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Idea ,,grzechu” w Piecioksiegu Mojzeszowym
w ujeciu ateologicznym Oskara Goldberga
i w interpretacji rabinicznej
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Abstract

The Idea of “Sin” in the Five Books of Moses in Oskar Goldberg’s
atheological approach and in rabbinical interpretation

Oskar Goldberg’s hermeneutical approach eliminates from the text of the Pentateuch concepts cru-
cial for its traditional — “rabbinic” — understanding. Based on deep etymological analysis, apatheti-
cal theory of language leads the German scholar to the conclusion that the idea of “sin” — among
many others — was alien to the ancient Hebrews, who knew only the concept of “objective mistake”.
Taking a diametrically different approach to the language of the Five Books of Moses, Aramaic
translators develop the idea of “sin” as transgression and personal responsibility. This disagreement
stems not only from two different visions of language of the Scripture, but is also determined by
contrasting visions of god, man and their mutual relations.
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Oskar Goldberg w swoim dziele Rzeczywistos¢ Hebrajczykow pisal: ,,Pozbawiony
patosu, rzeczowy ton Pentateuchu, ukazuje si¢ rowniez poprzez fakt, ze nie wystgpu-
je w nim pojecie »grze chu«. Gdyby bowiem wystepowato, musiatoby ono mie¢ od-
powiadajgcy mu szczegdlny termin”'. Te stowa to zaledwie niewielki fragment
jego wyktadu ateologicznego ujgcia literatury starohebrajskiej. Stanowi on w istocie
oskarzenie rzucone ttumaczom Biblii, oskarzenie wymierzone jednak nie w tych, kto-

' O. Goldberg, Rzeczywistos¢ Hebrajczykow, tham. T. Sikora, Krakow 2012, s. 97.


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

rzy wzieli na siebie brzemi¢ przeniesienia poje¢ starozytnych Hebrajczykoéw na grunt
obcego jezyka. Siedemdziesi¢ciu, Hieronim i Luter, ze swoimi hamartia, peccatum
1 Stinde, przybyli dlugo po tym, jak popeliony zostal grzech pierworodny. Wyra-
zem fiksacji §wiatopogladowej sg juz pierwsze ,,ttumaczenia” Pigcioksiggu — ksiegi
prorockie. Wedlug autora Rzeczywistosci Hebrajczykow stanowia one zapis procesu
odejscia od religii narodowej, przedstawiajacej realna relacje ludu do jego biologicz-
nego centrum, na rzecz religii $wiatowej, w ktorej Bog jest juz jedynie abstrakcja,
a jego relacja do ludu fikcja®. W nich to — zwlaszcza w pismach Dawida, ktory zbyt
wiele muzykowal®, i Salomona zbyt uwarunkowanego ,,w swym powierzchownym
estetyzmie przez mnogos$¢ erotycznych przezy¢™* — zostat zagubiony wlasciwy ,,me-
tafizyczny” sens Pentateuchu, ktory zastgpito myslenie ,,teologiczne™.
Oskarzonymi sg prorocy lzraela, i ci, ktdrzy uznali si¢ za ich nastepcoéw — talmi-
dej chachamim — rabini®. Ujecie ateologiczne sklada si¢ z czterech krokow, z kto-
rych kazdy wykazuje nieadekwatno$¢ myslenia teologicznego, w tym pojgcia ,,grze-
chu”, wobec systemu Pentateuchu. Usituje ono bowiem ujac¢ Pigcioksiag jako ksigge
objawiong, a zarazem system opisujacy rzeczywisto$¢ przez pryzmat naturalizmu
1 biologizmu: cato$¢ rzeczy, zard6wno natura, jak i historia, jest skutkiem walki wielu
bogow stanowigcych biologiczne centra poszczegdlnych ludow, sposrod ktorych je-
den — metafizyczny Bog Hebrajczykow — reprezentuje generatywna zasadg biologii’.
Trudno jest mowic o ,.teologii rabiniczne;j”. Nie istnieje ona bowiem jako jedno-
lita i wewnetrznie spojna teoria. Wy§wiechtane stwierdzenie, ze judaizm rabiniczny
jest zainteresowany gtownie praxis, ze najwiekszy wysitek kierowat zawsze raczej na
rozwazanie prawa niz badanie natury rzeczywistosci, jest w gruncie rzeczy prawdzi-
web. Medrcy Talmudu w zadnym miejscu nie zrobili ,,wyktadu doktryny’, nie dazyli

2 Jbidem, s. 44 n.

3 Ibidem, s. 108.

* Ibidem, s. 46.

> Podobnie widzi t¢ kwesti¢ Paul Ricoeur, wedtug ktorego w Pigcioksiggu obecne jest raczej $cisle
zwigzane z rzeczywistoscia kultowa pojecie zmazy i ktory genealogie pojecia grzechu wiaze z prze-
staniem ksigg prorockich. P. Ricoeur, Symbolika zla, tham. S. Cichowicz, M. Ochab, Warszawa 2002,
zwlaszcza s. 67 n.

¢ W artykule konsekwentnie postuguje si¢ terminami takimi jak ,,rabini”, ,,tradycja rabiniczna”, ,,ju-
daizm rabiniczny” w odniesieniu do zydowskiego pismiennictwa rozwijajacego si¢ po upadku §wiatyni
jerozolimskiej i stanowiacego we wlasnym samorozumieniu kontynuacj¢ dzieta rozpoczgtego przez spi-
sanie Miszny i pierwszych kolekcji midraszy. Zdaje sobie sprawg, ze $cisle rzecz ujmujac, moze by¢ to
uznane za anachronizm.

7 To oczywiscie nawet nie przyczynek do zarysu skomplikowanego i bardzo szczegétowego syste-
mu, ktorego wyktad stanowi Rzeczywistos¢ Hebrajczykow.

8 Twierdzeniu temu jako ,,przesadowi wspotczesnych badaczy” sprzeciwia si¢ A.J. Heschel w He-
veanly Torah. As Refracted through the Generations, G. Trucker, L. Levin (ed. and trans.), London 2007,
s. 7. Sadzg jednak, ze jest ono zasadniczo prawdziwe — wystarczy poréwnac ilo$¢ miejsca w Talmudzie
i catym pdzniejszym pismiennictwie rabinicznym, po§wigcong rozwazaniom halachy z ta, ktora zajmuje
agada. Zreszta nie o samg ilo$¢ tu chodzi. Pismiennictwo halachiczne nieodmiennie dazy do jednoznacz-
nych rozstrzygnie¢, czego nie mozna powiedzie¢ o agadzie. Konsekwencja tego faktu jest widoczna —
réwniez dzi$§ — stosunkowa jednolito$¢ halachy w obregbie ortodoksyjnego judaizmu, ktorej towarzyszy
ogromna réznorodnos¢ $wiatopogladowa.

9 Jak pisze Salomon Schechter: ,,[...] wierzac w Boga jako rzeczywisto$¢, objawienie jako fakt, Tore
jako ,,instrukcje¢ zycia” i nadziej¢ na zbawienie jako najzywsze oczekiwanie, nie czuli takiej potrzeby.



do stworzenia systemu czy ustalenia jednoznacznej terminologii, ktérg mozna moéwié
o Bogu i jego relacji ze Swiatem i cztowiekiem. Przez setki lat, az do czaséw gaondw,
»teologia” judaizmu istniata jedynie w midraszach i agadach, ktorym obcy jest jezyk
abstrakcji i definicji, bliski za$ jezyk przypowiesci i metafory'. Niezgodno$¢ miedzy
mysleniem systemowym i tym, ktoremu systemowos$¢ jest obca, prowadzi juz na
samym poczatku do diametralnych réznic w rozumieniu tekstu Pigcioksiegu przez
Goldberga i tradycj¢ rabiniczna.

L.

Rdzen Goldbergowskiej rozprawy z pojeciami teologicznymi stanowi skrupulatna
analiza lingwistyczna oparta na apatetycznej teorii j¢zyka Pentateuchu. Jest on ro-
zumiany jako ,,rzeczowy”, nienacechowany afektywnie, niedazacy do wywotywa-
nia pozytywnych badz negatywnych nastawiefi emocjonalnych. Konsekwencja tego
myslenia jest wyeliminowanie z tekstu Pigcioksiggu wszelkiej aksjologii. Ujecie to
opiera si¢ na zalozeniu, ze czasowniki hebrajskie dajg si¢ sprowadzi¢ do dwulite-
rowych rdzeni, ktore same w sobie posiadajg pewne ,,niezréznicowane znaczenie
pierwotne”, a ono dopiero wtornie polaryzuje si¢, przybierajac rdzne, czgsto sprzecz-
ne znaczenia, przez co juz na poziomie czysto jezykowym ich ,,pozytywne” czy ,,ne-
gatywne” znaczenie zostaje zneutralizowane.

Teze¢ t¢ demonstruje Goldberg, migdzy innymi, na dwdch stowach thumaczonych
tradycyjnie jako ,,grzech”:

Stowa chata uzywa si¢ w odniesieniu do elementu profanicznego, jak i nieprofanicznego, od-
nos$nie do relacji ,,cztowieka do cztowieka”, jak i ,,cztowieka do boga”, lecz takze wtedy, gdy
moéwi si¢ o dzialce gruntowej i rozmaitych przedmiotach. Dlatego chata to tyle co ,,pomyli¢
si¢”, ,,popetnia¢ btad”, ,,uczyni¢ wadliwym”, ,,chybi¢, uchybi¢”, a takze ,,uwolni¢ od uchybie-
nia, wady, braku™'.

Nie razily ich sprzeczno$ci w ,,doktrynie”; S. Schechter, Aspects of Rabbinic Theology, Woodstock—Ver-
mont 1993, s. 12. Ten cytat, w ktorym padaja terminy takie jak ,,objawienie”, ,,zbawienie”, niechcacy
ujawnia wielkos¢ teologicznego ,,skazenia” mysli rabinicznej. Pozornie, bo wobec jej tendencji do braku
Scistosci 1 przybierania formy metafory sam jest juz daleko idacg interpretacija.

10 Istotnie zagadnienie to jest jeszcze bardziej skomplikowane przez fakt, ze religia zydowska przez
caly okres diaspory pozostawata mniej lub bardziej zdecentralizowana. Dlatego tez nie jest oczywiste,
ze w ogole mozna pisac o jakims$ jednym ,,judaizmie” czy jednych ,,rabinach”. Mimo to przez wzglad na
jasnos$¢ w dalszym ciagu pozwalam sobie na takie wlasnie sformutowania, zdajac sobie przy tym sprawg,
ze niesie to z sobg ryzyko uogdlnien i uproszczen.

" Goldberg, op.cit., s. 93. Teoria dwuliterowych rdzeni nie jest wynalazkiem Goldberga. Miata
swych zwolennikéw posrod zyjacych w X wieku w Hiszpanii gramatykow hebrajskich, z ktorych najbar-
dziej znany byl Menachem ibn Saruk, autor dzieta Machberet, wielokrotnie cytowanego w komentarzach
Rasziego. Nieco podobng teori¢ stworzyt XIX niemiecki komentator rabin Rafael Samson Hirsh, ktory
czesto budowal swe analizy na zatozeniu, ze w trzyliterowych rdzeniach hebrajskich stéw mozna wyr6z-
ni¢ dwuliterowy morfem niosacy podstawowe znaczenie, modyfikowane przez trzecia litere.

12-0. Goldberg, op.cit., s. 97.



I dalej, odnosnie do stowa pesza’ (i pokrewnych mu stéw opartych na rdzeniu
p-sz-a’):

Analogicznie do pojgcia chata, ,,pomyli¢ si¢”, neutralne znaczenie ma réwniez stowo pesza’,
zazwyczaj ttumaczone jako ,,zbrodnia, wystgpek”. Czasownik pasza’, ktoéry zawsze ma znacze-
nie negatywne, charakteryzuje wyrazna polaryzacja, stad tez znaczy on ,,nieumy$lnie lub
naumys$lnie czyni¢ co$ negatywnego”. [...] W Pentateuchu ten rdzen wystepuje wytacznie
w formie rzeczownika pesza’, niemal zawsze w znaczeniu niezamierzonego, negatywnego po-
stepowania, to znaczy ,,nieuwagi, zaniedbania”’.

Stowa te nie mogg zatem odpowiada¢ idei ,,grzechu”, poniewaz nie niosg z sobg
negatywnych — w sensie moralnym — konotacji przypisywanych temu pojeciu, co
wigcej, to pierwsze w pewnych kontekstach moze nabiera¢ znaczenia pozytywnego
oraz odnosi¢ si¢ do przedmiotow martwych. Obu brakuje oczekiwanego od ,,grze-
chu” aspektu intencjonalnosci.

Wydaje si¢, wbrew temu, co sugeruje Goldberg, ze rowniez w tradycji rabiniczne;j
negatywno$¢ — w sensie ,,absolutnego zta” — ani intencjonalno$¢ nie stanowig kon-
stytutywnych momentow idei ,,grzechu”. Objawienie ma dla rabindw przede wszyst-
kim posta¢ Prawa'4, dlatego w Talmudzie pojeciem, ktdre obejmuje czyny okreslane
w Torze jako chet (i pokrewne mu stowa zbudowane wokét rdzenia ch-t-a) 1 pesza’,
jest przede wszystkim termin a ‘'wera — ,,przekroczenie”, oznaczajacy dowolny czyn,
o ile stanowi on ztamanie prawa. Pierwszym elementem konstytutywnym ,,grzechu”
jest jego transgresywny charakter, fakt ze stoi on w sprzeczno$ci z wolg Boga wyra-
zajacy si¢ przez prawo — halachg. Mianem a ‘wera okresla si¢ czyny opisane w Torze
wieloma réznymi stowami oraz te, ktore nie zostaly w zaden sposob okreslone poza
tym, ze zostaly zakazane. A 'wera rozpatrywana sama w sobie moze by¢ moralnie
catkiem neutralna. ,,Zta” jest jedynie relatywnie w odniesieniu do woli Boga. To, czy
jest ona popetniona §wiadomie, czy nie, nie ma pierwszorzednego znaczenia.

Podobnie szeroki zasieg ma pojawiajacy si¢ w aramejskich targumach Tory termin
chowa®. Tak jak a’'wera ma on konotacje prawne. Ponadto ujawnia si¢ w nim drugi
konstytutywny moment idei ,,grzechu”. Jest nim ,,zwigzanie”, ,,podleganie”, ,,bycie
skazanym?”, ,,dtug”, ,,obowiazek”. Znaczenia te dajg si¢ zredukowaé do dwoch pod-
stawowych: ,,winy” i ,,powinno$ci”’. Nastgpuje tu wyrazna subiektywizacja ,,grze-
chu”. Podkresla si¢ raczej zmiane, ktora zachodzi w podmiocie Iub w jego relacji do
prawa niz jakas$ obiektywng zmiane w rzeczywisto$ci. Na jednostce, ktora ,,grzeszy”,
spoczywa juz to grozba kary, juz to obowigzek naprawy. Podobnie jak w przypadku
a’'wera negatywno$¢ ma tutaj charakter wzgledny. Podkresla si¢ tu ,,zto”, ale nie ab-
solutne, a subiektywne: zle sg przede wszystkim konsekwencje dla sprawcy czynu.
Roéwniez intencjonalnos¢ nie przynalezy z istoty do idei chowa.

13 Ibidem, s. 98.

14 Pisze o tym obszernie Leo Strauss w Persecution and the Art of Writing, Chicago—London 1988,
s. 9 n. ,,Prawo”, ,,instrukcja”, ,,pouczenie” to podstawowe znaczenia stowa ,,Tora”.

15 Traktuj¢ targumy jako jednosé, co jest $wiadomym uproszczeniem. Faktyczne kazdy z nich —
Onkelosa, Pseudo-Jonatana i Jerozolimski — powstawal w innym czasie i miejscu, postuguja si¢ one
nieco odmiennymi jezykami i w pewnych miejscach wystepuja migdzy nimi réznice. Zasadniczo jesli
przywotuj¢ targum pod jego nazwa, oznacza to, Ze rézni si¢ on w tym miejscu od pozostatych.



O ile a’'wera jest technicznym terminem talmudycznego, prawniczego w istocie,
dyskursu, o tyle chowa, uzywane w targumach, wprost odnosi si¢ do stow Piecioksie-
gu. W sposobie jego stosowania uwidaczniajg si¢ reguly rabinicznej hermeneutyki.
Chet Pigcioksiggu i chowa rabindéw nie sg synonimami, faktycznie ich zakresy se-
mantyczne s bardzo rozne: idea osobistej odpowiedzialnosci czy jednostkowej winy
nie jest wprost wyprowadzalna z idei btedu. Trudno o lepsza ilustracjg¢ translatorskiej
strategii targumow: Zajmujg si¢ one nie tyle przektadaniem stow, ile ttumaczeniem
ich sensu, ten za$ nie ujawnia si¢ w etymologii, a raczej w uzyciu, w interakcjach
z innymi stowami, w konotacjach i kontekstach. Podstawowa jednostkg niosgcg zna-
czenie jest nie stowo, lecz zdanie, a w dalszej kolejnosci tekst!®. Dlatego tez chowa
uzywane jest dla oddania chet, ale tez innych stéw uznanych za pokrewne, takich
jak chociazby pesza’. Pokrewienstwo, o ktore tu chodzi, nie opiera si¢ na wspdlnej
etymologii, a na udziale w podobnych ,,grach jezykowych”, w ktérych terminy te
majg obiektywny aspekt wykroczenia przeciw Bozym przykazaniom, i subiektywny
moment winy badZz powinno$ci ujawniajacy si¢ przez powracajacy w tekscie Tory
motyw kary czy konieczno$ci rekompensaty. To bardzo znamienne, ze stowo zbu-
dowane wokoét rdzenia ch-w-a pojawia si¢ w Targumie Pseudo-Jonatana w paradyg-
matycznej dla rabinicznego judaizmu, i calej kultury Zachodu, historii o ,,grzechu”
— opowiesci o upadku pierwszego cztowieka!’. W historii tej stowo chet ani zadne
inne ze slow tlumaczonych jako ,.grzech” w ogole nie pada. Jedyne, z czym mamy
tam do czynienia, to boski imperatyw (lo tochal — ,nie jedz”) wraz z dodang kon-
sekwencja jego ztamania (mot tamut — ,,umrzesz”), ktora Pseudo-Jonatan, powodo-
wany prawdopodobnie faktem, ze pierwsi ludzie bynajmniej nie umieraja w dniu,
w ktorym sprobowali zakazanego owocu, oddaje jako thej chajaw katol — ,bgdziesz
winny $mierci”®,

Termin chet oznacza w Pigcioksiggu cala game pozornie roznych zjawisk. Moze
dotyczy¢ zaréwno sfery stricte rytualnej'?, jak i relacji miedzyludzkich?’, moze ozna-

' Nie mam tu na mysli sformalizowanej hermeneutyki talmudycznej opartej na konwencjonalnych
procedurach opisanych w berajcie rabiego Iszmaela (Wstep do Sifra) czy rabiego Josi Ha-glili, nie chodzi
mi tez tutaj o metody drasz, remez czy sod, dociekajace ukrytych znaczen tekstu, a raczej o pewne na-
turalne nastawienie, w ktorego $wietle jezyk Tory w gruncie rzeczy bardzo przypomina j¢zyk mowiony,
a ktore wyrazone jest w talmudycznym dictum szkoty rabiego Iszmaela: ,,Tora mowi jezykiem ludzi” (np.
w Talmudzie Babilonskim Nedarim 3b. Na temat metody egzegetycznej rabiego Iszmaela, w odréznieniu
od metody rabiego Akiby, por. A.J. Heschel, op.cit., s. 47-61). Niewatpliwie podejscie to — samo w sobie
raczej oczywiste, o czym pisze P. Ricoeur w rozdziale Paradygmat Humaczenia [w:] O tlumaczeniu,
thum. T. Swoboda, S. Ulaszek, Gdansk 2008, s. 48 n. — jest bardzo odlegte od Goldbergowskiego ujgcia
apatetycznego, w ktorego $wietle stowa Pentateuchu to ,,metafzyczne terminy wytworcze”.

7 Rdz 2, 17.

18 W literaturze rabinicznej powszechne jest okreslenie chet Adam ha-riszon — ,,grzech pierwszego
cztowieka”. Talmudyczna agada, probujac ustali¢ gatunek zakazanego owocu, mi¢dzy innymi proponuje
pszenice (chita), by¢ moze dlatego, ze przez homofoniczne skojarzenie przywodzi ona na mysl stowo
chet (Talmud Babilonski, Brachot 61a).

9 Kpt 22, 9; napomnienie skierowane do kaptanow: we-lo jiseu chet u-metu bo — ,,by nie poniesli
chet 1 nie umarli przez niego”. Cytaty z Pigcioksiegu za ttumaczeniem Izaaka Cylkowa, Tora/Pigcioksigg
Mojzesza, Krakow 2006.

20 Pwt 15, 9; w odniesieniu do tego, kto odmawia pozyczki ubogimu we-haja becha chet — ,,i bytby
chet na tobie”.



cza¢ czyn, za ktory odpowiada si¢ przed sgdem?' lub taki, ktory wywotuje reakcje
,»niebios??, mimowolny* badzZ intencjonalny?*. Stuzy on do okreslenia zaréwno zaka-
zanego czynu, jak i jego — groznych dla ,,grzesznika” konsekwencji. Ten ostatni fakt
jest by¢ moze kluczowy dla translatorskiego wyboru tworcow targumow. Sama Tora,
jak sie zdaje, wskazuje w ten sposdb na aspekt winy obecny w okreslonych czynach?®.

Cho¢ pojecie chet samo w sobie jest ztozone, chowa oznacza znacznie wigcej.
Nalezy sadzi¢, ze stowo to jest raczej pewna kategoria, obejmujaca wielos¢ zjawisk,
ktérym w Piecioksiegu odpowiadajg liczne stowa majace wspdlng konotacj¢ jedynie
z przekroczeniem i wing. Jednym z tych zjawisk jest co$, co okreéla si¢ analizowa-
nym przez Goldberga stowem pesza’. Jezeli na przyktad zdarzylo sig¢, ze skradziono
komus przedmioty, ktore powierzono mu na przechowanie, to jest to dewar pesza *,
co Onkelos oddaje jako pitgam de-chow — ,,wydarzenie winy”. Cho¢ nieuwazny
straznik nie jest winny zaistniatego stanu rzeczy, to jest winny rekompensaty, po-
zostaje wiec ,,grzesznym”, poki jej nie dokona. Chociaz nie dopuscit si¢ zadnego
ztamania prawa, pozostaje niejako w sytuacji przekroczenia.

Chowa obejmuje réwniez terminy, ktoérych nie uwzglednia Goldberg w swym
wyktadzie apatetycznosci. Nalezy do nich a 'won, wystepujace w Pigcioksiggu znacz-
nie czeSciej niz pesza’, ktore w Rzeczywistosci Hebrajczykow zostaje oddane — do$é
ekstrawagancko — jako ,tancuch przyczynowy”?’. Etymologicznie odwotuje si¢ ono
do symbolu kretej drogi, zbtadzenia?®. Podobnie jak chet ma szeroki zasigg: moze
dotyczy¢ — cho¢ zdarza si¢ to rzadko — zaréwno czynu wobec blizniego®, jak i wy-
darzenia w sferze stricte rytualnej®’, skutkujacego sadem’! badz reakcjg ,,niebios”,

To rozroznienie ma charakter czysto umowny. Scisle rzecz ujmujac, jak zauwaza Goldberg, rozroz-
nienie sfery ,,profaniczne;j” i ,,nieprofanicznej” jest w Pentateuchu nieobecne; Rzeczywistos¢ Hebrajczy-
kéw, op.cit., s. 86.

2l Pwt 21, 22; oznaczajace wyrok $mierci: chet miszpat mawet — ,,A gdyby znalazt si¢ na kim chet
$miertelny”.

22 Kpt 26, 18 n. lejasra etchem szewa’ a’l chatotechem — ,,b¢de was karat siedemkro¢ za chatotechem”.

2 Kpt 4, 2 n. nefesz ki-techta biszgaga — ,,gdyby kto techta niebacznie”.

24 Jak w przypadku buntu Koracha w Lb 16, 22: ha-isz echad jecheta.

% Przyktady mozna by mnozy¢. Zasadniczo mam na mysli powtarzajacy si¢ w catym Pigcioksiggu
zwiazek frazeologiczny ,,ponies¢ grzech” — czasownik zbudowany wokot rdzenia n-s-a z rzeczownikiem
chet. O tym zjawisku nieodr6ézniania czynu i ,.kary” pisze Gerhard von Rad, ktéry okresla je mianem
,Swiatopogladu syntetycznego” w: Teologia Starego Testamentu, ttum. B. Wita, Warszawa 1986, s. 211.

% Wj 22, 6-8. To jeden z przypadkow, do ktorych odwotuje si¢ Goldberg (op.cit., s. 98) na poparcie
ujecia apatycznego. W swym komentarzu Raszi, odchodzac, jak sadzg, od prostego rozumienia targumu,
wyjasnia, ze dawar pesza’ oznacza udowodnienie winy wypierajagcemu si¢ jej oskarzonemu.

27 Goldberg, op.cit., s. 15-16: lo szalem a’'won ha-emori ad hena — ,Jancuch przyczynowy Amory-
tow jeszcze si¢ dotad nie spetnit”.

2 P. Ricoeur, Symbolika zla, s. 88.

¥ Rdz 44, 16: Ha-elohim maca et a 'won awodecha — ,,Bdg a 'won grzech shug twoich”; mowi Jehuda
do stug faraona, majac na mysli sprzedaz Jozefa.

3 Lb 18, 23 we-hem iseu a’'wonam — ,niech ponosza a 'wonam” w kontekscie stuzby lewitow
w Przybytku.

31 Kpt 24, 14 in. we-nasa cheto — ,,poniesie cheto” w konteks$cie egzekucji bluzniercy.

32 1Lb 30,16 we-nasa et ‘awona — ,tedy wziat na siebie a 'wona” odnoszace sie do kogos, kogo zona
sktada $lubowanie.



celowego®® badz — o wiele rzadziej — przypadkowego®*. Znacznie czesciej niz chet
oznacza ono raczej karg niz czyn.

Jeszcze inng manifestacjg koncepcji chowa jest kolejne stowo, ktére nie pojawia
si¢ w analizie Goldberga — aszam. Inaczej niz chet czy a’'won, zawsze odnosi si¢
ono do przewinien w relacjach miedzyludzkich®*. Moze ono oznacza¢ czyn lub jego
konsekwencje, najczesciej jednak wydaje si¢ nazywaé pewien stan, w ktorym znaj-
duje si¢ cztowiek tamigcy przykazanie®. Sposrdd wszystkich stow w Piecioksiggu
wydaje si¢ ono najblizsze znaczenia ,,winy”’.

W pewnych kontekstach kazdy z wymienionych wyzej terminéw oddawany jest
inaczej niz jako chowa. Nie zawsze tatwo znalez¢ jest klucz interpretacyjny pozwa-
lajacy wyjasni¢ te zmiany. Trudno tez jednoznacznie stwierdzi¢, czy odchodzi si¢ tu
catkiem od znaczenia winy-,,grzechu”, czy tez raczej chodzi jedynie o podkreslenie
jakiego$ istotnego dla danego miejsca aspektu. Niewatpliwie ujawnia si¢ natomiast
w ten sposob przypisywanie polisemicznosci stowom Tory: ich znaczenie rodzi
si¢ w kontekscie.

W pewnych miejscach targumy uzywaja stow zbudowanych wokot rdzenia s-r-ch
majacego zdecydowanie negatywny wydzwiek, oznaczajacego obraze i przywodza-
cego na mys$l zepsucie. Chet zostaje w ten sposob oddany w przypadku przewinienia
stug faraona®’, obrazy popetnionej przez rodzenstwo Mojzesza®® czy relacji o stwo-
rzeniu ztotego cielca®. Przez uzycie rdzenia s-r-ch bywa tez oddawane a 'won, tak jak
w Targum Jeruszalmi w przypadku spisku zwiadowcow*. Niewatpliwie wszystkie
te przypadki sg przyktadami dziatania celowego, wydaje si¢, ze zawieraja element
wykroczenia i bycia winnym. By¢ moze, cho¢ to oczywiscie jedynie hipotetyczna in-
terpretacja, chodzi tu o zaakcentowanie obecnego w nich aspektu obrazy majestatu®!.

3 1Lb 15, 31 a’wona ba — ,,a’'wona na niej” w kontek$cie tamania praw Szabatu.

3% Kpt 17, 16 we-nasa a 'wono — odniesione do kogo$, kto zapomniat dokona¢ ablucji po kontakcie
z padling.

¥ Niemal zawsze pojawia si¢ ono bowiem w konteks$cie ofiary o tej samej nazwie, ktora przynoszo-
na jest wlasnie za wykroczenia w sferze relacji spotecznych. By¢ moze za wyjatek nalezy tu uznac me 'ila
— defraudacje badZ przywlaszczenie majatku nalezacego do §wiatyni.

3% Rodz 42, 21: aszamim anachnu a’l achinu — ,,Jeste$my aszamim za naszego brata”, moéwig bracia
Jozefa.

37 Rdz 40, 1: chatu maszke melech Micraim, we-haofe la-adonejhem — ,,chatu podczaszy krola Mic-
raim i piekarz przeciw panu swojemu”. Dla Goldberga jest to przyktad na to, ze chet w ogole nie oznacza
,»grzechu”, a raczej uchybienie — btad popetniany w relacjach miedzyludzkich (Goldberg, op.cit., s. 97).
Wydaje si¢ jednak, ze dla rabindw opisywane wydarzenie nie przynalezy do sfery relacji miedzyludz-
kich, a raczej polityczno-sakralnych.

¥ Lb 12, 11: al na tase ‘alejnu chatat aszer noalnu wa-aszer chatanu — ,,nie zechciej nam poczyty-
wac za chatat, zesmy si¢ otumanili 1 chatanu”.

¥ Pwt 9, 16: chatatem la-JHWH — ,.chatatem Wiekuistemu”, w targumie Pseudo-Jonatana: serachtun.

40 Lb 14, 19 le-surchanut.

# To oczywiscie majaca czysto hipotetyczny charakter propozycja interpretacji. Czyn piekarza
i podczaszego czesto interpretuja rabini jako bunt sensu stricto — probe otrucia faraona, czyni tak mig-
dzy innymi targum Pseudo-Jonatana. Rowniez czyn Aarona i Miriam wobec MojZesza mozna rozumie¢
w ten sposob, w tradycji rabinicznej obecny jest bowiem poglad, ze miat on status kréla. Czytamy o tym
zarowno w Talmudzie Babilonskim w Zewachin 102a, jak i w midraszach, wedlug ktorych zostat on
adoptowany przez corke Faraona, po ucieczce z Egiptu byt zas krolem Etiopii. Por. Sefer ha-Jaszar,



Zdarza si¢ ze chet jest przez targumy lokalnie oddawany po prostu jako chet —
btad, brak, uchybienie. Taka sytuacja zachodzi miedzy innymi w przytaczanym przez
Goldberga przypadku pozegnalnej rozmowy Jakuba i Labana, w ktorej ten pierwszy
mowi, ze nie przynosit mu rozszarpanych owiec, lecz anochi achatena**, co Pseudo-
-Jonatan ttumaczy jako: Ana chati, Ibn Ezra komentuje za$: ,,To na mnie spoczywat
chet 1 musialem zaptaci¢”, co wydaje si¢ bliskie thumaczeniu Goldberga: ,,musiatlem
[odszkodowaniem z wiasnych owiec] uwolni¢ si¢ od uchybienia™?. Ten ostatni po-
wotuje si¢ przy tym na podobne zastosowania rdzenia ch-t-a, jak w wersecie z Ksiegi
Sedziow*. Mowa tam o ludziach z plemienia Beniamina, ktorzy rzucajac kamienia-
mi, we-lo ichtija (,,nie chybiali na wlos”), lub z Pierwszej Ksiegi Krolewskiej*, gdzie
Batszeba mowi, opisujac sytuacje swojg i swego syna Salomona, ze po $mierci Dawi-
da beda oni chataim (,,nieobecni”). Ten komentarz Goldberga jest w istocie dostow-
nym cytatem z Rasziego, ktory konkluduje: ,,Jesli brakowato [owcy], to brakowato
[jej] mi, bo ode mnie [jej] zadates”. Rowniez Onkelos podkresla znaczenie ,,braku”,
piszac: de-hawa szagia miniana (,,jesli brakowalo jej do liczby™).

Podobnie w innym z fragmentow, ktore przywotywane w Rzeczywistosci He-
brajczykow dowodzi¢ majg apatetycznosci jezyka Pentateuchu. Jehuda reczy ojcu za
sprowadzenie Beniamina*: jezeli go nie odprowadz¢ do ciebie, a nie stawi¢ przed
oblicze twoje, we-chatati lecha po wszystkie dni”, co zdaniem Goldberga znaczy:
,»pozostang dla ciebie nikim [dostownie: niczym nieobecny]™’. Onkelos tlumaczy:
chate lecha, za§ Targum Jeruszalmi: nehewej merachik min miszal biszlama de-aba
kol jamja — ,bede oddalony od pozdrowienia mego ojca”. Targumisci zgadzaja si¢
wigc, ze nie chodzi tu o ,,grzech”, ale o ostabienie wzajemnej relacji. Skadingd w ten
wiasnie sposob — jako oddalenie czy odciecie si¢ cztowieka od Boga — opisuje czgsto
»grzech” tradycja rabiniczna®.

Nieco inaczej ma si¢ sytuacja w odnoszacym si¢ do liturgii Jom Kipur fragmen-
cie, w ktorym czytamy o ,,oczyszczeniu” ludu Izraela mi-pisze 'hem le-kol chatotam®,
co wedtug Goldberga oznacza ,,zaniedbania popelione przy wszystkich btedach™,
wedle targumu za$ wyznacza si¢ tu niejako zakres: mi-merdeihon le-chteihon — ,,0d
rebelii po [przypadkowe] btedy”!. W tych i wielu innych miejscach targumy sa w za-
sadzie bardzo zblizone do ttumaczen Goldberga, tyle tylko Zze dla nich takie wias-
nie rozumienie stowa chet — jako ,,blad” czy ,,brak” — pozostaje lokalne, w sposob

113b i 116a, za: Jewish Encyclopedia, hasto ,,Moses”. Historia ztotego cielca czgsto rozumiana jest jako
bunt przeciw Mojzeszowi raczej niz Bogu. Zreszta idolatria czgsto rozumiana jest jako obraza majestatu
Boga-krola, por. S. Schechter, op.cit., s. 222.

# Rdz 31, 39.

0. Goldberg, op.cit., s. 97.

4 Sdz 20, 16.

$ 1Krl 1, 21.

4 Rdz 43, 9.

470. Goldberg, op.cit., s. 97.

4 S. Schechter, op.cit., s. 33.

# Kpt 16, 16-21.

0. Goldberg, op.cit., s. 99.

3! Komentarz Rasziego i Siftej Chachamim.



oczywisty wyplywa ono z kontekstu i nie przektada si¢ na thumaczenia w innych
miejscach.

Kiedy rdzen ch-t-a w formie czasownikowej, w koniugacji intensywnej lub
zwrotnej, pojawia si¢ w odniesieniu do naczyn czy ottarza, Goldberg pisze: ,,Trans-
formacje znaczeniowe pojecia chata prowadzg konsekwentnie dalej, co sprawia, ze
stosuje si¢ je rowniez w odniesieniu do rzeczy, takich jak pole i inne przedmioty, do
ktorych wszak pojecie grzechu ma si¢ nijak”%. Tak uwazaja tez targumy, ktore ttu-
maczg w tych miejscach ,,oczys$ci¢” lub ,,skropi¢”*. 1 tu decyduje kontekst. Mimo Ze
pokrewne — zbudowane wokot jednego rdzenia — rzeczownik i czasownik oznaczaja
tu co$ catkiem innego, pierwszy kwalifikuje ludzki czyn, drugi odnosi si¢ do przed-
miotu, co do ktorego wykluczone jest odniesienie do idei winy>*. To samo mozna po-
wiedzie¢ o mej chatat — wodzie, w ktorej rozpuszczono popidt ze spalonej czerwonej
jatowki, oczyszczajacej z ,,nieczystosci $mierci”.

Mozliwe, ze fakt, iz targumy nie thumacza nazwy ofiary tradycyjnie zwanej ,,za-
grzeszng” — chatat — wynika z tego, ze jest ona ,,rekompensatg” za czyny nieswiado-
me, btedy*®. Co wiecej, czasem Pigcioksiag wymaga — i te przypadki sa najbardziej
interesujace dla Goldberga — przyniesienia ofiary ,,zagrzesznej”, bez zadnego, nawet
najbardziej przypadkowego wykroczenia. O ile w przypadkach chatat sktadanych
przy okazji §wiat, tych wymaganych od nrazira lub chorego na carat czy tez kogo$
majacego wycieki, mozna doszukiwac si¢ jakiego$ aspektu nieSwiadomego ztamania
prawa”’, jak jednak zrozumie¢ fakt, Ze przyniesienia chatat wymaga si¢ od matki po
porodzie®®? Da si¢ pojaé, ze ,,grzech” mozna popetni¢ nie§wiadomie, jak jednak zro-
zumiec ,,grzech”, do ktérego dochodzi bez jakiegokolwiek przekroczenia prawa? Dla
Goldberga przypadek ten stanowi koronny dowod nieprzystawalno$ci idei ,,grzechu”
do rzeczywistosci Pentateuchu:

Nic nie pokazuje doktadniej, ze Pentateuch nie zna pojgcia grzechu, jak wiasnie ta ,,ofiara za
grzech” rodzacej kobiety. Narzuca si¢ bowiem daremne pytanie, c6z to za ,,grzech” popehita
wlasciwie rodzaca kobieta, ze musi przynies¢ takg ofiare? Czyzby jej wina polegata na tym, ze
wydaje dzieci na §wiat? [...] Ponadto przy odpowiednim ujeciu w Pentateuchu nie ma zadnych
oznak wrogosci do dzieci. Zatem rodzgca kobieta nie mogta przez narodziny dziecka popetnié

52 0. Goldberg, op.cit., s. 98.

3 Tak jest na przyktad w Lb 31, 23, gdzie mowa o obowigzku oczyszczenia (jithata) zdobycznych
naczyn, co Targum Onkelos oddaje jako itadej.

3 Inaczej ma si¢ rzecz w dyskursie talmudycznym, w ktorym czesto uzywa si¢ sformutowan takich
jak chajaw skila — ,,winny” ukamienowania, w odniesieniu do byka, ktory zaatakowat cztowieka, lub
chajaw be-cicit — ,,winnien” posiada¢ fredzle, orzekane o falit — modlitewnym szalu, o ile ma cztery katy.
Tu jednak oczywiste jest, ze chijuw — powinno$¢ — spoczywa faktycznie na cztowieku.

3 Cho¢ targum Pseudo-Jonatana wigze t¢ nazwe z oczyszczaniem za ,,grzech” ztotego cielca, Raszi
wywodzi ja z podobienstwa praw dotyczacych mej chatat do praw ofiary ,,zagrzesznej” — chatat (Lb
19, 19).

3 Kpt 4, 2-3: nefesz ki-techeta wi-szgaga mi-kol micwot — ,,zgrzeszyt niebacznie ze wszystkich
przykazan”.

57 Co tez czynig ch¢tnie midrasze i talmudyczne agady, na przyktad traktujac nazwe mecora jako
skrot stow moci szem ra’— ,ten, ktory dobywa ztego imienia”, a wigc dopuszczajacy si¢ obmowy, Waikra
Raba 16, 2.

¥ Kpt12,6i8.
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zadnego amoralnego czynu, wzglgdem ktérego stosowna bylaby ,,ofiara za grzech”. Jednak
odmiennie przedstawia si¢ ofiara chatat, gdy z narodzinami w sposob konieczny wigze si¢
obiektywny btad, ktéory domaga si¢ kompensacji®.

Wytlumaczenie przypadku rodzacej dostarczane przez Talmud®, wedle ktérego
jej ofiara jest rekompensatg za §lubowanie, ze nigdy juz nie bedzie ona wspotzyta
z mezem, ztozone w cierpieniach potogu, nie jest oczywiscie prawdziwym wythu-
maczeniem. Nie tylko zostaje ono z miejsca podwazone, ale tez nie ma mocy ha-
lachicznej®'. Czerpie z niego natomiast wczesnosredniowieczny komentator rabenu
Bechaja®, ktory twierdzi, ze chatat rodzacej to ofiara naprawiajgca czyn pramatki
Ewy, ktérego pamiatka sg bole porodowe. By¢ moze jezykiem mitu wyrazony jest
tu poglad podobny do tego, ktory wyraza Goldberg: w sfere seksualnosci i rozrodu
wpisany jest pewien obiektywny, domagajacy si¢ ,,naprawy” btad.

Na ksztaltowanie rabinicznego rozumienia ,,grzechu” ma wptyw znacznie wie-
cej czynnikéw. W biblijnym hebrajskim odnajdziemy okoto 20 stow, ktére w ten
czy inny sposob tacza si¢ z ideg przekroczenia i winy®. Sg to na przyktad: awen
(niegodziwos¢, falsz)®, zdon (pycha)®, chamas (przemoc, krzywda, bezprawie)%,
mamre (niepostuszenstwo, przekora)®’, marad (bunt, rebelia, przekora)®, a 'wera
(przekroczenie, przestepstwo)®, rsza’ (podto$é, niegodziwosé)”, ra’ (zto, rowniez
w wyrazeniu laa sot ra’ be-e jnej JHWH — ,,czyni¢ zto w oczach Wiekuistego”)'!,
szgaga (zbladzenie, uchybienie)’, toe’'wa (obrzydliwos¢, ohyda)™. Okreslenia te
wnoszg ogromne bogactwo znaczen do rabinicznego pojecia ,,grzechu”, czy to na
poziomie prostego rozumienia pszat — udzielajac mu swych charakterystyk, czy to
jako zrodto draszu — odwotujac sie do bogactwa wyjasnien zawartych w Torze ust-
nej. W Ksiedze Rodzaju czytamy, ze ,,ludzie Sodomy byli ,,ra’'im we-chataim la-

% 0. Goldberg, op.cit., s. 280 n.

% Talmud Babilonski, Nida 31b, Tanchuma, Tazria 3.

' Majmonides, Miszne Tora, Sefer ha-korbanot, Hilchot Mchusarej Kapara, rozdz. 1. Obowiazek
przyniesienia ofiary nie jest uzalezniony od tego, czy dana kobieta cokolwiek §lubowata albo czy w ogodle
rodzita w bolach.

2 W swym komentarzu do Tory, perykopa Tazrija. Poglad ten pojawia sie rowniez w wielu pozniej-
szych komentarzach.

8 Encyclopedia Judaica, hasto: SIN. Autor hasta nie wylicza ich wszystkich. Przypuszczam, ze
wigkszo$¢ z nich jest obecna w samym Pigcioksiegu.

% Lb 23, 21: lo hibit awen be-Jaa kow — , Nie widziat on falszu w Jakubie”.

% Wj 21, 14: we-chi jazid isz a’l reehu — ,,JeSliby za$ kto godzit na blizniego”.

% Rdz 6, 13: malea ha-arec chamas mipnejhem — ,,napetnita si¢ ziemia bezprawiem przez nich”.

¢ Pwt 9, 24: mamrim hejitem i’'m JHWH — ,przekorni byliscie Wiekuistemu”.

% Lb 14, 9: ach ba JHWH al timrodu — ,,Tylko Wiekuistemu nie badzcie przekorni”.

© Pwt 17, 2: laa 'wor brioto — ,,przestepujac przymierze Jego”.

™ Pwt 9, 27: al tefen wl kszi ha-a’m ha-ze we-el riszo’ — ,,nie zwazaj na upér ludu tego, na niego-
dziwos¢ jego”.

