pierwsze ofiary $miertelne. Byt to Dzien
Jednosci Narodowej, ukrainskie swigto panstwowe, ktory w roku 2014 stat si¢ dniem
niezgody i1 wielka tragedig. W tym dniu Ogdlnoukrainska Rada Kosciotéw 1 Organi-
zacji Religijnych zwrocita si¢ do obywateli Ukrainy z apelem o modlitwe w intencji
zachowania pokoju, wzajemnego zrozumienia i jednosci terytorialnej panstwa. De-
klarowata che¢¢ wspierania konstruktywnego dialogu na rzecz jedno$ci narodowe;j
1 przestrzegala przed wszelkimi ideami separatystycznymi. Przedstawiciele Rady
potepili wykorzystanie przemocy w celu rozwigzania konfliktu, gdyz prowadzito to
jedynie do eskalacji nastrojow spotecznych i spychato kraj w przepas¢ wojny domo-
wej. W osobnym komunikacie Rada przypomniata o osobistej odpowiedzialnosci
przed Bogiem, w tym za nieprzestrzeganie przykazania ,,Nie zabijaj!”*. Wspomnia-
na organizacja wielokrotnie zabierata gtos w trakcie Euromajdanu.

Liczne zwiazki wyznaniowe wystosowaly podobne oswiadczenia i apele, w kto-
rych potepiano krwawg pacyfikacje Majdanu 1 zadano natychmiastowego zatrzyma-
nia przelewu krwi. Rézne natomiast wnioski wyciagano z krwawej lekcji, w tym co
do oceny walki o swoje prawa za wszelka ceng. Mimo ofiar UKGK popierat kontynu-
acje¢ zmagan Ukraincoéw o swojg godno$é. Z manifestantami solidaryzowali si¢ takze
biskupi greckokatoliccy ze Stanow Zjednoczonych i Europy Zachodniej. 24 stycznia
przedstawiciele zachodnioeuropejskiego episkopatu napisali: ,,Miliony bojownikoéw
o godno$¢ w catej Ukrainie, zwracamy si¢ do was stowami Chrystusa »Nie lekajcie
sie!« [...] Pan nieraz wyprowadzal nas z domu niewoli. Nasza wedréwka do »ziemi
obiecanej« trwa nadal. Mozemy by¢ pewni, ze Bog nie zostawi nas nigdy™?!. W tym
samym czasie inny punkt widzenia prezentowal wspomniany wczesniej metropolita
Antonij z UCP PM. Ubolewat on, Ze nie wszyscy potrafili powstrzymaé swoj gniew
1 kierowali si¢ starotestamentalng zasadg ,,0ko za oko”, a nie przestaniem Chrystusa
o przezwycig¢zaniu zta dobrem i mitowaniu takze swoich nieprzyjaciot. W interpreta-
cji tego hierarchy prawostawni w obecnej sytuacji powinni byli wykazac szczegdlny
hart ducha i postuzy¢ za wzor aktywnej wiary: ,,Pan do§wiadcza nas, zebySmy byli
pokorni, stawali si¢ madrzejsi, silniejsi, pami¢tali o przemijalnosci Swiata i jego dobr,
kierujac duchowy wzrok na Krélestwo Boze”?. Rzecznik prasowy zwierzchnika
UCP PM, ks. Georgij Kowalenko, w wywiadzie pod koniec stycznia doktadnie wy-
jasniat powody ostroznego stanowiska swego Kosciota. Jednoczesnie przypomniat
o konieczno$ci przestrzegania przykazah Bozych, o czym wcze$niej mowil ze sceny
Majdanu, ktére przetozyt z jezyka biblijnego na jezyk zrozumiaty dla ogétu w taki
oto sposob:

»Nie zabijaj” w jezyku politycznym mozne brzmie¢ tak: Przemocy — nie! ,,Nie mow falszy-
wego $wiadectwa” — Klamstwu i manipulacjom — nie! ,Nie tworz sobie bogéw” moze by¢

19 Beeykpaincvka Paoda Llepkoe 20moea cnpusimu no4amky KOHCMpPYKMUHO20 0iano2y Midic 61a00i0
i Maiioanom, 22.01.2014, http://risu.org.ua/ua/index/all_news/state/national_religious_ question/55032
[dostep: 22.01.2014].

2 Komionixe excmpenozo 3acioanns Bceykpaincoroi Paou Llepxos [ peniciiinux opeawizayitl,
22.01.2014 [w:] Matioan i Llepxea..., s. 423.

2 Matioan i Llepxsa..., s. 454-455.
22 JIbidem, s. 451.
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odebrane w ten sposob, ze nie nalezy wierzy¢ i poktada¢ wszystkich swoich nadziei w liderach
politycznych czy w sojuszach politycznych lub geopolitycznych?.

Nieco pozniej patriarcha kijowski Filaret (UCP PK) w niedzielnym kazaniu
4 lutego moéwit o potrzebie nawrocenia i stanowczo pigtnowal skorumpowanych
sedziow oraz przedstawicieli wladzy, ktorzy ,krzyze na sobie noszg, a o Bogu nie
pamictaja”**. Podobna uwage robit protestancki teolog Michajto Czerenkow juz po
ucieczce prezydenta Janukowycza ze stynnej rezydencji pod Kijowem: ,,W patacach
wielmozoéw duzo ikon, lecz nie ma Chrystusa. Sa relikwie swietych, sa skradzione
swiete ksiegi, ale nie ma sumienia”?,

Do motywacji religijnej odwotywala si¢ inicjatywa spoteczna Grupa Pierwszego
Grudnia, utworzona w 2011 roku w 20. rocznic¢ referendum w sprawie niepodlegto-
$ci Ukrainy. Juz 30 listopada 2013 roku znanymi calemu §wiatu chrzescijanskiemu
stowami ,,Nie Igkajcie si¢!” wzywala ona caty naréd ukrainski, Koscioty i zwiazki
wyznaniowe, przedstawicieli wtadzy, wojskowych i policjantow do wspdlnej mobi-
lizacji sit w dgzeniu do zjednoczonej Europy?®. W dniu 22 stycznia 2014 roku czton-
kowie Grupy apelowali do prezydenta Janukowycza o powstrzymanie mordowania
1 wykradania ludzi. Ostrzegali go o spoczywajacej na nim wielkiej odpowiedzialno-
$ci przed Bogiem i ludzmi za t¢ sytuacje: ,,Przysiegal Pan na Bibli¢ i Konstytucje.
Pan famie przysiege przed Bogiem i narodem. To moze si¢ sta¢ poczatkiem wielkiej
ciemnosci™?.

W opinii prawostawnego teologa i filozofa Jurija Czornomorcia nacjonalizm miat
potrzebe siggania do korzeni religijnych, aby wzmocni¢ swoja doktryne chrze$cijan-
skim spojrzeniem na prawa cztowieka i prawa narodow: ,,Chrystianizacja nacjonali-
zmu sprzyja jego tagodzeniu, zniknigciu radykalizmu i ekstremizmu™?. Uswiadamia-
li to sobie liderzy skrajnych ugrupowan prawicowych. Na przyktad rzecznik prasowy
Prawego Sektora Artem Skoropadski, starajac si¢ zdementowaé rozpowszechnione
pogtoski na temat radykalizmu swej organizacji, oswiadczyt:

Po pierwsze, jestedmy chrzescijanami. Po drugie, jesteSmy antykomunistami, antysocjalista-
mi, ale tez wystgpujemy przeciwko rasizmowi, antysemityzmowi, ideologii narodowo-socjali-
stycznej, faszyzmowi. Jeste$my tradycyjnymi ukrainiskimi nacjonalistami®.

Jeszcze dramatyczniejsze pod wzgledem skali przemocy — a co za tym idzie,
liczby zabitych, rannych i zaginionych — okazaty si¢ starcia w Kijowie w dniach
18-20 lutego. Doszto wowczas do rozpedzenia pokojowej demonstracji przed Rada

2 T. KosaseHko, [ onoc Llepksu 6 yci08usx NOIUMu4ecko20 Kpusuca u CUio8020 npomueoCmosiHus 8
Vkpaune, 28.01.2014 [w:] Maiioan i Llepxaa..., s. 494.

2 Maiioan i Ilepkea..., s. 539.

% M. Yepenxkos, Oceoboicoenue, 26.02.2014 [w:] Maiioan i Jepxea..., s. 621.

% Matioan i Llepxsa..., s. 227.

2 Mopanwoui asmopumemu 0o Huykosuua: »33ynunime kpusasuti nian!«, 22.01.2014, http://risu.org.
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Najwyzszg Ukrainy, a nastgpnie do proby ostatecznej likwidacji Majdanu z uzy-
ciem broni palnej. Wowczas protestujacych wspierali ze sceny Majdanu duchowni.
Wkrétce narodzita si¢ legenda ,,Niebianskiej Sotni”. W taki sposob, uzywajac jezy-
ka religijnego, nazwano polegta wowczas w Kijowie setke protestujacych. Nad ich
ciatami modlili si¢ duchowni réznych wyznan i religii. Hotd poleglym bohaterom
zaczeli sktadac poeci w swoich wierszach, w ktorych rowniez byta obecna mysl reli-
gijna®. Polegltych zaczgto nazywaé meczennikami, aniotami, nowymi niebianskimi
or¢downikami Ukrainy. MOwitl o tym na przyktad biskup Bohdan Dziurach z UKGK
w kazaniu 23 lutego: ,,Wierzymy, ze bedac w niebie, nasi bohaterzy sa naszymi org-
downikami i wstawiaja si¢ za nas tak jak nasz archaniot Michat, obrofica Kijowa!.

