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Abstract

Rationalisation of Suffering and Evil in Philosophy of Religion

The article presents the main philosophical explanations for the existence of evil and suffering in
the world which have been suggested in the current debate taking place in philosophy of religion.
All these explanations assume as a basic fact the existence of a God who is a Creator of the world
in which evil and suffering take place. However, the explanations of evil and suffering are not sim-
ply presented, but critically discussed. The most important and popular explanation for the fact of
evil and suffering in our world, discussed in the paper, is a rationalist theory that God has different
kinds of reasons for allowing evils to exist in the world. The other explanation which is mentioned
in the paper, the a-rational or probabilistic one, claims that many evil events and sufferings in the
world happen which have no reason or explanation. Such evil events are not any part of a divine
mind or plan. However — and this is the main conclusion of the paper — the existence of chance evil
events does not have to be incompatible with the existence of a God and a Creator of the world.
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Tradycja rozwazan nad problemem zta w kontekscie hipotezy teizmu jest bardzo
dluga. Pytanie o pochodzenie, nature oraz funkcje¢ zta i cierpienia w §wiecie pojawito
si¢ jeszcze w czasach przedchrzescijanskich, a bylo tez jednym z centralnych w reli-
giach Wschodu'. Refleks;ji filozoficznej nad pochodzeniem i naturg zta towarzyszyly

! W tym artykule przyjmujg, Ze cierpienie moze by¢ uznane za zlto. Nie twierdzg, ze jest w kazdym
przypadku ztem, ktore nie powinno wystapic, nawet nie twierdzg, ze w kazdym przypadku okazuje si¢
ztem, cho¢ moze — i to jest prawda. Sugeruj¢ jednak, ze niekiedy uwazamy cierpienia za zto. I ten fakt
— fakt, ze ludzie oceniaja przynajmniej niektore cierpienia jako zle — stanowi podstawe do tego, zeby
mowié o cierpieniu jako o ztu lub przynajmniej o ztu potencjalnym, albo mowié o cierpieniu w kontek-
Scie zla.
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tez proby wskazania sposobow radzenia sobie z nim. Wypracowano przy tym dwie
glowne strategie. Jedna polegata na tym, zeby zto ze $wiata eliminowaé, zeby z nim
walczy¢, druga za$ na tym, zeby je cierpliwie znosi¢ i akceptowac. Wybor jednej ze
strategii byt 1 nadal jest uzalezniony od odpowiedzi na pytanie o natur¢ zla i jego
mozliwe funkcje w Swiecie. Refleksja nad naturg zta i cierpienia nasilita si¢ w zwigz-
ku z pojawieniem si¢ chrzescijanstwa i upowszechnieniem religii monoteistycznych
— islamu i judaizmu (przez migracj¢). Z jednej strony zawarte w judeochrzescijan-
skiej wizji §wiata i1 przedstawione w Biblii watki o cierpieniu i ztu, takie jak historia
Adama i Ewy (grzech pierworodny), nieszczeécia Hioba, czy wreszcie naznaczone
meka zycie Jezusa z Nazaretu, stanowily niemozliwy do zignorowania przekaz o re-
alnosci zta i obecnosci cierpienia w §wiecie. Z drugiej strony zaréwno w Biblii, jak
1 w debatach filozoficznych byt zakorzeniony wizerunek Boga jako Stworcy i Pana
$wiata oraz catego stworzenia. Zgodnie z biblijnym przekazem wszystko, co zostato
stworzone, byto dobre: ,,A Bog widzial, ze wszystko, co uczynit, byto bardzo dobre”.
Powstato wigc napigcie miedzy pojeciem Boga Stworcy i stworzenia, ktdre byto bar-
dzo dobre, a wyprowadzonym z ludzkiego doswiadczenia pojgciem zta, ktére stano-
wito zaprzeczenie dobra. W tym kontekscie konceptualnym rodzito si¢ pytanie unde
malum (skad zto?). Pozniejsza debata filozoficzna nad problemem zta pojetym jako
pytanie unde malum rozdzielita debatujgcych na dwie rozbiezne frakcje. Jedni samo
pytanie uznali za zasadne i doniosle, lecz jednoczes$nie uznali, Ze nie wolno na nie
odpowiada¢, poniewaz albo niemoralne jest szukanie usprawiedliwien dla ogromu
zla na tym $wiecie (Bergson, Szestow), albo czym$ grzesznym wydaje si¢ dazenie
do zrozumienia Bozego planu. Inni uznali, Ze jest z r6znych wzgledow czyms$ waz-
nym podjaé ryzyko refleksji na temat pochodzenia i roli zta w $§wiecie stworzonym
przez wszechmocnego i dobrego Boga. Wsrod przedstawicieli tej drugiej frakcji sa
najwieksi i najwazniejsi ojcowie Ko$ciota: swigty Augustyn, Swiety Anzelm i $wig-
ty Tomasz z Akwinu. Do niej zalicza si¢ rowniez Gotfryd Leibniz — autor Teody-
cei 1 tworca idei najlepszego z mozliwych swiatéw. Pokrewny, cho¢ nie identyczny
z pierwszym stanowiskiem okazuje si¢ poglad Immanuela Kanta, ze rozwazania nad
pochodzeniem zla, a zwlaszcza usprawiedliwianie Boga Stworcy przekraczaja moz-
liwosci rozumu ludzkiego i dlatego sg pozbawione sensu. Autorzy piszgcy w naszych
czasach o tych sprawach reprezentuja wszystkie trzy historycznie wczes$niejsze sta-
nowiska, cho¢ istniejg wérdd nich wazne rdznice pogladow?,

To, co nazwatem racjonalizacja zla i cierpienia w filozofii religii, jest — jak sadz¢ —
typowe dla waznego nurtu wspoélczesnej filozofii religii oraz frakcji poprzedzajacej
historycznie jej powstanie (teizm klasyczny). Racjonalizacja przejawia si¢ w formu-
towaniu odpowiedzi na pytanie unde malum i jako aktywno$¢ umystowa polega na
wskazywaniu domniemanych faktycznych racji zta (teodycea) lub mozliwych racji
(obrona)’. Racje zta lokalnego czy globalnego majg zarazem by¢ apologig Bozej do-

2 K. Hubaczek, Bdg a zto. Problematyka teodycealna w filozofii analitycznej, Wroctaw 2010.

3 Rzecz polega na tym, ze teodycea stanowi zbidr przekonan na temat tego, dlaczego Bog dopuszcza
zlo, a obrona jest proba wykazania, ze nie ma sprzecznosci logicznej pomigdzy zdaniem ,,Bog istnieje”
a zdaniem ,,Istnieje zto”. W celu wykazania takiej niesprzecznosci wystarczy poda¢ mozliwe racje, dla
ktorych Bog moglby dopusci¢ zto.
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broci i sprawiedliwosci w dopuszczaniu czy zezwalaniu na zlo. Stowa ,,racjonaliza-
cja” uzywam tylko w znaczeniu opisowym, a nie normatywnym czy wartosciujacym,
cho¢ oczywiscie — jak kazdy fakt oraz racjonalizacja zta i cierpienia — w podanym
sensie moze by¢ ona poddana ocenie, w tym roéwniez moralnej.

Ponizej chciatbym przedstawié krotkie, krytyczne streszczenie gtdéwnych racjo-
nalizacji, z jakimi mamy do czynienia obecnie, a nast¢pnie zasugerowaé stanowi-
sko teodycealne dostepne z pozycji tak zwanej teologii przypadku, ktére w waznych
punktach wykracza poza gtéwne i zarazem typowe racjonalizacje.

Racjonalizacja zla i cierpienia polega na twierdzeniu, ze dla kazdego zta (cierpie-
nia), jakie si¢ na $wiecie przydarza istotom czujagcym, Bog ma — jako Stworca tego
$wiata — wystarczajace racje zezwalajace na to zto*.

Najzwigzlej ujmujgc, wspomniane racje dzielg si¢ na: metafizyczne, moralne
i religijne. Glowna metafizyczng racja zta i cierpienia w $wiecie sg granice Bo-
zej wszechmocy, pojetej jako moc czynienia wszystkiego, co logicznie mozliwe
(niesprzeczne) lub metafizycznie mozliwe (zgodne z naturg Boga). Wszystko, co
sprzeczne, jest niemozliwe i jako takie pozbawione sensu, nie moze przeto zostaé
przez Boga stworzone ani dopuszczone do istnienia. Istota wszechmocna nie czyni
bezsensu. Ot6z niemozliwe jest dla Boga wszechmogacego stworzenie istoty, kto-
ra bylaby wolna i zawsze czynita dobro’. Jezeli wigc miatyby istnie¢ istoty zdolne
do wyboru i czynienia dobra, co samo w sobie wydaje si¢ dobrem, to muszg one
by¢ takze zdolne do czynienia zta. Tak oto wolno§¢ woli istot stworzonych stano-
wi pierwsza i najbardziej typowa racjonalizacje zta. Jest ona zarazem umocowana
w biblijnej opowiesci o upadku pierwszych ludzi, czyli grzechu pierworodnym. Ta
racjonalizacja nie jest jednak wolna od sktadnika pozarozumowego. Nie tylko dla-
tego, ze nie potrafimy poja¢, dlaczego Bég wszechmogacy nie moze stworzy¢ istot
wolnych i zawsze czynigcych dobro (zwlaszcza ze mamy tu kontrprzyktady: Jezusa
1 Mari¢ Matke Bozg), ale takze dlatego, ze nie potrafimy pojaé, dlaczego poszcze-
goblne wolne osoby dokonujg takich, a nie innych wyboréw i czynow. Wolnos¢ woli
pozostaje tajemnica. I musi tak by¢, poniewaz, gdyby wolno$¢ woli zostata rozszy-
frowana, wowczas omawiana racjonalizacja przestataby by¢ skuteczna. Gdyby bo-
wiem znana byla zasada dziatania woli, pojawilaby si¢ trudnos¢, dlaczego Bog nie
stworzyt §wiata, w ktorym w wolny sposob podejmowano by tylko dobre decyzje,
albo ze stworzyt Swiat, w ktorym podejmowane sg wybory zte, cho¢ mogl stworzy¢
$wiat wolny od takich wybordw. Inny problem pierwszej racjonalizacji polega na
wyjasnieniu natury zta niepochodzacego z wolnych wyborow ludzkich istot, czyli tak
zwanego zta naturalnego. Byl on rozwigzywany roznie, na przyktad albo uznawano,
ze wszelkie zto ma charakter moralny (wedlug Augustyna grzech czlowieka skazit
cate stworzenie), albo zZe zto naturalne jest lub przynajmniej moze by¢ skutkiem dzia-

4 W pewnym ujeciu mozna nawet powiedzie¢ wiecej: Bog nie tylko ma powody, by zezwala¢ na
zto, ale sam je czyni. Por. D. Lukasiewicz, Metafizyczne podstawy chrzescijanskiej wizji cierpienia
[w:] Rozumie¢ cierpienie? Wokol mysli Jana Pawla I1 i pytan o przysztos¢ chrzescijanstwa, D. Lukasie-
wicz, M.K. Siwiec, S. Warzynski (red.), Bydgoszcz 2010, s. 88—108.

> J. Hick, Evil and the God of Love, New York 1977.
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tania wolnych istot demonicznych (ztych duchow)®. Takie rozwigzanie nie wydaje
si¢ sprzeczne z trescig przekazu biblijnego zwlaszcza w konteks$cie Ewangelii. Inne
podejscie w ramach tej racjonalizacji prezentuje Richard Swinburne wskazujacy na
dobro wynikajace z licznych i bardzo zréznicowanych przypadkoéw zta naturalnego
w przyrodzie. Szczegodlnym takim przypadkiem zta naturalnego w przyrodzie jest bol
i cierpienie zwierzat’.

Druga wielka racjonalizacja (moralna), zdaniem niektorych pelagianska, polega
na uznaniu, ze zto i cierpienia majg stuzy¢ doskonaleniu i rozwojowi duchowemu
0s6b ludzkich. By¢ moze najwybitniejszym wspodtczesnym glosicielem tej irenejskiej
idei jest John Hick®. To racjonalizacja zta, ktora dopuszcza zachodzenie zta bezce-
lowego (daremnego) w $wiecie, czyli niesluzacego zadnym celom ani wigkszemu
dobru’. Trudno$¢ konceptualna przedstawionej racjonalizacji polega na tym, ze po-
jecie zta bezcelowego wydaje si¢ tu niemozliwe do utrzymania, w istocie bowiem
Hickowi chodzi o to, ze swiadomos¢ istnienia zta bezcelowego ma wzmoc jeszcze
bardziej ludzkie starania moralne. Przestanie jest takie, ze skoro zlo wydaje si¢ da-
remne, a cierpienie bezcelowe, to tym bardziej nalezy dazy¢ do walki ze zlem i nie
przechodzi¢ obojetnie nad losem cierpigcych. Inny problem polega na tym, ze niekie-
dy zlo i cierpienie niszczy, a nie doskonali osoby nim dotknigte. Wreszcie pozostaje
kwestia nierownej dystrybucji zta i cierpienia: oto jesli cierpienie doskonali, powinno
by¢ obecne w $wiecie stworzonym przez dobrego Boga jeszcze w duzo wigkszym
stopniu, niz faktycznie jest'®. Nadto wspomniany pelagianizm: jesli cztowiek moze
si¢ doskonali¢ i rozwijaé, czyli odpowiednio przezywac wlasne cierpienia, to czyni
to sam, bez udziatu taski Bozej, i wobec tego sam odpowiada za swoje zbawienie lub
potepienie (autozbawienie przez doskonalace cierpienie). Ten pelagianski perfekcjo-
nizm nie wydaje si¢ jednakze w petni adekwatnym ujeciem biblijnego przestania.

Istnieje wreszcie racjonalizacja (religijna) oparta na przekonaniu, ze zlo i cierpie-
nie stanowi najlepsza droge wiodaca cztowieka do Boga. Ta mysl ma dhugg tradycje.
Uwazali tak: $wiety Tomasz z Akwinu, Mistrz Eckhart i Simone Weil. Akwinata pisat:

Jezeli wszelki bol, jakiego doznaje istota ludzka, jest od Boga, to czlowiek powinien znosi¢ go
cierpliwie, zaréwno dlatego, ze pochodzi od Boga, jak i dlatego, Ze jest nastawiony na dobro.
Bol bowiem oczyszcza z grzechow, wprawia grzesznikéw w stan pokory i pobudza dobrych
ludzi do mito$ci do Boga!'.

¢ A. Plantinga, Bog, wolnos¢ i zto, tham. K. Gurba, Krakéw 1995.

7 R. Swinburne, Czy istnieje Bog?, thum. 1. Zieminski, Poznan 1999, s. 98.

8 Hick nazywa t¢ koncepcje¢ ,.irenejska”, poniewaz pojawila si¢ po raz pierwszy wyraznie w na-
uczaniu §w. Ireneusza z Lyonu. Ireneusz zyt w latach 130202 i twierdzit, ze Bog stworzyt czlowieka
w stanie pewnej niedojrzatosci moralnej, duchowe;j i intelektualnej. Sensem ludzkiego Zycia jest rozwijac
si¢ 1 doskonali¢ we wszystkich tych wymiarach, dazac do coraz wigkszej doskonatosci. Hick obszernie
pisze na ten temat w cytowanej wyzej pracy: J. Hick, op.cit., s. 211-214.

° Ibidem.

10 K. Hubaczek, op.cit., s. 286.

' Cyt. za: E. Stump, Aquinas on the Sufferings of Job [w:] Reasoned Faith, E. Stump (red.), Ithaca—
—New York 1993, s. 346.
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Mistrz Eckhart za$ stwierdza:

Najszybszym zwierzeciem, jakie was moze donies$¢ do tej doskonatosci, jest cierpienie, najpet-
niej bowiem zaznaja wiekuistej stodyczy ci, ktérzy razem z Chrystusem pograzaja si¢ w naj-
wigkszej goryczy. Bo milos$¢ rodzi cierpienie, a cierpienie mitos$¢. Zatem kto pragnie dojs¢ do
doskonatego odosobnienia, niech si¢ ubiega o doskonala pokorg; tym sposobem znajdzie si¢
blisko Boga'?.

Cierpienie stanowi wigc konieczny $rodek do zbawienia i jednosci z Bogiem.
Jesli za§ wezmie sie pod uwage poglad, ze cierpienie Jezusa z Nazaretu (Krzyz) jest
srodkiem odkupienia i zbawienia Swiata, trzeba je uznac za esencjalny sktad-
nik chrze$cijanskiej wizji §wiata. Stanistaw Judycki dostrzega nawet w cierpieniu Je-
zusa jako Boga wyraz, a by¢ moze dopehienie Bozej doskonatosci'®. Cierpienie do-
skonali wiec i cztowieka, i Boga. Zbawcza i oczyszczajaca rola cierpienia polega tu
na wyzwoleniu z egoizmu, przetamaniu woli zawtaszczania innych oséb oraz rzeczy
w $wiecie. Cierpienie okazuje si¢ Srodkiem do wyzwolenia od grzechu i jego
skutkow. Zatozeniem tej koncepcji jest to, ze cierpienie moze wyzwoli¢ czlowie-
ka z egoizmu i go wywng¢trzenie przemieni¢. Tajemnica jednakze pozostaje to, dla-
czego wyzwolenie od grzechu ma si¢ dokonywac przez zto, jakim jest cierpienie.
Pewnym rozwigzaniem wydaje si¢ polacznie wolnosci z grzechem. Cierpienie jest
skutkiem grzechu pojetego jako zty wybor czy wybdr zta, 1 dopiero cierpienie jako
skutek grzechu ujawnia cate zto wyboru oraz prowadzi do przemiany, wyzwolenia od
zta. Stabos$cig przedstawionej wizji pozostaje fakt, ze mechanizm przemiany nie jest
oczywisty; nie zawsze zto jako skutek grzechu wyzwala od grzechu, czgsto w nim
utwierdza. Jeden grzech pociaga za sobg nastgpne. Poza tym, podobnie jak u Hicka,
jesli cierpienie ma zbawczg moc, to dlaczego jest nierdwno rozdzielone migdzy ludz-
mi oraz dlaczego dotyka istoty nieprzeznaczone do zbawienia, czyli zwierzeta?

Na tle tych trzech racjonalizacji zta 1 cierpienia obecnie zaznacza si¢ nieco inne
stanowisko polegajace na redefinicji problemu zla i wtaczeniu do rozwazan
istotnych elementéw doktryn religijnych, zwlaszcza chrze$cijanstwa.
Ot6z nie chodzi o to, zeby zracjonalizowaé cierpienie, ale jedynie o to, zeby wy-
zwoli¢ si¢ od niego i od jego skutkow, zwtaszcza gdy mamy na mysli zto,
ktére jest nie tylko daremne: nie przynosi bowiem zadnego dobra w tym §wiecie
dla doswiadczajacych cierpienia, ale sprawia wrecz, iz zaluja, ze si¢
urodzili (mowa tu o ztu straszliwym czy horrendalnym). Jest to ujecie,
ktére nie racjonalizuje cierpienia, ale ukazuje je nawet jako — by¢ moze
— pozbawione wszelkich racji i po prostu bezsensowne, mimo to jednak dopuszczone
przez Boga. Rozwigzaniem dla cierpienia ludzkiego w tym ujeciu ma by¢ cierpie-
nie Jezusa. Bezsensowne ludzkie cierpienia mogg zostaé¢ przeminione ante mortem
lub post mortem przez akt duchowej (czasami fizycznej) identyfikacji z cierpieniem
Jezusa albo identyfikacji Jezusa Chrystusa z cierpieniem ludzi. Niewatpliwie iden-
tyfikacja z cierpieniem Jezusa moze odrywaé doniostg role w 1zejszym znoszeniu
skutkow wiasnego cierpienia: skoro cierpiat Jezus — Bog wceielony — moge cierpie¢

12 K. Hubaczek, op.cit., s. 268.
3-8, Judycki, Bog i inne osoby, Poznan—Krakow 2010, s. 268.
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ija. Ujecie to jednak nie daje odpowiedzi na pytanie o sens cierpien samego Jezusa,
a jego stosowalno$¢ okazuje si¢ ograniczona do istot zdolnych dokona¢ takiej iden-
tyfikacji. Nie jest to wigc uniwersalne rozwigzanie problemu cierpienia. Nadto ulga
z tego powodu, ze cierpieli inni, ma watpliwg warto$¢ moralng, nawet jesli zachodzi.

Identyfikacja Jezusa Chrystusa z cierpieniem ludzkim ma z kolei nada¢ sens temu
cierpieniu'*. Mozna to chyba tak rozumie¢, ze Jezus uczestniczy w naszym cierpie-
niu, czyli cierpi, gdy my cierpimy w sposob, ktory dla nas jest niepojety. Warunkiem
rozwigzania problemu zla (pojetego jako wyzwolenie od zta) jest jednak uznanie
przez osoby cierpiace, ze akt identyfikacji Jezusa z ich cierpieniem stanowi czyn-
nik przemieniajacy ich poczucie niedoli i ngdzy. Czyli Ze osoby dotknigte wielkim
cierpieniem i ztem bedg uzdolnione do przewarto$Sciowania swojej oceny
wtasnego zycia, w ktéorym doznawaly zta straszliwego i daremnego.
Uznanie takie, jesli ma by¢ aktem wolnym, nie jest zdeterminowane, i dlatego nie
jest pewne, czy nastagpi w przypadku kazdej istoty cierpigcej. Istotnym sktadnikiem
tej refleksji nad ztem okazuje sig, jak wspomniano, redefinicja problemu zta: problem
zta nie polega na pytaniu unde malum, czyli pytaniu o geneze i racje zla, ale na pyta-
niu o sposodb wybawienia od zta. Jednakze i to rozwigzanie nie zadowala, poniewaz
pytanie o pochodzenie zla jest zbyt gleboko wryte w ludzkg mysl 1 wrazliwo$¢ mo-
ralng oraz przekaz religijny, zeby mozna bylto je poming¢, biorac je jako§ w nawias,
czy o nim zapomnie¢. Nie tyle wigc nalezy to pytanie pomina¢, ile raczej rozwazy¢
problem zta szerzej: i jako pytanie o racje zla, i jako pytanie o wyzwolenie od zta.

Odpowiedzi na pytanie o racje zla i cierpienia oraz mozliwe wyzwolenie od zta
mozna udzieli¢ z pozycji teizmu probabilistycznego, czyli teologii przypadku. Na-
jogolniej mowigce, jest to wizja znajdujaca si¢ w opozycji do idei racjonalizacji zla
1 cierpienia, nie tyle jednak dlatego, ze samo pytanie unde malum zostaje uchylone
lub wziete w nawias, ile dlatego, ze odpowiedZ na to pytanie jest aracjonalna (poza-
racjonalna) w tym sensie, iz nie kazde zto ma swoja racj¢ w odwiecznym planie Bo-
zym. Mozliwe wigc okazuje si¢ istnienie zla daremnego i straszliwego, czyli takiego,
ktére niczemu nie shuzy — ani w zyciu ante mortem, ani post mortem — 1 jest niszczace
dla doswiadczajacych go istot, lecz mimo to niekiedy wydarza si¢ na §wiecie. Cier-
pienie w tym ujeciu nie musi by¢ srodkiem prowadzacym do zadnego celu i moze
nigdy nie by¢ wchlonigte, przezwyci¢zone czy przemienione®. Mozliwe
natomiast, ze nastapi wyzwolenie od zla, ale nie przez cierpienie, lecz catkowity jego
brak. Tylko bowiem aktualna i catkowita nieobecno$¢ cierpienia i zta oraz aktualna
obecnos¢ czy bliskos¢ Absolutnego Dobra i Pigkna zapewni szcze$cie.

Przyjrzyjmy si¢ wigc syntetycznie krotkiemu i dalece niekompletnemu zarysowi
chrzescijanskiej teologii probabilistycznej'®. Z punktu widzenia ,,probabilistyczne;j
teologii przypadku” zto i cierpienie moga mie¢ rdzne przyczyny'’. Nie ma wszelako

14 M. McCord, Christ and Horrors, Cambridge 2006, s. 276.
15 K. Hubaczek, op.cit., s. 275.
16 Ta czg$¢ artykuhu jest oparta na rozwazaniach zawartych w mojej ksigzce Opatrznosé Boza, wol-
nos¢, przypadek. Studium z analitycznej filozofii religii, Krakow—Poznan 2014, s. 333-341.

17 Teizm probabilistyczny to poglad gloszacy, ze Bog w swoim zamysle stworczym postanowit, ze
w $wiecie beda zachodzily zdarzenia przypadkowe, czyli takie, ktore sa bezcelowe, nieprzewidywal-
ne, a niekiedy nawet niemozliwe do wyjasnienia przyczynowego. Poszczegdlne zdarzenie przypadkowe
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podstaw, by uzna¢, ze upadek — grzech pierworodny — byt i jest pierwsza przyczyna
cierpienia (i $mierci), czyli zta. Przede wszystkim jednak nie ma podstaw, aby twier-
dzi¢, ze byl stan bezgrzesznosci przed upadkiem, czyli ze cztowiek (Adam) istniat
w stanie wzglednej doskonatosci, a zepsucie dopiero przyszto jako skutek jego upad-
ku. ,,Adam” — wytwor wielopoziomowych procesow kosmicznych — powstat jako
uktad dynamiczny czy tez system otwarty, narazony od poczatku na fluktuacje powo-
dowane dziataniem réznych czynnikéw zewngtrznych oraz wewngtrznych. Trzeba
wiec widzie¢ ,,upadek” jako warunki poczatkowe czlowieka. Innymi stowy grzech
jest konsekwencja ludzkiej niedoskonatosci i niedojrzatosci, za ktorg cztowiek nie
moze ponosi¢ odpowiedzialnosci.

Takie ujecie stwarza pewne przestanki w rozwazaniach $cisle teologicznych nad
historig zbawienia i przede wszystkim sensem Wcielenia oraz Odkupienia. Wobec
tego, co powiedziano o poczatkowej kondycji ludzkiej, bardziej zrozumiata wydaje
si¢ na przyktad doktryna tomistyczna, zaktadajaca, ze Wcielenie jest wolnym aktem
Boga, ,,stosownym” do okolicznos$ci (sytuacji ludzkiej po ,,upadku”), a nie szkoty-
styczna, i ze stanowi konieczno$¢ umocowang w trynitarnej naturze Boga'®. Niedo-
skonato$§¢ ludzkiej natury wynikajaca z dynamiki — utkanej przypadkami ewolucji
— to cze$¢ Bozego planu, a by¢ moze ma nawet jeszcze glgbsze racje metafizyczne:
mamy do$¢ silne intuicje modalne, Ze moglby istnie¢ inny §wiat niz nasz, ale prze-
ciez nie wiemy, czy naprawde mogtby'®. Bog wprawdzie ponosi odpowiedzialno$é

— tak pojete — nie jest objete zamystem Boga. Najzwigzlej ten poglad mozna stresci¢, mowiac, ze
przypadek stanowi narzedzie opatrznosci Bozej w $wiecie. Teizm probabilistyczny powotuje si¢ na usta-
lenia i teorie nauk szczegdétowych, zwlaszcza teorig ewolucji gatunkéw Darwina oraz mechanikg¢ kwan-
towa. Jego obroncami sa niektorzy matematycy i kosmologowie, tacy jak David J. Bartholomew i Michat
Heller, a takze fizyk kwantowy John Polkinghorne, filozof Peter van Inwagen oraz teolog John F. Haught.

'8 ‘Wnikliwa i inspirujaca analiz¢ doktryn teologicznych dotyczacych Wcielenia przedstawia
0. Michat Paluch OP w opracowaniu: Dlaczego Tomasz, Warszawa 2012. Doktryna szkotystyczna glosita
konieczno$¢ Wcielenia bez wzgledu na to, czy upadek by nastapit, czy tez nie. W naturze trojjedynego
Boga bowiem jest umocowana ta koniecznos¢. Skoro druga osoba Tréjcy Swietej to Jezus Chrystus, Bog
musiat si¢ sta¢ czlowiekiem. Bylo to w odwiecznym planie Bozego dziatania. Z drugiej strony nie wy-
daje si¢ przeciez konieczne dla Boga, aby Wcielenie si¢ dokonato. Inaczej mowiac: z trynitarnej natury
Boga nie wynika konieczno$é¢ Weielenia. Trojca Swicta byta Trojcg odwiecznie i niezaleznie od istnienia
zadnego bytu, w tym czlowieka.

¥ Nie chodzi tu o to, ze nie mozemy sobie wymysle¢ lepszego $wiata od naszego, poniewaz mozemy
to uczyni¢ bez trudu. Swiat bez Holocaustu na pewno bytby lepszy. Chodzi tu tylko o to, czy mozliwe
byto dla Boga stworzenie $wiata, w ktorym istnieje autentyczna tworczos$¢ i wolnosc istot stworzonych
bez istnienia zdarzen przypadkowych i niezaplanowanych przez Niego. Taka watpliwo$¢ modalng zgla-
sza np. D.J. Bartholomew, jeden z czotowych reprezentantéw koncepcji, wedtug ktorej Bog stworzyt
$wiat, nie postugujac si¢ szczegotowym odwiecznym planem w swoim dziele: D.J. Bartholomew, God,
Chance and Purpose. Can God Have It Both Ways?, Oxford 2008. Prawdopodobnie ten autor uznatby
rowniez za trafne przekonanie, ze Bog nie moglby stworzy¢ $wiata, w ktorym odwiecznie bytoby posta-
nowione, ze Holocaust si¢ wydarzy. Nie moglby w tym sensie, ze dobra istota nie moze planowac tak
strasznych rzeczy. Jesli one jednak si¢ wydarzyty, znaczy to, ze nie byty cz¢$cia zadnego planu. Nie roz-
wigzuje to oczywiscie problemu owego straszliwego zta. Zawsze bowiem mozna zapytac, dlaczego Bog,
ktory cho¢ nie zaplanowal zta, nie interweniowal w bieg historii, gdy dzialy si¢ rzeczy straszne? Albo
nie interweniowal, poniewaz nie mogl, lecz to przeczyloby Jego wszechmocy, albo nie interweniowat,
poniewaz miat dobre powody, zeby tego nie czynic, lecz to przeczytoby Jego dobroci. Trudno bowiem
pojac, jakie powody dobra istota moze w ogdle mieé, zeby nie zatrzymac tak strasznego zta. Innymi
stowy: zaden powod nie jest dos¢ dobry, zeby usprawiedliwi¢ Boza bierno$¢ wobec takich potwornosci.
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za 0golny stan §wiata, za mechanizm jego dziatania, lecz nie za poszczegolne ludzkie
skazy. Wobec tego nie spoczywa na Bogu, mimo ze jest Stworcg, obowigzek rato-
wania czy naprawiania swojego dzieta, czyli — méwigc w jezyku religijnym — nie
spoczywa na Nim obowigzek odkupienia ani zbawienia kogokolwiek. Nie ma wigc
rowniez konieczno$ci Wcielenia ze wzgledu na grzech ludzki. Nie ma tez takiej ko-
nieczno$ci ze wzgledu na doskonato$¢ Boga; Bog jest bytem, ponad ktory nie ma
wigkszego, 1 stad nic nie moze Go udoskonali¢, w tym na przyktad do§wiadczenie
cierpienia, ani tez nic nie jest potrzebne do wyrazenia tej doskonalo$ci, poniewaz ona
sama nie potrzebuje zadnego wyrazu.

W tym kontekscie szczegdlnego znaczenia nabiera mozliwo$§¢ sugerowana przez
$wigtego Tomasza z Akwinu: Wcielenie jest droga do nawigzania przyjazni z czto-
wiekiem. Pisze o tym $wiety Tomasz:

Skoro przyjazn polega na pewnej rownosci, wydaje si¢, ze nie mozna przyjaznig potaczy¢ istot,
ktore sa bardzo nierowne. Aby wiec mogla zaistnie¢ glebsza przyjazn (familiarior) migdzy
czlowiekiem a Bogiem, bylo czym$ korzystnym dla cztowieka, ze Bog stal si¢ cztowiekiem,
gdyz z natury takze cztowiek cztowiekowi jest przyjacielem, abySmy w ten sposob ,,poznajac
Boga w widzialnej postaci, zostali porwani do umitowania rzeczy niewidzialnych”?.

Wocielenie, jako wolny akt Boga, mozna by wiec po ludzku rozumie¢ w ten wilas-
nie sposob, wyrazony w niezwykle picknej 1 gigbokiej formie za pomocg frazy z pre-
facji uzywanej w liturgii Ko$ciota katolickiego w okresie Bozego Narodzenia. Mowi
si¢ tu, ze Wcielenie si¢ dokonato, aby$my ,,poznajac Boga w widzialnej postaci, zo-
stali porwani do umitowania rzeczy niewidzialnych”. Przez Wcielenie i zmartwych-
wstanie Jezusa doswiadczamy absolutnej wszechmocy Boga, a przez krzyz — niepo-
jetej bezinteresownej sympatii 1 woli zaprzyjaZznienia si¢ z cztowiekiem. Pojawia si¢
tu motyw ,,wptywania”, inspiracji duchowej, czyli szczegdlnego Bozego dziatania
na poziomie ducha, o ktérym mowia zwolennicy teologii przypadku. O tym réwniez
moéwi §wiety Tomasz z Akwinu: ,,Natomiast Chrystus w swoim cztowieczenstwie
mogt duchowo wptywacé na innych ludzi”?!. Na pewno w mocy Boga, przy wszyst-
kich przyjetych tu zalozeniach dotyczacych natury cztowieka i $wiata, lezatoby samo
dziatanie w umystach, spotkanie w przestrzeni ,,wirtualnej”. R6znica migdzy spotka-
niem osobistym z Bogiem uciele$nionym w §wiecie rzeczywistym a wymiang my-
$li migdzy umystami (w tym umystami ludzkimi a Umystem Bozym) jest wszelako
roéznica esencjalng.

Gdyby Wcielenia nie byto, gdyby nie bylo Bozego zainteresowania historig ludzi,
to nasze pojecie Boga, ludzkie horyzonty moralne i metafizyczne bylyby na pewno
inne, zapewne tez ubozsze w tre$¢. Bardzo wazne w tej propozycji wydaje si¢ to, ze
Wocielenie nie jest wpisane w zadng ustalong z gory, odwieczng logike ,,odkupienia”
grzechow przez czyjekolwiek cierpienie i krwawa ofiarg, lecz raczej stanowi spon-

A moze nie interweniowal, poniewaz nie chciat, ale to rowniez przeczyloby Jego dobroci. Ten problem
nie ma dobrego rozwiazania, cho¢ w koncowej czesci artykutu jest przedstawiona pewna propozycja.

20 M. Paluch, op.cit., s. 156-157.
2 Ibidem, s. 176.
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taniczny akt Boga wobec stworzenia. Ten akt wyraza Boza wole zaprzyjaznienia si¢
z cztowiekiem.

Nalezy tu jeszcze rozwazy¢ wazng hipoteze (wspominang wyzej), ze autentyzm
Bozego cierpienia byt tez aktem pewnej solidarnosci z cierpigcymi stworzeniami.
W wyniku zbiegu réznych okolicznosci Jezusa spotkato niezastuzone cierpienie,
dotkneta Go ogromna niesprawiedliwo$¢ i skazano Go na hanbigca $mier¢, mimo
ze byl niewinny i nie uczynit nic ztego. Tym samym jednak dal wyraz solidarnos$ci
ze wszystkimi, ktérych spotkato lub kiedykolwiek spotka niezastuzone cierpienie
i ogromna krzywda?.

Ta kenotyczna teologia solidarnosci Bozej w dzieleniu ludzkiej niedoli ma pew-
ne racje”, zwlaszcza w obliczu ogromu zta, jakie dokonywato si¢ podczas wielkich
dramatéw w ludzkich dziejach. W obliczu tego zta Bog cierpi solidarnie z innymi
osobami cierpigcymi i umiera nie tylko i nie tyle za nich, ile po prostu z nimi.