' Rdz 38, 10: wa-jera be-e jnej JHWH aszer a’sa’ — I ztem bylo w oczach Wiekuistego, to co
czynit”.

2 Kpt 5, 18: we-chiper a’law ha-kohen a’l szgagato aszer szagag — ,,i r0zgrzeszy go kaplan z uchy-
bienia, ktorego niebacznie si¢ dopuscit”.

B Pwt 17, 4: nee sta ha-toe 'wa ha-zot be-Israel — ,,spetniona ta ohyda w Izraelu”.



11

-JHWH” — 7li i grzeszni przed Wiekuistym™. Amoraici spieraja si¢ co do znaczenia
zestawienia tych stow’. Targumy podazajg za strong twierdzaca, ze stowo chet od-
nosi si¢ tu specyficznie do przewinien natury seksualnej: biszin be-mamonejchon
we-chajawin be-gewijathon — ,,z1i [w postgpowaniu ze] swymi majatkami i grzeszni
swymi ciatami”’®. Wyjasénienie to nie zmierza do ustalenia ,,prawdziwego znaczenia”
stow ra’1 chet, jest raczej poszukiwaniem asmachta — potwierdzenia dla tradycji ust-
nej, ktora takie wlasnie dwa przewinienia przypisuje mieszkancom Sodomy. Dlatego
nie jest problematyczny fakt, Ze sasiaduje z nim wytlumaczenie alternatywne, wedle
ktérego stowa te odnoszg si¢ nie tyle do uczynkow mieszkancéw Sodomy, ile do kon-
sekwencji, ktore musieli oni ponie$¢. Ra’im znaczy tu pozbawieni udziatlu w Zyciu
doczesnym, chataim —w przysztym §wiecie”’. Kilka rozdzialow dalej’® dowiadujemy
si¢ za$ z targumu Onkelosa, ze chet Sodomy to okrutna kara $mierci przewidziana za
pomaganie ubogim. Réwniez w tym miejscu wyjasnienie czerpie z kontekstu, a wias-
ciwie z interpretujacej go agady’. Podobnie ra’a i chet zostajg z sobg zestawione
w przypadku kuszenia, jakiemu poddata Jozefa madame Potifar®. I ra’a gdola rozu-
miane jest tu jako kara na tym $wiecie, za$ chatati le-elohim w przysztym?®'. Wersy
te nie s3 wlasciwym Zrodlem nauki o karze w zaswiatach. To raczej istnienie tego
wierzenia, majacego swe zrodio czy to w pismach prorockich, czy w tradycji ustnej,
pozwala wyjasni¢ niejasno$¢ tekstualna, samo przy okazji znajdujac ,,umocowanie”
w Torze®.

Mimo ze kazdy z czerech termindw chet, a 'won, pesza 1 aszam zasadniczo sam
w sobie oddawany jest w targumach jako chowa, to ich czgste wystepowanie obok
siebie powoduje, ze muszg one by¢ oddawane za pomocg odmiennych stow rdzni-
cujacych ich znaczenie. Targumy uciekaja si¢ wowczas do uzycia ktoregos$ ze stow
chet, aszam, sarach lub marad. Czasem sam tekst Pigcioksiggu wydaje si¢ sugero-
wac, ze poszczegblne terminy oznaczajg rozne aspekty jednego zjawiska. Wydaje sig,
ze chet, gdy zestawiony jest z innymi wyrazeniami, oznacza sam akt przekroczenia,
aszam — wing, co$, co zachodzi w podmiocie, za$ a 'won — konsekwencje, ktoére musi
on ponie$¢. Najbardziej widoczne jest to w przypadku aszam, ktdére w zestawieniu
zawsze zdaje si¢ przybiera¢ znaczenie bliskie naszemu pojeciu winy. Takie wydaje
si¢ proste rozumienie instrukcji, ktorych udziela Pigcioksiag komus, komu zdarzy si¢

™ Rdz 13, 13.

> Talmud Babilonski, Sanhedrin 109a: Pewne jest, ze jedno z wyrazen oznacza grzeszenie ciatem,
a drugie pienigdzmi. Amoraici zgadzajg si¢, chatim oznacza co$ gorszego, spieraja si¢ natomiast o to, co
jest gorsze.

76 Ale Raszi w swym komentarzu nie podaza za targumami i chet odnosi on do przewin natury ,,fi-
nansowe;j”.

77 Talmud Babilonski, Sanhedrin 107b.

8 Rdz 18, 20.

7 Talmud Babilonski, Sanchedrin 109a, przywotuja ja Ibn Ezra i Ramban.

% Rdz 39, 9.

81 Talmud Jerozolimski w taktacie Pea 81a rozumie ,,wielkie zto” jako kare w tym $wiecie, ,,zgrze-
szy¢ Bogu” za$ oznacza karg za zakazane relacje, wymierzong r¢ka Boga w zaswiatach.

82 To oczywiScie jedynie skromne przyktady. Szczegbtowe pisanie o midraszu znacznie wykracza
poza ramy tego artykutu.
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przez swe dziatania skrzywdzi¢ blizniego, czyli popetnié chatat ha-adam®, czego
skutkiem jest wina — aszama ha-nefesz ha-hu. Taki czlowiek zobowigzany jest wy-
znaé — et chatatam — swoj czyn, i zwrocic et aszmo — to, co jest winny temu — aszer
aszam lo — ktéremu lub wobec ktdorego jest winny. Targumy prawie zawsze zacierajg
etymologiczng réznice migdzy aszam a chet, oddajac oba te pojecia jako chowa.
By¢ moze dzieje si¢ tak dlatego, ze w oczach rabindw poprzez czgste wystepowanie
razem zaczynajg one niejako dzieli¢ charakterystyki®. Z kolei stowo a 'won w zesta-
wieniu z chet czgsto zdaje si¢ oznacza¢ kar¢. Na przyktad przy okazji wymieniania
przypadkow wymagajacych ztozenia ofiary chatar®: swiadek, ktory nie $wiadczy fe-
cheta, popehit chet — wykroczenie, we-nasa a ‘wono — poniesie swoj a ‘won —nalezng
kare. I w tym wypadku w targumach zatarta jest rdznica: jechow, wi-kabel chowe,
czytamy u Onkelosa.

W pewnych kontekstach autorzy targumow zachowujg jednak réznorodno$é im-
plikowang przez tekst Tory. I tak na przyktad gdy czytamy®®: przebacz a 'wonejnu
1 chatatejnu, targumy oddajg to zdanie jako le-chowana we-la-chatana, a wigc jakby
jako ,,winy i bledy”. Kiedy zas Jakub pyta Labana: Ma pisz i ma chatati?®’, co w ttu-
maczeniu Goldberga znaczy: ,,na czym polega jego [Jakuba wobec Labana] pesza’
(tzn. jego ,,zaniedbanie™) lub tez jego chata (tzn. jego ,,blad”), ze Laban udat si¢ za
nim w po$cig?”8, Onkelos oddaje te stowa jako ma chowi ma surchani, co mozna by
przetozy¢ jako ,,w czym ma wina, w czym popehnitem obraze”.

II

Goldbergowska krytyka pojgcia grzechu ani nie zaczyna si¢ od rozwazan lingwi-
stycznych, ani si¢ na nich nie konczy. Nie chodzi mu wszak wcale o wykazanie
nieobecnosci takiego czy innego stowa, a raczej o glgboka niezgodno$¢ ,,myslenia
teologicznego” wobec systemu Pentateuchu. Systemu, ktéry okresla on jako amo-
ralny®. Pod okresleniem tym kryje si¢ zatozenie, ze prawa Pigcioksiegu sankcjonuje
jedynie to, ze pochodzg one od Boga: ,,kazdy pozornie ,,etyczny” nakaz, jak rbwniez
nakaz ,religijny”, staje si¢ obowigzkiem tylko i wylacznie dlatego, ze pochodzi
od elohim. [...] wszystkie pozornie etyczne nakazy Pentateuchu nie majg niczego
wspolnego z ,,moralno$cia”, sg to bowiem przepisy rytualne, doktadnie tak samo
jak pozostate [instrukcje dotyczace rytuatu]”.

8 Lb5, 6-8.

8 Takie ,,nasigkanie” stowa charakterem innego, ktore z nim wspotwystepuje, zostaje sformalizo-
wane w Talmudzie. Nosi ono nazwe hekesz i jest jedna z najczesciej wystepujacych w nim metod her-
meneutycznych.

% Kpt 5, 1-6.

8 Wj 34,9.

8 Rdz 31, 36.

% 0. Goldberg, op.cit., s. 86.

8 Ibidem,s. 113 n.
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Poglad ten niekoniecznie r6zni si¢ od zywionego w tradycji rabinicznej. Talmud
1 midrasz poswiecajg wiele miejsca, usitujac zinterpretowac przykazania w katego-
riach, ktore okreslilibysmy jako moralne, to jest odnoszac je do takich pojeé, jak
,»dobro”, ,sprawiedliwo$¢”, ,,mitosierdzie”. Dla rabinow stanowig one jednak przede
wszystkim atrybuty Boga, rozumienie ich przez pryzmat naszego rozumienia moral-
nos$ci moze wigc by¢ zwodnicze. Zreszta taka interpretacja czesto jest niemozliwa, co
obrazuje wystepujacy w Talmudzie podziat przykazan na ejdujot — majace znaczenie
,historyczne” §wiadectwa, miszpatim — majace znaczenie moralne prawa i chukim —
ustanowienia, ktorych znaczenie pozostaje niezrozumiate®. Niezaleznie od miejsca
w tej klasyfikacji przykazanie pozostaje przykazaniem. Czasami wydaje si¢, ze rabini
usituja dopasowac tres¢ boskich zakazow i nakazéw do wlasnych przekonan moral-
nych. Tak jest w przypadku stynnego ,,0ko za oko™', ktére w interpretacji Talmudu
oznacza finansowg rekompensate, ktora krzywdziciel zobowigzany jest wyptacic¢ po-
krzywdzonemu®?. W argumentacji nie ma tu jednak odwotan do dobra czy moralno-
$ci — opiera si¢ ona na logice i talmudycznej hermeneutyce.

W rabinicznych rozwazaniach na temat ,,grzechu” istotna jest pewna nicobecna
u Goldberga perspektywa. We fragmencie Ksiegi Wyjscia bedacym zarazem waznym
elementem liturgii, znanym jako ,,Trzynascie cech mitosierdzia”, Bog okreslony jest
jako ,,nose [niosacy lub znoszacy] a ‘'won, u-fesza, u-chata’. Ta klasyfikacja ludzkich
dziatan, powtdrzona nastepnie w spowiedzi bedacej czescig stuzby arcykaptana w Jom
Kipur, zinterpretowana jest w Talmudzie jako odnoszaca si¢ do ich stosunku do $wia-
domosci sprawcy: a 'won oznacza grzech swiadomy, pesza’ otwartg rebelie, wystepek
popeliony po to, by sprzeciwi¢ si¢ woli Boga, chata oznacza nie§wiadome ztamanie
prawa’®. Podziat ten, w nieco rozbudowanej wersji, obecny jest na kazdej bez mata
karcie Talmudu. A ‘werot nieustannie okreslane sg co do tego, czy sa be-szogeg (nien-
tencjonalne) Iub wrecz ba’l korcho (wbrew woli), pszia’ (wynikajace z niedbalstwa),
be-mezid ($wiadome) lub mered czy mamar (rebelig). Klasyfikacje te maja powazne
reperkusje halachiczne. Stosunek czynu do §wiadomosci sprawcy, obecny wyraznie
w samym Piecioksiegu®, urasta w oczach rabinéw do wymiaru najwazniejszej i naj-
bardziej brzemiennej w skutki z charakterystyk, jakie moze przyjac ,,grzech”. ,,Grzech”
jako ,,obiektywny btad” — tak wazny w rozwazaniach Goldberga — jest dla rabinow
wzglednie mato interesujacy®®, natomiast ludzka zdolnos¢ do dobrowolnego (a raczej
»Zlowolnego™) grzeszenia jest faktem najbardziej znaczacym. Problem ,,grzechu” jest

% Chociaz i im prawie zawsze usituje si¢ nada¢ sens moralny, cho¢by symboliczny.

T Wj 21, 24.

92 Talmud Babilonski, Bawa Kama 83b i n.

% Wj 34, 6-7.

% Talmud Babilonski, Joma 36b. Sforno inaczej podporzadkowuje te terminy, ale zasadniczo wszy-
scy chyba zgadzaja sig¢, ze rozroznienie polega tu na §wiadomosci czynu i §wiadomosci sprawcy.

% Choc¢by w Lb 15, 29-30.

% Co nie znaczy, ze w ogole nie zostaje poddany refleksji. Na przyktad Ramban w swym komentarzu
do Tory (Kpt 4, 2 n.) thumaczy, ze nawet przypadkowe wykroczenie kala duszg i przeszkadza jej zblizy¢
si¢ do Boga. Proba zrozumienia nieintencjonalnego ,,grzechu” zajmuje jednak zaskakujaco mato miejsca
w literaturze rabiniczne;j.
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dla rabindw w pierwszej kolejnosci dramatem wolnosci?’. ,,Moralno$¢” rabinicznego
judaizmu niekoniecznie objawia si¢ w fakcie, ze wierzy on w jakie$ niezalezne od bo-
skiego prawa Dobro, a raczej w tym, ze w centrum swych rozwazan stawia czlowieka
jako dysponujacy wolng wolg podmiot. Stanowigca ugruntowanie wszelkiej moralno-
$ci wiara w wolno$¢ cztowieka jest aksjomatem normatywnego judaizmu?®.

Wiara ta nie jest obca samemu Pigcioksiggowi, wrgcz przeciwnie, jej Slady sa
obecne cho¢by w systemie ofiarniczym. Istniejg w nim bowiem elementy, ktore trud-
no wpisa¢ w wizj¢ obiektywnej ,,fizyki wyzszego rzgdu”. Jednym z nich jest fakt,
ze ofiary chatat 1 aszam sa skuteczne jedynie wobec przewinien nieintencjonalnych,
nie naprawiaja jednak identycznych wykroczen popelnionych §wiadomie. Innym jest
instytucja spowiedzi®”. Mozna uzna¢ ja za akt teurgiczny, ale trudno si¢ nie zgodzic,
ze wprowadza ona do rzeczywistosci rytualnej wymiar subiektywny i psychologicz-
ny. Wyznanie ,,grzech6w” jest przyznaniem si¢, stanowi akt wzigcia za nie odpo-
wiedzialno$ci'®, Rowniez koniecznos¢ rekompensaty wyrzadzonych szkod otwiera
rytuat na rzeczywisto$¢ pozarytualng, mianowicie spoteczng i etyczng!'®'. Podobnie
nieobiektywna jest ofiara zwana ole we-jored '>. Oto w okreslonych okoliczno$ciach
prawo wymaga ztozenia ofiary ktorej wysokos¢ zalezy od zamoznosci przynoszace-
go ja. I cho¢ wydaje sig, ze naprawiajacy ,,obiektywne bledy” akt teurgiczny, przy-
nalezacy do ,fizyki wyzszego rzedu”, powinien mie¢ $cisle okreslone ,,sktadniki”
konieczne do osiggnigcia celu, to okazuje si¢ tu, ze czlowiek ubogi spetia ofiarg za
pomoca o wiele skromniejszych, odpowiednich do swych mozliwos$ci srodkow. Nie-
co podobny jest przypadek niespetnionej ofiary pesachowej. Czytamy'%, Ze ten, kto-
ry nie przyniost Pesach, poniesie swdj ,,grzech”. Dotyczy to jednak tylko tego, ktéry
nie dopetnit obowigzku, bez wyraznej przyczyny, z wlasnej woli, ten za$, ktdrego
powstrzymaty okolicznosci, nie ponosi konsekwencji. I tu rytuat okazuje si¢ cokol-
wiek relatywny wobec ludzkiej swiadomosci.

Waznym aspektem konceptu wolnej woli w my$leniu rabindéw jest jecer ha-ra’ —
zta sktonno$¢. Jest to demoniczna — przez Talmud utozsamiana z szatanem i aniotem
$mierci'™ — sita egzystujaca w cztowieku i usitujgca sktoni¢ go do tamania boskich
przykazanh. Jecer ha-ra’ jest jedng z podstawowych idei rabinicznej wizji cztowieka
i tematem niezliczonych midraszy, agad, powiedzen i nauk!®, a od czaséw $rednio-

7 Trzyna$cie cech nie jest oczywiScie zrodtem nauki o wolnej woli. Nalezatoby go raczej szukaé
w Pwt 11, 26 1 30, 15, a tak naprawd¢ w samym fakcie ustanowienia przez Tor¢ zakazow i nakazow (ro-
zumianych jako zakazy i nakazy wlasnie, nie za$ instrukcje).

% Goldberg analizuje zjawisko wolnej woli w zakresie stuzby Bogu z wyboru. O. Goldberg, op.cit.,
s. 78 n., jednak w centrum jego zainteresowan jest lud, nie indywiduum.

? Lbs,7.

100 Jak pisze P. Ricoeur: ,,Tworzy si¢ w ten sposob pierwsze podtoze, lingwistyczne i semantyczne
podloze »poczucia winy«, przede wszystkim zas§ »wyznania grzechéw«”. P. Ricoeur, Symbolika zla, s. 47.

01 b 5, 7. Komentatorzy zgodnie twierdza, ze ofiara za szkod¢ wyrzadzong blizniemu nie ma zad-
nego skutku, o ile nie poprzedza jej finansowa rekompensata.

12 Kpt 5,7, Kpt 5, 11-13 i inne, rowniez w przypadku mecora i rodzace;j.

13 1b9, 13.

104 Talmud Babilonski, Bawa Batra 16a.

195 Ontologiczny status jecer ha-ra’ jest problematyczny. Czy chodzi tu rzeczywiscie o jaki$ sub-
stancjalny demoniczny byt, czy tez jest antropomorfizacja ciemnej strony ludzkiej psyche, trudno powie-
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wiecza ulubionym bohaterem literatury musar. Zta sktonno$¢ bywa nieraz wprost
utozsamiana z popgdem seksualnym. W tym zawezonym rozumieniu bliska staje si¢
ona Goldbergowskiemu ujeciu seksualnosci jako sfery wptywow innych elohim, a za-
razem jedynej funkcji biologicznej podporzadkowanej dowolnosci'®. Bezposrednim
zroédlem nauki o jecer ha-ra’ w Torze jest stwierdzenie z Ksiegi Rodzaju: ,,zamyst
serca ludzkiego zty od mtodosci jego”!?”, ale mozliwe, ze aluzja do niego pojawia
si¢ wczesniej — w miejscu, w ktorym po raz pierwszy pojawia si¢ na zwoju Tory
rdzen ch-t-a. Oto B6g mowi do Kaina: ,,Wszak, jesli si¢ poprawisz, pierwszenstwo
twoje, a jezeli si¢ nie poprawisz, u drzwi chatat lezy; a ma on sktonno$¢ do ciebie,
a ty panowa¢ masz nad nim”'%, | Grzech” zostaje tu wyraznie zsubstancjonalizowany
1 zantropomorfizowany — jest czyms, co rowec — ,,czai si¢” czy tez ,,czeka”, a takze —
we-ejlecha tszukato — ,,pozada”, ,,pragnie” cztowieka czy tez ,,teskni” za nim. Ten za$
dysponuje wolng wolg, ktora pozwala mu — we-ata timszal bo — nad nim zapanowac.
Owo wiadanie nad chet zostaje tu ztagczone z pojeciem im tejtiw — ,,dobra'®,

W historii Kaina i Abla poza stowem chet po raz pierwszy pojawia tez stowo a ‘won.
Zostaje ono zestawione z czasownikiem zbudowanym wokoét rdzenia n-s-a — niesé.
Oto przemawiajac do Boga, stwierdza Kain: gadol a 'woni minso — ,M6j a’'won jest
zbyt cigzki, by go nie§¢”. Komentatorzy sa podzieleni, co do wlasciwego znaczenia
stow. Nie jest jasne, co znaczy tu stowo a 'won. Nie jest jasne, dla kogo jest on ,,zbyt
cigzki, by go nies¢”. Mozna odczytaé je jako: ,,M0j a 'won jest zbyt ciezki, bym mogt
go unies¢” — co sugeruje, ze chodzi tu o kare. Mozna tez przeczytaé je jako pytanie:
,»Czy moj a’'won jest zbyt cigzki, bys mogt go znie§é?”'°, Fraza ,,nie$¢ grzech” jest
w Piecioksiegu dwuznaczna. Odniesiona do cztowieka oznacza tyle, co ,,ponies¢ (ne-
gatywne) konsekwencje”. W odniesieniu do Boga oznacza ,,znie$¢ grzech”, czyli ze
ludzki czyn nie wywoluje, cho¢ powinien, negatywnych dla ,,grzesznika” skutkow.

dzie¢. Ponownie wynika to z faktu, ze korpus literatury rabinicznej nie tworzy zadnej spojnej doktryny.
Problematyke ,,ztej sktonnosci” szczegétowo omawia S. Schechter, op.cit., s. 242-292.

1% 0. Goldberg, op.cit., s. 277. Jecer ha-ra’ jako uosobienie naturalnych popedéw cztowieka wspot-
brzmi z Goldbergowska teorig o zerwaniu z centrum pochodzenia bgdacym ,,aktem fundacyjnym” ludu
Izraela. Hebrajczycy, decydujac si¢ na zostanie Izraelem, zostaja skazani na zwalczanie swego wlasnego
metafizycznego pochodzenia. ,,To wlasnie stanowi szczegélny aspekt starohebrajskiej metafizyki, ktora,
mimo jej obecnosci w naturze, jest w istocie w najbardziej radykalnym znaczeniu dziataniem wrogo
przeciwstawiajacym si¢ naturze, a moralna zasada wywiedziona z tej metafizyki brzmi: contra naturam
vivere [...]. Z tego wynika dziatanie przeciwko wszelkiemu porzadkowi wyst¢pujacemu
jako ,natura”, ktore stanowi cel moralnej autonomii w jej metafizycznym znacze-
niu”. O. Goldberg, op.cit., s. 277, s. 79-80.

107 Rdz 8, 21, Talmud Babilonski, Joma 20a, Sanchedrin 105a.

18 Rdz 4, 7.

19 W koncepcji Goldberga ,,dobro” i ,,zto” rowniez sa terminami apatetycznymi; O. Goldberg,
op.cit.,s. 119-121.

10 Wydaje sig¢, ze zrozumienie tego fragmentu dzieli targumistow. Onkelos oddaje skarge Kaina
jako: sagi chowi mi-le-miszbak — ,,zbyt wielka ma wina, by ja wybaczy¢”, Pseudo-Jonatan rozumie ja
jako: sagi takif mrodi mi-le-sowla, a wigc: ,,ciezko$¢ mego buntu zbyt wielka jest, by jg unies¢”. Rowniez
mi¢dzy komentatorami nie ma zgody co do wlasciwego znaczenia tych stow.
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Fenomen ten jest przez tradycje rozumiany w sposob $cisle antropomorficzny — jako
wybaczenie!!!,

Pierwszym z krokoéw ujecia ateologicznego jest apersonalno$¢!'?. Rozumie si¢
przez nig badanie starohebrajskiej literatury z zatozeniem, ze jej tworcy nie posiedli
idei osobowego Boga. Bog w tekscie Pentateuchu, twierdzi Goldberg, zawsze ro-
zumiany jest jako pewna bezosobowa moc dzialajaca wedle okreslonych prawid-
lowosci. Co wigcej, pozostaje on w pewnym ,.sprzezeniu” ze swym ludem. Owo
sprzg¢zenie jest $ciSle analogiczne do praw natury. Stanowi swego rodzaju ,,fizyke
wyzszego rzedu”!®, Bog medrcow Talmudu niewatpliwie jest Bogiem osobowym.
Nie $wiadczg o tym antropomorfizmy, za pomocg ktérych opisuja go midrasze i aga-
dy. Ich wlasciwe znaczenie jest przedmiotem licznych kontrowersji. Raczej nie
jest nim za to przypisanie Bogu, cho¢by poprzez analogie, samo§wiadomosci, ra-
cjonalnosci i wolnej woli. Ta ostatnia jest najistotniejsza w kontekscie ,,grzechu” —
ludzkiej zdolno$ci do wolnego ,,grzeszenia” odpowiada Boza zdolnos¢ do wolnego
wybaczania. Pigcioksigg peten jest prosb o wybaczenie, prosb, ktorych Bog wyshu-
chuje i odpowiada na nie''*. W ujgciu Goldberga modlitwa obecna jest wprawdzie
w ,,metafizyce jednostki” — kabale, ma ona jednak charakter nie prosby czy blaga-
nia, a zaklinania — przymuszania bogéw!'">. Prawa Tory konsekwentnie ujmowane
sa W Rzeczywistosci Hebrajczykow jako teurgia. Ujecie takie nie jest catkiem obce
mys$li rabinicznej'!®, zasadniczo jednak wykracza ona ponad nie. Metafizyka zaczyna
si¢ wraz z ideg Boga dobrowolnie wynoszacego si¢ ponad wszelkie ustanowione
przez siebie prawa i wybaczajacego modlagcemu si¢ cztowiekowi. Wybaczenie jest
cudem par excellence, jest dobrowolnym i zapowiedzianym przekroczeniem prawa
przez samego prawodawce. Takie jest wlasnie znaczenie stynnej talmudycznej aga-
dy: ,,Powiedziat Abahu: Dzien dzdzysty wickszy jest nad dzien zmartwychwstania.
Zmartwychwstanie bowiem dotyczy jedynie sprawiedliwych, deszcz za§ zarowno
sprawiedliwych i niegodziwcow”!"’. W tym punkcie ujawnia si¢ kluczowa réznica
migdzy hebraizmem a judaizmem. Hebrajczycy Goldberga wykonuja rytuaty, ale

I Utatwia to fakt, ze w samym Pigcioksiggu w ten sposob opisuje si¢ wybaczenie przez cztowieka,
jak w przypadku prosby, ktorg kierujg do Jozefa jego bracia (Rdz 50, 17): Ana sa na pesza achicha we-
-chatatam ki ra’a gamlucha we-‘ata sa na le-fesza ‘awdej elohej awicha — ,,chciejze przebaczy¢ wing
braci twoich i grzech ich, ze zto wyrzadzili ci. A teraz przebaczze wing stug Boga ojca twego”. Jak jednak
rozumie¢ psychiczny fakt, jakim jest ludzkie przebaczenie w odniesieniu do Boga? Talmud postuguje
si¢ metaforami. Jedna z nich jest odczytanie czasownika nose jako nosze — ,,zapomina¢”. Inng jest obraz
wagi, na ktorej szalach wazone sg ludzkie ,,grzechy” i zashugi. Bog unosi ,,grzechy”, odciazajac szale, tak
by przewazyla ta, na ktorej leza dobre uczynki — agady cytowane przez Tora Temima.

12-0. Goldberg, op.cit., s. 81 n.

W3 Ibidem, s. 81. Nie jest dla mnie do konca jasne, jak konsekwentny jest tu niemiecki badacz, ponie-
waz stwierdza on rowniez, ze bogowie stanowig co§ w rodzaju 0sob wyzszego stopnia”.

114 W Rdz 18, 23-33 Abraham domaga si¢ zmiany Bozego wyroku na Sodome, w Wj 32, 32 Mojzesz
prosi o wybaczenie Izraelitom zaj$cia ze ztotym cielcem, w Lb 12, 13 btaga Boga o uzdrowienie Miriam:
el na refa la — ,,0 Boze, uzdrowze j3” (ttumaczenie nie oddaje tu poruszajacego, btagalnego tonu orygi-
natu). To oczywiscie jedynie przyktady.

15-0. Goldberg, op.cit., s. 135-140.

116 Takie myslenie obecne jest w agadach i midraszach, jak cho¢by w stynnej historii o Chonim Ha-
-meagel (Miszna, Ta ‘anit 3:4), pdzniej zas$ odgrywa ogromng role w kabale i innych nurtach mistycznych.

17 Talmud Babilonski, Taanit 7a.
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nie mogg si¢ modli¢. Na zdeterminowang przez swg natur¢ bezosobowg site¢ mozna
wprawdzie oddziatywaé, ale nie mozna z nig rozmawiaé. Bedac faktycznie czes-
cig swego Boga, Hebrajczycy pozostaja zamknigci na transcendencj¢. Przypominajg
owych niemych bohateréw tragedii greckiej opisanych w pierwszej cze¢sci Gwiazdy
Zbawienia Rosenzweiga albo praskiego Golema, ktory wykonuje polecenia swego
tworcy 1 we wszystkim przypomina cztowieka, z tym tylko wyjatkiem, ze nie potrafi
mowic.

Analizujac wigksze struktury narracyjne starohebrajskiej literatury, na przyklad hi-
stori¢ $mierci wojownika Uzzy, Goldberg demonstruje jej ateologicznos¢!'®, Oddzia-
tywania pomi¢dzy Bogiem a ludem maja charakter kauzalny, w Pentateuchu nie jest
obecny zaden ,,plan zbawienia”, w ktorego §wietle nieszczgscia wiazg si¢ z moralng
wing. W istocie sg one amoralnymi nastepstwami ,,bledu”. Ateologicznos¢ bedaca
cechg narracji Pigcioksiggu znajduje Sciste odzwierciedlenie w rzeczywistosci, dla-
tego tez:

Skrupulatni ortodoksi zamegczaja si¢ sumiennym wypekianiem drobiazgowych przepisow, nie
osiggajac przy tym zadnego w jakikolwiek sposoéb widocznego rezultatu swoich dziatan. Nie
tylko bowiem nie dziata nawet ochrona, ktorg Bog obiecat im w zamian za wykonywanie przy-
kazan; bezradni pozostaja wydani na ataki i pogromy. [...] Bog nie zauwaza dziatan rytualnych
Zydow, w zwiazku z czym sami przypisuja sobie wine, dopatruja si¢ rzekomo popeionych
»grzechow”, ciagle wprawiaja si¢ w stan pasywnej pokory i coraz bardziej popadaja w bezna-
dziejne opuszczenie'"’.

Koncept nagrody i kary obecny jest na bez mata kazdej stronie Talmudu i midra-
szy. Zostal tez uznany przez Majmonidesa za jedng z trzynastu zasad wiary. Wydaje
si¢, ze ,,domaga si¢ go” idea Boga, ktory jest zarazem wszechmocny i sprawiedli-
wy'?. Mimo fundamentalnego znaczenia tej idei w obrgbie rabinicznego $wiatopo-
gladu i licznych prob jej wyjasnienia albo za pomoca wiary w zaswiaty, albo w me-
tempsychoze, pozostaje ona w istocie jedng z tajemnic wiary, co potwierdza Miszna:
»Rabi Janaj powiedzial: Nie jest w naszej mocy wyjasni¢ blogos¢ [, ktora jest udzia-
fem] niegodziwcow, ani cierpienia sprawiedliwych”!?!,

%

Czytajac Pigcioksigg, Oskar Goldberg czyta w istocie inny tekst niz rabini. Uznaje
on $wigtos¢ Pentateuchu i tylko jego. Dla tradycji rabinicznej Tora sama w sobie

8-0. Goldberg, op.cit., s. 106 n.

19 Ibidem, s. 51 n.

1200 W ujeciu Goldberga sprawiedliwo$¢ w Pentateuchu nijak ma si¢ do problemu teodycei, oznacza
obecno$¢ petng boga w obszarze manifestacji. Jest to aktualna sprawiedliwo$¢ na ziemi, nie za$ ,,prawid-
lowy stan redystrybucji w losie jednostki”. Ibidem, s. 60 n.

2V Miszna Awot 4, 19. Idea ta jest nie tylko niezrozumiata, ale tez moralnie watpliwa. Stuzba Bogu
czy tez dobre postgpowanie nie powinno wszak by¢ warunkowane spodziewang nagroda czy karg. Dlate-
go tez Jeszajachu Leibowic dowodzi, Ze jest ona obca duchowi judaizmu. J. Leibowic, Pigé ksigg wiary,
thum. M. Zawanowska, Lublin 2008.



18

pozostaje tekstem niezrozumialym, czytanie jej w odcieciu od Newiim — Prorokow,
1 Ketuwim — Pism, oraz calej Tora sze be-a’l pe — tradycji ustnej, jest zajeciem bez-
sensownym'?2. Goldberg inaczej niz rabini traktuje tekst. Nad tradycyjne zasady
hermeneutyczne przedktada metodg oparta na etymologii stow. By¢ moze jednak
najwigksza réznica migdzy niemieckim badaczem a m¢drcami Talmudu lezy w od-
miennych pytaniach, z jakimi przychodza do lektury Piecioksiegu. Ten pierwszy jest
dziedzicem XIX wieku w jego dazeniu do tworzenia systemOw i fascynacji nauka,
a zwlaszcza biologizmem i naturalizmem, traktowanymi jako klucz do zrozumienia
calodci rzeczywisto$ci — rowniez problemu cztowieka i Boga. Goldberg, ktéremu
»patos cztowieczenstwa byl calkowicie obcy”!?, obiektywnym, bliskim naukom
przyrodniczym jezykiem opisuje $wiat z perspektywy Boga. Jest to rzeczywisto§¢
cokolwiek nieludzka. Nie istnieje, lub nie jest w niej istotna, jednostka i jej wybo-
ry'?*. W rytuale chodzi o Boga, nie o cztowieka'®. Paradoksalnie, ateologiczne ujecie
Goldberga moze si¢ jawi¢ jako konsekwentne ujecie teocentryczne'?.

W Ksiedze Liczb'?’ pojawia si¢ niejasne okreSlenie sefer milchamot JHWH —
,.ksiega wojen Wiekuistego”. Komentatorzy spierajg sie, do czego si¢ ono odnosi'?.
Wigkszo$¢ uwaza, ze jest to autoreferencja Tory. Tak twierdzi tez Goldberg, dla kto-
rego w ten oto sposob sam Pentateuch potwierdza, ze jest opisem walki elohimow!'?.
Problem teodycei jest problemem niedoskonato$ci Boga'*. Dla rabinéw jest to prob-
lem niedoskonato$ci cztowieka. To on jest wiasciwym polem Bozej wojny, Tora za$,
jako ,,Ksiega wojen Wiekuistego”, to opis walki Boga z czlowiekiem o cztowieka.
Lektura Rzeczywistosci Hebrajczykow wymusza refleksje nad tym, na ile antropocen-
tryczny jest faktycznie rabiniczny judaizm. Refleksj¢ dla niego samego ktopotliwa
i w duzej mierze wypartg'?!.

12 Co ilustruje agada o konwertycie pragnacym nauczy¢ si¢ jedynie Tory pisanej. Hilel uczy go
dzwigkow odpowiadajacych kolejnym literom alfabetu, po to tylko, by kolejnego dnia stwierdzi¢, ze
faktycznie poszczegdlnym literom odpowiadaja inne dzwigki. Ma to stanowi¢ demonstracje, ze bez
objasnien ustnych Tora pisana pozostaje kompletnie niezrozumiata. Talmud Babilonski, Szabat 31a.

123 M. Voigts, Wstegp [w:] O. Goldberg, op.cit., s. CI.

124 Odkad istnieja ludy, nie moze zasadniczo istnie¢ jednostka oderwana od catosci ludu”. O. Gold-
berg, op.cit., s. 127.

125 M. Voigts, op.cit., s. CIIL

126 Cho¢ w $wietle tradycyjnych poje¢ teologicznych u Goldberga w ogéle zatarta jest roznica
miedzy natura naturata i natura naturans, dlatego caty jego system moze by¢ widziany jako swego
rodzaju pankosmizm.

127 1b 21, 14.

128 Tbn Ezra i Ramaban twierdza, ze chodzi tu o jaka$ zaginiona dzi$ ksiegg.

122" 0. Goldberg, op.cit., s. 35.

130 M. Voigts, op.cit., s. CL.

131 Cho¢ na przyktad A.J. Heschel pisze wprost, ze ,Biblia to przede wszystkim boska wizja
czlowieka [...] nie jest teologia cztowieka, lecz antropologia Boga, traktujaca raczej o cztowieku [...]
niz o naturze Boga”. A.J. Heschel, Czlowiek nie jest sam, tham. K. Wojtkowska-Lipska, Krakoéw 2001.



19

Bibliografia

Tora/Pigcioksigg Mojzesza, thum. 1. Cylkow, Krakow 2006.

Goldberg O., Rzeczywistos¢ Hebrajczykow, thum. T. Sikora, Krakow 2012.

Encyclopedia Judaica, Jerusalem 2007 (2 ed.).

Heschel A.J., Czlowiek nie jest sam, tham. K. Wojtkowska-Lipska, Krakow 2001.

Heveanly Torah. As Refracted through the Generations, G. Trucker, L. Levin (ed., trans.), London
2007.

Jewish Encyclopaedia, http://www.jewishencyclopedia.com [dostep: 09.2014].

Leibowic J., Pig¢ ksigg wiary, thum. M. Zawanowska, Lublin 2008.

Majmonides, Miszne Tora, Sefer ha-korbanot, Jerusalem—Bnei Brak 2004.

Midrasz Raba, Jerusalem 1969.

Mikreot Gedolot, Jerusalem 1971.

Rad von G., Teologia Starego Testamentu, ttum. B. Wita, Warszawa 1986.

Ricoeur P., Paradygmat tumaczenia [w:] P. Ricoeur, O tlumaczeniu, ttum. T. Swoboda, S. Ulaszek,
Gdansk 2008.

Ricoeur P., Symbolika zta, ttum. S. Cichowicz, M. Ochab, Warszawa 2002.

Schechter, S., Aspects of Rabbinic Theology, Woodstock—Vermont 1993.

Strauss L., Persecution and the Art of Writing, Chicago—London 1988.

Talmud Babilonski, Jerusalem 1995.






Studia Religiologica 48 (1) 2015, s.21-33
doi:10.4467/20844077SR.15.002.3131
www.ejournals.eu/Studia-Religiologica

»Religia kosmicznego uniesienia”. Kabalistyczne
zrédla zydowskiej teodycei ,,po Auschwitz”
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Abstract

“Religion of Cosmic Experience”. The Kabbalistic Sources
of Jewish Theodicy “After Auschwitz”

This article is dedicated to some Kabbalistic myths, motifs and themes present in the thought of
those Jewish thinkers who worked on the problem of God, religion and evil in the post-Holocaust
period. It seems to be evident that such philosophers as E. Berkovits, E. Fackenheim, H. Jonas and
R.L. Rubenstein consciously referred to some old ideas of Jewish mystics, while creating their
concepts of God, man and world, as the Kabbalistic perception of beings and phenomena could
save — to some extent, at least — the Jewish metaphysical tradition, after the tremendum of Auschwitz.
Only the image of a weak and suffering God or a Godhead in need of man’s help is able to explain
the enormous tragedy of the Jewish nation. At the same time, such an idea of God corresponds
quite well with Albert Einstein’s concept of the sublimated “cosmic religion”, which is perceived
by the thinker as accessible to very few, and confessed by very few believers.

Key words: Jewish mysticism, Kabbalah, Jewish philosophy after Auschwitz, Jewish theodicy,
cosmic religion

Stowa kluczowe: mistycyzm zydowski, filozofia zydowska po Auschwitz, Kabata zydowska, teo-
dycea w judaizmie, ,,religia kosmicznego uniesienia”

»Logika bytu — ktory z konieczno$ci jest lub go nie ma — zdaje si¢ nam niewzruszona, gdy
odnosimy ja do Boga, zaktadajac w sumie, ze mozemy Go zamkng¢ w alternatywie tego, ze
jest lub ze Go nie ma. To, czy Bog jest, czy tez ze Go nie ma, jest wlasciwie problemem z gory
rozwigzanym, przez sam fakt tego, ze umieszcza Boga we wngtrzu takiej alternatywy. Obydwa
za$, przeciwstawne sobie, rozwigzania sg jednym i tym samym, usuwajac rownoczesnie wszel-
kie pytania”.

Sergio Quinzio!

' S. Qunizio, Przegrana Boga, thum. M. Bielawski, Krakoéw—Debica 2008, s. 106.
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Albert Einstein w artykule Nauka i religia stwierdza, ze w tradycyjnym $wiecie
istniaty — 1 istniejg — dwa podstawowe typy religii. Pierwszym z nich jest religia
oparta wylacznie na leku przed bostwem, drugi za$ jest okreslany jako ,,religia mo-
ralnosci”, ktora wyrosta z religii leku?. Innymi stowy, to wtasnie Ik przed nadprzy-
rodzona, nadludzka potega ma wywotywac¢ zachowania spotecznie pozadane. Czlo-
wiek postepuje w sposdb moralnie godziwy, poniewaz leka si¢ kary za swoje grzechy
lub tez oczekuje nagrody za czyny pozytywne. Zdaniem Einsteina, w wyjatkowych
sytuacjach mozna méwic jeszcze o trzecim — wyzszym i bardziej wysublimowanym
— typie odczuwania religijnego, ktore fizyk nazywa religia kosmiczng lub religia kos-
micznego uniesienia (do§wiadczenia). Owo kosmiczne uniesienie jest jednak dostep-
ne tylko dla nielicznych os6b lub niewielkich grup spolecznych charakteryzujacych
si¢ zdolnoscig odczuwania podziwu wobec racjonalnosci, harmonii i pigkna wszech-
$wiata. Istotng cechg Einsteinowskiej ,,religii kosmicznej” jest fakt, iz nie znajduje-
my tu ,,zadnej idei, ktéora mogltaby odpowiada¢ antropomorficznej koncepcji Boga™,
wyznawca za$ tej religii ,,odczuwa zbgdno$¢ pozadan i miatkos¢ ludzkich celow,
z drugiej za$ strony subtelno$¢ i wspaniato§¢ porzadku, ktory odkrywa w naturze
i w $wiecie mys$li™. Einstein zwraca takze uwage, ze poczatkow tej religii mozemy
si¢ doszuka¢ w Psalmach Dawida oraz w stowach niektorych prorokow biblijnych.
Paradoksalnie wigc, w $wietych tekstach monoteistycznego i antropomorficznego ju-
daizmu odnajdujemy $§lady odmiennej od judaizmu religii, ktora nazwac¢ mozna dok-
tryng teozoficzna. Jak si¢ jednak wydaje, jeszcze trafniej mozna by ja okresli¢ po pro-
stu jako judaizm kabalistyczny®: w mysli kabaty zydowskiej u podstaw wszelkiego
bytu i wszelkiego istnienia legto En-Sof — to, co nieokreslone, niepojete, nieskonczo-
ne, pozbawione jakichkolwiek istotowych wilasnosci i predykatow, bedace poczat-
kiem i dawcg stworzenia®. Uderza takze, iz wlasnie doktryna ,,religii kosmicznego
uniesienia”, posiadajaca tak wiele wspolnych cech z kosmogonig i ontologia kabaty,
zaczeta odgrywac istotng role w zydowskiej filozofii ,,po Auschwitz”. Jednocze$nie
Holokaust jawi si¢ w mys$li filozofow tego nurtu jako cezura oddzielajaca religig stra-
chu, religi¢ moralnosci, jak rowniez religi¢ kosmicznego uniesienia od poczucia bez-
silnoéci wobec absolutnych, niezrozumiatych i okrutnych praw rzadzacych zyciem
ludzi i spoteczenstw, stanowionych przez niezrozumiate, nieznane i niepoznawalne
béstwo. Owo poczucie bezsilnosci prowadzi z kolei, przynajmniej zdaniem niekto-
rych myslicieli, do calkowitej negacji teistycznej koncepcji Boga’.

2 A. Einstein, Religion and Science [w:] The World as I see it, New York 1954, s. 24-28. Przektad
artykutu na jezyk polski, dokonany przez P. Wasyla znajduje si¢ pod adresem internetowym: http://amita-
ba.republika.pl/religia_i_nauka.html [dostep: 10.06.2014].