W przestrzeni kijowskiego Majdanu, ktory nie ograniczat si¢ jedynie do placu
Niepodlegtosci, oraz ,,Majdanéw” w innych miejscowosciach Ukrainy, pojawito
si¢ wiele napiséw, plakatow, transparentéw odwotujacych sie do narracji religijne;.
Mozna z nich odczyta¢ przestanie stanowigce religijng odpowiedZz na wyzwania
chwili, na przemoc i okrucienstwo, brak szacunku do zycia ludzkiego. Jeden z plaka-
tow widniejacych wsrod dymu palacych si¢ opon po wydarzeniach z konca stycznia
2014 roku przedstawial fragment ikony — oczy Boga, a ponizej napis: ,,Widze¢ twoje
uczynki, cztowieku!”. Miescit w sobie przestroge, przypominajac o potrzebie stra-
chu przed Bogiem i odpowiedzialno$ci za wlasne czyny. Bardzo czgsto spotykane
hasto Bog z nami mozna by interpretowac jako gleboka swiadomos¢ ludu Bozego, ze
w chwilach proby ma zaufa¢ Bogu, wierzy¢ w jego pomoc i btogostawienstwo. Po-
dobna mysl mozna byto znalez¢ w poezji ukrainskiego wieszcza narodowego Tarasa
Szewczenki. Sergij Nigojan z samoobrony Majdanu, Ormianin z pochodzenia marza-
cy o karierze aktora, picknie recytowal urywek jego poematu Kaukaz, w ktorym byty
stowa: ,,Walczcie a zwyciezycie — wam Bog pomaga!”2. Ten sam chiopak, stojac
na barykadzie, trzymat transparent z hastem Glosem narodu przemawia Bog, ktore
mozna bylo odczytac jako przekonanie o stusznosci sprawy, o jej Boskiej legityma-
¢cji, o tym, ze Bog stoi po stronie walczacych w sprawiedliwej obronie swych praw
1 godnosci. Wkrétce, 22 stycznia 2014 roku, mtody mezczyzna zgingt od kuli snajpe-
ra, stajac si¢ jedna z pierwszych ofiar $miertelnych rewolucji. Uzywane przez prote-
stantow hasto Bog jest Mitoscig mieScito za§ w sobie pokojowe przestanie, sprzeciw
wobec nienawi$ci i przemocy, potrzebe przebaczania.

Odwotanie si¢ do tematyki i narracji religijnej jest zauwazalne takze w komen-
tarzach dziataczy spotecznych do wydarzen Euromajdanu. Na przyktad znany dysy-
dent ukrainski, pisarz Jewhen Swerstiuk, mowit o jego chrzescijanskim duchu:

Misterium Majdanu bylo wskro$ religijne. Bez ducha chrzescijanskiego niemozliwe byto
utrzymanie tysigcy ludzi w dyscyplinie oporu bez przemocy [...]. Duch Majdanu jest §wiatly
i pokojowy. Catkiem niespodziewanie zapalit si¢ on blaskiem religijnym. Kto by wczeséniej

3 Przyktady wierszy zob.: http://www.hromada.hu/2014/nov_125/evromajdan/boji.html [dostep:
25.10.2014]; http://vsiknygy.net.ua/neformat/34345 [dostep: 25.10.2014]; https://www.facebook.com/
poemsofmaidan [dostep: 25.10.2014].

3t «Tepumopiio Matioany nompiono nowupiosamu daniy — énaouxa YI'KI], 24.02.2014 [w:] Maii-
dan i [lepxea..., s. 616.

32 http://www.youtube.com/watch?v=CyFqqstK7¢0 [dostep: 25.10.2014].
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uwierzyl, ze tu, na Chreszczatiku, dziesiatki tysigcy zupetnie roznych ludzi beda na glos si¢
modli¢ jak pierwsi chrzescijanie®.

Obecnos¢ czynnika religijnego na Majdanie stala si¢ przedmiotem eksperckiej
oceny religioznawcow na Ukrainie. Na przyktad Ludmyta Fylypowycz, analizujac
pod koniec grudnia 2013 roku zaangazowanie zwigzkow wyznaniowych w Majdan,
tak oto probowata uchwycic jego religijng istote:

Majdan to naprawde dla Kos$ciota nie Boze Narodzenie, to narodziny nowego wolnego od nie-
woli i ktamstwa cztowieka; Majdan to nie Pascha, to zmartwychwstanie umartej od ponizenia,
ucisku i przesladowan osoby, to odbicie w jej duszy boskiego blasku, nadzieja bliskosci Boga®.

W opinii badaczki przedstawiciele réznych wyznan przyszli na Majdan ,,z 16z-
nych pobudek, ale z jednej wspolnej przyczyny — brak szacunku wtadzy do czlo-
wieka jako stworzenia Bozego, ponizenie godnosci ludzkiej, che¢ obrony stabego
i uposledzonego™.

Oksana Gorkusza analizowata z kolei religijng argumentacje dwoch $cisle powia-
zanych z sobg wymiaréw ukrainskiej rewolucji — Euromajdanu i Rewolucji Godno-
$ci. W argumentach przemawiajacych za poparciem Euromajdanu dostrzegla takie
elementy, jak: tgczenie si¢ z tradycja chrzeScijanskiej Europy, w ktorej od dawna
sg zakorzenione i funkcjonuja podstawowe wartoSci chrzesécijanskie. Integrujac si¢
z chrzes$cijanska Europa, Ukraina z jednej strony sama oprze si¢ na utrwalonym tam
prawie chrzescijanskim, a z drugiej — moze jej pomoc w przezwyciezeniu duchowe-
go kryzysu, ozywiajac prawo chrzescijanskim natchnieniem. Argumentacja drugiego
wymiaru rewolucji (Rewolucji Godnosci) w przekonaniu badaczki byta jeszcze moc-
niej zakotwiczona w mysli teologicznej, gdzie

[...] w relacjach migdzy Bogiem i cztowiekiem Cztowiek stara si¢ sprosta¢ zamystowi Boga,
mysle¢ i dziata¢ na Jego Obraz i Podobienstwo. Dokonatl $wiadomego wyboru uczestniczenia
w rozwoju rzeczywistosci zgodnie z Jego zamiarem, naprawienia uszkodzonego stanu rzeczy,
wzigcia na siebie odpowiedzialnos$ci za zgodno$¢ ludzkosci ideatom Boskim, dziatania zgodnie
z przykazaniami Bozymi i zaproponowanymi przez Boga normami, aby usprawiedliwi¢ ludz-
ko$¢ w oczach Boga®®.

W tym samym czasie filozof i prawostawny teolog Jurij Czornomore¢ zwracat
uwage na potrzebe¢ zastanowienia si¢ nad ,,post-Majdanem” w sensie ontologicznym.
Jako rozwigzanie proponowat zaakceptowanie klasycznej teologii mitosci, ktorej
istotg jest proba bycia ,,ponad sytuacja”, nawolywania do mitosci oraz pojednania
wszystkich — niezaleznie od pogladéw politycznych — na podstawie warto$ci wyz-
szych: ,,Wazne, by ludzie pojednali si¢ z sobg nie na podstawie kompromisu, a zjed-

3 €. Cepcriok, 3minni éimpu uacy [w:] Matioan. (P)esomoyis dyxy, A. Myxapcekuii (red.), Kuis
2014, s. 125, 127.
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3 Ibidem.
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noczyli si¢ wokot czegos wyzszego, wokot czegos$ chrzescijanskiego, pewnych war-
tosci, ktore sag wyzsze od wartosci Majdanu™.

Okazjg do teologicznej refleksji na temat religijnego aspektu Majdanu byt okra-
gly stot ,, Teologia w przestrzeni Majdanu”, ktory odbyt sie¢ w Kijowie 15 stycznia
2014 roku. W spotkaniu wzigli udzial przedstawiciele réznych Kosciotow i zwigz-
kow wyznaniowych. Prezentujac stanowisko katolickie, dominikanin ojciec Piotr
Baloga, wicerektor Instytutu Nauk Teologicznych w Kijowie, wyrazit opinie, Ze
Kosciot akceptuje udziat w wydarzeniach spotecznych w obronie naruszanych praw:
»Wezwanie Chrystusa do pojednania wcale nie oznacza wezwania do wyrzeczenia
si¢ sprawiedliwosci spotecznej. Juz wczesniej Augustyn pisal, ze »sprawiedliwe te
wojny, ktore walcza z niesprawiedliwo$cig«’™®. Jego, wydawatoby sie, radykalne
twierdzenia popierat prawostawny teolog i religioznawca Jurij Czornomore¢ (UCP
PM), ktéry uznat bezsilno$¢ spoteczenstwa ukrainskiego w kwestii zmiany wladz za
dowdd jego grzesznos$ci. Diakon Roman Kolada z UPC PK wyrazit natomiast opinie,
ze ,,Majdan juz jest duchowo uzbrojony i Bog juz to poblogostawil’”®*. Mychajto
Czerenkow, filozof i protestancki teolog, wskazywat z kolei, jaka role miat odgry-
wac Kosciot. Miata ona polega¢ na integrowaniu ulegajacego szybkiej atomizacji
spoteczenstwa przez propagowanie konceptow uniwersalnych. Wielu za§ podczas
eurorewolucji podkreslato potrzebe przeniesienia akcentu z relacji Kosciot—panstwo
na relacje Ko$ciol-spoteczenstwo—panstwo.