Bytoby jednakze wielkim dramatem tego §wiata, gdyby istotnie Bog umart soli-
darnie z umierajacymi. Ta pozorna atrakcyjnos¢ kenotycznego solidaryzmu — zwtasz-
cza w rozwazaniach nad teodyceg i problemem zta — nic nie wnosi do metafizyczne-
go namystu nad tajemnicg Wcielenia i cierpienia. Nie chodzi tu bowiem o wsparcie
duchowe w trudnych chwilach, w sytuacjach granicznych, ale o nadziej¢ na zycie
wieczne i 0 samo zycie wieczne — wolne juz od wszelkiego cierpienia i zta. Zycie
wieczne jest wszelako mozliwe tylko wtedy, gdy istnieje Bog wszechmogacy, i moze
ono mie¢ sens 1 warto$¢ jedynie wowczas, gdy osoby do niego uzdolnione sita Bozej
wszechmocy umitujg ,,rzeczy niewidzialne™?*. Chodzi tez o sprawiedliwos¢, ktorej
nie ma na tym $wiecie. Nie ma jej bowiem rowniez dlatego, ze przypadek byt czescig
Bozego zamystu stworczego®.

Istotnie, wydaje sig, ze teizm probabilistyczny dostarcza racji aksjologicznych dla
zycia wiecznego, a w kazdym razie dla zycia po $mierci. Racjg tg jest realna mozli-
wos¢ niesprawiedliwego, niezashuzonego cierpienia, istniejagca w §wiecie przypadku.
Z jednej strony wprawdzie wszyscy sa rownie narazeni na Slepy i zty los, wigc jest
tu jakas sprawiedliwo$¢, z drugiej strony jednak, jesli kogo$ dotknie zto, na ktdre nie
zastuzyl, to porzadek moralny moze by¢ zaprowadzony, a krzywdy ukojone tylko
wtedy, gdy istnieje inne krolestwo, ,,nie z tego §wiata”. (Istnieje naturalnie metafo-
ryczna interpretacja tego krélestwa jako moralne czy duchowe spehienie osiggalne
w zyciu doczesnym, lecz ona nie zadowala: krolestwo Boze jest w nas).

22 D. Lukasiewicz, Opatrznosé Boza..., s. 339.

% Descentyczna od tacinskiego descensio — uczestnictwo (por. sposéb uzycia tego terminu w teo-
logii naturalnej Judyckiego, por. op.cit., s. 65). Koncepcja S. Judyckiego dotyczaca partycypacji Bozej
w cierpieniu skonczonych istot stworzonych nie jest jednak koncepcja solidarnosci Boga z cierpigcym
stworzeniem; owa solidarno$¢ na pewno nie jest istotnym sktadnikiem tej odmiany descentyzmu.

% Jak bowiem argumentuje Ireneusz Zieminski w dziele Zycie wieczne. Przyczynek do eschatologii
filozoficznej, Poznan—Krakow 2013, zycie wieczne pojete jako istnienie po $mierci jest bardzo mato
prawdopodobne, a wiasciwie niemozliwe. Jedynie Bog niepojetym aktem swej wszechmocy moze nam
go udzieli¢, o ile zechce to zrobic.

% D. Lukasiewicz, Opatrznosé Boza..., s. 341.
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Teologia ta nie zaktada, ze dla kazdego cierpienia istot wrazliwych i1 czujacych
istnieje jego racja czy powod*. Nie zaklada, ze cierpienie jest narzedziem doskona-
lacym moralnie ani ze petlni szczegdlng funkcje religijng doprowadzenia do jednos$-
ci z Bogiem. To nie cierpienie uszlachetnia czy uswigca, lecz ono samo moze by¢
uszlachetnione przez pierwotniejszg i pot¢zniejszg od niego sit¢ podmiotu dotknigtego
cierpieniem. Teizm wyjasnia zarazem niepojety rozktad dobra i zla na Swiecie oraz
wskazuje na zwigzek zycia doczesnego z zyciem wiecznym. Zycie wieczne jest pel-
nym wyzwoleniem od cierpienia i zta oferowanym przez akt bezinteresownej mito$ci
Boga. Pokazuje zarazem, ze wcielenie i dzielo zbawienia moga by¢ odczytane jako
znak nadziei (dobra nowina) dla wszystkich, ktdrzy dadzg si¢ porwa¢ do innego $wia-
ta. Dobitnie akcentuje eschatologiczny wymiar chrze$cijanstwa, zarazem jednak tago-
dzi jego antropocentryczny wydzwigk. Nie jest bowiem przesadzone, ze zamyst Bozy
obejmowat powstanie cztowieka jako tej oto konkretnej gatunkowo istoty rozumne;.

Przedstawione ujgcie problemu zla nie jest jednak wolne od trudnosci. Nasuwa
si¢ bowiem pytanie, dlaczego Bog stworzyt §wiat, w ktorym istoty wrazliwe i czujace
sg narazone na wielkie, niezastuzone cierpienia? Boég jako Stworca musiat bowiem
wiedzieé¢, ze istnieje realna mozliwos$¢ zta daremnego i horrendalnego. By¢ moze
jednak nie bylo metafizycznie mozliwe dla Niego stworzenie §wiata wolnego od ta-
kiego zta? Mozna tylko spekulowac, ze na przyktad gdyby §wiat miat by¢ celowo
urzadzony w kazdym, nawet najmniejszym szczego6le, musiatby by¢ $cisle zdetermi-
nowany wolg Boza. Mozliwe jednak, iz §wiat $cisle zdeterminowany wolg Bozg nie
jest mozliwy do stworzenia, zwlaszcza gdy maja istnie¢ w nim wolne istoty wrazliwe
1 czujace.

Podsumowujac, nalezy powiedzie¢, ze zasadnicza trudno$¢ klasycznych racjo-
nalizacji streszcza si¢ w stwierdzeniu, ze dla istoty doskonale dobrej Zzadna racja
dopuszczenia zla tak horrendalnego jak Holocaust nie powinna by¢ wystarczajaca.
Kazda jawi si¢ jako niemoralna, wrecz sprzeczna z doskonata dobrocig. Zasadni-
cza trudno$¢ rozwigzania alternatywnego, ktore byto dyskutowane w drugiej czesci
artykutu, czyli teizmu probabilistycznego, polega na tym, ze istota doskonale do-
bra nie powinna dopuscié¢, aby wydarzyto si¢ zto, dla ktérego nie ma zadnej racji
ani zadnego celu. Proba rozwiazania kompromisowego byloby uznanie, ze Bog
wprawdzie dopuszcza zto pozaracjonalne i bezcelowe, ale czyni to w ramach ogdlnej
strategii dopuszczania takiego zta, dla ktorej to strategii ma dobre racje?’. To kom-
promisowe rozwigzanie wydaje si¢ jednak rowniez tylko obej$ciem problemu, a nie
rzeczywistym rozwigzaniem. Jakie bowiem moga by¢ Boze racje dla strategii, ktorej

% Krytyk teizmu probabilistycznego moglby argumentowaé nastepujaco: jesli nie istnieje dla da-
nego zla zadna racja usprawiedliwiajaca je, to nie powinno ono by¢ przez Boga jako istot¢ doskonale
dobrg dopuszczone. Nie powinno si¢ ono wydarzy¢. Istnienie zta bezcelowego i pozbawionego racji
jest nie do pogodzenia z istnieniem Boga. T¢ krytyke mozna ostabia¢, mowiac, ze Bog wprawdzie nie
ma powodu dla tego, zeby dane zto wystapilo, ale ma strategi¢ dopuszczania zdarzen bezcelowych oraz
pozaracjonalnych i ta strategia ma swoje racje. Posrednio, ale tylko posrednio, istniejg zatem racje zta
pozaracjonalnego i1 bezcelowego. Stanowisko tego rodzaju zajmuje P. van Inwagen w ksiazce Problem
zta, tham. R. Mordarski, Bydgoszcz 2014.

7 Takie rozwigzanie sugeruje W. Hasker w dziele Providence, Evil and the Openness of God, Lon-
don—New York 2014 i P. van Inwagen w cytowanej wyzej pracy Problem zla.
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stosowanie skutkuje wystapieniem zta horrendalnego oraz cierpienia niesprawiedli-
wego i niezastuzonego?

W odpowiedzi na te wszystkie trudnoéci mozna si¢ jedynie odwota¢ do wszech-
mocy Bozej. Jesli bowiem Bog jest istota o absolutnie nicograniczonej wszechmo-
cy, to lezy w Jego mocy stworzenie §wiata, w ktdrym wystepuje zlo pozaracjonalne
i bezcelowe, a wystapienie takiego zta nie wynika z istnienia zadnej ogélnej Bozej
strategii jego dopuszczania. Wszechmoc Boga polega na tym, iz potrafi On sprawic,
ze istnienie bezcelowego, pozaracjonalnego zta horrendalnego stanie si¢ mozliwe do
pogodzenia z Boza doskonatg dobrocig. To rozwigzanie prowadzi jednak do innego
problemu. Jesli wszechmoc Boga jest nieograniczona, to mozliwe przeciez musiato
by¢ dla Niego stworzenie §wiata, w ktorym wszystko datoby sie z soba pogodzi¢. Da-
loby si¢ zatem pogodzi¢ na przyktad istnienie szczegétowego planu z istnieniem wol-
nosci. Jesli Bog jest tak wszechmocny, to moglby stworzy¢ swiat cho¢by minimalnie
lepszy od tego, jaki istnieje. Dlaczego wigc tego nie uczynit? Jedyna odpowiedz,
jaka nasuwa si¢ na to ostatnie pytanie, przy zatozeniu nieograniczonej wszechmocy
Bozej, jest taka, ze nie chciat tego zrobi¢. Wtedy jednak powraca zarzut znany od
czasOw starozytnoSci: jesli nie chciat stworzy¢ lepszego $wiata, gdy mogt to uczynié,
to nie jest doskonale dobry. Oto6z, wydaje sie, ze jedyna mozliwa odpowiedz na ten
zarzut bytaby taka, ze Bog sprawia, ze nawet gdy nie chce stworzy¢ §wiata minimal-
nie lepszego, gdy moze to uczynié, pozostaje doskonale dobry. Jest tak, poniewaz
wszechmocna istota moze sprawic, ze pozostaje ona doskonale dobra takze wtedy,
gdy nie stwarza §wiata lepszego, nawet gdy moze to uczyni¢, lecz nie chce tego
uczyni¢. Cena, jaka trzeba zaplaci¢ za powyzsze rozwiazanie, jest zaakceptowanie
tego, ze pojecie doskonale dobrej istoty ma niewiele wspolnego z ludzkim pojeciem
doskonale dobrego podmiotu moralnego dziatajacego zawsze na podstawie najlep-
szych racji. Dobro¢ istoty najdoskonalszej staje si¢ dla nas niepojeta i niezrozumiata.
Konsekwencje moralne takiego stanowiska moga by¢ dewastujace. Oto bowiem na-
sze pojecie dobra nie przystaje do Boga. Nasza moralno$¢ nie moze by¢ ugruntowana
w naturze samego Boga, poniewaz ta natura okazuje si¢ dla nas niepojgta. Osta-
tecznie odpowiedz na taki zarzut moze by¢ udzielona jedynie chyba z pozycji $cisle
religijnej. Bog objawit, jak cztowiek powinien pojmowaé dobro. Dokonujac aktu
Wocielenia, za sprawg Jezusa z Nazaretu, objawil, jakiej moralno$ci pragnie dla czlo-
wieka. Byta to ewangeliczna moralno$¢ wyrazona w przykazaniu mitosci, potwier-
dzona czynami samego Jezusa. Czyz to nie jest wystarczajace na potrzeby ludzkiego
pojmowania dobra? Sceptyk wszelako z tatwoscia dopatrzy si¢ w takim rozwigza-
niu niespdjnosci. Oto bowiem skoro Bog pragnie, aby ludzie kochali si¢ nawzajem,
pragnie, aby czynili dla siebie najwigksze mozliwe dobro. Kocha¢ bowiem oznacza
uczyni¢ wszystko, co mozliwe, aby kochanej osobie dac to, czego pragnie, oraz nie
zadawac¢ jej zadnego, a zwlaszcza niezastuzonego i niesprawiedliwego, cierpienia.
Ale czy objawiona moralno$¢ zgadza si¢ z praktyka Bozego dziatania? Czy stworze-
nie §wiata, w ktorym istnieje niezashuzone cierpienie, gdy mozna byto stworzy¢ swiat
bez niego, jest zgodne z pojeciem i logika mitosci, ktore Bog objawit cztowiekowi?
Na te pytania mozna odpowiedzie¢ nastepujaco: Bog sam poddat sig¢ logice $wiata,
ktéry stworzyl, i Jego — w osobie Jezusa — takie cierpienie réwniez spotkato. Poza
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tym, i przede wszystkim, wszechmocny Bog i tylko taki Bog moze sprawié, ze osta-
tecznie, pomimo wszelkich potwornosci §wiata, wszystko bedzie dobrze.
Powiedzmy na koniec, ze takie rozwigzanie problemu zla i cierpienia, czyli roz-
wigzanie przez wszechmoc i, by tak to uja¢, wszechmocng mitos¢ Boga, byto znane
w pewnej postaci juz ojcom Kosciota®. Zostato ono jednak odrzucone w pozniejszym
nauczaniu Kosciota i dzis, cho¢ ma zwolennikow, nie jest powszechnie akceptowane.
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Abstract

The Phenomenology of Eschatological Violence in the Messianism
of Adam Mickiewicz

This article considers the phenomenon of eschatological violence present in the messianic works of
the Polish poet Adam Mickiewicz. Eschatological violence is a conception according to which the
eschaton can be created by means of war and violence. For Mickiewicz, alongside self-sacrifice and
suffering, violence is one of the two forms of creation of the millenaristic kingdom of everlasting
freedom and peace. Polish pilgrims are those who, after sanctification and purification, are destined
to unleash the final war — as a result, all the demonic enemies of freedom revealed by Christ will die
and there will be no more war.
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Tresdcia czy tez istotag Mickiewiczowskiego mesjanizmu jest wolnos¢, przede wszyst-
kim rozumiana jako wolno$¢ narodow do samostanowienia. Ma ona sakralne zna-
czenie. Dla Mickiewicza to gléwny komponent boskiego objawienia danego przez
Jezusa Chrystusa i jako taka stanowi ostateczny cel i sens historii, ktéra zmierza do
realizacji Krélestwa Bozego na ziemi jako krdlestwa powszechnej wolnosci i jed-
nos$ci. Eschatologiczny mesjanizm polskiego poety zostaje wigc zwienczony wizjg
millenarystycznego krdlestwa wolnosci, jednosci i pokoju migdzy chrzescijanskimi
nacjami. Polityczna historia narodow jest miejscem boskiej epifanii, stad u Mickie-


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

202

wicza narody sg nie tylko — albo nawet nie tyle — historycznymi wspdlnotami uksztat-
towanymi w czasie i przestrzeni, ile religijnymi bytami wcielajgcymi czy manifestu-
jacymi to, co wieczne i $wigte!.

Poeta w Ksiegach narodu polskiego i pielgrzymstwa polskiego kontynuuje idee
mesjanskie zawarte w Dziadach, przede wszystkim w tak zwanym widzeniu ksi¢dza
Piotra’>. W tym pasyjno-apokaliptycznym widzeniu Polska zostaje ukazana jako na-
ro6d bedacy drugim Chrystusem, Chrystusem narodow. Tak jak Chrystus na krzyzu,
tak Polska musiata umrze¢, aby zmartwychwsta¢ i zwyciezy¢ grzech oraz demo-
niczne moce, a wiec aby odrodzi¢ si¢ w bycie politycznym — panstwie — oraz zapro-
wadzi¢ wolno$¢ i pokoj miedzy narodami niewolonymi przez ztowrogie panstwa
(Austrig, Prusy i Rosje). W Ksiegach... Mickiewicz dookresla zaborcéw Polski jako
nie$wieta, zlg i przesmiewcza Trojce Swieta, ktéra intencjonalnie odwodzi narody
$wiata od Boga i jego objawienia, czyli wolno$ci, wymyslajac swieckie, wewnatrz-
swiatowe idole. Likwidacja panstwa polskiego wynika z tego, ze Polska jako jedyny
kraj pozostata wierna Chrystusowi i jego objawieniu, stopniowo rozszerzajac w swo-
im narodzie wolno$¢ na coraz to wigksze rzesze ludnosci. Z tego powodu zostata ona
jako panstwo unicestwiona. Polityczng histori¢ przenika jednak boski zamyst, stad
$mier¢ Polski jako panstwa i cierpienia Polakéw pod rzgdami zaborcow sg powto-
rzeniem ofiary Chrystusa. Ostatecznie za$ przez swojg ofiare i $mier¢ Polska odrodzi
si¢, zmartwychwstanie jak Chrystus i stworzy wieczne, millenarystyczne krolestwo
wolnosci®,

! Z. Stefanowska, Historia i profecja. Studium o ,,Ksiggach narodu i pielgrzymstwa polskiego” Ada-
ma Mickiewicza, Krakow 1998, s. 66. Ciekawe uwagi na temat relacji sacrum z narodem w tworczosci
Mickiewicza czyni Wiktor Weintraub. Jego uwagi dotycza VII sceny Il czgéci Dziadow. Zauwaza on
mianowicie, ze sceny dotyczace salonu warszawskiego wyrdzniaja si¢ na tle reszty utworu, gdyz nie ma
w nich zadnego odniesienia do sacrum, bohaterowie tych scen nie komunikujg si¢ zatem w zaden spo-
sob z sacrum. Zdaniem Weintrauba dzieje si¢ tak, poniewaz dla poety komunikacja czy do§wiadczanie
sacrum sa mozliwe tylko na ptaszczyznie narodu. W scenie VII natomiast przedstawieni s zdrajcy naro-
du, osoby, ktore swoimi czynami same wyobcowaty si¢ ze wspolnoty narodowej, a wigc ktore sg odcigte
od tego, co $wiete. Wigcej informacji w: W. Weintraub, Poeta i prorok. Rzecz o profetyzmie Adama
Mickiewicza, Warszawa 1998, s. 202.

2 Z. Stefanowska, op.cit., s. 118—128. Stefanowska zauwaza, ze w aspekcie formalnym, literackim,
istnieje sporo réznic pomig¢dzy Dziadami, tj. widzeniem ks. Piotra, a Ksiggami... W tym drugim utworze
nie ma wypowiedzi w pierwszej osobie i wymiaru osobistej refleksji, jest natomiast ton medrca, spo-
kojnego autorytetu pewnego tego, o czym mowi. Podobnie — wedtug Stefanowskiej — w tym utworze
brak wigkszej liczby symboli, obrazéw sekwencyjnych i kontrastowych, co przyczynia si¢ do mniejszej
obecnosci elementow tremendum w tekscie. Styl wypowiedzi, zdaniem polskiej uczonej, jest zanurzony
w Owczesnej terazniejszosci, odwolujac si¢ do materialnych i obyczajowych warunkow XIX w., szcze-
golnie czgsto operujac charakterystycznymi éwczesnie kolokwializmami. Narrator tekstu za$ postuguje
si¢ gtéwnie przypowiesciami i pouczeniami skierowanymi do polskich pielgrzymow. Nie wypada si¢
nie zgodzi¢ z konkretnymi ustaleniami Stefanowskiej, ale twierdzenie, ze Ksiggi..., w przeciwienstwie
do widzenia, sa tekstem ewangelicznym, nie za$ apokaliptycznym, wydaje si¢ przesadzone. Nalezy bo-
wiem pamigtac, ze chociaz forma literacka wydaje si¢ bardziej ewangeliczna niz apokaliptyczna (choé
trudno si¢ zgodzi¢ z twierdzeniem, ze w tekscie wystgpuje mato symboli, ba — sama konstrukcja tekstu
skupia si¢ na symbolu, przynajmniej jesli za Ricoeurem begdziemy uwaza¢ metafor¢ za semantyczny
wymiar symbolu), to pod wzgledem tresci Ksiggi... kontynuuja apokaliptyczng historie $wieta, a obec-
no$¢ w tekscie millenarystycznego krolestwa wolnosci sprawia, ze utwor jest par excellence tekstem
apokaliptycznym.

3 Wiecej na temat takiej interpretacji mesjanizmu Mickiewicza zob. T. Niezgoda, Amalgamat
POLSKA JAKO CHRYSTUS NARODOW, , Studia Religiologica” 2014, t. 47, nr 1, s. 15-28.
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Zofia Stefanowska w swoim — kluczowym dla niniejszej tematyki — opracowa-
niu dostrzega istniejgcg w tworczosci Mickiewicza koncepcje dwoch czasow: z jed-
nej strony mamy do czynienia z czasem historii Swiata, ktory od momentu wypraw
krzyzowych za sprawg ztowrogich monarchow odtgcza si¢ od objawienia Chrystusa,
z drugiej strony — czas historii Polski, ktéra mniej wigcej od tego samego momentu
staje si¢ narodem trwajacym przy objawieniu Chrystusa. Innymi stowy historia §wia-
ta zmierza ku upadkowi, historia Polski za$ ,,pnie si¢” ku gorze, ku boskosci, az do
momentu gdy te dwie linie czasowe spotykaja si¢ w trakcie dokonywania rozbiorow,
a wigc w chwili §mierci Polski. Moim zdaniem nie jest tak, ze to historia §wiata czy
narodow europejskich jest historig dziejaca si¢ w horyzoncie eschatologicznym, a hi-
storia Polski to jedynie historia partykularnego narodu. Skoro bowiem Polska przez
swoje cierpienie, $mierc¢ i zmartwychwstanie ustanawia millenarystyczne krolestwo
wolnosci, to ona i jej dzieje maja eschatologiczny charakter. Przez swoje cierpienie
i $mier¢ Polska skupia na sobie grzechy calego §wiata, przez co oczyszcza europej-
skie narody, tym samym ponownie wcielajgc je w $wigta historie. To Polska jako
mesjasz uzdrawia i u§wieca inne narody. Historia §wiata okazuje si¢ historig grzechu,
odstepstwa od Boga, dlatego Polska musi cierpie¢ i umrzeé, poniewaz — jak twierdzi
Rozanow — to, co zyje, jest petne grzechu, to, co martwe, jest za$ bez grzechu*. Cier-
pienie i $§mier¢ Polski oczyszczaja ja oraz §wiat z grzechu, umozliwiajac stworzenie
$wietego millenium: ,,Ale narody zbawione bgda nie przez stary zakon, ale przez
zastugi Narodu umeczonego, i ochrzczone beda w imi¢ Boga i WOLNOSCI™.

Pierwsza czg$¢ niniejszego opracowania opiera si¢ na uwagach Stefanowskiej
dotyczacych opisu losu Polski w Ksiegach... Autorka zauwaza, ze konstrukcja zdan
opisujacych losy narodu polskiego nie wykazuje ani cech relacji przyczynowo-
-skutkowej, obecnych w relacjach ze zdarzen historycznych, ani w ogoéle cech re-
lacji z samych faktéw. Jej zdaniem opis losow Polakéw w utworze ma charakter
figuralny — przedstawione wydarzenia sg traktowane jako figura czy tez typ, zapo-
wiedz tego, co ostatecznie nastapi podczas kluczowych wydarzen cierpienia, $§mierci
i zmartwychwstania Polski®. Historia Polski zawiera w sobie zatem odniesienie do
kosmicznej eschatologii dotyczacej sfery wspolnotowej, i jej zapowiedz. Polscy piel-
grzymi tworzacy 0w §wiety nardd sa wiec tymi, ktdrzy przez swoje dziatania tworza
millenarystyczne krélestwo wolnosci. Przynalezno$¢ do narodu polskiego wyznacza
wiec nie tylko wiara w sakralny sens istnienia narodu, lecz takze aktywno$¢ na jego
rzecz, czyli realizacja. Wiemy juz, ze jednym ze sposobow stworzenia millenium jest
ofiara, meczenstwo za innych. Cierpienie i meczenska $mieré sg najwierniejszym
upodobnieniem si¢ do ofiary Chrystusa’. Pielgrzymem jest wigc ten, ktory cierpi, po-
nosi ofiarg za innych. Niniejszy artykut ma na celu fenomenologiczng analize drugie-
go sposobu zaprowadzenia eschatologicznego krdlestwa: tego, co chcialbym nazwaé
przemocg eschatologiczng. Zanim przejdziemy dalej, nalezy jeszcze wyjasni¢ samo

* W. Rozanow, Ciemne oblicze. Metafizyka chrzescijaristwa, ttum. H. Paprocki, Warszawa 2006,
s. 73-74.

> A. Mickiewicz, Ksiggi narodu polskiego i pielgrzymstwa polskiego, Wroctaw 1997, s. 47.
¢ Z. Stefanowska, op.cit., s. 56-57.
7 Zob. T. Niezgoda, op.cit., s. 22-24.
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pojecie przemocy eschatologicznej. Chociaz sam fenomen byt badany przez wielu
uczonych?, to jako pojecie si¢ nie pojawit. Przez przemoc eschatologiczng rozumiem
wigc fenomeny majace na celu urzeczywistnienie czy tez zaprowadzenie rzeczywi-
stodci eschatologicznej, a metoda tego urzeczywistnienia jest przemoc, wojna. Niech
dalsze analizy bardziej roz§wietlg ten fenomen.

II

Chronologicznie pierwsza figura pojawiajacg si¢ w dziele Mickiewicza sg krzyzow-
cy. Wieszcz pisze o rycerzach, ktoérzy wyjechali do Azji, aby — po pierwsze — broni¢
tamtejszych chrze$cijan przed przesladowaniami oraz — po drugie — odzyska¢ z ich
rak grob Chrystusa. Krzyzowcy, pomimo ze sg przedstawicielami wielu r6znych na-
rodowosci — ,,czy to Niemcy, czy Wtochy, czy Francuzi, czy Polacy” — zostali uka-
zani jako zjednoczeni, co symbolizuje fakt, Ze walczg pod jednym sztandarem, na
ktérym widnieje krzyz. Jako jednos¢ sg nie tyle przedstawicielami poszczegdlnych
narodow, ile jednym narodem: ,,Chrzescijanstwem”!°. Nastepnie w Ksiggach... jest
mowa o tym, ze wojny krzyzowe nie byly wojnami prowadzonymi w imi¢ egoistycz-
nych, a wigc ziemskich, materialnych celow, lecz po to, aby ,,oswobodzi¢ Ziemi¢
Swieta™!! i broni¢ wolnosci tamtejszych wspotchrzescijan. Z tego powodu rycerze
zostali wynagrodzeni réznorakimi ziemskimi dobrami przez Boga (stawa, ziemiami,
bogactwem, wiedzg krajow Wschodu).

Zatrzymajmy si¢ najpierw przy fragmentach méwigcych o grobie Chrystusa
i walce ,,dla oswobodzenia Ziemi Swietej”. Pamietajac, ze gtéwnym przestaniem
Ksigg... jest przeswiadczenie o tym, ze ludzkie dzieje sa dziejami ujawnienia i za-
pomnienia wolnosci jako tresci boskiego objawienia, mozna wysnué przypuszcze-
nie, iz kiedy Mickiewicz pisze o grobie Chrystusa, mamy do czynienia z symbolem
czy tez metaforg walki o to, co pozostato z objawienia Zbawiciela po jego $mierci.
W takiej perspektywie walka o gréb Mesjasza okazuje si¢ walka o realizacj¢ jego
objawienia, o wcielenie w historii ludzkiej objawionej przez niego $wictej zasady
wolnosci. Podobnie wydaje sig, ze we fragmencie o walce ,,dla oswobodzenia Ziemi
Swietej”'2 chodzi nie tyle o stworzenie jakiego$ chrzescijanskiego panstwa na zie-
miach Izraela, ile o realizacje tego, co Mickiewicz nazywa ,,Bogiem i wolnoscig”.
Jesli Ziemia Swigta jest pierwotnym miejscem, w ktorym Chrystus objawit siebie sa-
mego jako Syna Boga oraz wolno$¢ jako zasade i cel ludzkosci, to jej oswobodzenie
symbolicznie oznacza takze ,,rozlanie si¢” wolno$ci na rycerzy i narody przez nich
reprezentowane. | rzeczywiscie nastgpne ustepy wskazuja na to, ze wojny krzyzowe

8 Zob. N. Cohn, W pogoni za milenium. Milenarystyczni buntownicy i mistyczni anarchisci srednio-
wiecza, tham. M. Chojnacki, Krakéw 2007; M. Eliade, Aspekty mitu, thum. P. Mréwczynski, Warszawa
1998, s. 59-79; E. Voegelin, Lud Bozy, thum. M. Uminska, Krakow 1994.

> A. Mickiewicz, op.cit., s. 8-9.

10" Ibidem, s. 9.

" Ibidem.

12 Ibidem, s. 19.
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niejako ,,uwolnily wolnos¢”, sprawily, ze faktycznie stata si¢ ona trescig narodow:
,»1 Wolno$¢ w Europie rozszerzata si¢ powoli, ale ciagle i porzadnie, od krolow szta
Wolno$¢ do panéw wielkich, a ci bedac wolnymi, rozlewali wolno$¢ na szlachte, a ze
szlachty szta Wolno$¢ na miasta, i wkrétce miata znij$¢ na lud, i cate Chrzescijanstwo
miato by¢ wolne, a wszyscy Chrzescijanie, jak bracia, rowni sobie”!*. W odniesieniu
do tego fragmentu nalezy jeszcze podkresli¢ dwie istotne sprawy: krucjata jest czes-
cig boskiego planu dziejow i jako taka stanowi zapowiedz czy tez typ walki o mille-
nium. Wskazuje na to fragment, w ktérym Mickiewicz pisze, ze to B6g wynagrodzit
krzyzowcom ich walke w postaci ziemskich dobr. Panuje tu milczace przekonanie,
ze Bog jest panem i wladcg dziejow. Poza tym owe nagrody dane przez Boga sg
nagrodami ziemskimi, wewnatrz§wiatowymi. Co to wlasciwie znaczy? Krzyzowcy
w ramach nagrody nie dostapili jakie$ wizji boskosci, §wiatta taski czy odpuszczenia
grzechow, lecz zyskali stawe, ziemie i bogactwa. Czy to istotne? Jesli zgodzimy sie,
ze Mickiewicz kresli millenarystyczng wizj¢ eschatologii i dziejow ludzkich, to fakt
ten wydaje si¢ argumentem za przyjeciem owej hipotezy.

Drugg figurg pielgrzyma jest pojawiajacy si¢ w Ksiggach... Krzysztof Kolumb'4,
Zanalizujmy wigc, w jakim aspekcie Kolumb okazuje si¢ tozsamy z krzyzowcami
walczacymi o grob Chrystusa, a w jakim aspekcie roézny od nich'>. Wyrazniej niz
w przypadku krucjat wida¢ u Kolumba to, Ze wojna o wolnos¢ i Boga wiaze si¢
z wyruszeniem poza Europg: ,,Ten [Kolumb — T.N.] namawiat, aby zaprzestano wo-
jowa¢ w domu, a raczej odzyskano grob Panski i Azj¢'®. To podkre$lenie wyruszenia
z Europy do Azji jest konkretnym, historycznym, realizujacym si¢ na plaszczyznie
stosunkow spoteczno-politycznych przypadkiem konstytutywnym dla mesjanizmu
Mickiewicza, czyli wyruszeniem od wewngtrzno$ci ku zewngtrznosci, o czym wig-
cej bedzie w dalszej czgsci artykutu. Faktem jest, ze w Ksiggach... wojny miedzy
europejskimi, chrze$cijanskimi nacjami, ciggnace si¢ od epoki krucjat do czasoéw
Kolumba, byly zaprzeczeniem boskiego objawienia, a wigc nie przynosity ludom
ani narodom wolnoéci, lecz walke w imi¢ skonczonych idoli: wtadzy politycznej,
dobrobytu itp. Kolumb jako czlowiek chcgcy zaprzestania wewnatrzeuropejskich
zmagan i walki o odzyskanie grobu Chrystusa — a tym samym wolnosci — jest wigc
nie tylko chrzescijaninem i rycerzem, lecz takze medrcem, ktory w czasach upad-
ku, odlaczenia narodow od objawienia Chrystusa, wie, czym owo objawienia jest:
»L--.] jeden tylko znalazt si¢ cztowiek Chrze$cijanin, medrzec i rycerz”!’. Wracajac

3 Ibidem, s. 9. Mozna jednak zapytac¢, czemu krzyzowcy i krolowie chrzescijanscy mieliby ,,roz-
la¢ wolnos¢”, skoro Chrystus jako Mesjasz i Syn Boga juz ja objawil, a jako Mesjasz jedynego Boga
objawil wszystkim narodom? Nalezy jednak pamigtaé, ze Mickiewicz mysli i percypuje rzeczywistosé
symbolicznie, tj. rozne wydarzenia historyczne sa symbolami rzeczywistosci swictej, stad jakby samo-
objawienie boskosci domaga si¢ odbioru przez cztowieka, nie catkowicie biernego przyjgcia, ale aktyw-
nego podjecia, a wyprawy krzyzowe, majace na celu uwolnié Ziemie Swieta, sa symbolami ludzkiej
aktywnosci, wysitku podjecia objawienia.

4 Ibidem, s. 11.

5 Pomijajac juz sam fakt, ze Kolumb jest jednostka, a $redniowieczny krzyzowcy byli bohaterem
zbiorowym.

16° A. Mickiewicz, Ksiegi narodu polskiego..., s. 11.

7" Ibidem.
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jednak do kwestii wyruszenia ku zewnetrznosci, ten ruch w przypadku Kolumba jest
podwdjny — po pierwsze celem jego dziatan jest Azja i grob Chrystusa. Tym jednak
Kolumb nie rézni si¢ od krzyzowcdéw epoki krucjat. Drugi ruch ku zewnetrznosci,
charakterystyczny dla postaci podroznika kreslonej przez Mickiewicza, wigze si¢
z konieczno$cig zdobycia srodkow na wyprawy krzyzowe — stad ruch ku zewnetrz-
nosci przybiera teraz posta¢ wyprawy po ztoto do Ameryki. Historia Kolumba, po-
dobnie jak dzieje wypraw krzyzowych, jest wpisana w hierohistorie, tak wiecc Bog
wynagradza zeglarza — ten odkrywa Ameryke, ziemi¢ wolnosci 1 przez to Swigtosci.
Nie nalezy przy tym przeoczy¢ faktu, ze boska nagroda Kolumba réwniez okazuje
si¢ wewnatrz§wiatowa nagroda, bogactwem nowo odkrytego ladu. Zauwazmy jesz-
cze za Ruszkowskim, ze wraz z pojawieniem si¢ Krzysztofa Kolumba zmienia si¢
kontekst roli krzyzowca: krzyzowiec odrywa si¢ od materialnego konkretu Ziemi
Swietej i staje si¢ pielgrzymem bioracym udzial w wojennej wyprawie majacej na
celu realizacje, stworzenie zgodnego z boskim planem millenarystycznego krélestwa
wolnosci, ktore moze zosta¢ zbudowane jedynie w wyniku ofiary i wojny'®. Dzigki
temu zabiegowi mozliwe be¢dzie ukazanie polskich pielgrzyméw jako krzyzowcow.
Pozostaje do omowienia jeszcze jedna kwestia dotyczaca Kolumba: ,,[...] i byt ostat-
nim rycerzem krzyzowym w Europie, i ostatnim, ktory przedsigwziat wyprawe dla
imienia Bozego, a nie dla siebie”®. W tym fragmencie Kolumb zostaje ukazany jako
ostatni krzyzowiec — ostatni walczacy za Boga i wolno$¢, ostatni prowadzacy §wieta
wojne. Jak wiec pogodzi¢ mesjanistyczng rolg polskich pielgrzymow z tg uwaga?
Aby zrozumie¢ przytoczony fragment, nalezy przedstawi¢ go sobie w szerszym kon-
teksécie hierohistorii: zdaniem polskiego poety odkrywca Ameryki zyje w czasach
odejscia narodow od zasad Chrystusa, od objawienia wolnosci. Kolumb jest ostatnim
krzyzowcem w tym sensie, ze od tej pory niemozliwe okazuje si¢ pojawienie si¢
krzyzowca w ramach historii Europy, poniewaz staje si¢ ona historig grzechu oraz
odsunigcia si¢ od Boga i wolnosci. Od tej pory krzyzowiec bedzie polskim pielgrzy-
mem, a historig $wigtg stanie si¢ historia narodu polskiego.

