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Ivo PospisiL
Masaryk University*

Reformation, Counter-Reformation, and Baroque in European
Literatures of the West and the East

Abstract

The author of the present study deals with the whole complex of religious, cultural and
artistic phenomenon linked with the rise of the European Reformation with special
regard to the situation of Central and Eastern Europe and in the Slavonic literary
world. He attempts to demonstrate that there are some pre-reformation streams which
came into existence in the period of the Hussite wars and had a much differentiated
shape and structure. The roots of the Reformation process in its initial and ideological
substance are intereresting as typical phenomena of Central European social and religious
thought inspired by various currents, often of Eastern origin, connected with buddhism,
manicheism and zoroastrianism. Though the Reformation is sometimes understood
as a phenomenon leading to disintegration of hitherto existing universal structures
of European thought, it, on the contrary, led to a new attempt at the restoration and
renovation of former unity of thought forming one cultural and artistic whole. In the
centre of this interpretation there is Petr ChelCicky as an inspirer of the Czech/Moravian
Brethren, Comenius as a bishop of this first non-Catholic Christian Church in the world
some 200 years later and his pansophy as an attempt at the synthesis and universal view
coming into existence under the impact of the tragedies of European religious clashes
and wars also reflected in his artistic creations. The Baroque art, initially the weapon of
Counter-Reformation, was gradually becoming a synthetic style acceptable both by all the
enlightened European intellectuals and by wider circles of Christian population as its folk
type. We can hardly understand these phenomena without taking into consideration their
different realisations in the West and in the East — from England to Russia — including
the literature dealing with them.

Petr Chelcicky, Comenius, universal approach, cluster of the Renaissance,
Western and Eastern area-cultural complex
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This modest contribution has a more or less untraditional, unusual character. It will not
concern the Reformation in general, but rather its literary reflection in which the religious
and political movement becomes part of culture in its widest sense in general and its liter-
ary expression in particular. The Reformation process is usually understood and grasped
as a German or, at least, Western European phenomenon; in its context I would like to
demonstrate that there are some pre-reformation streams which came into existence in
the period of the Hussite wars and had a much differentiated shape and structure, very
often contradictory. The roots of the Reformation process in its initial and ideological
substance are intereresting as typical phenomena of Central European social and religious
thought inspired by various currents, often of Eastern origin, connected with buddhism,
manicheism and zoroastrianism which gave birth to the so-called Christian heresies, origi-
nally part of early Christian teaching, later as marginal, even inimical thought the vestiges
of which can be observed even in official gospels not speaking about unofficial apocry-
phal texts going back to Nag Hammadi manuscripts which then covered all Europe.

The second feature of this contribution is linked with the conception of the specific
development of the Slavonic world in all its branches — Western, Southern and East-
ern — very differentiated, but still keeping its common character, at least on its general
level. Therefore this interpretation — though resigning from the complex vision of the
Reformation as such — focuses on the specific Central European, Slavonic and, last but
not least, Czech phenomena going back to the first half of the 15th century connected
with the Reformation being its predecessors or alternatives.

As the third specific feature of this contribution I would like to point out the com-
plex vision of all the processes the Reformation is part of forming one universal whole
covering the Renaissance, Humanism, Reformation, Counter-Reformation, Baroque and
Rococo and the final great return to classical heritage — Neoclassicism. Due to this con-
ception the Reformation could be grasped only as part of these long processes revitalizing
the lost medieval unity resigning from the narrow religious character and spread in space
and time up to our times.