Niektore przytoczone wypowiedzi zdajg si¢ idealizowa¢ Majdan jako specyficzne
miejsce dziatania taski Bozej. Podobna interpretacja byta rozpowszechniona szcze-
g6lnie w srodowisku UKGK, gdzie tradycyjnie czynnik narodowy czesciej taczono
z religijnym. Rektor Seminarium Duchownego we Lwowie ksiadz Thor Bojko, na
przyktad, poréwnywat Majdan do ewangelicznej géry Tabor, a caly proces przemian
nazywal Przemienieniem Ukrainy. Sens tej metafory wyjasnial biskup Borys Gu-
dziak: ,,Na gorze Tabor apostotowie poznali Bostwo Chrystusa. Na Majdanie wie-
lu ludzi doswiadczyto rzeczywistoSci boskiej, doswiadczyto przemiany i wyruszyto
w trwalg pielgrzymke do odnalezienia swojej, danej przez Boga godnosci”™.

W refleks;ji teologicznej nad Euromajdanem pojawiaty si¢ odniesienia do historii
narodu wybranego. Dotyczy to na przyktad pordwnania obecnych poszukiwan przez
narod ukrainski wlasciwej drogi do diugiej wedrowki Izraelitow przez pustyni¢. Me-
taforg te¢ wykorzystat na przyktad Josyp Zisels, dysydent i przewodniczacy Federacji
Zydowskich Organizacji i Gmin Ukrainy, przemawiajac ze sceny Majdanu 16 grud-
nia 2013 roku: ,,3000 lat temu mo6j nardd kroczyt ku wolnosci przez 40 lat. Nam
— narodowi Ukrainy — zostato nie tak dlugo!”*!. Rowniez w rozwazaniach na te-
mat spotecznego wymiaru Bozego Narodzenia w konteks$cie rewolucji oczekiwania

37 O. YopHoMopelip, op.cit., s. 56.

¥ Matioan i Llepxsa..., s. 371.

¥ Ibidem, s. 373.

0 Matioan — ye éenukuii 3naxkosuil peromen. Ane 6i0 Hb020 He 6apmo OHIKY8amu mozo, Wo Haie-
JHCUMb 00 BION0GIOANLHOCHI 6CIX YKPAIHYI8 Y wo0enHomy scummi i nooymi” — Braouxa Bopuc ([v03sx),
21.01.2014 [w:] Matioan i Llepxea..., s. 409—410.

4 TIpeocedamens I'encosema EAEK Hocug 3ucensc evicmynun na Espomatioane ¢ [Henw JJocmoun-
cmea, 16.12.2013 [w:] Mauoan i Lepksa..., s. 276.
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Ukraificow poréwnywano do oczekiwan Zydow w zwigzku z przyjsciem Mesjasza.
Wspomniany ojciec Piotr Baloga interpretowat to nastgpujaco:

Podobnie jak kiedy$ w Betlejem narodzito si¢ nowe Zycie, tak Ukraina juz od wielu lat czeka
na swoje odrodzenie, odnowe¢. Podobnie jak kiedys$ nardd izraelski oczekiwat zmian, oczekiwat
Mesjasza, tak spoteczenstwo ukraifiskie czeka na przemiany*.

Duchowny wyjasniat istote tych koniecznych zmian: ,,Potrzebne sg przemiany
wewnetrzne, doglebne, potrzebne jest wprowadzenie chrzescijanskich zasad zycia
w spoteczenstwie, takich jak mito$¢ do blizniego, prawda, wzajemne powazanie,
sprawiedliwos$¢, braterstwo, rownos¢ wszystkich przed Bogiem i prawem. Potrzebna
jest madros¢”®. Mychajto Czerenkow wyrazil natomiast przekonanie, ze Ukraina nie
powinna czekaé na przyjécie Mesjasza, bo On juz przyszedt i czeka. Swiadomosé
obecnosci Chrystusa powinna uwolni¢ Ukraincow od strachu: ,,Pozostaje tylko jeden
strach — nie przed kryminalng wtadza, a przed Bogiem, strach za siebie, ze zyjemy
tak, jak gdyby Chrystus si¢ nie narodzil’*. Prawostawny bloger z Kijowa Dmitij
Marczenko, thumaczac, dlaczego nie popiera Majdanu, ostrzegal natomiast: ,,Nie
wolno zastgpowac Krolestwa Niebieskiego swoimi fantazjami o krdlestwie ziem-
skim”, gdyz ,,Zydzi wyrzekli sie Chrystusa Pana wiasnie dlatego, ze On nie miescit
si¢ w ich waskich ramach narodowych™®.

Jak widaé, nie dla wszystkich zaangazowanie Ko$ciotdéw w wydarzenia polityczne
na Ukrainie, a co za tym idzie, wykorzystanie symboliki i retoryki religijnej na wie-
cach politycznych, bylo zrozumiate. Tego typu watpliwos$ci zgtaszali takze rosyjscy
dziennikarze w wywiadach z przedstawicielami ré6znych wyznan na Ukrainie, gdyz
w Rosji podobna praktyka nie wystepowata. Zwracat na to uwage na przyktad dzien-
nikarz radia Echo Moskwy Aleksiej Golubew w wywiadzie z 27 lutego 2014 roku
z rzecznikiem prasowym UCP PM ksiedzem Georgijem Kowalenka. Dziennikarz
zastanawial si¢ nad odpowiedzialno$cig Cerkwi — na wiecach byly krzyze i ikony,
a potem doszto do przemocy i przelewu krwi. Duchowny byt jednak przekonany, ze
Kosciot zawsze 1 wszedzie musi by¢ ze swoimi wiernymi*®, Ukrainski pastor Kos-
ciola Wiary Ewangelickiej ,,Nowe Zycie” Anatolij Kaluzny twierdzit natomiast, ze
wiasnie w obecno$ci Kosciota 1 roznych wyznan na Majdanie przejawiala si¢ jego
sifa. Duchowny dowodzit, Ze oprdcz poparcia inteligencji dla akcji protestacyjnych
istotne tez byto wsparcie duchowe?’.

Na koniec nalezy stwierdzié, ze powszechnie obecna w trakcie tak zwanej euro-
rewolucji retoryka religijna byla uzywana zaréwno przez duchownych réznych Kos-

2 Bymmesuii umip Piz06a, a6o uomy Xpucma nonpocunu nimu? [w:] Maiioan i Llepksa..., s. 304.

4 Ibidem.
4 Ibidem,s. 305.

B «/lunamoy 6 ozne, unu nouemy s He udy nPOMeCcmoBams npomus «3nouunnouy enacmu, 20.01.2014

[w:] Matioan i Lepxea..., s. 414.

4 Cnuxep VIIL na «3xo0 Mockewvt» 06 omnowenuu Llepksu k nosvim enacmsm, 27.02.2014, http://
orthodoxy.org.ua/data/spiker-upc-na-eho-moskvy-ob-otnoshenii-cerkvi-k-novym-vlastyam.html
[dostep: 25.10.2014].

47 A. Kamoxusiii, Ham myocho kasamocs, ymo ne coxpanuiu mup (unmepevio C. CanodicHukosa),
28.02.2014 [w:] Matioan i Llepkea..., s. 646.
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ciolow i zwigzkéw wyznaniowych (popierajacych protest i niepopierajacych go),
manifestantow, przekonanych o blogostawienstwie Boga ich sprawiedliwej walki,
a takze ekspertow dokonujacych oceny wydarzen. Ze wzgledu na dominacje¢ religii
chrzescijanskiej na Ukrainie w przestrzeni Majdanu przewazata symbolika i mysl
chrzescijanska. Deklarujac wolg ,,bycia z narodem”, funkcjonujace na Ukrainie Kos-
cioty i zwigzki wyznaniowe niejako wziely na siebie odpowiedzialno$é¢ za bieg wy-
darzen. Wraz z radykalizacja dziatan wtadzy i nastrojow manifestantow oraz w obli-
czu braku kompromisu mi¢dzy stronami konfliktu szczegdlnego znaczenia nabierato
pokojowe przestanie nawotujace do dialogu i odwotujace si¢ do ewangelicznego
»Btogostawieni, ktoérzy wprowadzaja pokdj”. Jednoczesnie czg¢$¢ z nich szukata re-
ligijnego uzasadnienia walki z niesprawiedliwoscia spoteczng i ignorowaniem glosu
obywateli. Duchowne i spoteczne autorytety nawolywaty caty nardd i przedstawicieli
wiadzy do postepowania zgodnie z sumieniem oraz do czynienia dobra i unikania zta,
przypominajac o duchowej naturze czlowieka stworzonej na obraz i podobienstwo
Boga. Chrzescijanscy przywodcy wskazywali na konieczno$¢ wprowadzenia w zy-
cie spoteczne zasad mitosci do blizniego, prawdy, wzajemnego szacunku, sprawied-
liwosci 1 braterstwa, réwnosci wszystkich przed Bogiem. Nieustannie podkreslali
potrzebe postgpowania zgodnie z Dekalogiem jako warunku trwatych, pozytywnych
przemian spoteczno-politycznych. Ostrzegali, ze wszystkich ludzi obowigzujg prawo
1 sad Bozy, ze wszyscy beda odpowiadaé za whasne czyny przed ludzmi i Bogiem.
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Abstract