Trzecim fragmentem noszacym znamiona figury pielgrzyma jest relacja
o La Fayetcie. W niniejszej pracy chodzi nie tyle o to, aby zrozumie¢ powdd, dla kto-
rego Mickiewicz zdecydowat si¢ uzy¢ jako figury postaci La Fayette’a, ile o sens tej
figury?®. Mickiewicz nie nazywa go krzyzowcem, pisze o nim jedynie: ,,I jest to ostat-
ni z ludzi dawnych europejskich, w ktérym jest jeszcze duch po$wigcania sie, reszta
ducha chrzescijanskiego™'. Fundamentalny charakter ma tu uzycie zwrotu ,,z ludzi

'8 Do takiego samego wniosku w swoim opracowaniu dochodzi Janusz Ruszkowski. Zob. J. Rusz-
kowski, Adam Mickiewicz i ostatnia krucjata. Studium romantycznego millenaryzmu, Wroctaw 1996,
s. 84.

1 A. Mickiewicz, op.cit., s. 11.

20 Ta kwestia zostaje tak zarysowana w opozycji do badan Ruszkowskiego, ktory szuka powodu,
dla ktorego Mickiewicz wybral jako figure posta¢ La Fayette’a. Nas natomiast interesuje sens, istota
La Fayette’a jako typu zapowiadajacego pielgrzymow polskich. Zreszta omawiany fragment sprawia
spore problemy Ruszkowskiemu: chociaz stwierdza on, ze tytut krzyzowca nie wigze si¢ z zadnym kon-
kretnym, materialnym celem czy miejscem walki, a jedynie z walka w imi¢ Boga i wolnosci, to chwilg
pozniej pisze, ze polskim krolom tytut krzyzowca nie przystuguje z racji tego, ze nie walczyli oni o Jero-
zolime. J. Ruszkowski, op.cit., s. 85-86.

21 A. Mickiewicz, op.cit., s. 13.
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dawnych europejskich”: w tym momencie dzieje Europy nie sg juz hierohistorig,
lecz historig grzechu i odsunigcia si¢ od Boga. Podczas gdy wedtug Mickiewicza po-
sta¢ Kolumba pojawita si¢ w czasie przesunigcia eschatologicznego sensu z historii
Europy na histori¢ Polski, to posta¢ La Fayette’a zyje w czasach, gdy historia Euro-
py jest juz catkowicie oderwana od sakralnego i eschatologicznego sensu dziejow.
La Fayette jest Europejczykiem i jako taki przynalezy do historii Europy, dlatego nie
moze mu przyshugiwaé tytut rycerza wiary. Upadly charakter dziejow kontynentu
widac¢ po tym, ze w historii generala nie ma juz mowy o wynagrodzeniu jego wierno-
$ci 1 trudu przez Boga. La Fayette, cho¢ dziata zgodnie z boskim objawieniem, czyni
to w przestrzeni, z ktorej monarchowie europejscy wykluczyli Boga. Sensem figury
wspomnianego arystokraty jest ukazanie, ze eschaton nie zrealizuje si¢ w historii
grzesznej Europy. Wydaje si¢ jednak, ze chociaz historia Lafayette’a pokazuje, ze
Europa nie bedzie juz mesjaszem zbiorowym, to, chociaz grzeszna, wciaz moze by¢
zbawiona — w koncu generat wyrusza ku zewnetrznosci, bierze udziat w zmaganiach
w Ameryce, ponosi ofiar¢ i walczy za Boga 1 wolno$¢: ,,i pojechat sam na wojne, do
Ziemi Wolnosci, do Ameryki”?.

Czwarta, 1 ostatnia, figura pielgrzyma sg krolowie Polscy. Zacytujmy krotki frag-
ment: ,,I szty krole polskie na obrone Chrzescijan w dalekie kraje, krol Wiadystaw
pod Warng, a krol Jan pod Wieden na obrong wschodu i zachodu. Wedtug polskie-
go poety podobnie jak wczesniej krzyzowcy, krélowie i rycerstwo polskie mieli bro-
ni¢ Europy przed poganami i barbarzyficami. Miejmy przy tym caty czas na uwadze,
ze wedhug Mickiewicza walka zbrojna jest forma poniesionej ofiary, tak wiec walka
zbrojna przeciw niewiernym — czyli przeciw tym, ktoérzy nie wyznaja Chrystusa ani
wolnosci — jest formg poniesionej ofiary w imi¢ Chrystusa, innych chrzescijan oraz
wolnosci. Przez walke z niewiernymi krélowie i rycerze walczyli, cierpieli i umierali
dla Chrystusa. Nalezy zwrdci¢ uwage, ze — podobnie jak wczesniej krzyzowcy 1 La
Fayette — krolowie polscy wyruszyli ku temu, co zewngtrzne, i w tym, co zewnetrz-
ne, walczyli i cierpieli**. I takze podobnie jak wczesniej krzyzowcy monarchowie
otrzymali od Boga nagrode. Jaka? Byta nig unia z Litwa: ,,I nagrodzit im BOG, bo
wielki nar6d, Litwa, potaczyt si¢ z Polska, jako maz z zona, dwie dusze w jednym
ciele. A nie byto nigdy przedtem tego potaczenia Narodow. Ale bedzie potem”?. Tak
wiec widad, ze unia Polski z Litwa staje si¢ zapowiedzig, antycypacja wolnosci i jed-
no$ci narodow chrzescijanskich, ktéra dokona si¢ w millenarystycznym krolestwie.
Boska nagroda za wierno$¢ 1 ofiar¢ dla Boga staje si¢ zapowiedz oraz czeSciowe
zrealizowanie boskiej wolno$ci w rzeczywistos$ci historycznej Polski. Dla Mickiewi-
cza unia z Litwa okazuje si¢ takze elementem nowego objawienia — ukazuje, ze od
tej pory $§wieta historia bedzie si¢ realizowaé¢ w historii narodu polskiego. Dopiero
w czwartym typie nastepuje odstoniecie zapowiedzi wiasnie jako zapowiedzi nade;j-

2 Jbidem.

2 Jbidem, s. 14.

2 Pamigtajmy, ze o ile wcze$niej wewngtrznos$cig byta Europa, a tym, co zewnetrzne, wszystko, co
poza Europa, o tyle po desakralizacji Europy i mesjanskiej sakralizacji Polski tym, co wewngtrzne, staje
si¢ Polska, a tym, co zewnetrzne — to, co poza Polska (w tym rowniez Europa, Warna i Wieden).

% A. Mickiewicz, op.cit., s. 14.
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$cia Polski jako drugiego Chrystusa, millenarystycznego Chrystusa narodow. Wydaje
si¢ zatem, iz wiasnie w unii polsko-litewskiej Bog dopiero odstania, ze dotychcza-
sowe postaci krzyzowcow byty figurami nadchodzacego mesjasza narodéw oraz ze
forma realizacji Krolestwa Bozego jest ofiara poniesiona za innych oraz wojna doko-
nujaca si¢ w sferze zewnetrznej wobec sfery, z ktorej wywodzg si¢ krzyzowcy/piel-
grzymi. Takie ujgcie sprawy wyjasnia takze, dlaczego krélom Polski nie przystuguje
tytut krzyzowcow. Wedlug romantycznego poety prawdziwymi, eschatologicznymi
krzyzowcami bedg bowiem dopiero polscy pielgrzymi wygnani z kraju przez zabor-
cow. Krolowie sg antycypacja pielgrzymow, dopiero ci drudzy zaprowadzg eschaton.
W Mickiewiczowskim mesjanizmie przemoc eschatologiczna staje si¢ sakralng ko-
nieczno$cig, forma zaprowadzenia millenarystycznego, wiecznego — to jest do czasu
drugiego przyjscia Jezusa Chrystusa — krdlestwa wolno$ci 1 pokoju miedzy naro-
dami. T¢ relacje mozna jednak odwrocié: nie ma wolnosci i triumfu $wigtosci bez
wojny eschatologicznej. Wyruszenie ku temu, co zewngtrzne, dynamiczny ruch ku
temu, co inne, nakaz eksploracji i agresji sa nakazem boskiej woli i1 jedyna droga jej
realizacji. Ten aspekt dynamicznego ruchu jeszcze raz podkresli Mickiewicz w VII
przypowiesci przynalezacej do Ksigg pielgrzymstwa polskiego: ,,Bo kto siedzi w Oj-
czyznie i cierpi niewolg, aby zachowat zycie, ten straci Ojczyzn¢ i zycie, a kto opu-
$ci Ojczyzng, aby bronit Wolnoé¢ z narazeniem zycia swego, ten obroni Ojczyzne,
i bedzie zy¢ wiecznie”?. Chociaz wydarzeniem powotujacym do istnienia millenium
bedzie ofiara, to jednak nie jest to ofiara z niewolnika cierpigcego w swoim kraju,
lecz ofiara wojownika, cztowieka wolnego, ktory cierpi i ewentualnie umiera poza
granicami swego kraju, i tym samym tworzy rzeczywistos¢ eschatologiczng. A ten,
kto tak zrobi, ,,bedzie zy¢ wiecznie”, co oznacza, ze wolno$¢ i jednos¢ Mickiewi-
czowskiego millenium beda wieczne.

Z powyzszych analiz wynika, ze formg realizacji Mickiewiczowskiego eschatonu
jest wojna i walka. Tak sprawa zostata przedstawiona w odniesieniu do Ksigg..., we
wczesniejszym artykule odnoszacym si¢ do Dziadoéw natomiast pisalem o tym, ze
tak jak Chrystus dla ludzi, tak dla narodéow zbawicielem bedzie Polska, ktora przez
swoja ofiarg zaprowadzi wieczng wolnosc¢ i jednos¢. Czy wigc istniejg jakies roznice,
rozbiezno$ci pomiedzy Dziadami i Ksiggami...? Czy tez te dwa pozornie rdzne ujecia
nie beda komplementarne, albo nawet tozsame?

I1I

Wréémy jeszeze na chwile do tego, co we wezesniejszym artykule nazwaliSmy pa-
syjng przestrzenig wyj$ciowa?’. Wspominalismy wtedy o ramie jako kulturowo uwa-
runkowanej przestrzeni mentalnej ewokowanej w momencie pojawienia si¢ jakie-
go$ elementu bedacego w zwigzku z owg przestrzenig. Dana rama zawiera nie tylko
strukture czy tre$¢ tego elementu w jakims obiektywnym sensie, lecz takze znane

% Jbidem,s. 27.
2 T. Niezgoda, op.cit., s. 18. W odno$nym artykule pojawia si¢ wyja$nienie terminologii uzywanej
w jezykoznawstwie kognitywnym.
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podmiotowi interpretacje, wyktadnie, rozumienia tegoz elementu. Pasyjna przestrzen
wyjsciowa zawiera wigc nie tylko biblijny opis meki Jezusa Chrystusa, lecz takze
jego interpretacje, wyktadnie, rozwinigcia. W tym kontek$cie mowiliSmy na przy-
ktad o interpretacjach mgki i Smierci jako delegitymizacji ziemskich wtadz, tak jak
opisywat je Peterson®®. Wydaje sie, ze nalezy si¢ odwota¢ do jeszcze jednej kwestii
obecnej w pasyjnej przestrzeni wyjsciowej, po ktorg wydaje si¢ siega¢ Mickiewicz
w kreacji mitu Polski jako Chrystusa narodow. ,,Bo Nardd polski nie umarl, ciato
jego lezy w grobie, a dusza jego zstgpita z ziemi, to jest Zycia publicznego, do otchta-
ni, to jest do zycia domowego ludow cierpigcych niewole w kraju i za krajem, aby
widzie¢ cierpienia ich”?. Na pierwszy rzut oka ten fragment wydaje si¢ oczywisty,
przynajmniej co do przestrzeni amalgamatu. Czym jest owo zejscie do otchtani?

Zstgpienie do otchtani nie znajduje swojego wyjasnienia w ewangelicznych opi-
sach, ale ten motyw przynalezy do judeochrzescijanstwa i wigze si¢ z poszukiwaniem
odpowiedzi na pytanie: co si¢ stalo czy tez co si¢ dzieje z patriarchami, prorokami
i sprawiedliwymi po wydarzeniu Chrystusa®*? Pomijajac ztozono$¢ tej tradycji, we-
dlug wezesnochrzeScijanskiej teologii Chrystus zstapit do otchtani, aby objawic si¢
iswoja Ewangelie przebywajacym tam duszom zmartych i tym samym umozliwi¢ ich
zbawienie. Pominmy paralelno$¢ zejscia Chrystusa do otchtani w celu ponownego
wiaczenia (czgéci) Izraela do ludu Bozego, z tym Ze u Mickiewicza Polska ponownie
wynosi ku $wietej historii grzeszne narody Europy, i skupmy si¢ na drugim konsty-
tutywnym elemencie zejscia do otchtani: ,,To ja, méwi On, jestem Chrystusem;/ to ja
$mier¢ zniszczytem,/ odniostem triumf nad wrogiem,/ zdeptalem pieklo,/ zwigzatem
mocarza, i wyniostem czlowieka/ na wyzyny niebianskie™!. Watek zstapienia do
otchtani wigze si¢ takze z walka Chrystusa z wtadajacymi tg przestrzenig demona-
mi, mrocznymi mocami. W tej dziedzinie szczegolnie obfita wydaje si¢ ikonografia
chrzescijanska wczesnego Sredniowiecza, gdzie Chrystusa czesto ukazywano jako
rozdeptujacego gtowe demona czy smoka. W takich interpretacjach Chrystus jest
takze wojownikiem, ktory przez swoja ofiarg, cierpienie i Smieré na krzyzu wkracza
do otchtani, gdzie prowadzi zwyci¢ska walke o eschatologicznym i soteriologicznym
znaczeniu. Taka interpretacja taczy si¢ z motywem krolowania Chrystusa i delegity-
mizacja ziemskich wladz*.

Jaki bylby natomiast zwigzek ofiary z walkg w Ksiegach narodu polskiego i piel-
grzymstwa polskiego? Juz w relacji o krzyzowcach Mickiewicz okres$la krucjaty jako
»poswigcenie si¢ dla dobra drugich”. Wojna jest walka za kogo$ 1 dla kogos$. Zaréwno
dla wspotbraci, wspotchrzescijan, jak i dla Chrystusa. Wojna w Ksiggach... stanowi
ofiarg, poswigcenie si¢ za i dla innych w imi¢ Boga i wolno$ci. Wojna to przelewanie
krwi i cierpienie w imi¢ Chrystusa. Jasno i wyraznie wynika to z wcze$niej anali-

2 Jbidem, s. 23-24.

» A. Mickiewicz, op.cit., s. 16.

3 J. Danielou, Teologia judeochrzescijanska. Historia doktryn chrzescijarskich przed soborem ni-
cejskim, tham. S. Basista, Krakow 2002, s. 262-263.

31 Meliton z Sardes, Mg‘litana homilia paschalna [w:] Pierwsi Swiadkowie. Wybor najstarszych pism
chrze$cijanskich, thum. A. Swiderkdwna, oprac. M. Starowieyski, Krakow 1988, s. 351.

32 G. O’Collins, Jezus nasz odkupiciel. Chrzescijanskie ujecie zbawienia, tham. J. Pociej, Krakow
2009, s. 109-120.
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zowanych fragmentow. Ujmujac te kwestie istotowo: w mesjanizmie Mickiewicza
zbiorowy podmiot sakralny najpierw ofiarowuje si¢ sam za innych, po czym walczy
czy tez rozpetuje wojne w imieniu boskosci, a obie te aktywnos$ci zachodza w hory-
zoncie eschatologicznym i soteriologicznym, a doktadniej millenarystycznym. Pol-
ska ponownie wciela grzeszne narody w $wigta histori¢ 1 tworzy wieczne krolestwo
wolnosci — to, co chcialbym nazwac strukturg pasyjno-wojownicza z czasowym i lo-
gicznym pierwszenstwem ofiary eschatologicznej, ktora umozliwia wojne eschatolo-
giczng, cho¢ czgsciowo ukryta przenika na wskro$ zarowno Ksiegi narodu polskiego
i pielgrzymstwa polskiego, jak i Dziady. Zwiazek ofiary i wojny wida¢ najwyraznie;j,
kiedy odniesie si¢ widzenie ksiedza Piotra do tresci Ksigg...: gtdwnym elementem
widzenia jest watek ofiary, watek wojny eschatologicznej nie pojawia si¢. Kiedy jed-
nak odniesiemy Ksiggi... do widzenia ksiedza Piotra, wida¢, Zze opisujg one historie
$wietg juz po dokonaniu si¢ ofiary, czyli po ustanowieniu namiestnika z widzenia.
Dopiero cierpienie oczyszcza Polske 1 wynosi jg do chwaty i rangi mesjasza narodow.
Jest jednak w utworze fragment, ktory explicite unaocznia omawiang przeze mnie
struktur¢ — to zamieszczona na koncu Litania pielgrzymska. Mickiewicz po§wiecit
w niej wiele miejsca na wyliczenie meczenskich czyndow polskich zotnierzy, ludno$ci
cywilnej 1 mtodziezy litewskiej: ,,Przez meczenstwo dwudziestu tysiecy obywateli
Pragi wyrznigtych za Wiare i Wolno$¢. Wybaw nas Panie/ [...] Przez mgczenstwo
mtodziencoéw Litwy zabitych kijami, zmartych w kopalniach i na wygnaniu. Wybaw
nas Panie/ [...] Przez meczenstwo zotnierzy zamordowanych w Fischau przez Prusa-
kow. Wybaw nas Panie”®. Szczegdlnie istotne jest dla nas to, ze dopiero po wymie-
nieniu i opisie réznorakich cierpien Polakéw Mickiewicz przechodzi do modlitwy
do Boga: ,,0 wojne powszechng za Wolno$¢ Ludéw! Prosimy Ci¢ Panie/ O bron
1 orty narodowe. Prosimy Cig¢ Panie/ O $mier¢ szczg$liwg na polu bitwy. Prosimy Cie
Panie”*. Istotowo element pasjonistyczny, ofiara jako przyjmowanie, doznawanie
cierpienia poprzedza wojne, ktdra jest juz nie tylko doznawaniem, lecz takze zadawa-
niem cierpienia, a ktora w sposob konieczny, istotowy wynika z samoofiarowania si¢.

IV

Aby dojs¢ do istoty fenomenu przemocy eschatologicznej obecnej we wczesnej twor-
czo$ci Mickiewicza, musimy si¢ teraz zwroci¢ ku Ksiggom pielgrzymstwa polskie-
go. Sg one zbiorem przypowiesci utozonych dla pielgrzyméw polskich, czyli tych,
ktorzy po zaborach opuscili Polske i maja teraz, wedhug polskiego poety, walczy¢ na
obczyznie za Polske-Chrystusa. Zdaniem wieszcza: ,,Duszg Narodu polskiego jest
pielgrzymstwo polskie”®. To pielgrzymi polscy jako ci, w ktorych ujawnia si¢ na-
rod polski — pamietajmy, ze jest to nardd bedacy mesjaszem — sg eschatologicznymi
tworcami millenium. W nich spetniajg si¢ wezesniejsze figury krzyzowcdw i ryce-

3 A. Mickiewicz, op.cit., s. 54-55.
3 Jbidem, s. 55.
3 Ibidem, s. 19.
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rzy. To oni sg wojownikami millenium, krzewicielami wolno$ci ostatecznej: ,,[...] bo
wszyscy jestescie zotnierzami powstania Ojczyzny’¢. Warto jeszcze zaznaczy¢, ze
Ksiggi... poruszajg wiele roznych watkow, czesto w formie przypowiesci eksplikujg
treSci wyrazone wezesniej w Dziadach czy Ksiggach narodu polskiego, a problema-
tyka przemocy eschatologicznej stanowi jedynie ich czg$¢.

Najdobitniej przemoc eschatologiczna, tak jak ja rozumiat Mickiewicz, wida¢
w przypowiesci VIII*’. Przypowies¢ opowiada o ponawiajacych si¢ atakach wilkow
na gospodarstwa w Anglii. Drapiezniki dziesigtkuja stada bydta i owiec tamtejszych
gospodarzy i pasterzy. Ludzie wybierali si¢ na wyprawy towieckie, lecz z racji tego,
ze byly one nieskoordynowane i przypadkowe, nie przynosity skutkow. Ich zwie-
rzgta weigz ginety, a oni ubozeli. Dopiero po pewnym czasie wpadli na pomyst, aby
wszyscy si¢ zebrali na jedno wielkie, roczne polowanie az do wybicia wszystkich
wilkéw w Anglii. ,,Poszli tedy i polowali, az wytepili zwierza co do jednego, potem
ztozyli bron, rozpuscili psiarni¢, a barany ich pasg si¢ bez pasterza, od owych czaséw
az do dzi$ dnia”38. Sprobujmy rozwiktaé sens przypowiesci. Anglia oznacza Europe,
gospodarze sg narodami europejskimi, stada za§ bydta i owiec wydaja si¢ oznaczaé
pokdj, dobrobyt i wolno§¢ narodéw europejskich. Wilki naturalnie sa europejskimi
monarchami-despotami, gngbigcymi narody europejskie, przeciwnikami objawienia
wolnosci. Wspolna wyprawa przeciw wilkom az do ich wytepienia oznacza nic in-
nego niz millenarystyczna, eschatologiczna walke w celu zabicia monarchéw i ich
zwolennikoéw, wyprawe, ktora nie zakonczy sie, poki kazdy przeciwnik wolno$ci nie
zginie. Cytowany wyzej fragment ukazuje, ze w wyniku tej wojennej wyprawy na-
rody osiagna millenarystyczna wolnos¢ i pokoj. Przypowie§¢ XXI w pelni ujawnia
totalny, eschatologiczny charakter walki o odzyskanie niepodlegtosci Polski. Wediug
przypowiesci tam, gdzie w Europie trwa walka o wolnos$¢ i pokoj, tam pielgrzym
polski walczy o swojg ojczyzne: ,,Tam Ojczyzna, gdzie Zle; bo gdzie tylko w Euro-
pie jest ucisk Wolnosci, i walka o nig, tam jest walka o Ojczyzne, i za t¢ walke bi¢
si¢ wszyscy powinni”*. Ojczyzna nie oznacza tu tylko Polski jako niepodlegtego
bytu narodowo-panstwowego, lecz Polske jako krolestwo millenarystycznej wolno-
$ci. Przestanie polskiego poety jest proste: tam, gdzie trwa walka, wojna o wolnos¢,
tam toczy si¢ wojna o millenium. Polska ma charakter kosmiczny. Rzeczywisto$¢
eschatologiczna generuje si¢ na polu bitwy. Eschaton wytloni si¢ z wojennej pozogi.

O tym, przeciw komu doktadnie ma by¢ prowadzona wojna, doprecyzowuje przy-
powies¢ X: ,,A nieprzyjacielem Waszym jest nie tylko trojca szatanska, ale wszyscy,
ktérzy czynig i méwig w imig trojcy tej, a tych liczba jest wielka miedzy cudzoziem-
cami, czcicieli Mocy i Rownowagi i Kota i Interesu™. Ten fragment sugeruje, ze
eschatologiczna wojna bedzie wojng totalng, wymierzong przeciw wszystkim tym,
ktérzy nie opowiedzg si¢ za objawiong przez Chrystusa wolnoscig. W Mickiewi-
czowskiej wizji nie ma kompromisu w obliczu nadchodzacego millenium: ,,[...] Nie

3 Ibidem, s. 34.
37 Ibidem, s. 28-29.
3 Ibidem, s. 29.
3 Ibidem, s. 49.
40 Ibidem, s. 30.
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sktadajcie broni, poki despotyzm trzyma jedng piedz ziemi wolnej”*!. Rozstrzygnie-
cie bedzie totalne, kosmiczne. Podobnie jak paruzyjny Chrystus Polska osadzi juz
w eschatologicznym czasie pozostate narody. Miarg sadu i wyroku, a wigc przyjecia
do kroélestwa wiecznej wolnosci i pokoju, bedzie stosunek do wolnosci jako objawio-
nej treéci i Polski jako mesjasza: ,,Albowiem kto odrzuca wezwanie Wolnosci, od-
rzucony bedzie od oblicza jej” i,,Albowiem gdy Wolnos¢ zasiadzie na stolicy $wiata,
bedzie sadzi¢ Narody. I rzeknie do jednego Narodu: Oto bytam napastowana od zboj-
cow, i wotatam do ciebie, Narodzie, o kawat zelaza do obrony, i o gar$¢ prochu; a tys
mi dat artykut gazety”#. Prawdziwym pielgrzymstwem polskim sa przy tym tylko
ci, ktérzy wierza w Polske jako mesjasza, w jej odrodzenie i powszechng wolnosé
jako ustanowiony przez Boga cel historii. Polski pielgrzym nie jest tylko tym, ktory
walczy. Aby by¢ eschatologicznym wojownikiem, pielgrzym musi wierzy¢é w Polske
jako Chrystusa narodow. Wiara w millenium i misj¢ Polski musi poprzedzaé¢ walke
0 nig, inaczej jest po prostu walka: ,,Zaprawde mowie Wam, iz zotnierz, ktory walczy
bez Wiary w dobro¢ sprawy swojej, zwierzem jest; a dowodca, ktéry prowadzi na
bdj, bez Wiary w sprawe swojg, rozbojnikiem jest”*.

A%

Zanim przejdziemy do konkluzji, konieczne wydaje si¢ zarysowanie dalszego hory-
zontu hermeneutycznego: oméwienie koncepcji mesjanizmu Jacoba Taubesa i prze-
mocy rytualnej René Girarda. Do tej pory, odwolujac si¢ do tego, co nazwaliSmy
pasyjng przestrzenig wyjsciowg, odnosiliémy si¢ przede wszystkich do opisu meki
Chrystusa zawartego w czterech Ewangeliach. Tym razem chcielibysmy si¢ odwotac
do badan Jacoba Taubesa na temat mesjanizmu $wigtego Pawta*, Taubes krytykuje
dokonany przez Scholema podziat na zZydowska i chrzescijanska doktryne zbawie-
nia jako eksternalizacje i internalizacj¢. Zamiast tego proponuje swoistg dialektyke
doswiadczenia mesjanskiego — punktem wyjscia jest sytuacja, w ktorej zapowiadany
koniec czasu nie nadchodzi (moze to by¢ ewentualnie inny, integralny element me-
sjanskiego nauczania, ktére nie stato si¢ rzeczywistoscig). Powstaje wtedy problem
prawdziwos$ci mesjasza. Zdaniem Taubesa w takim momencie konieczno$cig oka-
zuje si¢ przeformutowanie mesjanskiej doktryny. Dochodzi wigc do internalizacji
mesjanskiej soteriologii: przedmiotem zbawienia nie bedzie rzeczywisto$¢ spolecz-
no-polityczna, lecz ludzka jednostka®*. Moim zdaniem w przypadku mesjanizmu

4 Ibidem, s. 49.

4 Ibidem, s. 50, 51.

4 Ibidem, s. 44.

4 Dla Taubesa Pawel jest nie tyle chrzescijaninem, ile wyrazicielem swoiscie zydowskiego feno-
menu mesjanizmu obecnego takze w chrzescijanstwie. W ogole dla Taubesa wczesne chrzeécijanstwo,
szczegolnie to Pawlowe, stanowi rezultat internalizacji zydowskiej koncepcji zbawienia w obliczu roz-
ktadu grupy wyznaniowej spowodowanej zewngtrzng, ,,Swiatowa” porazka Mesjasza. Zob. J. Taubes,
Cena za mesjanizm [W:] Apokalipsa i polityka. Eseje mesjanskie, tham. P. Graczyk, Warszawa 2013, s. 4.

4 Taubes wymienia dwa zrédtowo zydowskie ruchy, ktore jego zdaniem dokonaty takiej internali-
zacji przez antynomizm: chrze$cijanstwo, w ktorym Mesjasza spotkala §mier¢ przez ukrzyzowanie, oraz
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Mickiewicza sytuacja wydaje si¢ odwrotna: przedmiotem mesjanskiej soteriologii
1 eschatologii w mniejszym stopniu jest jednostka ludzka, w wigkszym natomiast
przestrzen spoteczno-polityczna. Co wigcej, nie tylko przestrzen spoteczno-politycz-
na stanowi przedmiot zbawienia, lecz takze forma zbawienia ma charakter zbiorowy:
jest nim przeciez wojna.

René Girard uwaza przemoc za trwaty sktadnik ludzkiej natury, stad rytuat reli-
gijny i przemoc religijna majg charakter prewencyjny. Co to znaczy? Zdaniem fran-
cuskiego uczonego religia kontroluje i kanalizuje przemoc tak, aby ta nie zniszczyla
danej wspodlnoty. Religia z jednej strony minimalizuje destruktywno$¢ przemocy,
z drugiej za$§ — przez mechanizm kozla ofiarnego kanalizuje przemoc, aby jej kon-
trolowane uzycie miato dla grup dobroczynny charakter*s. Girard posuwa si¢ daleko
W uznaniu tozsamosci sacrum i przemocy: dla niego sacrum jest przemocg. Jego zda-
niem sacrum to ludzka przemoc postrzegana jako co$§ zewnetrznego i autonomiczne-
g20*7. Wszystko, co grozi zniszczeniem wspolnoty — katastrofy naturalne, epidemie,
wojny, tajemnicze zgony — moze by¢ sacrum. Istota sacrum, a wigc takze przemo-
cy, jest jednak ambiwalencja. Z jednej strony kalajg one (sacrum/przemoc) i groza
unicestwieniem, z drugiej strony w odpowiednim konteks$cie rytualnym moga na-
bra¢ cech pozytywnych. Jak nieczysta przemoc i krew mogg zanieczys$ci¢ wszystko,
z czym wejda w kontakt, tak oczyszczona przemoc i krew mogg oczysci¢, powotad
do nowego zycia czy nawet Swietosci. Przydatnos¢ analiz Girarda zostanie wykazana
juz za chwile. Moze warto doda¢, ze wedtug niego owa ambiwalencja cechuje takze
bostwo: w wielu religiach bostwo moze plynnie przechodzi¢ od roli ofiarnika do roli
ofiary. Moze wciela¢ w siebie destruktywng przemoc mimetyczng, napedzac ja i ste-
rowac, moze takze wciela¢ w siebie dobroczynna, jednoczaca przemoc. Bog ma moc
niszczenia wspdlnoty i jednoczenia jej*®.

sabbataizm, w ktorym Mesjasz dokonat aktu apostazji. Owa mesjanistyczna inwersja, zdaniem Taubesa,
jest raczej skutkiem interpretacji, hermeneutyki wydarzenia mesjanskiego dokonanej przez kogo$ innego
niz sam Mesjasz. Dla wydarzenia Chrystusa takim interpretatorem, wedlug wspomnianego autora, byt
swigty Pawel, a dla Sabbataja Cwi — Natan z Gazy. Gdyby sprobowac¢ wpisa¢ nasz przypadek w schemat
omawiany przez Taubesa, mesjaszem bylby oczywiscie nardd Polski oraz maz ,,czterdzieéci i cztery”
z widzenia ks. Piotra, a hermeneuta tego wydarzenia mesjanskiego — Adam Mickiewicz. [bidem, s. 7.

4 Oczywiscie dla fenomenologicznej analizy interesujace sa wywody Girarda na temat tozsamosci
sacrum 1 przemocy. Rozwazania nad spoteczng czy cybernetyczna geneza i funkcja religii i rytuatu mu-
szg natomiast zosta¢ wzigte w nawias w mysl redukeji transcendentalne;.

47 Wedtug Girarda religia okazuje si¢ konieczna, czyni ona bowiem przemoc czyms$ transcenden-
tnym. Dzigki temu wspolnota nie jest ,,podkopywana” §wiadomoscia tego, jak bardzo negatywny i de-
struktywny tadunek emocjonalny nosi w sobie. Transcendentna posta¢ mocy wecale jej nie usuwa — ale
daje si¢ kontrolowac i mysle¢ przez rytual utrzymujacy ja w jej zewnetrznosci. W ten sposob religia
staje si¢ mechanizmem kontrolowania przemocy, co pozwala wspdlnocie trwa¢. Religia potrzebuje zatem
tajemnicy swego mechanizmu, bez niej bytaby nieskuteczna. Zakazy wystgpujace w kazdej religii maja
za zadanie utrzymywac wiernych z dala od $wigtoéci i w konsekwencji, z dala od tajemnicy istoty kry-
zysu ofiarniczego, mimetycznosci i przemocy. R. Girard, Sacrum i przemoc, t. 1, thum. M. i J. Plecinscy,
Poznan 1993, s. 187.

% R. Girard, Sacrum i przemoc, t. I, ttum. M. i J. Plecifiscy, Poznan 1994, s. 134-135.
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VI

W niniejszym artykule daz¢ do fenomenologicznego ujecia przemocy eschatologicz-
nej obecnej w tworczosci Adama Mickiewicza. Chodzi mi wigc o odkrycie tego, co
w koncepcji polskiego poety jest aprioryczne, a wiec o ,,wszystko, co nalezy do sfery
czystego co i czystej istoty...”*. Ostatecznym celem niniejszych analiz sg struktury
istotno$ciowie przemocy eschatologicznej, jakie mozna naocznie uchwyci¢ w mesja-
nizmie Mickiewicza, tak jak sa one dane. Nalezy przy tym pamigtaé, ze to, co bez-
posrednio dane, ,,zrazu i zwykle wtasnie nie pokazuje, co — przeciwnie niz to, co si¢
zrazu i zwykle pokazuje — jest skryte, lecz rownoczesnie z istoty przyshuguje temu,
co si¢ zrazu i zwykle pokazuje, i to tak, ze ustanawia jego sens i podstawe™, Twier-
dze wigc, ze struktury istotno$ciowe fenomenu przemocy eschatologicznej stanowig
ukryta podstawe i sens wezesnego mesjanizmu Adama Mickiewicza. Wezesniejsze
analizy wykazaty 6w skryty fenomen jako jeden z senséw mesjanizmu polskiego
wieszcza. Jaka jest jednak jego istotowa struktura?

Podsumowujac wczesniejsze rozwazania, mozna stwierdzi¢, ze mesjanizm prze-
biega wedhug schematu: zewngtrzno§é — wewngtrzno§é — zewngtrzno$é (albo eks-
terioryzacja — interioryzacja — eksterioryzacja). Proces stawania si¢ mesjaszem
sktada si¢ z gtownych istotowych etapoéw: przejscia od zewngtrznosci do wewngtrz-
nosci oraz przej$cia od wewnetrznosci do zewnetrznosci. Pierwszy etap nalezy iden-
tyfikowa¢ ze strukturg pasyjng, drugi natomiast ze strukturg wojenna. Trescia tego
procesu jest, moim zdaniem, dynamiczne przemieszczenie i transformacja sacrum/
przemocy. Wydaje si¢, ze Mickiewicz rozumie sacrum/przemoc jako moc, site, ener-
gi¢ czy tez tadunek zdolny do przemieszczania si¢ i zmiany warto$ci. Chociaz trudno
znalez¢ w dziele poety fragmenty, w ktorych explicite wyktadatby taka koncepcje
$wietosci, przemocy i mocy, to owo archaiczne wrecz pojmowanie Swigtosci stanowi
podstawe i sens fenomenu przemocy mesjanistycznej w jego tworczosci i przenika
go. Na pierwszym etapie wida¢ u Mickiewicza zesrodkowanie przemocy grzesz-
nej, niewtasciwej, ktorej podmiotem sg monarchowie europejscy, na ofierze — naro-
dzie polskim. Na tym etapie Polska jako Chrystus narodéw odgrywa role cierpigcej
1 umierajacej ofiary. Pochodzaca z zewnatrz przemoc zostaje catkowicie zesrodko-
wana i wchtonigta przez ofiarg. Jej interioryzacja polega na zmianie wartosci tadunku
mocy z grzesznej, nie§wietej mocy na §wietag moc. Modutem tej zmiany sg cierpienie
1 $mier¢, puryfikacja ofiary. Nieswigta i grzeszna moc zostaje przemieniona w $wietg
moc ofiary. Nastgpnie, po osiggnigciu odpowiedniego poziomu, przesyceniu ofiary
$wiegtg moca, ta zmienia si¢ w ofiarnika, z mesjasza cierpiacego w mesjasza walcza-
cego. Pielgrzymi polscy po tej transformacji przez przemoc eschatologiczng wyta-
dowuja zgromadzong energi¢ w zewngtrzno$¢. Tym samym unicestwiajg oni wroga,
to, co grzeszne, nieswigte, zte. Podmiotem przemocy nie sg grzeszni monarchowie,
lecz pielgrzymi polscy, tak wiec przemoc staje si¢ przemocg $wieta, oczyszczong
mocg ofiary 1 oczyszczajacg $wiat. Unicestwienie wroga powotuje do bycia eschaton,

4 M. Scheler, Problemy religii, tum. A. Wegrzecki, Krakow 1995, s. 146.
% M. Heidegger, Bycie i czas, thum. B. Baran, Warszawa 2008, s. 45.
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millenarystyczne krolestwo wolnosci. Prze-moc eschatologiczna generuje rzeczywi-
sto$¢ eschatologiczng®'.