The great Reformation anniversary evokes a cluster of questions and reflections con-
nected with the problem of the whole epoch the Reformation is just part of what we were
just speaking about. The mentioned complex containing all the epochal currents from the
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Renaissance up to Rococo and Neo-classicism is realised in a different way in the so-called
West and the East. The East of Europe or South-East Europe may be sometimes identi-
fied with Central or, as the Germans like to say, East-Central Europe (Ostmitteleuropa).
Though the term “Westmitteleuropa” is not very frequently used, its range is hardly in-
dentifiable or at least its boundaries are more or less vague. The decisive solution could
be found in the book Literature of the Slavs (Siovesnost Siovansi 1928, reedited 2012, German
translation: Literatur der Slawen, Peter Lang: Wollman 1927, 2012, 2003) first published
many years ago, the author of which is a Czech slavist Frank Wollman (1888-1969) who
thought of the Mediterranean as a real cradle of all our civilization going back to the old
civilizations and cultures of the Far, Middle and Near East with the outpost in ancient
Mesopotamia and Egypt. The division into the West and the East was regarded as a mere
innovation in connection with the split of the Roman Empire into the Pax Romana and
Pax Orthodoxa, the Western Roman Empire which was later transformed into the Holy
Roman Empire, and again later completed by “the German nation”, and the Byzantine
Empire which came to an end in the 15th century, finally in 1453. The contemporary us-
age of the West and the East when speaking about Europe is linked with the cold war and
iron curtain policy after the Second World War. It is a sad fact that this division is being
used even nowadays, even in the circles of the EU, but sometimes substituted by more eu-
phemistic expressions such as postcommunist or new countries of the EU. The paradoxi-
cal character of this modern or rather postmodern usage of the West and the Fast could
be demonstrated by the fact that according to this political division Prague is situated in
the East while Helsinki in the West. Nevertheless, we should admit that this division has a
real core: it was comparatively a long process of splitting starting from the division of the
Roman Empire into two halves, later through the church schism and different historical
events which determined the development of various European areas. The Reformation
with its complex, holistic character was not present everywhere in Europe if we consider it
as a real complex process not just a religious movement but as a global attack, a prolonged
impact linked with politics, economics, culture, arts and literature. We could imagine this
comparing it with the conditions in, say, chemistry in which we are used to speaking about
highly reactive substances on the one hand and inert substances on the other. Thus the
fluent evolution of arts and literature, for example, in the Eastern part of Europe reminds
us of a dot-and-dash line, a torn net of currents some of them are absent or present
only as a tiny spring or a streamlet of meanings. This situation concerns, mainly, more or
less the complexity of Slavonic cultures, arts and literatures. There were several histori-
cal events which divided not only the whole European community, but also the Slavonic
language and cultural complex as such. The first was the process of Christianization —
the roots of which were related not only to Rome and Bavaria, Saxony or Saxony-Anhalt
(Sachsen-Anhalt) with the centres like Regensburg and Magdeburg, but also Ireland and
finally Byzantium. I have in mind, of course, the period of the so-called Great Moravian
Empire and the mission of Saint Cyrill and Methodius coming to this territory in 863 with
a newly invented artificial language based on South Slavonic dialects, two graphic sys-
tems derived most probably from old Greek alphabets — major and minor — glagolitsa,
Glagoltic script, and Cyrillic script. This mission was so important that it strengthened the
cultural consistency of all Slavs, but mainly that of the Southern and Eastern. Probably it
might not be surprising for you to hear that modern Russian is nearly totally based on the
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grammatical structure of the artificial language invented by Cyrill/Constantine from old
Slavonic dialects of Southern Macedonia, now North of Greece (Thesaloniki/Thessalon-
ika), but not only grammar was borrowed, but also almost fifty percent of its vocabulary
completed by the original East Slavonic lexems, so that we could call Russian rightly and
precisely a South-Slavonic language. The incorporation of the Crown Lands of Bohemia,
Moravia and Silesia into the Holy Roman Empire, its influence upon the Kingdom of
Poland and Hungary and the separate development of Southern and Eastern Slavs cre-
ated a big gap in the Slavonic ethnic and language community and led to a much bigger
differentiation demonstrated by the absence or presence of some of the common epochs
we are speaking about. The absence of the Romanesque and Gothic styles — with the
exception of some of their traces — in the territory of Eastern Slavs and substantial part
of Southern Slavs — separated them from the West Slavonic cultural model connected
with Western traditions. For example, the incredibly rapid expansion of the Gothic style
in Central Europe could be demonstrated at the basilica in the West Moravian town of
Ttebic: the same builders having come from France through Germany began to build here
in the Romanesque style and finished in the Gothic in the course of 20 years (1240-1260).