The Martinist ideas movement, perceived as a mystical-esoteric branch of Christianity, emerged in
the 18th century. The three original founders (Martines de Pasqually, Louis-Claude de Saint-Martin,
Jean-Baptiste Willermoz) brought different elements to it, moulding the final shape of the doctrine.
Martinism owes its modern revival and popularity to another esotericist. Gerard Encausse (1865—
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Poprawne zdefiniowanie poj¢cia pradu ideowego zwanego martynizmem moze si¢
okaza¢ zadaniem trudnym, prawie niemozliwym. Sami jego protoplasci dzielili go na
martynezizm, willermozizm i martynizm. Nim przejdziemy do odnowiciela tej tra-
dycji Gérarda Encausse’a, postaram si¢ przyblizy¢ korzenie nurtu, ktory zawtadnat
umystami filozofow, artystow i zwyktych ludzi czasow os§wiecenia.

Historia ruchu wiaze si¢ nierozerwalnie z trzema osobami: Martinezem
de Pasquallym, Louisem Claude de Saint-Martinem i Jeanem Baptiste’em Willermo-
zem. Oni to nadali ksztatt doktrynie zjawiska martynizmu, zapozyczajac don kabate,
magi¢ ceremonialng, spirytualizm, a w koncu takze elementy mistyki chrze$cijan-
skiej. Zdaniem Roberta Ambelaina, Pasqually, tworzac swoj system, czerpatl z gnozy
manichejczykow i katardw, czyli z mistycyzmu, herezji i metafizyki'.

I R. Ambelain, Le martinisme, histoire et doctrine, Paris 1946, s. 57.
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Martinez de Pasqually (1727—-1774), ktory w 1754 roku utworzyt stowarzyszenia
o nazwie Ordre des Chevalieres Macons Elus Cohens de Univers (Zakon Rycerzy
Masonéw — Wybranych Kaplanéw Swiata), bardziej znane jako Elus Cohen, rozpo-
czat propagowanie swych idei wsrod regularnej masonerii. Struktura utworzonego
przez niego zakonu zostata oparta w znacznej mierze wilasnie na systemie tego ob-
rzadku. Réznita si¢ od niego zaledwie kilkoma elementami, ujetymi w Konstytucji
Andersona?, ktore jednak byly do$¢ znaczace (na przyktad rytuat lozowy masone-
rii regularnej nie odwotuje si¢ do magii czy mistyki), cho¢ wyktadnia ontologiczna
miata miata wspolny korzen: ,.koncepcje objawienia pierwotnego, czyli objawienia
towarzyszacego stworzeniu cztowieka™.

Jedynym wigkszym dzietem pidra de Pasqually’ego byt Traktat o reintegracji by-
tow (Traité de la Réintégration des Etres), ukazujacy ezoteryczng idee, w mysl ktorej
przez praktyki okultystyczne i zabiegi magiczne cztowiek moze odzyskaé bezposred-
ni kontakt ze Stworca. Co wigcej, zaktada rowniez mozliwos$¢ reintegracji* $wiata,
czyli probg ponownego przywrocenia §wiatu nalezytej pozycji w relacjach z Bogiem
za sprawg zabiegéw magicznych, modlitwy i korelacji z aniotami.

De Pasqually rozwinat tym samym hierarchiczng strukture rytu szkockiego, po-
szerzajac ja o dodatkowe stopnie.

System wtajemniczenia byt 10-stopniowy z podzialem na cztery ,,Swiatynie”. Pierwsza , Swia-
tynia” obejmowata nauki tyczace stworzenia, wygnania z raju i niepostuszenstwa cztowieka.
Druga i trzecia nauczaty sposobow powrotu do Stworcy poprzez swe zycie oraz tego, jak staé
si¢ wybranym kaptanem. Ostatnia, czwarta ,,Swigtynia”, zwana Rozanym Krzyzem, pozwalata
na uzyskanie wgladu w inne $wiaty i kontakt z Sitami Niebianskimi. W lozy podczas prac
odprawiano ryty magiczne i praktyki przyzywania duchéw. Moc magii tkwi¢ miata zwlaszcza
w potedze imion. Szczegblng sita dysponowat zatem ten, kto znat imi¢ Boga, dlatego w judai-
zmie dla jego kreslenia uzywano zwrotu ,,M6j Pan” — Adonai.

Aby nadaé prestiz nowemu zakonowi, Martinez de Pasqually przyznatl wysokie
stopnie znamienitym luminarzom masonskim tamtych czaséw. W poczet rytu w roku
1764 weszli migdzy innymi: Bacon de La Chevalerie (1731-1821), Henri De Loos
(1725-1785), Jean-Baptiste De Grainville (1746—1805). Tworzyli oni tak zwany ,,Su-
werenny Trybunal”. Adeptami mistrza zostali natomiast: baron Paul Thiry d’Holbach
(1723-1789) 1 Jacques Cazotte (1719-1792) — autor Diabla zakochanego.

Na czym zatem, zdaniem tworcow, zasadzat si¢ martynezizm? Jak pisat Gerard
Encausse, opierat si¢ on na:

[...] nabyciu wladz, przez czystos¢ cielesna, duszng i duchowa, ktdre pozwalaja cztowiekowi
wej$¢ w stosunki z istotami niewidzialnymi, nazywane przez Koscioly aniotami, i na dojsciu

2 Zob. T. Cegielski, Ksiega Konstytucji 1723 roku i poczqtki wolnomularstwa spekulatywnego w An-
glii. Geneza — fundamenty — komentarze, Warszawa 2011.
3 T. Cegielski, Sekrety Masondw, pierwszy stopier wtajemniczenia, Warszawa 1992, s. 64.

4 Owa reintegracja to przywrocenie cztowiekowi ,,przywilejow Adamowych”, zatem powr6t do
stanu poprzedzajacego jego upadek. M. Eliade, Okultyzm, czary, mody kulturalne. Eseje, Krakow 1992,
s. 59.

> J. Wojtowicz, Masoneria — wielka niewiadoma?, Torun 1992, s. 65.
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w ten sposob nie tylko do reintegracji osobistej operatora, lecz i do odkupienia wszystkich jego
uczniow dobrej woli. Martinez wprowadzit do sali seansowej tych, ktorzy prosili o $wiatto®.

Po $mierci de Pasqually’ego w 1774 roku §wiatynie Elus Cohen przeszty w stan
u$pienia. Ostatnim wielkim mistrzem kultywujacym oryginalne nauki zakonu byt
Sebastian de Las Casas’. Zaréwno spuscizna doktrynalna, jak i caly system wierzen
1 praktyk przez niego propagowanych (co w literaturze przedmiotu okresla si¢ termi-
nem ,architektura lozowa®) przeszty do innych okultystyczno-masonskich porzad-
kow® za sprawg przyjaciela de Pasqually’ego — Jeana-Baptiste’a Willermoza.

Jean-Baptiste Willermoz (1730-1824) pochodzit z rodziny katolickiej, ktora sty-
ne¢la z powotan kaptanskich. Willermoz, ktéry byl wierny religii katolickiej az do
$mierci, pobierat nauki u jezuitéw. O jego wielkim zaangazowaniu i silnym przywia-
zaniu do tradycji chrze$cijanskiej $wiadcza stowa Encausse’a:

[...] stwierdzamy z naciskiem, ze najwigksze uduchowienie, poddanie si¢ cztonkow woli Nieba
i najgorliwsze modlitwy do naszego Zbawiciela, Jezusa Chrystusa, nigdy nie ustawatly, towa-
rzyszyly i konczyly zebrania prowadzone przez Willermoza!’.

Majac zaledwie 20 lat, byt inicjowany w poczet masonerii regularnej (nazwa lozy
jest nieznana), by zaledwie po dwoch latach zosta¢ Wielkim Mistrzem. W 1760 roku
byt inicjatorem powstania Grande Loge des Maitres Réguliers de Lyons, ktora juz rok
pOzniej zostata uznana przez Wielka Lozg¢ Francji i weszta w jej poczet. Najwazniej-
szym jego celem bylo znalezienie odpowiedzi na pytanie: czemu stuzy masoneria?
Jego pasja bylto zatem zbieranie, studiowanie i porownywanie masonskich rytuatow.
Obsesyjnie wrecz dazyt do potaczenia wszystkich rytéw w jeden spojny system!'!.