Wedhug Girarda system przemocy rytualnej opiera si¢ na mysleniu, ,,ktore pragnie
przemocy radykalnie réznej, prawdziwie decydujacej, ostatecznej przemocy, ktéra
raz na zawsze polozytaby kres wszelkiej przemocy”*?. Mickiewiczowski mit mille-
narystyczny realizuje ten typ mys$lenia w sposob absolutny: przemoc zes§rodkowana
na ofierze zostaje przemieniona w §wigta, eschatologiczng, ostateczng przemoc. Taka
prze-moc catkowicie transformuje rzeczywisto$¢, a w swoim wyladowaniu znosi
samg siebie. U szczytu przemocy dokonuje si¢ jej przesilenie. Réznica pomiedzy
przemocy rytualng, ktérg badat Girard, a prze-moca eschatologiczna, jaka wyrazat
polski wieszcz, polega na tym, Ze ta pierwsza ma na celu trzymanie w ryzach jej sa-
mej, jej sterowang kanalizacj¢ ukryta za zastong mitu. U Mickiewicza mit jest praw-
da rzeczywistosci, a przesycenie przemocy ma doprowadzi¢ do jej wiecznego znie-
sienia. Na samym koncu warto jeszcze zadaé pytanie: jak centralna dla Mickiewicza
metafora Polski jako Chrystusa ma si¢ do przemocy eschatologicznej? Czy pasyjna
domena docelowa, czyli omawiany w artykule fenomen Chrystusa schodzacego do
otchtani, zostaje wykorzystana tylko jako dostarczajaca struktury pasyjno-wojow-
niczej? Aby odpowiedzie¢ na to pytanie, nalezy zmieni¢ perspektywe i przyjrzeé
si¢ tej metaforze przez pryzmat teorii Paula Ricoeura: ,,Symbol stanowi sam ruch
sensu pierwotnego pozwalajacy nam uczestniczy¢ w sensie ukrytym, a tym samym
przyswoi¢ sobie rzecz symbolizowana, tak iz nie musimy juz ogarnia¢ podobien-
stwa rozumem”>3. Pierwotnym sensem, sensem semantycznym, jest dla Mickiewicza
Chrystus, jego cierpienie, $§mier¢ i zmartwychwstanie, zwycigstwo nad mocami grze-
chu i §mierci. Sens pierwotny pozwala nam uczestniczy¢ w tym, co presemantyczne,
prewerbalne, co nie poddaje si¢ w pelni mocy samego jezyka®. Symbol religijny
— zdaniem Ricoeura — pozwala uczestniczy¢, odnosi¢ si¢ do tych pre- i pozaseman-
tycznych wymiaréow ludzkiego doSwiadczenia. Jesli tak rozumieé¢ symbol/metafore,
to uzycie metafory Chrystusa ma na celu wyzwolenie tych poktadow mocy, czyli
udostepnienie ich pielgrzymom polskim, o ktorych moéwig Nowy Testament i apo-
kryfy w odniesieniu do Chrystusa. Ma pozwoli¢ czerpa¢ moc, sitg i wiar¢ z jego
boskich czynéw. Tak rozumiana metafora jest kolejnym sposobem doprowadzajacym
do przeptywu mocy.

51 Ow generatywny charakter wojny eschatologicznej wydaje si¢ wykorzystywaé inny element
archaicznej logiki sakralnej, tzw. mit kreatywnego morderstwa wystgpujacy w tradycyjnych spotecz-
nosciach opartych na gospodarce rolnej. Mit kreatywnego morderstwa mowi o pierwotnym zabojstwie,
w wyniku ktorego z ciata istoty o ponadludzkiej kondycji — najczesciej bostwa — wyrosty badz wysko-
czyly rosliny, dajac poczatek ludzkiej gospodarce w ogole czy tez nawet samej ludzkiej kulturze. Feno-
men mitu sprowadza si¢ przede wszystkim do tego, ze zabdjstwo popetnione w sferze sakralnej moze
doprowadzi¢ do wygenerowania rzeczywisto$ci o nowej jakosci. Zob. A. Szyjewski, Etnologia religii,
Krakow 2001, s. 434-438.

2 R. Girard, Sacrum i przemoc, t. 1, s. 36.

33 P. Ricoeur, Symbol daje do mysilenia [w:] Egzystencja i hermeneutyka, thum. S. Cichowicz, War-
szawa 1975, s. 12.

34 Idem, Jezyk, tekst, interpretacja, ttum. P. Graff, K. Rosner, Warszawa 1989, s. 144.
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Abstract

Jung’s concept of myth combines philosophical and psychological aspects. He was inspired by
Schelling’s ideas, including the relationship between myth and the process of development of real-
ity. Myth not only refers to the human mind, but reflects the dynamism of reality processes. This is
the meaning of the relationship between myth and the unconscious in Jung’s grasp, because he
understood the latter as a basis and matrix of reality. The psychological and psychoanalytical as-
pects of his conception of myth relate to patterns of human experience, which are also contained in
myths. Thus, through the concept of myth is expressed the relationship of man and the world, the
experience and the reality in which it happens.

Key words: conceptions of myth, philosophy of myth, psychology and myth, psychoanalytical
conceptions of myth
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Myth in psychoanalysis

It seems to be obvious that psychoanalysis was not a movement of thought that was
especially devoted to research on myths. It was and is considered to be a movement
within the history of psychology, with its philosophical assumptions, layers and the
impact of 20%-century philosophical thought. The professional interests of Freud or
Jung were medical; they were medicine men: a neurologist (Freud) and a psychia-
trist (Jung); their medical beginnings led them to psychology. In both conceptions,
the basis of the psychic sphere is the unconscious conceived as a part of the natural
processes in the human mind, part of “nature,” beyond the arbitral and voluntary
manipulations of the conscious ego and also beyond the dilemma of the method of
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introspection in psychology. This sphere is not a transparent and passive medium
perceiving the outer world, nor encapsulated organic inner life; it is evolutionary in
nature, and includes phylogenetic layers of human psyche development, its archaic
phases with their strong impact on individual and socio-cultural life. Although the
unconscious is not transparent and obvious, it provokes the question of how it can
ever be manifested, grasped and — last but not least — proved.

It was the philosophy of Romanticism that was the source of the idea of the un-
conscious sphere penetrating the whole of reality, a hidden essential basis of real-
ity development; unknowable yet manifested through pre-rational forms of activity
of the mind — dreams, fairy-tales, myths, mental disturbances and creative process-
es. Both Freudian and Jungian conceptions are supported by the importance of the
unconscious and the involuntary manifestations of its activity. It is possible to un-
derstand the unconscious through its manifestations. Thus dreams were conceived
as a via regia to grasp the unconscious because the sequence of images generating
in them reveal the core meaning that indicates the unconscious itself. Myths are also
arelatively direct indication of it. They are a better material than dreams for research-
ing the hidden sphere, because they are more understandable — we can understand
dreams better if we know myths, as Freud wrote in one of his early works.! Myths are
the language of the unconscious.

The role of myths is very important for the whole psychoanalytic movement
because they become pillars of the unconscious conceptions, which are crucial for
Freudian and post-Freudian researchers; however, they were not devoted to the study
of myth itself. Thus psychoanalysis became a perspective in myth research: many
investigators studied myths in the Freudian, Jungian, and Frommian ways of under-
standing. Some researchers were also influenced by the psychoanalytic perspective,
such as Karl Kerényi, Joseph Campbell and Mircea Eliade, yet their domain of re-
search did not have a psychoanalytic character.

Jung was a psychiatrist and researcher on schizophrenia under the supervision
of the famous psychiatrist Eugen Bleuler at the Biirgholzli hospital. Jung’s first at-
tempt to understand myth was closely connected with the specific symptomatology
of schizophrenia and its symbolic and quasi-mythical imagery. He perceived the im-
ages created by patients as autonomous. The conscious ego has no control on them;
they are coherently bound by some sort of “adhesive”; what is their meaning and
what is this adhesive? These are the very first impulses to research in the mythologi-
cal domain.

Jung and the conception of the unconscious

Jung introduced a new range of the concept of the unconscious: it is not only indi-
vidually valid, but also anthropologically important as a common threat of the hu-

' S. Freud, “The Theme of Three Caskets” [in:] idem, The Standard Edition of Complete Psychologi-
cal Works of Sigmund Freud, J. Strachey (ed.), London 2001, v. XII, p. 292.
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man mind, the most essential factor determining a collective level of human life and
a philosophically conceived basis for the whole development of reality. Jung took this
last idea from the convictions of Romantic philosophy. There is no other researcher
in psychoanalysis that shares such a statement about the wide range of the definition
of consciousness; only in philosophical conceptions can they be encountered, such as
Carl Gustav Carus, Arthur Schopenhauer or Eduard von Hartmann. Jung developed
this way of understanding the unconscious in the mature and late stage of his writ-
ings. Earlier definitions are much more psychological in character (Psychological
Types, 1921):

The notion of unconscious is purely psychological for me, it is not a philosophical concept in
the metaphysical meaning. The unconscious is a boundary psychological notion overlapping all
those contents or mental processes which are not conscious; this means that they do not refer
in a perceptible way to ‘I’

The later writings, however, stress the philosophical perspective — the uncon-
scious is a hidden sphere, the basis of psychical and beyond-psychical dimensions of
reality. This is clear in his text from 1939:

The unconscious is a root of all experiences of wholeness (dharamakaja), a matrix of all ar-
chetypes and structural forms (samhogakaja) and a sine qua non condition of the world as
a phenomenon (nirmanakaja).?

The term psychoid, which he introduced in his late writings,* also allows us to
think about the unconscious penetrating physical and material reality.

Many accusations are levelled at psychoanalytical research on myth: that it is
a kind of reductionism and psychologism, for instance, or that it would never under-
stand myth as itself but as a phenomenon connected with the unconscious. Gilbert
Durand wrote that the Freudian hermeneutic is a reductive one, and the Jungian one
is constituting.’ Durand considered the paradoxical character of the psychoanalytic
term “individual myth,” maintaining that a myth is always a product of the collective
level of human life, and an “individual myth” simply does not exist.® Both remarks
refer to the essential problems connected with psychoanalytical methods in exploring
myths.

In the Jungian frame of references, myth expresses the unconscious; to understand
the unconscious it is necessary to understand the language of myth. This is also com-
prehensible as a product of development of the psyche, yet this is conceived as some
specific form of organic life process; for Jung, the psyche is not an individual life

2 C.G. Jung, Typy psychologiczne, transl. R. Reszke, Warszawa 1997, p. 534.
3 Idem, Komentarz psychologiczny do Tybetanskiej Ksiegi Umartych [in:] idem, Podréz na Wschéd,
transl. W. Chelminski et al.,Warszawa 1989.

4 Idem, On the Nature of Psyche [in:] The Collected Works of C.G. Jung [CW], Princeton—London
1953-1979, v. VIIL

> G. Durand, Wyobraznia symboliczna, transl. C. Rowinski, Warszawa 1986.

¢ G. Durand, Potgga swiata wyobrazonego, czyli archetypologia Gilberta Duranda, K. Falicka (ed.),
Lublin 2002.
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island. He compared it to Schopenhauer’s unconscious will or Bergson’s élan vital.”
“Mental” means “specifically formed,” “high differentially developed.” Psyche is
“latent” for the matter in his late philosophical grasp (unus mundus). One cannot con-
fuse this perspective with psychologism; on the contrary — it is rather “philosophism”
of psychological conception. The unconscious is not a psychological phenomenon,
but a hidden essence of reality.

Schelling’s philosophy of myth

It was Schelling who influenced Jung’s grasp of the myth. Schelling introduced a new
way of understanding myth, yet he achieved this in the framework of revaluation of
myth in Romantic ideas, and also followed the precursory conception of Giambat-
tista Vico. One can trace Plato and neoplatonics, Jamblich, Vico and Schelling in the
philosophical understanding of the importance of myth. It achieved the highest posi-
tion in Romanticism after previously having the lowest (Georges Gustorf®).

Schelling’s conception can be considered as “the largest cathedral ever built for
the glory of mythology.” He was the possible author of Eine Ethik, also called a man-
ifesto of “new mythology”; however, his authorship was never certain, and rather
the whole problem is actually resolved in favour of Hegel.!® Schelling’s philosophy
indicated myth at the centre of the process of reality development; he rejected all
rationalist, agrarian explanations of it. Myth is “the possession of the truth” — this is
the main philosophical assumption.

The truth is expressed in a symbolic way by the autonomous language of myth,
and also autonomous is his “totality of meaning.”!! The basis of all dimensions of
reality development is a gradual loss of the “blind principle of nature,” growth
of consciousness and birth of self-consciousness. Myth expresses this in the succes-
sion of religious representations, the triadic scheme of “god, goddess and their son”
relations, the confrontations of gods, heroes and monsters, half-animal, half-human
figures of gods, etc. A human consciousness also has a symbolic form, which is why
the process of reality development also manifests itself in the form of symbols, im-
ages and representations. Philosophy operates at the level of notions: “What ideas are
for philosophy, that gods are for art, and vice versa.”!?

Myth is therefore some kind of unique instrument that grasps meanings in the
process of reality development.

7 C.G. Jung, Znaczenie psychologii dla wspélczesnosci (1933/69) [in:] idem, Przelom cywilizacji,
transl. R. Reszke, Warszawa 2009, p. 159.

8 G. Gusdorf, L ’homme romantique, Paris 1984.

° F. Chenet, Schelling et [’Orient [in:] EW.J. Schelling, Philosophie de la mythologie, transl. A. Pre-
net, Grenoble 1994, p. 449.

10 B. Markiewicz, Oméwienie wynikéw ekspertyzy rekopisow ‘Eine Ethik’, “Studia Filozoficzne”
1984 (7).

I R. Marszatek, Mitologia a rozum instrumentalny. Fundament procesu dziejowego w dziele péZne-
go Schellinga, Warszawa 2004, p. 14.

12 F.W.J. Schelling, The Philosophy of Art, transl. D.W Scott, Minneapolis 1989, p. 35.
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In his earliest works, Schelling understood mythology as a sphere of symbolic
appearances of meanings. Researching “philosophemes,” one should discover the
symbolic meaning of myth connected with them; for example, the meaning of evil
emerges in the symbol of a snake in many sources in our culture. However, this
symbol is not monolithic — the snake is also the “giver of knowledge.” A symbol can
represent the fact that human knowledge of evil should be understood in the form of
its first emergences: “a disobedience.” Mythical stories are rooted in times immemo-
rial, when they are spoken and not written ones.

For Schelling in Philosophy of Art,"* mythology is some universal source of
meaning patterns that art develops in an infinite series of works; it is a “world
of prototypes.” Thus it can be conceived as a basis of art.

In his later work, Philosophy of Mythology, he concentrated on the manifestation of
“hyper-real” potencies of reality development through the involuntary movement
of symbols. Mythology is not a stationary corpus of archaic symbolic stories, but
a living process of elaborating symbolic meanings which every folk has undertaken
and developed inside its culture realities.

In Philosophy of Revelation,'* Schelling thought that this unique expression of the
mythological process influenced the whole history of a given folk. The forms of suc-
cession of polytheistic representations are considered ex post as a preparatory field
for the “true monotheism”; mythology manifests a crisis of unity and development
of splitting potencies into diversity. Myths are a sequence of phenomenology of the
spirit spectrum. They are not constructed, nor “invented,” but a spontaneous revela-
tion of the human spirit.

Schelling’s conception can be understood as a real beginning of a new understand-
ing of mythology. The meanings of his work for mythology research are numerous:

1. The primacy of myth in cognition of non-transparent “blind principle of nature”

(the unconscious) which acts pre-rationally, spontaneously, involuntarily.

2. Myth is considered in the framework of phenomenology of spirit; it is one of

the highest achievements of human beings.

Myth indicates the unity of human nature.

It is priceless in the reconstruction of acts of human spirituality.

5. The dynamic character of the mythological relation in the “god, goddess, their
son” triad, which makes the basis of comparative studies of mythology pos-
sible.

e

Jung and the problem of myth

Jung was an apologist of myth; he was a true successor of the Schellingian philoso-
phy of mythology. He discovered its meaning in the centre of the psyche or the psych-
ical dimension of reality and its importance for human life. Myth is a manifestation

B3 Ibidem.
14 F.W.J. Schelling, Filozofia objawienia. Ujgcie pierwotne, transl. K. Krzemieniowa, Warszawa 2002.
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of an essential dimension of reality itself; the unconscious, however, is a specific
autonomous, a spontaneous pattern of the unconscious flux. It is not voluntarily “cre-
ated,” but rather manifests a hidden flow of the unconscious process.

Nothing could be more mistaken than to assume that a myth is something ‘thought up’.
It comes into existence of its own accord, as can be observed in all authentic products of
fantasy."

Myth indicates the unconscious, but it is not only a hidden dimension of the hu-
man mind but also a matrix of reality; myth is connected not only with the human
psyche but also with reality that is experienced through the psyche.

There are many connections between psychological, anthropological and philo-
sophical perspectives in different Jungian works. His conception developed from the
understanding of an evolutional instinctive basis with its archetypal structures found-
ed on instincts (archetype!'¢ as a self-portrait of an instinct; a correlation to biological
patterns of behaviour) to a basic sphere of reality with its archetypal and psychoid
factors. The development of the unconscious conception influenced his understand-
ing of myth. The myth works in all these dimensions:

1. It is an “individual myth,” gathering symbolically transformed experiences
of individual life experiences; it contains half-memorised, meaningful images
of the unconscious activity of an individual. The myth has a diagnostic and
therapeutic psychological function.

2. The myth induces anthropological layers of specific human experiences, ex-
presses a streaming of self-becoming as a central process of human spiritual
development with its archetypal supports, a basic human experiences. It is
a more general anthropological dimension.

3. The myth is a manifestation of the unknown patterns of the unconscious pro-
cess that determine reality. The knowledge of these patterns connects with gen-
eral insight into metamorphoses of the historical-cultural process.'” For Jung,
the myth is a sine qua non condition of collective unconscious assumption.

Jung applied a comparative method in research on mythology. His Symbols of
Transformation'® is teeming with myths and mythological motifs from Hindu, Greek,

15 C.G. Jung, 4 Psychological View of Conscience [in:] CW, vol. X, 2" ed., Princeton 1970, p. 443.

16 In interpretations of Jung’s main category, the archetype, researchers frequently associate it with the

notion of Urbild coming from German Romanticism; in French it is connected with images matricielles —
J.J. Wunenburger, Philosophie des images. It is Jung’s habit to differentiate trial between an archetype and
archetypal, primeval image. In itself an archetype cannot be represented and it is facultas praeformandi
— “The archetype in itself is empty and purely formal, nothing but a facultas praeformandi, a possibility
of representation which is given a priori” — C.G. Jung, The Archetypes and the Collective Unconscious
(1934-1954) [in:] CW, IX.1, Princeton 1969, p. 79. G. Durand applied Jung’s notion to his conception of
general archetypology, but defined an archetype as an “affectivo-representative bundle” — G. Durand, Les
structures anthropologiques de 'imaginaire: introduction a I'archétypologie générale, Paris 1984.

17 Jung wrote in Symbol of Transformation: “Myth, says a Church Father [Vincent of Lerin] is ‘what
is believed always, everywhere, by everybody’ [Quod ubique, quod simper, quod ab omnibus creditum
est], hence the man who thinks he can live without myth or outside it is an exception” — C. G. Jung, Sym-
bols of Transformation [in:] CW, v. 5, p. XXIV.

8 Ibidem.
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Babylonian, Hellenistic mythologies, mythological structures of the Bible, and myth-
ological layers of religious or even philosophical texts. He enriched it in his studies
about alchemy and gnosis. The mythological material is very important for his way of
thinking. It provides the universality of archetypal structures, a kind of confirmation
of them. Myths are similar because they come from the universal anthropological
structure of the psyche. The mythological imagery and so-called primitive mentality
express some kind of human species data.!” The investigations on this domain were
very fruitful for Jung, because they constructed social and anthropological perspec-
tives in his conception. Archetypes “recall” for him the représentations collectives of
Marcel Mauss and Henri Hubert. They “recall” a collectively structured way of world
understanding, ordering and reacting. They are inherited, but archetypal images are
acquired through participation in cultural tradition. Jung took the problem of men-
talité pre-logique,® pre-logical primeval mind, and participation mystiquefromthe
ideas of Lucien Lévy-Bruhl. “Primeval mind” (“primitive mentality”) is understood
here as the unconscious itself, which is active in a traditional society and in a mod-
ern contemporary one. The “primeval mind” (the unconscious) is therefore a basic
one. Jung thought that the laws governing the unconscious are the same as in Lévy-
-Bruhl’s pre-logic mentality.

Jung applies two methods in understanding unconscious material: circumambu-
latio and amplification.*! These are both based on comparative connections of the
associations of an interpreted image, motif or symbol. The material is frequently
and mainly mythological. Myths let us understand, but it follows in a circular and
approximate way; this is the reason why Jung is called a “natural hermeneut.”*
The understanding approximates the character of historic-cultural symbolic meanings.

Archetypes are not myths themselves.”? Myths develop archetypal meanings in
their story creation. Psychoanalysts often interpreted hero cycle myths; for Jung, the
myths of the hero were connected with an archetype of that figure. A kind of spe-
cialisation of psychoanalysis is noticed.?* There are interpretations of the heroin the
texts of Otto Rank,” Sigmund Freud,?* Carl Gustav Jung,?’ Erich Fromm,?® Charles

1 Idem, On the Psychogenesis of Schizophrenia (1939) [in:] CW, v. I11, p. 249.

20 L. Lévy-Bruhl, How Natives Think, Princeton 1985.

2l Amplification in the Jungian psychology dictionary for example is conceived as connected with
use of mythical analogies to establish metaphorical contents of dreams — A. Samuels, B. Shorter, F. Plaut,
Krytyczny stownik analizy jungowskiej, transl. W. Bobecki, L. Zielinska, Warszawa 1994, p. 31.

22 J.J. Clarke, Jung and Eastern Thought. A Dialogue with the Orient, London 1994, p. 47.

% T. Olchanowski wrote that one or more archetypes are hidden in every myth. Idem, Jungowska
interpretacja mitu ojca w prozie Brunona Schulza, Biatystok 2001, p. 20.

2 R. Segal, Introduction [in:] O. Rank, The Myth of the Birth of the Hero. A Psychological Explora-
tion of Myth, Baltimore—London 2004.

% 0. Rank, op.cit.

% Freud interpreted this figure many times; S. Freud, Moses and Monotheism [in:] idem, The Standard
Edition of Complete Psychological Works of Sigmund Freud, J. Strachey (ed.), London 2001, v. 23.

¥ Jung also paid much attention to the figure of hero — idem, Symbols...; idem, The Archetypes and
the Collective Unconscious...

2 E. Fromm, To Have or to Be, New York 1976.
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Baudouin? and Joseph Campbell.*® They differ in form, but share the assumption of
a strong connection between myth and unconscious and create an intertextual level:
for example, Campbell “provides the classically Jungian counterpart to Rank’s Myth
of the Birth of the Hero.””' Freud himself had read and quoted Rank’s book.

The main figure of psychoanalytical interpretation of the hero is the understand-
ing of him as a prototype of human self-portrait: the emerging of human ego from the
unconscious, conflict within the natural instinctive sphere, building autonomy in
the confrontation with socio-cultural values. “The finest of all symbols is the human
figure, conceived as a demon or hero”;*? Jung interpreted(following Leo Froebenius’s
model of the hero’s journey??) his solar attributes. He “sets his own courses by immu-
table laws and, his journey over, sinks into darkness, to rise again in his children and
begin the cycle anew.”* He transgresses instinctive chaotic drives and forms a new
spiritual dimension, a realisation of self. The secret of the hero consists of his repre-
sentation of the individuation process and the last one concern to every human being.

The hero myth is thus a prototype of the process of forming a man, his develop-
ment of the spiritual level of his psyche in an image of half-man, half-god existence.
Jung underlined the meaning of a heroic task, the battle with a monster, and descent
to the underground world (descensus ad inferos).*® In Symbols of Transformation he
focused attention on the experience of death and sacrifice. The unconscious flux of
libido is self-perceived in images and symbols.*

Jung rejected the Freudian interpretation of the Oedipus complex (incest and in-
hibition). Oedipus is a myth about the 4ybris of intellect. The hero overestimated his
intellect and wanted to solve the riddle of the Sphinx by words; he had to answer by
his acts. Jung preferred the myth of Jonah’s journey in the whale’s body (“Jonah-
and-the-whale complex™) as more specific for the human situation in the world. This
biblical myth presents the struggle and deliverance from overwhelming unconscious
power. Jonah is a hero who overcomes the paralysis of his vital streaming to become
an autonomous individual.

The hero myth is therefore a sequence of the process of transgression from the
biological, instinctive,’” compulsive unconscious to self-knowledge and the possibil-
ity of free choice of mode of existence.*®

» C. Baudouin, Le Triomphe du héros. Etude psychanalytique sur le mythe du héros et les grandes
epopées, Paris 1952.

30 J. Campbell, The Hero with the Thousand Faces, New York 1956.

31 R.A. Segal, Myth. A Very Short Introduction, Oxford—New York 2004, p. 104.

32 C.G. Jung, Symbols..., p. 171.

3 L. Frobenius, Das Zeitalter des Sonnengotten, Berlin 1904.

3* Ibidem.

3 Jung also conceived it as a regression, “gradual submersion in the abyss of memory” — ibidem,
p- 407.

36 Ibidem, p. 175.

37 On instinct, Jung wrote: “the instincts in general, which are the vital foundations, the laws govern-
ing all life” — SP. p. 180. During the development of his conception, Jung never renounced this point of
view about the instinctive basis of life.

¥ The “mystery” of a hero is “the stockof primordial images which everybody brings in him as his
human birth right [...] inborn forms peculiar to the instinct. I have called it ‘potential’ psyche or collective
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Jung and Kerényi evaluated the myth as priceless to the understanding of psyche
and human cultures. The myth achieves the depth of the human world rooted in na-
ture.* Kerényi defined mythology as stories describing gods, divine beings, battles
of heroes and the descent to hell. It creates a trans-human connection with immense
realities of the spiritual world. Jung confirmed that all attempts to understand mythi-
cal figures by referring to the external environment, to solar or astral myths failed;
myth is rooted in the human situation in the world.* It expresses the human psyche
in the experience of the outer world.

Psychological and philosophical approaches towards myth

In Jung’s conception, then, one can perceive the procedure of imposing many differ-
ent perspectives; this concerns not only the problem of myth but also his main cat-
egories — the unconscious and the archetype. According to this conception of myth:
I. It is an essential manifestation of phenomenology of spirit (Schelling, Jung).
II. The true and unique carrier of spirit is only the human psyche (“living book of
spirit”) (individualism of psychological heredity).

III. Every human psyche has its idiosyncratic, subjective, unique features, and
thus is a sort of a “melting-pot” which operates on mytho-symbolic archetypes
(psychoanalysis and its “individual myth”).

IV. The development of reality assumes the gradual fall of the “blind nature prin-
ciple” (“blindness of the first god” according to Schelling; the unconscious as
materia prima in Jung’s conception).

V. The crucial stage of this process is the birth of consciousness (figure of god-
dess in Schelling’s writings; the conscious ego-Jung).

VI. The final stage is self-consciousness and the figure of son of god, the saviour
(Schelling, Jung).

One cannot deny that Schelling indicated the logic of all process of development;
as a psychologist, Jung underlined the value of the dynamism of the individual psy-
che and the life of the myth within it.

Myth as cognition and as a pattern of experience. Summary

In this mixed half-psychological and half-philosophical approach to the problem of
myth, it is understood as one of the most important factors constituting the connec-
tion between the outer and internal, human world rooted in the world as such. Myth
is at the same time an instrument of cognition expressing the unique connection be-

unconscious.” The hero is able psychologically to answer to them for reactivation and reorganisation of
their contents — SP, p. 408.

¥ C.G. Jung, K. Kerényi, L’introduction a I’essence de la mythologie. L’enfant divin. La jeune fille
divine, transl. H.E. Medico, Paris 1968, pp. 11-13.

0 Ibidem, p. 236.
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tween the human mind and the world and is a pattern of experiences; it is a matrix of
being-in-the-world. The mind and its connection with the world are located on such
mythical patterns.

However, this kind of attitude toward the value of myth has certain limitations. It
is extremely difficult to say where the limits are between myth, fairy-tale and legend;
the notion begins to become liquid. The psychoanalysts are not interested in shap-
ing definitions and creating conceptual instruments in myth cognition. It has great
value as a mode to the unconscious, but not as a specific phenomenon. Its importance
for psychoanalysis influenced the very difficult position of so-called “psychologi-
cal truth” and all dilemmas connected with psychoanalytical understanding of truth
as a kind of Heideggerian aletheia,*'a gradual way of recognising the relationship
between an individual and its form of perceiving himself and the world. Whole dis-
cussions about the hermeneutic core of that movement are rooted in the problem of
possibilities of knowledge about meanings of the unconscious contents.
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Abstract

The Cosmos and Violence - an Analysis of the Relationship between
the Cosmic Order and Sacrificial Rites from the Perspective of René
Girard’s Theory

The purpose of this paper is to examine the relationship between the idea of the cosmic order and
sacrificial rites associated with ritual violence, which can be found in many different mythologies
and religions. The whole analysis is based on René Girard’s theory of primordial force as a funda-
mental factor that cultivates culture.

According to the consideration, the concentration of rapidly exploding violence (caused by
natural disasters or social conflicts) on a victim not only re-establishes an order between agents
(through concentration of aggression on one point), but also leads to an idea of universal harmony,
which can be disturbed by “evil” deeds and restored through the repetition of sacrifice.

Key words: cosmic order, violence, sacrifice, René Girard
Stowa kluczowe: kosmiczny porzadek, przemoc, ofiara, René Girard

Przedmiot niniejszego artykutu stanowi relacja, jaka w mys$leniu mitycznym/religij-
nym zachodzi mi¢dzy wizjg kosmicznego tadu a ideg ofiary. Celem rozwazan jest
wykazanie, ze zwigzek tych dwoch idei mozna traktowacé jako ,,ni¢ przewodnia” wio-
daca do zrozumienia istoty i zrodet przynajmniej cze$ci podstawowych idei religij-
nych. Z racji obszernego materiatu, jaki nalezatoby uwzgledni¢, niektore twierdzenia
zostang udokumentowane bardzo ogolnie; zasadniczym celem artykulu jest bowiem
nie tyle opisanie poszczegolnych fenomendw religijnych, ile wydobycie specyficzne-
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go modelu myslenia, jaki si¢ za nimi kryje i przez nie wyraza. Pierwsza czg$¢ pracy
dotyczy powszechnosci koncepcji kosmicznego tadu oraz istotnych cech jego pojmo-
wania, druga odnosi si¢ do zwigzku zachodzacego miedzy aktem ofiary a uniwersal-
nym tadem. Metodologiczny punkt odniesienia dla ponizszych analiz stanowi mysl
René Girarda, a zwtaszcza przekonanie o zasadniczej funkcji, jaka w ksztaltowaniu
idei religijnych pelni przemoc. Przedstawione poglady mozna zatem traktowac jako
uzupetnienie/uzasadnienie mysli francuskiego antropologa.

Idea kosmicznego tadu

Ide¢ kosmicznego tadu (uniwersalnego porzadku, powszechnej harmonii) mozna
znalez¢ w najwigkszych religiach §wiata oraz w wigkszoS$ci starozytnych i $rednio-
wiecznych systemow filozoficznych!. Indyjska ryta oraz dharma, taoistyczne
i konfucjanskie dao, Asha zaratusztrianizmu, starotestamentalna Madro$¢ Boza,
egipska Maat oraz grecki kosmos, logos i nous — wszystkie te terminy oznaczaja
zasade powszechnego porzadku przenikajacg catg rzeczywistos$¢. Pomijajac na razie
réznice, nalezy wskaza¢ wspoélne elementy kryjace si¢ za wymienionymi terminami.
Przede wszystkim kosmiczny tad jawi si¢ jako rzeczywisto$¢ obiektywna i transcen-
dentna — obowigzujaca z gory i niezalezna w swojej konstytucji od niczyjej woli.
Ani cata spoteczno$¢, ani tym bardziej poszczegdlne jednostki, w zaden sposob nie
ustanawiajg owego porzadku; powinny go jedynie rozpoznac i realizowac na wszyst-
kich plaszczyznach zycia spotecznego oraz indywidualnego. Brak poshuszenstwa
wobec obiektywnego prawa nie moze go unicestwic, prowadzi jedynie, na mocy
jego obowiazywania, do nieuchronnej kary. Doktryny i rytuaty religijne, kodeksy
moralne, formy organizacji zycia wspolnotowego (ze stratyfikacja spoteczng na cze-
le), a nawet urbanistyka miast — wszystkie te elementy kultury znajdowaty swoja
ostateczng legitymizacj¢ w idei obiektywnego tadu, ktéry miaty wyrazaé, realizowac
1 umacniaé. Dzigki takiej perspektywie cztonkowie poszczegodlnych wspdlnot mogli
postrzega¢ kanony wiasnej kultury jako absolutne, niepodwazalne, wrecz boskie —
umocowane w uniwersalnym porzadku, ktérego ich sposob zycia stanowit wlasciwe
odzwierciedlenie. Najmocniej owa transcendencj¢ i obiektywnos$¢ kosmicznego pra-
wa wida¢ w opisach jego relacji wzgledem bogéw. Mimo Ze pojawiajg si¢ zwroty
sugerujgce zwierzchno$¢ bostw nad fadem — Ra jest przedstawiany jako Pan Maat,
a Waruna jako wladcaryty (Rv. I. 25.1) —to najpowszechniejsze okreslenia wyrazajg
zalezno$¢ najwyzszych istot wobec prawa’. Wedyjscy bogowie rodza si¢ z tona ryty
(Rv L. 70.4), sa straznikami prawa (Rv. 1. 83.4), zgodnie z ktorym zawsze dzialaja
(Rv. 1123.9). Nawet gdy w akcie ekspiacji lub uwielbienia bostwo (najczesciej Wa-
runa) jest okreslane jako pan ryty, to funkcje sedziego sprawuje nie autonomicznie
(na zasadzie relacji, jaka zachodzi na przyklad miedzy Jahwe a Prawem), lecz na

' W pogladach nowozytnych taka idea jest przyjmowana implicite jako zatozenie konieczne do upra-
wiania nauk. Por. S. Amsterdamski, Nauka a porzgdek swiata, Warszawa 1983, s. 49-50.

2 Wszystkie odwotania do Rigwedy opierajg si¢ na drugiej edycji ttumaczenia R.T.H. Griffitha,
The Hymns of Rigveda, Kotagiri (Nilgiri) 1986.
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mocy samego prawa (Rv. I 23.5). Przez prawo bostwa otrzymuja swoja moc (Rv.
1 2.8), sprawujg wiadze (Rv. I 23.5), wzmacniajg obowigzywanie zasad (Rv I 14.7).
Podobnie bogowie Egiptu spoczywaja na Prawosci i Prawdzie (BD 9), sg przez Maat
obejmowani (BD 10), zyja w niej (BD 11), sg przez nig kierowani (BD 6)°. Wszystkie
przytoczone zwroty — stanowiace jedynie znikomg czastke licznych wypowiedzi, ja-
kie mozna znalez¢ w §wigtych tekstach hinduizmu i religii egipskiej — jednoznacznie
wskazuja na ontologiczng ,,wyzszos¢” i ,,pierwotnos¢” (ewentualnie rownorzednosc)
tadu w stosunku do bostw, ktérych uprzywilejowana pozycja wynika mi¢dzy innymi
z roli str6zow porzadku doskonale znajacych i wypehiajacych uniwersalne zasady.
Kosmiczny tad jawi si¢ jako ostateczna rzeczywisto$¢ nieuwarunkowana zadna nad-
rz¢dng sita, ktora mogtaby ingerowaé we wlasciwy bieg rzeczy, czyli decydowac, co
nalezy do porzadku, a co jest jego zaprzeczeniem.