3 Ibidem.

* Ibidem.

° Pojgciem judaizmu kabalistycznego postuguje si¢, na przyktad, Emil Fackenheim: E.L. Facken-
heim, To Mend the World. Foundations of Post-Holocaust Jewish Thought, Bloomington—Indianapolis
1994, s. 253.

¢ Por. G. Scholem, Mistycyzm zydowski i jego gtowne kierunki, tham. 1. Kania, Warszawa 2007, s. 24.

7 Por. S.T. Katz, Zaglada [w:] Historia filozofii Zydowskiej, D.H. Frank, O. Leaman (red.), thum.
P. Sajdek, Krakow 2009, s. 884-904.
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1. Kabalistyczna wizja cierpiacej Szechiny w mysli Hansa Jonasa
i Eliezera Berkovitsa

Zagtade narodu zydowskiego podczas II wojny $wiatowej mozna poréwna¢ do zbu-
rzenia §wiatyni jerozolimskiej: wraz z milionami ludzkich istnien pogrzebano wow-
czas sacrum. Okazato si¢ bowiem, ze po Shoah, w obliczu §mierci niewinnych ludzi,
idea osobowego Boga, Pana Historii Narodu, z ktorym zawart On niegdy$ przymie-
rze, stala sic mato wiarygodna. Fakt, ze wielu wyznawcow judaizmu utracito wiarg,
doswiadczywszy tragedii Zaglady, a dla wielu z nich Bog ,,umar}”, nie dziwi chyba ni-
kogo. Bég zydowskiej tradycji biblijnej nie sprawit przeciez cudu, nie ocalit bliskich
ani przyjaciot, nie spowodowat, ze domy ,,zydowskich miasteczek” na nowo zaczgty
tetni¢ zyciem. W odczuciu wielu Zydow ,,ich” Bog zawiodt, przestat istnie¢ lub nie
istniat wcale. Tym bardziej wigc, kwestia istnienia, badz tez nieistnienia Absolutu sta-
ta si¢ po II wojnie §wiatowej przedmiotem badan wielu teologéw i filozofow zydow-
skich, ktorzy czuli si¢ zobligowani do przedstawienia swoich wlasnych koncepcji,
starajac si¢ — do jakiego$ przynajmniej stopnia — ocali¢ zasadniczy ,,dogmat” judai-
zmu, czyli wiare w jedynego, mitosiernego i sprawiedliwego Boga®. Wydaje si¢ poza
tym interesujace, ze nawet gleboko religijni rabini nie potepiali tych, ktorzy wiare
utracili. Zydowscy filozofowie podejmowali raczej probe odbudowy metafizycznego
wymiaru egzystencji, ktory podczas Holokaustu ulegt zagltadzie®. Nastgpita bowiem
wowczas destrukcja idei cztowieka i cztowieczenstwa oraz tradycyjnej koncepcji
Boga i boskosci. Wydarzenie Auschwitz zmienito nie tylko cztowieka, lecz takze
Boga, a raczej ludzkie jego pojmowanie, niezaleznie od tego, czy traktujemy Go jako
byt rzeczywisty, czy tez jako nomen nieposiadajace realnego desygnatu'®. Teodycea
zaproponowana niegdys$ przez Leibnitza utracita swojg wiarygodnos¢, poniewaz nikt
zdolny do glebszej refleksji nie jest w stanie uznad, iz zagtada sze$ciu milioné6w 0so6b
pochodzenia zydowskiego oraz milionéw ludzi wywodzacych si¢ z innych nacji jest
Swiadectwem, ze zyjemy w najlepszym z mozliwych §wiatow. Trudno jest tez — po
Holokauscie — uwierzy¢ w rozumnego ,,Ducha Historii” przenikajacego dzieje, kto-
rego istnienie postulowat Hegel. Zarazem trudno jest takze okre$li¢ Holokaust jako
karg, jaka miataby dotkna¢ zydowski nardd, z powodu popetionych przez ludzi win,
cho¢ i takie poglady niekiedy gloszono!!. Powszechnie jednak wiadomo, iz, na przy-

8 Por. W. Szczerbinski, Postulat nie-osobowego Boga. Rekonstrukcjonizm wyzwaniem dla teizmu
zydowskiego, Poznan 2007, s. 41.

® W roku 2013 ukazala si¢ antologia tekstow poswigconych Zagtadzie i problemowi zydowskiej teo-
dycei ,,po Auschwitz”. Zredagowany przez Pawta Spiewaka tom zatytutowany zostat Teologia i filozofia
zydowska wobec Holokaustu. W ksiazce odnalez¢ mozna, mi¢gdzy innymi, fragmenty dziet E. Levinasa,
E. Fackenheima, M. Bubera, H. Jonasa, A.J. Heschela, J. Sacksa. Zob.: Teologia i filozofia zZydowska
wobec Holokaustu, P. Spiewak (red.), Gdanisk 2013.

1 H. Jonas, Idea Boga po Auschwitz, thum. G. Sowinski, Krakow 2003, s. 33. Na temat koncepcji
Jonasa pisze Stefan Konstanczak: S. Konstanczak, In the Shadow of Holocaust — Hans Jonas’ Con-
cept of ‘Homo Patiens’ [w:] Understanding Human Being. Essays on Jewish Anthropology, Z. Sareto,
H.T. Mikotajczyk (red.), Stupsk 2013, s. 113—-121.

' Por. I. Maybaum, The Face of God after Auschwitz, Amsterdam 1965; R.L. Rubenstein, After
Auschwitz. History, Theology and Contemporary Judaism, Baltimore and London 1992, s. 163—168.
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ktad, niemowl¢ta grzechow nie popetniajg. Tymczasem réwniez male dzieci stawaty
si¢ prochem i dymem ulatniajgcym si¢ z kominéw niemieckich krematoriow. ,,Po
Auschwitz” nie mozna wigc uchylaé si¢ od proby udzielenia odpowiedzi na pytania
dotyczace (nie)istnienia Boga lub bostwa, Jego natury oraz atrybutdéw, ktdére mozna
mu przypisywaé lub ktorych obecno$é w nim mozna by byto negowaé. Kiedy zatem
czytamy przemyslenia Hansa Jonasa, Eliezera Berkovitsa, Richarda Rubensteina czy
tez Emila Fackenheima, dostrzegamy przede wszystkim niezwykta swobodg, z jaka
wyrazajg oni swoje przemyslenia zwigzane z religig judaizmu. Pierwszy z wymienio-
nych tu myslicieli z catkowitg szczero$cig wyznaje w Idei Boga po Auschwitz'?, ze to,
o czym bedzie pisal, przedstawiajac swoja wizje Boga, jest w gruncie rzeczy mitem
réznigcym si¢ od podan biblijnych, w ktérych spotykamy Boga osobowego i trans-
cendentnego, poteznego Stworce 1 Sedziego. Mit, zdaniem Jonasa, stanowi upra-
womocniong forme filozofowania, skoro mityczng narracj¢ snut rowniez Platon'?,
a sama metafizyka uznawana jest juz od czaséw Arystotelesa za ,,filozofi¢ pierwsza”.
Bog Jonasa jest wigc moca, ktora z niewiadomego powodu powotata do istnienia na-
ture 1 w pewnej chwili utracita kontrole nad jej funkcjonowaniem. Bostwo potrzebuje
zatem ludzkiej pomocy w celu restauracji pierwotnego porzadku ontycznego: ,,[...]
Nieskonczony wyzbyt si¢ siebie, pod wzgledem swej mocy, ku skonczonemu bytowi,
a tym samym wydat si¢ w jego rgce”!*. Jonas otwarcie przyznaje, ze podstawg jego
koncepcji Boga staty si¢ idee kabalistyczne, mowiac za$§ precyzyjniej, podstawa ta
byta idea cimcum, czyli doktryna dotyczaca samonegacji Boga, wycofania si¢ En-Sof
w glab siebie, po to, aby mogty zaistnie¢ byty odrebne od Stworzyciela®>. W mysli
Jonasa znika biblijna wizja Boga pojmowanego jako Pan i Wladca wszechswiata,
pozostaje natomiast istnienie bostwa gnozy i kabaty. Tylko taka koncepcja moze bo-
wiem wyjasni¢ probe, na jaka wystawita ludzka wiarg Zagtada. Bog Jonasa i Bog
zydowskich mistykow jest bezsilny i staby. Oczekuje od cztowieka pomocy i odku-
pienia. W przeciwnym razie i Bog, i cztowiek poniosg ostateczng kleske.

Eliezer Berkovits z kolei, chociaz przez niemal cate swoje zycie pehit postuge
jako rabin judaizmu ortodoksyjnego'®, czuje si¢ — wobec Auschwitz — zobowigzany
do obrony 1 prob usprawiedliwienia Boga ,.tradycyjnego”, czyli Boga biblijnego i tal-
mudycznego judaizmu. Okres$la Go zatem jako Stworzyciela niedoskonalego §wiata
1 niedoskonatego cztowieka. Bog ten mial obdarzy¢ cztowieka wolng wolg i rozu-
mem, z ktorych cztowiek moze korzystac, o ile tego zechce'”. W ujeciu Berkovitsa

12 H. Jonas, op.cit., s. 34.

13 Ibidem.

14 Ibidem, s. 45.

15 Por. Ibidem, s. 44.

16 Berkovits urodzit sie w Rumunii, w 1908 roku. Otrzymat tradycyjne wychowanie religijne. Usta-
nowiono go rabinem w seminarium rabinicznym w Hildesheimer. Stopien doktora nauk filozoficznych
zdobyt w roku 1933 na Uniwersytecie Berlinskim. Wyktadat filozofi¢ zydowska w Hebrew Theologi-
cal College w Skokie (Illinois). Postuge rabinacka petnit w Europie, Australii oraz Stanach Zjednoczo-
nych. W 1975 roku wyemigrowat do Izraela, gdzie zmart w roku 1992. (Por. Z. Breiterman, (God) after
Auschwitz, Tradition and Change in Post-Holocaust Jewish Thought, Princeton 1998, s. 113).

17 E. Berkovits, God, Man and History, Jerusalem 2004, s. 82: , Imperfection, as the source of need
in the world, is the challenge for man; as the source of freedom, it is man’s only opportunity to address
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ludzie nie sg zaprogramowanymi przez Boga automatami lub marionetkami, lecz
bytami wspottworzacymi to, co istnieje. Sg takze catkowicie odpowiedzialni za ota-
czajacg ich rzeczywistos¢. Jakkolwiek Berkovits, odmiennie niz Jonas, nie przyznaje
otwarcie, ze punktem wyjscia jego teorii byta mysl kabaty, to widzimy dosy¢ wyraz-
nie, iz przejat od kabalistow zaréwno koncepcje cimcum', jak i przekonanie, ze rola
cztowieka jest wspotudziat w odbudowywaniu pierwotnego porzadku, a wigc reali-
zacja postulatu tikkun olam, naprawy §wiata, poprzez wypeltnianie czynow moralnie
godziwych i zdolno$¢ dostrzegania w ,,Innym” Bozej ,,Innosci”". Z kolei twierdze-
nie mysliciela, ze ekstremalne zto moze, w sposob na pozor paradoksalny, spowo-
dowa¢ zaistnienie heroicznego dobra?®, ma zwigzek z kabalistycznym relatywizmem
etycznym. Oznacza on, iz zto i dobro s3 nierozerwalnie z sobg zwigzane. Zto moze
spowodowaé dobro, dobro za$ przyczynia si¢ niekiedy do nieszcze$¢. By¢ moze tez
owo dialektyczne napigcie pomigdzy dobrem a ztem stanowi odzwierciedlenie do-
brej i ztej strony Boga: ,,Bog stworzyt wszystko. Stworzyt §wictos¢ i grzech. [...]
Szatan to sitra achra — lewa strona, czyli odwrotna strona Bostwa. Dlatego Swigtos¢
by¢ w nim musi”?.

Berkovits nie neguje jednak istnienia Boga absolutnie transcendentnego, twier-
dzac, ze Jego wielkos¢ cztowiek dostrzega w sytuacji granicznej. Jako przyktad moze
postuzy¢ wizja, ktorej doswiadczyt Hiob podczas najglebszej intensyfikacji do§wiad-
czanego bolu: ,,Dotad Ci¢ znatem ze styszenia, obecnie ujrzatem Ci¢ wzrokiem, stad
odwoluje, co powiedziatem, kajam si¢ w prochu i popiele”?. Powstaje jednak w tym
momencie pytanie, czy wizja Hioba w istocie stanowita wyobrazenia majestatu Boga
osobowego, czy tez Hiob zobaczyl, bedac w quasi ekstazie spowodowanej cierpie-
niem, Raj — niebianski Sad, porazajacy ludzi swoim widokiem, tak jak w legendzie
o0 ,,czterech medrcach, ktorzy weszli do Pardes®. Innymi stowy, Hiob — by¢é moze —
doznat woéwczas wiasnie ,,kosmicznego uniesienia”, ujrzawszy Bozy majestat i pigk-
no, co w rezultacie przyniosto mu spokdj, a jednoczesnie sprawito, ze sam poczut
si¢ prochem — niebytem w stosunku do Absolutu. Réwniez motyw Boga milczacego
1 skrywajacego swa twarz podczas Zagtady, czyli Boga cierpigcego z powodu zta, na
ktore nie ma juz wptywu?*, do ztudzenia przypomina kabalistyczng posta¢ Szechiny

the challenge, with whatever success he may attain. Since man, without challenge and the freedom of
meeting it through responsible action, would not be human”.

8 Por. Ibidem, s. 65 n.

19 Por. Ibidem, s. 113.

2 Por. E. Berkovits, Faith after the Holocaust [w:] E. Berkovits, Essential Essays on Judaism, Je-
rusalem 2007, s. 331.

21 S.Z. Rapoport (An-ski), Na pograniczu dwéch Swiatow. Dybuk. Przypowies¢ dramatyczna w czte-
rech aktach wedlug hebrajskiej wersji dramatu Chaima Nachmana Bialika, tham. A. Hadari, Krakow
2007, s. 49.

2 Hi 42, 5-6, Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu w przekladzie z jezykéw oryginalnych,
Poznan—Warszawa 1980.

2 Por. G. Scholem, Mistycyzm zydowski..., s. 65-68.

24 To the very end, God remained silent and in hiding. Millions were looking for him in vain”.
E. Berkovits, op.cit., s. 317. Por. Z. Breiterman, op.cit., s. 126.



26

optakujacej zburzong swiatynig: ,,0 swicie, gdy Bog ptacze nad zburzong §wiatynia,
Jego tzy opadajg na boznice. Dlatego mury sg wilgotne...”?.

Podobnie wigc jak w przypadku koncepcji Jonasa, mamy tu do czynienia z bo-
stwem cierpigcym i uzaleznionym od moralnego i racjonalnego albo niemoralnego
oraz irracjonalnego postepowania cztowieka. Taka za$§ wizja Boga wystepuje w zy-
dowskim mistycyzmie, gdzie doktryna teurgiczna, okreslajaca mozliwo§¢ wptywu
pozytywnego dziatania ludzkiego na dobrostan bostwa, odgrywa wyjatkowo wazng
rolg?. Czyny godziwe w porzadku etycznym konstytuuja Boga w Jego jednosci, na-
prawiaja $wiaty, przeksztatcajg chaos w kosmos. Grzechy sprawiaja natomiast, ze
pozostajaca na wygnaniu Szechina, Boza obecnos¢ i zeniski aspekt bdstwa, nie jest
w stanie potgczy¢ si¢ z Oblubiencem, a pierwotny plan boski nie moze zosta¢ zrea-
lizowany: ,,Kazdy cztowiek — KOHEN GADOL, kazdy jego dzien — JOM KIPUR,
a kazde jego stowo — SZEM HAWAJA. Bowiem kazdy grzech cztowieka straca caty
swiat w upadek™?’.

2. Doktryna tikkun olam w mysli Emila Fackenheima

Emil Fackenheim?® jest tym myslicielem zydowskim, ktorego postrzegamy zazwy-
czaj jako tworce 614. przykazania talmudycznego. Glosi ono, iz naréd zydowski po-
winien zachowac i chroni¢ swoja wiare po to, aby Hitler nie odnidst posmiertnego
zwycigstwa®. Kleska judaizmu oznacza dla Fackenheima unicestwienie narodu zy-
dowskiego: nie mozna pozosta¢ Zydem, odrzuciwszy wiare w Jedynego, ktora im-
plikuje realizacje wielu powinno$ci moralnych wobec drugiego czlowieka. Judaizm,
w ujeciu Fackenheima, mogltby zatem uchodzi¢ za przyktad religii moralnosci, zro-
dzonej, jak ujmuje to Einstein, z religii lgku. Emil Fackenheim jest jednak filozofem
postulujagcym koniecznos¢ szerszego pojmowania religii oraz dgzenia do glebszego
jej doswiadczania. Jego zdaniem jest to mozliwe na gruncie judaizmu kabalistycz-
nego, ktoremu Fackenheim przeciwstawia ,,judaizm normatywny”, czyli talmu-

» S.Z. Rapoport (An-ski), op.cit., s. 52.

26 W kwestii teurgii kabalistycznej — zob.: M. Idel, Kabata. Nowe Perspektywy, thum. M. Krawczyk,
Krakow 2006, s. 322-367.

27 S.Z. Rapoport, op.cit., s. 102.

% Emil Fackenheim urodzit si¢ w 1916 roku w Niemczech. W 1938 roku nazisci internowali go
w obozie koncentracyjnym Sachsenhausen. Wkrétce potem udato mu si¢ zbiec do Kanady, gdzie jed-
nocze$nie sprawowat funkcje rabina w synagodze judaizmu reformowanego oraz wyktadal na wydziale
filozofii Uniwersytetu w Toronto. Jako zadeklarowany syjonista wyjechal nastgpnie do Izraela. Zmart
w 2003 roku. Por. Z. Breiterman, op.cit., s. 135.

¥ E.L. Fackenheim, op.cit., s. 299: ,,It is unthinkable that the gulf between Jews and the Gentiles,
created and legislated since 1993, should be unbridgeable from the Jewish side so that the few but heroic,
saintly attempts to bridge it from the Gentile side [...] should come to naught. It is this unthinkability that
caused is my own mind, on first confronting it, the perception of a ‘614" commandment’, or a ‘command-
ing Voice of Auschwitz’, forbidding the post-Holocaust Jew to give Hitler post-humous victories. (This is
the only statement of mine that ever widely caught on, articulating, as one reviewer aptly put it, ‘the senti-
ments of Jewish shoe salesmen, accountants, policemen, cab-drivers, secretaries’”. Por. takze: Z. Breiter-
man, op.cit., s. 135.
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dyczny?*®. Kabalisci sg bowiem w stanie doszukiwaé si¢ prawdy i ontologicznych
odniesien ponad symbolami przedstawionymi w midraszach. W zydowskiej mysli
mistycznej wszelkie symbole oznaczajg realne zjawiska i stany: rzeczywisty — choé
niewyrazalny i niepoznawalny — Bég nieustannie dokonuje autonegacji (cimcum)
oraz wyemanowuje siebie ku $wiatu, podtrzymujgc go w istnieniu. Niestety, wedhug
kabalistycznej kosmogonii, podczas poczatkowego etapu stwarzania nastgpita nie-
spodziewana katastrofa (szewirat ha-kelim), ktora zburzyta wczeséniej ustalony przez
Absolut porzadek. Wypelione boska energig naczynia rozpadly si¢ wowczas na
drobne okruchy, powodujac kataklizm i chaos tak w boskim — niewidzialnym, jak
1 ludzkim, czyli widzialnym §wiecie. Opowie$¢ o rozbitych naczyniach jest kluczo-
wa dla kabalistycznego postrzegania Boga oraz cztowieka. Okazuje si¢ bowiem, ze
kabalistyczne bdstwo nie jest wszechmocne, skoro nie mogto zapobiec katastrofie
i skoro pierwotny plan stworzenia nie zostal zrealizowany. Co wigcej, sama boskos¢
ulegla dyfuzji, a Bog utracit swg jednos¢, poniewaz Jego energia zostata rozproszo-
na w materii utozsamianej przez kabalistow ze ztem. Powoduje to nicustanne cier-
pienie Boga i ciagla konieczno$¢ udzielania Mu pomocy przez ludzi®!. Wspieranie
bdstwa polega na dazeniu do naprawy, restytucji §wiata, to jest realizacji postulatu
tikkun olam. Naprawa $wiata ma polega¢ na wydobywaniu iskier boskosci sposrod
okruchow glinianych naczyn. Zbieranie $wigtych iskier stanowi zatem moralng po-
winnos¢: kazdy prawy czyn cztowieka w stosunku do innej istoty badz gotowo$¢
modlitewnego i kontemplacyjnego zespolenia si¢ z boéstwem wptywa na dobrostan
wszechrzeczy, nazywany odkupieniem lub zbawieniem?2.

Fackenheim $wiadomie i wyraznie nawigzuje w swojej mysli do kabalistycznego
motywu naprawy $wiata, twierdzac, ze wlasnie wydarzenie Shoah stalo si¢ wezwa-
niem do rekonstrukcji porzadku moralnego. Nie jest to, oczywiscie, tatwym zadaniem.
Wydarzenie Auschwitz stanowi bowiem swoistg cezur¢ zarowno w dziejach ludzkosci,
jak 1 w historii zydowskiej mysli mistycznej. Dramatu Auschwitz nikt nie jest w stanie
zapomnie¢, zanegowaé, ,,naprawic¢” — Zagtada zniszczyla ludzi, ich wiar¢ i wszelkie
soteryczne idee. Owa ,,niemozliwa Naprawa jest jednak rowniez konieczna™**. Ma ona
na celu upamigtnienie zastug oraz heroizmu ludzi — Zydéw i chrzescijan, ktérzy w nie-
ludzkich warunkach dazyli, w miar¢ swoich ograniczonych mozliwosci, do odkupienia,
cho¢ moze nie byli tego $wiadomi. Wszystkie pozytywne uczynki i stowa wywotuja
jednak zmiang na lepsze w wyzszych swiatach. Postulat tikkun olam jest wiec nadal ak-
tualny. Musimy zatem wierzy¢ w ludzka zdolno$¢ wplywania na dzieje §wiata. W prze-
ciwnym razie zapomnimy o tych, ktérzy umierali z godnoscia, nie wyrzekli si¢ wiary
w Jedynego, pomagali cierpigcym i narazali dla nich zycie czy tez walczyli podczas
powstania w warszawskim getcie. Wszystko, co czynili, miato na celu dazenie do oca-
lenia zdekonstruowanej przez nazizm idei cztowieka i cztowieczenstwa. Fackenheim
podkresla zarazem, ze $lepa wiara w kabalistycznie pojmowang doktryne tikkun olam

3 Por. E.L. Fackenheim, op.cit., s. 252 n.

31 Por. G. Scholem, Mistycyzm zZydowski..., s. 293-297.

32 Por. R. Elior, The Expression of Human Freedom in Jewish Mysticism [w:] Understanding Human
Being. Essays on Jewish Anthropology, s. 44 n.

3 E. Fackenheim, op.cit., s. 254, thum. wlasne.
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nie jest po Holokaus$cie mozliwa, poniewaz cierpienie, ktdérego wowczas doswiadczyta
ludzko$¢, swiadczy o destrukcyjnych sktonnosciach cztowieka. Skala tego cierpienia
byla za$ wowczas tak wielka, ze nic nie moze go zrekompensowac*. W btedzie, mowi
zydowski filozof, sg ci, ktorzy twierdzg, iz powstanie panstwa Izrael miato jakakolwiek
warto$¢ soteryczna, bedac nagroda za najwigkszy w historii pogrom zydowskiego na-
rodu. Poglady takie sg niemal bluznierstwem?®. Ziemskiej gehenny dzieci, matek i star-
céw nie mozna w zaden sposdb wycenic, oszacowaé, wynagrodzi¢. Mimo to, na pozor
paradoksalnie, jedynym rozwiazaniem jest dla ludzi wtasnie realizacja niemozliwego —
lecz koniecznego — postulatu naprawy $wiata. Tikkun olam jest niezbywalng powinno$-
cig moralng: jedynie naprawa tego, co pozostato z ludzkiego i boskiego §wiata, sprawi,
ze Hitler nie odniesienie ,,po$miertnego zwyciestwa”, a ludzie beda mogli zy¢, z jedne;j
strony zachowujac godno$¢ cztowieczenstwa, z drugiej za§ majac swiadomos¢ prze-
sztosci, o ktorej nie wolno im zapomnieé. Pamig¢ jest bowiem obowigzkiem. Kabali-
stycznej naprawy $wiata nie mozna wigc, wedtug Fackenheima, utozsamia¢ z moralnie
pozytywnymi aktami podejmowanymi po Zagtadzie. Kabali$ci byli bowiem zdolni do
odczuwania wspolczucia w stosunku do bdstwa, rozpaczajac nad wygnaniem Szech-
iny. Ci za$, ktorzy przezyli czas Shoah, powinni optakiwaé nie tylko Boga, nie tylko
niewinne ofiary, lecz takze siebie samych. Powaga wydarzenia Auschwitz zanegowata
bowiem wiare mistykow w mozliwos¢ zaistnienia odkupienia — powszechnego dobro-
stanu dopehiajacego czas®. Filozof nie odpowiada zarazem na pytanie, czy po Au-
schwitz mozliwa jest wiara w Boga osobowego. Jedno wydaje si¢ pewne: obraz Boga
w mysli Fackenheima jest portretem Dei absconditi —bdstwa, o ktérym niczego powie-
dzie¢ si¢ nie da i ktoérego nie mozna ujmowac ani w teologicznych, ani w filozoficznych
kategoriach. Bostwo to nie ma zadnych wspdlnych cech z antropomorficznym Bogiem
przekazu biblijnego. Jest ono zatem tym samym Bogiem, o ktorym mowili 1 méwig
kabali$ci. Holokaust jawi si¢ natomiast w mysli filozofa jako cezura oddzielajaca re-
ligi¢ Igku, religie moralnosci oraz religie kosmicznego uniesienia od religii opartej na
poczuciu bezsilnosci wobec boskich — lub nieboskich — praw rzgdzacych zyciem ludzi
1 spoteczenstw. ,,Religi¢” Fackenheima mozna rowniez okresli¢ jako autonomiczny sy-
stem etyczny, ktory obliguje podmiot do realizacji czynow pozytywnych. Tym wiec, co
cztowiekowi pozostaje ,,po Auschwitz”, jest postuszenstwo moralnemu imperatywowi,
bedacemu w ujeciu Fackenheima pewna modyfikacja kabalistycznego postulatu gto-
szacego, ze tylko prawe czyny ludzkie mogg sprawic, iz otaczajacy nas §wiat staje si¢
lepszy, o ile po Holokauscie w ogole mozna jeszcze mowic o dobrostanie Swiata, a nie
o0 jego catkowitej porazce i stanie kleski.

3 The screams of the children and the silence of the Muselmdnner are in our world. We dare not
forget them; we cannot surpass or overcome them: and they are unredeemed”. Ibidem, s. 256.

3 The attempt to justify the Holocaust as an evil means to any good however glorious would be
blasphemous — and it is impossible”. Ibidem, s. 255.

36 Some of us can weep for the Shekina. We all must weep not only for them but also for ourselves,
for we cannot mystically either fly above history or leap forward to its eschatological End”. Ibidem,
s. 256.
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3. Bog jako Ajin - Swieta Nicos¢ w pogladach Richarda
L. Rubensteina

Doktryne gloszaca, iz istota bostwa jest niewyrazalna i niepoznawalna, jako ze z Bo-
giem niczego nie daje si¢ porownac, legta u podstaw kabalistycznej wizji stworzenia.
To, co boskie, jest zawsze ,,ponad” i ,,poza” —,,poza zyciem, poza czystym istnieniem,
a nawet — wbrew temu, co glosili Platon i Arystoteles — poza mys$leniem™’. Zdaniem
kabalistow, Absolut — boska energia wcigz na nowo stwarza widzialny §wiat oraz
podtrzymuje go w jego istnieniu®®. Stwarzanie — rozumiane jako akt kreacji — polega
na dialektycznym napieciu ontycznym, zachodzacym pomiedzy wycofywaniem si¢
En-Sof w glab siebie (cimcum) oraz emanacji boskiego bytu, przeciwstawnej wyco-
fywaniu si¢ bostwa®. Bytowg podstawe Nieskonczonosci — En-Sof — stanowi jednak
Ajin, Nicos¢. Jej koncepcja zostata do$¢ precyzyjnie zdefiniowana przez kabalistow:

Ajin, Nico$¢, istnieje bardziej niz wszelkie byty tego $wiata. Jednakze — skoro jest ona prosta
i skoro kazda [inna] prosta rzecz jest w pordwnaniu z nig zlozona, to jest ona nazywana 4jin.
[...] Jezeli spytasz: ,,Co to jest?”, odpowiedz brzmi ,,Nic”, co oznacza, ze nikt nie jest w stanie
zrozumie¢ Nicosci. Jest ona negacja kazdego pojecia. Nikt nie moze niczego o niej powiedzie¢
— oprocz wiary, iz Ona istnieje. Jej egzystencja nie moze by¢ ujmowana przez jakikolwiek byt
inny od Niej samej*.

Ajin jest zatem Niczym. Istnieje, nie posiadajac zadnych atrybutéw lub orzecz-
nikéw. W odroznieniu od En-Sof, Nieskonczonosci, ktora jest wszedzie oraz we
wszystkim, 4jin znajduje si¢ nigdzie, ani nie pozostajac w stanie spoczynku, ani nie
bedac w ruchu*'. Z ,,zera” Nicosci wylania si¢ ,,jedynka” Nieskonczonosci, ktora sta-
nowi petnig, obejmujacag wszystko to, co istnieje*?. Nie bez powodu Gershom Scho-
lem nazwat kabalistyczng wizje stworzenia ,,jedyna w dziejach naprawde¢ powazna
proba domyslenia do konca koncepcji creatio ex nihilo™*.

Wspolczesnym filozofem zydowskim, ktory uznat, ze jedynie takie pojmowanie
Boga jest ,,po Auschwitz” mozliwe, stal si¢ Richard L. Rubenstein, posta¢ niezwykle

37 @G. Scholem, Judaizm. Parg glownych pojeé, ttum. J. Zychowicz, Krakow 1991, s. 21.

38 Kazdy etap procesu stworzenia kryje w sobie napigcie migdzy $wiattem na powr6t wnikajacym
w Boga i tym, ktore z Niego wystrzela. Bez tego ciaglego napigcia, bez tych ustawicznych impulsow
Boga wobec swej Istoty zadna z rzeczy tego $wiata nie mogtaby trwa¢”. G. Scholem, Mistycyzm zydow-
ski..., s. 290.

¥ Namacalna, cielesna rzeczywisto$¢ ma sens o tyle tylko, o ile wywodzi si¢ z boskiego zrodta. Po-
dobnie, ukryty $wiat Nieskonczonego, boska Nico$¢, moze by¢ dostrzezona jedynie w realnosci cielesne-
go bytu. Taki obraz $wiata wywodzi si¢ z kabalistycznej dialektyki, ktora taczy to, co jawne, z ukrytym,
pojmujac »rzeczywistos¢« w sposob daleko odbiegajacy od potocznego rozumienia”. R. Elior, Mistyczne
zZrédta chasydyzmu, ttum. M. Tomal, Krakow—Budapeszt 2009, s. 13.

4 D.C. Matt, The Essential Kabbalah. The Heart of Jewish Mysticism, New York 1996, s. 66 n, thum.
wlasne. W kwestii pojgcia Ajin zob. takze: T. Sikora, Pojecie nicosci w chasydyzmie — przykiad homofo-
nicznej gry jezykowej [w:] Swiatlo i storice. Studia z dziejéw chasydyzmu, M. Galas (red.), Krakow 2006,
s. 115-127.

4l Por. Z. Halevi, Kabata. Tradycja wiedzy tajemnej, ttum. B. Kos, Ljubljana 1994, s. 5.

# Por. G. Scholem, Judaizm..., s. 52.

4 @G. Scholem, Mistycyzm zydowski..., s. 290.
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ciekawa, cho¢ takze nieco kontrowersyjna*. Chociaz po odbyciu studiéw teologicz-
nych zostal mianowany rabinem konserwatywnego odtamu judaizmu i chociaz oso-
biscie nie dotkngty go cierpienia zwigzane z tragedig Holokaustu, nie byt on w stanie
zrozumiec tego, co wowczas nastgpito. Nie byt tez w stanie pogodzi¢ wiary w ,,dog-
maty” judaizmu ze swoimi przemysleniami na temat Zaglady. Rubenstein jest tworcg
teorii, ktora okreslit jako ,,czas Smierci Boga”, przy czym zastrzega, iz $mier¢ Boga
jest wydarzeniem kulturowym, a nie zjawiskiem ontycznym czy historycznym:

Nalezy na samym poczatku [...] podkresli¢, ze $mier¢ Boga nie jest czyms, co przytrafito si¢
Bogu. Jest ona wydarzeniem kulturowym, ktorego do§wiadczyli megzczyzni i kobiety [...] nie-
bedacy juz w stanie wierzy¢ w transcendentnego Boga, ktory wlada historig ludzkosci®.

Innymi stowy, zdaniem mysliciela, wraz z milionami niewinnych ofiar nazizmu
zmart takze Bog — Pan historii wybranego narodu zydowskiego i sprawiedliwy s¢-
dzia, ktory wynagradza dobro, a za zto karze. Narod zydowski nie moze juz zresztg
uchodzi¢ za wybrany: w kontekécie wydarzen II wojny §wiatowej jest on raczej na-
rodem przekletym. Co wigcej, dobry, sprawiedliwy 1 wszechmocny Bog powinien
zapobiec najwigkszej w dziejach ludzkos$ci Zagladzie i dotrzymacé obietnicy, ktorej
udzielil na goérze Synaj. Skoro za$ tego nie uczynil, nie jest On ani dobry, ani spra-
wiedliwy. Jedynym atrybutem, jaki mozna przypisa¢ Bogu czy bdstwu, jest, zdaniem
Rubensteina, bezwzgledna i absolutna wszechmoc i niepojetosé. Swigta Nicosé jest
dawca zycia 1 $mierci, obojetng na losy spoteczenstw i jednostek. Wydaje sig, ze
ten wlasnie poglad sprawit, iz wigkszo$¢ zydowskich historykow filozofii dos¢ ostro
krytykuje mysl filozofa, ktory — jako pierwszy z Zydow — otwarcie wystapit przeciw-
ko zasadom swojej wiary, cho¢ nigdy nie podwazat znaczenia tradycji, twierdzac,
ze dla wielu ludzi religia — pojmowana jako zestaw mitow, wierzen i rytualow — sta-
nowi wsparcie i pozwala im identyfikowac sie ze wspolnota*’. Wydaje sie poza tym
istotne, Rubenstein z cata §wiadomoscia i przekonaniem odroznia transcendentnego
Boga ortodoksyjnego judaizmu od kabalistycznego Absolutu bedacego ,,wszystkim
we wszystkim”. Pojecie Boga postulowane przez mysliciela i mozliwe do uzasad-
nienia po Holokaus$cie zostalo zapozyczone z orientalnego mistycyzmu. Bog zostaje
wiec okreslony przez Rubensteina jako ,,.Swieta Nico$¢” oraz jako nieskoficzone En-
-Sof, od ktoérego pochodzi wszystko, co istniato i istnieje. Podobnie jak Fackenheim,
Rubenstein podkresla, iz refleksja nad tym, co wydarzyto si¢ podczas Il wojny $wia-
towej, empirycznie zaprzecza istnieniu idei Boga antropomorficznego, postrzegane-

# Richard Lowell Rubenstein urodzit si¢ 8 stycznia 1924 r. w Nowym Jorku. Otrzymat tytul magi-
stra literatury hebrajskiej w Jewish Theological Seminary. Tam réwniez mianowano go rabinem. Nastep-
nie w Harvard Divinity School uzyskal tytul magistra teologii, a po odbyciu studiow doktoranckich na
Uniwersytecie Harwardzkim zostal doktorem filozofii. Prowadzil wyktady na uniwersytecie stanowym
na Florydzie, jak rowniez na uniwersytecie w Bridgeport. Nauczat takze na uniwersytecie w Pittsburghu.
Napisat prace poswigcone Holokaustowi, religioznawstwu, teologii, relacjom zydowsko-chrzescijan-
skim, etyce (Por. W.E. Kaufman, Contemporary Jewish Philosophies, Detroit 1992, s. 78-80).

4 R.L. Rubenstein, After Auschwitz: History, Theology and Contemporary Judaism, Baltimore and
London 1996, s. 294, thum. wiasne.

4 Por. Ibidem, s. 306.

47 Por. W.E. Kaufman, op.cit., s. 78-92.
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go jako mitosierny ojciec i sprawiedliwy sedzia. Bog Rubensteina nie kocha ludzi.
Co wiecej, Boga tego nie mozna kocha¢ i nie mozna Mu ufa¢. Tym, co pozostaje
cztowiekowi spogladajacemu na swojg i swoich bliskich egzystencje, jest lek przed
bostwem, ktore stworzylo nature, wraz z jej absolutnymi i powszechnymi prawami,
ktére precyzyjnie wyznaczajg granice ludzkiego zycia oraz determinujg kolejne eta-
py ludzkiej egzystencji: wszyscy, bez wyjatku, rodzimy si¢, dorastamy, starzejemy
si¢ 1 umieramy, nie majac na to najmniejszego wptywu. Jestesmy, mowi filozof, jak
fale oceanu, kolejno rozbijajace si¢ o brzeg, po to aby za moment mogta o ten brzeg
uderzy¢ nastepna fala zrodzona przez odwieczny i bezpostaciowy Byt*. Po $mierci
ponownie si¢ z owym Bytem stapiamy, tracimy wiasng indywidualnos$¢, by mogto
zaistnie¢ kolejne ludzkie zycie, ktore takze przeobrazi si¢ kiedy$ w Nicos¢.

Mysli Rubensteina nie mozna zatem — w przeciwienstwie do koncepcji zapropo-
nowanych przez Jonasa czy Berkovitsa — okresli¢ jako optymistycznej. O ile bowiem
Jonas i1 Berkovits starali si¢, korzystajac z dorobku kabalistow, wydoby¢ takie idee,
ktére moglyby wskazaé¢ cztowiekowi mozliwos¢ wiary w sensownos¢ i celowosé
ludzkiej egzystencji, o tyle przemyslenia Rubensteina brzmig raczej pesymistycznie.
Zdaniem filozofa wydarzenie Auschwitz dowiodto, Zze nikt nie ma wptywu ani na
wiasny los, ani na dzieje §wiata. Boga mozemy wprawdzie podziwia¢ w nielicz-
nych chwilach szczescia, ktorego niekiedy doznajemy, lecz jednocze$nie musimy
si¢ Go Igka¢, poniewaz wiemy, ze cena, jakg zaplacimy za nasze ziemskie istnie-
nie, jest niezwykle wysoka i niewspOtmierna do czasu, ktory nam dano®. Nalezy
rowniez podkresli¢, iz Rubenstein neguje zasadno$¢ i autentyczng potrzebe istnienia
jakiejkolwiek religii*’, chociaz cala jego koncepcje mozna by okresli¢ jako ,,religig
kosmicznego przerazenia”, chcac postuzy¢ sie w tym momencie terminologig zapro-
ponowang przez Einsteina.

Zakonczenie

Niezaleznie od réznic, jakie pojawiaja si¢ w zydowskim dyskursie filozoficznym
,»po Auschwitz”, oraz réznorodnego ujmowania przez filozofow idei Boga, mozliwej
do zaakceptowania po Holokauscie, zwraca uwagg fakt, ze wszyscy przywotani tu

* Podobng metaforyka — metaforyka morza — stuzaca opisowi przemian stanéw ontycznych wszyst-
kiego, co aktualnie lub potencjalnie istnieje, postuguje si¢ Oskar Goldberg. Jego monumentalne dzieto
Rzeczywistos¢ Hebrajczykow, zostato niedawno przettumaczone na jezyk polski przez T. Sikorg: O. Gold-
berg, Rzeczywistos¢ Hebrajczykow, thum. T. Sikora, Krakow 2012, s. 8: ,,Wyobrazmy sobie powierzchnig
morza i jego bezdenng glebi¢. Z glebi tej probuja wydostac si¢ na powierzchni¢ nieskonczenie liczne
strumienie wod. Nie jest to jednak mozliwe, gdyz powierzchnia jest ograniczona, a zatem ograniczona
jest zdolnos¢ ich przyjmowania. Skonczono$¢é mozna uwazaé za powierzchni¢ nieskonczonosci. Nie-
skonczenie liczne mozliwosci pra z niej ku powierzchni, aby si¢ urzeczywistnic”.

4 Por.: R.L. Rubenstein, op.cit., s. 306: ,,Each wave in the ocean of God’s Nothingness has its
moment, but it must inevitably give way to other waves. We are not, like Job, destined to receive back
everything twofold”.

0 Religions are like the fences that hold young saplings to erect. Without the fence the sapling
could fall over. When it takes firm root and becomes a tree, the fence is no longer needed. However, most
people never loose their need for the fence”. Ibidem, s. 291.
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mysliciele znalezli inspiracje dla swych koncepcji w mysli zydowskiej kabaty, wy-
korzystujac rozmaite jej pojecia, mity i motywy. Jest to tym bardziej zadziwiajace,
ze Berkovits, Rubenstein i Fackenheim byli nie tylko filozofami, lecz takze rabina-
mi, ktorzy przez jaki$ przynajmniej czas sprawowali postuge w lokalnych kongre-
gacjach. Wszyscy tez oni — poza Jonasem, uczniem Heideggera i wychowankiem
zachodnioeuropejskiej szkoty filozoficznej — posiadali talmudyczne wyksztalcenie.
Fakty, wobec ktorych staneli twarzg w twarz, podwazyly ich wiedze teologiczng
1 wiare, powodujac, ze zwrdcili si¢ ku mitycznej i ezoterycznej mysli Kabaty, depre-
cjonowanej dotad przez zydowskich uczonych, cho¢ popularnej wérdd pogardzanych
na Zachodzie chasydéw. Idea $wigtej Nico$ci, mit rozbitych naczyn, reprezentujacy
kosmiczng katastrofe, ktora nastgpita u zarania stworzenia, konieczno$¢ realizacji
postulatu naprawy $wiata, portret bezsilnego i cierpiacego Boga — Stworcy dobra
i zta — okazaly si¢ dla wspolczesnych myslicieli zydowskich jedyng mozliwo$cia
ocalenia wiary w Jedynego, ktory podczas Zaglady utracit tradycyjnie przypisywane
Mu atrybuty i ukryt swoja twarz, nie przyszediszy z pomocg wybranym. Rzecz jasna,
pozostaje kwestig otwartg, czy w istocie filozofowie ci naprawde ocalili ide¢ Boga
(jakiegokolwiek) judaizmu®', czy tez opowiedzieli si¢ za istnieniem neoplatonskiej
Jedni. Jak bowiem zauwazyl Gershom Scholem, ,,w odniesieniu do kabaty mozna
[...] powiedzie¢, ze Bog Biblii i Bég Plotyna sg tymi — jesli w ogdle mozna przy tym
moéwic o jednym Bogu — ktérych konflikt jest rownie imponujacy jak fascynujace sg
dla nas starania mistykéw zydowskich o ich utozsamienie™*. Najistotniejsze w tym
kontek$cie wydaje si¢ jednak, ze nawet po Holokaus$cie przetrwaly elementy religii
kosmicznego uniesienia, pozwalajacej wierzy¢, wbrew wydarzeniom historii, ze za-
rowno wszechs$wiat, jak i1 ludzkie istnienie maja sens i cel, a niepojgta §wicta Nicos§é
pozostaje niezmiennie dawca nie tylko $mierci, lecz takze zycia, ktore wcigz na nowo
moze si¢ wytania¢ z Niebytu, bedacego w istocie Pelnig.
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Abstract

Man is Commensurate with the Sacrifice: Anthropometry in the Vedic
Srauta Sacrificial Ritual

The institutionalisation of the Vedic $rauta fire ritual in ancient India was strictly connected with the
priest class’s establishment of a systematic theory of ritual. However, the pivot of ritualists’ reflec-
tions turned out to be not the gods receiving the fire oblations but the human being. As Taittiriva
Samhita states: man is commensurate with the sacrifice (TS.5.2.5). The first activity just after fixing
the proper area for conducting the Vedic ritual was taking the sacrificer’s measurements. Then, us-
ing the units of measure modelled on the dimensions of man, the ritual enclosure was meted out and
built. The origin of the mentioned procedure of taking human dimensions as units of measure can
be traced to the Vedic passage of Taittiriya Samhita: with man's measure he metes out (TS.5.2.5).
The constructed ritual enclosure therefore belonged to the sacrificer in a strict sense — it was his
altar.