Willermoz, ktory posiadal ogromng wiedze na temat architektury poszczegélnych
obediencji, stwierdzil, ze gtowne zadania masonerii sg ukryte w naukach Martineza
de Pasqually’ego i w jego zakonie. Do Elus Cohen zostat przyjety prawdopodobnie

¢ Papus (G. Encausse), Martinesisme, Willermosisme, Martynisme et Franc-Maconnerie, Paris
1899, s. 7-8.

7 M. Roggemans, History of Martinism and the F.U.D.O.S.I., Marston Gate 2009, s. 11.

§ Architektura lozowa to system wierzen i praktyk przyjetych i uznanych w danej lozy. W jej sktad
wchodza wszystkie elementy rytuatu (wystr6j $wiatyni, ubior cztonkow, mowy poszczegélnych uczest-
nikoéw tzw. zagajenia itp.) wraz ze stopniami i wytycznymi, kto i kiedy stopnia takiego moze dostapic.
Terminem tym postuguja si¢ m.in. L. Hass, L. Chajn czy T. Cegielski.

® Mowa tu o zatozonym przez Willermoza Rycie Szkockim Oczyszczonym (zwanym tez Rytem
Szkockim Rektyfikowanym lub Rytem Francuskim), ktorego podstawa jest — co raczej stanowi odstep-
stwo od reguty stowarzyszefn masonskich — wierno$¢ religii chrze$cijanskiej. Przez wpajanie swym ucz-
niom nauk opartych na chrzescijanskiej doktrynie ezoterycznej zobowiazywat ich do pogle¢biania chrzes-
cijanskich cnot w celu duchowej realizacji. Procz bezposrednich nauk M. de Pasqually’ego, Willermoz
zaadaptowat nauki niemieckiego zakonu wolnomularskiego, tytutujacego si¢ mianem nastepcow Zakonu
Swiatyni — Templariuszy (Stricte Observance Templiere). Ryt Scistej Obserwy zatozyt w 1751 roku nie-
miecki baron Karl Gotthelf von Hund (1722-1776), wywodzac jego rodowdd od templariuszy i dazac
tym samym do restytucji ich majatku na plaszczyznie fizycznej, na drodze duchowej celem byto zjedno-
czenie wszystkich wyznan i narodow chrze$cijanskich. K.R.H. Frick, Die Erleuchteten. Gnostisch-theo-
sophische Und alchemistisch-rosenkreuzerische Geheimgesellschaften bis zum Ende des 18 Jahrunderts,
Wiesbaden 2005, s. 223-225.

10 Papus (G. Encausse), Martinesisme...,s. 14—15.

W Dictionary of Gnosis & Western Esotericism, W.J. Hanegraaff (red.), Leiden 2006, s. 1170-1171.
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okoto roku 1767, by wkrétce otrzymac tytut Inspecteur General de [’Orient de Lyon
et Grand Maitre du Grand Temple de France (Inspektor Generalny na Wschod od
Lyonu 1 Wielki Mistrz Wielkiej Lozy Francji). W maju 1768 roku z kolei otrzymat
z rak Bacona de la Chevalerie (tytutowanego Zastepca Uniwersalnym), najwyzszy
stopieni zakonu Elus Cohen — Réau-Croix. W ten sposob Willermoz stat si¢ nieja-
ko kodyfikatorem obrzadku de Pasqually’ego, na co wyraznie wskazuje jego kore-
spondencja z 6wczesnym sekretarzem mistrza (i trzecim wspottwdrcg martynizmu)
Louisem-Claude de Saint-Martinem!?. Mimo poczatkowej fascynacji systemem Mar-
tineza de Pasqually’ego ostatecznie w mysli Willemoza pojawily si¢ tez watpliwos$ci
i sceptycyzm. Willermoz zauwazyt bowiem, ze nauki zakonu Elus Cohen sg w zasa-
dzie kryptomasonskie, czyli ze sg jakby systemem w systemie.

Willemoz byt rowniez odpowiedzialny za przygotowywanie konwentow zakonu.
Najwazniejszy z nich odbyt si¢ w Lyonie migdzy 25 listopada a 27 grudnia 1778 roku.
Celem tego konwentu bylto oczyszczenie systemu szkockiego ze ,,ztych pierwiast-
kow” wniesionych do niego przez ,,Templariuszy”!. Wynikiem prac braci lozowych
licznie przybylych na zjazd z réznych krajow bylo powstanie Nowego Kodeksu Loz
ustanowionych we Francji (Nouveau Code des loges rectifiees de France)'. Ponie-
waz swoja wyktadni¢ obrzadku chciat przekazywa¢ zarowno przez nauczanie, jak
1 przez inicjacje, zatozyt w Lyonie w 1778 roku swdj wlasny zakon Régime Ecossais
Rectifié (Ryt Szkocki Oczyszczony).

Trzecim i najbardziej znanym protoplasta pierwotnego martynizmu byt Louis
Claude de Saint-Martin (1743-1803) — osobisty sekretarz de Pasqually’ego, kto-
ry po jego $mierci stal si¢ stymulatorem dla nowo powstatej architektury lozowe;.
Wychowany byt w duchu wielkiej poboznosci chrzescijanskiej w rodzinie zubozalej
szlachty. Jako 22-latek rozpoczat — dzicki stawiennictwu ksigcia de Choiseul — ka-
riere wojskowg w regimencie Foix. Tam tez, ze wzgledu na brak zajeé, poswigcit si¢
zglebianiu literatury filozofii o§wieceniowej. Nie znalazt w niej jednak odpowiedzi
na pytania dotyczace problemow ludzkiej egzystencji, ktore sobie wowczas zadawat.
Satysfakcjonujace dla jego wewnetrznych watpliwosci okazato si¢ dopiero zglebienie
nauk Martineza de Pasqually’ego, ktore poznat dzigki jego Zonie, a jednoczesnie sio-
strzenicy dowddey putku'®. W roku 1768 zostatl inicjowany do Zakonu Elus Cohen,
by w latach 1768 do 1771 peti¢ funkcj¢ osobistego sekretarza de Pasqually’ego, do
ktérego obowiazkdw nalezato migdzy innymi prowadzenie korespondencji i przepi-
sywanie zeszytow rytualnych.

Teurgiczng szkot¢ u swego mistrza odbywat przez 10 lat. W tym czasie praktyko-
wat hermetyzm i alchemig, miat nawet w Lyonie witasne laboratorium. Mimo jednak
ogromnego zaangazowania nigdy nie osiaggnat najwyzszego wtajemniczenia — stop-
nia Reau-Croix. Powodem byt brak wyzszych przezy¢ duchowych, ktére powinny

12 Zob. J. M. Vivenza, Le Martinisme, [’enseignement secret des maitres: Martinés de Pasqually,
Louis-Claude de Saint-Martin et Jean-Baptiste Willermoz fondateur du Rite Ecossais Rectifié, Le Mer-
cure Dauphinois 2005.

13 Papus (G. Encausse), Martinesisme..., s. 16.

4 Ibidem.

S Dictionary..., s. 1025.



229

byly si¢ ujawni¢ podczas dhugotrwatego, trwajacego od zmierzchu do §witu rytuatu,
w ktérym miata si¢ dokona¢ transmisja od aniota stroza'®. Jest zatem do$¢ prawdopo-
dobne, ze zmiany, jakich de Saint-Martin dokonatl w Zakonie Elus Cohen, wynikaty
wprost z jego braku zdolno$ci teurgicznych. Dowodem na jego watpliwosci co do
rytuatéw magicznych, ktore stanowity wazny element architektury zakonu, jest ko-
respondencja, jakg prowadzit z cztonkami zakonu jako jego sekretarz. Dowodzi ona,
ze Louis Claude de Saint-Martin samodzielnie interpretowat doktryne, korzystajac
przy tym obficie z mistyki i dychotomicznego (wywodzacego si¢ z chrzescijanskiej
gnozy) obrazu §wiata.

Jak stusznie zauwaza Marek Nowak, de Saint-Martin nie identyfikowat si¢ z zad-
ng z form tradycyjnej religii o charakterze instytucjonalnym. Jego akceptacje zyskaty
jedynie gnoza i ezoteryka jako formy duchowe!’. Inspirowaly go tez my$l niemie-
ckiego mistyka, spirytualisty i filozofa Jakuba Bohmego (1575—1624) oraz koncepcje
szwedzkiego mistyka, wizjonera i reformatora religijnego Emanuela Swedenborga
(1688—-1772). Wreszcie, podobno za sprawg konstytucji rzekomo stworzonej przez
wybitnego polskiego alchemika i lekarza Michata Sedziwoja (1566—1636), Statut
Stowarzyszenia Nieznanych Filozofow'®, przyjmuje pseudonim ,,Filozof Nieznany”"’.
W tezach de Saint-Martina manifestujg si¢ panteizm i idealizm, a ciato — wedtug nie-
go — to specyficzny rodzaj wiezienia dla duszy?.