Moment konieczno$ci towarzyszacy pojmowaniu uniwersalnego porzadku wy-
raznie wida¢ na przyktadzie mitologii greckiej, w ktérej kosmiczny porzadek ma
charakter apersonalny (quasi-osobowa posta¢ majg bostwa strzegace porzadku —
Temida, Dike, Mojry, Erynie), co jednak nie oznacza, ze dotyczy jedynie Swiata
przyrody. Uniwersalizm i bezosobowos¢ tadu wszech§wiata wyraza grecki termin
kosmos, ktory pierwotnie nie odnosit si¢ wylacznie do sfery cial niebieskich, ale
takze do porzadku zycia spoteczno-politycznego, rodzinnego i moralnego — pojetych
jako catos¢ kierowana jednym powszechnym prawem®. Kazde przekroczenie po-
rzadku (obojetnie, w ktorej dziedzinie) bylo nie tyle obrazg bostwa, ile naruszeniem
powszechnej harmonii wiodacym nieuchronnie do ,,kary”. Nieunikniona zemsta sta-
nowi przywrocenie pierwotnego porzadku, a dopiero we wtérnym sensie ma cha-
rakter moralny — sprawiedliwo$¢ jest wymierzana ,,mechanicznie” — beznamigtnie,
precyzyjnie i bez wzgledu na osobe. Kosmicznemu porzadkowi — jego niezmiennym
i niedajagcym si¢ obejs¢ prawom — podlega cata rzeczywisto$¢, z bogami i herosami
wlacznie.

Powyzszy sposob pojmowania powszechnego porzadku znajduje takze swoje
potwierdzenie w tradycjach, w ktérych tad przedstawia si¢ jako spersonalizowa-
ng boska emanacj¢ — wzglednie autonomiczng ceche Najwyzszej Istoty. Zarowno
w przypadku Ashy w zaratusztrianizmie, jak i Madro$ci Bozej ze Starego Testa-
mentu ich uprzywilejowana (nieosiaggalna dla zadnego innego stworzonego bytu) po-
zycja wynika z istotowej partycypacji w boskiej naturze Absolutu. Panowanie Ashy
jest tozsame z wtadza samego Ahury Mazdy (Ys. XLIV 10), podobnie jak dzialanie
Madros$ci Bozej okazuje si¢ identyczne z dziataniem Boga w akcie stworzenia (Mdr
9, 21) i w dziejach zbawienia (Mdr 10-13)°. Jednoczes$nie, bedac spersonifikowany-
mi sitami Najwyzszej Istoty, oba byty reprezentuja dzialanie Boga w $wiecie. Tak jak
Ahura Mazda tworzy Sprawiedliwy Porzadek (Ys. XXXI 19), obowigzujacy zarow-

3 Wszystkie odwotania do Ksiegi umarfych opieraja si¢ na ttumaczeniu E.A. Wallis-Budge,
The Book of the Dead. The Chapters of Coming Forth by Day, vol. 2: An English Translation with Intro-
duction, Notes etc., London 1898 (liczba w nawiasie oznacza nr strony).

4 Por. H. Jonas, Religia gnozy, thum. M. Klimowicz, Krakow 1994, s. 257-258; W. Jaeger, Teologia
wezesnych filozofow greckich, ttum. J. Wocial, Krakow 2007, s. 78-79.

5 Wszystkie odwotania do Pisma Swigtego opieraja si¢ na wydaniu: Pismo Swiete Starego i Nowego
Testamentu w przekiadzie z jezykow oryginalnych, wyd. 5, Poznan 2000.
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no w przyrodzie (Ys. XLIV 3), jak i zyciu spotecznym (Ys. LI 10), tak Jahwe jest kre-
atorem zaréwno $wiata, jak i prawa moralnego®. Asha i Madros¢ Boza sg zatem
zarazem transcendentne i immanentne. Na zasadzie takiego podwojnego modi byto-
wania (boskiego 1 §wiatowego) pozwalajg one wyznawcom partycypowaé w naturze
Istoty Najwyzszej. Zaratusztrianie modlg si¢ do Ashy jak do Ahury (Ys. XXXII 9),
a zarazem moga ja otrzymaé od niego w darze (Ys. XLVII 1); podobnie zydzi, ma-
jac swiadomos$¢ najwyzszej wartosci Madrosci oraz jej boskie dziatanie w dzie-
jach, prosza o nig (Mdr 9, 1-18), liczac na to, ze beda mogli ja znalez¢ (Mdr 6, 12)
1 przebywaé w jej obecnosci (Mdr 7, 28). Przewyzszajac wszelkie stworzenia, Asha
1 Madro$¢ Boza majg zatem boska nature, a jednocze$nie — na mocy swojej ,,obec-
no$ci” w historii — pelnia funkcj¢ ,,medium” pomigdzy transcendentnym Bogiem
1 stworzeniami. Owa mediacja nie ogranicza si¢ jedynie do pozytywnego prawa mo-
ralnego, ale ma takze swoj aspekt przyrodniczy — tad natury jest przejawem tej samej
mocy, ktéra porzadkuje zycie wyznawcoOw za pomocg przykazan.

Pomimo ze wierni moga uczestniczy¢ w Madrosci Bozej (Mdr. 6, 12—15), po-
stepowac zgodnie z Najwspanialszg Sprawiedliwoscig (Ys. VIII. 1) i w ten sposob
weciela¢ ich dziatanie w $wiecie, to ostatecznie uniwersalny tad realizuje si¢ jednak
niezaleznie od Iudzkich wysitkow. Istota absolutnego charakteru kosmicznego po-
rzadku wyraza si¢ zatem nie tylko w ontologiczne;j relacji nadrzg¢dnos$ci lub rownosci
w stosunku do bogow, ale przede wszystkim w koniecznosci, jakiej podlega rzeczy-
wisto$§¢ na mocy powszechnego panowania prawa. Caly kosmos jest przeniknigty
celowym porzadkiem, ktorego nikt ani nic nie moze zakwestionowaé. Nawet gdy
jest on czym$ zewnetrznym wzgledem stworzenia — nadanym rzeczywisto$ci przez
Stworce, jak w przypadku judaizmu i zaratusztrianizmu — to 1 tak zachowuje swoja
boska nature na zasadzie uczestnictwa w naturze Stworcy. Te wazng uwage warto
opatrzy¢ kilkoma przyktadami. W Yaszcie poswigconej Ashy ona sama karze zlego
ducha oraz przejawy jego dziatania (Ysz. III), Sprawiedliwy Porzadek rozszerza si¢
w §wiecie boska mocg daréw Ahury Mazdy (Ys. XLVIL 1), a jego koncowym trium-
fem jest dla zaratusztrian czas ostatecznego zwyciestwa nad ztem — Fraszo-kereti.
Nadejscie tego dnia wydaje si¢ nieuniknione na takiej samej zasadzie, na jakiej
nieuniknione jest cykliczne nastepowanie po sobie jug, zwycigstwo Amona w co-
nocnej walce z wezem Apopem, nadejscie Mesjasza, powrdt do pierwotnego stanu
przedmiotéw powstatych z apeironu, dokonujacy si¢ na mocy kary za przekrocze-
nie wlasciwych im granic, czy ostateczny triumf Madrosci Bozej nad grzesznikami.
We wszystkich powyzszych przyktadach (oraz w duzej liczbie innych narracji po-
chodzacych z réznych kregdéw kulturowych), w ktérych ostateczne zwycigstwo tadu
okazuje si¢ nieuniknione, a zarazem nieustannie ,,dzieje si¢” w §wiecie, kosmos prze-
nika nacechowana moralnie konieczno$¢ ukarania zta, zniesienia chaosu, zwycig-
stwa dobra 1 zaprowadzenia porzadku. Ta idea stanowi osnowe wiekszo$ci narracji
religijnych i mitologicznych, wyznaczajac w ten sposob ich fundamentalny sens. Po-
wszechna w wielu kulturach koncepcja przeznaczenia — jako koniecznosci zaj$cia
tego, co zostato przepowiedziane lub zadekretowane klatwa badz btogostawien-

¢ Wszystkie odwolania do Yasny pochodza z przektadu P. Zyry, Awesta. Yasna, Visparad, Afrinagén,
Gahs i pozostate fragmenty, Sandomierz 2011.
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stwem — to tylko jeden z przejawoéw mysli o obiektywnym, niedajagcym si¢ ominaé,
oszukaé czy zmanipulowac porzadku obejmujacym wszystkie sfery wszechswiata,
z boska wigcznie.

Majac na uwadze powyzsze wnioski, mozna stwierdzi¢, ze wizja kosmicznego
fadu oscyluje wokot ,,rdzenia” — idei zelaznej konieczno$ci, na ktoérg mozna jed-
nak wptywac, uwzgledniajac jej nature. Gdy podejmujemy okreslone czyny zalecane
przez uniwersalny porzadek, tad musi si¢ ,,zrewanzowac”, nagradzajac nas pozada-
nymi skutkami. Podobnie gdy majac §wiadomos$¢ naruszenia prawa, samemu wy-
stawiamy si¢ na cierpienie — uprzedzamy wtedy nieunikniong kar¢ za naruszenie
porzadku i przyjmujemy ja uprzednio, w takiej formie, jaka wybrali§my’. Omowio-
ne terminy stanowig podstawe systemow moralnych wtasciwych im tradycji. Ryta,
dharma, Maat, Asha, kosmos, Madro§¢ Boza nie denotuja zatem jedynie obiek-
tywnej harmonii, ktdra ,,dzieje si¢” niezaleznie od obecnego w $wiecie zta (albo
wrecz poprzez nie), ale maja takze znaczenie normatywne — sg fundamentem okre-
$lonych powinnosci, a ich znajomo$¢ stanowi zrodto cnoty. Zycie moralnie dobre
jest zyciem zgodnym z obiektywnym porzadkiem rozpoznanym i realizowanym na
wszystkich poziomach oraz we wszystkich formach funkcjonowania spotecznego
1 indywidualnego.

W omoéwionych dotad przypadkach kosmiczny tad peini zarowno funkcje opi-
sowa, jak 1 normatywng. Nalezy jednak podkresli¢, ze idea kosmicznego porzadku
oraz zwigzanych z nim norm moralnych i sprawiedliwej odptaty/pokuty nie wyste-
puje jedynie w tradycjach, w ktérych mozna wyr6zni¢ specyficzne terminy uzywane
na ich okre$lenie. Jak wspomniano wyzej, bardzo duza liczba narracji mitycznych/
religijnych opiera si¢ na schemacie, wedtug ktérego zto zostaje pokonane, a dobro
wynagrodzone. Stuchacz ogromnej liczby mitdéw, legend, opowiesci o §wietych i he-
rosach, zanim zacznie §ledzi¢ wydarzenia, juz wie, jak zakonczy si¢ historia i ktora
strona okaze si¢ zwyciezca. Wiasciwie wigkszo$¢ mitow moze by¢ rozumiana jako
egzemplifikacja prawdy o kosmicznym tadzie — jego zaistnieniu i naturze (w tej kre-
acji istotng rolg odgrywa uporzadkowanie chaosu lub — co na jedno wychodzi — poja-
wienie si¢ sit, ktorych walka stanowi podstawe kosmicznego napigcia napgdzajacego
histori¢ $wiata), dziejach (historia degeneracji $wiata, w ktorej jedno$¢ zasady har-
monii obejmujacej Swiat fizyczny, psychiczny, moralny i duchowy jest odzwiercied-
lona réwnoczesnym zepsuciem tych sfer) oraz spetnieniu (eschaton — ostateczne
lub cykliczne odrodzenie fadu). Na tej zasadzie opowie$¢ mityczna (nawet jesli tad
pozostaje w niej nienazwany, ,,ukryty w tle”) jest zazwyczaj wyrazeniem — w jezyku
danej kultury — uniwersalnej mysli o porzadku i jego koniecznej realizacji.

7 Oczywiscie musi ona by¢ ekwiwalentem popetnionego zta. Gdy niegodziwos$¢ byta ogromna, nie
mozemy by¢ pewni, czy cale zlo zostalo przebaczone. Przyktadem takiej postawy moga by¢ rozter-
ki Abby Apollosa, ktory nie byt pewien, czy Bog przebaczyl mu calg zbrodnie, czy tylko jej czgsc.
Por. Apoftegmaty ojcow pustyni, t. 1: Gerontikon, thum. M. Borkowska, Krakow 2004, s. 182—183.
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Kosmiczny lad i ofiara

Probujac zarysowac cato$ciowa koncepcje mitu z perspektywy kosmicznej har-
monii jako zasadniczej kategorii organizujacej catg strukture myslenia mityczne-
go, nie mozna poming¢ faktu, ze wigkszo$¢ religii — poza odniesieniem do aktu
kreacji jako wytworzenia (wytonienia si¢) powszechnego tadu oraz przekonania
o moralnym porzadku organizujagcym catg rzeczywisto$¢ i triumfujgcym w ostat-
nim akcie historii (zardbwno tej uniwersalnej, jak i tej ,,skroconej” do rozmiaréw
danej narracji) — postuluje mozliwo$¢ przynajmniej cze$ciowego i ograniczonego
czasowo wzmocnienia (odrodzenia, odtworzenia) kosmicznego tadu. Narzedziem
takiej regeneracji zaburzonego porzadku jest rytuat ofiarny przywracajacy (odtwa-
1rZajacy) proces pierwotnego przej$cia od chaosu do tadu na drodze symboliczne-
go powtdrzenia (uobecnienia) aktu kreacji. Trudno w tym miejscu szczegdtowo
analizowaé poszczegolne tradycje ofiarne, nawet z kregu mitéw, w ktorych idea
kosmicznego tadu zostaje nazwana, warto jednak wskazaé na element zasadniczy
dla dalszych rozwazan. Ot6z w znacznej wiekszo$ci mitow obrzed ,,odnowienia
$wiata” jest poprzedzony uroczystosciami, w ktorych dominuje element beztadu
1 rozprezenia, a sam rytuat wigze si¢ z faktycznym lub tylko symbolicznym zabi-
ciem ofiary. Oczywiscie w zaleznos$ci od tradycji oba elementy moga by¢ mniej
lub bardziej wyeksponowane. W przypadku hinduskiego $§wieta wiosny (holi) stan
chaosu odzwierciedlajg zabawy 1 czasowe zniesienie rdznic kastowych, a krwawg
ofiar¢ symbolizuje bicie innych uczestnikow oraz czerwony proszek, ktorym ludzie
posypuja si¢ wzajemnie. Wérod Izraelitow §wigtujacych Pasche mocno podkresla
si¢ krwawy aspekt ofiary z baranka; stan chaosu, z ktérego wyltania si¢ porzadek,
symbolizuje juz nie orgiastyczna zabawa, ale ciemno$¢ otaczajaca ,,domy wierza-
cych” i ,,$wiete miasto” — Jeruzalem, gdzie podczas $wieta powinni przebywaé
uczestnicy. W Egipcie z kolei §mier¢ Ozyrysa byla przedstawiana za pomocg wrzu-
cenia ziarna w ziemig, polania jej krwia i podeptania przez byki symbolizujace za-
bojce bostwa — Seta. We wszystkich tych przypadkach oraz w niezliczonej liczbie
innych narracji §wigto odbywa si¢ na wiosn¢ — mijajaca zima symbolizuje chaos,
stagnacje i $mier¢, podczas gdy nadchodzgca wiosna — zycie, dynamizm oraz nowy
porzadek. Sam akt ofiary wiaze si¢ ze zwyciestwem tadu nad chaosem — odtwarza-
jac go, aktualizuje si¢ jego pozytywne skutki.

Niezaleznie od szerszego kontekstu kulturowego ksztattujacego forme rytu ofia-
ry jej istotg jest Smier¢, przez ktora kosmiczny tad, przynajmniej czasowo, zostaje
restytuowany i umocniony. Co istotne, samo sktadanie ofiar, bedac czescia owego
tadu, nalezy do moralnych obowigzkéw okreslonych jednostek i catych kast (kréla,
kaptanow). Krwawe ofiary odtwarzajace akt kreacji — wprowadzenia tadu w pierwot-
ny stan chaosu — towarzyszg nie tylko cyklicznym obrzgdom nowego roku, §wieta
wiosny i zasiewow. W niektorych doktrynach aspekt podtrzymania uniwersalnego
porzadku pojawia si¢ w kontekscie innych rytualow (wedyjskiej jadzny, rytuatu
uczczenia bostwa przez faraona, wykonywanego kazdego dnia w jego imieniu przez
kaptandw, codziennych ofiar przebtagalnych judaizmu) lub w ramach specjalnych
rytuatéw oczyszczenia (zydowskiego Jom Kippur; Barashniim ni shaba — zara-
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tusztrianskiego wielkiego oczyszczenia, obmycia si¢ w wodach Gangesu). Poza cy-
klicznymi §wietami i codziennymi obrzedami motyw krwawego przejécia od chaosu
do tadu pojawia takze w rytuatach inicjacyjnych, w ktorych jednostka nienalezaca
jeszcze do wspolnoty — pozostajaca poza porzadkiem — musi si¢ narodzié ,,drugi
raz” jako pelnoprawny cztonek spotecznosci i uczestnik kosmicznego tadu. Obrzedy
ofiarne, zaré6wno kreacyjne, jak i inicjacyjne, ,,odwracaja czas” — caty wszechswiat
(ktorego teren wspdlnoty jest centrum, a w akcie ofiarnym staje si¢ nim miejsce
kultu) lub jednostka wracajg do stanu embrionalnego (beztadu, bezksztattu, chao-
su), aby nastepnie przez obrzedy ,,narodzi¢ si¢” w formie odnowionego porzadku
lub pelnoprawnego cztonka spotecznosci. Krwawy mord lub jego imitacja zdajg si¢
towarzyszy¢ ludzkosci we wszystkich waznych momentach zycia jednostki i wspol-
noty sakralizowanych wtasnie przez odniesienie do ofiary jako medium miedzy
beztadem ,,poczatku” a kosmicznym porzadkiem. We wszystkich tych przypadkach
stan chaosu wymaga $mierci, aby przejs¢ do tadu, lub odwrotnie — tad zagrozony
sitami zla i powrotem do stanu pierwotnego beztadu wymaga ofiary przywracajgcej/
regenerujacej porzadek.

Majac na uwadze powszechny charakter przekonania o nacechowanym moralnie
kosmicznym uporzgdkowaniu $§wiata oraz site jego oddzialywania w dziejach, w po-
szukiwaniu genezy tej fundamentalnej idei nalezy si¢ zwréci¢ ku takim doswiad-
czeniom, ktore nie ograniczaja si¢ do okreslonej kultury czy nawet cywilizacji, ale
stanowia domene calej ludzko$ci. Najprostszym wyjasnieniem narzucajagcym si¢
niemal odruchowo jest mys$l o dos§wiadczeniu tadu przyrody jako pierwotnym Zrod-
le omawianej idei. Cyklicznos$¢ por roku, wegetacji roslin, ruchéw ciat niebieskich,
etapow zycia biologicznego i spotecznego — wszystkie te zjawiska mogly prowadzié¢
do przekonania o uniwersalnym porzadku przejawiajacym si¢ w nieuniknionym
nastgpowaniu po sobie zjawisk przyrodniczych i spolecznych. Za takg koncepcja
przemawia fakt, ze we wszystkich tradycjach, w ktorych powszechne prawo jest
nazwane, opisy jego dziatania odnosza si¢ takze do zjawisk przyrodniczych jako
gléwnych przejawoéw harmonii. Niewatpliwy wydaje si¢ ponadto zwiazek sktadania
ofiar z wiosennym odrodzeniem przyrody, S$wigtami plonéw, przesilen i rownonocy.
Zaburzenia w cyklu przyrodniczym mogtyby zrodzi¢ potrzebe zaradzenia im przez
,wzmocnienie” kosmosu przez krwawe ofiary petligce funkcje pokarmu dla ozy-
wajacego Swiata.

Powyzsza hipoteza, wigzac bezposrednio ofiarg i tad — w tym przypadku tad
przyrodniczy — pomija wiele istotnych kwestii, na inne za$ nie udziela satysfakcjo-
nujacej odpowiedzi. Po pierwsze, trudno w powyzszym schemacie wyjasnié¢ role
ofiar niezwigzanych z fadem przyrodniczym, na przyktad sktadanych w obrzedach
inicjacyjnych lub podczas $wiat przebtagania. Nie wiaza si¢ one bezposrednio
z porzadkiem przyrodniczym, a jednoczes$nie zachowujg poczesne miejsce wsrod
wszystkich rytualow religijnych zwigzanych z przywroceniem/wtaczaniem do fadu.
Po drugie, nie wiadomo, na jakiej zasadzie to wtasnie krwawa ofiara miataby rege-
nerowac sily przyrody — w jaki sposob $mier¢ mialaby wzmagaé zycie. Zalozenie,
ze zabicie ofiary przeniesie jej sily Zyciowe na obiekt, wydaje si¢ mocno arbitralne.
Réwnie dobrze mozna by przypuszczac, ze ten sam rezultat mozna osiggnac¢, symu-
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lujac pozadane zjawiska®. Po trzecie wreszcie, i ten argument wydaje si¢ zasadni-
czy, powszechno$¢ rytualow ofiarnych, zaréwno w aspekcie kulturowym, jak i hi-
storycznym, stanowi podstawe¢ przypuszczenia, ze musialy one skutecznie spetniaé
swoja funkcje. Gdyby krwawe ofiary, wymagajace wszak poswigcenia tego, co dla
danej wspdlnoty najcenniejsze, nie przynosily oczekiwanych skutkoéw, z pewnoscig
musiatyby stopniowo zanikaé. Tymczasem mozna zaobserwowac, ze ewentualne
zmiany polegaty raczej na zastgpowaniu ofiar z ludzi ofiarami ze zwierzat oraz na
przechodzeniu od faktycznego do symbolicznego zabijania, nie za$§ na rezygnacji
z ofiary w ogoble. Zaktadajac bezposredni zwigzek ofiary i fadu, trudno przypusz-
czaé, ze ludzie przez tysigclecia nie dostrzegli nieskutecznosci swoich wysitkow
rytualnych. Jest raczej odwrotnie, ofiary spetniaty swoja funkcje i dlatego tak dtugo
przetrwaty we wszystkich spolecznosciach.

Bardziej wyrafinowang koncepcja, ktérg mozna traktowac jako socjologiczne
uzupetnienie powyzszej teorii, jest poglad zaktadajacy, ze za ideg kosmicznego tadu
stoi zinternalizowana sita relacji spotecznych, oddziatujaca na swiadomos$¢ jednostek
przez normy, nakazy i kary’. Na mocy wspdlnotowego funkcjonowania ludzi zasady,
jakie wytwarzata grupa wraz z systemem kar, jawily si¢ jednostkom jako bezwzgled-
ne normy obiektywnie funkcjonujace w calej rzeczywistosci. Owa ,,obiektywizacja”
miata polega¢ na rzutowaniu sity grupy, ,,wtlaczajacej” jednostke w ,,ramy” norm
spotecznych, na rzeczywisto$¢ pozaspoteczng — kosmiczng. W tym przeniesieniu
mogty odgrywac role czynniki przyrodnicze eksponowane przez pierwszg teori¢. Tak
jak przyroda przechodzi kolejne stadia rozwoju i degeneracji, tak — w zwigzku z po-
zornie tg sama koniecznos$cig — wykroczenie przeciw normom grupy zostaje ukarane
w sposob nieunikniony. Lad przyrodniczy i spoteczny zlewaja si¢ w §wiadomosci
jednostek, tworzac jedng uniwersalng zasadg, ktora jako skuteczna forma samo-
kontroli wspolnoty zostaje utrwalona w kulturze.

Omawiana koncepcja, ktorag mozna nazwac socjologiczno-przyrodniczg, jest
bardziej subtelna niz pierwsza i z pewnoscig wigcej wyjasnia. Mozna w jej swietle
zrozumie¢ moralno-spoteczny charakter kosmicznego tadu oraz nacisk, jaki ktadzie
na utrwalanie istniejgcego porzadku jako jedynej i ostatecznej normy moralno$ci in-
dywidualnej i spotecznej. Pozostaje jednak kwestia, jak w tym porzadku funkcjonuje
ofiara — jak mozna ja powigzac z karzaca funkcjg sit spotecznych. Jesli przywrdcenie
tadu dokonuje si¢ przez zabicie ofiary, to w powyzszym schemacie nalezatoby ja
utozsami¢ z buntownikiem przekraczajagcym normy wspolnoty (tworzgcym chaos),
ktérego wyeliminowanie przywraca naturalny porzadek. W ten spos6b mozna wythu-
maczy¢, dlaczego ofiara budzi w ludziach Igk, jej wybor ma charakter stygmatyzaciji,

8 Mozna wskaza¢ na wiele przykladow potwierdzajacych te teze, na przyklad tance szamanow sy-
mulujacych burze, aby w ten sposob przywotaé deszcz. Teoria, w mysl ktorej podobne wywotuje po-
dobne, jest bardziej naturalna i spojna z najstarszymi $wiadectwami zachowan symbolicznych z okresu
paleolitu, polegajacych na przedstawianiu zdarzen, ktore pragnie si¢ wywota¢ (upolowanie zwierzgcia,
ptodnosé stad). Modyfikacja polegajaca na postrzeganiu ofiary jako daru dla bostwa, ktore nastepnie
rewanzuje si¢ na zasadzie do ut des, zaktada juz okreslong strukture spoteczng, podziat rél oraz daleko
posunieta personifikacj¢ bostw. Temu z kolei przeczy pierwotnie impersonalna natura kosmicznego fadu.

° Tak geneze kosmicznego tadu w filozofii greckiej thumaczy F.M. Cornford. Zob. idem, From Reli-
gion to Philosophy. A Study in the Origins of Western Speculation, New York 1957, s. 82.
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czesto wynikajacej z odmiennosci, a jednoczesnie rodzi ona nadzieje na przywroce-
nie harmonii. Bunt jako zrodto krwawego rytu ofiarnego odpycha ludzi, a oczekiwa-
nie na przywrocenie porzadku napawa nadziejg — obie te postawy koncentrujg si¢ na
ofierze, czyniac ja przerazajgca i fascynujacg zarazem.

Pomijajac kwesti¢ znaczenia ofiary dla rewitalizacji przyrody (ktorej teoria nie
wyjasnia) oraz problem obecnosci krwawych rytuatdéw w obrzedach inicjacji, nie-
majacych nic wspdlnego z bezposrednim tamaniem zasad, a raczej z wkroczeniem
w okres zycia, w ktorym beda one przestrzegane, takze druga koncepcja nie wydaje
si¢ w pelni satysfakcjonujagca w powigzaniu tadu i ofiary. Jesli za ofiarg stoi spote-
czenstwo, to musi by¢ jakos$ reprezentowane — przez kroéla, kaptana, thum. I rzeczywi-
Scie: ofiary zawsze sktadajg wybrane osoby uosabiajace tad (wladca), odpowiedzial-
ne za jego symboliczne zachowanie (kaptani) lub — spontanicznie — rozszalaty thum!°.
W takim razie jednak powstaje pytanie, dlaczego w wielu kulturach to wtasnie wtad-
ca, a nie zbrodniarz pada ofiarg rytualnego mordu — realnego lub tylko symboliczne-
go. Jesli jest on uosobieniem kosmicznego porzadku, to dlaczego musi umrze¢, aby
restytuowac zagrozony porzadek!'? Do$wiadczenie spoteczne wyrazone w mitach
ksztattowato si¢ przez wieki i musiato zna¢ nierdéwnos$¢ wobec sity wspolnoty — jedni
podlegali mu bezwzglednie z cata surowoscia, inni z kolei cieszyli si¢ niezalezno$cia
pozwalajaca omija¢ zasady bez najmniejszego zagrozenia karg. Mowigc obrazowo,
jesli mit mialby w swoim odniesieniu do kosmicznego tadu odzwierciedla¢ porzadek
spoteczny, to powinien raczej przypomina¢ opowies¢ o ciemiezonym biedaku i bez-
karnym wiadcy lub przebiegtym ztoczyncy, ktérych nigdy nie spotyka sprawiedliwa
kara. Tymczasem osnowg mitu jest przekonanie, ze kazde zto, niezaleznie od tego,
kto jest jego autorem, musi by¢ pokonane.

Nie lekcewazac doswiadczenia tadu przyrody ani sity oddziatywan spotecznych,
warto poszuka¢ bardziej odpowiedniej teorii, ktéra — zachowujac pozytywy powyz-
szych propozycji — pozwoli wyjasni¢ swiadomos¢ obiektywnego charakteru uniwer-
salnego tadu (akcentowang przez teori¢ przyrodnicza) oraz site jego spolecznego
oddziatywania (eksponowanego przez koncepcj¢ spoteczno-przyrodnicza), a jedno-
czes$nie uzasadni Scisty zwigzek migdzy chaosem, kosmicznym tadem a ofiarg jako
medium pomiedzy tymi dwoma biegunami bytu. Wydaje si¢, ze obie zreferowane
teorie zawierajg zasadniczy btad, poniewaz probujg bezposrednio wigzac ofiare z po-
rzadkiem przyrodniczym lub spotecznym. Ofiara nie dziata wprost na spoteczenstwo
swiadome nieréwno$ci wobec ,,ziemskiej” moralno$ci, ani tym bardziej na przyro-
de. Jesli rytuat przywraca tad (gdyby nie byt on osiggalny w ten sposob, przestatby
by¢ praktykowany), to konieczne wydaje si¢ znalezienie takiego posrednika migdzy
mordem rytualnym a samym tadem (pojetym jako rzeczywisto$¢ przyrodnicza, spo-
teczna i moralna), ktdry zwiaze obiektywny porzadek przyrodniczy i spoteczny z ak-

10 Te dwie funkcje mogly by¢ czgsto utozsamione — whadca, jako uosobienie boskiego tadu, byt
zarazem najwyzszym kaptanem.

' Wedtug Frazera dzieje si¢ tak, gdy moc witalna wladcy wygasa — gdy sam traci sily, nie moze
uosabia¢ kosmicznej energii ozywiajacej przyrode. W takiej sytuacji niknie z perspektywy chaos jako
cos, z czego ofiara ,,wyrywa” §wiat. Beztad funkcjonuje jedynie jako zagrozenie, ktéremu mord przeciw-
dziata. To jednak nie znajduje potwierdzenia w mitach kreacyjnych. W nich chaos jest stanem pierwotnym,
do ktorego rytuat ofiarny musi ,,cofnaé” rzeczywistos¢, aby nastgpnie powtdrnie wyprowadzi¢ z niego tad.
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tem mordu. Tym medium wydaja si¢ opisane przez René Girarda agresja i przemoc
wybuchajace w sytuacji konfliktow spotecznych.

Zdaniem Girarda ostatecznym zrodtem religii oraz catego porzadku kulturowego
skupionego wokot aktu ofiary jest rytualna przemoc. Krwawa ofiara, jakg wspdlnota
cyklicznie sktada, ma jeden zasadniczy cel — powstrzymac eskalacj¢ agresji gwat-
townie rozwijajacej si¢ wewnatrz danej grupy. Paradoksalnie, w opinii francuskie-
go mysliciela, liturgiczna przemoc okazuje si¢ skutecznym sposobem zatrzymania
jeszcze wickszej przemocy rozprzestrzeniajacej si¢ we wspolnocie na skutek zaniku
réznic migdzy cztonkami spoleczno$ci. Najogdlniej rzecz ujmujac, schemat powsta-
wania 1 wygaszania agresji wyglada — zdaniem Girarda — nastepujaco. W pewnych
sytuacjach — odbiegajacych od ,,normalnego” biegu zdarzen (kleski zywiotowe,
gléd, zagrozenie wojng, choroby) — zaczyna pekac tad spoleczny sankcjonowany
»zwyczajnymi” §rodkami (symbolicznymi i fizycznymi). Wowczas thumiona agresja
i nienawi$¢ ,,wybuchaja” przy byle okazji i zaczynaja si¢ rozprzestrzenia¢. Konflikty
rozwigzywane na normalnych zasadach (tj. przez odwotanie do usankcjonowanych
zasad ksztattujacych funkcjonowanie wspdlnoty) lub thumione z racji ich obowia-
zywania (stabszy nie moze na co dzien konkurowaé z silniejszym, starszy ma za-
wsze racje¢) urastajg do rangi przerazajacych win domagajacych si¢ krwawej zemsty.
Przestaja obowigzywac zasady, zawieszony zostaje podziat na kasty i stany — kazdy
zaczyna walczy¢ z kazdym, stajac si¢ ,,blizniakiem w przemocy”. Wedlug autora
Kozta ofiarnego ostatecznym zrodtem kazdej przemocy jest mimetyczna natura po-
zadania — czlowiek pragnie tego, czego pragna inni, zwlaszcza ci bgdacy dlan autory-
tetem. Jednoczesnie jednostka czuje nieche¢ wobec konkurentow, nawet wtedy, gdy
dzieki nim ukierunkowala swoje pozadanie — nieche¢ 1 zawi$¢ sg ukryte w kazdym
pozadaniu, bo kazde pozadanie to kopia czyjego$ pozadania. Niespodziewane i tra-
giczne wydarzenia nie sg zatem ostateczng przyczyng eskalacji agresji, a jedynie ich
katalizatorem — wyzwalaja wrogos$¢ drzemigca juz w ludziach, ale roztadowywana
dotad przez kulture. W momencie gwaltownego zaburzenia tadu spotecznego zasady
przestajg thumi¢ agresje¢, ktéra gwattownie wybucha.

Stan chaosu i walki wszystkich przeciwko wszystkim jest na dluzsza mete nie do
zniesienia i grozi totalng destrukcja wspolnoty. Mechanizmem roztadowania i kana-
lizacji agres;ji staje si¢ ofiara:

Tam, gdzie jeszcze przed chwilg byly tysiace drobnych konfliktow, tysiace sktdconych braci,
oddzielonych od siebie — znéw pojawia si¢ wspolnota, catkowicie pojednana w nienawisci,
ktora wzbudza tylko jedna osoba. Wszystkie urazy rozsiane pomig¢dzy tysiace ludzi, wszystkie
sprzeczne akty nienawisci, beda kierowacé si¢ przeciwko jednemu cztowiekowi, ktory staje si¢
koztem ofiarnym'.

Skupienie agresji na jednostce pozwala na nowo odzyskac stabilno§¢ wspolnoty,
uporzadkowac jej strukture na drodze powrotu, modyfikacji lub wyksztatcenia no-
wych relacji spotecznych zwigzanych z aktem ofiary (np. nowy wtadca jako gwarant
stabilnosci).

12 R. Girard, Sacrum i przemoc, tham. M. i J. Plecinscy, Poznan 1993, s. 110.
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Wybdr kozta ofiarnego, na ktorym zjednoczona w agresji wspdlnota skanalizuje
swoja nienawis¢, nie jest dowolny — jednostka musi by¢ zwigzana ze spotecznos$cia,
a jednoczes$nie odrozniaé si¢ — stac ,,z boku”, tak aby jej zabdjstwo nie prowadzito do
dalszej eskalacji przemocy. Musi zatem by¢ to kto$ z ,,krancow” wspdlnoty — kaleka,
chory, okaleczony, jeniec'®. W ten sposob wspoélnota znajduje ,,winnego” nieszczgs-
cia, ktore wyzwolito agresje, a zjednoczenie w przemocy stanowi pierwszy krok do
odzyskania utraconego porzadku. Prawdziwy mechanizm prowadzacy do przemocy
rytualnej pozostaje ukryty — celem kultury (w tym mitu) jest racjonalizacja przemo-
cy — ukrycie jej rzeczywistych motywow za zastong zrozumiatych dla wspolnoty
zabiegow karcacych, rozpoznanych nastepnie jako przywracajace tad. Mit jest juz re-
zultatem daleko idacej racjonalizacji przemocy — ukazania jej wartosci jako skutecz-
nego zrodla zwalczania chaosu na drodze rytu ofiarnego. Wedtug Girarda odkrycie
prawdziwego schematu bylo mozliwe tylko w kulturze chrzescijanskiej, poniewaz
tylko w tej tradycji, si¢gajacej Starego Testamentu, ofiara zaczyna by¢ $wiadoma
swojej niewinnosci (Abel, Hiob, Chrystus), w pozostatych systemach religijnych ra-
cjonalizacja byla zawsze skuteczna — ofiar¢ przedstawiano jako istote¢ demoniczng,
rozmySlnie realizujacg zto i akceptujaca zbrodnie, o ktore byta oskarzana.