Key words: Vedic ritual, $rauta ritual, Vedic literature, sacred geometry, sacrificial ritual, anthro-
pometry.

Stowa kluczowe: rytuat wedyjski, rytuat typu Srauta, geometria sakralna, literatura wedyjska, rytu-
at ofiarniczy, epoka wedyjska, antropometria.

,»Cztowiek jest miarg wszystkich rzeczy — istniejacych, ze istnieja, i nieistniejacych,
Ze nie istniejg”!. Zacytowane stowa przypisywane sa Protagorasowi z Abdery, grec-
kiemu sofi$cie zyjacemu w V wieku przed nasza era®. Dotyczg one pogladu usta-

' Gr. panton chrematon metron anthropos.

> Diogenes Laertius, Lives of Eminent Philosophers, ttum. R.D. Hicks, http://www.perseus.tufts.
edu/hopper/text?doc=Perseus%3 Atext%3A1999.01.0258%3 Abook%3D1%3 Achapter%3Dprologue
[dostep: 04.11.2014], (9.8.51).
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nawiajacego cztowieka centralnym punktem odniesienia w epistemologii. W ujeciu
Protagorasa anthropos metron, czyli czlowiek miara, stal si¢ wyrazem teorii rela-
tywizmu subiektywistycznego, stawiajacej w centrum procesu poznania percepcije
jednostki ludzkiej*.

W starozytnych Indiach koncepcja cztowieka miary wszechrzeczy, opierajaca
si¢ na pogladzie, ze wymiar otaczajacej nas rzeczywisto§ci ma swe ostateczne zrod-
to w ludzkim ciele, stata si¢ w okresie zinstytucjonalizowania wedyjskiego rytuatu
ofiarniczego fundamentem usystematyzowanej przez klas¢ rytualistow teorii rytuahu.
Zdanie implikujace, iz miarg ofiary jest cztowiek — purusamatrena vi mimite, w thu-
maczeniu ,,[Ofiar¢] mierzy si¢ miarg cztowieka” — mozna znalez¢ juz w Tajttirija
Sambhicie (Taittiriya Samhita, 5.2.5.), ktorej kompilacja nastgpita najprawdopodob-
niej okoto poczatku pierwszego tysiaclecia przed nasza era*.

W tradycji wedyjskiego rytualizmu ofiarniczego klasy $rauta, do ktorej naleza-
ty wielkie publiczne ceremonie ofiarnicze, zgodnie z zaleceniami rytualistycznych
tekstow normatywnych, wymiary areny rytualnej i jej komponentéw powinny by¢
wzorowane na rozmiarze ofiarnika okreslanego sanskryckim terminem jadzamana®
(skr. yajamana)®. Rytual, w ktéorym symbolika zwigzana z cztowiekiem miarg (skr.
purusamadtra) jest szczego6lnie wyraznie widoczna, to agnicajana (skr. agnicayana
— agni ‘ottarz’, cayana ‘budowanie’, ‘wznoszenie’) — spektakularna ceremonia, pod-
czas ktorej glowny oltarz ogniowy, identyfikowany z ciatem ofiarnika, powinno si¢
wznosi¢ w ksztatcie” ptaka z roztozonymi do lotu skrzydtami (skr. syena)®. Byt to
wielki, ztozony rytuat ogniowy, nalezacy do ceremonii somowych, trwajacy wiele
dni i nocy (dwanascie dni rytualnych®). Jednym z jego blokow sktadowych, ustawio-
nym jako kulminacyjna sekwencja, byto ofiarowanie somy (ro$liny, z ktérej wytwa-
rzano trunek wprowadzajacy w stan ekstatyczny)™®.

3 'W. Tatarkiewicz, Historia filozofii, t. 1, Warszawa 2005, s. 73-78.

4 M. Witzel, The Development of the Vedic Canon and its Schools (Materials on Vedic Sakhds, 8):
The Social and Political Milieu [w:] Inside the Texts, Beyond the Texts, M. Witzel (ed.), Cambridge 1997,
s. 270-275.

* Sanskrycki termin ,,jadZzamana” czasami bywa rowniez ttumaczony jako ,,patron ofiary”.

¢ F. Staal, Discovering The Vedas: Origins, Mantras, Rituals, Insights, New Delhi 2008, s. 266.

7 W Tajttirija Samhicie wymienione sg rowniez inne mozliwe ksztalty ottarza wznoszonego podczas
rytuatu agni¢ajany. Byly to mi¢dzy innymi: oltarz w ksztalcie czapli (karkacit), ottarz w ksztalcie kota
rydwanu (rathacakracit), ottarz w ksztalcie wiadra (dronacit) oraz oltarz w ksztalcie zotwia (kirmacit).
Rodzaj ottarza budowanego podczas rytuatu miat zaleze¢ od skutku, jaki poprzez odprawienie ceremonii
chciat uzyska¢ ofiarnik (ZTaittiriya Samhita, 5.4.11).

8 F. Staal, Agni: The Vedic Ritual of the Fire Altar, New Delhi 2010, vol. 1, s. 125-138.

° Podczas wielodniowego procesu rytuatu ofiarnik jest zamknigty wraz z zong w przestrzeni cere-
monii.

10 F. Staal, Ritual and Mantras: Rules Without Meaning, New Delhi 1996, s. 71-77.
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Ryc. 1. Model gléwnego oltarza ofiarnego (uttaravedi) wznoszonego podczas rytuatu agnicajany!

Zrodto: Tlustracja zgodna z opisem zawartym w Apastamba Sulwasutrze (Apastamba Sulvasiitra). Wykonanie
wiasne.

Ryc. 2. Model areny rytualnej, w ktorej odprawiany miat by¢ rytuat agni¢ajany'?

Zrodto: Model zgodny z opisem zamieszczonym w: F. Staal, Ritual and Mantras: Rules Without Meaning,
New Delhi 1996, s. 71-72. Wykonanie wiasne.

Zgodnie z zaleceniami tekstow normatywnych najwazniejsza czynnos$cia przed
rozpoczgciem przygotowan do wybudowania areny rytualnej i wzniesienia trzech
glownych ottarzy ogniowych (ich liczba byta wyznacznikiem rytow klasy $rauta)

11" Zdjecia i ilustracje wykorzystane w niniejszym artykule sa mojego autorstwa.

12 Zgodny z opisem zamieszczonym w: F. Staal, Ritual and Mantras: Rules Without Meaning, New
Delhi 1996, s. 71-72.
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miato by¢ zatem zdjecie pomiaréw z jadzamany, poniewaz to wlasnie przy uzyciu
jednostek miary na nim wzorowanych powinno si¢ wymierza¢ teren'>.

Podczas owej procedury ofiarnik powinien stang¢ wyprostowany z uniesionymi
ponad gtowa ramionami'. Wowczas na specjalnie przygotowanym, bambusowym
kiju (skr. vepu lub vainavadanda) nakazane byto zaznaczy¢ za pomoca nacig¢ (rekha)
wykonanych ostrym narzgdziem odlegtos$¢ od ziemi az do czubka $rodkowego palca,
koncowej linii wltosow oraz kolana. Nastgpnie zaznaczong na poczatku dlugos$¢ row-
ng wysokosci ofiarnika ze wzniesionymi ramionami nalezato podzieli¢ na pig¢ takich
samych czgéci przy uzyciu sznura (rajju). Powstata w ten sposob czes¢ rowna jednej
piatej (skr. paiicami) nazywana byla aratni, czyli ,fokie¢”s.

Instrukcji potrzebnych do dokonania wyzej wspomnianych pomiaréw miaty do-
starcza¢ teksty normatywne poswiccone geometrii sakralnej zwane $Sulwasutrami
(Sulvasitra), ktorych powstanie datowane jest na okres od ok. V do III wieku przed
naszg erg'S. Traktaty te mogly by¢ zrédtem usystematyzowanej wiedzy specjalistycz-
nej, ktoéra miataby zagwarantowac precyzj¢ konstrukcji areny rytualnej. Przypusz-
cza sie, iz wedyjska geometria, ktora najprawdopodobniej wyrosta z praktycznych
wymogow podyktowanych przez konieczno$¢ bezblednego odprawienia rytuatu,
mogla by¢ zatem elementem braminskiej teologii. Termin sulwa (Sulva), znajdujacy
si¢ w nazwie tej grupy tekstow, oznacza ,,sznur”, ktory miat stuzy¢ do dokonywa-
nia pomiaréw przez jednego z wybranych do oficjowania podczas ofiary kaptanow!’
zwanego adhwarju (adhvaryu)'®.

Wtasnie w Sulwasutrach wedyjscy rytuali$§ci mogli odnalez¢ jednostki miary za-
lecane do stosowania w rytuale, ktore byly wzorowane na ofiarniku'®. Posréd nich
jednostka nadrzedng byta purusza (skr. purusa — ‘cztowiek’), czyli miara rowna wy-
sokosci cztowieka z uniesionymi nad glowa ramionami. Nastepnie wymieniane byty
wjama (vyama — szeroko$¢ roztozonych ramion), hasta (hasta, ‘rgka’ — miara réwna
odleglosci od tokcia do czubka srodkowego palca), aratni (aratni, ‘tokie¢’ — mia-
ra rowna odlegtosci od tokcia do czubka matego palca), bahu (bahu, ‘rami¢’ — miara
rowna odlegtosci od tokcia do nadgarstka), witasti (vitasti, miara rOwna rozpigtosci

* G. Thibaut, The Sulvasitras, Calcutta 1875, s. 3-5.

14 F. Staal, Agni: The Vedic Ritual of the Fire Altar, New Delhi 2010, vol. 1, s. 196.

15 W komentarzu do Baudhajana Sulwasutry (Baudhayana Sulvasiitra) z XVI wieku mozna zalez¢
szczegblowe objasnienie owej procedury: ,yajva tisthann Grdhvabahuh prasaritakarangalih |lyavan
bhavati dandena tavata vainavena tu | svamadhyamangulyagrantam svadeham minuyat tatah | dande tu
rekham kesante janvante ‘pi vilikhya ca || kimcit sttram drdham $laksnam krtva tad dandasammitam |
tatsamam paficadha krtva ‘traiko ‘ms$o ‘ratnir ucyate | Yogiyarute Karika 4-6 ||”.

16" A. Seidenberg, The Geometry of the Vedic Rituals [w:] F. Staal, Agni: The Vedic Ritual of the Fire
Altar, New Delhi 2010, vol. 2, s. 104.

17" Przy najbardziej ztozonych ceremonii somowych powinno oficjowaé w sumie od 16 do 17 kaptanow.

18 B. Bhagwat, Kalpa-Vedanga: Origin and Development, Pune 2009, s. 162—163.

19 Nalezy zaznaczy¢, iz teksty te byly swoistymi przewodnikami prowadzacymi przez pewien pro-
ces, ktorego celem miata by¢ transformacja ofiarnika. Jej powodzenie miato zaleze¢ od precyzyjnego
przebiegu wielu ztozonych czynno$ci rytualnych. Teksty te mozna byto zatem rozumie¢ jako obietnice.
Wskazywaly one drogg, jak mierzy¢, odwzorowywaé §wiat poprzez zdejmowanie miary z czlowieka.
Istotny byt sam proces, ztozony z sekwencji, oraz ekwiwalencje (identyfikacje wskazujace na magiczne
powiazania migdzy makro i mikrokosmosem). Warunkiem sukcesu byto zatem dopelnienie powinnosci.
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od czubka kciuka do czubka matego palca), pradesa (pradesa, miara rOwna rozpigto-
$ci od czubka keiuka do czubka palca wskazujacego), angula (angula, ‘palec’ — miara
réwna szerokosci palca wskazujacego), dzanu (janu, ‘kolano’ — miara rowna odleglo-
$ci od stopy do kolana), prakrama (prakrama ‘krok’ — miara rowna dhugosci dwoch
stop), pada (pada, ‘stopa’ — miara rowna dtugosci stopy).

Ryc. 3. aratni hasta bahu

Ryc. 4. vitasti pradesa

Starozytne Sulwasutry zawieraty rowniez co$, co moze dzi§ wyglada¢ na opis
proporcji ludzkiego ciata. W Apastamba Sulwasutrze (Apastamba Sulvasiitra) przed-
stawial si¢ on nastgpujaco:

paiicaratnih purusah | catur aratnih vyayamabh | caturvimsaty angulayo ‘ratnih |
tad ardham pradesa iti kiptih || 15.4 ||

Pi¢¢ aratni (lokci) réwna si¢ puruszy (cztowiekowi). Cztery aratni (tokcie) rownaja si¢
wjajamie. Dwadziescia cztery anguli (palce) rowne sa aratni (fokciowi). Tego potowa row-
na jest pradesi (miara rdwna rozpigtosci od czubka kciuka do czubka palca wskazujacego).
Taka jest [miar] definicja®.

2 Wszystkie zamieszczone w niniejszym artykule ttumaczenia z sanskrytu sg mojego autorstwa.
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5. Proporcje ludzkiego ciata wedtug Baudhajana Sulwasutry (Baudhayana Sulvasiitra 1.2):
1 pada = 10 angula

1 pradesa = 12 angula

1 pada =15 angula

1 janu = 32 angula

1 bahu = 36 angula

1 prakrama = 2 pada

1 aratni = 2 pradesa = 24 angula

I purusa = 5 aratni = 120 angula

1 vyama =5 aratni

1 vyayama = 4 aratni = 96 angula®'

Ryec. 6. Jednostki miary wyprowadzane z cztowieka.

Co ciekawe, podobnie jak w traktacie Witruwiusza O architekturze ksigg dziesie-
cioro (De architectura) z mniej wigcej | wieku przed naszg erg, rowniez w Sulwasu-
trach zwraca si¢ uwage na to, ze wysoko$¢ dorostego mezczyzny? (purusa) robwna
si¢ w przyblizeniu szerokosci jego rozstawionych ramion (vyama)>.

21 A K. Bag, Vedic Mathematics [w:] Seminar on Indian contribution to World Civilization, New
Delhi 2005, s. 5.

22 Nalezy jednak zaznaczy¢, iz obiektem opisu Sulwasutr byt dorosty mezczyzna spetniajacy wszel-
kie wymogi warunkujace zdolno$¢ do przeprowadzenia ofiary, ktorej celem byto transformowanie jego
czlowieczej natury psychofizyczne;j.

2 “[...] For if we measure the distance from the soles of the feet to the top of the head, and then
apply that measure to the outstretched arms, the breadth will be found to be the same as the height, as
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Wszystkie jednostki miary wykorzystywane najpierw podczas dokonywania
pomiardw, a nastgpnie w czasie budowy areny rytualnej i ofiarniczych oltarzy og-
niowych mialy by¢ zatem miarami relatywnymi — zaleznymi od rozmiaru patrona
ceremonii. Zgodnie z wizjg tworcow literatury brahmanicznej rytuat stawatby sie
w ten sposob spersonalizowany; wznoszone ottarze bylyby oltarzami ofiarnika sensu
stricto, a nawet miaty by¢ z nimi utozsamiane w wyniku wedyjskiej koncepcji ma-
gicznych ekwiwalencji*.

Zgodnie z zaleceniami zawartymi w §ulwasutrach po dokonaniu niezbgdnych po-
miardw powinny si¢ rozpocza¢ przygotowania do wyrobu cegiel (skr. istaka), co
moglo by¢ jednym z bardziej czasochtonnych proceséw. Cegly, z ktorych zalecano
wznosi¢ oltarze ofiarnicze, réwniez powinny by¢ wytwarzane przy uzyciu jednostek
miar wzorowanych na jadzamanie. Nie mozna ich bylo wykorzysta¢ do budowy ja-
kiegokolwiek $wieckiego obiektu. Konstruowany podczas rytuatu agni¢ajany glow-
ny ottarz ofiarniczy powinien si¢ sktadaé az z tysigca wypalanych cegiet utozonych
w pigciu warstwach?,

Precyzyjnych pomiarow terenu (vimana), ktory miat si¢ sta¢ areng rytualng
(yajnasala), najprawdopodobniej dokonywano jeszcze przed rozpoczeciem cere-
monii. Nalezato wowczas wybraé wlasciwie miejsce instalacji trzech ogni ofiarnych
(@havaniya, garhapatya, daksinagni), ustali¢c odpowiednie relacje przestrzenne za-
chodzace migdzy nimi oraz wyznaczy¢ odpowiednia powierzchnie, na ktorej osta-
tecznie konstruowano oltarze. Wedtug instrukcji zawartych w $ulwasutrach® czyn-
nosci tych nalezato dopeti¢ przy uzyciu bambusowego kija (venu), sznura (rajju)
oraz drewnianych palikow wbijanych w ziemig¢ (Sariku)*'.

Mimo wczesniejszego wlasciwego wymierzenia terenu areny rytualnej czynno$é
ta powinna jednak zosta¢ powtorzona symbolicznie rowniez podczas trwania rytuatu
—w przypadku agni¢ajany trzeciego dnia?. Miato to by¢ rytualnym potwierdzeniem
wczesniejszego aktu mierzenia. Powtornego pomiaru powinien dokona¢ w milczeniu
kaptan zwany adhwarju i nikt poza nim nie mogt wowczas przebywaé na mierzonym
terenie. Zgodnie z zaleceniami Sulwasutr miat on zdejmowaé miare, postugujac si¢
bambusowym kijem, na ktérym zostaly wczesniej zaznaczone wymiary ofiarnika.
Odpowiednie odleglosci kaptan powinien znakowa¢é, przywigzujac drugi sznur do
wbitych juz wezesniej w ziemie drewnianych palikow. Mial to by¢ zatem akt czysto
symboliczny?.

in the case of plane surfaces which are perfectly square”. (3.1.3), Vitruvius, Ten Books on Architecture,
thum. M. Hicky Morgan, http://www.gutenberg.org/cache/epub/20239/pg20239.txt [dostep: 04.11.2014].

24 F. Staal, Agni: The Vedic Ritual ..., vol. 1, s. 196.

% Ibidem, s. 197.

% Wiecej informacji o zalecanych w $ulwasutrach sposobach dokonywania pomiarow areny rytual-
nej w: G. Thibaut, op.cit.

7 D. Pingree, A History of Indian Literature: Scientific and Technical Literature. Jyotihs$astra: Astral
and Mathematical Literature, vol. 6, Wiesbaden 1981, s. 5.

28 F. Staal, Agni: The Vedic Ritual of the Fire Altar, New Delhi 2010, vol. 1, s. 386.

¥ Jbidem, s. 380-381.
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Geneza opisanej procedury wzorowania jednostek miar na jadzamanie, ktorymi
nastgpnie zalecano postugiwaé si¢ przy konstruowaniu miejsca ofiarnego, jest naj-
prawdopodobniej fragment z pigtej kandy Tajttirija Samhity*’:

purusamatréna vi mimite yajiiéna vai purusah simmitas |

yajiiaparusaivainam vi mimite yavan purusa firdhvabahus tavan bhavati | etavad vai puruse

viryam |viryeénaivdinam vi mimite [...] viryasammitas [vénuna vi mimite | agneyo vai vénuh |
Taittiriya Samhita (5.2.5)

Wymierza [ottarz] cztowieka miara, gdyz ofierze wspotmierny jest cztowiek. Przeto odmierza
go wiasnie jednostka ofiary, bowiem jak wysoki jest cztowiek z uniesionymi ramionami, takie-
goz [rozmiaru] jest [ottarz]. Tylez zaiste w cztowieku sity zyciowej [si¢ kryje]. Wtasnie zatem
czlowiecza silg zyciowa [oltarz] odmierza. [...] Zaiste zdolnosci kreacji wspotmierny jest czto-
wiek. Przeto bambusowym kijem odmierza, kij 6w jest bowiem potomkiem ognia ofiarnego.

W powyzszym fragmencie cztowiek — purusa przedstawiany jest jako jednostka
miary ofiary (yajia), shuzaca kaptanowi do dokonywania pomiardw w procesie przy-
gotowywania ogniowego oltarza ofiarniczego. W komentarzu do Tajttirija Samhity,
Bhatta Bhaskara Misra (Bhatta Bhaskara Misra, okoto VI-VII wieku), ttumaczac ten
fragment tekstu, podkresla dostowne znaczenie terminu purusamadtra, czyli ,,miara
cztowieka”, odwolujac si¢ do definicji podawanej przez Paniniego (Panini, okoto
IV wieku przed naszg erg) w gramatycznym dziele Astadhyayi. W tym celu przyta-
cza sutr¢ 5.2.37 pramane dvayasac ity adina matrac ([W rozumieniu] miary [sufiks]
,dvayasac” [jest uzywany] — [podobnie] poczynajgc od [przyrostka] ,, matrac”),
ktéra wskazuje na $cisle techniczne uzycie terminu matra — ‘miara’, oznaczajace
jednostke, za pomoca ktorej mierzona jest wielkos¢ fizyczna.

athagnivimanam arabhyate — purusamatreneti |

purusapramanena venuna agnim vimimite|*!

Woéwczas pomiar ottarza si¢ rozpoczyna — przy uzyciu miary czlowieka.

[Oznacza to, iz kaptan] wymierza oltarz bambusowym kijem o mierze [réwnej wysokosci]
cztowieka [z uniesionymi ramionami] *2.

By zilustrowaé owo objasnienie, Bhaskara Misra podaje kilka synoniméw dla sfor-
mutowania okreslajacego cztowieka miare. Sg to kolejno yajriaparus, yajiaparvan
oraz yajiiamatra — wszystkie oznaczajace ,,cze$¢ sktadowa ofiary”, jej ,,budulec”
badz ,,czton” — daja zatem wyraz koncepcji pojmowania cztowieka jako elementu,
z ktorego zbudowana jest ofiara — jadznia (yajna).

30 G.V. Namboodiri, Srauta Sacrifices in Kerala, Calicut 2002, s. 140.

31 The Taittiriya Samhita of the Krishna Yajur-Veda with the Commentary of Bhatta Bhaskara Misra,
A. Mahadeva Sastri, K. Rangacharya (eds.),vol. 9, Mysore 1898, 5.2.5. (bhasya), s. 134.

32 Chociaz przytoczony fragment napisany zostat w trybie orzekajacym, nalezy zaznaczy¢, iz odnosi
si¢ on do sytuacji hipotetycznej. Powinien by¢ zatem rozumiany jako zalecenie, nie zawsze znajdujace
odzwierciedlenie w rzeczywistosci.
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yajiiena sammitah tulyah purusah |

tasmad yajiiaparusa yajfiaparvana yajfiamatrayaiva agnivimanam krtam bhavati [*3

Miara cztowieka jest rowna ofierze. Dlatego przy uzyciu ogniwa ofiary, [to jest] czesci sktado-
wej ofiary, [czyli] wlasnie jednostki miary ofiary, pomiar ottarza jest czyniony.

Kluczowym terminem pojawiajacym si¢ we wczesniej zacytowanym fragmencie
z Tajttirija Samhity wydaje si¢ jednak stowo virya, oznaczajace ,,potencje”, ,,wital-
no$¢”, ,,moc”, ,,site” oraz ,,zdolnos¢ kreacji”. ,,Zaiste zdolnosci kreacji wspotmierny
jest cztowiek” (viryasammitas | 5.2.5) podaje Tajttirija Samhita. Ludzka sita tworcza
(élan vital) okazuje si¢ mozliwa do zmierzenia w kontekscie rytualnym i manifestuje
si¢ rowniez jako jednostka miary (matra). Bhatta Bhaskara Misra rozwija ten wa-
tek w komentarzu, piszac, ze witalno§¢ cztowieka jest rowna wysokosci cztowieka
Z uniesionymi ramionami (purusasya viryam samaptam). Dokonujac zatem rytual-
nego pomiaru ofiarnika, gdy na bambusowym kiju zaznaczano jego wysoko$¢ wraz
z uniesionymi ponad gtowg ramionami, w istocie zdejmowano miare sity zyciowej,
ktéra si¢ w nim kryta.

yavan tirdhvabahuh tavaty eva purusasya viryam samaptam natah param kramate |

evam atra paficaratnih puruso bodhito bhavati || 3

Jak [wysoki jest cztowiek] z uniesionymi ramionami, w tejze [rozpigtosci] sita zyciowa czlo-
wieka jest skumulowana — nie przekracza si¢ jej. Tym sposobem miara cztowieka szacowana
jest wowczas na pig¢ tokei.

Intencja rytualistow byto wiec precyzyjne zdjecie miary z cztowieka, dopiero to
miato warunkowaé¢ pomys$lno$¢ rytuatu. Jak objasniat zatem 6w proceder w komen-
tarzu do Tajttirija Samhity Bhaskara Misra — to wtasnie jednostka czltowieczej sity
(virya) oltarz jest wymierzany, ogien ofiarny wspdtmierny jest bowiem ludzkiej zdol-
nosci kreacji.

viryasammita iti | viryenaiva sammito ‘gnir bhavati |**

[Sformutowanie] ,,sile zyciowej wspotmierny” [oznacza w istocie, iz] wlasnie sile zyciowej
ogniowy ottarz ofiarniczy jest jednaki.

Ofiara okazywata si¢ zatem miarg mozliwosci cztowieka. Powodzenie rytuatu
ofiarniczego byto w ostateczno$ci uzaleznione od sity (virya), ktéra dysponowat pa-
tron ceremonii. Musiat on bowiem zdota¢ udzwignaé¢ brzemie rytuatu.

Warto podkresli¢, ze w literaturze wedyjskiej czasowniki wyrazajgce ideg two-
rzenia, kreacji, ksztalttowania, formowania mogly mie¢ szerokie spektrum dopet-

3 The Taittiriya Samhita of the Krishna Yajur-Veda, s. 134.
3 Ibidem.
35 Ibidem, s. 136.
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nien. Jak zauwazyt Jan Gonda, te same wyrazenia mogly si¢ odnosi¢ zaréwno do
wytwarzania rekodzieta, ptodzenia potomstwa, odprawiania rytuatow, jak i stwa-
rzania wszech$wiata. Jednym z rdzeni czasownikowych wywodzacych si¢ z opisu
czynnosci rzemieslniczych, ktory czesto pojawiat si¢ w samhitach oraz literaturze
brahmanicznej, byt sanskrycki pierwiastek ma*®. To wlasnie derywaty od tego rdze-
nia czasownikowego byly wykorzystywane do opisu czynno$ci zdejmowania mia-
ry z jadZamany, wymierzania areny rytualnej oraz dokonywania pomiaréw oltarzy
ofiarniczych. Najprawdopodobniej jednak, jak zauwazyt Hermann Grassmann,
oryginalnym znaczeniem pierwiastka ma nie byto ‘mierzy¢’, ‘wymierzaé¢’, ‘odmie-
rza¢’, ale raczej ‘budowac’, ‘konstruowaé’, ‘ksztattowac’, ‘formowac’, ‘kreowac’,
‘stwarza¢’, ‘tworzy¢’¥’. Na potwierdzenie tej tezy Grassmann przytacza fragment
z Rigwedy (Rgveda) odnoszacy si¢ do wszechmocnego boga Waruny (Varuna) — sa
dhama piarvyam mame (RV 8.41.10), ktory thumaczy jako ,,on wykreowal pierwsze
stworzenie™®, Jan Gonda wysnul rowniez przypuszczenie, iz pierwotnym znacze-
niem rdzenia ma@ moglo by¢ ,,przeniesienie projekcji umyshu do petnowymiarowej
rzeczywistosci”. Rozumiat przez to proces urzeczywistniania w $wiecie material-
nym poprzez metode mierzenia tego, co wezesniej byto jedynie imaginacja, a zatem
materializowanie idei®. Podazajac wigc tropem Jana Gondy, fragment 42. hymnu
VIII ksiggi Rigwedy* opisujacy boga Warung wymierzajacego Ziemi¢ (prthivi) nale-
zatoby rozumie¢ jako akt jej stworzenia®!.

Ponadto, jak zauwazyt Jan Gonda, uzycie rdzenia czasownikowego mda mogto
implikowac to, ze opisywana przezen czynnos¢ byta wynikiem nadzwyczajnej in-
teligencji jej wykonawcy. Uczynek wyrazany pierwiastkiem ma mogt by¢ zatem
przypisywany jedynie istotom, ktore charakteryzowaty si¢ nieprzecigtng Swiattoscia
umyshu, a takze sprytem*’. Potwierdzenia tego przypuszczenia mozna szuka¢ w zda-
niu z Rigwedy: te mayino mamire supracetaso jami (1.159.4) — ,,owi §wiatli medrcy
zmierzyli* bliznigta”. Stworzenie nieba i ziemi przez bogéw, do ktdrego odnosi si¢
przytoczona fraza, jest przedstawione jako wynik ich wyjatkowej zmys$lnosci, bez
ktorej nie zdotaliby podota¢ czynnosci okreslonej rdzeniem ma*. Sajana (Sayana,
okoto XTIV wieku), thumaczac termin maya®, od ktérego derywat mayin (w thumacze-
niu ,,kto§ obdarzony tym, co okresla stowo maya’) zostat uzyty do powyzszego opisu
bostw stwarzajacych niebo 1 ziemig, postuzyl si¢ synonimem prajiia oznaczajacym
»madros¢”, ,,wiedzg”, ,inteligencje”. Sformutowanie mayin wyczerpujaco dookres-

3 J. Gonda, Four Studies in the Language of the Veda, The Hague 1959, s. 167.
37 H. Grassmann, Worterbuch zum Rig-Veda, Delhi 1999, s. 1023.

¥ J. Gonda, Four Studies in the Language of the Veda, s. 168.

¥ J. Gonda, The Vision of the Vedic Poets, The Hague 1963, s. 186-187.

“ astabhnad dyam asuro visvaveda amimita varimanam prthivyah |

asidad visva bhuvanani samrad visvet tani varunasya vratani || RV 8.42.1 ||
41 J. Gonda, Four Studies in the Language of the Veda, s. 168.

4 Ibidem,s. 173.

+ Badz: stworzyli.

4 J. Gonda, Four Studies in the Language of the Veda, s. 173.

4 skr. maya — derywat od rdzenia czasownikowego ma.
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lit natomiast w nastepujacy sposob: supracetasah susthu prakarsena cetitum Saktah
(,,niezréwnanie madrzy, zdolni pojmowac doglebnie”)*.

Wedhug zalecen Sulwasutr miara rowna wysokosci ofiarnika z uniesionymi ponad
glowa ramionami, ktorg zaznaczano na specjalnym kiju bambusowym, powinna by¢
nastepnie dzielona za pomoca sznura na pig¢ rownych czgsci. Proceder ten mogt
by¢ odwotaniem do konotatywnych wtasciwosci cyfry pie¢ (parica), ktore wielo-
krotnie przejawiaja w réznych aspektach wedyjskiego rytuatu klasy $rauta. Cyfra
pie¢ symbolizuje przede wszystkim peknie, cato$¢ (sarva), zarbwno w rozumieniu
przestrzennym, jak i czasowym. Pie¢ pdr roku (wiosna, lato, pora deszczowa, jesien,
zima) konstytuuje rok (samvatsara), czyli okres, po ktérym procesy zyciowe natu-
ry zataczaja koto i rozpoczynaja si¢ od nowa. Przestrzen byla natomiast dzielona
na pie¢ kierunkow $wiata (dis), czyli wschdd, zachdd, potnoc, potudnie i zenit. Cyfra
pi¢¢ symbolizowata zatem uniwersalng calo$¢*’. Potwierdzenie tego pogladu wyraza
fragment z Brihadaranjaka Upaniszady (Brhadaranyaka Upanisad): ,,caty ten §wiat,
czymkolwiek on jest, sktada si¢ z pigciu czesci” (panktam idam sarvam yad idam
kifica | 1.4.17). Jesli podzieli si¢ miar¢ czlowieka na pigé¢ czesci, wydaje sie, iz sym-
bolicznie zawierano w nim caly $wiat. Mogt by¢ to zatem wyraz silnie ugruntowane;j
koncepcji cztowieka miary wszechrzeczy, wskazujacej na to, iz wymiar otaczajacej
nas rzeczywisto$ci ma swe ostateczne zrodto w ludzkim ciele®.

Wydaje si¢ jednak, ze tajemnica rytualizmu wedyjskiego kryje si¢ w samym akcie
mierzenia (mana). Wszelkie pomiary powinny zosta¢ wykonane z doskonatg pre-
cyzja, gdyz dopiero pasujace do siebie elementy sktadowe rytuatu mogly wprawié
te wyrafinowang machine w ruch. To wlasnie precyzja idealna miala zagwaranto-
wac pomyslnos¢ ceremonii. Zgodnie z wizja wedyjskich rytualistow zawladnigcie
nad mezokosmiczng przestrzenig areny rytualnej umozliwiato pozyskanie kontroli
1 zdolno$¢ manipulacji wydarzeniami ze $wiata zewngtrznego. Teksty dostarczajace
hermetycznej wiedzy, jak mierzy¢, czyli odwzorowywaé wszechswiat, mozna byto
zatem odczytywac jako pewnego rodzaju obietnicg. Droga do jej spelnienia powinna
jednak prowadzi¢ przez proces ztozony z sekwencji oraz ekwiwalencje (identyfikacje
wskazujgce na magiczne powigzania migdzy makro- i mikrokosmosem)*. Warun-
kiem sukcesu bytoby wiec dopetnienie powinnosci.

Jak juz zatem wspomniano, czynnos$¢, ktoéra bylo mierzenie, powinna by¢ ro-
zumiana w kontek$cie rytualnym jako akt stworczy. Ofiarnik, w ktérego imieniu
dokonywano pomiaréw, w istocie wchodzil w posiadanie nadludzkiej wrecz mocy
kreacji. Dochodzito wéwczas do apoteozy jadzamany. Zgodnie z ideologig wykreo-
wang przez wedyjskich rytualistow ofiarnik okazywatl si¢ zatem nie tylko wzorcowa
jednostka miary wszystkich rzeczy, ale i jednocze$nie ich stworcg.

% Rgveda-Samhita with the Commentary of Sayandcharya, VK. Rajwade, N.S. Sontakke,
T.S. Varadarajasharma (eds.), vol. 1, Pune 1933, s. 948.

47 D. Srinivasan, Many Heads, Arms, and Eyes: Origin, Meaning, and Form of Multiplicity in Indian
Art, Leiden 1997, s. 164.

*® F. Staal, Mana [w:] Kalatattvakosa. A Lexicon of Fundamental Concepts of the Indian Arts,
B. Béumer, K. Vatsyayan (eds.), vol. II, New Delhi 1992, s. 366.

4 Patrz: S. Schayer, O genezie monizmu Upaniszad z magicznego Swiatopoglgdu Atharwawedy
i Brahmanow [w:] O filozofowaniu Hindusow, Warszawa 1998.
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Rytualna transgresja w indyjskiej wadzrajanie \,
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Abstract

Ritual Transgression in Indian Vajrayana

The movement of siddhas selectively drawing upon Buddhist tradition was a very important com-
ponent of early Vajrayana. One of the vital features of siddhas’ religion was violation of social
standards in the course of rituals. Ritual transgression was a means to enter the amorphous and
anormative state of being that was understood as the source of all things and the potential to trans-
form a novice. The learnings of siddhas expressed cultural trends, so they captured the attention of
Buddhist monks. The adaptation of siddhas’ learning to monastic circles consisted in serious reduc-
tion of transgressive activities, interpretation of ritual transgression in accordance with traditional
Buddhist soteriology, and rationalising of transgressive behaviour. The synthesis of siddhas’ learn-
ings and monastic tradition achieved a dominant position among Indian Buddhists.

Key words: Vajrayana, siddha, transgression, “domestication” of ritual transgression
Stowa kluczowe: wadzrajana, siddha, transgresja, ,,domestykacja” rytualnej transgresji

1. Wstep

Buddyzm tantryczny jest zaliczany, wraz z buddyzmem szkét (nikaya) oraz Wiel-
kim Wozem (mahayana), do trzech gtéwnych postaci, jakie przyjeta religia buddyj-
ska. Buddyzm tantryczny, zwany przez jego indyjskich wyznawcoéw migdzy innymi
»Droga Mantr” (mantranaya), ,,Wozem Mantr” (mantrayana) i ,,Wozem Wadzry”
(vajrayana), stanowi posta¢ najp6zniejsza i odbiega najdalej od buddyzmu pierwot-
nego. Swiadcza o tym dobitnie takie cechy buddyzmu tantrycznego, jak ezoteryzm,
nasycenie praktyk i ikonografii tresciami erotycznymi oraz uznawanie aktywnosci
rytualnej (w tym obrzedéw ofiarnych) za konieczny warunek duchowego rozwo-
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ju. Przestanie pierwotnego buddyzmu miato charakter egzoteryczny'. Tradycyjna
soteriologiczna ocena seksualno$ci jest w buddyzmie zdecydowanie negatywna’.
Odwotywanie si¢ do rytuatoéw jest za$, zgodnie z nauczaniem Sakjamuniego, bez-
uzyteczne®. Trudno si¢ dziwié, ze liczni badacze widzieli w buddyzmie tantrycznym
zdegenerowang posta¢ buddyzmu®. Inni pomniejszaja range zjawisk pozostajacych
w konflikcie z buddyjska tradycja w przekonaniu o autentycznie buddyjskim charak-
terze pryncypiéw wadzrajany”.

Zdaniem Ronalda Davidsona buddyzm tantryczny powstat w Indiach w VII wie-
ku po Chrystusie®. Inni badacze umiejscawiaja poczatki wadzrajany we wczesniej-
szym okresie (nawet w III wieku naszej ery)’. Buddyzm tantryczny jest formacja
wysoce niejednolitg. Zawazyly na tym jego pochodzenie oraz struktura organizacyj-
na. Rozwijajgca si¢ wadzrajana czerpata z ré6znych zrodel, brak odpowiednich insty-
tucji uniemozliwiat za$ narzucenie wigkszo$ci wyznawcow jednego paradygmatu
ortodoksji 1 ortopraksji (tego rodzaju uzurpacja pozostawataby zreszta w oczywi-
stym konflikcie z tradycjami indyjskiej sanghy). W badaniach nad indyjskg wadzra-
jang pozostaje w mocy dwubiegunowy model rozwoju. Jego zwolennicy przyjmuja,
ze buddyzm tantryczny rozwijal si¢ poczatkowo w obrebie dwdoch wyraznie od-
miennych nurtow. Pierwszy znajdowat zwolennikow w klasztorach i srodowiskach,
ktore pozostawaly w bliskich zwigzkach z nimi. Drugi rozwijat si¢ gtdéwnie wsrod
0s0b stosunkowo luzno zwigzanych z tradycja buddyjska. Zaawansowani w prakty-
ce adepci tego nurtu byli nazywani ,,siddhami” (czyli ,,doskonatymi’) czy ,,maha-
siddhami” (,,wielkimi siddhami”). Buddyjski ruch siddhoéw byt ruchem wieloposta-
ciowym 1 z zalozenia pozainstytucjonalnym. Jego przedstawiciele nawiazywali do
tradycji buddyjskiej w selektywny i zroznicowany sposob. Czerpali zarazem obficie
z religii rozmaitych grup, ktére funkcjonowaly na obrzezach kastowego spoteczen-
stwa indyjskiego (mi¢dzy innymi z tradycji plemiennych). Oba nurty wadzrajany
wprowadzaty do buddyzmu elementy nowatorskie lub podnosity elementy w ma-
hajanie marginalne do pozycji kluczowych. Niektore z tych elementow byty wazne
w obu nurtach (na przyktad mandale, mantry, rytuaty ofiarne, nacisk na uzyskanie
niezwyktych mocy stuzacych celom doraznym, dgzenie do podporzadkowania sobie
okreslonej istoty nadprzyrodzonej albo do utozsamienia si¢ z nig). Oba nurty ulegaty

! Jedynie tantryczna posta¢ buddyzmu ma charakter odmienny i dlatego jest powszechnie nazywana
,,buddyzmem ezoterycznym”.

2 Por. J. Gyatso, Sex [w:] Critical Terms for the Study of Buddhism, D.S. Lopez Jr. (ed.), Chicago—
London 2005, s. 271-288; J. Powers, 4 Bull of a Man. Images of Masculinity, Sex and the Body in Indian
Buddhism, Massachusetts—London 2009, s. 68—111.

3 Np. R. Gombrich, What the Buddha Thought, London—Oakville 2009, s. 14, 58-59.

4 Np. L. de la Valée Pussin, Tantrism (Buddhist) [w:] Encyclopedia of Religions and Ethics, J. Hast-
ings (ed.), t. 12, Edinburgh 1921, s. 196; B. Bhattacharyya, 4An Introduction to Buddhist Esoterism,
Varanasi 19642, s. 32.

> Np. D.B. Gray, On Supreme Bliss. A Study and Interpretation of the ‘Cakramvara Tantra’, fotoko-
pia rozprawy doktorskiej, Columbia University 2001, UMI Microform 9998161, s. 113-128.

¢ R.M. Davidson, Indian Esoteric Buddhism. A Social History of the Tantric Movement, New York
2002, s. 116-118.

7 Np. A. Wayman, Buddhism, Schools of: Tantric Ritual Schools of Buddhism [w:] Encyclopedia of
Religion. Second Edition, L. Jones (ed.), t. 2, Detroit 2005, s. 1214.
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bowiem presji tych samych kulturowych tendencji®. Teza, zgodnie z ktorg powstanie
wadzrajany stanowi wynik wchtonigcia przez tradycje buddyjska okreslonych wie-
rzen, symboli i praktyk pozabuddyjskich, stanowi jednak nadmierne uproszczenie.
Nie uwzglednia ona tego, ze:

1) w wielu przypadkach impulsy zewnetrzne staty si¢ przyczyng wzmocnienia

tendencji obecnych juz w starszym buddyzmie;

2) niektore z waznych elementéw wadzrajany stanowig rezultat inwencji wy-

znawcoOw tej postaci buddyzmu;

3) recepcja wierzen i praktyk o genezie pozabuddyjskiej wymagata ich modyfi-

kacji, nierzadko zasadnicze;j.