Powstaty pod wptywem pism de Saint-Martina prad ideowy, nazywany juz wow-
czas martynizmem (lub towarzystwem filozofow atechnicznych), z czasem poczat
zyskiwaé wielu sympatykow w wyzszych kregach spoleczenstwa (migdzy innymi
Arthur Edward Waite, Eliphas Lévi), dla ktorych teozof z Amboise (tak réwniez
zwano de Saint-Martina) byt zar6wno moralizatorem, jak i propagatorem filozofii
odnowy duchowej. W tym miejscu nalezy przyznaé, ze trudno jest jednoznacznie
stwierdzi¢, na jakich zatozeniach teoretycznych opiera si¢ martynizm, stanowi on
bowiem konglomerat wielu przenikajacych sig¢ idei filozoficznych i okultystycznych.
Przede wszystkim czesto zwraca si¢ uwage, iz w systemie tym znaczaca role odgry-
waja watki wywodzace si¢ z tradycji kabalistycznej. Zostaty one jednak w znacz-
nym stopniu przetworzone, a zatem roznig si¢ od kabaty klasycznej, zarowno kata-
lonsko-prowansalskiej (XII-XIII wiek), jak i p6zniejszej, lurianskiej (XVI wiek).

' Transmisja owa to rzekomo bezpo$redni przekaz, jaki otrzymywat operator teurgiczny od istoty
duchowej (w tym przypadku aniota), zmieniajaca dogl¢bnie §wiadomos¢ teurga.

17 M. Nowak, Przeciw oswieceniu — Saint Martin w walce o sacrum, Warszawa 2013, s. 10.

18 Z. Szydto, Woda, ktéra nie moczy rqk, Warszawa 1997, s. 143.

1 Marek Nowak przyjmuje za prawdopodobng teze o przyjeciu przez de Saint-Martina pseudon-
imu ,,Nieznany Filozof” zgodnie z konstrukcja Z. Szydly przyj¢ta w jego cytowanej pracy. Tymcza-
sem w swej najnowszej ksigzce Rafal Prinke obala wiele tez postawionych przez Szydlg, dotyczacych
Sedziwoja (R. Prinke, Zwodniczy ogrod bledow. Pismiennictwo alchemiczne do konca XVIII wieku,
Warszawa 2014). Dlatego i do tezy o pochodzeniu pseudonimy nalezy podchodzi¢ ostroznie. Sg bowiem
jeszcze przynajmniej dwie rownolegle koncepcje. Pierwsza to ksigzka D. Belin, Les aventures du Phi-
losophe Inconnu (Paris 1646), z ktorej tytutu (Philosophe Inconnu — Filozof Nieznany) de Saint Martin
mogl czerpaé inspiracjg, a druga to tozsama nazwa stopnia w rycie Filaretow zatozonym w 1773 roku,
a wigc na dwa lata przed pierwsza ksiazka de Saint-Martina, ktory to ryt byl mu znany.

2 M. Nowak, Martynizm. Trzecia droga migdzy filozofig a religiq, [w:] Filozofia religii, t. 1.
Metodologiczne zalozenia i problematyka filozofii religii, J. Baniak (red.), Poznan 2005, s. 49.
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Niektorzy badacze twierdza natomiast, ze generalng zasadg martynizmu jest proba
potaczenia dwoch diametralnie roznych doktryn: chrzescijanskiej i ezoterycznej!.
Wedlug Mieczystawy Sekreckiej?? z kolei martynizm, wraz ze swoim twoércg, moze
by¢ uznany za przejaw ,.trzeciej drogi”, czyli za przejaw szukania wlasnego miej-
sca miedzy religijnoscia tradycyjna a filozofig o§wieceniowa. To potaczenie dwoch
z gruntu odmiennych idei nie bylo bynajmniej rzecza nowa, do tej pory jednak nie
prezentowano jej w ten wlasnie sposob.

Konstatujac, martynizm jest wigc pochodng kilku sktadowych wywodzacych sie
od trzech swoich twdorcow: teurgii i magii (od Martineza de Pasqually’ego), mason-
skiej kodyfikacji (dodanej przez Jean-Baptiste’a Willermoza) oraz chrze$cijanskiej
mistyki i gnozy (od de Saint-Martina).

Nakresliwszy pokrotce drzewo genealogiczne martynizmu, mozemy przej$¢ do
odnowiciela tradycji i jej najwiekszego popularyzatora — Gerarda Anacleta Vincenta
Encausse.

Urodzit si¢ 13 lipca 1865 roku w miejscowosci La Coruna w Hiszpanii. Jego
ojciec — samouk — aspirowat do zarobkowania jako konstruktor maszyny medycznej
zwanej Generatorem Encausse, stuzacej do leczniczych kapieli, ktorych zaletg miata
by¢ ,,absorpcja skorna”. Poniewaz projekt nie znajdowal nabywcéw, wraz z zong
Hiszpanka Ifies Perrez-Vierra, przeniost si¢ do Paryza, gdzie osiadl na stale w poblizu
dzielnicy Montmartre?. Gerard jako dziecko cechowat si¢ bujna wyobraznig. Byt
przy tym krnabrny i niezdyscyplinowany. Ze wzgledu na zachowanie i zty wpltyw
na kolegdéw zostat relegowany z klasy retoryki Collége Rollin, do ktorego uczgsz-
czal. Prymarne stadium nauki nie wskazywalo na mozliwo$¢ uzyskania przez nie-
go tytulu doktora nauk medycznych, egzamin magisterski Encausse ztozyt dopiero
w 1894 roku, a wiecc w wieku 29 lat.

W 1885 roku Encausse odkryt klasykéw okultyzmu — Louisa Lucasa (1816—
1863), Eliphasa Léviego (1810-1875) i Saint-Yves’a d’Alveydre’a (1842-1909),
ktérego uwazal poniekad za swego mistrza. Dwa lata p6zniej w przegladzie pary-
skiego Towarzystwa Teozoficznego ,,Lotus” opublikowal swoj pierwszy artykut. Byt

2! Ezoteryzm postrzegam tu, zgodnie z definicjg Tiryakiana, jako system przekonan odnoszacych si¢
do poznawczego (kognitywnego) orientowania natury i kosmosu, epistemologicznych oraz ontologicz-
nych refleksji o ostatecznej rzeczywistosci, ktore stanowig punkt wyjscia okultystycznych procedur. Por.
E.A. Tiryakian, Toward the Sociology of Esoteric Culture [w:] On the Margin of the Visible: Sociology,
the Esoteric and the Occult, E. Tiryakian (red.), New York 1974, s. 256. Bliski ezoteryzmowi okultyzm,
najogoélniej rzecz ujmujac, to wiara w istnienie mocy tajemnych oraz uprawianie tajemnych nauk (m.in.
astrologii, magii, alchemii, tajemnej medycyny i wrozbiarstwa). Skonstruowanie precyzyjnej definicji
tego zjawiska nie jest jednak tatwe. W literaturze naukowej dyskusja na ten temat wciaz trwa. Z jednej
strony mamy definicj¢ J.B. Rhine’a, wedtlug ktorej okultyzm to ,.filozofowanie o rzeczach ukrytych”
(zob. hasto Occultism [w:] The Encyclopaedia Americana, t. XX, New York 1963, s. 609), z drugiej za$
definicje Tiryakiana, ktora zaktada, ze ,,okultyzm to celowe i wymagajace wyspecjalizowanej wiedzy
oraz umiejetnosci praktyki, techniki lub procedury odnoszone do sit przyrody, przedmiotéw i osob”.
Wigcej na temat dyskusji wokot definiowania tych pojgé zob. A. Mrozek-Dumanowska, Czlowiek w la-
biryncie magii, Warszawa 1990, s. 48 i n.; J. Sieradzan, W kregu pojec: ezoteryzm, okultyzm, satanizm
[w:] Ezoteryzm, okultyzm, satanizm w Polsce, Z. Pasek (red.), Krakow 2005, s. 219.

2 M. Sekrecka, Louis-Claude de Saint-Martin, Filozof Nieznany w Swietle krytyki, ,,Kwartalnik
Neofilologiczny” 1965, t. 2, s. 65.

% Dictionary..., s. 913.
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juz wowcezas aktywnym cztonkiem lozy ,,Izyda” pod kierownictwem Félixa Krish-
na Gaboriau. Co wiecej, miat tez ambicj¢, by gra¢ w niej rolg pierwszoplanowa,
a jego intrygi ostatecznie doprowadzily do jej zamknigcia i jednoczesnego otwarcia
nowego oddziatu ,,Hermes”, w ktorym piastowal bardziej znaczace stanowisko®.
Paryskie Towarzystwo Teozoficzne nie zaspokajalo jednak jego ambicji. Podobno
nie akceptowat podzielanej przez jego cztonkéw fascynacji wschodnim okultyzmem
i dlatego w 1888 roku, wraz z przyjacielem, Lucienem Chamuelem (?7—1936), zatozyt
biblioteke 1 miesigcznik ,,L’Initiation”, wydawany az do 1914 roku. Réwnocze$nie
ufundowat tez swego rodzaju uczelni¢ okultystyczng pod nazwa Groupe Indépendant
d’Etudes Esotériques (Niezalezna Grupa Studiéw Ezoterycznych), przemianowang
w okresie pozniejszym na Ecole Hermetique (Szkota Hermetyczna). Jej otwarcie sta-
nowito wazny krok w transformacji zachodniego okultyzmu.