Trudno w tym miejscu catosciowo ocenia¢ propozycje Girarda. Nie jest to zresztg
celem niniejszego opracowania. Trzeba jednak stwierdzi¢, ze jego teoria bardzo do-
brze thumaczy powszechnos¢ idei kosmicznego tadu oraz wyjasnia zwigzek miedzy
chaosem, porzadkiem a ofiarg. Poszukujac, na podstawie przemys$len Girarda, ge-
nezy mitycznej wizji kosmosu jako nacechowanego moralnie uniwersalnego tadu,
trzeba si¢ zwrocic nie do do§wiadczenia prawidlowosci (kosmicznej czy spotecznej),
na jakiej opierali swoja mysl przedstawiciele wspomnianych wyzej koncepcji, ale
przeciwnie — do chaosu jako zrodta swiadomosci porzadku'*. Pierwotnym ,,doswiad-
czeniem religijnym” nie jest tad, ale wlasnie agresja i przemoc, ktorym nieodigcznie
towarzyszy chaos, anarchia i dezorganizacja zycia spotecznego. Trudno stwierdzic,
czy ostatecznym zrodlem agresji jest wylacznie zanik réznic wynikajacy z mimetycz-
nego pozadania. By¢ moze sg tez inne przyczyny. Niemniej jednak zasadniczg rysg
stanu cigglego konfliktu jest gwaltowna negacja porzadku — zacieranie granic spo-
tecznych, moralnych, fizycznych. Ten stan to wlasnie stan mitycznego chaosu, ktory
niezaleznie od tego, czy pojawia si¢ pod postacig impersonalnego beztadu (chaos),
czy potwora, z ktérym walczy bdstwo, zawsze ma wydzwick negatywny, odnosi si¢
do ,,poczatku”, a takze do ,teraz” — jako zagrozenie czyhajace na wspolnote. Sy-
tuacje konfliktow, permanentnej przemocy powtarzajacej si¢ co rusz i wynikajacej
z kataklizméw przyrodniczych lub z napi¢¢ spotecznych, zostawity niezatarty $lad
W pamieci zbiorowej w postaci panicznego leku przed powrotem beztadu i gotowos-
cig podjecia wszelkich srodkéw koniecznych do jego uniknigcia.

13 Por. idem, Koziot ofiarny, ttum. M. Goszczyniska, £.6dz 1987, s. 23.

14 Mozna stwierdzi¢, ze religioznawcy przyjeli teze, ktorg mit mial sugerowac¢ — ofiare taczy bezpo-
srednia wiez z chaosem z jednej, i tadem z drugiej strony. Na tej zasadzie nowozytne religioznawstwo,
negujac 6w bezposredni zwiazek, odrzucito faktycznie skutecznos$¢ ofiary, uznajac ja za relikt animizmu
czy mys$lenia magicznego. Rytuat ofiarny przynosit tymczasem pozadany skutek — jednoczac ludzi w ak-
cie przemocy, przywracat §wiadomos$¢ tadu i idacy w $lad za nim porzadek spoteczny.
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Ratunkiem wobec konfliktu i przemocy okazuje si¢ ,,uporzadkowana” przemoc
ukierunkowana na kozta ofiarnego. W tym miejscu teoria Girarda dobrze tlumaczy
zardwno tres¢, jak i1 spoteczng funkcje mitu. Wspolnocie rozbijanej frenetyczng agre-
sja grozi catkowite wyniszczenie w wewnetrznej walce. Poczatkiem tadu, pierwszym
krokiem do zjednoczenia ludzi, staje si¢ zwrocenie agresji wszystkich podmiotow
na jeden obiekt. Kwestia wyboru jest wskazanie takiego winowajcy, ktorego §mier¢
nie bedzie kolejnym ogniwem permanentnej walki, ale wygasi napi¢cie przez znale-
zienie uj$cia — ofiary, ktdrej strata nie bedzie nastgpnym impulsem do rozwoju kon-
fliktu. Okazuje si¢, ze w amoku wzajemnej przemocy agresja znika, gdy znajduje
przedmiot, na ktérym skupia si¢ cata wspdlnota. Porzadek to skutek jednomys$lno$ci
uczestnikdow mordu — napiecie opada, gdy znajduja cel umozliwiajacy roztadowanie
sie. Jesli dodatkowo byto ono wywotane na przyktad susza, a po jakim$ czasie po
zabojstwie zacznie pada¢ deszcz, to $mier¢ nie tylko przywrdcita spokdj we wspol-
nocie, ale takze, w $wiadomosci ludzi, wywotala opady. W tym momencie zabity
staje si¢ winowajca odpowiedzialnym za pojawienie si¢ zrodta napiecia i walki. Fun-
damentem skutecznosci ofiary pozostaje jednak realna agresja i zagrozenie zycia,
zbiorowy mord oraz jego faktyczny skutek — czasowe wygaszenie napi¢é¢ prowa-
dzace do wytworzenia §wiadomosci tadu oraz realnego porzadku jako rezultatu
wygaszenia przemocy.

Pierwotny akt zabojstwa moze by¢ przypadkowy, gdy jednak speini swoje za-
danie (zaangazuje odpowiednig liczbg 0sdb, wystarczajaca do roztadowania napie-
cia we wspodlnocie), zostaje stopniowo rozpoznany jako remedium na zrodto tego
napigcia — sama agresja, jako bezposrednia przyczyna zbrodni, znika lub zostaje
przedstawiona jako jeden ze skutkéw zta. W tym momencie rozpoczyna si¢ proces
rytualizacji. Dzigki niemu powstaje idea kosmicznego tadu. Skoro mord zadziatat
raz, to nalezy go powtarzad, i to nie tylko wtedy, gdy ,,tama” norm spotecznych pgka
1 wspolnota pograza si¢ w chaosie, ale takze w sytuacjach, ktore doprowadzity juz
wcezesniej do wybuchu przemocy. W tym celu nalezy, realnie lub symbolicznnie,
odtworzy¢ stan beztadu oraz akt mordu przywracajacy tad. Kruchy stan porzadku,
oparty na zasadach wytworzonych przez ofiarg, zaczyna si¢ z czasem jawi¢ jako
odzyskany po unicestwieniu ofiary. To, co stanowi skutek zbiorowej przemocy — po-
rzadek i harmonia — zostaje w rytuale ,,cofnigte” i zuniwersalizowane. Stan tadu jest
pierwotnym wytworem aktu kreacji, ktéremu zagraza powrot do pierwotnego nie-
zréznicowania. Temu za$ nalezy si¢ przeciwstawi¢ kolejnymi ofiarami. W krzywym
zwierciadle racjonalizujgcego mitu ofiare przedstawia si¢ jako zta i zashugujaca na
kare, poniewaz kradnie wodg, stonce, bydto, sprowadza nieurodzaj, susze, chorobe,
pragnie zapanowac¢ nad §wiatem. Zabicie ofiary nie wywotuje mechanicznie urodza-
ju, nie sprawia, ze stofice zaczyna $wieci¢ dluzej, a deszcz pada obficie; kanalizujac
agresj¢, ofiara wytwarza uzasadnione poczucie jednosci i tadu, zjednoczenia wokot
pozostato$ci po ofierze.

Rozw6j mitu polega zasadniczo na ,,zakryciu” rzeczywistego mechanizmu
ofiarnego oraz ,,dopracowaniu” uzasadnienia satysfakcjonujacego dla wspolnoty.
Ze szczatkdow wspomnien rewolucji neolitycznej powstaje idea pierwotnego stanu
szczgscia, ktorego geneza — osadzona juz w perspektywie mitu — przejmuje motyw
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zabojstwa jako zrodla pierwotnej harmonii, a zarazem legitymizacji rytuatu'®. Ujed-
noliceniu podlega caty porzadek odtwarzania procesu ofiarnego: przedstawienie cha-
osu, dobor ofiary, akt zabojstwa, celebracja odzyskanego (zregenerowanego) tadu.
Rytuat nigdy nie jest udawaniem — jest realnym odtworzeniem ,,pierwszego razu”,
gdyz rzeczywiscie wywoluje taki sam rezultat jak pierwszy mord — najpierw stwarza
poczucie zagrozenia, anihilacji norm i zasad, a nastepnie scala wspolnote skupio-
ng wokoét ofiary, w poczuciu jednomys$lnosci i zgody. Skuteczno$¢ rytuatu zalezy
od wiary w jego efektywnos¢, gdyby cztonkowie spolecznosci zaczeli powatpiewac
w dobroczynne skutki ofiary, stopniowo przestataby ona dziata¢ — nie mogtaby kana-
lizowa¢ agresji ani przywraca¢ harmonii. Przy skutecznym mechanizmie ofiary za-
grozony tad jawi si¢ jako odzyskany (utrwalony) dzigki jej sprawowaniu, zwtaszcza
w sytuacji gdy stabilizacja spoteczna zbiegla si¢ z oczekiwanymi zmianami w przy-
rodzie. Rytuat ofiarny z aktu wytwarzajacego socjologicznie i psychologicznie uza-
sadniong $wiadomos$¢ tadu staje si¢ srodkiem zapobiegawczym — antidotum na agre-
sje, o ktorego prawdziwej naturze nie wiedzg sami zainteresowani. W §wiadomosci
wiernych faktyczne zrodto integrujacej przemocy — napigcie wynikajace z obiektyw-
nych przyczyn przyrodniczych czy spotecznych — przenosi si¢ w cien, a cata $wiado-
mos$¢ skupia si¢ na owych przyczynach i ofierze, ktoéra im zapobiega.

W interesujgcej nas perspektywie schemat wyglada zatem nast¢pujaco: zaburze-
nia w funkcjonowaniu spoteczno$ci — gwaltowny wzrost przemocy — kolektywne
zabdjstwo jednostki, ktorej $mier¢ nie nakreca dalej spirali agresji — jednomyS$Ilnosé
i tad wynikajace z zesrodkowania przemocy na ofierze — wytworzenie zwigzku mig-
dzy aktem mordu a uzyskanym tadem — rytualizacja mordu i rownolegly rozwoj mitu
racjonalizujacego ryt ofiarny'®. Koncepcja tadu ksztattuje si¢ w ostatnim etapie pro-
cesu: jego istota to wykazanie, ze sktadanie ofiary jest niezbedne do podtrzymania/
odzyskania tadu, a zarazem stanowi obowigzek zen wynikajacy. W tym celu kazdy
mit cofa chaos do poczatku, odnoszac go do calej rzeczywistosci. Beztad przestaje
by¢ lokalnym zjawiskiem wywotanym przemoca — staje si¢ pierwotnym stanem rze-
czywistos$ci. Jednocze$nie mit absolutyzuje ofiare oraz tad, jaki wytwarza. Podobnie
jak w przypadku uniwersalizacji chaosu, ofiara urasta do rangi jedynej i bezposred-
niej przyczyny uporzadkowania $wiata. Wzgledna harmonia, uzyskana na drodze
skupienia przemocy na kozle ofiarnym, zaczyna by¢ postrzegana jako idealny stan
kosmicznej rownowagi ogarniajacej caly wszech§wiat. Na tym etapie istotng role
moga odgrywaé pozostate czynniki — porzadek kosmosu oraz presja spotecznosci.
Wraz ze $wiadomoscig odzyskania bezpieczenstwa i wyjscia z chaosu — ,,ulokowa-
nia” w uporzadkowanym $wiecie — funduja idee powszechnego tadu ogarniajacego
juz nie tylko wspolnote, lecz takze caty wszechswiat. Wspdlnota i jej Swiat stanowig

5" Akt kreacji nie tylko tworzy tad, ale takze uzasadnia porzadek spoteczny stojacy na jego strazy.
W sytuacji gdy mit o kreacji nie wspomina o ofierze, pojawia si¢ ona w innej formie, zawsze jednak jest
zwigzana z ideg ekspiacji, odzyskania taski, przywrdcenia porzadku.

16 W niektorych tradycjach zwigzek miedzy chaosem a przemoca wydaje si¢ zachowany. W Tekstach
piramid mozna znalez¢ fragment odnoszacy si¢ do wod, ,,w ktorych Geb obmyla swoje cztonki, kiedy
umysty byly przeniknigte strachem, a serca byly owladniete okrucienstwem [...]”. Kontekst wskazuje, ze
chodzi o wody pierwotne (Nu), z ktorych wytonili sie¢ bogowie i §wiat. The Ancient Egyptian Pyramid
Texts, J.P. Allen (ed.), Atlanta 2005, s. 548.
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kosmiczne centrum porzadku otoczone sitami chaosu, ktore nieustannie zagrazajg
nawrotem beztadu!”. Do uniwersalizacji tadu prowadzi samo do$wiadczenie — jesli
stan gwaltownie rozwijajacej si¢ agresji wywotuje zar6wno susza, jak i wejscie do
spotecznosci mlodych wojownikéw gotowych do kontestacji istniejgcego porzadku,
a antidotum na jedno i drugie stanowi zabicie ofiary (wladcy, jednego z wojowni-
kow), to dzieki tej ofierze totalno§¢ chaosu przechodzi w totalnos¢ tadu. Osnowa
omawianego procesu jest przemoc, ktéra cho¢ zostata wywotywana réznymi przy-
czynami, wygasza si¢ pod wplywem ofiary, gwarantujac czasowy spokdj. Doswiad-
czany jako kosmiczny tad porzadek spoteczny splata si¢ z ofiarg w chwiejnej row-
nowadze, ktorej lada chwila moze zagrozi¢ nawrdt chaosu unicestwiany kolejnymi
ofiarami. Przemoc i agresja, stanowigce medium wigzace zewngtrzne przyczyny na-
pie¢ ze skuteczno$cig ofiary, znikaja, przenoszac si¢ z centrum §wiadomosci na jej
peryferia — nie sa rozpoznane jako przyczyna rytualnego mordu, ale stajg si¢ jednym
z symptomow zagrozenia, jakie niesie z soba zaniedbywanie kultu. Gtéwny akcent
mitu skupia si¢ na samym rytuale oraz jego skuteczno$ci — harmonii bedacej rezulta-
tem zabiegow liturgicznych.

Nalezy mocno podkresli¢, ze omawiany proces przebiega nieswiadomie — dostrze-
zenie mistyfikacji, czyli bezposredniego powigzania aktu rytualnej przemocy z wy-
wotaniem oczekiwanych zjawisk, musiatoby unicestwi¢ mit. Zasadniczym motorem
napgedowym procesu mitologizacji jest jego autentyczna skuteczno$¢ — ofiara rzeczy-
wiScie przywraca tad, porzadkuje §wiat, regeneruje porzadek. Tyle tylko, ze bezpo-
srednim skutkiem mordu okazuje si¢ tad spoleczny wynikajacy z roztadowania agresji
1 konsolidacji uczestnikdw przemocy oraz zwigzane z tym poczucie bezpieczenstwa,
harmonii, przewidywalnosci $§wiata. Skuteczno$¢ przemocy swoiscie automatyzuje
proces mitologizacji — 6w proces nie ma charakteru §wiadomego ,,wymys§lania” nar-
racji, ale przyjmuje forme¢ ,,odkrywania” prawdy o kosmicznym porzadku, roli ofiary
1 zagrazajacym chaosie. To odkrycie ma swoje empiryczne ugruntowanie — po zabiciu
ofiary przemoc rzeczywiscie znika, na nowo pojawia si¢ porzadek, by¢ moze nastgpu-
je rozwigzanie problemu, ktory wywotal agresje. Nad skutecznoscia procesu, utrwa-
lang kazdym kolejnym sukcesem rytualizujgcej si¢ przemocy, czuwa zwykta ludzka
przemoc popychajaca cate wspolnoty do poszukiwania kozta ofiarnego.

Skoro powyzsze rozwazania opierajg si¢ na fundamencie teorii Girarda, warto na
koncu podkresli¢, ktore jej elementy stanowig rzeczywistg podstawe zaproponowa-
nej koncepcji, a ktére niekoniecznie muszg by¢ zaakceptowane. Po pierwsze, zasad-
niczg teza, jaka trzeba utrzymac, aby méwic o ideach ofiary i kosmicznego porzadku
jako rdzeniu myslenia religijnego, jest powszechno$¢ tych koncepcji w doktrynach
religijnych. Jesli istnieja mity, w ktorych brak wizji kosmicznego porzadku lub nie
pojawia si¢ idea ofiary, to taka religia przeczy wylozonej teorii. Po drugie, nawet
jesli mit postuluje ofiare, to musi by¢ ona zwigzana z przemocg. Oczywiscie wtornie,
w toku ewolucji doktryny, realna przemoc moze ulec zatarciu, zastgpieniu przemo-
cg symboliczng lub w ogodle zatraci¢ swoj zwiazek z agresja (taka tendencje widaé
np. w Upaniszadach — ofiara zaczyna by¢ przedstawiana jako aktywno$¢ gtéwnie

17 Obcy, ze swoimi zwyczajami odbiegajagcymi od norm, zawsze stanowig potencjalne zagrozenie
dla kosmicznego tadu i jako tacy musza by¢ traktowani z podejrzliwoscia.
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duchowa). Pierwotnie jednak akt ofiarny musi si¢ wigza¢ z przemoca — tylko tak
mozna uzasadni¢ zwigzek wspolnotowego mordu i doswiadczenia tadu. Po trzecie
wreszcie, watpliwosci musi budzi¢ kazda tradycja, w ktorej ofiara nie jest przedsta-
wiana jako zrédto porzadku. Niekoniecznie ofiara musi sta¢ na poczatku istnienia
uporzadkowanego $wiata — wystepowac¢ w micie o kreacji, powinna jednak zawsze
odgrywaé zasadniczg role¢ w przechodzeniu od ,,chaosu”, ,,zbrukania” i ,,grzechu”
do ,tadu”, ,,czystosci”, ,,Swigtosci”. Te trzy elementy, jako zasadnicze dla zapropo-
nowanej wizji, scala jedno zatozenie antropologiczne — proces racjonalizacji mordu
mogt sie dokonaé dopiero wtedy, gdy ludzie byli zdolni do uniwersalizacji swojego
doswiadczenia — nadania rangi kosmicznej partykularnemu przezyciu (od)zyskania
zatraconego w przemocy porzadku. Oczywiscie, biorac pod uwage rozpigto$¢ w cza-
sie powstawania mitow, nie trzeba przyjmowaé, ze ,,dostrzezenie” roli mordu jako
zrédta tadu dokonato si¢ momentalnie, na wzor ol$nienia — ten proces mogt przebie-
gaé stopniowo i trwac cate pokolenia, zanim mysl utrwalita w akcie rytualnej ofiary
kulturowy zwiazek przemocy i tadu.

Przedstawiony poglad nie zaklada natomiast, zasadniczej dla Girarda, teorii na-
sladownictwa mimetycznego. Kwestia, jak dochodzi do eskalacji przemocy, jest
w przyjetej perspektywie wtorna. Podobnie zréznicowane mogg by¢ zarowno zrodta
konfliktow, jak i sam przebieg wzrostu napigcia. Istotny okazuje si¢ jedynie moment
roztadowania agresji w akcie wspolnego mordu. Poglad Girarda na temat nasladow-
nictwa jako zasady generujacej przemoc moze by¢ shuszny, wtedy wizja tadu stanowi
tylko dopelienie jego mysli, moze jednak takze by¢ uznany za bledny — ale nie
wplywa to na ocene przedstawionej teorii. W takiej sytuacji mozna rozumie¢ za-
rysowany poglad jako autonomiczng koncepcje inspirowang jedynie dociekaniami
francuskiego antropologa, a nie dopehienie jego mysli ,,od gory”, czyli od strony
skutkéw zrytualizowanej przemocy.

Kwestia, czy wszystkie wspomniane zalozenia moga zosta¢ empirycznie uzasad-
nione, pozostaje otwarta. Co wigcej, w obliczu hermeneutycznego charakteru filo-
zofii religii takim zapewne pozostanie, przez co przedstawiona koncepcja powinna
by¢ raczej oceniana nie w kategoriach bezwzglgdnej prawdy/fatszu, ale raczej jako
schemat interpretacyjny pozwalajacy na mniej lub bardziej spojne wyjasnienie natu-
ry zjawisk kulturowych. Jest to istotne, poniewaz jesli uznamy genetyczny zwigzek
mi¢dzy ideg kosmicznego tadu a pojeciami: prawdy, prawa, dobra, prawosci, to sche-
mat ten nie tylko wyjasnia zrédto i nature religii, ale takze moze stanowié podstawe
do zrozumienia genezy catej kultury. Takze w tym aspekcie zaprezentowane poglady
nie tylko pozostajg w zgodzie z wizjg fundamentalnej roli religii w rozwoju cywiliza-
cji Girarda, ale takze moga by¢ w nia z powodzeniem wkomponowane jako uzupet-
nienie podstawowych mechanizmow jej rozwoju. Idea kosmicznego tadu jest zasad-
niczym elementem kultury, gdyz — podobnie jak rytuat ofiarny — pozostaje rezultatem
racjonalizacji do§wiadczenia kanalizacji totalnej agresji niszczacej wspdlnote. Ofiara
1 tad sg dwiema stronami tego samego procesu tworzacego kulture, u podstaw ktore-
go lezy przemoc i nie§wiadome mechanizmy obrony wspoélnoty przed skutkami jej
nadmiernej eskalacji.
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Abstract

A Study on the Origins of Islam from a Historical and Dogmatic
Perspective - Bruno Bonnet-Eymard and the French school
of Islamicist Scepticism

The article briefly presents the scholarly theory on the historical and dogmatic origins of Islam by the
modern French researcher Bruno Bonnet-Eymard, with an attempt to classify its place in the modern
field of Islamic studies. The result of over thirty years of Bonnet-Eymard’s work is his translation of
the first five Qur’anic suras into French, with their comprehensive critical edition, prepared on the
basis of his own philological, historical and theological exegesis. Bonnet-Eymard, who belonged to
the Islamicist sceptical school, attempts to read the Arabic Qur’anic text also from the perspective of
other Semitic languages — mainly Hebrew and Syriac. Regardless of the flaws and merits of Bonnet-
-Eymard’s exegesis, it is surely a valuable source of scholarly insights, conclusions and linguistic
remarks that cannot be overstated for modern critical studies of the Qur’anic text.
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Francuski mnich i teolog tradycjonalista Bruno Bonnet-Eymard, autor obszernej eg-
zegezy kilku pierwszych sur koranicznych, jest osoba mato znang nawet wérdd ara-
bistow i islamoznawcow kregu kultury zachodniej, aczkolwiek zastuzona dla nauk
orientalnych. W swych studiach nad genezg islamu podejmuje trop badan zapoczat-
kowanych przez Henriego Lammensa i Hanne Zacharias, wielkich sceptykéw fran-
cuskiej szkoty islamistyki XX wieku.

! Niniejszy artykut powstat dzigki $rodkom z grantu Narodowego Centrum Nauki, przyznanych na
podstawie decyzji numer 2011/03/B/HS1/00467.
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Pojecie sceptycyzmu historycznego (w bardziej radykalnej formie prowadzacego
do rewizjonizmu) w islamistyce obejmuje wiele niszowych teorii i pogladow na-
ukowych, postulujacych weryfikacje powszechnej wiedzy historycznej (i historio-
graficznej) dotyczacej pierwszych wiekéw islamu. W ujeciu muzutmanskiej trady-
cji religijnej islam niespodziewanie pojawit si¢ na Bliskim Wschodzie na poczatku
VII wieku i w ciagu kilkudziesigciu lat uksztaltowat si¢ w pelni jako wielka religia
monoteistyczna, wraz z kodyfikacja tekstu swej Swietej ksiggi — Koranu. W duzej
mierze taki obraz narodzin islamu warunkowat przez wieki studia nad geneza tej
religii podejmowane przez orientalistow kultury zachodniej. W tych badaniach zmie-
niata si¢ metodologia, przez stulecia podporzadkowana przede wszystkim wymogom
biblijnych nauk teologicznych. Na poczatku minionego wieku w tonie zachodniej
islamistyki zaczely sie¢ wyksztatca¢ szkoty naukowe charakteryzujace si¢ nowator-
skimi zatozeniami, niekonwencjonalnym warsztatem metodologicznym i instrumen-
tami krytyki naukowej, nierzadko wzorowanymi na biblistyce.

Krytycyzm naukowy wobec najstarszych dziejow religii muzulmanskiej jest do-
meng prawie wytacznie badaczy zachodnich. Na Bliskim Wschodzie (lub — patrzac
szerze] — w kregu kultury muzutmanskiej) te zagadnienia albo w ogole nie sg po-
ruszane w dyskursie naukowym (ani publicznym) jako godzace w podstawy wiary
i porzadku panstwowego, albo traktowane z daleko idgca ostroznoscig. Architekci
alternatywnych wizji historii islamu pochodzg wigc gtdwnie, z bardzo nielicznym
wyjatkami, ze $wiata kultury zachodniej?.

Od czas6éw sredniowiecza do XVIII wieku w pracach zachodnich orientalistow
studiujgcych genezg islamu dominowato antymuzutlmanskie nastawienie polemiczne,
odznaczajace si¢ niewielkim zainteresowaniem merytoryczng trescig zrodet historio-
grafii muzutmanskiej?. Ta tendencja poczeta stopniowo ulega¢ zmianie na przetomie
XVIII i XIX wieku, kiedy to badacze zacze¢li dostrzegaé i z wigksza uwagg doszuki-
wac si¢ we wczesnym arabsko-muzutmanskim pi§miennictwie warto$ci naukowe;.
Podejsciu temu (niekiedy okre$§lanemu mianem opisowego*) przy$wiecaly trzy gtow-
ne zatozenia metodologiczne: tekst Koranu ma warto$¢ dokumentacyjna odnosnie do
zycia i nauk proroka Mahometa; mnogos$¢ informacji zawarta w przekazach kronik
wczesnomuzulmanskich (ahbar) stanowi wiarygodny material, ktory moze postuzy¢
do rekonstrukcji przebiegu wydarzen historycznych; w przeciwienstwie do ahbar
wiele hadisoéw przypisywanych Mahometowi nalezy traktowaé jako literature reli-
gijna o ograniczonej warto$ci historiograficznej (tym ostatnim zalozeniem metoda
opisowa zdecydowanie r6zni si¢ od metodologii tradycyjnych uczonych muzutman-

2 Wiecej na ten temat: M. Grodzki, Inkohdrenz der alternativen Islamforschung? Von Liiling zu
Indarah — ein Blick auf die Fortentwicklung einiger Forschungsaspekte in den letzten Jahrzehnten
[w:] Die Entstehung einer Weltreligion II: Von der koranischen Bewegung zum Friihislam. Band 6,
M. Gross, K.-H. Ohlig (Hg.), Berlin 2012, s. 709-752.

3 Wigcej na temat polemicznego podejscia do literatury dotyczacej tradycji muzutmanskiej i prze-
gladu dziet tego okresu mozna odnalez¢ w pracach: Medieval Christian Perceptions of Islam: A Book
of Essays, J.V. Tolan (red.), New York—London 2000; N. Daniel, Islam and the West: The Making of an
Image, Oxford 2009.

4 F.M. Donner, Narratives of Islamic Origins: The Beginnings of Islamic Historical Writing, Prince-
ton, NJ 1998, s. 6.
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skich, ktorzy uznajg hadisy za materiat historiograficzny o wartosci réwnej kroni-
kom lub wyzszej). Pierwsi historycy i orientali§ci zaliczani do tego nurtu, mi¢dzy
innymi Edward Gibbon (1737-1794) i William Muir (1819—-1905), zapoczatkowa-
li tym samym tradycyjng szkole badan islamistycznych, ktora przetrwata do dzis.
Jej zalozenia, z pewnymi modyfikacjami, uznaje za stuszne rowniez bardzo wielu
autorow wspotczesnych (m.in. Philip Hitti®, M.G.S. Hodgson®, Hugh Kennedy’ czy
Albert Hourani®). Podejscie opisowe, atrakcyjne ze wzgledu na dostepnos¢ bogatych
zbioréw tradycji arabsko-muzulmanskiej, zostato powszechnie uznane przez nauke
za normatywne dla badan nad wczesnym islamem. Legtlo tez u podstaw wspotczesnej
wiedzy powszechnej dotyczacej tego okresu.

Potowa XIX wieku i poczatek XX przyniosty nauce orientalistycznej kolejna zmia-
n¢ w metodyce badan. Byta ona mozliwa dzigki poszerzeniu spektrum materiatow
zrédtowych (gtéwnie narracyjnych) wykorzystywanych w studiach nad wczesnym
islamem: odkryto dla zachodniego czytelnika i opublikowano (czg¢sto w thumaczeniu
z krytycznym komentarzem) wiele bardzo waznych pozycji wezesnomuzulmanskie-
go pismiennictwa, miedzy innymi Sir¢® autorstwa Muhammada ibn Ishaqa, Tabagat
Muhammada ibn Sa‘da czy Futiih al-Buldan autorstwa Al-Baladiiriego. Ten proces
nabieral tempa rowniez dzigki popularyzacji druku w §wiecie arabskim. Europejscy
uczeni, konfrontowani z naptywem nowych informacji, stawali coraz czgsciej przed
problemem wzajemnej sprzeczno$ci materiatdéw historiograficznych, anachroni-
zmow, niespdjnosci i mankamentéw logicznych badanych tekstow, oprocz nierzadko
ich stronniczosci politycznej i wyznaniowej. Korzystajac z do§wiadczen historiogra-
fii europejskiej doby pozytywizmu, orientali§ci obrali sobie za cel naukowa edycj¢
owych materiatéw przez ich krytyczne kolacjonowanie, na zasadach komparatystyki
literackiej (z wykorzystaniem takze dziet greckich i syryjskich z tego samego okre-
su). Wychodzono wigc z zalozenia, ze zrodta historiograficzne, zawierajagce ogrom
szczegotowych i1 nierzadko sprzecznych informacji, musiaty mie¢ za pierwowzor
wcezesniejsze zrodla pisane; stad w pewnym stopniu odzwierciedlajg prawde histo-
ryczng, znieksztatcong i kontaminowang czynnikami zewnetrznymi. Owo krytyczno-
-naukowe podejscie do zrodet miato dwie wspdlne cechy z podejsciem opisowym,
a mianowicie badacze wcigz uznawali Koran za wiarygodny material dokumenta-
cyjny okresu wczesnego islamu, jednocze$nie odrzucajgc prawie w calosci histo-
riograficzng przydatno$¢ hadisow. Wsrod pionierdw tej metody nalezy wymienic¢
M.J. Goeje'? oraz Juliusa Wellhausena!!, a do wspoélczesnych autorow mozna tu zali-

5 P. Hitti, History of the Arabs, London 1937.
¢ M.G.S. Hodgson, The Venture of Islam, Chicago 1974.

7 H. Kennedy, Muhammad and the Age of the Caliphates: The Islamic Near East from the Sixth to
the Eleventh Century, London 1986.

8 A. Hourani, 4 History of the Arab Peoples, Cambridge 1991.
° Sira to gatunek literacki obejmujacy biografie proroka Mahometa.
10 M.J. Goeje, Mémoires sur la conquéte de la Syrie, Leyde 1864.

' J. Wellhausen, Skizzen und Vorarbeiten: Prolegomena zur dltesten Geschichte des Islams, Berlin
1899; idem, Das Arabische Reich und Sein Sturz, Berlin 1902.
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czy¢ Gordona Newby’ego'? i Fuata Sezgina!® (opowiadajgcego si¢ za rekonstrukcja
hipotetycznych dziet autorow muzutmanskich z I wieku hidzry, ktoérego dzieta sg
znane jedynie z cytatow pozniejszych autorow).

Na przetomie XIX i XX wieku wegierski orientalista Ignaz Goldziher zapo-
czatkowal kolejng szkote metodologii badan nad wczesnym okresem islamu. Na
potrzeby niniejszego artykutlu mozna ja okresli¢ mianem szkoly krytyki tradycji
muzutmanskiej. Goldziher zajmowal si¢ gtownie hadisami. Opracowat narzedzia
metodologiczne, dzigki ktérym wykazat krucho$¢ waloréw historiograficznych nie
tylko hadisow, lecz réwniez innych narracyjnych materiatéw Zzrédlowych wezesnej
tradycji muzutmanskiej, opierajacych si¢ na isnadach: kronik, ahbar, strach itd. Po-
dejscie krytyki tradycji zaktada, ze nie sposob ekstrapolowac z catoksztattu tradycji
materialow wiarygodnych i niewiarygodnych historiograficznie, gdyz przez pierwsze
trzy—cztery stulecia tradycja ustna i pisemna byty ptynne, przeplataly si¢ wzajemnie,
ulegajac modyfikacjom i przerébkom na skutek czynnikéw politycznych, doktrynal-
nych, spolecznych i innych. Utopijne jest zatem rekonstruowanie niezachowanych
hipotetycznych materiatéw zrodtowych najwczesniejszego okresu islamu. To pode;j-
Scie rozwijali przez lata tacy orientalisci, jak Geo Widengren'*, Harris Birkeland",
Rudolf Sellheim'®, M.J. Kister'”, Albrecht Noth'® czy Harald Motzki'®.

Narastajacy sceptycyzm wobec piSmiennictwa wczesnomuzutmanskiego stat
si¢ nieroztaczng cechg zachodniego islamoznawstwa. W drugiej potowie XX wieku
znalazl on swoj wyraz w pracach prekursorow wspolczesnego rewizjonizmu histo-
rycznego — Henriego Lammensa® i Josepha Schachta?'. Owo sceptyczne podejScie
metodologiczne wyklucza sposobno$¢ rekonstrukcji prawdy historycznej o genezie
islamu na podstawie materiatéw tradycji muzutmanskiej. Sira i hadisy (a nierzadko
réwniez sam Koran) sg dla sceptykow zbiorczymi kompilacjami pdzniejszych redak-
torow. Pod koniec lat siedemdziesiatych do tej szkoty islamistyki dotgczyli nowi isla-
moznawcy nieograniczajacy si¢ tylko do dekonstrukeji tradycyjnego obrazu genezy
islamu, lecz takze oferujgcy w zamian wiasne kontrteorie naukowe: Giinter Liiling?,

2. G.D. Newby, The Making of the Last Prophet: A Reconstruction of the Earliest Biography of
Muhammad, Columbia, SC 1989.

13 F. Sezgin, Geschichte des arabischen Schriftums, Qur’anwissenschaften, Hadit, Geschichte, Figh,
Dogmatik, Mystik, t. 1, Leyden 1967, s. 53—-84.

4 G. Widengren, Muhammad, the Apostle of God, and his Ascension, Uppsala 1955.

5 H. Birkeland, The Lord Guideth: Studies on Primitive Islam, Oslo 1956.

16 R. Sellheim, Muhammeds erstes Offenbarungserelbnis, ,Jerusalem Studies in Arabic and Islam”
1987, vol. 10, s. 1-16.

7 MLJ. Kister, Studies in Jahiliyya and Early Islam, London 1980.

18 A. Noth, Quellenkritische Studien zu Themen, Formen und Tendenzen friihislamischer Geschichts-
iiberlieferung, Bonn 1973.

Y H. Motzki, Die Anfiinge der islamischen Jurisprudenz: Ihre Entwicklung in Mekka bis zur Mitte
des 2./8. Jahrhunderts, Stuttgart 1991.

2 Migdzy innymi: H. Lammens, Le berceau de I’Islam: I’Arabie occidentale a la veille de I’hégire,
Roma 1914.

21 J. Schacht, The Origins of Muhammadan Jurisprudence, Oxford 1950.

2 G. Liiling, Uber den Urkoran: Ansitze zur Rekonstruktion der vorislamisch-christlichen Stro-
phenlieder im Koran, Erlangen 1974.
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John Wansbrough?®, Patricia Crone i Michael Cook?*, Suliman Bashear®*, Moshe Sha-
ron* i Yehuda Nevo?®.