The specific development of Slavonic literatures led me to the conception of the
so-called pre-post effect or paradox. It concerns more the Eastern Slavs, among them
more Russians than Ukrainians or Byelorusians, and Southern Slavs, at least Bulgarians,
Macedonians and Serbs rather than Western Slavs. The problem consists in the fact of
the imperfect imitation of Western models. The history of so-called Western Europe was
a complicated process and there is hardly any parallel which might correspond to the con-
temporary understanding of the Fast and the West. The dividing line between Western
and Eastern Europe led along the line Kiel — Trieste/Triest/ Trst, Prussia as the heart of
Germany’s unification was situated in the area from Berlin up to Konigsberg and further
in the Baltic area, so that the united Germany was split into two halves. The imperfect imi-
tation of the poetics of the evolutionary patterns derived from mainly French and English
literatures opened a new window of unexpected development bringing innovations with
it; therefore in the so-called Golden Age of Russian classical literature there appeared
such anomalies as Eugene Onegin, A Hero of Our Times, Dead Souls, War and Peace or Crime
and Punishment not speaking about the grotesque-absurd dramas and novels by Mikhail
Saltykov-Shchedrin or Alexander Suchovo-Kobylin which provoked the Western reader
and used neat, elegant, well organized and arranged structures of Western literary patterns.
The Czech phenomenologist, aesthetician and literary scholar Zden¢k Mathauser spoke
about the two stages of artistic creation: habilitas/hability, superhabilitas/superhability
and metahabilitas/metahability. Only the last with its imperfect shaping and structural dis-
order may open a new window to other angles and coridors of poetological development.

Though the Reformation is sometimes understood as a phenomenon leading to dis-
integration of hitherto existing universal structures of European thought, it, on the con-
trary, led to a new attempt at the restoration and renovation of former unity of thought
forming one cultural and artistic whole.

The next question concerns the existence of the Reformation literature. Does it really
exist? Is there anything like the Reformation belles-lettres? We could compare the situation
of Reformation literature with that of Humanism which is closely linked with the concept
of Renaissance literature but is more concentrated on scholarly writings, encyclopaedias,
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on the more or less non-fiction, professional literature. Comparing, for example, the
Czech and Polish literatures of the 14th—17th centuries, we may state that while in the
Gothic period Czech Gothic literature represented the peak of European literature and
was comparable with English 14th century literature, then due to the Hussite wars the
evolution of the Czech Renaissance was stopped or limited and Polish literature in the
Renaissance — Baroque concept aesthetically surpassed Czech literature which developed
just on the basis of scholarly humanism of non-fiction. The literature of the Reformation
was based on the expurgated poetics of the Renaissance and represents a conglomerate
of philosophies and concepts from natural sciences up to humanities. It would be, of
course, possible to search for and find the characteristic features of Reformation literature
as a specific poetological entity, e.g. moral purity, rigidness, contemplativeness, sense of
consolation, simplicity, resistence to ornamental, decorative art, return to early Christian
thought etc., but it is hard to proclaim all this as a specific aesthetic quality. Nevertheless,
the Counter-Reformation fought against the Reformation and its spirituality with the help
of Baroque imagery coming into existence as early as the 16th century in Italy and later
all over Europe, in Central Europe; the end of the Baroque epoch might be determined
as the 1730s, the time when in England sentimentalism, at least in poetry, began to flour-
ish, not speaking about the preceding rococo and Neo-classicism. So, the Reformation
was — speaking about arts — rather a poetic impulse, a complex poetological entity and
a specific poetic machinery. This impulse evoked similar or, more frequently, contradic-
tory poetological forces which accentuated just the opposite: decorativeness, ornamental
character of arts and literature, return to Gothic piety, but even more the strenghening of
religious beliefs through ecstasy, emotion, eroticism (the cult of the Virgin Mary).