Jedna z cech wielu wariantéw wadzarajany jest obecno$¢ obrzedéw, w ktérych
dochodzi do przekroczenia spotecznych norm. Wskazanie na obecno$¢ tego rodza-
ju rytuatéw stanowi koronny argument w ustach tych, ktérzy w wadzrajanie widza
zdegenerowana posta¢ buddyzmu czy wrecz przyczyne upadku tej religii w Indiach’.
W pewnych segmentach spoleczenstwa, ktore podlegato intensywnym przemianom
i nie oferowato poczucia bezpieczenstwa, rytualna transgresja w stosunku do norm
spotecznych mogta by¢ postrzegana jako atut rozwijajacej si¢ wadzrajany'’. Szersza
akceptacja kontrowersyjnych praktyk wymagata jednak ich przekonujacej legitymi-
zacji. Dokonywato sie to przez wykazywanie zwigzku owych praktyk z buddyjska
tradycja, ograniczanie ich dostepnosci lub ostabianie ich transgresyjnej wymowy.
Transgresyjna orientacja, ze wzgledu na swoj nieuchronnie kontrowersyjny charak-
ter, sprzyjala r6znicowaniu si¢ stanowisk i postaw zwolennikéw wadzrajany. Zagad-
nienie zrodet transgresyjnej orientacji tantrycznego buddyzmu jest $cisle zwigzane
z zagadnieniem genezy wadzrajany. Wydaje si¢, ze poczatkowo zachowania i mo-
tywy transgresyjne odgrywaty wazng rolg wytacznie w religii buddyjskich siddhow.
Dwa nurty wadzrajany oddziatywaty jednak na siebie, co prowadzito do powstania
1 wzrostu roli form syntetycznych (nie wyklucza to dalszego istnienia formacji, ktore
odpowiadajg przeciwstawnym typom). Tworzeniu syntez sprzyjaty uptyw czasu oraz
systematyzacyjny zapat wyksztatlconych mnichéw. Poddane ,,domestykacji” posta-
ci rytualnej transgresji zostaty w rezultacie wlaczone do praktyki klasztornej'!. Pre-

8 Por. np. D.L. Snellgrove, Indo-Tibetan Buddhism. Indian Buddhists and Their Tibetan Successors,
London 1987, s. 147-169, 180-183.

° Np. S. Chaterjee, Indian Civilisation and Culture, New Delhi 1998, s. 122.

10 Wadzrajana rozwijata si¢ w okresie naznaczonym: (1) glebokimi przemianami spoteczno-
kulturowymi wywotanymi przez czynniki polityczne (upadek struktur imperialnych, rozwdj feudalizmu
i brak stabilno$ci); (2) intensyfikacja kontaktéw kultury braminskiej z kulturami etnicznymi; (3) roz-
wojem pozabuddyjskich ruchow religijnych o charakterze transgresyjnym. Rekonstrukeji spotecznego
kontekstu narodzin wadzrajany jest w znacznej mierze poswigcona ksigzka R.M. Davidsona Indian
Esoteric Buddhism (wielokrotnie przywotywana w niniejszym artykule jako praca szczegélnie cenna
i przetomowa).

1'W niedawno wydanej ksiazce Ch.K. Wedemeyer odrzucit dwubiegunowy model rozwoju wadzra-
jany (idem, Making Sense of Tantric Buddhism. History, Semiology & Transgression in the Indian Tra-
ditions, New York 2013). Jego zdaniem, opisy transgresyjnych rytualdw sa §wiadectwem stosowania
prowokacyjnej strategii heurystycznej, ktora zostala opracowana w konserwatywnych krggach w celu
eliminacji niepozadanych nawykow poznawczych (aplikacji schematéw pojeciowych do danych po-
znawczych). Wedemeyer sadzi, ze do rzeczywistych zachowan o charakterze transgresyjnym odwoty-
wali si¢ co najwyzej nieliczni religijni wirtuozi. Obrzedy tego rodzaju pelityby funkcje rytuatéw rebelii
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zentowany tekst stanowi omowienie natury oraz pozycji w obrgbie buddyzmu tan-
trycznego w Indiach tej tendencji, ktora polega na tamaniu zasad zachowania i ktora
w literaturze przedmiotu czesto jest nazywana ,,antynomianskg” (ang. antinomian)'.

2. Siddhowie i transgresja

Religijne afiliacje siddhow byly réznorodne. Nie wszyscy nawigzywali, cho¢by luz-
no, do tradycji buddyjskiej. Wydaje si¢, ze poczatkowo celem siddhow bylo wy-
tacznie uzyskanie nadprzyrodzonych mocy (siddhi), ktore daja wladzg nad swiatem
i wlasnym losem. Do mocy tych zaliczano zdolno$ci zachowania mtodosci, widze-
nia na odlegto$¢, cudownego szybowania w powietrzu, stawania si¢ niewidzial-
nym, znajdowania ukrytych skarbow i przemieniania metali w zloto. Swoj autorytet
siddhowie w znacznym stopniu zawdzigczali zdolno$ciom prorockim i leczniczym,
umiejetnosci uwodzenia kobiet, fizycznej eliminacji i ujarzmianiu wrogdw. Rzekome
umiejetnosci siddhoéw czynity ich ustugi pozadanymi na dworach wiadcow roznego
szczebla. Moce siddhow uwazano za rezultat podporzadkowania sobie niebianskich
czarownikow (vidyadhara), upiorow, duchoéw, demonow i bostw. Srodkiem, ktory
shuzyt uzyskaniu takiej wladzy oraz korzystaniu z niej, byty odpowiednie rytuaty. Ze
wzgledu na ich zasadniczo manipulacyjng i instrumentalng natur¢ mozna je nazwac
»,magicznymi”'3,

Model siddhy to elitarny wzorzec religijnego specjalisty, ktory przekracza kon-
dycje ludzka, uzyskujac wladze nad swiatem i jego mieszkancami. Transgresja (ro-
zumiana jako wzniesienie si¢ ponad ograniczenia ludzkiej egzystencji) stanowita
zaréwno cel, jak 1 instrument realizacji tego celu. Rzecz jasna, ograniczenia o cha-
rakterze spotecznym tatwiej przekracza¢ w sposob przekonujacy niz inne, na przy-
ktad biologiczne. Siddhowie funkcjonowali wige z wyboru poza obrgbem struktury
spotecznej, ignorujagc powszechne standardy zachowania. Chetnie zamieszkiwali
miejsca uwazane za nieczyste i niebezpieczne (cmentarze i miejsca kremacji) czy
inne obszary graniczne, jak skraj puszczy. Siddha, ktéry uzyskat jakoby wladze nad
nadprzyrodzonymi istotami, czul si¢ zwolniony z obowiazku przestrzegania regut
$miertelnikow. Obrzedowos¢ siddhow odwotywata si¢ do zachowan spotecznie nie-
akceptowanych, budzacych sprzeciw, odraze lub strach'*. W rytuatach siddhow waz-

w rozumieniu A. Gluckmana. Rzeczowa dyskusja ze stanowiskiem Wedemeyera wymaga odrebnego
tekstu (w przygotowaniu).

12 Postuguje si¢ stowem ,,antynomianski”, podazajac za przektadem ksigzki G. Flooda dokonanym
przez M. Ruchel (G. Flood, Hinduizm. Wprowadzenie, ttum. M. Ruchel, Krakoéw 2008, s. 157, 200).
Przymiotniki ,,antynomiczny” i ,,antynomijny” maja sens $cile okreslony i w tym kontek$cie nieodpo-
wiedni.

13 R.M. Davidson, Indian Esoteric Buddhism, s. 175-176, 187-191, 194-195, 200-201. Postuguj¢
si¢ typologicznym pojgciem magii jako tych obrzedow religijnych (i zwigzanych z nimi wierzen), ktore
stanowig probg manipulowania sitami i istotami, oraz stuza realizacji doraznych celow. Scharaktery-
zowana wyzej postawa siddhow wydaje si¢ bliska tak zdefiniowanemu typowi. Pozniejsze rytuaty sid-
dhéw byly jednak podporzadkowane celom stricte soteriologicznym (zob. nizej).

4 Ibidem, s. 233-235.
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ng role odgrywat stosunek seksualny (z ludzkimi Iub, rzekomo, nadprzyrodzonymi
partnerkami) 1 towarzyszgca mu ekstaza, ktora dawata poczucie uzyskania statusu
istoty nadprzyrodzonej, czyli poczucie zdobycia nadludzkiej mocy. Odmienne stany
swiadomos$ci wywolywano rowniez za pomocg narkotykow!'s. Pragnienie zaznacze-
nia swej radykalnej odmienno$ci stanowi jedng z przyczyn tego, ze w religijnosci
siddhow tak mocno eksponowany jest aspekt tremendum. Inng przyczyna tego stanu
rzeczy jest dazenie do wykazania si¢ wyjatkowym mestwem, opanowaniem i deter-
minacja. Siddhowie aspirowali przeciez do wtadzy nad istotami poteznymi, niebez-
piecznymi i wywotujacymi przerazenie. Specyfika postaci siddhy nie sprowadza si¢
jednak do motywow, ktére majg budzi¢ groze lub odraze. Wiele zachowan przypisy-
wanych buddyjskim siddhom ma charakter groteskowo-komiczny, w czym przejawia
si¢ ich quasi-tricksterska natura's.

Zasadnicza reorientacja, ktéra zaszta w obrebie ruchu buddyjskich siddhow, po-
legata na przedefiniowaniu celu religijnej praktyki. Utozsamiono go z tradycyjnym
celem buddyjskiej soteriologii, czyli z uzyskaniem stanu buddy. Osiagni¢cie tego
celu rozumiano jako identyfikacj¢ z okreslong istota nadprzyrodzong, ktora stanowi
przedmiot kultu i ktdrej przypisuje si¢ status istoty oswieconej. Tej zmianie w pode;j-
$ciu siddhow towarzyszylo uznanie seksualnych rytuatdéw za metodg realizacji sta-
nu buddy. Seksualnemu potaczeniu adepta z kobieta przypisano status srodka, ktory
umozliwia rytualng identyfikacj¢ spotkujacej pary z wzorcowa parg istot o§wieco-
nych oraz generuje stan psychiczny odpowiadajacy buddyjskiemu summum bonum"’.
Wadzrajana rytualnej hierogamii godzita w obowigzujace standardy zycia ptciowe-
go. Chodzi zaréwno o zasady doboru partnerki (w skrajnych przypadkach mamy do
czynienia z kazirodztwem), jak i o konkretne zachowania seksualne. Seksualnym
obrzedom towarzyszyty czesto inne obrazoburcze praktyki rytualne, w tym spozywa-
nie substancji uznawanych za nieczyste (migdzy innymi wydalin i zakazanych pokar-
moéw), akty zabdjstwa i kanibalizmu, epatowanie cmentarnymi akcesoriami. Intencja
famania obowigzujacych zasad jest rownie niewatpliwa jak Swiadomo$¢é zwigzanego
z tym ryzyka. Mamy do czynienia z kultami ezoterycznymi. Ich adepci spotykali si¢
w tajemnicy, by oddawac si¢ zbiorowym praktykom (garnacakra). Przebieg takich
praktyk zostat opisany miedzy innymi w Tantrze wywyzszenia Samwary'®. Ukierun-
kowana na osiggnigcie stanu buddy i silnie nasycona zrytualizowang seksualno$cia
oraz transgresja posta¢ wadzrajany siddhéw pozostaje w bliskich zwigzkach z eksta-

5 Ibidem, s. 196-201. Na temat wykorzystania datury zob. B. Siklos, Datura Rituals in the ‘Vaj-
ramahabhairava-tantra’, ,,Acta Orientalia Academiae Scientiarum Hungaricae” 1994, z. XLVII (3),
s. 409-416.

16 R M. Davidson, Indian Esoteric Buddhism, s. 277-290.

17 Takie podejscie jest charakterystyczne dla tekstow zaliczonych do zbioru zwanego ,,tantrami jogi-
ni” (yogini-tantrd) lub ,tantrami najdoskonalszej jogi” (voga-niruttara-tantrd). Starsza od nich tantra,
w ktorej zaleca si¢ rozpatrywang strategi¢ religijna, jest Guhyasamaja Tantra nalezaca do zbioru tantr
jogi (yoga-tantra). Zob np. H. Isaacson, Tantric Buddhism in India (from c. A.D. 800 to A.D. 1200), http://
www.buddhismuskunde.uni-hamburg.de/fileadmin/pdf/digitale texte/Bd2-K02Isaacson.pdf  [dostep:
27.08.2014], s. 4-5.

18 Sarmvarodaya Tantra VI (S. Tsuda, The Samvarodaya-Tantra. Selected Chapters, Tokyo 1974,
s. 96-102). Por. D. Snellgrove, Indo-Tibetan Buddhism..., s. 160-165; R.L. Davidson, Indian Esoteric
Buddhism, s. 318-322.
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tycznymi kultami grup etnicznych, ktore nie przyswoily sobie kultury braminskie;j,
a takze z rozwijajgcym si¢ rownolegle tantryzmem $iwaickim'.

Wsréd rytuatdow buddyjskich siddhéw wyrdzniajg si¢ obrzedy konsekracji
(abhiseka). Uznanie zyskat schemat trzech kolejnych obrzedow tego rodzaju opisany
wzglednie klarownie na przyktad w Tantrze Candamaharoszany®. Adept uczestniczy
w nich pod kierunkiem mistrza. Cykl konsekracji, uzupetiony dalsza samodzielng
praktyka, ma umozliwia¢ zbawcza przemiang adepta. Istotng cze¢$cig cyklu rytuatow
konsekracji jest stosunek piciowy. Podczas drugiej konsekracji, tak zwanej konsekra-
cji tajemnicy (guhya-abhiseka) to mistrz odbywa stosunek z kobietg (wedhug licznych
tekstow, najlepiej z nastoletnig dziewczyng). Czgsto punktem kulminacyjnym tego
obrzedu jest potknigcie przez ucznia nasienia mistrza (nierzadko réwniez wydzieliny
narzadow pltciowych kobiety). Czynno$¢ ta symbolizuje przekaz kompetencji posia-
danych przez o$wieconego mistrza. W trzeciej konsekracji, tak zwanej konsekracji
sualnego potaczenia ma kulminowaé w mistycznym przezyciu. W jego wystapieniu
widziano warunek i antycypacje zbawczej przemiany?'. Opisany schemat zostat uzu-
peliony o tzw. konsekracj¢ czwarta (caturtha)®. Zdaniem S. Tsudy, jej wprowadze-
nie w Tantrze Hewadzry byto zwigzane z potrzebg interpretacji osiaggnig¢tego stanu za
pomoca tradycyjnych buddyjskich kategorii®. Kvaerne sadzi, ze czwartg konsekracje
rozumiano jako element konsekracji trzeciej wyrdzniony w celu podkreslenia wy-
jatkowosci uzyskanego stanu (zgodnie z tradycyjnym indyjskim schematem cato$ci
o czterech czg$ciach, z ktérych ostatnia jest przeciwstawiana wszelkim kosmicznym
postaciom egzystencji)**.

Za istotny aspekt przezycia, do ktérego prowadzi obrzed seksualny, uznawano
rozkosz (sukha, ananda). Przeciwstawiano go jednak erotycznej ekstazie dostepnej
profanom oraz nizszym postaciom rokoszy wystepujacym w kontekstach rytualnych.

19 Okre$lenie charakteru tych zwiazkow pozostaje kwestig sporna. Por. np. A. Sanderson, The Saiva
Age — The Rise and Dominance of Saivism During the Early Medieval Period [w:] Genesis and Develop-
ment of Tantrism, S. Einoo (ed.), Tokyo 2009, s. 124—156; A. Sanderson, Vajrayana: Origin and Function
[w:] Buddhism. Critical Concepts in Religious Studies, P. Williams (ed.), t. 6, London—New York 2005,
s. 397-403; R.M. Davidson, Indian Esoteric Buddhism, s. 202-233; D.S. Rueg, Sur les rapports entre
le bouddhisme et le ‘substrat religieux’indien et tibétain’, ,,Journal Asiatique” 1964, No. 252, s. 87-90.

2 Tantra Cana’amaharoszany I-VIII (Ch.S. George, The Candamaharosana Tantra: Chapters
I-VIII, fotokopia rozprawy doktorskiej, University of Pennsylvania 1971, University Microfilms. A XE-
ROX Company. Ann Arbor, Michigan, s. 1-38).

2l Por. 1. Onians, Tantric Buddhist Apologetics or Antinomianism as a Norm, manuskrypt rozprawy
doktorskiej, Oxford University 2002, s. 170-177; D.B. Gray, The ‘Cakrasamvara Tantra’(The Discourse
ofSrf Heruka). A Study and Annotated Translation, New York 2007, s. 103—117, 122—123; P. Kvaerne,
On the Concept of Sahaja in Indian Buddhist Tantric Literature [w:] Buddhism. Critical Concepts in
Religious Studies, P. Williams (ed.), t. 6, London—New York 2005, s. 164—172.

22 Np. Tantra Hewadzry 11.iii.10 (D.L. Snellgrove, The Hevajra Tantra. A Critical Study. Part II.
Indian and Sanskrit Texts, London 1959, s. 54).

2 Zdaniem S. Tsudy wprowadzenie tak rozumianej konsekracji sprzeniewierzato si¢ przekonaniu
o samoczynnej skutecznosci tantrycznego rytuatu i stanowito znaczace ustgpstwo na rzecz ortodoks;ji.
Zob. S. Tsuda, A Critical Tantrism [w:] Buddhism. Critical Concepts in Religious Studies, P. Williams
(ed.), t. 6, London—New York 2005, s. 460—461.

24 P. Kvaerne, op.cit., s. 171-172, 182-183.
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Zaznaczyta si¢ tendencja do uzalezniania wystgpienia owego przezycia od zastoso-
wania okreslonych metod samokontroli (technik jogicznych). Procesowi, ktory ma
prowadzi¢ do uzyskania stanu buddy, przypisywano aspekt fizjologiczny (czy raczej
parafizjologiczny). Polega on na regulacji sposobu, w jaki sita witalna przemieszcza
si¢ w ciele, oraz na aktywizacji osrodkow organizmu zwanych ,,éakrami” (cakra).
Przyjmowano, ze wazng role odgrywa kontrola oddechu (utozsamianego z sila wi-
talng). Zgodnie z rozpowszechniong koncepcja, soteriologicznie przetomowa zmiana
w sposobie dzialania systemu ¢akr wymaga powstrzymania wytrysku podczas aktu
seksualnego (albo wrecz odwrocenia kierunku przemieszczania si¢ spermy w ciele
jogina). Seksualnej jogi nie nalezy jednak sprowadza¢ do technik fizjologicznych.
Ma ona wskazany juz wymiar hierogamiczny oraz aspekt psychiczny. Pierwszy jest
budowany za pomocg werbalnych formul, mandali, ofiar i wizualizacji. Adept i jego
partnerka sg utozsamiani z okreslonymi o$wieconymi istotami (petnigcymi funkcje
bostw 1 czgsto stanowigcymi zmodyfikowane warianty postaci z niebuddyjskich mi-
tologii), za$ ich zespolenie z ostatecznym celem adepta, czyli stanem buddy. Stan
ten jest rozumiany jako petnia i jedno$¢ przeciwienstw, czyli taki modus egzysten-
cjalny, ktéry wyklucza wystepowanie istotnych brakéw, antagonizmow oraz cier-
pienia. Zespolenie pierwiastka meskiego i zenskiego jest podstawowym symbolem
wewnetrznej harmonii tantryka (i zarazem podstawowej jedno$ci kosmosu). Wymiar
psychiczny seksualnej jogi obejmuje §wiadomos$¢ procesow, ktore jakoby zachodza
w ciele adepta, oraz ich makrokosmicznych odniesien. W gre¢ moga wchodzi¢ row-
niez rozmaite techniki medytacyjne stuzace regulacji owych proceséw?. Przezyciu,
ktérego wystgpienie ma wienczy¢ cykl konsekracji, przypisywano zaréwno cha-
rakter ekstatyczny, jak i funkcje poznawczg. Maja w nim zanika¢ bledy typowe dla
standardowego sposobu funkcjonowania umystu. Ujawnia¢ si¢ ma fundamentalna
jednos¢ wszystkiego i1 btaho$¢ doczesnych dazen. Tym samym praktyka osigga (na
zasadzie antycypacji) poziom gnozy*. Wyznawcy wadzrajany moéwig o zespoleniu
stosowanych $rodkéw rozwoju (updya) z madroscia (prajiia). Srodki te symbolizo-
wane sg przez aktywne bostwo meskie uobecnione w uczestniku rytualnego stosun-
ku, madros¢ za$ przez boskg partnerke obecng w kobiecie?.

% Przyjmowano, ze istnieje odpowiednio$¢ i $cisty zwiazek migdzy glownymi elementami wykorzy-
stanych systemow parafizjologicznych oraz rozmaitymi zespotami czynnikow lub obiektow, co pozwa-
lato nada¢ procesom seksualnej jogi wymiar makrokosmiczny. Na temat seksualnej jogi w wadzrajanie
zob. np. S. Tsuda, The Samvarodaya-Tantra..., s. 60-72; D.L. Snellgrove, The Hevajra Tantra. A Critical
Study. Part I. Introduction and Translation, London 1959, s. 35-39; D.L. Snellgrove, Indo-Tibetan Bud-
dhism..., 247-252,291-294; S. Tsuda, A Critical Tantrism..., s. 429, 459-460.

% Por. P. Kvaerne, op.cit., s. 190—198. Tekst ten nalezy czytac, uwzgledniajac rozwazania Davidsona
na temat ograniczonego zakresu akceptacji terminu sakaja jako nazwy przezycia przetomowego w re-
ligijnej praktyce siddhéw oraz na temat wieloznacznosci tego stowa w tekstach wadzrajany. Por. R. Da-
vidson, Reframing ‘Sahaja’: Genre, Representation, Ritual and Lineage, ,,Journal of Indian Philosophy”
2002, No. 30, m.in. s. 72-73.

7 Por. np. D.L. Snellgrove, Indo-Tibetan Buddhism..., s. 281-288.
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3. Klasztorne zrodla wadzrajany

Nauki siddhow wzbudzaty zywe zainteresowanie w buddyjskich klasztorach miedzy
innymi dlatego, ze odzwierciedlaty szersze tendencje kulturowe. Wynosity one na
piedestat takie wartosci, jak sita, dominacja, powodzenie i witalno$¢. Inng przyczyna
byta atrakcyjno$¢ rzekomych mocy siddhéw w oczach (nie tylko) wyzszych warstw
spotecznych. Atrakcyjno$é ta czynita asymilacje pewnych elementow obrzgdowosci
siddhow przez srodowiska klasztorne posuni¢ciem wysoce uzytecznym.

Jednym ze Zrédet buddyzmu tantrycznego jest jednak proces zasadniczo nieza-
lezny od ruchu siddhéw. Zachodzit on w buddyjskich klasztorach i polegat na sym-
bolicznej i funkcjonalnej polityzacji buddyzmu. Zmiany spoteczno-polityczne, jakie
zaszty w Indiach w VI wieku, odbity si¢ na sytuacji buddyjskich wspolnot mona-
stycznych. Wraz z upadkiem bogatych gildii kupieckich klasztory utracily najwaz-
niejszych donatoréw. Zmniejszenie si¢ populacji miast i ofensywa Siwaizmu spra-
wity, ze w VII wieku ogromna cze¢$¢ klasztorow znalazla si¢ w trudnym polozeniu
ekonomicznym. Klasztory bywaly niszczone przez armie najezdzcow. Wspolnoty
zakonne byty zmuszone zabiega¢ o przychylnos¢ feudalnych wiadcow, co wymagato
reorientacji tradycyjnego przestania®.

Wiasnie pod tym katem nalezy patrze¢ na opracowanie przez mnichow i wprowa-
dzenie do praktyk religijnych mandali pigciu buddéw. Mandale byly symbolicznymi
przedstawieniami hierarchicznych relacji w dziedzinie istot nadprzyrodzonych, kto-
rym przypisywano wladz¢ nad §wiatem. Tego rodzaju przedstawienia odzwierciedla-
ly feudalna strukture 6wczesnego panstwa, stanowigc zarazem deklaracje nadrzednej
roli buddyjskiej nauki. Buddyjska dharma byta reprezentowana przez posta¢ w man-
dali centralng i dominujacg. Rytualne wykorzystanie mandali pozwalalo dokonywaé
sakralizacji (a wiec legitymizacji) aktualnego porzadku spoteczno-politycznego.
Byto to uzyteczne w relacjach klasztorow z instytucjami politycznymi i stuzylo za-
pewnieniu prymatu buddyzmu w nowych realiach?. Nowe wyobrazenia, wzmoc-
nione przez sugestywne rytualy, wplynety na praktyke mnichow. Buddyjski jogin
dazyt do identyfikacji z buddg w centrum mandali. Jej skutkiem ma by¢ apoteoza
adepta i zajecie wsrod swiadomych istot pozycji analogicznej do feudalnego wtadcy
(rajadhiraja) czy uniwersalnego krola (cakravartin)®. Trudna sytuacja klasztorow
sprzyjata taczeniu takiego podejscia z rozpowszechnionymi niebuddyjskimi zacho-
waniami rytualnymi, z obrzedami ofiarnymi i stosowaniem zakle¢ (mantr) na czele.
Praktyki tego rodzaju staty si¢ nieodzownym sktadnikiem klasztornej wadzrajany.

2 R.M. Davidson, Indian Esoteric Buddhism..., s. 75-91, 111-112.

2 Ibidem, 129-144.

3 W tym kontek$cie warto podkresli¢, ze: (1) wadzra (jeden z najwazniejszych symboli buddyzmu
tantrycznego) to nic innego jak berlo, czyli atrybut wladcy; (2) mandala symbolizuje ,,duchowe” panstwo
z patacem wiladcy w centrum; (3) stowo kula okreslajace grupe istot wyodrebniong w mandali oznacza
nie rodzing (wbrew standardowym thumaczeniom), ale klan zwigzany z pewnym terytorium; (4) obrzedy
konsekracji (abhiseka) zdaja si¢ nawigzywac do obrzedu koronacji. Por. R.M. Davidson, Indian Esoteric
Buddhism..., 114-116, 118-131, 160-166.
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Ich absorbowanie byto tym tatwiejsze, ze juz wczes$niej rozwingty si¢ w mahajanie
praktyki zblizone®!.

Dobitnym $wiadectwem symbolicznej 1 funkcjonalnej polityzacji buddyzmu
jest mit o walce bodhisattwy Wadzrapaniego z Maheswara (Siwa). Jest to opowiesé
o0 zabiciu i upokorzeniu najpotezniejszej z demonicznych istot przez najwazniejsze-
go z bodhisattwoéw wadzrajany. Matzonka Maheswary staje si¢ po tym zdarzeniu
partnerka zwycieskiego bodhisattwy, nadprzyrodzony orszak pokonanego bostwa
przyjmuje za§ buddyzm, uznaje zwierzchnictwo zwyciezcy i tworzy mandale (od-
powiednik feudalnej struktury zalezno$ci) z Wadzrapanim w centrum. Rezultatem
walki jest (ze wszech miar pozadany) stan panowania buddyjskiej dharmy. Jedna
z funkcji tego mitu byta pozytywna waloryzacja przemocy. Opowies¢ o pokonaniu
Maheswary (jako rytualny paradygmat) pozwalata buddystom konkurowac z Siwai-
tami o wzgledy wladcow. Legitymizowata wiadze, u ktorej podstaw lezy przemoc.
Roéwnoczesnie stwarzata szanse¢ na ograniczenie przemocy dzigki zwigkszeniu wpty-
wu dharmy i buddyjskich autorytetow na panujacych. Mit o pokonaniu Mahe$wary
znaczgco modyfikowat tradycyjny system symboli odnoszacych si¢ do celu religij-
nej praktyki. Medytujacy mnich utozsamiat si¢ w wyobrazni ze zwycieska postacia,
ktora sitag zdobywa matzonke 1 depcze zwloki Maheswary. Mozna domniemywac,
ze owa zmiana przyczynita si¢ do tego, ze transgresyjne praktyki siddhéw budzity
zainteresowanie mnichow,

4. Transgresja, kontestacja i relatywizm

Piszac o transgresji w wadzZrajanie, mam na mysli: (1) zachowania rytualne, ktore
wymagaja przekroczenia norm spotecznych i ktdrych rzekoma skuteczno$¢ jest wia-
zana z ich antynormatywnym charakterem; (2) niezgodne z normami moralnymi lub
obyczajowymi zachowania siddhow, ktore nie majg charakteru rytualnego, ale wyra-
7aja szczegOlny status dziatajacych podmiotéw. Nie mamy tu do czynienia z odrzu-
ceniem obowigzujacych regul w imi¢ innych, lepszych. Rytualne odwotanie si¢ do
zachowan zakazanych i uznawanych za nieczyste zaktada akceptacje¢ ich szczegolne-
go statusu i przypisanie im wyjatkowej mocy. Owa moc, w normalnych warunkach
destrukcyjna, jest niebezpieczna (co podkreslano) rowniez dla uczestnikow rozpa-
trywanych obrzedow?*. Rytualna transgresja stanowi probe uzyskania kontroli nad tg
moca w celu jej konstruktywnego wykorzystania. Transgresyjny obrzed ma charakter
paradoksalny w tym sensie, ze polega na zakwestionowaniu okre§lonego porzadku

31 Np. M.T. Kapstein, Reason’s Traces. Identity and Interpretation in Indian & Tibetan Buddhist
Thought, Boston 2001, s. 236-241.

32 Sarva-Tathagata-Tattva-Sangraha, L. Chandra (ed.), Delhi 1987 (dalej jako STTS), s. 5-6. Istnie-
ja pOzniejsze warianty mitu, m.in. taki, w ktorym rolg Wadzrapaniego odgrywa Heruka. Por. R.L. David-
son, Indian Esoteric Buddhism..., 148—152; idem, Reflections on the Mahesvara Subjugation Myth: Indic
Materials, Sa-skya-pa Apologetics, and the Birth of Heruka [w:] Buddhism. Critical Concepts...,s. 2—11,
14-17; D.B. Gray, The ‘Cakrasamvara Tantra’..., s. 43-54.

3 Np. P. Kvaerne, op.cit., s. 168.
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pomimo uznawania jego prawomocnosci. Obrazoburcze zachowania siddhy, ktore
nie majg charakteru rytualnego, daja $wiadectwo wladzy nad mocg przejawiajacy
si¢ w tym, co zakazane, i maja sens tylko w perspektywie przekonania o potrzebie
honorowania normatywnego porzadku przez osoby, ktore nie uzyskaty podobnego
statusu.

Mozna powiedzie¢, ze akt transgresji shuzy wyprowadzeniu adepta poza obreb pa-
nowania okreslonego porzadku lub stanowi namacalne §wiadectwo znajdowania si¢
na zewnatrz niego. Soteriologiczny sens takiego aktu jest zrozumialy w perspektywie
zatozen religijnej protometafizyki, ktore przyjmuje dziatajacy podmiot. Transgresja
na plaszczyznie aksjologicznej jest bowiem wtorna wzgledem intencji dokonania
transgresji o charakterze egzystencjalnym. Adept wadzrajany probuje za posrednic-
twem rytuatu przekroczy¢ granice dziedziny, w ktorej si¢ znajduje. Struktura tej
tozsamej z kosmosem dziedziny naktada bowiem na niego okre$lone ograniczenia
i okresla wlasciwy mu sposdb postepowania. Rytualna transgresja ma prowadzié
do uczestnictwa w bardziej podstawowej postaci egzystencji: amorficznej (a wiec
anormatywnej), ale stanowigcej zrodto wszelkich form oraz transformacyjnej mocy
(umozliwiajacej przemiang adepta oraz kontrole Swiata). Symbolika transgresyjnych
zachowan rytualnych jest znana z klasycznych prac Mircei Eliadego czy Mary Dou-
glas. Wykazali oni, Ze rytualne tamanie obowigzujacych na co dzien regut zacho-
wania ma stuzy¢ konstruktywnym celom, mig¢dzy innymi regeneracji istniejgcego
porzadku lub przemianie uczestnikow obrzedu®*. Przyktadem obrzedow, w ktorych
wystepuja zachowania transgresyjne, sg obrzedy inicjacji. Elementem ich fazy limi-
nalnej (w ktorej inicjowani sg pozbawieni okre§lonego statusu spotecznego i w kto-
rej ma si¢ dokona¢ ich przemiana) bywa demonstracyjne przekraczanie przez ini-
cjowanych przyjetych norm postgpowania®. Zawieszenie posiadanego statusu jest
uwazane za ryzykowne (i faktycznie takie bywa w rezultacie poddania inicjowanych
rozmaitym ograniczeniom i probom) zgodnie z przekonaniem, ze wyjscie ze stanu
egzystencji amorficznej moze si¢ nie powies¢.

Adept wadzrajany, osiagnawszy doskonato$¢, ignoruje obowiazujace zasady, da-
jac w ten sposob Swiadectwo trwatego 1 intensywnego kontaktu z amorficzng zasa-
da, ktdra jest przeciwstawiana kosmicznemu tadowi stanowigcemu Zrodio wszelkiej
kreacyjnej i transformujacej mocy. Taki sposoéb rozumienia doskonatosci jest $cisle
zwiazany z charakterystycznym dla kultury indyjskiej ambiwalentnym stosunkiem
do $wiata (jako uktadu rzadzonego przez ,,bezlitosne” prawo karmana, zdominowa-
nego przez cierpienie i jako cato§¢ pozbawionego kresu, ktory moéglby zosta¢ uznany
za pozadany). Ambiwalencja ta nader czgsto przybierata postac religijnej tesknoty za

3 Np. M. Eliade, Traktat o historii religii, tam. J. Wierusz-Kowalski, Warszawa 1993, s. 343-345,
383-384; M. Douglas, Czystos¢ i zmaza, thum. M. Bucholc, Warszawa 2007, s. 130-133, 190-192.

3 Por. Np. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, tham. K. Kocjan, Krakéw 1997,
s. 96-99, 105.

3% Poglad wyznawcow wadzrajany, zgodnie z ktorym w przypadku osob nieprzygotowanych uczest-
nictwo w transgresyjnym obrzedzie prowadzi do skrajnie niepomys$lnych karmicznych rezultatow, sta-
nowi zracjonalizowany wariant przekonania o ryzykownym charakterze zawieszenia aktualnego statusu.
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tym, co amorficzne czy nieokreslone?’. Ideat siddhy jest jednak radykalnie odmienny
od wzorcow typowych dla tych wariantéw indyjskiej soteriologii, ktore mozna na-
zwaé ,antykosmicznymi”®. Buddyjski siddha to osoba, ktéra pomimo osiggniecia
ostatecznego celu religijnego pozostaje aktywnym elementem §wiata. Postulowanie
egzystencji akosmicznej byloby bezcelowe w sytuacji, w ktorej doskonaty nie
podlega zadnym istotnym ograniczeniom ani niedogodnoséciom (dzigki utrzymywa-
niu statego kontaktu ze zrodlem mocy).

Zdaniem G. Feuresteina dla dydaktyki tantryzmu (w jego buddyjskich i niebud-
dyjskich wariantach) typowe jest przeciwstawianie sobie §wiata oraz zasady, ktora
reprezentuje zarazem bytowe pryncypium i soteriologiczny cel. Feuerstein podkre-
sla, ze czlony tej opozycji sg rozumiane jako aspekty jednej catosci®*. W zgodzie
z tym stanowiskiem pozostaje David L. Snellgrove, ktéry moéwi o panteizmie
wadzrajany. Rozumie go jako przekonanie, ze ,,wszelkie zjawiskowe manifestacje
na wszystkich poziomach egzystencji sg przejawami najwyzszego bytu”®. Jest on
czesto nazywany ,,diamentowg istota” (vajra-sattva)*'. Przyznawany jest mu status:
(1) immanentnej i wszechobecnej zasady bytowej, (2) zrodta kreacyjnej i transforma-
cyjnej mocy oraz (3) najwyzszego dobra utozsamianego ze stanem buddy*. Sposob

37 Por. H. Nakamura, Systemy myslenia ludow Wschodu. Indie, Tybet, Chiny, Japonia, Krakéw 2005,
s. 63—67, 76-82.

3 Mowigc o antykosmicznej soteriologii, mam na mysli koncepcje najwyzszego dobra jako: (1) eg-
zystencji indywiduum, ktore zerwato wszelkie zwiazki (w tym kontakt poznawczy) ze §wiatem (np.
sankhja, waiseszika); (2) utraty statusu indywiduum (np. therawada, adwaita wedanta); (3) nieokreslone-
go statusu bytowego, ktdry nie jest ani obecnoscig w $wiecie, ani unicestwieniem (wczesny buddyzm).
Realizacja tak rozumianego dobra ma nastgpowaé po $mierci istoty, ktora za zycia osiggneta stan to
gwarantujacy. Ow stan jest czesto uwazany za rownorzedny z ostatecznym celem. Znamienne jest jednak
wystepowanie przekonania, ze $Smier¢ i przejScie do egzystencji akosmicznej nastepuja nieuchronnie.
W buddyzmie zdecydowany odwrot od antykosmicznej soteriologii nastapil w mahajanie. Znalazt on wy-
raz w prymacie ideatu bodhisattwy oraz w koncepcjach: pola (ksetra) buddy, trzech ciat buddy, nirwany
nieumiejscowionej (apratisthita-nirvana). Na temat tego odwrotu por. np. M. Szymanski, Zagad-
nienie jednosci i tozsamosci swiadomego indywiduum w filozofii buddyzmu indyjskiego, Lublin 2010,
s. 149-152, 225-227; P. Williams, Buddyzm mahajana, Krakow 2000, s. 68-73, 216-220, 272-276.

¥ Por. G. Feuerstein, Tantra. The Path of Ecstasy, Boston—London 1998, s. 42-51.

0 D.L. Snellgrove, Indo-Tibetan Buddhism..., s. 222.

4 W tym przypadku stowem vajra (‘piorun’, ‘diament’, ‘berto’, ‘me¢ski cztonek’) postuzono si¢
gléwnie ze wzgledu na niezniszczalno$¢ zasady, ktorg okresla (diament jako symbol trwatosci). Zob. np.
D. Wangchuk, The Resolve to Become a Buddha. A Study of the ‘Bodhicitta’ Concept in Indo-Tibetan
Buddhism, Tokyo 2007, s. 142—143.

# Snellgrove zwraca uwagg na to, ze obecno$¢ diamentowej istoty w pewnych obiektach moze
mie¢ charakter niestandardowy (,,skumulowany” i aktywny), jak to si¢ dzieje w przypadku istot o§wie-
conych oraz ,,sakramentalnych” przedmiotéw (samaya), ktore zostaty wyposazone w moc dzigki odpo-
wiednim rytualom lub ktére maja taki status z natury (jak mantry). Zob. D.L. Snellgrove, Indo-Tibetan
Buddhism..., s. 131-133, 165-166, 221-222. Z przekonaniem o powszechnej immanencji diamento-
wej istoty (utozsamianej ze stanem buddy) i o zréznicowanym charakterze tej immanencji $cisle zwia-
zana jest sktonno$¢ do kwestionowania zasadnosci tradycyjnego rozroznienia migdzy sansarg a nirwana.
W kontekscie takiej postawy kategorie sansary i nirwany sg pojeciami nie psychologicznymi, ale me-
tafizycznymi (pojgciami $wiata i egzystencji pozaswiatowej) lub antropologicznymi (pojgciami dwoch
postaci egzystencji, ktore sa pozbawione istotnego podobienstwa). Snellgrove przyznaje, ze immanentna
zasada musi (w rezultacie jej utozsamienia ze stanem buddy) w pewnych swych aspektach pozostawac
transcendentng (jako nieosiaggnig¢te najwyzsze dobro lub dziedzina o§wieconych istot, ktore wyma-
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rozumienia tej zasady czgsto jest bliski rozwinietej] w mahajanie koncepcji natu-
ry buddy (tathgatagarbha)®. Wydaje si¢, ze w diamentowej istocie moz-
na widzie¢ historyczng konkretyzacj¢ zasady, ktéra stanowi przedmiot odniesienia
(jako amorficzne zrédlo transformacyjnej mocy) w modelowo rozumianych rytu-
atach transgresyjnych (chociaz nie wszyscy, ktorzy postugiwali si¢ tym pojeciem
diamentowe]j istoty, byli zwolennikami rytualnej transgresji). Diamentowa
istote personifikowano (ze wzgledu na potrzeby rytualnego/medytacyjnego modelu
przemiany poprzez identyfikacj¢ z bostwem oraz ze wzgledu na koniecznos¢ sporza-
dzenia adekwatnej mandali), mi¢dzy innymi w postaci bodhisattwy Wadzrasattwy
(Wadzrapaniego, Wadzradhary) czy $wietlistego buddy Wairocany*. Dzigki aplikacji
soteriologicznych kategorii mahajany diamentowa istota stata si¢ dharmicz-
nym cialem buddy (dharma-kdya). Uzyskanie takiego ciala (zwazywszy na to, ze
mamy do czynienia z zasadg immanentng i wszg¢dzie obecna, nalezy raczej mowicé
0 jego ujawnieniu w obrgbie pewnego umystu) jest tozsame z realizacja soteriolo-
gicznego celu 1 prowadzi do powstania ciata radoS$ci (sambhoga-kdya) danego
buddy oraz ciata przemiany (nirmana-kaya) tegoz buddy. Dwa ostatnie ciata
stanowig uzupetniajace si¢ postaci uczestnictwa w §wiecie, ktore sg dostepne istocie
o$wieconej. Zastepuja one dotychczasowy sposob istnienia danej osoby*. Takg prze-
mian¢ adepta, ktora dokonuje si¢ jakoby wielokrotnie podczas rytualdw wadzrajany
(chodzi o obrzedy niepozbawione kontekstu soteriologicznego), nalezy rozumieé
jako antycypacj¢ przemiany ostatecznej dzigki tymczasowemu uczestnictwu w toz-
samos$ci pewnej istoty oswieconej. Uczestnictwo to wymaga zawieszenia wlasnej

gaja rytualnego uobecnienia) (ibidem, s. 222). Wyniki badan S. Tsudy pozwalaja uznaé, ze wchodzacy tu
w gre paradoks nie stanowi antynomii. Transcendencja rozpatrywanej zasady w jej funkcji najwyz-
szego dobra to w pewnych tekstach (m.in. we wptywowej sutrze Vairocana-abhisambodhi) nic innego
jak aktualna niedostepnos¢ poznawcza w przypadku wigkszosci istot swiadomych (niekolidujaca z im-
manencja bytowa). Gdzie indziej (m.in. w takze wptywowej tantrze Sarva-tathagata-tattva-samgraha)
chodzi o bytowa transcendencj¢ wzglgdem $wiata, ale przypisywana nie amorficznej (i wszechobecnej)
zasadzie, tylko jej okreslonej, doskonatlej postaci, tj. spotecznosci istot o§wieconych. Struktura tej spo-
fecznosci stanowi wzorzec dla przeksztalcen wlasnego organizmu psychofizycznego. Maja one prowa-
dzi¢ do zjednoczenia adepta ze spotecznoscia istot o§wieconych. Por. S. Tsuda, Critical Tantrism, m.in.
s. 431433, 444-445, 449-451.

# Zwiezle oméwienie nauki o naturze buddy w: P. Williams, op.cit., s. 124-134. Istotne podo-
bienstwo migdzy koncepcja natury buddy a sposobem rozumienia bytowej zasady w jednej z trady-
cji indyjskiej wadzrajany tatwo dostrzec dzigki analizom S. Tsudy: idem, The Samvarodaya-Tantra...,
s. 48-54.

“ Np. STTS, s. 5.

4 Zwolennicy wadzrajany odwotywali si¢ do przywotanej wiasnie jogacarindw koncepcji trzech
cial buddy albo do nauki o czterech ciatach (stanowiacej rezultat modyfikacji stanowiska jogaca-
rindw). Przykladem pierwszego podejscia jest Cakrasamvara Tantra, a drugiego Kalacakra Tantra
(D.B. Gray, The ‘Cakrasamvara Tantra’..., s. 54; U. Hammar, Studies in the Kalacakra Tantra. A His-
tory of the Kalacakra in Tibet and a Study of the Concept of Adibuddha, the Fourth Body of the Buddha
and the Supreme Unchanging, Stockholm 2005, s. 141-169. Omoéwienie koncepcji ciat buddy w:
G.M. Nagao, On the Theory of Buddha Body (Buddha-kaya) [w:] Madhyamika and Yogacara. A Study of
Mahdyana Philosophies. Collected Papers of G. M. Nagao, L.S. Kawamura (ed.), Albany 1991, s. 103—
122; J.J. Makransky, Buddhahood Embodied: Sources of Controversy in India and Tibet, Albany 1997,
m.in. s. 39-84, 211-258.
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tozsamosci*®. Stosownie do przekonania, ze kontakt z amorficzng zasadg rzeczywi-
stosci w normalnych okoliczno$ciach petni funkcje destrukcyjng (poniewaz towarzy-
szy mu zawieszenie istniejacego tadu), zasada owa jest czesto reprezentowana przez
postaci grozne, okrutne czy wrecz monstrualne. Na mocy symbolicznej ekonomiki te
postaci reprezentujg takze cel przemiany. Wiele z nich przejeto z kultow Siwaickich.
Poddane reinterpretacji, tatwo uzyskiwaty status integralnych sktadnikow wadzraja-
nistycznych tradycji. Z dazeniem do wejscia w stan amorficznej potencjalnosci do-
skonale wspotbrzmia rowniez budzace groze cmentarne atrybuty (Smier¢ moze by¢
rozumiana jako powro6t do owego stanu).