Zatozenia sceptykéw mozna podsumowac w nastgpujacych punktach: Koran zo-
stal kanonizowany w swej ostatecznej formie dopiero na przetomie II i III wieku
hidzry i nie moze stanowi¢ bezposredniego zrodta historiograficznego do rekon-
strukcji poczatkoéw islamu (niewykluczone, ze Koran mogt powsta¢ chronologicz-
nie w tym samym czasie lub nawet pozniej niz zasadniczy korpus sunny proroka)?;
pozostate materialy zrodlowe piSmiennictwa arabsko-muzulmanskiego sa skazone
pdzniejsza polemika religijna, upolitycznieniem i literacka fikcja, stad maja jedynie
warto$¢ literacka, nigdy za$ historiograficzng; zrodta biografii Mahometa noszg zna-
miona opracowan egzegetycznych, nie mogg zatem by¢ traktowane jak autentyczny
materiat zrodtowy donoszacy o zyciu proroka islamu. Dla sceptykow srodek ciezko-
$ci w poszukiwaniach prawdy o genezie islamu przenosi si¢ zatem w duzej mierze na
pole literatury niearabskiej i niemuzutmanskiej VII i VIII wieku n.e. Wiele argumen-
tow szkoty sceptycyzmu islamistycznego, cho¢ uznanych powszechnie za skrajne
(np. Henriego Lammensa, Gabriela Théry’ego czy Patricii Crone), nie zostalo do
dzi$ jednoznacznie obalonych przez zwolennikoéw tradycyjnego nurtu islamistyki®.

Modyfikacji teorii jezuity Henriego Lammensa i dominikanina Gabriela
Théry’ego (znanego bardziej pod pseudonimem Hanna Zacharias) podjat si¢ pod
koniec XX wieku francuski mnich Bruno Bonnet-Eymard, kontynuujac ich dzieto.
Bonnet-Eymard postuluje potrzebe roztacznej analizy Koranu i dziet tradycji muzul-
manskiej (w tym siry, hadisow, literatury egzegetycznej). Owocem trzydziestu lat
jego pracy jest wydanie krytyczne pigciu pierwszych sur Koranu (z thumaczeniem
na jezyk francuski) przygotowane na podstawie obszernej egzegezy filologicznej,

2 J. Wansbrough, Quranic Studies: Sources and Methods of Scriptural Interpretation, Oxford 1977,
idem, The Sectarian Milieu: Content and Composition of Islamic Salvation History, Oxford 1978.

24 P. Crone, M. Cook, Hagarism: The Making of the Islamic World, Cambridge 1977.

% S. Bashear, Mugaddima fi ta rih al- ‘Ghar, Jerusalem 1984,

26 M. Sharon, The Birth of Islam in the Holy Land [w:] Pillars of Smoke and Fire. The Holy Land in
History and Thought, M. Sharon (ed.), Johannesburg 1988, s. 225-235.

27 Y.D. Nevo, J. Koren, The Crossroads to Islam. The Origins of the Arab Religion and the Arab
State, New York 2003.

28 J. Wansbrough, Quranic Studies, s. 52; idem, The Sectarian Milieu, s. 42.

2 W Polsce (i ogolnie w Europie Srodkowo-Wschodniej) tematyka sceptycyzmu i rewizjonizmu
w badaniach islamistycznych jest podejmowana sporadycznie i w ograniczonym zakresie. W ostatnich
latach autor niniejszego artykulu opublikowal w jezyku polskim m.in. nast¢pujace prace po$wigcone
temu nurtowi nauki z réznych perspektyw: M. Grodzki, Przeglgd wspotczesnych teorii naukowych za-
chodnioeuropejskiej szkoly rewizjonizmu islamistycznego, ,,Collectanea Orientalia. Nowa Seria” 2012,
nr 2 (18), 63 s.; idem, Nowy przyczynek do badan nad zakresem jezyka syryjskiego w Koranie, ,,Przeglad
Orientalistyczny” 2012, nr 3—4 (243-244), s. 16-21; idem, Problem arabsko-muzulmanskich zrodel hi-
storiograficznych do wczesnych dziejow Andaluzji. Alternatywne spojrzenie na pierwsze wieki islamu na
Potwyspie Iberyjskim [w:] Islam w Europie. Bogactwo réznorodnosci czy zrédlo konfliktow?, M. Widy-
-Behiesse (red.), Warszawa 2012, s. 75-88; idem, Giinter Liiling i ,, starochrzescijanskie” hymny Koranu,
[w:] W kregu zagadnien swiata arabskiego, red. A. Abbas, A. Masko, Poznan 2015, s. 443-459; idem,
Patricia Crone a nowe kierunki badan wczesnych wiekow islamu — proba oceny dorobku (w druku) oraz
idem, John Wansbrough (1928-2002) — przykiad metodologii badan nad wczesnymi dziejami islamu,
,,Przeglad Orientalistyczny” 2015, nr 1-2 (253-254).
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historycznej i teologicznej (co zajeto trzy tomy tekstu) w duchu wspodtczesnego scep-
tycyzmu naukowego: Le Coran: Traduction et commentaire systématique®. Fran-
cuz odczytuje arabski tekst Koranu przez pryzmat jezyka hebrajskiego®!, a takze —
w mniejszym stopniu — syryjskiego. W celach egzegezy z zalozenia rezygnuje przy
tym z korzystania z siry i hadiséw jako materiatéw pomocniczych, uznajac je d priori
za zbiory pdzne i niewiarygodne naukowo (jako powstate na podstawie Koranu, we-
dtug tradycyjnej wersji — blisko pottora wieku po $mierci Mahometa), a zatem skupia
si¢ wylacznie na samym tekscie Koranu.

Bonnet-Eymard zgadza si¢ z kontrowersyjng teza Lammensa®?, ktory stwierdzit
przed ponad stu laty, ze hadisy to literacka fikcja*. Ich teksty ,,sq czystymi wymy-
stami utkanymi na osnowie tekstu koranicznego™*. Rowniez narracja siry, wedtug
tej samej tezy, powstala wylacznie na podstawie tekstu koranicznego (i to nawet
pottora wieku po kodyfikacji Koranu), nie ma innych zrodet wtasnych, nie przed-
stawia tez faktow historycznych niezaleznych od Koranu®. Bonnet-Eymard zgadza
si¢ z Lammensem, ze sira nie wywodzi si¢ z dwoch rownoleglych i niezaleznych od
siebie zrodet tradycji, wzajemnie si¢ weryfikujacych i uzupehiajagcych, lecz tylko
z jednego zrodta — Koranu®®. Na poczatku IT wieku hidzry autorzy zarysow ideolo-
gicznych siry (muzulmanscy egzegeci) mieli prowadzi¢ miedzy soba spory co do
znaczenia poszczegdlnych sur koranicznych i ich Sitz im Leben. Na tej podstawie
uzgadniano nastepnie sugerowang tre$¢ siry. Jak twierdzi Bonnet-Eymard, wczesne-
go piSmiennictwa tradycji muzulmanskiej nie mozna w ogole traktowac jako zbioru
faktow historiograficznych, lecz raczej jako narracje apokryficzne o charakterze ten-
dencyjnym?’, nierzadko przemieszane z legendami®®. Interpretowanie sensu Koranu
przez pryzmat siry, co czynig tradycja muzulmanska oraz klasyczna szkota islami-
styki, jest wigc zamknigciem si¢ w btednym kole, gdyz sira powstata na podstawie
Koranu®. Francuski mnich jest przekonany, ze Koran mozna objasnia¢ jedynie przez
sam Koran* — §wigta ksiega islamu jest dla niego jedynym dzielem najstarszego
okresu islamu, ktore warto bada¢*': , Jedynym dokumentem pewnym jest Koran [...].

3 B. Bonnet-Eymard, Le Coran: Traduction et commentaire systématique, t. I-111, Saint-Parres-1és-
Vaudes b.r.w.

31'W ocenie Bonnet-Eymard arabski tekst Koranu zawiera tak duzo hebraizmoéw (a takze terminow
arabskich, ktorych znaczenie nalezy odczytywac przez pryzmat etymologii hebrajskiej), iz prowadzi to
do tezy, ze jego autorem mogt by¢ zydowski uczony. Ibidem, t. 1, s. XXII.

2 Jbidem, t. 1, s. XVI.

3 Ibidem, t. 1, s. VIIL.

3 Ibidem, t.1,s. XV.

3 Ibidem, t. 1, s. IX, X.

36 Ibidem, t. 1, s. XV.

37 Ibidem, t. 1, s. IX.

3 Podobnie poezja przedmuzutmanska, jak utrzymuje Bonnet-Eymard, jest nam znana wylgcznie
dzigki sirze, wigc jest rowniez rodzajem apokryfow. Poezja przedmuzutmanska nie moze zatem stuzy¢
za pomoc w rozszyfrowywaniu znaczen Koranu, gdyz zostata uksztaltowana na potrzeby siry. Ibidem,
t. I s. XIi XXIV.

¥ Ibidem, t. 1, s. XV; t. 11, s. 232.

0 Ibidem, t. I, s. XXVI.

4 Ibidem, t.1,s. X, XV.
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Nalezy studiowa¢ Koran, a nastgpnie wyjasni¢, dlaczego i w jaki sposéb narodzity
si¢ legendy”*, nie za$ odwrotnie, jak przyjeta zachodnia orientalistyka®. Zatozeniem
sine qua non metodologii Bonneta-Eymarda jest zatem odrzucenie catej tradycji reli-
gijnej wczesnego okresu islamu, ktorg okresla mianem mitologii*.

Kiedy, gdzie i w jakich okoliczno$ciach narodzit si¢ zatem islam w teorii francu-
skiego badacza? Historia islamu zaczyna si¢ na przetomie VI i VII wieku w blizej
nieokreslonym regionie interioru Pétwyspu Arabskiego. Punktem wyj$cia kora-
nicznej opowiesci sg jej pierwsza (Al-Fatiha) i druga (Al-Baqara) sura, ktore kresla
dziejowy kontekst Bozego ,,wybranstwa” Arabow*. Izraelici, potomkowie Izaaka,
nie sprostali powierzonemu im przez Boga przymierzu, odchodzac od prawdziwej
monoteistycznej wiary*. Skutkiem okazaly si¢ roztamy wérod wiernych, powsta-
wanie przez wieki licznych odtaméw religijnych, z ktorych najwickszym byta sekta
chrzescijanska (deifikujgca Jezusa, syna Maryi)*’. Poniewaz zydzi sprzeniewierzyli
si¢ Bozej obietnicy, przechodzi ona na dzieci drugiego syna Abrahama — Izmaela,
czyli na Arabéw. Jak thumaczy Bonnet-Eymard, autorowi Koranu nie chodzi wiec
o stworzenie trzeciej wielkiej religii monoteistycznej, lecz o obalenie dwoch po-
przednich — judaizmu i chrze$cijanstwa — w celu przywrocenia jedynie prawdziwej
wiary abrahamowej i potozenia kresu wielkiej schizmie w tonie monote-
izmu*. Potomkowie Hagar, wygnani przez Abrahama na pustyni¢, otrzymuja wigc
dziejowa szans¢ powrotu do Bozych task przez wypetienie oczekiwanej od nich
misji*. Wezwany do poprowadzenia tego dzieta, czyli odtworzenia na Ziemi praw-
dziwej wiary abrahamowej, jest autor Koranu®.

Rdzenna arabska spoleczno$¢ Arabii, wiedziona duchem swej wiary, pod wodza
nowego, arabskiego Mojzesza, snuje wigc plany odbicia Jerozolimy®'. Na fundamen-
tach Swiatyni Salomona (arab. magam Ibrahim) chce odbudowa¢ o$rodek kultu abra-
hamowego*?, by duch mogt zamieszka¢ w godnym ciele. Potrzebe zbrojnej kampanii
motywuja wiec wzgledy religijne. Podbdj Ziemi Swigtej jest wiec wyznaniem wiary

2 Ibidem, t. 1, s. XXVI.

4 Ibidem,t.1,s. 26.

# Ibidem, t. 1, s. XI, XVL

4 Sura Al-Fatiha ma dla Bonnet-Eymard wydzwiek gleboko antychrzescijanski, faczy ja podobien-
stwo tresci (a moze réwniez formy) z przedmuzulmanskimi inskrypcjami potudniowoarabskimi. Niestety
autor nie precyzuje, o jakie doktadnie cechy i paralele epigraficzne mu chodzi. Z analizy Bonnet-Eymard
wynika, ze Al-Fatiha mogta powsta¢ w formie ustnej w tonie spotecznosci zydowskiej w Arabii nawet
jeszcze w IV lub V w. W formie pisemnej j¢zyka arabskiego mogla za$ zosta¢ zredagowana po raz pierw-
szy w pierwszej potowie VII w. Ibidem, t. 1, s. 283, 290. Al-Fatiha ,,[...] jest modlitwa zydowska, juz po
arabsku, lecz w jezyku arabskim, ktory mozemy okre$li¢ mianem ,,talmudycznego” na podstawie naszej
analizy literackiej [...]”. s. 292. Autorami tej sury majg by¢ ,,synowie Izraela”. Ibidem, t. 1, s. 305.

4 Jbidem, t.1,s. 310-311.

47 Ibidem, t. 11, s. 289.

4 Ibidem, t.1,s.324;t. 11, s. 302; t. 111, s. 317.

4 Jbidem, t. 1, s. 314, 333; t. 11, s. 303.

0 Ibidem, t. 11, s. 303.

St Ibidem.

2 Jbidem, t.1,s. 337.
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monoteistycznej, podjeciem na wzor Mojzesza wedrowki do Ziemi Obiecanej, za-
jetej przez obce ludy, w tym glownie potomkow Izaaka. Arabowie (w porozumieniu
z Zydami) zawieraja w tym celu przymierze militarne z sasanidzka Persja, ktéra na
poczatku VII wieku szykuje sie do napasci na przynalezne do Bizancjum prowincje,
w tym na Jerozolime*.

W historii opowiadanej przez autora Koranu przetomowy okazuje si¢ rok
614 n.e.. Persowie pokonuja armi¢ bizantyjska i zdobywaja Ziemie Swicta, jed-
nak nie dotrzymujg sojuszu ze wspierajagcymi ich Arabami i Zydami®. Dla Arabow
zwyciestwo przeradza si¢ wiec niespodziewanie w porazke. Z miasta musi ucho-
dzi¢ ludnos$¢ arabska. Przed odejsciem Arabowie zdaza jeszcze zlozy¢ Bogu na-
predce ofiarg¢ z wotu (bagara) w ruinach zburzonej Swiatyni Salomona®’. Potem,
zndéw na wygnaniu, przez kolejne lata nie tracg nadziei na triumfalny powrot do Je-
rozolimy. Gehenna Arabéw konczy sie w potowie lat trzydziestych VII wieku, gdy
w chwale zwycigstwa, za zrzadzeniem opatrzno$ci Bozej, wyruszaja z miasta Hegra
(arab. Al-Hidzr, obecnie Mada’in Salih) lub Petry, wjezdzajac ponownie do Jerozo-
limy33,

Bonnet-Eymard rozwija (i jednocze$nie radykalizuje) kontrowersyjng teze Lam-
mensa (podjetg pozniej przez Zacharias)®, ktory twierdzit, ze autorem Koranu musiat
by¢ zydowski rabin. Mial on namasci¢ charyzmatycznego arabskiego kupca Maho-
meta na swojego ucznia, mianujgc go nowym, arabskim Mojzeszem. Celem rabina
mialo by¢ gloszenie arabskim politeistom religii Izraela w celu nawrdcenia ich na
judaizm. Mahomet rozpoczyna dziatalno$¢ kaznodziejska, recytujac lekcje, ktorych
uczy sie w synagodze od rzeczonego rabina. Arabska ludno$¢ odbiera to jako oczeki-
wany znak nowych czasow — sygnat Bozego wybranstwa synow Izmaela®.

Dla Bonnet-Eymard osoba proroka Mahometa jest z kolei tworem ex nihilo pisem-
nej tradycji religijnej islamu, stworzonym 140 lat po sugerowanej dacie jego $mierci,
na potrzeby powstajgcej ideologii arabskiego imperializmu doby Umajjadow®!. Po-
sta¢ proroka mieli powota¢ do zycia na kartach siry muzulmanscy teologowie
— twoércy podstaw dogmatyki islamu dla spotecznos$ci muzulmanskich®. Nawet jesli
Mahomet istnial, jego biografowie byli chronologicznie zbyt oddaleni od jego cza-

3 Oraz na wzor biblijnego Nehemiasza, syna niewoli babilonskiej, wracajacego w V w. p.n.e. z gru-
pa Zydow do Jerozolimy celem jej odbudowy. Bonnet-Eymard nazywa autora Koranu ,,nowym Nehe-
miaszem”. Ibidem, t. 1, s. 305, 314; t. II, s. 301, 303.

3 Ibidem, t. 11, s. 294.

3 Ibidem, t. 11, s. 187, 223.

¢ Ibidem, t. 11, s. 303; t. 111, s. 5, 315.

7 Ibidem, t. 11, s. 303.

8 Ibidem, t. 11, s. 261; t. 111, s. 317.

% Zob. robwniez: H. Zacharias, L islam, entreprise juive, de Moise a Mohammed, Cahors 1955.

¢ B. Bonnet-Eymard, op.cit., t. I, s. XXI-XXIL

o1 Ibidem, t. 1, s. XIV.

2 Bonnet-Eymard czerpie tu m.in. z teorii wloskiego islamologa przetomu XIX i XX w. Leone
Caetaniego. Glosit on, ze tradycja muzulmanska nie zawiera prawie nic prawdziwego o Mahomecie, a te
materialy tradycji, ktore zachowaty si¢ do wspdtczesnos$ci, nalezy odsuna¢ na bok jako apokryficzne.
Zob. L. Caetani, Annali dell’Islam, t. 1-X, Milan 1905-1907.
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sow, by dysponowa¢ miarodajnymi informacjami i pojeciami z nim zwigzanymi®.
Filologicznie Bonnet-Eymard ttumaczy koraniczne imi¢ Muhammad jako imie-
stow bierny starosemickiego rdzenia hmd, oznaczajgcy ,,upodobany”, ,umitowany
(w Panu)”, na wzor ewangelicznego wersu: ,,Oto mdj Syn Umilowany, w Tobie mam
upodobanie, Jego stuchajcie”®*.

Badania francuskiego mnicha doprowadzily go do wniosku, ze rowniez Mekka
mogta jeszcze nie istnie¢ za czasow autora Koranu, cato$¢ za$ tekstu koranicznego
koncentruje si¢ wokot Jerozolimy, rowniez w kontekscie kluczowego dla catej ksiggi
motywu nostalgicznej powrotnej wgdrowki ludu arabskiego do ojczyzny przymierza
Boga z Abrahamem i jego synem Izmaelem. Istnienie Mekki — jako przedmuzutman-
skiego osrodka kupieckiego — Bonnet-Eymard uwaza za mit powstaly dopiero
w epoce muzutmanskiej®. Wedtlug niego pojawiajacy si¢ w surze 3 wersie 96 Kora-
nu hapaks legomenon bakka (interpretowany przez muzutmanskich egzegetow jako
synonim Mekki) odnosi si¢ do nazwy doliny okalajacej jerozolimskie Stare Miasto
od poludniowego zachodu (tgczacej si¢ od potudnia z doling Hinnom). Uzycie tu ter-
minu bakka ma symbolicznie oznaczaé kres wedréwki arabskich pielgrzymow zda-
zajacych do Jerozolimy®®. Bonnet-Eymard stara si¢ ponadto przekona¢ czytelnika, ze
nie istniejag mapy z okresu przedmuzulmanskiego, ktére wskazywatyby na istnienie
Mekki. Jak pisze Francuz, podczas gdy dysponujemy wieloma Zrddtami §wiadczacy-
mi o historycznos$ci miejsc, ludow i wydarzen z okresu narodzin islamu dotyczacych
ziem cesarstwa bizantyjskiego, sasanidzkiej Persji czy potudniowoarabskiego Jeme-
nu, to o HidZazie p6znoantyczni kartografowie i autorzy milcza®’.

Koran jest dla Bonneta-Eymarda dzietem erudyty i wznosi si¢ na wyzyny wiedzy
teologicznej 6wcezesnych czasow, gorujac swa wszechstronng uczonoscia nad pej-
zazem pustynnej, niepismiennej Arabii poczatkéw VII wieku®®. W odbiorze francu-
skiego badacza autor §wictej ksiegi islamu byt ,teologiem przybylym z daleka,
ktory stworzyt religijny jezyk arabski”®. Arabski Koran jest na pewno dzietem bez
precedensu w historii pisanej tego jezyka’”, ,,dedykowanym na wylgczno$¢ swym
wyznawcom’’!. Francuski badacz odrzuca przy tym podnoszong przez niektorych
islamologow sceptykow hipoteze o wptywach arianizmu na tre$§¢ Koranu jako ,,stabo

0 Zob. takze: C.S. Hurgronje, Mohammedanism. Lectures on Its Origin Its Religious and Political
Growth, and Its Presence State, Charleston 2007, s. 24.

¢ Jbidem, t. 11, s. 201-202, 242, 263.

% Ibidem, t. 111, s. 5, 315-316.

 Jbidem, t. 11, s. 276; t. 111, s. 5, 251.

7 Ibidem, t. 11, s. 91-93.

8 Jbidem, t. I, s. XXV.

® Ibidem, t. 1, s. XXI.

" Bonnet-Eymard popiera tez¢ Francois Nau z poczatku XX w., postulujaca, ze alfabet arabski mogt
zosta¢ opracowany przez arabskich chrzescijan specjalnie w celu spisania Koranu zgodnie ze wzorem
alfabetu syryjskiego (wedtug tej samej kolejnosci liter i ich warto$ci numerycznych). Ibidem, t. 11, s. 300.
Zob. takze: R. Blachére, Histoire de la littérature arabe des origines a la fin du XVe siécle de J.-C., Paris
19521966, t. I-111.

I B. Bonnet-Eymard, op.cit., t. 11, s. 305.
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ugruntowang, nierealng, spekulatywng i abstrakcyjng”. Jak wykazuje, w VII wieku
spory zwigzane z arianizmem musialy juz dawno wygasnac’.

Bonnet-Eymard jest za to zwolennikiem tezy, ze jezyk arabski w swej pisemne;j
formie zostat stworzony w celu judaizacji Arabii”. Jak wylicza, autor Koranu mogt
by¢ Himjaryta (tj. Sabejczykiem z krolestwa Saby na poludniu Pétwyspu Arabskie-
g0’ wywodzgcym si¢ z szanowanego rodu, cztowiekiem wiary wyksztalconym
w najlepszych szkotach zydowskich i chrzescijanskich, znajacym jezyki: aramejski,
hebrajski i greke”, tworcg tajemniczego kodu jezyka Koranu’, a w koncu takze przy-
wodca militarnym i doborowym politykiem’”. W drugiej surze Koranu jej autor ma
si¢ przedstawia¢ w roli nowego Mojzesza, prowadzacego wierne dzieci Abrahama na
podbdj Ziemi Obiecanej’.

Francuski teolog odczytuje kolejne sury Koranu jako uporzadkowang chronolo-
gicznie (!) kronike wydarzen zwigzanych z genezg islamu’. Widzi w nim analogi¢
do nowotestamentowej ksiegi Dziejow Apostolskich relacjonujacej historie gminy
chrzescijanskiej po Wniebowstgpieniu Panskim. Dla francuskiego mnicha Koran to
dzieto jednego autora, spisane w pierwszej potowie VII wieku w ciggu okoto 30 Iat.
Bonnet-Eymard jest mocno przekonany o autentycznos$ci wszystkich koranicznych
sur i ich pochodzeniu z tego samego okresu®’. Sury okre$la z francuskiego mianem
»kantyczek” (piesni religijnych), zawierajacych elementy zaréwno hagadyczne,
jak i halachiczne®. W jego rozumieniu, po trzech dekadach ewolucji tresci Koranu
w transmisji ustnej, pisemna redakcja §wietej ksiegi islamu w potowie VII wieku po-
lozyta raz na zawsze kres dalszym modyfikacjom oryginalnego przekazu objawienia.

Arabski termin ’islam Bruno Bonnet-Eymard ttumaczy przez pryzmat se-
mickiego trojspotgltoskowego rdzenia wystepujacego zarO6wno w jezy-
ku hebrajskim oraz aramejskim, jak i arabskim w znaczeniu czynnosci lub pro-
cesu ,,doskonalenia (si¢)”. Moze zatem chodzi¢ o ,,doskonalenie duszy w pokoju
z Bogiem™®, | stawanie si¢ doskonatym, dgzenie do doskonato$ci”® lub ,,petnienie
tego, co sprawiedliwe”*. W zamysle autora Koranu islam jako religia zostat ,,zada-
ny” juz Abrahamowi, a nastepnie przekazywany z pokolenia na pokolenie przez ple-

2 Ibidem, t. 11, s. 322.

3 Bonnet-Eymard pisze, Ze na poczatku VII w. Zydzi z Palestyny i Potwyspu Arabskiego (w tym
z HidZazu i Jemenu) zyli nadziejg na przywrocenie zydowskiego krolestwa w Jerozolimie na wzor potegi
Krolestwa Salomona. Ibidem, t. 1, s. 290, 302.

™ Bonnet-Eymard zaczerpnat t¢ konkretng mysl od swego zakonnego przetozonego i mentora — opa-
ta George’a de Nantes. lbidem, t. 1, s. 338-339; t. 11, s. 317.

75 Ibidem, t. 111, s. 6.

6 Ibidem, t. 11, s. 317.

7 Ibidem, t. 11, s. 296.

7 Ibidem, t. 11, s. 223.

" Ibidem, t. 111, 5. 5, 316.

8 Ibidem, t. 1, s. XXIIL

81 Ibidem, t. 1, s. 325.

82 Ibidem, t. 11, s. 175, 183.

8 Ibidem, t. 1, s. 308.

8 Ibidem, t. 111, s. 289.
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miona Izmaela i [zaaka, i dalej przez prorokow — Mojzesza, Jezusa itd. Jak podkresla
francuski islamoznawca, islam to w rozumieniu autora Koranu powr6t do czystej
formy judaizmu (z zastrzezeniem, ze obietnica przymierza przechodzi z synow Izaa-
ka na synow Izmaela)®. Muzutmanie (arab. muslimiina) to zatem ludzie powotani do
doskonatosci; ci, ktorzy pragna wypetié¢ przestanie Abrahamowe, ubodzy w duchu,
spragnieni sprawiedliwosci, obrzezani wyznawcy jedynego Boga Abrahama, Izma-
ela i Izaaka, prawdziwi duchowi spadkobiercy przymierza Boga z cztowiekiem?®®,

Niezaleznie od skrajnego sceptycyzmu Brunona Bonneta-Eymarda wobec auten-
tycznosci zrodel tradycji muzulmanskiej na pewno slabg strong jego egzegezy jest pra-
wie calkowity brak odniesien do prac islamologdw powstatych w innych jezykach niz
francuski. Bonnet-Eymard polega w przede wszystkim na autorach francuskojezycz-
nych, takich jak Denise Masson, Louis Massignon, Maxime Rodinson, Jean Grosjean,
Henri Lammens, Ernest Renan, René Agrain, Maurice Gaudefroy-Demombynes, Régis
Blachére, Frangois Nau czy Kamal Salibi. Wydaje si¢ rowniez, ze francuski teolog
usituje si¢ przesadnie doszukiwaé hebrajskiej etymologii w prawie kazdym wersecie
arabskiego tekstu Koranu. Nierzadko sprawia to wrazenie, ze chce uzasadni€ przyjets
przez siebie kontrowersyjng tez¢ o rabinackiej inspiracji Swigtej ksiggi islamu.
Z tego wiasnie powodu prace Brunona Bonneta-Eymarda sg traktowane przez gros
islamologow z dodatkowg doza nieufnosci, wynikajaca z braku jasnosci co do intencji
metodologicznych autora. Wydaje si¢ jednak, ze pozycja na uboczu $wiatowej orien-
talistyki odpowiada francuskiemu dominikaninowi, ktory nie szuka rozgtosu. Bardzo
trudno wigc natrafi¢ na recenzje lub choc¢by kroétkie odniesienia do jego tez w pracach
innych islamologéw. Mozna $miato zaryzykowa¢ stwierdzenie, ze ,,trylogia” Bonneta-
-Eymarda (tj. trzy tomy jego egzegezy koranicznej) znajduje si¢ w prawie kazdej bi-
blioteczce czotowych badaczy Koranu w Europie Zachodniej i USA, ktdrzy nierzadko
szukaja w niej zrodet inspiracji®’. Nie przyniosto to jednak — jak dotagd — wymiernego
przetozenia na demarginalizacj¢ tworczosci francuskiego islamologa.

Poczatkowym zatozeniem Brunona Bonneta-Eymarda bylo stopniowe opracowy-
wanie krytycznego wydania dla wszystkich 114 koranicznych sur. Z racji zaawanso-
wanego wieku autora planowane dzieto moze si¢ jednak okazaé niemozliwe do zreali-
zowania. Na razie praca zatrzymata si¢ na pieciu pierwszych najobszerniejszych surach
(sury w Koranie sg utozone od najdluzszej do najkrotszej), zamykajac si¢ w trzech
tomach, i brak sygnatéw, by miata by¢ kontynuowana. Niezaleznie od wynikow badan
Bonneta-Eymarda jego thumaczenie i krytyczne wydanie Koranu stanowi cenny wktad
we wspotczesne studia nad tekstem i znaczeniem $wigtej ksiggi islamu. Na pewno Bru-
no Bonnet-Eymard ma racj¢, gdy podkresla za Denisem Massonem, ze , krytyka histo-
ryczna i tekstologiczna, oparta na epigrafii i archeologii, nie zostata jeszcze zastoso-
wana wobec [tekstu] Koranu wedlug ogdlnie przyjetych ku temu [na $wiecie] norm™8.

8 Ibidem, t. 111, s. 321-322.
% Jpidem, t. 1, s. 310, 325.

87 Prywatne rozmowy autora niniejszego artykutu z Patricig Crone i Gabrielem Saidem Reynoldsem
na University of Notre Dame, Indiana, USA, 2012-2013 (w ramach programu Fulbright Senior Advanc-
ed Research Grant).

8 Ibidem, t. 111, s. VIL. Cyt. za: D. Masson, Le Coran, Paris 1967, s. XL.
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Abstract

Non-religion in Yogyakarta (Central Java). The History, Problems
and Challenges of Kejawen

The aim of this article is to explore the perceptions and understanding of the term kejawen, not only
in academic publications (from Geertz to Mulder), but first and foremost in terms of changes to
Indonesian law and society. Kejawen, traditional Javanese beliefs and traditions, are officially not
recognised in Indonesia as a “true” religion (agama). This paper discusses the definitions as well as
the interpretations of religion in contemporary Indonesia in the context of religious discrimination,
especially “non-official” religions and beliefs in the world’s largest Muslim — but formally still not
Islamic — state.

Key words: Java, Islam in Indonesia, Javanism, kejawen, kebatinan, religion, religious freedom in
Indonesia, Yogyakarta

Stowa kluczowe: Jawa, islam w Indonezji, jawanizm, kejawen, kebatinan, religia, wolnos$¢ religij-
na w Indonezji, Yogyakarta

Historia, problemy i wyzwania, a takze niektore watki taczace si¢ z kejawen' zostang
omoéwione w niniejszym artykule na przykladzie Yogyakarty. Miejsce nie zostato
wybrane przypadkowo — potozona w srodkowej czes$ci Jawy Yogyakarta?, wraz z sg-
siednig Surakartg, jest uwazana kolebke kultury i sztuki jawajskiej*. Ma w Indonez;ji

' W jezyku jawajskim: kejaweén.
? Takze: Jogjakarta.

3 W potowie XVIII w. sultanat Mataram zostal podzielony na dwory w Yogyakarcie (odtad pod
panowaniem sultana) i Surakarcie (pod panowaniem susuhunana).
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status specjalnej prowincji*. To takze tutaj doszto do wydarzenia, ktore uznatam za
symptomatyczne.

15 wrzesnia 2013 roku po 22 w nocy na jeden z cmentarzy Yogyakarty przyjechata
grupa zamaskowanych motocyklistow, liczaca okoto 30 0sob’. Cze$¢ z nich weszta
do budynku wzniesionego wokot kilku grobow. Wsrod nich najwickszym szacunkiem
otaczano grob Kyai lub kiai, wyrazajacy szacunek tytut lub zwrot honorowy stosowany
w odniesieniu do nauczycieli islamu / duchowych, uczonych. Uzbrojeni w maczety
przybysze przez pot godziny niszczyli nagrobki i otoczenie. Obalili ptyty nagrobne,
rzucili na ziemi¢ i potamali parasole, w tradycji jawajskiej chronigce miejsce, przed-
miot badZ osobe, zwigzane ze sferg sacrum. Zerwali takze ustawiony nad grobem kyai
Prawiropurbo baldachim. Zanim odjechali niezatrzymani przez nikogo, pozostawili
napisy: syirikS, haram’, a takze podpis: Brigade Muslim Al Haq — Muzulmanska Bry-
gada Al Hag®. W relacjach prasowych z tego wydarzenia czgsto cytowano wypowiedz,
jaka opiekun cmentarza, juru kunci® wyznaczony przez sultana, ustyszat od jednego
z nielicznych $wiadkow, ktorzy zbiegli si¢ na miejsce, cho¢ nie odwazyli si¢ interwe-
niowac: ,,Nie wolno wierzy¢ w grob, a w Boga. Bladzi ten, ktory wierzy w nagrobki’'®,
To niezwykle znamienna uwaga wygloszona w sercu kultury jawajskiej, poniewaz jej
tradycja uznaje groby przodkow, kroléw i nauczycieli duchowych — takim byt 6w po-
tomek sultana — za miejsca $wicte (keramar)"'.

Indonezja, najliczniejszy kraj muzutmanski na §wiecie'?, nie jest krajem wyzna-
niowym, nie jest jednak takze krajem laickim. Konstytucja z 1945 roku opiera si¢
na pieciu zasadach, tzw. Pancasila®®, zaproponowanych przez Sukarno, pierwszego
prezydenta Indonezji. Pierwsza z nich stanowi, ze kazdy obywatel Indonezji wyznaje

4 Daerah Istimewa Yogyakarta (DIY).

> Preman obrak-abrik makam cucu HB VI, ,,Tribun Jogja”, 18.09.2013; Perusak makam cucu
HB VI sempat berteriak haram, Tribunnews.com, http://www.tribunnews.com/regional/2013/09/17/
perusak-makam-cucu-hb-vi-sempat-berteriak-haram [dostep: 15.10.2014].

¢ Isl. politeizm.

7 W islamie okre$lenie oznaczajace cos, co jest zabronione.

8 Kelompok bercadar rusak makam, Muslimedianews, http://www.muslimedianews.com/2013/09/
kelompok-bercadar-rusak-makam-gp-ansor.html [dostep: 16.10.2014].

® Juru kunci to okre§lenie stugi (badz stug) patacu, ktory jest wyznaczony do opieki nad miejscem
waznym/$§wigtym dla tradycji/religii, a pozostajacym pod wiadzg sultana Yogyakarty. Najczesciej sa to
cmentarze, ale takze naturalne ,,miejsca mocy”, m.in. wulkan Merapi oraz plaza Parangkusumo.

10 Preman obrak-abrik makam cucu HB VI, s. 1.

' Pielgrzymowanie do grobow przodkéw w tradycji jawajskiej okre$la sie¢ jako nyekar. Zob.
Koentjaraningrat, Javanese Culture, Singapore 1985, s. 365-266. Pielgrzymowanie do grobow $wig-
tych megzow jest znane takze w islamie pod terminem ziarah. Wigcej na temat praktyk ziarah na Jawie
zob. J.J. Fox, Ziarah Visits to the Tombs of the Wali, the Founders of Islam on Java [w:] Islam in the
Indonesian Social Context, M.C. Ricklefs (red.), Clayton 1991, s. 19-38.