The conflict in the Reformation which gave birth to various protestant denomina-
tions is partly still alive: executions, imprisonments, persecution of opponents, destroying
churches, icons and vestments. One example: though the Catholic Church in the figure
of the contemporary Pope participated in Luther’s celebrations in Lund, especially in the
Swedish university town in Skéne, even towards the end of the 20th century there is a cer-
tain tension between protestants and catholics. Another example: the name of the Kralice
Bible is derived from the name of a small West-Moravian village about 40 kilometres north-
west from Brno. The church was originally Catholic in the Middle Ages, then belonged to
Czech or Moravian brethren. In this very village the bible was printed as the archeological
excavations in the 1960s documented. At that time all the rich frescos were covered by
a coat of paint and later revealed again when the church returned to the hands of Catho-
lics after 1627, the year when the Renewed Land Regime was issued by the Habsburgs.

What the Restoration gave to humankind is widely recognized: interiorizing of religious
feelings, individualism, common sense together with the restoration of medieval eschato-
logical ideas. And moreover: the tendency to particularism, individualism, and the transla-
tions of sacral texts into national languages might have led to the awakening of national
consciousness. The Reformation might stand at the beginning of European national reviv-
als. Professor Matija Murko (1861-1952) demonstrated it in his book on the Reformation
with Southern Slavs, especially Slovenes. (Murko 1925; Murko 1926; Murko 1927).

Paradoxically the tendency to individualization, intrinsic grasp of religious beliefs, the
return to genuineness and to original eschatological ideas led to the rise of tolerance and
ecumenism and to a new attempt at the universalism through the universal Baroque art
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though not everywhere it bore the same name. And moreover: in the Czech environment
the Baroque art which at the very beginning was being rejected by the majority of prot-
estant believers, adopted Baroque poetics in its folk, national form — statuettes made by
folk artists, holy pictures and calvaries at nearly each country forks, folk poetry document-
ed the Baroque style as a holistic poetologial pattern which unified the impulses of the
Reformation consisting in the restoration of religious piety, genuineness, and truthfulness
with the emotional impact and ecstasy of newly awakened Catholicism covering all Eu-
rope from Britain up to Muscovy. It could be investigated how the Reformation enriched
the lives of people and artistic creations in each country, but more productive in the sense
of contemporary, topical state of things will be the complex view of the synthesis of all
the contradictory impulses in the Baroque style as philosophy, art and way of life and
emotional perception of the world.

Now let us return to a more remote past some hundred years before Luther’s ap-
pearance in 1517. The predecessors of this movement are connected with the Hussite
wars — I have not the intention to interpret Luther’s relation to John Huss and hussitism
in general. There is a more important link leading to the history of Czech or Moravian
Brethren who as the first non-Catholic Christian denomination in the wotld came into
existence in the uproar of Hussite wars proclaiming the passive resistance, doing good
and the restoration of eschatological ideas of early Christians. Petr Chel¢icky was twice
quoted by Leo Tolstoy as one of his inspirators though at first he rejected it, lying that
he had never read a single line by this South-Bohemian lower aristocrat who lived in the
15® century. The existing link Wycliff-Huss—Petr Chelcicky represents a real chain leading
to the complicated processes of the Reformation which resulted in Luther’s proclama-
tion. The Bohemia of the 15th—16th centuries gave the world quite a lot of significant
personalities who formed not only the background of the Reformation and its ideological,
theological and artistic impulses, but I would say the second centre of the Reformation
thought leading to an attempt at a new huge synthesis of arts and sciences embodied in
the work of Comenius (Jan Amos Komensky).