Modelowa transgresja rytualna w wadzrajanie nie ma wigc nic wspdlnego z ten-
dencjami nihilistycznymi, hedonistycznymi czy reformatorskimi. Nie jest ignoro-
waniem znanego porzadku ani probg zastapienia go innym. Stanowi kontrolowane
famanie uznanych zasad w celu konstruktywnego wykorzystania wyzwalanej w ten
sposob mocy (w normalnych okolicznosciach destrukcyjnej). Wchodzaca tu w gre
dialektyka afirmacji i odrzucenia stanowi strukturalny czynnik odpowiadajacy za to,
ze przekraczanie spotecznych norm podlega ograniczeniom. Ograniczany jest zakres
dziatan transgresyjnych (do niecodziennych sytuacji rytualnych) oraz liczba o0séb,
ktére swe ,,uprawnienia” do transgresji traktuja jako permanentne. Tak rozumiang
transgresj¢ nalezy wyraznie odrozni¢ od kontestacyjnych cech buddyzmu. Waznym
elementem tozsamosci indyjskiego buddyzmu (nie tylko pierwotnego) jest kontesto-
wanie braminskiego Swiatopogladu (religii, filozofii i modelu spotecznego). Buddyj-
ski ideat zycia zakonnego réwniez ma charakter kontestacyjny. Jest to bowiem model
ascetyczny, ktory wymaga odrzucenia systemu wartosci ksztattujagcego sposob zycia
wigkszos$ci cztonkow spoleczenistwa (rdwniez spoteczenstwa buddyjskiego). Chodzi
miedzy innymi o konieczno$¢ przestrzegania celibatu i catkowite wyrzeczenie si¢ ak-
tywnosci seksualnej. W przypadku obu wskazanych wektoréw kontestacji mamy do
czynienia z odrzuceniem pewnego systemu normatywnego w imie¢ systemu konku-
rencyjnego, uznanego za bardziej adekwatny aksjologicznie i sprzyjajacy realizacji
dobra najwyzszego.

Modelowo rozumiana transgresj¢ nalezy réwniez odrozni¢ od rozwijajacej si¢
w mahajanie tendencji do kwestionowania bezwzglednego charakteru buddyjskich
zasad moralnych. Wyznawcy Wielkiego Wozu zaktadali, Ze osiggnigcie religijnego
celu wymaga zachowania bezkompromisowej postawy moralnej. Dziatania bodhi-
sattwow musza by¢ podporzadkowane trosce o inne istoty. Jednoczesnie przyjmo-
wano, ze osoby, ktore osiagnety religijne summum bonum (albo sa tego bliskie), nie
podlegajg koniecznosci przestrzegania zadnych norm moralnych. Moralno$¢ rozu-
miano bowiem w duchu woluntaryzmu: (1) nacisk jest potozony na rozwdj cnoty
mitosierdzia (karuna), dzigki ktorej intencje dziatajacego sa zawsze wlasciwe;
(2) wystepuje przekonanie o nieomylno$ci osoby cnotliwej w zakresie wyboru op-
tymalnego zachowania wzgledem innych osob; (3) wyklucza si¢ mozliwos¢ podpo-
rzadkowania cnoty systemowi bezwzglednych zakazoéw (zbiega si¢ to ze sktonno$cia
do traktowania §wigto$ci jako stanu, ktory znosi ograniczenia normalnej egzysten-
cji oraz wymyka si¢ kategoriom poznawczym). Bodhisattwie przyznano prawo do

4 Por. D.B. Gray, On Supreme Bliss..., s. 95-100.
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taktycznego wprowadzenia stuchacza w btad, a nawet do zabojstwa, o ile chroni to
ofiar¢ przed popetieniem wystepkow o skrajnie niekorzystnych dla niej konsekwen-
cjach karmicznych. Relatywizacja norm moralnych w mahajanie jest $cisle zwigzana
z koncepcja zrecznych Srodkow (upaya-kausalya). Jej istotg jest relatywizacja
warto$ci wszelkich metod duchowego rozwoju. Zgodnie z tg koncepcja warto$é (ro-
zumiana jako soteriologiczna skutecznosc¢) okreslonych sposobow zachowania oraz
uj¢¢ doktrynalnych jest odmienna w przypadku réznych osob. Od wszystkich adep-
tow sciezki bodhisattwy oczekiwano uzyskania gnostycznego wgladu (prajria)
w nature¢ rzeczywistosci i wtasnego umyshu. Sadzono jednak, Ze sposoby realizacji
tego celu (szczegolnie srodki intensyfikujace postep we wezesnych fazach rozwoju)
mogg by¢ rozmaite. Zachowania niezgodne z buddyjska tradycja (w skrajnych przy-
padkach niezgodne z podstawowymi normami tej tradycji) moga shuzy¢ najlepiej
pojetemu dobru osoby dzialajacej Iub innych oséb. Koncepcja zrgcznych $rod-
kow umozliwiata adaptacje buddyzmu do rozmaitych kontekstow kulturowych
i tworzenie modeli synkretycznych. Wydaje si¢ jednak, ze kontestacyjny potencjat
tej koncepcji w zakresie moralno$ci wyrazat si¢ gtdéwnie w kreacji literackiej. Tam,
gdzie relatywistyczna tendencja prowadzita do faktycznego przekraczania uznanych
norm (jak to si¢ zdarzato w chanie), obrazoburcze zachowania miaty charakter spon-
taniczny i1 dorazny. Jest to jedna z cech pozwalajacych przeciwstawi¢ tego rodzaju
postawe metodycznej i rytualnej transgresji, z ktorg mamy do czynienia w wadzraja-
nie*’. Tendencja relatywistyczna, podwazajac wiare w zasadno$¢ moralnego rygory-
zmu, z pewnoscig tagodzita jednak nieche¢ buddystéw do nieortodoksyjnych metod
wadzrajany, a moze nawet sprzyjata zyczliwemu zainteresowaniu nimi.

5. ,Domestykacja” transgresji

Do czasu powstania wadzrajany wykorzystywanie religijnego potencjatu transgre-
sji byto obce buddyzmowi. Odwolywano si¢ do symboliki egzystencji amorficznej
ijej transformacyjnej funkcji, ale dazenie do przemiany poprzez kontakt z amorficz-
nym potencjatem zostato cze$ciowo zracjonalizowane. Nacisk ktadziono na kontrole
wiasnego pola $§wiadomosci za posrednictwem metodycznego ograniczania aktyw-
nos$ci psychicznej, miedzy innymi aktywnos$ci poznawczej. Tego rodzaju thumienie
miato prowadzi¢ do zbawczej przemiany. W ten sposéb mozna rozumie¢ medytacyj-
ng praktyke wyciszenia (Samatha) oraz typowe dla mistykow mahajany dazenie
do zawieszenia aktywnosci polegajacej na interpretowaniu danych poznawczych za
pomocg schematdéw pojeciowych. Juz we wezesnym buddyzmie (chociaz zapewne
nie w pierwotnym) wazng role odgrywata medytacyjna praktyka wyciszenia, ktora

47 Dwa ostatnie ustepy stanowig probe usci$lenia rozwazan B. Faurego. Posluguje si¢ on zakre-
sowo szerokim pojeciem transgresji, nie odrozniajagc transgresji od tego, co wyzej nazwano ,,cechami
kontestacyjnymi” i ,,tendencja relatywistyczna”. Zob. B. Faure, The Red Thread. Buddhist Approach to
Sexuality, Princeton 1998, s. 98-105, 141-143. Na temat zr¢cznych $§rodkow zob. np. M. Pye, Skil-
full Means. A Concept in Mahayana Buddhism, London—New York 20032, s. 1-3, 158-162; P. Williams,
op.cit., s. 179-182.
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polega na sukcesywnym powsciaganiu aktywnosci psychicznej az do (w wielu uje¢-
ciach) catkowitego zaniku tej aktywnosci. Stan taki nazywano ,,0siggni¢ciem zani-
ku” (nirodha-samapatti) lub ,,zanikiem odczu¢ i rozpoznawania” (sarmjiia-vedayita-
nirodha). W tych przypadkach, w ktorych medytacji wyciszenia przyznano status
metody osiggania nirwany (a nie techniki pomocniczej), wydaje si¢ ona stanowic¢
zinterioryzowany odpowiednik rytualnego modelu zbawczej przemiany za posred-
nictwem wej$cia w stan amorficznosci®®. Ztagodzong posta¢ wystepujacej tu inte-
rioryzacji mozna widzie¢ w dazeniu mistykow mahajany do zawieszenia kategory-
zacji materiatu poznawczego. Czyz obraz §wiata odarty ze schematow pojeciowych
(wtasnie taki obraz uznawano za poznawczo adekwatny) nie stanowi odpowiednika
amorficznego zrodta wszystkich rzeczy? Zbawcza transformacja mistyka ma si¢ do-
konywa¢ dzicki madros$ci (prajia) rozumianej jako poznawczy kontakt z rzeczy-
wisto$cig bez posrednictwa pojeé. Mamy wiec do czynienia z modelem przemiany
przez kontakt z amorficzng zasadg, chociaz nie w wersji rytualnej i zmitologizo-
wanej, ale w wariancie gnostycznym (lepiej dostosowanym do buddyjskich pryncy-
piow). Funkcje uzasadnienia takiego wariantu peini nauka o rzeczywistym sposo-
bie istnienia albo istotnym wymiarze wszystkich rzeczy, ktore stanowig przedmioty
normalnej aktywnos$ci poznawczej. Odzwierciedlenie si¢ tego sposobu czy wymiaru
w indywidualnym umysle ma prowadzi¢ do zbawczej przemiany buddysty*.

Wyznawcy wadzrajany nie kwestionowali potrzeby zbawczej przemiany przez
kontakt z amorficzng zasadg. Przejeli opracowane w mahajanie interpretacje takiego
programu. Odwotali si¢ jednak do transgresji jako szczegdlnie skutecznego i wzgled-
nie latwego do zastosowania instrumentu, ktéory umozliwia wejScie w zwigzek
z amorficzng zasada. Odwotanie si¢ do transgresyjnych rytuatow stanowito zarazem
o sile i stabo$ci nowego ruchu. Sitg obrzeddw transgresyjnych byty ich psychologicz-
na sugestywnos$¢ oraz ezoteryczny charakter, ktory dawat poczucie przynalezno$ci
do nowej, pozainstytucjonalne;j elity religijnej. Ezoteryczny status tantrycznych rytu-
atow uzasadniano, twierdzac, ze uczestnictwo w nich prowadzi do moralnej destruk-
cji 0sob nieprzygotowanych. Rozpoczecia wielu tantr stanowig swiadectwo sktonno-
$ci do szokowania odbiorcow™. Stuzyly one zaréwno zaintrygowaniu potencjalnych
adeptow, jak i zrazeniu tych, ktdrzy nie mieli odpowiednich cech. Staboscig trans-
gresyjnych obrzedow byta ich obco$¢ i obrazoburczo$¢ w kontekscie buddyjskiej
tradycji. Napigcie miedzy atrakcyjnoscia i kontrowersyjnos$cia transgresji zawazyto
na sposobie, w jaki rozwijala si¢ wadzrajana. Legitymizacja transgresji nie bylaby
mozliwa, gdyby buddyjskie ideaty etyczne zostaty kompletnie zignorowane. Elimi-
nowano wiec zachowania szczego6lnie bulwersujace, takie jak zabojstwo, kanibalizm
czy kazirodztwo. Potepiano rozwigztos¢, taczac erotyczne rytuaty z dyscypling i pa-
nowaniem nad sobg. Postulowano rozwoj cnoty mitosierdzia (karuna)®'.

4 Na temat praktyki wyciszenia zob. np. M. Szymanski, op.cit., s. 135-138.

4 Przyznanie madro$ci funkcji warunku koniecznego i wystarczajacego zbawczej przemiany czgsto
laczy si¢ z uznawaniem moralnych cnét za warunek konieczny owej przemiany. Por. np. D. Wangchuk,
op.cit., s. 39-41.

%0 Dobitnym przyktadem jest poczatek tekstu znanego jako Buddha-kapala-yogini-tantra-raja
(przytoczony przez R.M. Davidsona w: idem, Indian Esoteric Buddhism..., s. 248-250).

3 Np. D.B. Gray, On Supreme Bliss..., s. 8692, 128—-140.
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Zwolennicy wadzrajany, legitymizujac swe nowatorskie na gruncie buddyzmu
praktyki religijne, odwotali si¢ do (opracowanego w mahajanie) modelu objawienia
wielowariantowego. W tym modelu za wzglednie warto§ciowe uznawane sg 1oz-
ne historyczne postaci buddyzmu, zgodnie z przekonaniem, ze wariant pouczenia
udzielanego przez istoty oSwiecone jest dostosowany do kompetencji i potrzeb od-
biorcow. Przyjmowano, ze zrodlem praktyk religijnych wadzrajany jest objawienie
dostosowane do mozliwo$ci aktualnie zyjacych ludzi. Nawiazywano do koncepcji
zrecznych $rodkow. Zwolennicy wadzZrajany twierdzili, Ze stosowanie nowych
metod jest konieczne ze wzglgedu na moralng korozje postaw (tradycyjne praktyki
nie wzbudzaja juz zainteresowania) albo ze wcze$niejsze wspdlnoty nie byty godne
tego, by otrzymac stosowne pouczenie. Tworcy tantr zwykle mieli §wiadomos¢ no-
watorskiego 1 kontrowersyjnego charakteru stosowanych przez siebie metod, uwa-
zajac si¢ zarazem za kontynuatoréw tradycji mahajany w zakresie doktryny. Wy-
znawca wadzrajany ma dazy¢ do zasadniczo tego samego celu co mahajanistyczny
bodhisattwa, ale dysponujgc srodkami niewspotmiernie efektywniejszymi. W nie-
pewnych czasach obietnica szybkiego uzyskania stanu buddy (w trakcie aktualnego
cyklu zyciowego) musiata bardzo frapowaé¢ zard6wno mnichow, jak i §wieckich bud-
dystow*. Uwiarygodnieniu tantr jako nowych tekstow objawionych stuzyty rozmaite
narracje szczegdtowe. Najwigksze uznanie zyskaty dwie z nich. Zgodnie z pierwsza,
dostep do wczesniej ukrytych tekstow uzyskat, dzigki swym cnotom, krél Indrabhu-
ti*>. W drugiej nowe pouczenie zostato przedstawione jako rezultat pokonania Mahe-
$wary i wprowadzenia przez Wadzrapaniego nowego fadu®. Stworzono nowy kanon
tekstow objawionych ztozony z tak zwanych tantr, ktoére przekazywaly réwniez na-
uki siddhéw, w tym te najbardziej kontrowersyjne. Od braku zgody co do zawartosci
nowego kanonu wazniejsze jest to, ze przyznano mu range wyzsza od rangi tekstow
uznawanych za autorytatywne wczesniej*.

Jednym z podstawowych sposobow ,,domestykacji” transgresyjnych rytuatow
przez buddystow byto rozbudowanie ich semantycznej wielowymiarowosci i skon-
centrowanie uwagi na tych elementach ich sensu, ktére mogly si¢ wydawac¢ zgodne
z buddyjska tradycja. Tego rodzaju reinterpretacja pozwalala minimalizowaé ryzyko
potepienia tych obrzeddéw przez buddystow jako praktyk heretyckich. Juz w okresie
powstawania tantr mozna wyrdzni¢ dwa gtéwne, uzupehiajace si¢ warianty takiego
sposobu postepowania. Pierwszy jest zwigzany ze sposobem rozumienia rytuatow
transgresyjnych jako zachowania o charakterze mimetycznym, ktoére prowadzi do
utozsamienia si¢ z wzorcowa istota nadprzyrodzona. Takim postaciom przyznano
status istoty o$wieconej. W wielu przypadkach mamy do czynienia z uznaniem bo-
stwa pochodzenia pozabuddyjskiego za budde albo bodhisattwe. Pewne postaci sg
jednak rezultatem inwencji wyznawcow wadzrajany (na przyktad Hewadzra). Druga

32 S. Tsuda, Critical Tantrism, s. 418-419.
3 R.M. Davidson, Indian Esoteric Buddhism..., s. 242-245.
3 Por. wyzej.

% Por. R M. Davidson, Canon and Identity In Indian Esoteric Buddhism as the Confluence of Cul-
tures [w:] Dynamics in the History of Religions between Asia and Europe. Encounters, Notions, and
Comparative Perspectives, V. Krech, M. Steinicke (eds.), Leiden 2011, s. 333-341.
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strategia polega na przyporzadkowaniu elementom transgresyjnych rytuatow waz-
nych kategorii tradycyjnej soteriologii. I tak potknigcie nasienia mistrza utozsamiono
z przekazem §wiadomos$ci skierowanej ku przebudzeniu (bodhi-citta),
czyli czynnika psychicznego, ktorego wystgpienie jest uznawane w mahajanie za
przetom w procesie duchowego rozwoju®. W seksualnym zespoleniu widziano za$
syntez¢ mitosierdzia (okreslanego w tym konteks$cie stowem updya), ktore jest uosa-
biane przez m¢zczyzng uczestniczacego w rytuale, oraz madros$ci (prajiia) reprezen-
towanej przez partnerke®’.

Inny, rownolegle stosowany model ,,domestykacji” rytualnej transgresji polega
na faktycznym jej podporzadkowaniu dazeniu do uzyskania gnozy. W tej perspek-
tywie szczegolne znaczenie ma wypracowanie i rozpowszechnienie schematu czte-
rech kolejnych konsekracji. Ostatnia z nich ma polega¢ na przekazaniu przez mistrza
stownego pouczenia. Tsuda zwrocit uwage na to, ze podporzadkowanie obrzedow
wadzrajany werbalnemu pouczeniu prowadzilo do radykalnej zmiany statusu tych
rytuatéw. Samoczynnie skuteczne narzgdzia zbawczej przemiany staty si¢ $rod-
kiem, ktory przysposabia adepta do transformacji dokonujacej si¢ na zupetnie innej
ptaszczyznie. W tej sytuacji rola obrzgdow transgresyjnych (pomimo ich osadzenia
w sztafazu buddyjskich kategorii soteriologicznych i transformacyjnej symboliki)
ulegta pewnej dewaluacji i mogta by¢ postrzega jako problematyczna®,

Prébe zdefiniowania tej roli podj¢li komentatorzy tantr. Twierdzili, Ze stan osiaga-
ny podczaskonsekracji wiedzy jest (nietrwalg) ,,probka”’najwyzszej rozko-
szy (maha-sukha) lub nieobecnos$ci dwoistosci (advayabhasa), ktore stano-
wig aspekty stanu buddy. Z tej przyczyny konsekracja wiedzy ma by¢ zrodtem
wskazoéwek oraz motywacji niezbednych do dalszej praktyki®*. Wazng role odgry-
wala koncepcja, zgodnie z ktérg obrzedy wadzrajany stwarzaja mozliwos¢ szybkiej
1 trwalej sublimacji ludzkich namigtnosci (w buddyzmie tradycyjnie uznawanych za
czynniki uniemozliwiajgce zbawczg przemiang). Strategia buddyzmu tantrycznego
ma polegaé na konstruktywnym wykorzystaniu pobudzenia emocjonalnego, rozpo-
znaniu natury wystepujacych emocji i sublimowaniu ich do stanu, w ktorym stajg si¢
swym przeciwienstwem®. W takiej perspektywie zrozumiata jest potrzeba odwotania
si¢ do rytualow, ktére wyzwalaja mocno angazujace adepta reakcje instynktowne,
a nawet potrzeba naruszania zasad, z ktorymi adept czuje si¢ emocjonalnie zwigzany.

Jedna ze spraw, na ktérych koncentruja si¢ tworcy tantrycznej literatury apolo-
getycznej, jest kwestia uczestnictwa mnichéw w transgresyjnych rytuatach. Sche-
mat czterech kolejnych konsekracji uzyskat status obowiazujacego wzorca rozwoju
adepta w wielu tradycjach indyjskiej wadzrajany. W przypadku mnichéw wzorzec
ten pozostawat w oczywistym konflikcie ze §lubami celibatu. Wéréd obroncow ob-

% Np. P. Kvaerne, op.cit., s. 171-172, 200, przyp. 32; D.L. Snellgrove, The Hevajra Tantra. A Criti-
cal Study. Part ..., s. 25-27.

7 Np. D.L. Snellgrove, Indo-Tibetan Buddhism..., s. 281-287.

% S. Tsuda, 4 Critical Tantrism, s. 458-461.

% 1. Onians, op.cit., s. 200-205; H. Isaacson, op.cit., s. 8-9.

% Tego rodzaju poglady pozwalaty apologetom twierdzi¢, ze praktyka wadzrajany jest tatwa (zgod-
na z indywidualnymi inklinacjami, niewymagajaca wyrzeczen). Por. 1. Onians, op.cit., s. 114—120.
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rzedow o charakterze seksualnym byli tacy, ktérzy chcieli catkowicie wykluczy¢
z nich mnichow, oraz tacy, ktérzy domagali si¢ ograniczenia udzialu mnichéow do
plaszczyzny imaginacji®'. Wptywowi komentatorzy twierdzili jednak, ze nawet mnisi
mogg uczestniczy¢ cielesnie w rytuatach seksualnych, o ile maja odpowiednio wy-
sokie kwalifikacje. Sprowadzaja si¢ one do umiej¢tnosci zachowania szczegdlnego
dystansu do wtasnej aktywnosci seksualnej, dzigki czemu jej destrukcyjny potencjat
nie szkodzi uczestnikowi rytuatu. Przeciwnie, rytualna aktywnos$¢ seksualna osob
o takich kwalifikacjach ma odgrywac rolg¢ soteriologicznie pozytywna. Uzasadniajac
takie stanowisko, odwotano si¢ do filozofii szk6t mahajany, to jest do metafizycznego
idealizmu jogacary (jak Wagi§warakirti) albo do madhjamikéw nauki o powszechne;j
pustce (jak Abhajakara). Stosownie do tego zachowania seksualne uznawano za
nierzeczywiste albo za wymykajace si¢ przeciwstawnym kategoriom i jednoznacz-
nym ocenom. Mnich, ktéry doglebnie zrozumiat naturg rzeczywistosci (i swych za-
chowan), przestaje podlega¢ slubom celibatu. Ich przestrzeganie jest uzasadnione
wylacznie na nizszych stopniach duchowego rozwoju®.

Przedstawione strategie apologetyczne stanowig §wiadectwo przewarto$ciowan,
jakie dokonatly si¢ w indyjskiej wadzrajanie w okresie tworzenia systematycznej wy-
ktadni tantrycznych nauk i adaptacji praktyk siddhow do §rodowisk klasztornych.
Zmiany te obejmujg procesy racjonalizacji praktyk transgresyjnych. Ostabiano an-
tynormatywna wymowe tych praktyk przez eliminowanie zachowan szczegdlnie
szokujacych, ograniczenie prawa uczestnictwa, a nawet sprowadzanie transgresji do
poziomu imaginacji lub symboliki®. Reinterpretacj¢ tantr utatwiato instrumentalne
postugiwanie si¢ pojeciem jezyka potmroku (sandhya-bhasa). We wezesnym
okresie rozwoju wadzrajany jezykiem po6tmroku nazywano kody umozliwiajace
adeptom ezoterycznych kultow rozpoznawanie wspolwyznawcoéw oraz przekaz in-
formacji, ktorych ujawnienie osobom postronnym uwazano za niepozadane®. Wielu
komentatorow tantr twierdzito, ze tych fragmentow tantr, ktore zalecaja przekracza-
nie norm moralnych i obyczajowych, nie nalezy rozumie¢ dostownie, bowiem to
wiasnie takie teksty stanowig przyktady stosowania jezyka potmroku (w celu
ukrycia prawd niemajacych nic wspolnego z transgresja)®. Po przyznaniu tantrom
statusu tekstow autorytatywnych catkowita eliminacja transgresji i jej transforma-
cyjnego sensu nie byta jednak mozliwa. Nie byla rowniez pozadana, jesli wziaé
pod uwage atrakcyjnos¢ obrazoburczych motywow (potwierdzong sukcesem nauk

1 Ibidem, s. 271.

2 Ibidem, 271-276, 279284, 287-289.

% Rytualy seksualne 0sob $wieckich zwykle ograniczano do stosunkow miedzy matzonkami (ibi-
dem, s. 135, 185). Wydaje si¢, ze wylonita si¢ nowa grupa wyznawcow, ktorzy zajmowali pozycje¢ po-
$rednig migdzy mnichem a $wieckim wyznawca. Wiemy bowiem, ze w sredniowiecznych Indiach istnia-
ly klasztory czesciowo zamieszkane przez adeptow, ktorzy przebywali tam ze swymi zonami i dzie¢mi
(R.M Davidson, Indian Esoteric Buddhism..., s. 313-315).

% A. Wayman kladzie nacisk na inne aspekty jezyka potmroku (wlasciwie, thumaczac precy-
zyjniej, jezyka zmierzchu/$§witu), tj. na jego niejednoznaczny, paradoksalny i liminalny charakter.
Zob. idem, Twighlight Language and a Tantric Song [w:] idem, The Buddhist Tantras. Light on Indo-
-Tibetan Esotericism, Delhi 1973, s. 128-130.

% Por. R.M. Davidson, Indian Esoteric Buddhism..., s. 257-262.
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siddhéw) oraz mozliwos$¢ kontroli spotecznie destrukcyjnego potencjatu transgresji
dzigki zastosowaniu omowionych metod ,,domestykacji”. Pierwotny sposéb trakto-
wania transgresji (jako rytualnego powrotu do amorficznego i anormatywnego stanu
w celu wykorzystania jego kreatywnego potencjatu do wywotania osobistej przemia-
ny) pozostat w mocy nawet w tych przypadkach, w ktorych przekraczanie spolecz-
nych norm sprowadzono do ikonografii i drugorzednych aspektéw symboliki obrze-
dow. Sposob ten zyskat szacowng wykladnie¢ w postaci koncepcji soteriologicznej
funkcji rozpoznania diamentowej istoty czy dharmicznego ciata buddy.

6. Zakonczenie

Kanatem, przez ktory rytualna transgresja przenikng¢ta do buddyzmu, byt luzno zwia-
zany z buddyjska tradycja ruch siddhow. Nauki siddhow zyskaty uznanie, stajac sie
jednym z czynnikow, ktore trwale zmienity postac indyjskiego buddyzmu. Obecno$¢
obrzedéw wymagajacych przekraczania spotecznych norm byta istotng cecha religij-
nosci siddhow, dzigki czemu (rzeczywista lub symboliczna) transgresja stata si¢ waz-
nym sktadnikiem szeroko rozumianej wadzrajany. Rytualna transgresja stanowi pro-
be wejscia w stan egzystencji amorficznej i anormatywnej, rozumianej jako zrodto
wszystkich rzeczy oraz potencjat, ktoéry umozliwia przemiane adepta. Skoncentrowa-
no si¢ na transformacyjnej symbolice zawieszenia obowigzujgcego tadu, pomijajac
kwesti¢ rozmaitych motywacji uczestnikow transgresyjnych rytuatéw. Motywacje te
mogly by¢ zwigzane z redukcjg poziomu frustracji, ktdra stanowi rezultat codzien-
nego przestrzegania ucigzliwych norm, lub z potrzeba roztadowania (na zasadzie tak
zwanych rytualow rebelii) napi¢cia generowanego przez spoteczne antagonizmy.

Zachowania transgresyjne byly niezgodne zar6wno z surowymi zasadami obo-
wigzujacymi mnichdw, jak i z tradycyjng moralnoscig buddystow $wieckich. Adap-
tacja nauk siddhow do $rodowisk klasztornych wymagata ostabienia ich transgre-
syjnej wymowy. ,,Domestykacja” rytualnej transgresji przez buddyzm polegata na
radykalnym ograniczeniu obrazoburczych zachowan, ich reinterpretacji w katego-
riach tradycyjnej soteriologii oraz podjg¢ciu proby racjonalizacji przekonan na temat
funkgcji transgresji. Synteza nauk siddhéw oraz monastycznej tradycji osiggneta po-
ziom integralnosci, ktory zapewnit jej dominujaca pozycje w klasztorach. Nalezy
jednak pamietaé, ze indyjska wadzrajana zawsze byta ruchem wielopostaciowym.
Scista kontrola transgresji, charakterystyczna dla ostatniej fazy ,,domestykacji” nauk
siddhéw, zapewne nie objeta wszystkich srodowisk wyznawcow wadzrajany. Z duzg
doza prawdopodobienstwa mozna przyjac, ze sugestywnos¢ tantr i zalecanych przez
nie ,,skandalicznych” obrzedow wcigz wywierata ogromny wplyw na wyobrazni¢
szerokich rzesz wyznawcow, ktorzy nie robili sobie wiele z dylematéw buddyjskich
uczonych i $wigtobliwych mnichow.



68

Bibliografia

Bhattacharyya B., An Introduction to Buddhist Esoterism, Varanasi 19642,

The Candamaharosana Tantra: Chapters I-VIII, Ch.S. George (ed.), fotokopia rozprawy doktor-
skiej, University of Pennsylvania 1971, University Microfilms. A XEROX Company. Ann Ar-
bor. Michigan.

Chaterjee S., Indian Civilisation and Culture, New Delhi 1998.

Davidson R.M., Canon and Identity In Indian Esoteric Buddhism as the Confluence of Cultures
[w:] V. Krech, M. Steinicke, Dynamics in the History of Religions between Asia and Europe.
Encounters, Notions, and Comparative Perspectives, Leiden 2011, s. 321-341.

Davidson R.M., Indian Esoteric Buddhism. A Social History of the Tantric Movement, New York
2002.

Davidson R.M, Reflections on the Mahesvara Subjugation Myth: Indic Materials, Sa-skya-pa Apol-
ogetics, and the Birth of Heruka [w:] P. Williams, Buddhism. Critical Concepts in Religious
Studies, t. 6, London—New York 2005, s. 1-31.

Davidson R., Reframing ‘Sahaja’: Genre, Representation, Ritual and Lineage, ,,Journal of Indian
Philosophy” 2002, nr 30, s. 45-83.

Douglas M., Czystos¢ i zmaza, tham. M. Bucholc, Warszawa 2007.

Eliade M., Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, tham. K. Kocjan, Krakéw 1997.

Eliade M., Traktat o historii religii, tham. J. Wierusz-Kowalski, Warszawa 1993.

Faure B., The Red Thread. Buddhist Approach to Sexuality, Princeton 1998.

Feuerstein G., Tantra. The Path of Ecstasy, Boston—London 1998.

Flood G., Hinduizm. Wprowadzenie, tham. M. Ruchel, Krakow 2008.

Gombrich R., What the Buddha Thought, London—Oakville 2009.

Gray D.B., On Supreme Bliss. A Study and Interpretation of the ‘Cakramvara Tantra’, fotokopia
rozprawy doktorskiej, Columbia University 2001, UMI Microform 9998161.

Gray D.B., The ‘Cakrasamvara Tantra’ (The Discourse of Sri Heruka). A Study and Annotated
Translation, New York 2007.

Gyatso J., Sex [w:] D.S. Lopez Jr., Critical Terms for the Study of Buddhism, Chicago—London
2005, s. 271-290.

Hammar U., Studies in the Kalacakra Tantra. A History of the Kalacakra in Tibet and a Study
of the Concept of Adibuddha, the Fourth Body of the Buddha and the Supreme Unchanging,
Stockholm 2005.

The Hevajra Tantra. A Critical Study. Part II. Sanskrit and Tibetan Texts, D.L. Snellgrove (ed.),
London 1959.

Isaacson H., Tantric Buddhism in India (from c. A.D. 800 to A.D. 1200), http://www.buddhismuskunde.
uni-hamburg.de/fileadmin/pdf/digitale texte/Bd2-K02Isaacson.pdf [dostep: 27.08.2014].

Kapstein M.T., Reason's Traces. Identity and Interpretation in Indian & Tibetan Buddhist Thought,
Boston 2001.

Kvaerne P., On the Concept of Sahaja in Indian Buddhist Tantric Literature [w:] P. Williams, Bud-
dhism. Critical Concepts in Religious Studies, t. 6, London—New York 2005, s. 162-208.

Makransky J.J., Buddhahood Embodied: Sources of Controversy in India and Tibet, Albany 1997.

Nagao G.M., On the Theory of Buddha Body (Buddha-kaya) [w:] L.S. Kawamura, Madhyamika
and Yogacara. A Study of Mahdyana Philosophies. Collected Papers of G.M. Nagao, Albany
1991.

Nakamura H., Systemy myslenia ludow Wschodu. Indie, Tybet, Chiny, Japonia, thm. M. Kanert,
W. Szkudlarczyk-Brki¢, Krakow 2005.

Onians 1., Tantric Buddhist Apologetics or Antinomianism as a Norm, manuskrypt rozprawy dok-
torskiej, Oxford University 2002.



69

Powers J., A Bull of a Man. Images of Masculinity, Sex and the Body in Indian Buddhism, Mas-
sachusetts—London 2009.

Pye M., Skilfull Means. A Concept in Mahayana Buddhism, London—New York 20032

Rueg D.S., Sur les rapports entre le bouddhisme et le ‘substrat religieux’indien et tibétain’, ,,Jour-
nal Asiatique” 1964, nr 252, s. 77-94.

The Sarmvarodaya-Tantra. Selected Chapters, S. Tsuda (ed.), Tokyo 1974.

Sanderson A., The Saiva Age — The Rise and Dominance of Saivism During the Early Medieval
Period [w:] S. Einoo, Genesis and Development of Tantrism, Tokyo 2009, s. 41-349.

Sanderson A., Vajraydna: Origin and Function [w:] P. Williams, Buddhism. Critical Concepts in
Religious Studies, t. 6, London—New York 2005, s. 392—-408.

Sarva-Tathagata-Tattva-Sangraha, L. Chandra (ed.), Delhi 1987.

Siklés B., Datura Rituals in the ‘Vajramahabhairava-tantra’, ,,Acta Orientalia Academiae Scien-
tiarum Hungaricae” 1994, t. XLVII (3), s. 409—416.

Snellgrove D.L., The Hevajra Tantra. A Critical Study. Part I. Introduction and Translation, Lon-
don 1959

Snellgrove D.L. Indo-Tibetan Buddhism. Indian Buddhists and Their Tibetan Successors, London
1987.

Szymanski M., Zagadnienie jednosci i tozsamosci sSwiadomego indywiduum w filozofii buddyzmu
indyjskiego, Lublin 2010.

Tsuda S., 4 Critical Tantrism [w:] P. Williams, Buddhism. Critical Concepts in Religious Studies,
t. 6, London—New York 2005, s. 418-480.

de la Valée Pussin L., Tantrism (Buddhist) [w:] J. Hastings, Encyclopaedia of Religions and Ethics,
t. 12, Edinburgh 1921, s. 193-197.

Wangchuk D., The Resolve to Become a Buddha. A Study of the ‘Bodhicitta’ Concept in Indo-
Tibetan Buddhism, Tokyo 2007.

Wayman A., Buddhism, Schools of: Tantric Ritual Schools of Buddhism [w:] L. Jones, Encyclopae-
dia of Religion. Second Edition, t. 2, Detroit 2005, s. 1214-1221.

Wayman A., Twighlight Language and a Tantric Song [w:] A. Wayman, The Buddhist Tantras. Light
on Indo-Tibetan Esotericism, Delhi 1973, s. 128-135.

Wedemeyer Ch.K., Making Sense of Tantric Buddhism. History, Semiology & Transgression in the
Indian Traditions, New York 2013.

Williams P., Buddyzm mahajana, thum. H. Smagacz, Krakow 2000.






Studia Religiologica 48 (1) 2015, s. 71-81
doi:10.4467/20844077SR.15.005.3134
www.ejournals.eu/Studia-Religiologica

Yokai - japonskie duchy liminalne \

Michat Spurgiasz
Instytut Religioznawstwa
Uniwersytet Jagiellonski

Abstract

Yokai - Japan Liminal Spirits

The goal of this paper is to introduce Japanese demonology. The paper focuses on the spirits known
as yokai, providing answers from the incredibly scarce publications in Polish covering issues rela-
ted to Japanese demonology. The article examines the origin of the term yokai and thedifferences in
meaning between yokai, mononoke and ayakashi. It goes on to explain the difference between yokai
and kami, as well as introducing a categorisation of spirits to explain how new yokai are generated.

Keywords: yokai, Japanese folklore
Stowa klucze: yokai, demonologia japonska

Niniejszy tekst stanowi wprowadzenie do tematyki zwigzanej z japonska klasa du-
chéw posrednich znanych jako yokai'. Tekst ten, w intencji autora, powinien wypet-
ni¢ luke w polskich publikacjach dotyczacych japonskiej demonologii. Przedstawio-
na typologia ma charakter propozycji i wymaga pogtebionych badan. Tekst porusza
kwestie genezy nazwy yokai oraz réznicy mi¢dzy terminami yokai, mononoke a ay-
akashi; zarysowuje roznice miedzy yokai oraz kami; wprowadza kategoryzacje du-
chow i wskazuje na to, w jaki sposob nowe yokai sa generowane?. Artykut dotyczy
w szczegllnosci wyobrazen yokai z epoki Meiji® oraz wyobrazen wspoétczesnych.
Wykorzystuje¢ termin ,,duchy liminalne”, poniewaz pojawia si¢ on w waznej mono-
grafii The Book of Yokai, ktorej autorem jest badacz japonskiego folkloru Michael
Dylan Foster. Opisuje on yokai w nastgpujacy sposob:

! Niektore kwestie zostaly jedynie zaznaczone. Na przyktad problem kultu yokai i wyjatki z nim
powiazane.

2 Zarowno w sposob tradycyjny, oparty na metodach znanych juz przed laty, jak i przy uwzglednie-
niu nowoczesnych technologii.

3 Okres przypadajacy na lata 1868—1912.
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Wspblna cechg yokai jest ich liminalnosc, czy ,,bycie pomiedzy”. Sg to istoty pogranicza zyjace
na skraju miasta, czy tez w gorach migdzy wioskami, czy w zawirowaniach rzeki ptynacej mie-
dzy dwoma polami ryzu. Yokai czg¢sto pojawiaja si¢ o zmierzchu, podczas tego szarego czasu,
kiedy znane staje si¢ dziwnym i twarze staja si¢ nierozpoznawalne.Nawiedzaja mosty i tunele,
wejscia i progi. Czaja si¢ na skrzyzowaniach®.

Yokai, geneza nazwy i znaczenie

Demonologia japonska jest petna réznego rodzaju istot zamieszkujacych gory, lasy,
rzeki 1 pustkowia. Wspodtczesni Japonczycy okreslajg te byty mianem yokai. Yokai
jest to termin zbiorczy dla r6znego rodzaju duchow i istot nadprzyrodzonych, zaréw-
no tych pochodzacych ze §wiata przyrody, jak i tych wywodzacych si¢ od zmartych.
Stowo yékai jest zapisane za pomocg dwoch znakéw kanji: 3X1%. Pierwszy z nich,
IX, oznacza ‘nieszczeScie, oczarowanie oraz specyficzng magnetyzujaca atrakcyj-
no$¢’, drugi 1%, znaczy ‘tajemniczy, dziwny’.

Termin yokai po raz pierwszy pojawia si¢ w chinskim teks$cie historycznym
z I wieku n.e. zatytulowanym Junshiden (& £1z%), gdzie zostaje uzyty w kontekscie
przeczucia, iz niebawem stanie si¢ co$ ztego. Nastepnie wystepuje dopiero w kronice
Shoku Nihogi® (5t B &#%2), w kontek$cie tajemniczej sily, czego$, co moze wywie-
ra¢ wpltyw, lecz pozostaje niewidzialne, do czego przegnania konieczny jest rytuat
oczyszczenia.

Tradycyjnie popularnymi terminami na okreslenie duchéw posrednich i dziwnych
omen6éw w jezyku japonskim byty mononoke (¥IMD1R), ayakashi (§X), bakemono
(1 1+#)). Wzrost popularnosci terminu yokai przypada na epoke Meiji i wigze si¢
z dziatalnoscig Enry6 Inoue®. W swoich pracach folklorystycznych zastosowat on ce-
lowo termin yokai zamiast mononoke, kierujac si¢ pobudkami ideologicznymi. Enryd
Inoue przez zmiang terminu z obcigzonego, kojarzonego glownie z ,,zabobonem”
mononoke na w miar¢ neutralny yokai chciat dowies¢, ze Japonia jest nowoczes-
nym spoteczenstwem o scjentystycznym nastawieniu, a yokai to jedynie ,przezyt-
ki”, ktore zachowaly si¢ w podaniach i powiesciach ludowych. Enryd Inoue dziatat
zgodnie z wytycznymi japonskiego ruchu reformatorskiego cywilizacji i o§wiecenia
bunmei kaika (X BARA1E), dazacego do westernizacji Japonii. Celem studiow Inoue
byto stworzenie nowej naukowej dyscypliny — yokaigaku (§K1%22)’. Miata ona w ra-
cjonalny sposob wyjasniac¢ przekonania zwigzane ze sferg istot nadnaturalnych oraz
rozstrzygac, ktore z niewyjasnionych wydarzen sa kakai — fatlszywymi tajemnicami
opartymi na ,,przesadzie” Iub kiedy$ popeinionej pomytce — a shinkai, czyms, co
Inoue okreslat mianem prawdziwej tajemnicy. Stowo yokai zostato spopularyzowane
w pierwszej potowie XX wieku przez wplywowego badacza Kunio Yaginate.

4 M.D. Foster, The Book of Yokai, Oakland 2015, s. 5 [ttumaczenie wlasne M.S.].
> Japonska kronika spisana na zlecenie wtadcy w roku 797 n.e.

¢ Zob. N.T. Reider, Japanese Demon Lore, Utah 2010, s. 95.

7 Nauka o yokai.
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Ryec. 1. Terminologia wykorzystywana do okreslania duchow liminalnych

Zré6dto: opracowanie wiasne.

Termin mononoke (YIMIE) oznacza dostownie ‘dziwng istote, dziwne zjawi-
sko’®. Byt on stosowany do okre$lenia posrednich istot duchowych oraz wszelkiego
rodzaju dziwnych, niewytlumaczalnych zjawisk, w tym dobrych oraz ztych omenow.

Termin bakemono (At 1740) oznacza dostownie zmienng, skrywajaca swe praw-
dziwe oblicze rzecz. Pojgcie to rozcigga si¢ na wszystkie istoty odstajace od po-
rzadku naturalnego czy tez istoty posiadajace niespotykane umiejetno$ci, takie jak
zmiana ksztattu.

Termin ayakashi (k) w swym podstawowym znaczeniu oznacza dziwne wi-
dziadlo pojawiajace si¢ nad wodami. Byt on stosowany do okreslenia mononoke
DIE) pojawiajacego sie nad powierzchnig wody. Termin ten ma réwniez dru-
gie znaczenie, §cisle zwigzane z teatrem no. Znaczenie to zapisane jest za pomocg
odmiennych kanji: {21. Znaki thumaczone dostownie oznaczaja dziwnego, tajem-
niczego wojownika’. Termin w tym znaczeniu stuzy do okre$lenia osoby opetane;j
przez sity nadprzyrodzone, kogos, kto przezywa tak silne emocje, iz wydaje si¢ dzia-
ta¢ niczym opetany, lub postaci nadprzyrodzone;.