127 251,2 mln mieszkancow Indonezji muzulmanie stanowia ok. 87% (w wigkszos$ci sunnici), prote-
stanci — 7%, katolicy — 3%, hinduisci — 1,5%. Buddysci, konfucjaniéci oraz wyznawcy pozostatych religii
to ok. 1,25% calej populacji. Dane z: International Religious Freedom Report for 2013, http://www.state.
gov/j/drl/rls/irf/religiousfreedom/index.htm?year=2013&dlid=222133#wrapper [dostep: 16.10.2014].

3 Stowo panca w sanskrycie oznacza cyfre 5, sila — zasadg, fundament, filar.
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wiare w jednego i jedynego Boga (Ketuhanan Yang Maha Esa)'. Wiele aktow praw-
nych gwarantuje wolno$¢ wyznania. Migedzy innymi artykut 28E paragraf 1 Konsty-
tucji wskazuje, ze ,,kazdy ma prawo do wolnosci przekonan i praktyk religijnych”,
odrézniajac je jednak od wspomnianego w paragrafie drugim ,,prawa do wolnosci
wierzen”'S. Artykut 281 w paragrafie 1 Konstytucji gwarantuje miedzy innymi ,,pra-
wo do wolnosci religijnej”, w paragrafie 2 zas prawo do ,,wolnosci od dyskrymina-
cji”. Wreszcie artykul 29 w paragrafie 1 stanowi, ze ,,panstwo opiera si¢ na wierze
w jednego i jedynego Boga”, a w paragrafie 2, ze: ,,gwarantuje kazdemu obywa-
telowi wolnos¢ religii oraz prawo do jej praktykowania”. Wiara w Boga jest wigc
podkreslana zaréwno przez Pancasile, jak i Konstytucje Indonezji'®. Prawo do wol-
no$ci wyznania i swobody wypowiedzi gwarantuja takze artykuty 156 1 157 Kodek-
su karnego, oraz Prawo Przeciw Dyskryminacji na Tle Rasowym nr 40/2008 itd."”,
a jednak te prawa sg czesto ograniczane i famane!'®. Ograniczeniami bywajg chociaz-
by niektore dekrety prezydenta, ministréw i lokalnych samorzadéw dotyczace tej
kwestii, a takze Ustawa przeciwko bluznierstwu z 1965 roku, podtrzymana na mocy
postanowienia Trybunalu Konstytucyjnego z kwietnia 2010 roku. Ustawa ta zabrania
publicznego rozwazania lub wypowiadania si¢, wspierania oraz szukania poparcia
dla interpretacji jednej z uznanych przez rzad indonezyjski religii, jak tez czynnosci
religijnych majacych je nasladowac, jesli takie wypowiedzi albo zachowania naru-
szaja zasady wiary danej religii. Oznacza to mi¢dzy innymi, ze kejawen, podobnie
jak inne kepercayaan — wierzenia, nie mogg by¢ nazywane zgodnie z prawem reli-
gig. Ustawa przeciwko bluznierstwu od wielu lat stanowi narzedzie ograniczajace
prawa do wolnosci religijnej’®. Problemem nie wydaje si¢ jednak niedostatek praw,

14 Ta zasada pierwotnie byla ostatnia, i nie precyzowata, ze Bog ma by¢ ,,jeden”; ich kolejno$¢ zmie-
niono w toku prac nad przyszta konstytucja Indonezji. Dopiero po jej proklamacji pojawito si¢ okreslenie
wskazujace na obowigzek wiary w jednego Boga jako zasadg lezaca u podstaw panstwa indonezyjskiego.
Sukarno zaproponowat zasady: nacjonalizmu, (kebangsaan), internacjonalizmu lub humanitaryzmu (in-
ternasionalisme atau demokrasi), jednomyslnosci lub demokracji (mufakat atau demokrasi), sprawiedli-
wosci spotecznej (kesejahteraan sosial) oraz zwierzchnosci boskiej (ketuhanan). Wigcej m.in. w: B.F. In-
tan, ,, Public Religion” and the Pancasila-Based State of Indonesia, New York 2006, s. 31-43; S. Butt,
T. Lindsey, The Constitution of Indonesia: A Contextual Analysis, Oxford—Portland, OR 2012, s. 13—14.

15 Stowo oznaczajace religi¢ to agama, podczas gdy wierzenia w j¢zyku indonezyjskim thumaczone
sa jako kepercayaan. W tym znaczeniu migdzy innymi opisano najwazniejsze religie i wierzenia Indone-
zji w albumowym wydawnictwie majacym popularyzowaé wiedze na ich temat: L. Turangan, R. Willy-
anto, R. Fadhilla, Seni budaya & warisan Indonesia: Agama dan kepercayaan, Jakarta 2014.

16 The 1945 Constitution of the Republic of Indonesia: As Amended by the First Amendment of 1999,
the Second Amendment of 2000, the Third Amendment of 2001 and the Fourth Amendment of 2002 (un-
official translation), http://www.ilo.org/wemsp5/groups/public/---ed_protect/---protrav/-ilo_aids/docu-
ments/legaldocument/wems_174556.pdf [dostep: 16.10.2014]; J.C.T. Simorangkir, B. Mang Reng Say,
Around and about the Indonesian Constitution of 1945, Jakarta 1980.

17 R. Djamin, The Paradox of Freedom of Religion and Belief in Indonesia, http://www?2.ohchr.org/
english/issues/opinion/articles1920 iccpr/docs/expert papers Bangkok/RAFENDI%20DJAMIN.pdf
[dostep: 16.10.2014].

18 Raport The WAHID Institute za rok 2013, http://www.wahidinstitute.org/wi-id/laporan-dan-pub-
likasi/laporan-tahunan-kebebasan-beragama-dan-berkeyakinan.html [dostep: 16.10.2014].

1 M.A. Crouch, Law and Religion in Indonesia: The Constitutional Court and the Blasphemy Law,
,,Asian Journal of Comparative Law” 2012, nr 7, iss. 1, http://www.degruyter.com/view/j/asjcl.2012.7.is-
sue-1/1932-0205.1391/1932-0205.1391.xml [dostep: 16.10.2014].
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lecz ich nieprzestrzeganie oraz mniej lub bardziej jawna dyskryminacja mniejszos$ci
wyznaniowych i religijnych, przy jednoczesnych probach przeksztatcenia Indone-
zji w kraj islamski. Proby te siggajg poczatkow opracowywania ksztaltu konstytucji
jeszcze w pierwszej potowie XX wieku. Kompromisem w konfrontacji §wieckich
1 muzutmanskich nacjonalistow stato si¢ wowczas przyjecie i zastosowanie zasad
Pancasila jako podstawy tworzenia zrgbéw nowej panstwowosci, co jednak muzul-
manie dazacy do ustanowienia panstwa opartego na islamie odebrali jako porazke
1 symbol ogromnego poswigcenia si¢ wigkszosci muzutmanskiej dla dobra panstwa
oraz przedstawicieli innych wyznan. W toku dalszych dyskusji podpisano porozu-
mienie, w ktorym znalazta si¢ wzmianka dodajaca do zasady ketuhanan dopisek
o obowigzku podporzadkowania si¢ zasadom szariatu dla wyznawcoéw islamu®.
Zostat on jednak uniewazniony dzien po proklamacji niepodlegtosci 17 sierpnia 1945
roku, co spotggowalo w ortodoksyjnych muzulmanach poczucie niesprawiedliwo-
sci’l. Swego rodzaju rekompensatg dla wyznawcow islamu stato si¢ utworzenie na
poczatku stycznia 1946 roku Ministerstwa Religii, poczatkowo majacego si¢ zajmo-
wac¢ wyznawcami islamu i zarazem podkres$lac¢ specjalny status religii wyznawanej
przez wigkszos¢ mieszkancoOw kraju??. W konsekwencji ministerstwo stato si¢ plat-
formg do prob zmiany kruchego stanu rownowagi przez decyzje prawne uderzajace
w pozycje pozostalych religii w teorii réwnych pozycji islamu w Indonezji. Juz na
poczatku lat pigédziesigtych zdominowane przez muzulmanow Ministerstwo Religii
podjeto pierwsze znaczace proby wprowadzenia waskiej definicji religii, ktora mia-
taby obowigzywac, ostatecznie jako jej niezbgdne elementy wymieniajgc posiadanie
swietej ksiegi, proroka i deklarowanie wiary w jednego Boga. Opierajac si¢ na takim
rozumieniu poj¢cia, w 1961 roku Sukarno ogtosit dekret. Jedynie pie¢ religii zostato
oficjalnie uznanych przez rzad Indonezji. Byly to: islam, protestantyzm, katolicyzm,
buddyzm i hinduizm (p6zniej dodano takze konfucjanizm). Tym samym Minister-
stwo Religii stato si¢ — jak pisze Benyamin Fleming Intan — ,,narzedziem”, za pomo-
cg ktérego ortodoksyjni muzutmanie w kolejnych latach wprowadzali ograniczenia
badz zakazywali innych praktyk religijnych, w tym ,,abangan, czyli kebatinan*.
W publikacji The Religion of Java** Cliford Geertz jako podstawowa dychotomig
w zyciu religijnym spoleczenstwa jawajskiego okreslit opozycje¢ santri — ortodok-
syjnych muzutmanéw — do abangan — taczacych w swoich tradycjach religijnych

2 Stowa z tzw. Pigam Jakarta (Karty Dzakarckiej), okre$lane do dzi§ po prostu jako tujuh kata
(siedem stow), brzmig: ,,dengan kewajiban menjalankan syariat Islam bagi pemeluk-pemeluknya”.
Zob. m.in. B.F. Intan, op.cit., s. 40. Wigcej na ten temat: R.E. Elson, Another Look at the Jakarta Charter
Controversy of 1945, ,Indonesia” 2009, nr 88, s. 105-130; J. Wactawek, Dlaczego Indonezja nie jest
krajem wyznaniowym? [w:] Religie Azji Potudniowo-Wschodniej, A. Mianecki (red.), Torun (w przygo-
towaniu).

2l Muhammad Hatta, pdZniejszy premier Indonezji, otrzymat informacje, ze w przypadku podtrzy-
mania tego zapisu wschodnie tereny Indonezji, zamieszkane w wigkszosci przez chrzescijan, moga zo-
sta¢ odtaczone od kraju. Por. m.in. B.F. Intan, op.cit., s. 42.

22 R.A. Surbakti, Interrelation between Religious and Political Power under New Order Indonesia,
rozprawa doktorska, Nothern Illinois University, 1991, s. 125, za: B.F. Intan, op.cit., s. 44.

% B.F. Intan, op.cit., s. 44. O rozréznieniu poje¢ abangan, kejawen i kebatinan wspominam ponize;j.

2 C. Geertz, The Religion of Java, Chicago 1960.
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animizm i elementy kultury hinduistyczno-buddyjskiej oraz islamu®. Przez kolejne
dziesieciolecia ten podziat i jego znaczenie byty przedmiotem analiz, a same okre$le-
nia santri i abangan znalazly stale miejsce w piSmiennictwie naukowym?®. Zarazem
jednak utrwalito si¢ przekonanie, ze pojecie abangan mozna stosowa¢ wymiennie
z kejawen oraz kebatinan. Mark Woodward uzywa okreslenia kejawen jako opo-
zycyjnego dla santri, uwazajac, ze to drugie oznacza muzutlmanina praktykujace-
go islamski mistycyzm?’. Analizy praktyk kejawen mozna znalez¢é w publikacjach
Merle’a Calvina Ricklefsa i Nielsa Muldera?, cho¢ autorzy ro6znie rozumiejg znacze-
nie tego okreslenia.

Termin kejawen pochodzi od nazwy Jawa i jest thumaczony jako ,,jawanizm”; od-
nosi si¢ do praktyk zwiazanych z tradycja, mitologia i wierzeniami jawajskimi. Przy
omawianiu jawanizmu problematyczne staje si¢ dziedzictwo kilkudziesigciu lat prac
badaczy sprowadzajacych go do terminu abangan, a tym samym najczesciej definiu-
jacych jego wyznawcdw jako muzutmanéw (jedynie nominalnych) o nieradykalnych
pogladach, pielegnujacych tradycje i rytuaty jawajskie spojone z wierzeniami hin-
duistyczno-buddyjskimi oraz elementami islamu. Niejednoznaczno$¢ w rozumieniu
tego pojecia jest spowodowana brakiem w literaturze jasnej i powszechnie przyjetej
definicji tego terminu. Badania prowadzone w Yogyakarcie w latach 2013-2014 po-
zwalaja na doprecyzowanie terminologii i wyciagniecie wnioskow, ze w najszerszym
ujeciu kejawen z jednej strony oznacza praktykowanie obrzedow oraz podtrzymy-
wanie tradycji rozpoznawanych jako rdzennie jawajskie i rozumienie samego poje¢-
cia kejawen jako religii, a tym samym odrzucanie innych, na przyktad islamu, jako
»obcych”®, z drugiej za§ oznacza podtrzymywanie jawajskich tradycji, kult przod-
kéw 1 znaczenie przypisywane wiasciwemu postepowaniu, ale w polgczeniu z inng
religia, najczesciej islamem, splecionym z kejawen w wezel synkretyzmu, w ktorym
»obca” religia jest znaturalizowana przez wtopienie jej w tkanke wczesniejszych
wierzen®’. W tym wypadku osoby praktykujace tak rozumiany kejawen zwykle iden-
tyfikujg same siebie jako wyznawcow jednej z oficjalnie uznawanych przez rzad In-

% Geertz wskazywal takze na znajdujacych si¢ pomigdzy tymi przeciwienstwami priyayi, wywodza-
cych si¢ z arystokracji jawajskiej, ktorzy w swoich obrzgdach akcentujg elementy hinduistyczne.

% Cennym opracowaniem badajacym histori¢ opozycji abangan—putihan jest: M.C. Ricklefs,
The Birth of the Abangan, ,,Bijdragen tot de Taal-, Land- en Volkenkunde” 2006, nr 1, s. 35-55.

27 M. Woodward, Religious Conflict and the Globalization of Knowledge in Indonesian History
[w:] Religion and Conflict in South and Southeast Asia, L.E. Cady, S.W. Simon (red.), London—New York
2007, s. 85. Por. takze: M. Woodward, Islam in Java. Normative Piety and Mysticism in the Sultanate of
Yogyakarta, Tuscon 1989.

2 Zob. m.in. N. Mulder, Mysticism & Everyday Life in Contemporary Java: Cultural Persistence
and Change, Singapore 1978.

¥ Islam pojawil si¢ na Jawie najprawdopodobniej w XIV w. W literaturze czgsto jest stosowane
okreslenie Agami Jawi — religia jawajska, cho¢ naukowcy do$¢ dowolnie interpretujg je jako wilasnie
religi¢ jawajska lub synkretyzm jawajski. Agami Jawi w znaczeniu synkretyzmu zob. m.in. Koentjara-
ningrat, op.cit., s. 398.

3 Na ten temat: N. Mulder, Mysticism in Java: Ideology in Indonesia, Yogakarta 2005, s. 84. Autor
podtrzymuje swoja koncepcje, zgodnie z ktora kejawen nie jest kategoria religijna, lecz odsyta do etyki
i stylu zycia inspirowanego jawajskim my$leniem. Por. ibidem, s. 17. Jawajczycy okreslaja si¢ czgsto
w kontekscie kultury badz/i tradycji jako wong Jawa, czyli w jezyku jawajskim dostownie ‘cztowiek/
ludzie Jawy’.
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donezji religii, ale w jej ,,zjawanizowanej” wersji*!. Termin kejawen bywa uzywany,
chociaz rzadko, w odniesieniu do jawajskiej wiedzy i1 kultury. Problematyczne oka-
zuje si¢ rowniez okreSlenie kebatinan, stosowane przez wielu badaczy wymiennie
z kejawen, jednak nieprawidtowo, gdyz nie jest z nim tozsame. Ruchy kebatinan (od
stowa batin — wnetrze) stanowia rozlegle pole badawcze, obejmujace cale spectrum
praktyk, od mistycyzmu do mesjanizmu, praktyk magicznych i okultyzmu®.

W kejawen, rozumianym jako religia, najczeSciej postrzega si¢ Boga jako byt
wszechobecny, zarazem nature, nieskonczonos$¢, a takze najmniejsza czastke istnieja-
cg we wszech$wiecie. Istnieje takze koncepcja duszy (jiwa). Kejawen nie rozpoznaje
cztowieka jako najdoskonalszego ze stworzen, dlatego za istotng uznana jest koncep-
cja szacunku okazywanego innym, takze naturze, duchom, przodkom i starszym®.
Z tej relacji ze wszech§wiatem, innymi ludzmi i innymi stworzeniami wynika kult
przodkéw oraz szacunek, jakim sg otaczane szczegdlnie cenne przedmioty, uznane
za posiadajgce nadnaturalne moce, tzw. pusaka — $wigte dziedzictwo. W osiggnigciu
szczerego i bezposredniego kontaktu z Bogiem moga pomoc pewne praktyki, ktore
jednak nie powinny zosta¢ narzucone, a majg wyptywac ze szczerej checi, takie jak
post czy asceza®*. Cztowiek jest nieodtaczng czgécig $wiata i w tym kontek$cie po-
winien zwraca¢ uwage na swoje zachowanie: ma okazywac szacunek innym i nie
robi¢ nikomu krzywdy (takze naturze i istotom nadprzyrodzonym). Z tg ideg taczy
si¢ rOwniez pojecie grzechu rozumianego jako wyrzadzenie krzywdy?>.

Wedtug kejawen zycie ludzkie to manifestacja Jedno$ci*®. Szerzej nature ludzka,
przez kosmiczng analogi¢, wyjasnia zjawanizowana wersja Mahabharaty 1 Ramay-
any, przedstawiana jako opowiesci teatru cieni, wayang kulit*’. Oprocz prezentacji
podstawowych sposobow zachowan, ktore Jawajczyk powinien nasladowaé badz
ktérych ma unikag, ilustracji historii wyjasniajacych okreslone porzadki lub zjawiska
we wszech$wiecie przez kontekst kosmiczny, wayang kulit jest uwazany za posiada-
jacy moc sprawczg i do dzi$ przedstawienia te sg elementem niektorych uroczystosci
nie tylko po to, aby zapewnic¢ rozrywke, ale rowniez po to, aby odpedzi¢ zto i zapew-
ni¢ pomys$lnos¢.

31'W tym przypadku kejawen nalezatoby rozumie¢ jako pokrewny inkulturacji lub interkulturacji,
pozwalajacy zachowac tradycje i zwyczaje jawajskie, niebgdace otwarcie sprzeczne z religiami (gtdwnie
islamem) naptywajacymi na Jawg. Takie znaczenie terminu kejawen jednak rowniez podlega dalszym
podzialom — jest uzaleznione od odwrotnie proporcjonalnego stosunku stopnia ortodoksji do przywiaza-
nia do tradycji. W przypadkach kiedy owo przywiazanie okazuje si¢ silniejsze, bardziej wyrazne stajg si¢
praktyki kejawen odstajace od zasad islamu badz innej religii.

32 Zob. Koentjaraningrat, op.cit., s. 398—406.

3 Wywiad z pak Slamet, Yogyakarta 23.10.2013. Por. N. Mulder, Mysticism & Everyday...,s. 100-104.

3% Szerzej o znaczeniu, odmianach i sposobach odbywania postu w tradycji kejawen zob. Aulia,
Ritual puasa orang Jawa, Yogyakarta 2009.

3 Wywiad z pak Slamet, Yogyakarta 26.10.2013.

3¢ N. Mulder, Abangan Javanese Religious thought and Practice, ,,Bijdragen tot de Taal-, Land- en
Volkenkunde” 1983, nr 2/3, s. 260; idem, Mysticism & Everyday..., s. 100.

37 N. Mulder, Mysticism & Everyday..., s. Xiv.

3O praktyce ruwatan m.in. V. Groenendael, Released from Kala's Grip: A Wayang Exorcism Per-
formance from East Java, Jakarta 1998.
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Wazng czg$¢ praktyk kejawen stanowi tradycja slametan®, rytualnego positku
majacego jednoczy¢ okreSlong spotecznosé, towarzyszacego wszystkim wazniej-
szym wydarzeniom, jak narodziny, mitoni (sibdmy miesigc cigzy), $lub, pogrzeb
itp. O ile tradycja slametan na Jawie jest tak silnie zakorzeniona, ze poddaja si¢ jej
w okreslonych sytuacjach takze niektorzy muzulmanie santri, nie dostrzegajac w niej
sprzecznosci z zasadami islamu, o tyle czg¢$¢ innych praktyk bywa juz kojarzona je-
dynie z kejawen. Tak jest w przypadku sesaji badz sajen — niewielkich (najczesciej)
daréw ofiarowywanych stworzeniom nadnaturalnym, duchom przodkéw badz innym
bytom niematerialnym*’. Podobnie szacunek, jakim sg otaczane przedmioty pusaka,
a zwlaszcza obrzedy zwigzane z ich rytualnym oczyszczaniem, w oczach ortodoksyj-
nych muzulmanéw nosza znamiona poganstwa i zostaly zakazane dla wyznawcow
islamu*!.

Okresem szczegdlnej euforii 1 rozkwitu kejawen okazaty sie lata po uzyskaniu
przez Indonezj¢ niepodlegtosci. Fakt, ze uznawata ona wolnos$¢ religijng, nie na-
rzucajac zadnego wyznania narodowego, byt — jak juz wspomniano — zwycigstwem
nacjonalistow, czesto §wiecko- i jawajskozorientowanych, przeciwnych stworzeniu
panstwa islamskiego. Powstawaty liczne odtamy ruchéw mistycznych, organizowa-
no konferencje i seminaria®.

Nawet zaakceptowanie przez rzad definicji religii, ktora nie pozwalata na uzna-
nie kejawen za kolejng ,,oficjalng” religi¢ Indonezji, nie wydawalo si¢ zagrozeniem
dla ruchdw kejawen i kebatinan. Sytuacja ulegta zmianie po roku 1965 — jesienig,
w nastgpstwie zamachu stanu, grupy muzutmandw, przy wsparciu armii, rozpoczgty
trwajaca kilkanascie miesi¢cy rzez komunistow oraz podejrzewanych o ateizm badz
animizm®. Wyznanie mogto decydowacé o zyciu badz smierci tysiecy ludzi na Jawie,
Sumatrze 1 Bali. Do 1965 roku zamordowano ponad p6t miliona wspotobywateli,
w duzej czeSci praktykujgcych kejawen. Te wydarzenia pozostawity po sobie trwaty
$lad — trauma jest odczuwana do dziS. Wprowadzono tez obowigzek wpisywania
wyznawanej religii w jednej z rubryk dowodu osobistego. Mozna bylo wybra¢ jedng
z oficjalnie uznanych przez rzad religii. Praktykujacy kejawen poczuli si¢ zagrozeni,
podobnie jak wielu innych wyznawcoéw mniejszych, nieoficjalnych religii i wierzen.
Fala antykomunistycznej histerii, ktora przetoczyla si¢ przez kraj, oraz jej reperkusje,
zmienity religijny krajobraz. Z jednej strony strach przed utratg zycia, wigzieniem
lub torturami, z drugiej za§ pdzniejsza intensywna akcja majaca ,,nawroci¢” muzul-
manow abangan na droge prawdziwej wiary staly sie przyczyng licznych konwers;ji,
poczatkowo w wielu przypadkach na protestantyzm, a w pdzniejszej fazie dziatalno-
$ci misyjnej na obszarach wiejskich — na islam.

¥ Na temat slametan zob. m.in. C. Geertz, op.cit., s. 11-85.

# Na temat sesaji zob. J. Wactawek, Sesaji w tradycji prowincji Yogyakarta na Jawie Centralnej
[w:] Religie Azji Potudniowo-Wschodniej, A. Mianecki (red.), Torun (w przygotowaniu).

41 Praktykujacy kejawen czesto spotykaja si¢ z zarzutem, ze oddajg cze$é przedmiotom: sztyletom,
drzewom, kamieniom, a takze dzinom.

42 N. Mulder, Mysticism & Everyday..., s. 4-10.

# Obszernymi opracowaniami analizujacymi zagadnienie mordéw 1965/1966 w Indonezji sa:
The Indonesian Killings 1965—1966: Studies from Java and Bali, R. Cribb (red.), Clayton 1990; D. Kam-
men, K. McGregor, The Contours of Mass Violence in Indonesia, 1965—68, Singapore 2012.
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Okres dyktatury prezydenta Suharto, w szczegdlnosci przetom lat siedemdzie-
sigtych 1 osiemdziesiatych, az do upadku rezimu w 1999 roku, znaczyty kroki zmie-
niajace kruchy status quo w miedzyreligijnych stosunkach w Indonezji. Z funduszy
Ministerstwa Religii Iub tez fundacji wspieranej przez rodzing Suharto zbudowano
tysiace meczetow*, prezydent za$ rozpoczat intensywna kampani¢ podkreslajaca
jego oddanie religii. Sam odbyt pielgrzymke do Mekki, a jego cérka zaczeta nosié
chuste zakrywajaca wtosy, co byto odbiciem 6wczesnych tendencji i przelozyto sie
na zmian¢ w modzie oraz upowszechnienie chust®. W 1990 roku z inicjatywy Suhar-
to utworzono islamski bank*.

Umacnianie pozycji islamu przebiegato przy rownoczesnej marginalizacji pozo-
statych religii¥’, poglebiajacym si¢ roztamie w dialogu migdzyreligijnym, a takze
przy liczniejszych aktach przemocy, ktorych doswiadczaty z ragk radykalnych wy-
znawcow islamu. W 1974 roku uchwalono Prawo matzenskie. Za wazne uznane od-
tad miaty zostaé jedynie zwigzki zawierane zgodnie z przepisami religijnymi matzon-
kow*. Ograniczyto to mozliwosci zawierania matzenstw migdzyreligijnych® i tak
obciazonych niechecig ugrupowan muzulmanskich, na przyktad Nahdlatul Ulama
(NU), najwiekszej muzulmanskiej organizacji Indonezji, ktora wydata fatwe (w la-
tach 1962, 1968 i 1989) uznajacg takie matzefistwa za zabronione dla muzutmanow>’.
Niezarejestrowanie matzenstwa moze spowodowa¢ miedzy innymi ktopot z aktem
urodzenia dziecka z takiego zwigzku. Akt urodzenia dziecka zrodzonego ze zwigzku,
w ktorym para nie ma wydanego aktu §lubu, pietnuje dziecko jako nieslubne, czyli
w konsekwencji takze niemajgce praw na przyktad do spadku po ojcu. Podobnie

4 M. Woodward, Religious Conflict and the Globalization of Knowledge..., s. 90.

4 W Indonezji chusta zakrywajaca wiosy i spinana pod szyja nazywa si¢ jilbab. Pomimo sporadycz-
nej obecnosci chust muzutmanskich w modzie lat czterdziestych i pigédziesiatych wigkszo$¢ kobiet prefe-
rowala stroje zachodnie i odstaniata wlosy lub nosita szal przerzucany przez glowe, niespinany pod szyja.
Dopiero schytkowe lata prezydentury Suharto byty okresem stopniowych narodzin mody wzorowanej na
arabskiej. Dian Maya Safitri wskazuje (za Suzanne Brenner) na trend, ktory w latach siedemdziesiatych
i osiemdziesiatych objat swoim wptywem $wiat muzutmanski i ktory spowodowal, ze w wielu krajach
muzutmanki zaczgly nosi¢ rézne modele chust. Zob. D.M. Safitri, What Went Wrong with the Veil? A Com-
parative Analysis of the Discourse of the Veil in France, Iran, and Indonesia, ,,Al-Jami’ah: Journal of
Islamic Studies” 2010, nr 48, s. 82. O odradzaniu si¢ praktyk i symboli w §wiecie islamu (w kontekscie
wspolczesnej Indonezji i kwestii jilbabu) szerzej takze w: N.J. Smith-Hefner, Javanese Women and the
Veil in Post-Soeharto Indonesia, ,,The Journal of Asian Studies” 2007, nr 2 (66), s. 389—420.

4 M. Woodward, Religious Conflict and the Globalization of Knowledge..., s. 90.

47 Najbardziej jaskrawym przykladem jest wprowadzenie szariatu w stanie Aceh na Sumatrze
w 2003 r.

# M. Seo, Falling in Love and Changing Gods: Inter-religious Marriage and Religious Conversion
in Java, Indonesia, ,,Jndonesia and the Malay World” 2013, nr 41 (119), s. 76-96; N. Aini, Inter-Religious
Marriage from Socio Historical Islamic Perspectives, Brigham Young University, 2008, http://digitalc-
ommons.law.byu.edu/lawreview/vol2008/iss3/1/ [dostep: 16.10.2014].

4 Malzenstwo, aby bylo wazne w $§wietle prawa, musi zosta¢ zarejestrowane: w przypadku muzut-
mandw — w Biurze do Spraw Religii (Kantor Urusan Agama) albo — w przypadku osob innych wyznan
—w Urzedzie Stanu Cywilnego (Kantor Catatan Sipil). Matzenstwa religijne nie moga zosta¢ zarejestro-
wane.

30 M. Seo, op.cit., s. 82.
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w przypadku gdy narzeczeni nie wyznajg jednej z ,,oficjalnych” religii, a nie chca
zmieni¢ wyznania na potrzeby ceremonii Slubnej®!.

Praktykujacy kejawen chwilowo nie moga liczy¢ na zmian¢ w polityce, umoz-
liwiajaca poszerzenie listy religii uznanych przez rzad Indonezji. Problemem jest
przede wszystkim brak struktury, zinstytucjonalizowania oraz bardzo osobiste rozu-
mienie kejawen przez kazdego z wyznawcow badz zwolennikow. Brakuje $wietych
pism konstytuujacych podstawowe zalozenia, a system edukacji religijnej opiera si¢
na prywatnych naukach u wybranego nauczyciela (guru kejawen).

Grupy wyznawcow religii nierozpoznanych jako ,,oficjalne” moga si¢ zarejestro-
wa¢ w Indonezji w Ministerstwie Kultury i Turystyki jako organizacje spoleczne
1 kulturalne. Ich dzialalno$¢ religijna jest kontrolowana i ograniczana. Cho¢ od kilku
lat istnieje mozliwo$¢ wpisania w rubryke dowodu osobistego wyznania innego niz
jednego z oficjalnych lub pozostawienia pustego miejsca, w praktyce rzadko kto de-
cyduje si¢ na takie rozwigzanie. Pozostawienie pustego miejsca wigzaloby si¢ mig-
dzy innymi z trudno$ciami, o ile nie z brakiem mozliwos$ci, uzyskania aktu §lubu
1 aktu urodzenia dziecka. Niezwykle trudne byloby zatem zapisanie dziecka do szko-
ty. Wielu probleméw przysparzatyby takze trudnosci ze zdobyciem pracy.

Wielkim wyzwaniem stojacym przed kejawen stataby sie proba ostatecznego zde-
finiowania si¢. Obecnie — jak zostato to w najwigkszym skrocie omowione wyzej
— termin kejawen wykorzystywany jest do okreslenia dwoch zupelnie odmiennych
postaw. Pierwsza traktuje kejawen jako jawajska tradycje, mozna wigc by¢ muzul-
maninem, katolikiem, buddysta itd., a zarazem praktykowaé kejawen, wzbogacajac
swoje praktyki religijne o elementy rdzennie jawajskie. Druga rozumie kejawen jako
religie, ztozony system idei dotyczacych natury cztowieka i spoteczenstwa oraz ich
roli w ksztattowaniu wszech$wiata, ktore przeniknely do etyki i zwyczajow. Dla
przedstawicieli obydwu tych pogladéw kultura jawajska jest zrodtem dumy i toz-
samosci, a patrzac jedynie na praktyki kejawen, niekiedy trudno rozpoznac, z ktora
postawa mamy do czynienia.

Co jednak charakterystyczne, przedstawiciele obydwu tych koncepcji kejawen
sa dyskryminowani przez ortodoksyjnych muzulmanéw’2. Ci bowiem uwazajg, ze
kejawen, jesli jest praktykowane przez wyznawce ,,oficjalnej” religii, zanieczyszcza
ja elementami poganskimi, niezgodnymi z doktryna. Za bluZniercze uwazaja nawet
praktyki medytacji i modlitw przed grobami szeroko pojetych ,,przodkéw”, pomimo
islamskiej tradycji ziarah. Kejawen czgsto wybieraja sie do tego rodzaju §wietych
miejsc w dni szczeg6lnie wazne w kalendarzu jawajskim. Popularne sa: pielgrzy-
mowanie tam zwlaszcza w malam selasa kliwon oraz jumat kliwon, czyli nocami
przed wtorkami i pigtkami zwanymi kliwon, wypadajacymi w kalendarzu jawajskim
co 35 dni, palenie kadzidet i medytacja w intencji uzyskania madrosci, okre§lonych
zdolnosci, powodzenia przedstawienia wayang itp. Praktykujacy kejawen zazwyczaj

31 Zob. Indonesia: Minoritas Agama Sasaran Kekerasan, Human Rights Watch, http://www.hrw.org/
id/news/2013/02/25/indonesia-minoritas-agama-sasaran-kekerasan [dostep: 16.10.2014].

2 Podano tu wzmianke¢ o dyskryminacji przez muzulmanéw, poniewaz chociaz zdarzajg si¢ spora-
dyczne przypadki ostrego wyrazania dezaprobaty dla praktyk kejawen przez przedstawicieli innych re-
ligii, z reguly pozostajg one wyjatkami i nie dajg si¢ poréwnac z reakcjami ortodoksyjnych wyznawcow
islamu.
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przynosza z sobg niewielkie ofiary sesaji. Sesaji sa rowniez regularnie rozktadane
w wyznaczonych miejscach domu, a nieco inne w formie sesaji powstajg na potrzeby
wielu ceremonii, migdzy innymi §lubnych.

Za niegodne prawdziwego muzulmanina uwaza si¢ zarowno obchodzone przez
dwor sultana obrzgdy wigzane z kejawen: rytualne oczyszczanie przedmiotow pusa-
ka czy ofiarowanie darow Ratu Kidul, Bogini Morza (Labuhan), jak i wspomniane
juz, a praktykowane bardziej prywatnie, sesaji. Wielokrotnie bytam §wiadkiem, jak
pozostawione na grobach niewielkie sesaji lub kadzidla stawaty si¢ celem osob, ktore
uznawaly je za bluznierstwo i uwazatly, ze nalezy je zlikwidowac, czyli zniszczy¢,
rozdeptaé lub rozrzucié.

Podsumowanie

Kejawen budzi emocje nie tylko wowczas, kiedy dyskusja dotyczy jej statusu jako
ewentualnej religii, ale nawet pozycji jako elementu kultury. Biorgc pod uwagge status
kejawen na Jawie od czasu proklamacji niepodlegtosci w 1945 roku, na zbezczesz-
czenie grobow na cmentarzu w Yogyakarcie w sierpniu 2013 roku nalezy spojrzeé
przede wszystkim jako na jeden z owocow trwajacego kilka dziesigcioleci sporu o to,
jakie sity religijne majg ksztattowaé panstwowos¢ Indonezji. Pancasila pozostaje do
dzi$ jedyng alternatywga dla impasu, w jakim znajdujg si¢ — z jednej strony — przedsta-
wiciele ortodoksyjnych srodowisk muzutmanskich, z drugiej za$ — nie tyle zwolenni-
cy panstwa laickiego, ile raczej przeciwnicy stworzenia panstwa islamskiego. Agre-
sja na tle religijnym wyraznie narasta, podsycana przede wszystkim obojetnoscia
rzadu oraz dziatalnos$cig radykalnych ugrupowan muzutmanskich niezainteresowa-
nych wspdlistnieniem z przedstawicielami innych wyznan w Indonezji na réwnych
prawach. Ofiarg padajg nie tylko kamienne ptyty nagrobkéw badz kwiatowe sesaji.
Coraz bardziej nierealnie brzmi motto Indonezji bhinneka tunggal ika — ,jednos¢
w réznorodnosci”, bezposrednio nawigzujace do tradycji krolestwa Majapahit® i ma-
jace by¢ symbolem zjednoczenia mieszkancow archipelagu ponad réznicami jezyko-
wymi, kulturowymi i religijnymi, zaréwno wowczas, w XIV stuleciu, ztotym wieku
Majapahit, jak i w niepodlegtej Indonez;ji.
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