Besides Petr Chelcicky and his writings, e.g. Siet’ viery pravé, O boji duchovnim, O trojim
lidn going back to the 1620-1640s mentioned above there are some representatives of
the Czech Brethren, e. g. Jan Blahoslav with his nearly Renaissance polemic with the op-
ponents of arts, iconoclasts reminding us of Philip Sidney’s Defence of Poesy, 1583, written
much later after Jan Blahoslav’s Filipika proti misomusim (1567). His Gramatika ¢eska (1571)
contains the first complete artifact in the genuine Ukrainian language and the national
gente — duma. In 1517 Prague became the place where another East Slav Franciscus/
Francisak Heorhij Skaryna (baptised as an Orthodox and Catholic at the same time) pub-
lished the first volume of the translation of the Bible with the title Biv/ja ruska which the
Byelorusians refer to as the first complete work written in the language reminding us of
modern Byelorussian.

Komensky‘s research went through several stages, now we can see its restoration and
renovation and its new boom. In Poland itself one of the centres of this research is the
University in Siedlce in cooperation with German and other comeniologists. One of the
examples of these international projects is represented by Manfred Richter’s book.
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The author demonstrated that under the impact of the universal Baroque style and the
tragic results of religious wars Comenius came to the conclusion that there was the ne-
cessity of the universal approach towatds the wotld’s problems including religion/Chris-
tianity, philosophy as well as education, the ecumenical conception of religion and We/-
tanschaunng in general, the holistic grasp of all the sciences — pansophy (pansofia). Thus,
his work in its complexity became an object of contemporary multidisciplinary research
of philologists, cultural historians and anthropologists, educationalists, philosophers and
specialists in religious studies. Comenius as a bishop of Czech/Moravian Brethren pre-
served all the positive features of the universal medieval world outlook, as well as a new
attempt to overcome the disintegration of post-Renaissance knowledge. Richter’s book
seems to be a tradional biographical work divided into several sections dealing with Co-
menius’ life focused on his stay in Poland where his universalism developed greatly and
led to the ecumenical dialogue (Leszno, Elblag, 1645-1656, Colloquium Charitativum in
Torun and his stays in Sarospatak, Siebenburgen, Sweden, England, and the Netherlands
including his nebulous dialogue with Cartesius/René Descartes). Though the author does
not deny the Czech-Hungarian roots of Comenius (as Comenius puts it on his dedication
to the Universal Reformation of Homeland/Vsendprava vlasti — 31 March, probably
1670: ,,Dedikaci. Milé matce mé Vlasti, zemi Moravské jeden z vérnych synt jejich — Jan
Amos Seges Nivnicky. Po otci nazvany Komensky — Navracen{ k milosti boz{ a dfevni-
mu kvétu i prospéchu...srdec¢né vinsuje®). Nevertheless, his main stress is laid upon the
German—Polish link of his life and his Latin works.

From this point of view Comenius is a leading figure of the processes which started
in the 15th century in Bohemia and later continued in the German Reformation inte-
grating the universal elements of Counter-Reformation, mainly in its cultural and artistic
shapes — Baroque in its complex form with all its national, both aristocratic and folk fea-
tures. So, the processes of the Renaissance, the Mannerism, the Baroque, the Reformation
and the Counter-Reformation form an indivisible unity leading — in their best representa-
tives and after overcoming all obstacles — to a universal image of the world.

The main problem of Richter’s book is the partial absence of Czech comeniology
both of the past and the present including Josef Dobrovsky, Josef Vasica (1884—1968),
Antonin Skarka (1906-1972), Amedeo Molnar (1893-1990), Milan Kopecky (1925-20006),
his daughter Michaela Hashemi pour Soleiman and others. Some of them edited Come-
nius’ work (Skarka, Molnar), some others manifested its wider contexts of Humanism and
Baroque (Kopecky aj.). Skarka wrote about Comenius’ spiritual hymns, edited his Labyrint
svéta a lusthauz; srdce (Labyrinth of the World and the Eden of the Hear?) and his sermons, Milan
Kopecky co-edited Acta Comeniana, wrote about Czech Humanism, Baroque (in two
waves: towards the end of the 1960s and since the 1990s), about Friedrich Bridel and
Comenius himself, not speaking about a thematic work of a younger generation of Czech
comeniologists Slovesné baroko v stiedoevropském prostoru (The Literary Barogue in Central Enro-
pean Space Skarka 1969, 1971; Kopecky 1962, 1988, 1992; Slovesné baroko. ..1995).