Yokai jako istoty nadprzyrodzone majg zesp6t definiujacych je cech. Zwykle sg
przedstawiane jako postaci ambiwalentne, podazajace przede wszystkim za glosem
swojej natury, nawet jesli swoja aktywnoscia zagrazaja zyciu ludzkiemu. Yokai zwy-
czajowo okreslane sg jako obdarzone niezwykle dlugim zyciem, znacznie dtuzszym
niz zywot ludzki, a zatem sg $miertelne 1 zniszczalne. Sporg cze$¢ yokai stanowig
hybrydy. Laczg w sobie cechy ludzkie ze zwierzgcymi oraz cechy przedmiotow z ce-
chami istot zywych. Typowe dla yokai jest to, ze na ogdt nie sg otoczone kultem!'?. De-
monologia niska, w ktorej obrgbie mieszczg si¢ yokai, podlega statym przemianom.
Nowe yokai generowane sg w zasadzie codziennie. Wszelkiego rodzaju istoty nad-
przyrodzone powotane do zycia na potrzeby filmu, literatury i gier komputerowych
szybko uzyskujg status yokai. Co wigcej, Japonczycy rozszerzyli zasi¢g tego terminu
o wszelkie istoty nadprzyrodzone pochodzace spoza Japonii. Stad tez termin yokai
jest stosowany wobec istot takich jak gryf czy tez chimera. Kolejna cecha, na ktora

$ ¥ - rzecz, obiekt; 1% - tajemniczy, dziwny.

° 1% - tajemniczy, dziwny; & - znamienity wojownik, samuraj.

19 Istnieja wyjatki od tej reguty, np. $wiatynia Kappabuchi pos$wiecona kappa, czy tez $wiatynia
Uchino, w ktdrej tengu objete sg szczegdlnymi wzgledami. Badacze folkloru japonskiego odnotowali
réwniez przypadki otaczania kitsune kultem.



74

zwraca uwage wielu badaczy, jest to, ze spora cz¢$¢ yokai stanowi personifikacje lg-
koéw badz jest racjonalizacjg tajemniczych zjawisk powodowanych przez nieznanego
agensa. Do listy cech charakterystycznych nalezy dodaé, to ze yokai przejawiajg si¢
w sposob specyficzny. Domeng ich dziatalno$ci, czy tez manifestowania si¢, sg miej-
sca graniczne, gdzie jedna jako$¢ przechodzi w druga, na przyktad cmentarze, gory,
przestrzen miedzy woda a ladem, skraj lasu i tym podobne.

Mozna zada¢ pytanie o samo pochodzenie yokai. Folklorysta Kazuhiko Komatsu,
badajac yokai, wyrazil zdanie, iz jest to panteon B sktadajacy sie¢ z niewyznawanych
bostw!!. Koresponduje to z teorig degradacji Kunio Yaginata'?. Teoria ta glosi, ze
panteon yokai sktada si¢ w wiekszosci z bostw, ktore utracity wyznawcow i z bie-
giem czasu zostaty zdegradowane do roli pomniejszych istot demonicznych.

Tabela 1. Zebrane cechy charakterystyczne yokai

Cecha yokai

Ambiwalentne

Smiertelne i zniszczalne

Tendencja do hybrydyzacji przedstawienia

Na ogo6t niewyznawane

Panteon yokai podlega ciagtemu rozwojowi

Racjonalizacja lekow badz wyjasnienie dla nieznanego

Sktonnos¢ do manifestacji w miejscach granicznych

Zrédto: opracowanie wlasne

Yokai a kami

Mozna si¢ zastanawiac, jak wyglada relacja migdzy yokai a drugim typem istot nad-
przyrodzonych spotykanym w demonologii japonskiej, jakim sg kami (##)". Pomimo
cechy wspoélnej, mozliwosci zamieszkania w dowolnym przedmiocie materialnym,
wystepuje miedzy nimi wiele tatwych do zauwazenia réznic. Przede wszystkim na
pierwszy plan wysuwa si¢ uprzednio poruszona kwestia $miertelnosci i zniszczalnosci.

Kami sga nieSmiertelne i niezniszczalne, podczas gdy yokai sg zarbwno $miertelne,
jak i zniszczalne. Przed wplywem yokai mozna si¢ zabezpieczy¢ za pomocg talizma-
now i amuletdow, co nie jest zwykle praktykowane w przypadku kami'4. Najwazniej-

' Zob. M.D. Foster, Pandemonium and Parade: Japanese Monsters and the Culture of Yokai,
Oakland 2009, s. 15.

12 Zob. Ibidem, s. 154.
13 Stowo kami zwykle jest thumaczone na jezyk polski jako ,,bog”, ,,bogini” badz ,,bostwo”.
14 Istnieja wyjatki od tej reguty, np. Hosogami okreslane jako koncept ztego kami czarnej ospy.
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szg roznic¢ stanowi to, ze kami maja specyficzng sile, ktorej sa pozbawione yokai.
Sita ta nosi miano mitama.

Mitama zapisywana jest za pomocg znakow fEIER'5, co przektada sie na szlachet-
ng duszg, czy tez Swigtego ducha. Mitama sktada si¢ z czterech dusz, ktore w pew-
nym stopniu sg od siebie niezalezne'®. Sg to: aramitama (FifflER), nigimitama
(FNENER), sakimitama (SETEER), kushimitama (FFHEER). Aramitama jest dusza
gniewna, przejawiaja si¢ przez nig nieoblaskawione lub obrazone kami. Po dopet-
nieniu odpowiednich rytuatow ofiarnych kami manifestuje sie przez dusze tagodna
— nigimitama. Jest ona normalnym, codziennym stanem kami, a aramitama przejawia
si¢ w chwilach zaré6wno wojen, jak i kataklizmow. Dwie pozostate dusze — sakimita-
ma oraz kushimitama — bywaja okreslane jako jedynie aspekty nigimitama. Pierwsza
z nich, sakimitama, odpowiada za dobrobyt i powodzenie, druga, kushimitama, jest
dusza posiadajaca mozliwos¢ sprowadzania dobrych omenéw oraz umozliwiajaca
naprawe uprzednio wyrzadzonego zla.

Podzial yokai

Tradycyjny podziat yokai zaproponowat folklorysta i mangaka'!” Shigeru Mizuki's.
Podzielit on yokai na cztery kategorie. Zgodnie z jego koncepcja yokai dzielg si¢
na: yirei (M4SE), kajiro (1ZER), henge (ZA1L), choshizen (BB BR). Yirei wedle Mi-
zuki sg to yokai powstate z duchéw zmartych ludzi. Kajiro to kategoria, do ktorej
przynaleza zwierzeta i insekty posiadajace nadprzyrodzone umiej¢tnosci. Do henge
Mizuki przyporzadkowat wszystkie yokai posiadajace umiejetnosé zmiany ksztattu.
Ostatnia z zaproponowanych przez niego kategorii to zbiorcza choshizen. Oznacza
ona dziwne zjawiska. Mieszczg si¢ w niej zarowno wszystkie yokai, jakie nie pasuja
do poprzednich kategorii, jak 1 zadziwiajace fenomeny §wiata naturalnego, takie jak
widmo Brockenu.

Ryec. 2. Podzial yokai wedle Shigeru Mizuki

Zr6dto: opracowanie wiasne.

15

{80 — szlachetny, honorowy; 8 — dusza, duch.
16 Zob. M. Ashkenazi, Handbook of Japanese Mythology, Santa Barbara 2003, s. 31.
17 Termin okreslajacy tworce¢ mangi.

18 Zob.Z. Davisson, What Does Yokai Mean in English?, http://hyakumonogatari.com/2012/10/26/
what-does-yokai-mean-in-english/ [dostep: 10.11.2014].
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Odmienny, oparty na analizie strukturalnej podziat yokai zaproponowat Kazuhi-
ko Komatsu. Podstawa klasyfikacji tego badacza jest podziat yokai na trzy domeny.
Pierwsza z nich opisuje yokai jako zdarzenie. W tym ujeciu jest ono do§wiadczeniem
czego$ tajemniczego i niewytlumaczalnego, w ktdérym bierze udziat pig¢ zmystow,
dominujaca role odgrywaja tu jednak zmyst wzroku oraz stuchu. Druga domena kla-
syfikuje yokai jako obecnos¢. W tym ujeciu jest ono $cisle taczone z uczuciem i emo-
cja oraz procesem nadawania uczu¢ wystepujacych u ludzi istotom duchowym. Bu-
rza lub pow6dz moga stanowi¢ wyraz gniewu yokai, a udane zbiory lub szczesliwy
zbieg okoliczno$ci moga by¢ wyrazem dobrego humoru istoty. Trzecig domeng za-
proponowang przez Komatsu jest yokai jako przedstawienie. W obrebie tej domeny
mieszcza si¢ wszelkie materialne przedstawienia yokai, takie jak posagi czy ryciny!’.

Pragne¢ zaproponowa¢ alternatywny w stosunku do powyzszych podziat yokai na
nastgpujace typy:

Ryc. 3. Zaproponowany podziat yokai

Zrédto: opracowanie wlasne.

Omamy sensoryczne. Yokai przynalezace do tego typu manifestujg si¢ gtdéwnie
przez wrazenie ponadnaturalnej obecnosci lub sposéb ich przejawiania si¢ jest §cis-
le zwigzany z zaburzeniami sensorycznymi. Mozna napotka¢ opisy istot takich jak:
betobetosan ("N & N & & A)) — niewidzialny odglos krokéw, ktory towarzyszy czto-
wiekowi nocg, gdy podrézuje samotnie, czy nebutori (BHE) — duch przesladujacy
pijanych mezczyzn. Manifestuje si¢ on pod postacig picknej uwodzicielskiej kobiety
tylko po, to by rankiem przemieni¢ si¢ w odpychajacego grubasa. Imi¢ tego ducha
oznacza dostownie $pigcego grubasa. Innym yékai przynalezacym do tej grupy jest
Sfurusoma (B Hll) — widmowy dzwiek ciecia drzewa rozlegajacy si¢ w lesie w $rodku
nocy.

Hybrydy. Stosunkowo duza liczba yokai taczy w sobie cechy zardwno zwierzece,
jak i ludzkie. Zwykle sg to humanoidy o nietypowym kolorze skory, posiadajace atry-
buty przywodzace na mysl §wiat zwierzecy: tuski, rogi, dzioby czy tez ptasie szpony.
Reprezentantami tej grupy sa istoty takie jak tengu (R3) — humanoidy o ptasich

9 Zob. M.D. Foster, The Book of Yokai, s. 28.
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glowach® lub skrzydlaci ludzie o czerwonych twarzach z dlugimi nosami?!. Ten-
gu zwykle sg przedstawiane jako postacie odziane w szaty przypominajace ubior
gorskiego pustelnika?? oraz noszace sandaly geta. Wedle koncepcji buddyjskich sa-
molubne i skupione na sobie istoty ludzkie o wielkim wptywie na rzeczywistos$¢
w nastepnym zyciu odrodzg si¢ jako tengu. Oni (58) — sa to zwaliste, zwykle poteznie
zbudowane humanoidy, czesto wyposazone w niespotykang u ludzi liczbg oczu, pal-
cow oraz w kty, rogi i szpony. Skora oni moze by¢ dowolnego koloru. Przedstawiane
na rycinach oraz w formie malowanych posagéw, nierzadko prezentuja si¢ jako nie-
biesko lub czerwonoskore. Dos¢ czesto portretowani sg jako ludozercy.

Ozywione przedmioty, czyli Tsukumogami ({138 ##). Zgodnie z japonskimi prze-
konaniami dowolny przedmiot po osiggnieciu pewnego wieku lub po porzuceniu
przez wilasciciela moze naby¢ swiadomos¢ i staé si¢ istota demoniczng. Przyktadami
istot nalezacych do tej grupy sa:

—  karakasa (B1E (1) — demoniczna porzucona parasolka, zwykle portretowana

jako skaczaca na jednej nodze, posiadajaca jedno oko oraz bardzo dtugi jezyk;

—  bakezori (1t 1T E &) — zapomniany sandal, ktéry nabyl §wiadomos¢, ma dwie
nogi, dwie rgce 1 jedno oko, szczegdlnej aktywnos$ci nabiera nocg, kiedy to
biega po korytarzach nawiedzonego domostwa, robigc nieznos$ny hatas;

— ungaikyo (ZE4V88) — przeklete fioletowe lustro, ktore wiezi w sobie kazde-
go cztowieka ponizej 13. roku zycia, ktory si¢ w nim przejrzy. Wiek ofiary
nie jest przypadkowy. Zwyczajowo yokai osiagaja dojrzatos¢, gdy ukoncza
13 lat. Celem ungaikyo sa jedynie dzieci, a z punktu widzenia yokai czterna-
stoletni badz starszy cztowiek dzieckiem juz nie jest.

Magiczne zwierzeta. Do tej grupy przynaleza wszelkiego rodzaju nadnaturalne
zwierzgta. Zwykle maja zdolnosci magiczne, mozliwos$¢ zmiany ksztattu i dar ludz-
kiej mowy. Maja usposobienie chimeryczne. Sposob potraktowania przez nie czlo-
wieka zalezy wytacznie od ich kaprysu i humoru. Istoty z tej grupy czesto przejawia-
ja cechy trickstera. Naleza do nich:

— kitsune (JR) — zmiennoksztattny niezwykle inteligentny lis mogacy dowolnie
manipulowaé swoja picia, a od zwyktego zwierzgcia roznigcy si¢ niespotyka-
ng liczbg ogondéw (az do dziewigciu). Kitsune sa $cisle powigzane z androgy-
nicznym bostwem Inari, ktéremu stuza jako postancy;

— nekomata (JEX) — stary kot o rozdwojonym ogonie obdarzony magicznymi
mocami. Ma umiejetnos¢ dynamizacji zwlok przez taniec. Z nekomata wiaze
sie mit mowigcy o tym, Ze im starszy i im gorzej traktowany jest kot, tym
potezniejszg si¢ stanie nekomata w przysztosci. Zwykle nekomata w ludzkiej
postaci manifestuje si¢ jako starucha;

— tanuki (¥8) — yokai przypominajacy zwierze z rodziny psowatych, czasem
utozsamiany z jenotem. Od normalnego zwierzecia odrdznia go hipertrofia or-
gandéw plciowych (jader). Tanuki opisywany jest jako istota rubaszna, zwykle

2 Kotengu (/NK¥).
2! Daitengu (RKRXH) .

2 Tengu przedstawiane sg jako noszace szaty przypominajace stroj Yamabushi (LK) .
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sktonna do psot. Ma umieje¢tnos¢ przemiany zaréwno w ludzi, jak i w przed-
mioty.

Duchy osobowe — to ostatni z zaproponowanych przeze mnie typow. Jest on sto-
sunkowo skomplikowany. Mieszcza si¢ w nim wszelkiego rodzaju istoty nadnatu-
ralne pochodzenia osobowego, czyli zarowno powracajace duchy (lub cze¢$¢ ducha)
zmartych, wydzielony element duszy zywego czlowieka, ludzie, ktorzy przeszli
transformacje pod wptywem silnych emocji lub zostali opetani przez jakiego$ ducha.

Duchy osobowe

VA N

Yurei Ikiryd  Ayakashi

Ryec. 4. Podziat duchéw osobowych

Zré6dto: opracowanie wiasne.

la. Yirei (M4ZE) — szeroki typ, w ktorym mieszczg si¢ wszystkie powracajace du-
chy zmartych. Powracajace duchy charakteryzuja si¢ przywigzaniem do miejsca (np.
miejsca $mierci) lub do osoby (np. mordercy). Ich wyglad zwykle zwraca uwagg:
sg odziane w biaty strdj, maja dtugie, nieutozone wtosy, sa pozbawione stop. Yirei
zazwyczaj maja bezwladne rece, ktore trzymajg podkurczone blisko ciata lub zwie-
szone wzdhiz tutowia. Za ich atrybut uznawane sg hitodama (ABR) — dwa duszki
ukazujace si¢ pod postacig blednych ogni, ktore unoszg si¢ w poblizu ducha.

2a. Tkiryo (ANBR) jest to czes$¢ duszy zywej osoby, ktdra opuszcza ciato pod wpty-
wem silnych emocji. Moze opg¢ta¢ zarowno wroga, ktorego potrafi doprowadzi¢ do
upadku, jak i cztonka swojej rodziny, ktory moze dokonaé zemsty. Zkiryo ma dwojaka
mozliwo$¢ manifestacji: moze pojawic si¢ jako kopia zywej osoby, od ktorej si¢ od-
dzielita, badz tez przybrac¢ forme hitodama.

3a. Ayakashi (12 1) — klasa ta przynalezy przede wszystkim do teatru n6. Maski
uosabiajace ayakashi stosowane sa do odegrania roli gniewnych duchéw zmartych
wojownikow, ludzi opgtanych gniewem i istot demonicznych. Maski cechujg si¢ $wi-
drujacymi okragltymi oczami, zwykle gwaltownym wyrazem twarzy oraz nabrzmia-
tymi zytami (sujiayakashi) czy trupig bladoscig (rei no ayakashi). Przyktadami ma-
sek ayakashi sa: chigusaayakashi (F7&1%1) — maska przedstawiajaca mezczyzne,
dowddce wojskowego, ktory zmart peten wsciektosci. Nazwa pochodzi od imienia
rzezbiarza, ktory po raz pierwszy ja wykonal. Sujiayakashi (F3'1% 1) — maska przed-
stawiajaca m¢zczyzng o grymasie sugerujagcym gwaltownos$¢. Oblicze charakteryzu-
je si¢ nabrzmiatymi zytami. Rei no ayakashi (Z1% 1) — blada maska przedstawiajaca
kos$cistego mezczyzne, czy tez ducha o gleboko osadzonych oczach i gwaltownym
wyrazie twarzy. NaleZy tu tez wspomnie¢ o masce Hannya (%% ). Stanowi ona wy-
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obrazenie kobiet, ktore wiedzione pozadaniem i zazdro$cig staty si¢ demonami. Od
koloru maski zalezy status kobiety. Maska biata oznacza kobiete pochodzenia arysto-
kratycznego, a czerwona kobiete z gminu. Ciemnoczerwony Kolor jest zarezerwowa-
ny wylacznie dla prawdziwych demonow.

Problem Yiirei

Kwestia przynaleznosci yirei, czy tez duchow osobowych, do yokai jest sporna. Ba-
daczem, ktory podkreslat roznice miedzy yokai a yurei byt Kunio Yaginata. Zwrocit
on uwage na liczne réznice zachodzace miedzy yokai a yirei.

Pierwsza z réznic wymienionych przez Yaginate jest to, ze yokai niemal zawsze
pojawiajag si¢ w konkretnych miejscach, natomiast w przypadku yiirei miejsce od-
grywa role drugorzedna wzgledem celu przesladowania. Druga r6znica jest kwestia
przesladowanej osoby. Yokai wedle Kunio nie sg zwykle zbyt wybredne w tej kwe-
stii, a yirei preferujg konkretne osoby. Ostatnia r6znica sprowadza si¢ do zagadnie-
nia czasu aktywnosci istoty. Yokai opisywane sg jako posiadajace mozliwo$¢ aktyw-
no$ci w trakcie catego dnia. Yiirei mogg natomiast podejmowac aktywnos$¢ jedynie
podczas ushimitsu (=) — w czasie gdy noc jest najciemniejsza®.

Przeciwko koncepcji Kunio wystepuje Kazuhiko Komatsu. Jest on zdania, ze de-
finicja yokai jest niezwykle szeroka, co umozliwia ujecie yiirei jako grupy yokai, oraz
uwaza on, ze istnieje wiele wyjatkow podwazajacych koncepcje Kunio. Komatsu
sadzi, ze tak jak mozemy mowic o ludziach jako o jednej z grup zwierzat, tak tez
o yiirei mozemy mowié jako o jednej z grup yokai**.

Sposdb generowania yokai

Istnieje wiele roznych sposobow, dzigki ktorym nowe yokai pojawiajg si¢ w Swiado-
mosci spotecznej. Pierwszy z nich opiera si¢ na procesach powigzanych z dgzeniem
do nazwania lgku oraz probie przypisania agensa do uprzednio niewyjasnionego zda-
rzenia. Drugi wigze si¢ z demonizacjg postaci historycznych, czy tez powolng utrata
wiernych przez kami, co prowadzi do marginalizacji i demonizacji. Literaturoznaw-
ca Adam Kabat zwraca uwage, ze transfer tresci migdzy $rodowiskiem miejskim
a wiejskim stanowit w epoce Meiji istotny czynnik przyczyniajacy si¢ do powstania
nowych yokai®. Wazny jest takze czas. Samo trwanie w czasie, odpowiednio dtugi
okres zycia (zwierzat) lub czas uzytkowania (przedmiotéw) sprawia, ze zwierzeta
1 przedmioty moga uzyskac ,,nadprzyrodzony” status i przej$¢ w kategori¢ yokai. Na-
stepny, juz wspotczesny sposob powotania yokai opiera si¢ na funkcjonowaniu no-
wych mediow. Yokai istnieje w $wiadomosci spoleczenstwa za sprawg gier kompute-

% Za ushimitsu uwazany jest okres od 2.00 do 2.30 rano badz od 1.00 do 3.00 rano.
24 Zob. M.D. Foster, The Book of Yokai, s. 23.
% Zob.N.T. Reider, op.cit., s. 95.
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rowych, filméw grozy i literatury?. Najwazniejsza w tym procesie jest rola internetu.
Uzytkownicy foréw oraz imageboardow wymieniajg si¢ w ,,pelni prawdziwymi”
1 ,,opartymi na faktach” historiami opisujacym spotkania z réznego rodzaju yokai.
Znaczacym czynnikiem sg rowniez midnight games— zabawy oparte na wymyslnych
rytuatach, ktore majg zwrocié na siebie uwagg zagniewanego yokai. Celem gry jest
zwykle przetrwanie do rana lub spotkanie si¢ twarza w twarz z duchem.

Interesujaca forme majaca zwigzek z powstaniem nowych yokai stanowia obce
wplywy. Za przyklad moze tutaj postuzyé przemiana wizerunku shinigami (SE48)>
inspirowana ttumaczeniami basni braci Grimm.

Stowo shinigami pojawia si¢ w literaturze japonskiej dopiero w okresie Edo*.
Zostaje uzyte w bestiariuszu istot nadnaturalnych zatytutowanym FEhon Hyaku Mo-
nogatari (3 EYIEE). Shinigami w obrebie tego dzieta byl przedstawiany jako
duch zmarlego, ktory kieruje si¢ szczegdlnie ztymi zamiarami i zmusza do powtarza-
nia si¢ pewnej starej tragedii wcigz na nowo. Na przyktad zmusza kolejnych Iudzi do
popetnienia samobojstwa w tym samym miejscu. W podobny sposob shinigami jest
przedstawiony w sztuce kabuki Mekuranagaya Umegakagatobi (E REBINEE)
autorstwa Kawatake Mokuami. Shinigami sa tam przedstawione jako istoty majace
zdolno$¢ wkraczania do ludzkiego umystu i wymuszania na swych ofiarach ponow-
nego przezycia ztych czynow, ktorych te osoby uprzednio si¢ dopuscity. Dziatanie to
miato na celu wzbudzenie sktonnos$ci samobdjczych u ofiary. Wraz z naptywem cu-
dzoziemcow i upowszechnieniem si¢ zachodniej literatury koncepcja Grim Rippera
rzutowala na sposob postrzegania shinigami. Powoli wprowadzano elementy obce
zwigzane gtéwnie z kwestia wygladu wzorowanego na Grim Ripperze. Japonskie
plakaty propagandowe z okresu II wojny §wiatowej zapozyczyty zachodnioeurope;j-
ska ikonografi¢ postaci antropomorficznej Smierci. Pojawiaja si¢ na nich postaci po-
dobne do zachodniego Grim Rippera, ktére swoim dzialaniem popychaja ludzi do
zguby.

Zakonczenie

Tematyka zwigzana z yokai, mimo zmiany charakteru zycia i sposobu postrzegania
Swiata, wcigz jest zywa w kulturze japonskiej. Wyraza duchowo$¢ probujaca nazwaé
1uja¢ w ramy to, co dziwne, niewyjasnione i niepokojace w codziennosci. Zdarza sie,
ze nawet ci Japonczycy, ktorzy samych siebie okreslaja jako niereligijnych, przyznaja
si¢ do wiary w yokai, a nawet rozpowszechniaja mity i podania ich dotyczace, czesto
uzupehiajac je o wilasne historie. Ciggla obecnos¢ tematu yokai w kulturze sprawia,

% Juz od epoki Edo obserwowano szczegdlng rolg literatury w generacji yokai. Literaci tworzyli
nowe yokai zar6wno na potrzeby powiesci grozy, jak i sztuk teatralnych. Co wigcej, wigkszos¢ z auto-
réw stara si¢ uprawomocnic¢ swego ducha i wskazaé, ze historia poparta jest faktami, a sam duch jest
starozytny.

27 Stowo shinigami zwykle jest thumaczone jako ,,bog $mierci”.

% Okres przypadajacy na lata 1603—1868.
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ze mimo uptywu lat idee przy$§wiecajgce Enryd Inoue i jego yokaigaku (zbadaé, opi-
sa¢ 1 ostatecznie poznac), nadal pozostajg aktualne i stanowig wyzwanie dla badacza.
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Abstract

The Relationship of Science and Religion. Ideological Strategies
of Polish Scientists

The article summarises 50 in-depth interviews with Polish physicists and biologists, focusing on the
relationship between science and religion. The conflict paradigm is rejected by the majority of re-
spondents. The author makes an attempt to reconstruct the argumentation strategies they use to ju-
stify their worldview.
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Sposoby myslenia o zwigzkach nauki i religii oscyluja pomigdzy dwoma paradygma-
tami — stwierdzajacym i odrzucajacym konflikt tych dziedzin. Pierwszy, najbardziej
spektakularnie wspierany przez autoréw dziewigtnastowiecznych, stat si¢ w ostat-
nich czasach przedmiotem krytyki. Glosy krytyczne padaja nie tylko z ust filozofow,
ale 1 historykéw nauki pokazujacych, jak dtugo nauka i religia rozwijaty si¢ w swo-
istej symbiozie!, czy socjologdéw analizujacych transformacje spoteczenstw pono-
woczesnych. Jeden z najbardziej wyrazistych manifestow tego rodzaju pochodzi od
Jurgena Habermasa, ktéry nawotuje do rozejmu pomigdzy nauka i religig oraz proby
zachowania jezyka religijnego tak, aby mogl nadal wspottworzy¢ fundamenty za-
grozonych dehumanizacja spoteczenstw postsekularnych?. W oczekiwaniu na odpo-

' Przeglad ewolucji ich stanowisk por. np.: J. Kwasniewski, Nauka a religia. Historiografia prob-
lemu. Ewolucja poglgdow na temat historycznych zwiqzkow religii i nauki, ,,Zagadnienia Filozoficzne
w Nauce” 2011, nr 49, s. 149-187.

2 ]J. Habermas, Wierzy¢ i wiedzieé¢, thum. M. Lukasiewicz, ,,Znak” 2002, nr 568 (XI), s. 8-21.
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wiednie badania empiryczne mozna wyrazi¢ opini¢, ze nie ma dzisiaj sprzyjajacego
klimatu intelektualnego dla narracji wojny w tym zakresie.

Nieche¢ do wojen swiatopogladowych, by¢ moze, wyjasnia rozpowszechnienie
paradygmatu bezkonfliktowego. Symptomatyczna pod tym wzgledem jest popular-
nos$¢ koncepcji roztacznych obszaréw dociekan (non-overlaping magisteria, NOMA)
zaproponowanej przez Stephena Jaya Goulda. Wedlug niego kompetencje poznaw-
cze nauki i religii biegng réwnolegle, dziedziny skupiaja si¢ na réznych przedmio-
tach. Koncepcja NOMA jest wygodna, bo nie proponujac syntetycznego naukowo-
-religijnego obrazu $wiata, pozwala na uniknig¢cie narracji konfliktu. W ten sposéb
staje si¢ tez czym$ w rodzaju manifestu: w wielu dyskusjach akademickich okazuje
si¢ funkcjonalna jako model praktyczny, cementujacy swoisty pakt o nieagresji, cho¢
nie potrafi rozstrzygna¢ wielu probleméw teoretycznych.

Przygladajac si¢ punktom problemowym wspomnianego modelu rozlacznosci,
ktére z tatwoscig wychwytuja jego krytycy, zauwazamy, ze majg one wazny wymiar
antropologiczny (poznawczy) i spoteczny, a wigc pewnego praxis ludzkiego rozu-
mienia. Podkresla si¢ na przyktad, ze nauka i religia, cho¢ na r6zne sposoby, mowig
wszakze o tym samym uniwersum. Wskazuje si¢ tez, ze sa one obszarami ludzkie-
go dziatania, a wigc si¢ krzyzuja w ptaszczyznie §wiatopogladu jednostki. W owym
spoteczno-antropologicznym aspekcie trudniej jest osiagnaé gouldowski rozejm.

Jaki jest skutek przeciecia si¢ przekonan naukowych i religijnych w ramach kon-
kretnego $wiatopogladu, w ktérym rozwazania cztowieka na temat uniwersum spro-
wadzane s3 do wspolnego mianownika? Pytanie to ma nie tyle wymiar filozoficzny,
ile socjologiczny i wlasnie tego rodzaju odpowiedzi poszukiwatam. Analiza obejmu-
je 50 wywiadow poglebionych z fizykami i biologami zatrudnionymi w instytutach
badawczych Polskiej Akademii Nauk oraz na wydziatach uniwersytetow. Przyjrze
si¢ tym fragmentom, ktére dotyczyty ich pogladow na zwiazki nauki i religii.

1. Relacje nauki i religii. Modele teoretyczne

Zanim przystapimy do analizy tak zlozonego zjawiska jak $wiatopoglad, zwr6¢my
uwage na jego ambiwalentny charakter. Z jednej strony indywidualny $wiatopoglad
rzadko stanowi system w pelni uformowany. Juz u poczatkéw badan nad §wiatopo-
gladem zwracalo si¢ uwage na stanowiacg jego fundament wiedz¢ codzienna, ktora
ksztattowana jest czg§ciowo przez czynniki zewngtrzne wobec poznajacego rozumu,
jak rowniez na irracjonalny i aspektowy charakter ludzkiego rozumienia®. Swiatopo-
glad jest dynamiczny, zmienny pod wptywem doswiadczenia i btedow zyciowych?.
Nie bedac nigdy owocem samej wiedzy empirycznej, opiera si¢ tez na ideatach i war-
tosciach oraz pogladach uznanych w danej grupie za niewymagajgce dowodu’. Licz-
ni autorzy podkreslaja wige subiektywne i spoteczne zakorzenienie $wiatopogladu.

3 'W. Dilthey, O istocie filozofii i inne pisma, ttum. E. Paczkowska-Lagowska, Warszawa 1987.
4 T. Kotarbinski, O urabianiu poglgdu na swiat [w:] idem, Wybor pism, t. 1, Warszawa 1957, s. 676—
679.

* Pisali o tym klasycy refleksji nad §wiatopogladem: M. Scheler, O istocie filozofii i moralnym wa-
runku poznania filozoficznego [w:] Pisma z antropologii filozoficznej i teorii wiedzy, thum. S. Czerniak
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Z drugiej strony nie wolno pomina¢ racjonalnego aspektu swiatopogladu, ktory
wynika z potrzeby spdjnego obrazu $wiata. Potrzeba ta bywata roznie wyjasniana.
Jak pamigtamy, Lucien Lévy-Bruhl uwazat logiczne myslenie za ceche konstytutyw-
ng umystowosci ludow cywilizowanych®, za§ Edward Evans-Pritchard przypisywat
systemowe rozumowanie takze cztonkom kultur pierwotnych’. Réwniez tutaj kon-
tekst spoteczny okazuje si¢ istotny. Socjologia wiedzy z grubsza podziela przeko-
nanie Emila Durkheima, Ze nawet ,,skonstruowane wedtug wszelkich regut nauki”
pojecia okazuja si¢ wazne dla jednostki nie tylko z powodu swej warto$ci obiektyw-
nej. Muszg by¢ zgodne z innymi pogladami ,,zbiorowymi”, inaczej jej umyst bedzie
na nie zamknigty®. Potrzeba spdjnego $wiatopogladu jest odmienna u réznych osob,
jednak wybiegajac naprzod, stwierdzg, ze w spotecznosci naukowcow, przyzwycza-
jonych do $cistego, systemowego myslenia, jest ona wysoka.

Powyzsze uwagi nalezy przyja¢ do wiadomosci, analizujgc swiatopoglady moich
rozméwcow. Odpowiadajgc na pytania o relacje nauki i religii, dzielili si¢ owocem
wieloletnich rozmyslan. Z jednej strony byly one zanurzone w kontekscie biograficz-
nym, z drugiej za$ stanowity probe racjonalnego konstruowania obrazu $§wiata. Mia-
fam zatem do czynienia z wyrafinowanym systemem argumentdéw, powtarzajacych
w wielu aspektach drogi przebyte juz przez filozofow’.

Z tego wzgledu bedzie przydatne krétkie omowienie podstawowych modeli re-
lacji nauki i religii istniejacych glownie w dyskursie filozoficznym. Jak juz zosta-
to powiedziane, wszystkie te modele sprowadzi¢ mozna do dwoch paradygmatow,
konfliktowego 1 bezkonfliktowego. Model konfliktowy jest jednolity — zaktada,
ze migdzy nauka i religiag wystepuje konflikt poznawczy, poniewaz na te same py-
tania odpowiadaja one roéznie. Mozna natomiast wskaza¢ co najmniej trzy modele
bezkonfliktowe. Po pierwsze, wspomniany juz model roztgcznych obsza-
row dociekan, zgodnie z ktorym nauka skupia si¢ na faktach dotyczacych budowy
$wiata, religia za§ na wartosciach, sensach i celach. Po drugie, model komplemen-
tarny, traktujacy oba sposoby opisu jako prawomocne: nauka i religia, przynajmniej
w niektorych ptaszczyznach, zajmuja si¢ tg samg rzeczywistoscig, lecz méwig o niej
réznymi jezykami, ktore nie sg sprzeczne, ale si¢ uzupetniajg. Wreszcie trzeba wspo-
mnie¢ o modelu syntezy, podejmujgcym probe integracji religijnych i naukowych
stwierdzen w jednym systemie.

Niech te cztery modele beda ramami teoretycznymi ponizszej analizy: ich ele-
mentoéw bede szuka¢ w materiale wywiadow. Oczywiste jest, ze ze wzgledu na wspo-

i A. Wegrzecki, Warszawa 1987; M. Weber, ,, Obiektywnos¢” poznania w naukach spotecznych, tham.
M. Skwiecinski [w:] Problemy socjologii wiedzy, Warszawa 1985; K. Mannheim, Essays on the Socio-
logy of Knowledge, London 1952.

¢ L. Lévi-Bruhl, Czynnosci umystowe w spoleczenstwach pierwotnych, thum. B. Szwarcman-Czar-
nota, Warszawa 1992.

7 E. Evans-Pritchard, Czary, wyrocznie i magia u Azande, ttum. S. Szymanski, Warszawa 2008.

8 E. Durkheim, Elementarne formy zycia religijnego, thum. A. Zadrozynska, Warszawa 1985, s. 183—
184.

° Wielu respondentow reprezentowato wysoki poziom wrazliwosci i wiedzy filozoficznej, a takze
odwotywato si¢ do debaty wokot nauki i religii prowadzonej w Polsce przez srodowisko ks. prof. Mi-
chata Hellera.
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mniany wyzej ambiwalentny charakter §wiatopogladu najczesciej nie mozemy mo-
wi¢ o istnieniu w nim modeli cato$ciowych. Dlatego bede uzywac terminu ,,strategia”
na oznaczenie sposobu argumentacji wpisujacego si¢ w szerszg intencj¢ respondenta
(sygnalizowang na poczatku wywiadu), ktora odsyta do tego czy innego modelu'.

2. Metodologia badan wlasnych

Przedmiotem ponizszej analizy stanie si¢ 50 wywiadoéw poglebionych przeprowa-
dzonych przeze mnie w latach 2013-2014 z biologami i fizykami zatrudnionymi
w instytutach badawczych Polskiej Akademii Nauk (Instytut Fizyki, Instytut Bio-
chemii i Biologii Doswiadczalnej, Centrum Astronomii im. Mikotaja Kopernika)
oraz na uniwersyteckich wydziatach biologii i fizyki (Wydzial Biologii Uniwersytetu
Warszawskiego, Wydziat Fizyki Uniwersytetu Jagiellonskiego). Etap wywiadow byt
poprzedzony krotka ankietg rozpoznawcza, ktdra niestety nie uzyskata wystarczaja-
cej liczby zwrotow!!. Za pomoca ankiety zawierajacej prosbe o udziat w wywiadzie
zdobytam jednak kontakt do kilku respondentéw. Metoda kuli $nieznej szukatam ko-
lejnych, skupiajgc si¢ na grupie profesorow, ze wzgledu na ich dluzsze doswiadcze-
nie w pracy naukowej i zaktadany poziom wiedzy. Ostatecznie udato mi si¢ dotrzeé
do 25 fizykow i 25 biologdw, wsrdd ktorych znalazto si¢ 41 profesorow, 4 doktorow
habilitowanych bez tytutu profesorskiego, 2 doktoréw i 3 magistrow. 28% respon-
dentow to kobiety, za$ 72% to mezczyzni. Tematem trwajacych od potgodziny do
ponad trzech godzin wywiadéw byt §wiatopoglad respondentéw w kwestiach zwig-

19 Empiryczna socjologia rzadko zajmowata si¢ $wiatopogladowymi modelami. Skupiata si¢ na
badaniach ilo$ciowych religijno$ci uczonych, ich stabilnie stabsza w porownaniu z ogédtem spoteczen-
stwa religijno$¢ interpretowata za§ w paradygmacie konfliktowym (J. Leuba, E. Larson i L. Whitham,
R. Stark) lub bezkonfliktowym (E. Lehman i D. Shriver, R. Wuthnow, E. Ecklund i J. Park). W Polsce
zagadnienie to zbadata Maria Libiszowska-Zo6ltkowska (1998), uzyskujac wynik 71,6% wierzacych pro-
fesorow w poréwnaniu z 96-97% ludnosci w skali kraju (M. Libiszowska-Zéttkowska, Wiara uczonych,
Krakow 2000, s. 83—84, 95). Wierzacych okazato si¢ 72,5% pracownikéw naukowych Uniwersytetu
Gdanskiego przebadanych w 2010 r. przez Janusza Erenca (J. Erenc, Religijnos¢ i tolerancja. Stosunek
do wiary pracownikow naukowych Uniwersytetu Gdanskiego, ,,Przeglad Religioznawczy” 2010, nr 3
(237), s. 121-142) oraz 56,3% respondentéw Andrzeja Gotaba (2013 rok, N = 186) (A. Golab, Poglgdy
wierzqcych i niewierzqcych naukowcéw na to, jakie cechy przypisuje Bogu wiekszos¢ Polakow, ,,Studia
Sociologica” 2014, t. VI (1), s. 144-162). Jedyna obszerna analiza jakosciowa, skupiajaca si¢ na ,,kul-
turowych strategiach” uczonych pytanych o relacje nauki i religii, nalezy do amerykanskiego zespotu
Elene Ecklund. Odpowiedzi 275 respondentéw podzielily si¢ na trzy grupy. Pierwsza (15%) stwierdzata,
ze konflikt ,,zawsze zachodzi”, druga (15%) — ,,nigdy nie zachodzi”, najwigksza za$ (70%), ze ,,czasem
zachodzi, czasem nie”. Poglady na relacje nauki i religii uwzglednialy zalozenia dotyczace natury oraz
granic tych dziedzin (E. Ecklund, J. Park, K. Sorell, Scientists Negotiate Boundaries Between Religion
and Science, ,,Journal for the Scientific Study of Religion” 2011, No. 50 (3), s. 552-569).

I Warto wspomnie¢ o okoliczno$ciach tego niepowodzenia wynikajacego glownie z niemoznosci
dotarcia do respondentow droga oficjalna. Przyczyne niechgci do wspotpracy wladz jednostek badaw-
czych wyjasnil jeden z przedstawicieli kadry kierowniczej: temat religii jest zbyt intymny, a instytucja
naukowa nie chce ingerowac¢ w prywatne sprawy pracownikow. Dodaje to pewnego rysu do obrazu nauk
przyrodniczych w Polsce: instytucje badawcze staraty si¢ trzymac z dala od spraw $wiatopogladowych.
W wywiadach uczeni z prawie wszystkich jednostek wspominali, ze rozmowy na temat wiary nie sa
przyjete w srodowisku.
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zanych ze $wiatem nadprzyrodzonym (terminu tego umyslnie nie definiowatam, po-
zostawiajac nadawanie znaczen respondentom). Oprocz relacji nauki i religii intere-
sowaly mnie biograficzne uwarunkowania decyzji $wiatopogladowych w kwestiach
wiary. Pytatam takze o obraz §wiata i czlowieka konstruowany przez naukowcow
w konfrontacji z uprawiang przez nich naukg — czy w opinii respondenta w tym obra-
zie jest miejsce na jakie$ sily nadprzyrodzone. Wywiady miaty charakter czg$ciowo
ustrukturyzowany, zaplanowane w scenariuszu tematy byly poruszane w sposob naj-
lepiej odpowiadajacy naturalnemu tokowi rozmowy. Zalezato mi, aby wstuchac sig
w spontanicznie odslaniang struktur¢ indywidualnych rozwiazan, nie naruszajac jej
zbyt ingerujacymi pytaniami'2.

3. Analiza wynikéw

Chcac scharakteryzowa¢ badang grupe, warto podsumowac¢ odpowiedzi na skiero-
wane do respondentéw pytanie o ich wiarg, wyniki te jednak, ze wzglgdu na niepro-
babilistyczny doboér proby, nie moga by¢ uogolniane na catg populacje. 36% moich
respondentow (22% fizykow i 14% biologow) uwazato si¢ za konsekwentnych ka-
tolikow; 14% (2% fizykdéw 1 12% biologdw) zaliczato si¢ do katolikow, ale dopusz-
czalo swobodng interpretacj¢ prawd wiary; 10% (odpowiednio 2% i 8%) wierzyto
w bezosobowg sit¢ nadprzyrodzona. Wickszos¢, bo 60% respondentow, wierzyta za-
tem w jaka$ rzeczywisto$¢ nadprzyrodzong, przy czym biolodzy byli mniej sktonni
utozsamiac si¢ z katolicyzmem pojmowanym tradycyjnie. 36% respondentéw okre-
slito si¢ natomiast jako niewierzacy, nazywajac si¢ ateistami (20%, czyli 12% fizy-
kow 1 8% biologow) lub agnostykami (16% — 10% fizykow i1 6% biologdéw). Jeden
respondent nie posiadat jeszcze wyrobionego zdania, inny za$§ odmoéwil odpowiedzi
na pytanie o wiarg.