Mimo ze oddawat si¢ praktykom magicznym, Encausse twardo stapat po ziemi.
Zaciagnal si¢ do wojska, gdzie wykazat ogromne zainteresowanie medycyng. Shuzyt
w korpusie medycznym armii francuskiej podczas I wojny $wiatowej?, co w kon-
sekwencji pozwolito mu na uzyskanie wspomnianego juz tytutu doktora medycyny.
Jego medyczne inklinacje dotyczyly badan w zakresie histerii oraz jej leczenia za
pomoca transu i hipnozy. Warto podkresli¢, ze Encausse piastowat tez stanowisko
szefa laboratorium hipnoterapii oraz byt podopiecznym i uczestnikiem eksperymen-
tow doktora Jeana Charcota (1825-1893) w Salpétriére w Paryzu. Jego wiedza okul-
tystyczna i gleboka znajomo$¢ srodowiska odegrata znaczaca rol¢ w zdemaskowaniu
stynnego oszusta Leo Taxila (wtasciwie Marie Joseph Gabriel Antoine Jogand-Pages,
1854-1907).

W roku 1882 za posrednictwem Henriego Delaage’a (1825—-1882), specjalisty od
magnetyzmu zwierzgcego, zostat wtajemniczony w przekaz pierwotnego nauczania
de Saint-Martina. Rozpoczat tym samym proces nadawania ram instytucjonalnych
pod zrgby nowego martynizmu zwanego wspdtczesnym. W 1884 roku Encausse
spotkatl Augusta Chaboseau (1868—1946) i podczas dyskusji z nim odkryl, ze obaj
zostali inicjacjowani w odrgbnych liniach przekazu, ktére prowadza do de Saint-
-Martina i oryginalnego Elus Cohen. Podekscytowany tym wydarzeniem, Papus (in-
spiracja przyjecia tego pseudonimu drzemie w greckim dziele pod tytutem Nykthe-
meron Apoloniusza z Tiany, przethumaczonego i zinterpretowanego przez jednego
z mistrzow Encausse, E. Leviego. Pseudonim ten znaczy ,lekarz” i byl wynikiem
fascynacji Encausse’ego medycyna) wymienit si¢ z Chaboseau inicjacjg oraz doku-
mentami w celu skonsolidowania obu linii.

W swojej pracy Martinesisme, Willermosisme, Martynisme et Franc-Maconnerie,
stworzonej na cele propagandowe pre¢znie juz rozwinigtego ruchu, Encausse pisal:

Podobnie jak Martinez przyswoit sobie idee swedenborgizmu, posrdd ktorych miat dziatac,
jak Saint-Martin i Willermoz wytworzyli takze niezb¢dne adaptacje, tak tez i martynizm no-
woczesny musiat si¢ dostosowac do swego $rodowiska i swej epoki, zachowujac jednak trady-
cyjny charakter i zasadniczego ducha Zakonu. Przystosowanie polegato przede wszystkim na

2 [Ibidem.

% Encyclopaedia of Occultism & Parapsychology, J1.G. Melton (red.), edycja V, Farmington Hills
2001, s. 502.
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Scistym potaczeniu dzieta Saint-Martina z dzietem Willermoza. W ten sposob wolni wtajem-
niczeni, bezposrednio wyswigcajacy innych wtajemniczonych, rozszerzaja Zakon swoja praca,
zaznaczajac kierunek Staint-Martina®.

Zwolennikami i zarazem cztonkami Rady Najwyzszej Zakonu zostaty takie oso-
bistosci paryskiego Srodowiska okultystycznego, jak Stanislas de Guaita (1861—
1897), Joséphin Péladan (1858-1918), René Guénon*” (1886—1951) czy dziatacz
Wielkiej Lozy Francji — Oswald Wirth (1860-1943), ktéry takze z czasem stat si¢
stawny®®. Dla ludzi zainteresowanych okultyzmem udziat w odnowionym zakonie
martynistow stal si¢ wrecz modny. W roku 1898 zakon liczyt juz 94 loze w Europie,
w tym 27 we Francji. W 1891 roku powstata pierwsza loza w Stanach Zjednoczo-
nych, a wkrétce potem tamtejszy Zakon liczyt juz 27 16z. Dzigki dziatalno$ci ucznia
Papusa, Viscounta Alberta-Raymonda Costet de Mascheville’a (1872—1943), ktory
wyemigrowat najpierw do Argentyny, a p6zniej do Brazylii, martynisci otworzyli
takze swoje loze i afiliacje w wigkszosci krajow Ameryki Lacinskiej. Przywedrowali
rowniez do Polski® gdzie pod przywddztwem Czestawa Czynskiego®® (1858-1932)
zaczeli odnosi¢ spore sukcesy. Jedng ze znanych uczennic Papusa byta Polka, hrabi-
na Romana Stecka, bardziej rozpoznawalna pod swym pseudonimem Myrtha Noel.
Najwicksza stawe przyniosly jej rzekomo trafne przepowiednie, jako ze miata by¢
znakomitg chiromantkg i astrolozka?®'.

Amerykancy cztonkowie odnowionego martynizmu, bardzo przywigzani do ma-
sonerii regularnej (by wstgpi¢ do Zakonu, trzeba byto mie¢ stopien mistrza wolno-
mularstwa spekulatywnego oraz by¢ mezczyzna), zadawali centrali w Paryzu pytania
dotyczace mozliwo$ci wstgpowania w poczet martynistow kobiet i niewolnomularzy.
Mimo pozytywnej odpowiedzi mistrza Papusa na oba pytania cze$¢ cztonkow na-
dal trwata w przekonaniu, Zze tego typu odstepstwa (kobiety i niewolnomularze jako
cztonkowie) nie licujg z charakterem zakonu. W ten sposéb w 1902 roku doszto do
pierwszej schizmy. Zatozono wowczas Rectified American Martinist Order (Amery-
kanski Zrektyfikowany Zakon Martynistow).

Oczywiscie przy tak duzym rozprzestrzenieniu si¢ 16z i obediencji musiaty si¢ tez
pojawiac kolejne watpliwosci 1 nurty. W doktrynalnym aspekcie rozwoju trwat kon-

2 Papus (G. Encausse), Martinesisme..., s. 40—41.

*7 René Guénon, francuski mysliciel i pisarz ezoteryczny, a rdownoczes$nie protoplasta koncepcji
tradycjonalizmu integralnego. Po opuszczeniu Zakonu Martynistow stat si¢ liderem Ordre du Temple
Renové, byt biskupem w Eglise Gnostique i regularnym masonem Wielkiej Lozy Francji. A. Versluis,
Magic and Mysticism: An Introduction to Western Esotericism, Lexington 2012, s. 143.

2 L. Hass, Wolnomularstwo w Europie Srodkowo- Wschodniej w XVIII i XIX wieku, Wroctaw 1982,
s. 413.

2 Na temat dziatalno$ci polskiej sekcji martynistow zob. Z. Lagosz, Zakon Martynistéow w Polsce
(geneza, rozwoj, upadek), ,,Przeglad Religioznawczy” 2006, nr 3, s. 141-148.

3 Na temat zycia i dziatalno$ci Czestawa Czynskiego zob. Z. Lagosz, Na obrzezach religii i filozofii:
Czestaw Czynski, ,Nomos. Kwartalnik Religioznawczy” 2006, nr 53-54, s. 85-95; idem, Polska mysl
magiczna XX wieku na przyktadzie Cz. Czynskiego, Furor Divinus, Nr 1. Materialy z konferencji Lashtal
Press, Gdansk 2008, s. 89-104; idem, Mit polskiego satanizmu. Czestaw Czynski — proces, ktorego nie
bylo, ,,Hermaion” 2012, nr 1, s. 186-206; idem, Czestaw Czynski — uwodziciel hipnotyczny [w:] Milo$¢
Czarowna, B. Plonka-Syroka (red.) w druku.

31 L. Szuman, Zycie po Smierci, Poznan 1982, s. 212.
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flikt pomigdzy nauczaniem dwodch protoplastow, a mianowicie miedzy doktrynami
Martineza de Pasqually’ego i de Saint-Martina. Skrzydto grupujace zwolennikow
Saint-Martina chciato potwierdzenia boskosci Jezusa Chrystusa jako centralnego
dogmatu Zakonu Martynistow. W tym dazeniu opierali si¢ na tak zwanej ,,drodze
serca™? i tym samym grupowali w Zakonie tylko wyznawcow chrze$cijanstwa. Co
ciekawe, jednoczes$nie za catkowicie zasadny uznawali antyklerykalizm. Skrzydto
de Martineza uznawato mozliwo$¢ dopuszczenia oséb niebgdacych wyznawcami
Chrystusa, a réwnocze$nie forsowato droge z uzyciem technik okultystycznych®,
Trzecim waznym powodem schizmy bylo podpisanie przez Papusa traktatu zjed-
noczeniowego pomiedzy Zakonem Martynistoéw a Kosciotem Gnostycznym repre-
zentowanym oOwczesnie przez Jeana Bricauda (1881/2—-1934). Do wydarzenia tego
doszto w 1911 roku. Ko$ciot Gnostyczny stal si¢ wowczas oficjalnym Kos$ciotem
Martynistéw, co nie znalazto poklasku wsréd wszystkich cztonkéw Zakonu.