There is quite a lot of comparatively new literature published in Czech about the Ref-
ormation and this is closely connected with its cultural and spiritual influence. A significant
figure of the religious movements of the 16th century Karel starsi ze Zerotina, a Czech
brother who was — surprisingly — a supporter of the Habsburgs, is analysed in the bril-
liant book by Tomas Knoz (Wernisch 2011; Megi Baltenr a Ubram:. .. 2000; Boubin 2005;
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Knoz 2008; Valka 1995). This is closely connected with the world and European literature
devoted in recent several decades to the problems of the Renaissance — Mannerism —
Baroque — Reformation and Counter-Reformation complex (Sypher 1955; Greenblatt
1980; Prochézka and Cermak 2008).

The Baroque is regarded as a direct opponent of the Reformation though the most
radical protestants adopted its impulses and formed a peculiar synthesis, i.c. the synthesis
of the Reformation impulses and Catholicism in England in the puritan John Milton’s
Paradise Lost and Paradise Regained, who similarly to Comenius, a Moravian brother and
bishop of the Unity of Brethren (The Labyrinth of the World and the Eden of Hearf) became
a Baroque writer. To more deeply understand and better grasp the kernel of the Reforma-
tion movement also means to take into account this phenomenon in all possible national
forms and its synthetic structures.

The Reformation did not exist in the territory of Eastern Slavs — there was just
a Church reform in the 1660s — the Orthodox priest Avvakum Petrov and his former
friend, the patriarch of the Orthodox Church Nikon, later enemies — former school-
mates from the Orthodox seminar. It is significant that the result of the Russian reform of
the Orthodox Church was an anti-reformist autobiography/hagiography of the strongest
opponent of the reform — Avvakum, the first Russian proto-novel. The Reformation
was influential in Russia in the course of several centuries along with Catholicism — due
to the famous Russian freedom of choice — the result of the reformation was an anom-
aly as in Russia always — Uniats, Graeco-Catholics, Orthodox Church theatre, it would
demand a separate, more detailed research. The cultural importance is connected with
Baroque art through the so-called Western Rus/Russia from Poland. In Byelorussia, even
the beginnings of national literature were connected with Polish protestants, e.g. Symon
Budny and Vasyl Ciapinsky.

A Czech literary scholar, a specialist in the literature of the Middle Ages and that of
the Baroque, a famous Czech literary theorist and critic and a connoisseur of French ex-
istentialism as well as of Czech 20th century interwar literature Véclav Cerny (1905-1987)
edited his anthology of European Baroque poetry under the title Kég hor? popel iy (Let
My Ashes Burn) in 1967 (Cern)'r 1967; Pospisil 1994, 1998, 2004, 2005); it included England
(metaphysical poetry, e. g. John Donne), Spain, Russia (the poets born in the territory of
contemporary Byelorussia, formerly called West Russia, like Simeon Polotsky, Silvester
Medvedeyv, Feofan Prokopovych, Karion Istomin who wrote “virshi”, in fact, Polish syl-
labic poetry typical of the languages in which the stress is laid upon a constant syllable —
last but one in Polish, the last one in French — in Eastern Slavonic languages, on the
contrary, the stress is dynamic and movable). Vaclav Cerny also discovered a certain type
of the Baroque in French literature which the French researchers themselves regarded as
part of Neoclassicism.

Several years ago the author of the present study participated in the international con-
ference held in Lodz (2007) dealing with gardens as a phenomenon of culture and contrib-
uted with a study of the park-garden emblem and alternatives of literary evolution on the
material of English, Russian and Czech literatures (The Park-Garden Entblen 2008: 91-104).
In the present context it might be considered a sort of a minimalist study illustrating the
structures of art as a synthetic process connected with the Reformation-Baroque com-
plex which the Reformation or the pre-Reformation started since the Czech 14th century.
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So, the interest in the wide, integrational, syncretic vision of literature as part of hu-
man life, literature as part of all arts and philosophy in general goes back — in my opin-
ion — to those very tendencies linked with the Reformation which provoked rich and
radical reactions. Let me give you one example, a sort of a minimalist case study.