Na podstawie pytania rozpoczynajacego wywiad (,,Jakie wedlug Pani/Pana sa re-
lacje migdzy nauka i religia? Czy istnieje mig¢dzy nimi konflikt?””) mozna oszacowac
takze ogolne ukierunkowanie respondentéw na ten czy inny model relacji obu dzie-
dzin. Chodzi o poczatkowa deklaracj¢ postawy $wiatopogladowej (jej rozwiniecie
w trakcie wywiadu nie zawsze byto konsekwentne). Ot6z najwigcej, bo 42% respon-
dentéw opowiedziato si¢ za tg czy inng wersja modelu roziacznosci, 24% stwier-
dzilo, ze nauka i religia s3 do pogodzenia, jesli spelnione beda okreslone warunki,
8% mowito o swoich wysitkach w kierunku syntezy nauki i religii, za$ jeszcze 4%
uzalezniato mozliwo$¢ syntezy od spetienia szczegolnych warunkow. Ta niecheé¢ do
narracji konfliktowe;j, ktorej wyraz dawata zdecydowana wigkszos¢, bo 78% uczo-
nych (w tym nieco mniej niz potowa wszystkich niewierzacych), zastuguje na uwage.
Tylko co piaty respondent (20%) okazat si¢ zwolennikiem konfliktu.

Dalszy tok rozmowy pomoégl rozjasni¢ poglad o braku konfliktu migdzy nauka
i religia: niekiedy chodzito o poziom poznawczy, w innych przypadkach o insty-

12 Artykut zostat wystany do kilku respondentow z prosba o komentarze, ktore przywotuje w odwo-
faniach.
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tucjonalny, w kolejnych o osobiste doSwiadczenie wspotistnienia dwdch
sfer. Czgsto okazywalo si¢ przy tym, ze jesli na jednym poziomie respondent nie
widzial konfliktu, to na innych byt on obecny. Nizej rozpatrze podstawowe strategie
argumentacyjne stosowane przez naukowcow.

Strategie rozlacznosci

Jak juz powiedziano, najwiecej respondentdw obu dyscyplin przychylalo si¢ na po-
czatku do modelu roztagcznosci. Podkreslali oni, Ze nauka i religia nie maja wspol-
nej przestrzeni, w ktorej mogtyby sie zderza¢. Atrybuty przypisywane kazdej ze sfer
byty zréznicowane. Opisywano, na przyktad:

nauke, ktdra ,,rozpoznaje materialng cze$¢ prawdy”, jest obszarem ,,faktow”, i wiarg, ktora jest
»czyms$ niematerialnym”, ,,sferg intuicji” [wierzaca profesor biologii]

nauke, ktora bada rzeczy powtarzalne, i religi¢, ktora mowi o sferze, w ktorej prawa logiki sa
zawieszone [wierzacy profesor fizyki]

nauke zajmujacg si¢ ,.tym §wiatem” oraz wiarg, ktora jest ,,dana albo nie”, jest ,,darem” od
Boga [wierzacy profesor fizyki]|

nauke, ktora przy uzyciu ,,aparatu pozytywistycznego” odpowiada na pytania ,,jak...?”, a nie
»dlaczego...?”” — oraz religi¢ rozwinigta przez cztowieka w odpowiedzi na potrzebe ,,porzadko-
wania spoleczenstwa wokot metafizycznych rozwigzan” [wierzacy profesor biologii]

nauke jako domeng ,,materii, ktéra nie ma nic wspdlnego z duchem” oraz religi¢, uwiktang
w ,.tradycj¢” 1,,wychowanie”, dotyczaca ,,ducha” i spraw, ktorych ,,nauka racjonalnie bada¢ nie
potrafi [wierzacy profesor biologii]

nauke jako dziedzing opierajacg si¢ na ,,potwierdzonym do§wiadczeniu”, religi¢ za$ jako indy-
widualng wlasciwo$¢ mozgu, obszar, gdzie ,,0 zadnym rozumieniu nie ma mowy” [niewierzacy
profesor biologii].

Na tych przyktadach wida¢, ze o ile obraz nauki w wypowiedziach osob ankie-
towanych jest do$¢ uniwersalny i przypomina etos naukowca opisany przez Ro-
berta Mertona (jest ona empiryczna, racjonalna, oparta na metodzie ,,pozytywne;j”,
zajmuje si¢ opisem $wiata materialnego i zjawisk powtarzalnych)', o tyle pojeciu
religii czy wiary, ktére respondenci stosowali zamiennie, nadawano rézne znacze-
nia. Akcentowano cechy subiektywnie wazne: wiara moze by¢ darem, sferg idei czy
ducha, w ktorej zawieszona jest nasza logika, moze by¢ spoteczng odpowiedzia na
pytania metafizyczne ludzkosci, moze mie¢ zwiazek z tradycjg i wychowaniem czy
tez odwrotnie — by¢ produktem fatszywej swiadomosci, sztuczka umystu. Niektore

13 By¢ naukowcem wedlug Mertona to wyznawaé cztery normy obowigzujace w nauce. Uniwer-
salizm zaklada intersubiektywnos$¢ twierdzen, ich zgodno$¢ z obserwacja i posiadang wiedza. Komu-
nizm to wspdlne dochodzenie do prawd naukowych, jawnos¢ wynikow. Bezinteresownos$¢ suge-
ruje, ze motywacja uczonego jest odkrywanie prawdy, sceptycyzm za$ odrzuca spekulacje na korzysé
dowodzenia (R. Merton, Teoria socjologiczna i struktura spoleczna, ttum. E. Morawska, J. Wertenstein-
-Zutawski, Warszawa 2002, s. 582-583).
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interpretacje wychodzilty poza ramy klasycznych definicji religii, pomijajac czyn-
nik nadprzyrodzony. I tak, dla profesora astrofizyki wiara byla ,.,trudna do opisania”,
»ZWigzana z nasza duchowo$cig, uczuciami”, nawet ,,wyobraznig”. Byty to rzeczy
,»mato zbadane”, ktore ,,nie bardzo wiadomo, jak ugryz¢”, byt to obszar, ktory ,,jakby
utrudnia obraz $wiata, ale z drugiej strony wzbogaca”. Prawdopodobnie do sfery re-
ligijnej uczony odnidst to wszystko, co wydawato mu si¢ w cztowieku wykraczajace
poza wymiar biologiczny, a zatem i poza przedmiot badania przyrodniczego.

Mozna powiedzie¢, ze jesli granice nauki byly wyraznie zdefiniowane 1 istnial co
do nich konsensus, to granice religii byly znacznie bardziej rozmyte, sama koniecz-
no$¢ ich okreslenia nie byta za$ ostro odczuwana.

Strategie argumentacji tezy o roztacznos$ci byly réznorodne.

Ograniczenie poznania ludzkiego. Wielu uczonych dawato wyraz silnemu prze-
konaniu, ze ludzka wiedza jest ograniczona. Zwolennicy roztacznosci wykorzysty-
wali ten argument, aby pokaza¢ nieprzekraczalng barier¢ dzielacg nauke i religig.
Nasze wtadze poznawcze byly postrzegane jako na tyle stabe, ze za ich pomocg nie
da si¢ ani przyjac, ani odrzucié istnienia nadprzyrodzonego. W obszarze za$ tego, co
poznawalne, uznawano monopol nauki: ,,Jakby si¢ [tutaj] pojawit Pan Jezus, nawet
to mnie by nie przekonato. Przyrodnicze dowody na to nie istnieja” (wierzacy profe-
sor astrofizyki). Ta postawa niekoniecznie oznaczata odrzucenie wiary. W przypadku
wierzacych respondentéw sygnalizowata tylko zmiang ptaszczyzny, na ktérej zagad-
nienie to bylo rozstrzygane: wyniesione poza dyskurs racjonalny stawalo si¢ aktem
woli: ,,Trzeba w to wierzy¢ i wtedy mozna o tym nie mysle¢”, ,,nie racjonalizuj¢
swojej wiary” (wierzacy profesor fizyki).

Radykalna niemozliwo$¢ syntezy. Przyjecie modelu roztagcznych obszaréw za-
ktada rezygnacje¢ z syntetycznego podejscia. Jego niepodobienstwo — przede wszyst-
kim ze wzgledu na gwattowny rozwoj nauki, ktoéry czyni kazda synteze nietrwata
— stawalo si¢ w niektérych przypadkach fundamentalnym wnioskiem $wiatopogla-
dowym:

Kosciot od Darwina bardzo obskurancko [podchodzit] do ewolucjonizmu [...]. I zupetnie nie-
potrzebnie Kosciot w te sprawe sie¢ pakowat. To sa dwie sfery. I dla mnie proby takiego taczenia
[...] w spojny system — to szykowanie nastepnych katastrof typu Darwina. Bo nawet jesli si¢
da polaczy¢ w spojna koncepcje, to nauka si¢ zmienia i caly system si¢ zmienia... [wierzacy
profesor biologii].

Zwr6¢my uwage na obraz nauki jako systemu otwartego na zmiany i btyskawicz-
nie rozwijajacego si¢. Byt on obecny w wielu wypowiedziach moich rozmowcow.

Brak praktycznej potrzeby laczenia obszaréw. Wybdor modelu rozlaczno$ci
mial czg¢sto wymiar praktyczny: codzienno$¢ badawcza nie wymagata od uczone-
go zadawania pytan religijnych. Swoja dyscypling naukowa i charakter badan tacy
respondenci postrzegali jako waski obszar wiedzy nieposiadajacy implikacji metafi-
zycznych. Nie oznaczalo to, ze pytania tego rodzaju nie nurtowaty naukowca. Cho-
dzito o wyniesienie ich poza obszar dziatalno$ci naukowej i zachowanie bezpiecz-
nego dystansu:
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Ja moze jestem w tej komfortowej sytuacji, owszem jestem biologiem, przyrodnikiem z wy-
ksztalcenia, ale jestem dosy¢ daleko od biologii czlowieka, wigc pytania o cztowieczenstwo,
egzystencje sa dla mnie jako naukowca do$¢ daleko. Nie mam potrzeby w swojej pracy zada-
wania sobie takich pytan [...]. Moze mnie to interesowac jako cztowieka. [...]. Mysle, ze mozna
znalez¢ dystans zaro6wno do nauki, jak i do wiary, taki, ktory pozwoli pogodzic je. Jesli nawet sa
elementy, ktore sg w konflikcie w tych dwoch zbiorach, to myslg, ze mozna podejs¢ w sposob
zdystansowany i z tym sobie poradzi¢ [wierzacy profesor biologii].

Odrzucenie poznawczej wartosci odpowiedzi religijnych. Ta postawa byla
charakterystyczna dla uczonych niewierzacych, zarowno ateistow, jak i agnostykow.
Ich $wiatopoglady zbiegaly si¢ w wielu punktach — jak wyjasnit jeden z responden-
tow, ,,okreslenie ,,agnostyk™ [to] jest eleganckie okreslenie ateisty. Nie chcg by¢ na-
zywani ateistami, to si¢ nazywajg agnostykami” (niewierzacy profesor biologii)'.
Obie grupy nie wierzyty w istnienie sit nadprzyrodzonych, twierdzenia religijne byly
za$ dla nich nieprzekonujace.

Jesli chodzi o réznice pomigdzy grupami, to ateisci krytyczniej wypowiadali si¢
o Kodciele i mieli bardziej wyraziste stanowisko wobec spotecznej roli religii. Dla
niektorych ateistéw model roztacznosci stanowit ukryta opcje konfliktu: odbierali go
jako gwarancj¢ powstrzymania ko$cielnej ingerencji w sprawy nauki. Kilku takim
respondentom bliska byta idea §wieckiego humanizmu i racjonalizmu, powtarzali
oni w istocie o§wieceniowa narracj¢ wojny, z tym tylko zastrzezeniem, ze obecnie
»szczesliwie doszto do rozwodu” [niewierzacy doktor fizyki], za$ religia odeszta
z obszaru wiedzy do sfery prywatnej, subiektywnej, jak ,,mito$¢ lub szczescie” [nie-
wierzacy profesor biologii].

Zdeklarowani agnostycy czesciej mieli z kolei neutralny stosunek do religii in-
stytucjonalnej. Dopuszczajgc ewentualno$é istnienia nadprzyrodzonego, wskutek
niemozliwosci dowodu przestawali brac ja pod uwage:

Jestem agnostykiem, to znaczy nie jestem czlowiekiem religijnym, ale nie mam przekonan
o nieistnieniu Boga, po prostu nie wiem. Mozna nie wiedzie¢, jak mozna nie wiedzie¢, czy
istnieje zycie na Marsie, mozna nie mie¢ pogladu na ten temat [...]. Fizyka nie ma narzedzi, aby
si¢ na ten temat wypowiadac [...]. Jezeli kto$ uznaje, ze nauka odpowiada na wigkszos¢ pytan,
ktdre sobie zadaje, o kondycje cztowieka, nature cztowieka [ ...] traci zainteresowanie dla religii
[niewierzacy profesor fizyki].

Decyzja o odrzuceniu odpowiedzi religijnych jako niesatysfakcjonujacych przez
jednych podejmowana byta jeszcze we wezesnej mlodosci i nie miata nic wspdlnego
z dziatalnos$cig naukowa, dla innych za$ stawata si¢ konsekwencja drogi, ktorg na-
ukowcy pokonywali juz w zyciu dorostym i ktdra zaktadata refieksj¢ takze nad tres-
ciami naukowymi. Byla wiec skutkiem dlugoletniego zmeczenia poszukiwaniami
1 uswiadomienia sobie na koniec ich fundamentalnej bezskutecznosci. Te przypadki

14 Jeden z respondentdw, do ktorych wystatam artykut z prosbg o komentarz, zaznaczyl, ze bronit-
by rozrdéznienia ateistow i agnosytkow, poniewaz ,, zaréwno dla ateisty, jak i dla teisty, roznicy mig¢dzy
»wierzy¢, ze co$ istnieje« i »wiedzie¢, ze co$ istnieje« w zasadzie nie ma. Paradoksalnie wigc, tylko
agnostykom brak wiedzy umozliwia wiare, czy w ogéle odrdznienie wiedzy i wiary” [niewierzacy pro-
fesor fizyki].
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szczegolnie dobrze ilustrujg teze, ze konfrontacja wiary 1 wiedzy, mimo deklaracji
ich roztgcznosci, nastgpowala, niechby nawet tylko w wymiarze praktycznym.

Strategie komplementarne

W odpowiedziach, w ktérych obecne byty elementy modelu komplementarnego, re-
spondenci zaprzeczali istnieniu konfliktu nauki i religii. Takze oni na poczatku roz-
mowy przedstawiali przewaznie wizj¢ roztacznosci, mowigc o réznych kompeten-
cjach i jezyku dwoch dziedzin.

Komplementarne podejécie byto najwyrazniej widoczne tam, gdzie zachodzito
podejrzenie zbieznosci przedmiotéw dociekan dwoch dziedzin i ujawniata si¢ potrze-
ba dodatkowych rozstrzygnig¢. Byta ona szczegolnie uchwytna w fundamentalnych
dla fizykoéw/biologow pytaniach o pochodzenie $wiata i cztowieka, ktore staty sie,
jak wiadomo, ptaszczyzng sporéw historycznych. Rozwazajac tekst Ksiggi Rodza-
ju, niektorzy respondenci wybierali droge utorowang juz przez teologéw'> — méwili
o metaforycznym i przypowiesciowym charakterze jezyka biblijnego uzupetniajace-
go opis naukowy i skierowanego do ludzi z innej epoki:

Oczywiscie, Starego Testamentu nie mozna bra¢ doslownie, tak? [...] No bo gdyby to byto
powiedziane, [ze] cztery tysigce lat temu Zycie powstato czy to sze$¢ tysigey, i to jest dogmat
wiary, no to sorry, nie moge si¢ z czyms takim zgodzi¢. No ale ja sobie thumacz¢ w ten spo-
sob, ze [...] nie mialoby sensu, gdyby [Bog] miat moéwi¢ dwczesnym ludziom o samochodach
[...], natomiast méglby przekazywac to jezykiem odbieranym przez wspotczesnych — jezykiem
przypowiesci [wierzacy profesor fizyki].

Przypus$émy, Ze ja pojawiam sie cztery tysiace lat temu wéréd Zydow [...]. T opowiadam im, jak
powstat wszechéwiat. Ze byt Wielki Wybuch, a potem materia kwarkowo-gluonowa, a potem
era kondensacji hadrondw, a potem wszech$wiat stat si¢ przezroczysty, a potem na fluktuacjach
kwantowych powstaty galaktyki i tak dalej... Jakby taki prosty beduin by to spisal i zapisat
w Ksiedze Swigtej, no to by to byto niezrozumiate, to bytby betkot, wigc takich rzeczy na jego
poziomie nie mog¢ wypowiada¢ [wierzacy profesor fizyki].

Nie nalezy lekcewazy¢ roli, jaka w §wiatopogladzie uczonych odgrywa przyjecie
symbolicznej perspektywy twierdzen religijnych. Nie tylko pozwala ona z tatwoscig
godzi¢ prawdy wiary i szybko rozwijajaca si¢ nauke, ale tez otwiera przestrzen dla
subiektywnych, psychologicznie dopasowanych interpretacji religijnych. Taka po-
trzebe artykutowali respondenci przyznajacy si¢, ze uprawianie nauki pozostawito
slad w ich wrazliwosci religijnej:

Pismo Swiete nalezy pojmowac symbolicznie [...]. Moje wyobrazenie Boga, abstrakcyjne, kto-

re jest poza czasem i przestrzenia, Boga, ktdrego si¢ nauczylem z teorii wzglgdnosci — mi ten

Bog bardzo odpowiada psychicznie [...]. Nasza wiara jest bardzo szeroka. Mozna wyobrazi¢

sobie Boga jako dziadka z broda, z lirami i aniotami, mozna sobie wyobrazi¢ Boga, ktory jest
absolutnie abstrakcyjny [...]. To sg tylko analogie [wierzacy profesor fizyki].

15 Przeglad zagadnienia zob.: K. Jodkowski, NOMA, cudy i filtr eksplanacyjny, ,,Roczniki Filozo-
ficzne” 2005, t. 53, nr 2, s. 83-103.
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Zgoda na rozszerzenie pola interpretacji zapatrywan religijnych niekoniecznie
wiaze si¢ jednak z wyrazng odpowiedzig na pytanie, do jakich granic takie rozszerze-
nie jest mozliwe. Niektorzy respondenci, rowniez ci uwazajacy si¢ za tradycyjnych
katolikoéw, rozszerzali je znacznie: ,,Bég wszechmocny nie moze robi¢ cudow [...].
Zadnego cudzika nie potrzebuje! To sa opowiastki” — moéwi uczony, katolik, kto-
ry takze zmartwychwstanie Jezusa nazywa ,,alegoria”. Szeroka interpretacja wiary
dawata respondentom nadziej¢, ze mimo istotnych watpliwosci mozna pozostawac
w tonie Kos$ciota katolickiego. I tak profesor biologii, ktory mowil poczatkowo, ze
nauka i wiara sg roztgcznymi obszarami, przyznawat sie:

Jako katolik — nie mogtbym si¢ podporzadkowywaé wszystkim dogmatom katolickim — nie
moglbym wykonywac [zawodowo] tego, co wykonuje [...] pewne poglady na pewne sprawy sa
uksztattowane w do$¢ odlegtych czasach [...]. Kiedy powstawaty, nauka byta na takim stopniu
rozwoju, ze te rzeczy nie byly w konflikcie, natomiast jeden z tych elementoéw rozwinat si¢
na tyle, ze wykazuje w tej chwili zdecydowany konflikt pomigdzy prawdami empirycznymi
i prawdami wiary [wierzacy profesor biologii].

Biolog watpil wiec w boskie pochodzenie niektorych dogmatow i byt przeko-
nany, ze hierarchowie koscielni mogliby nie zaaprobowac jego pogladow, jednakze
uwazat si¢ za katolika i chciat nim pozosta¢. Podobnie inna uczona, profesor biologii,
ktora nie wierzyta w istnienie Boga osobowego, nie tracita nadziei, ze drzwi Kosciota
beda otwarte wystarczajaco szeroko, aby przyjac osobg taka jak ona, ze wszystkimi
jej watpliwosciami.

Strategie syntezy

Strategie syntetyczne stosowane byty przez respondentéw wierzacych, odczuwajg-
cych potrzebe stworzenia cato§ciowego §wiatopogladu, w ktorym fakty potwierdzo-
ne przez nauk¢ moglyby by¢ wyjasnione religijnie. Potrzeba ta wynikata z przekona-
nia, ze rozdzielenie nauki i religii jest nie do utrzymania:

Przez lata bytam zwolenniczka teorii Goulda o dwoch magisteriach [...]. Ale po rozmowach
z moim m¢zem [rowniez naukowcem — M.R.][...] moj $wiatopoglad zaczat si¢ chwia¢. Mam
takie wrazenie, ze my musimy znalez¢ §wiatopoglad spojny, a to jest Swiatopoglad trochg nie-
spojny [wierzaca doktor biologii].

Zdarzalo sie i tak, ze optyka syntetyczna narzucana byla niejako przez samo ba-
dane przez naukowca uniwersum. Dla jednego z fizykow istnienie praw matema-
tycznych, zarazem opisujacych i transcendujacych $wiat fizyczny, byto dowodem na
istnienie czegos$, co §wiat przekracza. Owo ,,co$” nazywat konsekwentnie transcen-
dencja:

R.: [Z fizyki] wynika, ze [transcendencja] [...] istnieje.

MR: I to Pan wyprowadza z fizyki?

R.: Tak, z fizyki. Nie potrafi¢ sobie wyobrazi¢ rozumowania, ktére mnie przekonatoby, ze ona
nie istnieje [wierzacy profesor fizyki].
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Zadanie, ktore stawia przed sobg zwolennik syntezy, jest niezwykle ambitne, i —
jesli poming¢ przytoczong koncepcje¢, powolujaca si¢ na ogoélne struktury ontolo-
giczne — bylo, jak si¢ zdaje, realizowane tylko fragmentarycznie. Praca wewnetrzna
naukowca ,,syntetyka” podobna jest do tkania wielkiego dywanu z réznokolorowych
nici, znajdowanych mimochodem w do$wiadczeniu codziennym i podczas pracy na-
ukowej. W centrum uwagi znajdowaly si¢ wowczas zapetlenia przyczyniajace si¢ do
najwigkszych trudnosci w wierze (uzyskiwaly one wytlumaczenie racjonalne) czy
odwrotnie, sfery, gdzie wspotbrzmienie nauki i religii byto dla respondenta szczeg6l-
nie jaskrawe. Podbudowa $§wiatopogladu syntetycznego potrzebowata jednak dodat-
kowych zalozen.

Ograniczenie syntezy. Krytycy koncepcji NOMA zwracaja uwage, ze teza, jako-
by religia i nauka nigdy nie wypowiadaly si¢ na ten sam temat, jest nieprawdziwa.
Religie historyczne umieszczaja swoja narracj¢ w konkretnym czasie i przestrzeni,
gloszac przy tym wiele sadow prawdziwo$ciowych. Historyczne zycie Abrahama
czy ukrzyzowanie Chrystusa — to sg przyktady kwestii, o ktérych takze nauka moze
si¢ wypowiadac'e.

Nawet odpowiedzi o takim poziomie ogélnosci jak odwolanie si¢ do transcen-
dentnego charakteru praw matematycznych natrafialy na ograniczenia, o ile respon-
dent chciat p6j$¢ o krok dalej, w kierunku religii instytucjonalnej. Model syntetyczny
stawial przed wierzacym uczonym problem rdznego statusu epistemicznego wiary
1 wiedzy. Na ten problem moi respondenci byli szczeg6lnie wyczuleni: warto spe-
cjalnie podkresli¢ charakterystyczny dla wiekszo$ci z nich, w petni zinternalizowany
imperatyw metodologiczny, aby oddziela¢ obszar potwierdzonej wiedzy od spekula-
cji. Naukowcy doskonale uswiadamiali sobie, czego doktadnie nie wiedzg. Tworzac
swiatopoglad syntetyczny, stwierdzali wigc, ze naukowe uzasadnienie wiary mozli-
we jest tylko do pewnego momentu. Jak dodawat cytowany wyzej fizyk:

Istnienie praw fizyki, pieknych, prostych i eleganckich [...] w Zaden sposéb nie moze by¢ uza-
sadnione przez sam $wiat [...]. Natomiast od transcendencji do Boga jest duzy kawatek drogi.
Jaka jest ta transcendencja? Czy [jest to] Bog osobowy, ktory si¢ o nas troszczy, czy deistyczny,
czy panteistyczny, to oczywiscie w zaden sposob nie wynika [wierzacy profesor fizyki].

Ograniczenie obszaru syntezy nie oznaczato ograniczenia religijnosci praktycz-
nej. Tam, gdzie si¢ konczy wiedza, zaczyna si¢ przestrzen wiary opartej na decyzji
$wiatopogladowe;.

Ograniczenie poznania ludzkiego. Juz pokazywalam, jak ten argument byt wy-
korzystywany w strategiach roztacznos$ci — mial podkresli¢ radykalny podziat na to, co
poznawalne (domena nauki), i to, co niepoznawalne (domena religii). Dla posiadaczy
$wiatopogladu syntetycznego ograniczony charakter ludzkich wladz poznawczych
stuzyt jako swoiste, subiektywnie wystarczajgce, §wiadectwo mozliwos$ci istnienia
nadprzyrodzonego. W tym ujeciu obie dziedziny mowity o tej samej rzeczywistosci,
i cho¢ nadprzyrodzony jej wymiar nie byt dostepny poznaniu empirycznemu, mogt
by¢ niewidocznie — ale realnie — obecny tuz obok nas:

16 A. Plantinga, When Faith and Reason Clash: Evolution and the Bible, ,,Christian Scholar’s
Review” 1991, Vol. XXI, No. 1, s. 8-33.
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Tak naprawde widzimy wylacznie to, co nam potrzebne do przezycia. Ja na to patrze darwi-
nowskim okiem. Wobec tego, gdyby tutaj siedziato nawet pigtnascie roznych duchéw, to jesli
nie oddzialywaja na nas, a my nie jesteSmy w stanie z nimi si¢ porozumieé, to my ich nie zoba-
czymy [wierzaca doktor biologii].

Wiedza naukowa pomagata w narracji religijne;j:

Dla mnie jest czym$ waznym i w pewnym sensie uspokajajacym, ze przed Wielkim Wybuchem
pewne pojecia fizyczne nie mialy sensu, tzn. nie bylo dobrze okre§lonego pojecia czasu, wige
mozna powiedzie¢, ze atrybut wiecznosci Boga [ktory] ja bym chcial zrozumiec jako fizyk, to
by polegal na tym, ze zanim wszech$wiat, jaki my widzimy, powstal, poj¢cie czasu nie istniato.
W zwigzku z tym mozna spokojnie intelektualnie pogodzi¢ si¢ z kategorig wieczno$ci [wierza-
cy profesor fizyki].

»Inna religia”. Nieuniknionym tlem rozmowy z polskimi naukowcami o wierze
okazywat si¢ polski katolicyzm. Mimo Ze dotozylam staran, aby nie narzucac re-
spondentom tych ram (stad wybor niezdefiniowanego terminu ,,nadprzyrodzone’),
chrzescijanski obraz Boga i instytucjonalny katolicyzm byly punktami odniesienia
dla wszelkich rozwazan. Tylko niewielka grupa naukowcow, odpowiadajac na pyta-
nie o relacje dwoch omawianych dziedzin, mowila o ,,innej religii”, bardziej kom-
patybilnej z naukg oraz ich subiektywng intuicjg religijng. Takie osoby miaty wlasne
wyobrazenia o nadprzyrodzonym. W przypadku moich respondentéw strategie te
nalezy opisa¢ jako stabg wersje podejscia syntetycznego: zaktadajac istnienie ,,lep-
szych”, ,,innych religii”, nie byli jednak wyznawcami zadnej z nich, nie podejmo-
wali tez prob poszukiwania srodowisk, z ktorymi mogliby dzieli¢ praktyki religijne.
Prawdopodobnie taki $wiatopoglad lepiej by bylo okresli¢ wspolczesnym terminem
,,duchowos$¢”.

»Inna nauka”. Metoda naukowa postrzegana jest przez respondentéw jako zde-
cydowanie prawomocna forma uzyskania wiedzy. Dla zwolennikéw syntezy proble-
mem stawal si¢ jednak jej zatozeniowy naturalizm. Strategie, ktore ostroznie zblizaty
si¢ do zmiany tej optyki albo przynajmniej do rozciagnigcia pola dociekan nauko-
wych na zjawiska nadprzyrodzone, byly prawdziwg rzadkoscia. Jako przyktad przy-
tocze rozwazania fizyka matematycznego o cudach. Istnienie cudéow byto dla niego
empirycznie potwierdzonym licznymi $§wiadectwami, ale naukowo niewyjasnionym
faktem. Jako fakt empiryczny cud przestawat by¢ przedmiotem jedynie wiary:

Uwazam, ze kwestia zjawisk nadprzyrodzonych jest kluczowa [...] — uznania ich jako elementu
wizji §wiata, cze$ci tego zjawiskowego §wiata... [ sadzg, ze chowanie glowy w piasek przez na-
ukowcow z tego powodu, zZe sa one niepowtarzalne, ze nie mozna ich w laboratoriach przepro-
wadzi¢, jest ztym podej$ciem [...]. Chodzitoby o wspdlne dziatanie naukowcow przyrodnikow:
fizykow, biologow, chemikow [wierzacy doktor habilitowany, fizyk matematyczny].

Jeszcze raz podkresle, ze wsrod moich rozmowcow kontestatorzy i nawet zwykli
krytycy metody naukowej prawie si¢ nie zdarzali. Zreszta rowniez zacytowany fizyk
dodat od razu, ze chodzi mu o tworzenie wizji ,,by¢ moze nie naukowej, ale racjonal-
nej filozofii”. W tym sensie jeszcze raz odnotujmy internalizacje metody naukowej
oraz Mertonowskiego etosu naukowego przez polskich fizykéw i biologow.
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Strategie konfliktu

Jan Barbour podaje dwa przyktady skrajnie konfliktowego modelu relacji nauki i re-
ligii: naukowy materializm i literalizm biblijny. Maja one co§ wspdlnego: oba ,,po-
szukujg wiedzy, ktora miataby catkowicie pewne podstawy” — w jednym wypadku
bylyby to fakty, w drugim za$ Objawienie!’. Nie miejsce tutaj na omOwienie materia-
lizmu wspotczesnego, wystarczy wspomnieé, ze termin ten nie byl przekonujacy dla
moich rozmowcow. Stuszna wydaje si¢ natomiast uwaga o szczeg6lnym znaczeniu,
ktére zwolennicy konfliktu przypisujg wiedzy o pewnych podstawach.

Zastosowanie do religii naukowych kryteriéw prawdy. Takich podstaw uczeni
nie znajdowali w twierdzeniach religijnych. Do narracji religijnej, odczytywanej, jak
si¢ wydaje, czgsciej dostownie, jako faktograficzne wyjasnienie pochodzenia $wiata
i cztowieka, stosowali te same kryteria poznawcze co do faktéw przyrodniczych.
Niezaleznie od tego, jak oceniali mozliwo$ci poznawcze nauki (tutaj roznili si¢ do§é
zasadniczo), uznawali za prawdziwe tylko to, co podlegato dowodowi, tresci religij-
ne odrzucali za$ jako ,,mity i bajki”:

Ja nie jestem w stanie pogodzi¢ [nauk przyrodniczych i religii] i uwazam, ze gdyby kto$ dobrze
si¢ zastanowit, to nie umiatby pogodzic [...]. Ja sobie badam swoj odcinek [...], ale nie widze tu-
taj zadnych elementéw nadprzyrodzonych. [...] cofamy si¢ do poczatkow, do kilku aminokwa-
sow. I co, akt stworzenia [oznacza], ze [byty] aminokwasy, ktore istnieja poza Ziemig tez, i ze
Bog potaczyt je w kubku? To prymitywne si¢ staje. Ani mi nie pomagato, ani nie jest logiczne,
wigc w moim przypadku nie widze tej mozliwosci... [niewierzacy profesor biologii].

Co wigcej, sposOb oparcia wiary na autorytecie religijnym rozmijat si¢ z przyjeta
procedura poszukiwania prawdy naukowe;j:

Nauka i religia glgbiej przemyslane beda w konflikcie, bo opieraja si¢ na innej zasadzie pozna-
nia, na dogmatach, ktérych nie probujemy podwazac czy szukaé uzasadnienia. Taka jest istota
wiary, podczas gdy istota nauki jest powatpiewanie [...]. Nauka nigdy nie daje odpowiedzi
definitywnych [...]. W religii tego nie ma: papiez jest nieomylny, ajatollah tez [...]. Zawsze jest
kto$, kto uzurpuje nieomylno$¢ [niewierzacy profesor biologii].

Jak mozna bylo si¢ przekonaé, podobne nastawienie cechowato takze wielu nie-
wierzagcych respondentdéw, zwolennikdw modelu NOMA, z ta tylko r6znica, ze gru-
pa konfliktu byta mniej przekonana o roztagcznosci omawianych obszarow i miata
silniejsze poczucie ingerencji religii w sprawy naukowe. Przypuszczam nawet, ze
w niektorych przypadkach stwierdzenie istnienia konfliktu lub jego zaprzeczenie
sygnalizowato po prostu stopien subiektywnej gotowosci do uprawiania retoryki
wojny czy tez obojetnosci w stosunku do tematow religijnych.

17°J. Barbour, Jak ukfadajq si¢ stosunki miedzy naukg a teologiq, ,,Zagadnienia Filozoficzne
w Nauce” 1993, t. XV, s. 3-4.
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Odroczona odpowiedz

Strategia, ktorg nazwatam ,,odroczong odpowiedzia”, jest najbardziej konsekwentng
wersja agnostycyzmu. Podobnie jak w wyzej omoéwionych przypadkach agnostykow,
uczony zawieszajacy odpowiedz na pytanie o relacje religii i wiary byt osobg raczej
niereligijna. Jego §wiatopoglad byl jednak radykalnie otwarty. Kontynuowal swoje
poszukiwania — ,,uktadanie puzzli”, ktérych ,,nie utozy si¢ do konca zycia™:

Dla mnie Bog jest kompletnie abstrakcyjny [...]. Abstrakcyjny w sensie, ze jesli si¢ okaze punk-
tem matematycznym, albo jesli si¢ okaze, ze On jest, i jednocze$nie, ze Go nie ma — to tez
Swietnie [...]. Moze by¢ tak, a moze by¢ tak. Moze nie mam racji. Zawsze zaktadam ilo$¢ moz-
liwo$ci rozwigzania, tak samo w nauce [doktor biologii, agnostyk].

W takiej optyce konsekwentne sformutowanie odpowiedzi na pytanie o relacje
nauki i religii nie byto mozliwe.

4. Podsumowanie

Chociaz analiza wywiadow data wyobrazenie o ogromnej réznorodno$ci osobistych
rozwigzan polskich naukowcow w kwestiach wiary — r6znorodnosci, ktérej nie da si¢
uja¢ w jednym artykule — mozna si¢ pokusi¢ o pewne uogo6lnienia.

Odnotujmy przede wszystkim, ze wigkszo$¢ respondentéw odrzuca konflikt mig-
dzy nauka i religia. Taka postawa moze $§wiadczy¢ o niecheci polskich uczonych do
angazowania si¢ w wojny $wiatopogladowe, jednak nie oznacza braku konfrontacji
nauki 1 religii w do$wiadczeniu codziennym. Mozna méwi¢ o co najmniej trzech
poziomach takiej konfrontacji: poznawczym (proby racjonalnego pogodzenia twier-
dzef nauki i religii), spolecznym (rozwazania o instytucjonalnych relacjach nauki
1 religii) i praktycznym (osobiste do§wiadczenie wspotistnienia nauki i wiary). Wy-
daje sie, ze czg$¢ niewierzacych zwolennikéw rozlacznosci omawianych dziedzin
w istocie reprezentowala opcje ukrytego konfliktu. Fakt, Ze takze oni nie stosowali
retoryki ,,wojennej”, jest znaczacy i $wiadczy o istnieniu odpowiedniego klimatu
spotecznego w tym zakresie.

Analiza wywiadow pozwolita lepiej zrozumie¢ mechanizmy demarkacji nauki
ireligii w srodowisku polskich przyrodnikéw. Naukowcy postrzegajg nauke jako sfe-
re¢ szybko si¢ rozwijajacg i otwarta na nowa wiedzg¢. Maja zarazem jasng §wiadomos$é
ograniczen metody i kompetencji naukowej. Z jednej strony zinternalizowali oni
kryteria prawdy przyjete przez metode naukowsg oraz etos naukowca (opisany przez
Roberta Mertona). Metoda naukowa jest dla nich prawomocnym zrodtem wiedzy
o $wiecie i czlowieku. Z drugiej strony nader odpowiedzialnie traktujg oni granice
wiedzy obiektywnej, dostrzegajac od razu, gdzie konczy si¢ ich wiedza, i zaczyna-
ja spekulacje lub wiara. Polskim naukowcom wiasciwe jest poczucie limitowanego
charakteru wiedzy naukowej i poznania ludzkiego jako takiego. Ale z tej przestanki
wyciagaja rozne wnioski. Dla jednych stabo$¢ ludzkiego poznania wskazuje na po-
tencjalng mozliwos$¢ istnienia rzeczywisto$ci nadprzyrodzonej. Drugich sklania do
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rezygnacji z racjonalizowania wiary i przyjecia jej na mocy decyzji. Inni za$ odrzu-
cajg religi¢ operujaca nieweryfikowalnymi twierdzeniami. Przyczyn takich réznic
nalezy szuka¢ w indywidualnych biografiach oraz odniesieniu do innych elementow
systemu $wiatopogladowego, cho¢ wydaje si¢, ze niematg rolg odgrywa tu sposob
pojmowania religii/wiary.

Podczas gdy ramy nauki sg okreslone do$¢ klarownie, religia stanowi przestrzen
mniej reglamentowana, dajacg wigksza swobode manewru interpretacyjnego. Nawet
jesli respondenci czuja si¢ katolikami, z reguty dopuszczaja symboliczne, nieliteralne
odczytywanie Pisma Swictego, dos¢ szeroka interpretacje ,,trudnych miejsc” wiary,
a czasem i podstawowych dogmatéw Kosciola katolickiego. W innych przypadkach
religia tradycyjna zastgpowana jest przez nieokreslong ,,inng religi¢”, ktorej poszu-
kiwania jednak si¢ nie podejmuje. To odstania prawdziwy sens wprowadzenia owej
»innej religii” — chodzi wiasnie o rozszerzenie indywidualnych mozliwosci interpre-
tacyjnych, o bardziej inkluzywne podejscie. Warto zauwazy¢, ze w metaforycznym
odczytaniu tekstow biblijnych niektorzy autorzy dopatruja si¢ ukrytego prymatu na-
uki nad Biblig, skoro to wiasnie Pismo ma by¢ dopasowane do ustalen naukowych,
a nie odwrotnie'®. Podobna interpretacja nie odpowiadata jednak subiektywnemu od-
czuciu wierzgcych respondentow .

Mozna zaryzykowaé tezg, ze na postawe konfliktowa wptywa, miedzy innymi,
wlasnie wybor ekskluzywnej, a nie inkluzywnej wizji religii. A ponadto: umiesz-
czenie pytania o nadprzyrodzone wylacznie w domenie rozumu, z pominigciem, na
przyktad, do$wiadczenia religijnego oraz wierno$¢ naukowym kryteriom prawdy,
stosowanym takze do twierdzen religijnych. Towarzyszy temu silniejsze poczucie,
ze rzeczywisto$¢ jest jedna i stanowi jedyny wspdlny dla obu dziedzin przedmiot
dociekan, ktory nauka objasnia w sposob naturalistyczny, religia za$ nadnaturalny.
To wtasnie powoduje konflikt.

Taka postawa jest do§¢ charakterystyczna dla wspdtczesnych niewierzacych. Zo-
stata ona explicite sformutowana przez Nowy Ateizm, proponujacy wrecz trakto-
wanie prawd religijnych jako faktéw naukowych i badanie ich metoda naukowa?.
Naukowa interpretacja rzeczywisto$ci pojmowana jako konkurencyjna w stosun-
ku do religijnej jest przyczyna niewiary znacznej czgéci polskich niewierzacych?!.
Jesli za$ chodzi o samych uczonych, to w badaniu przeprowadzonym przez Marig
Libiszowska-Zottkowska byta wskazywana jako jedna z najwazniejszych przyczyn
utraty wiary przez ponad potowe niewierzacych profesorow polskich?2. Warto przy-

18 K. Jodkowski, Konflikt nauka—religia a teoria inteligentnego projektu [w:] Teoria inteligentnego
projektu — nowe rozumienie naukowosci?, K. Jodkowski (red.), t. 2, Warszawa 2007, s. 147.

1 Proszony o skomentowanie niniejszego artykulu wierzacy profesor biologii zaznaczyt: ,,[...] to
sugeruje, ze cala biblistyka, krytyka literacka i historyczna Biblii to po prostu taktyka, ostatnia dla niej
deska ratunku w zlaicyzowanym swiecie”.

2 1. Fishman, Can Science Test Supernatural Worldviews?, ,,Science & Education” 2009, No. 18/6-7,
s. 813-837; R. Dawkins, When Religion Steps on Science’s Turf: The Alleged Separation Between the
Two Is Not So Tidy, ,,Free Inquiry” 2007, No. 18/2 (ang.).

21 R. Tyrala, W co wierzq polscy niewierzgcy, ,,Wigz” 2009, nr 5-6, s. 9.

22 W badaniu J. Erenca tylko 6,9% calej proby utracito wiar¢ w wyniku konfrontacji z tresciami
naukowymi (op.cit., s. 139).



98

toczy¢ wspotbrzmigce z moimi obserwacjami wnioski badaczki, ktora stwierdza, ze
typem przewazajgcym w srodowisku wierzacych profesorow jest cztowiek okreslaja-
cy si¢ poprzez wiar¢ nadajgca zyciu sens i/lub wspierajacg w trudnych chwilach. Dla
takiego respondenta wiara jest niekiedy §wiadomym wyborem, czasem za$ wartoscig
przyswojong w dziecinstwie. Natomiast dla niereligijnych profesoréw niewiara jest
przede wszystkim wyborem intelektualnym. Ta grupa ceni ponad wszystko sensow-
no$¢ obrazu $wiata, a sensowno$¢ religijnego wyjasnienia podwaza: ,,dla niewierza-
cych [...] aspekt intelektualnego odbioru $wiata jest duzo wazniejszy”>.

Nalezatoby tylko dodac¢, ze dla wigkszosci moich religijnych respondentow intelek-
tualna spojnos¢ §wiatopogladu byta rownie istotna jak dla niewierzacych. Nie stosowa-
li jednak wobec religii kryteriow wypracowanych w ramach nauki i dopuszczali ewen-
tualno$¢ innych zasad poznania dziatajacych w wymiarze nadprzyrodzonym. Ogolnie
rzecz wymujac, im bardziej ekskluzywnym podejsciem do religii wykazywat si¢ uczo-
ny, tym trudniej mu bylo znalez¢ si¢ po stronie paradygmatu bezkonfliktowego.

Sktonno$¢ do inkluzywnego, w réznym stopniu, ujmowania religii przez wielu
sposrod wierzacych naukowcoéw powinna by¢ rozpatrywana na tle podobnych ten-
dencji we wspotczesnej religijnosci europejskiej. Wyniki musza by¢ tez wpisane
w kontekst polski, gdzie zauwazalna jest tendencja do transformacji obrazu Boga
(W kierunku Boga nieosobowego), ostabienia religijnej ortodoksji oraz wzrostu po-
staw selektywnych. Jednoczesnie w Polsce od lat utrzymuje si¢ wysoki poziom reli-
gijnosci, za$ niezbyt liczni ateisci, by powtorzy¢ za Januszem Marianskim, nie tyle
kontestuja religig, ile obchodzg si¢ bez niej, zachowujac czasami nawet sentyment
do tradyc;ji katolickiej?*. To tworzy odpowiedni klimat thumaczacy niecheé polskich
naukowcdéw do narracji na temat konfliktu miedzy nauka a religia.
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