Procz dziatan na niwie zakonnej Encausse popularyzowal wiedze ezoteryczng
takze przez wlasne ksiazki. Ogromna popularno$¢ zyskat dzigki nowemu ujeciu wie-
dzy o tarocie zawartej w dziele Le tarot des bohémiens, clef absolue des sciences
occultes** wydanym w 1889 roku. Echa zawartych w niej idei mozna dostrzec u wie-
lu pisarzy zajmujacych si¢ tym zagadnieniem. Doskonaly przeglad wspdtczesnych
pogladow na temat okultyzmu we Francji dostarcza inne jego opracowanie — Traité
méthodique de science occulte z 1891 roku®. Bardzo wazna praca jest rowniez La
Kabbale (1892), opisujaca zachodnig tradycje kabalistyczna®. Z kolei La Science
des mages z 1892 roku juz w 1909 roku ukazata si¢ w polskim ttumaczeniu (trudno
dzisiaj ustali¢, kto byt thumaczem, zapis Tuber moze by¢ zaréwno pseudonimem,
jak i nazwiskiem) jako Wiedza magow i jej zastosowania teoretyczne i praktyczne.
Encausse byt autorem w sumie ponad 90 publikacji, wsrdd ktorych znalazio sie¢ tez
wiele z zakresu medycyny konwencjonalne;.

W roku 1901 Encausse, wraz ze swym duchowym przewodnikiem, Maitre’em
de Philippe’em, odwiedzit Rosj¢, z duzym prawdopodobienstwem byli gosémi cara
Mikotaja II. Wedtug Jamesa Webba, autora The Occult Establishment, Encausse mial
wowczas osobiscie wprowadzi¢ cara w prace Zakonu. W ten sposob Mikotaj 1T miat
zosta¢ przywodca Lozy Martynistow®” w Rosji. Tym samym Encausse miat zostaé

32 Droga serca” to odwrotno$¢ ,,drogi intelektu”. Przyktadem tej pierwszej wedlug Encausse’a miata
by¢ Joanna d’Arc, ktéra nie posiadajac wiedzy intelektualnej na kanwie militarnej, poprowadzila za
,,glosem serca” danym jej przez Chrystusa armi¢ do wielu zwycigstw.

3 Dictionary..., s. 780.

3% Pierwsze polskie wydanie ujrzato $wiatlo dzienne dopiero w roku 1994, zob. Papus, Tarot Cy-
ganow. Klucz do nauk okultystycznych, tham. S. Kasicki, Warszawa 1994.

3 E. Howe; Papus [w:] Man, Myth and Magic, R. Cavendish (red.), New York 1983, s. 2126.

36 N. Goodrick-Clarke, The Western Esoteric Traditions: A Historical Introduction, New York 2008,
s. 196. Warto podkresli¢, ze w martynizmie duzy nacisk ktadzie si¢ na nauke¢ kabaty propagowane;j tez
przez samego Papusa. W jego opinii kabata stanowita bezposrednig form¢ rozmowy z Bogiem, dlatego
cztonkowie zakonu musieli doktadnie zapoznac si¢ z jej wyktadnia.

370 lozy martynistycznej pod przywodztwem Mikotaja II pisze tylko kontynuator Papusa i Tedera,
patriarcha Ko$ciota Gnostycznego, Jean Bricaud. Te budzace watpliwosci dane, juz z podaniem nazwy
lozy — ,,Gwiazda i Krzyz” — powtorzyt historyk masonizmu W.L. Wiaziemskij. Ludwik Hass opisuje to
nastepujaco: ,,W Carskim Siole powstata — jak twierdzono — loza martynistyczna ,,Kriesta i Zwiezdy”
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konsultantem w sprawach okultyzmu, zar6wno cara, jak i jego zony Aleksandry.
Odwiedzal Rosj¢ jeszcze dwa razy — w 1905 i 1906 roku. Zachowata si¢ nieliczna
korespondencja pomiedzy nim a dworem carskim, w ktorej ostrzega cara przed wply-
wami Rasputina. W pazdzierniku 1905 roku Papus miat jakoby wywota¢ zjawe cara
Aleksandra I1I (ojca Mikotaja II), ktory przepowiedzial Smier¢ cara z rak rewolucjo-
nistow. Przywddca Zakonu obiecat swa magig strzec wtadcy az do swej $mierci®.

»Balzak okultyzmu™® byt czonkiem niemal kazdej okultystycznej organizacji
swojej epoki. Procz przynaleznosci do The Hermetic Brotherhood of Luxor i wspo-
mnianego juz Towarzystwa Teozoficznego byt takze zalozycielem 1’Ordre Kabbali-
stique de la Rose-Croix (1888). Miat sakre biskupig® L’Eglise Gnostique de France
nadang mu przez Jules’a Doinela w 1893 roku, a takze byt inicjowany do Swiatyni
Ahathoor Zakonu Hermetic Order of the Golden Dawn w Paryzu (1895). Dzialat
rowniez na kanwie Swedenborgian Rite (1901), Memphis-Misraim i Ordo Templi
Orientis*!.

W roku 1908 odbyto si¢ posiedzenie rady obrzadku zwanej ,,Najwyzszym Sank-
tuarium”, na ktérym Papusowi oraz Charles’owi Detre zlecono utworzenie Wielkiej
Rady w celu potaczenia dwoch innych rytow — Carneau oraz Memphis-Misraim.
Warto nadmienic¢, ze Papus zabiegal, by ruch martynistow zostal wcielony do maso-
nerii regularnej Wielkiego Wschodu Francji*?. Zabiegi te nie zakonczyly si¢ jednak
powodzeniem.

Spuscizna Encausse w postaci Zakonu Martynistow mimo wielu zawirowan prze-
trwata do jego $mierci. Papus zmart podczas I wojny $wiatowej — 25 pazdziernika
1916 roku w Paryzu. Pdzniej Zakon podzielit si¢ na wiele rywalizujacych z sobg
grup. Il wojna §wiatowa byla katastrofalna dla wielu cztonkoéw ze wzgledu na niena-
wi$¢ Hitlera do tajnych stowarzyszen. Znaczna ich czg¢$¢ trafita wowczas do obozoéw
koncentracyjnych®. Cho¢ — jak pisat Mircea Eliade —

o charakterze zdecydowanie mistyczno-religijnym. Naleze¢ do niej miaty osoby ze sfer dworskich, nawet
para cesarska. Niezaleznie od stanu faktycznego tego rodzaju stuchy walnie przyczynity si¢ do postepow
martynizmu. L. Hass, op.cit., s. 490. Wedlug notatek departamentu policji loza ,,Krzyz i Gwiazda” zostata
powotana do zycia w 1900 roku i jest to zgodne z czasem wizyty Papusa i Philippe’a na carskim dworze.
Wspolczesny rosyjski badacz dziejow masonerii A. Sierkow uwaza jednak, Zze nie ma argumentow histo-
rycznych popierajacych tezg o przywddztwie Mikotaja I nad pracami lozy.

3 Ch. MclIntosh, Eliphas Levi and the French Occult Revival, New York 1974, s. 157-63. Utrwale-
niu mitu o tej ochronie sprzyja fakt, ze Mikotaj II stracit zycie 141 dni po $mierci Encausse’a w wyniku
mordu dokonanego przez bolszewikow.

¥ Cyt. za: A. Faivre, Western Esotericism: A Concise History, New York 2010, s. 83.

40 Przybrat tu imi¢ Tau Vincent i byt biskupem Tuluzy. M. Roggemans, History..., s. 37.

41 R. Kaczynski, Forgotten Templars: The Untold Origins of Ordo Templi Orientis, b.m.w., 2012,
s. 182—-183.

# Wedlug Papusa masoneria to jedna z czterech central inicjacji w tradycj¢ ezoteryczna Zachodu.
Pozostale miaty stanowi¢: martynizm (ktorego byt kontynuatorem), wspotczesny iluminizm (do ktorego
zaliczat KoScioly gnostyczne i Zakon R6zo-Krzyza) oraz portugalski Zakon Chrystusa (Papus, Appendi-
ce: La doctrine d’Eliphas Lévi, Paris 1890, s. 320).

4 P. Faulks, R.L.D. Cooper, The Masonic Magician: The Life and Death of Count Cagliostro and
His Egyptian Rite, London 2008, s. 38.
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Papus utrzymywal, ze osiagnat poziom rownorzedny z catoécia tradycji okultystycznej. [...]
Jakkolwiek w opinii cognoscenti Zakon odzwierciedlat prawie wylacznie osobiste poglady
Papusa*.

Jak bylo naprawde, dzi§ trudno orzec. Bez watpienia jednak Gerarda
Encausse’a mozna zaliczy¢ do najwybitniejszych przedstawicieli $wiatowej ezoteryki.
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