The famous Russian medievalist D. S. Likhachev in his monograph (Likhachev 1982)
analyzes the meaning of the garden in ancient Greece, the Christian garden and the Re-
naissance and the Neoclassicist garden and park as a cultural and ideological space (garden
as a specific library). He also warns against the loss of the art of “reading gardens”, i.c.
the ability to decipher their cultural message: In the past, as Likhachev puts it, all human
activities formed one unified entity; therefore the garden or park were, as a matter of fact,
understood as part of nature as well as culture; the contradiction has come up later, but
very gradually, since the Renaissance, though even the post-Baroque and Rococo periods
still maintain the traces of the original unity of nature and culture, ethics and aesthetics,
freedom and necessity or predestination. Thus, the topics of the spatial park-garden struc-
ture in literature represents certain fragments or remnants of older ideological structures
or the evocation of what sometimes re-appears in the works of isolated amateur (Leo
Tolstoy) or professional (Nikolay Berdyaev) philosophers as a conviction that the origin
of art is religious and that religion itself formed the original, relatively stable framework
of art; its later disintegration is represented as a tragedy for both mankind and art. While
Leo Tolstoy in his treatise What Is Art? (1897-1898) criticized the French decadence in-
cluding Charles Baudelaire for the split of ethics and aesthetics and also reconsidered
Shakespeare as a mediocre playwright who had just imitated and deformed the works
of his predecessors, Nikolay Berdyaev searched for the so-called Christian Renaissance
(xpucmuarcxoe Bospooedenue) which had preserved this unity of man and knew no alienation.
The interest in the half-forgotten unity manifests, in my opinion, this desire for the lost
paradise of original harmony which irreversibly disintegrated (diseicta membra). However,
this topic has a wider context, causes and consequences; it also expressed the desire for
the restoration of man’s relations to the wotld as such or, in other wotds, for the intrinsic
restructuring of human beings.

The period of Rococo which will be presented here as an example of the permeation
of the park-garden and literary structures represents the post-Baroque and pre-Classicist
(or pre-Neoclassicist) cultural formations which are very sensitive to the destruction of
this unity starting from the period of “hard Renasissance” that abandoned the former
Christian complex of ethics and aesthetics up to the Reformation iconoclasms and ex-
pressive Baroque art as the attempt at the subjective and emotional renewal of the reli-
giousness of man and his artistic creations and which was forced to face the immense
dispersion of former values and the total disintegration of former intrinsic unity after
long both religious and secular wars on the Continent, in England and in 16th-century
Russia (Muscovy). The Refomation stood, therefore, at the very beginning of the great
process of transformation of the whole of Europe, the profound changes in its national
and religious structure and function. The Rococo epoch was, however, too short, too
weak and less influential than it should be to overcome this disintegration by playfulness,
elegance, formal perfection and embrace the balanced individual freedom, social sensitive-
ness and sense of cternity.
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Alexander Pope (1688—1744) is often remembered as the greatest poet of the English
Enlightenment; less frequently he is quoted as a thinker or even philosopher. It is not only
by chance that the poet was born as a son of an Anglican vicar, who later converted to
Catholicism; the fate of these sensitive men has always been connected with lability and

“softness”, on the other hand with the ability to feel several cultural and religious environ-

ments — the result was the overcoming of the obstacles of a specific faith or denomina-
tion and the formation of a new synthesis or, at least, the attempt at doing so. His pro-
found knowledge of Greek and Latin languages and literatures was one of the necessary
preconditions; the return to Classics (English translation of Homer's I/ad and Odyssey)
also meant the search for reformulating his position in the world. Pope’s understanding
of literary criticism expressed in his famous essay (An Essay on Criticism, 1711) is a certain
return to the original classical concept of harmony (“good nature and good sense must
ever join”) supported by satire, travesty and sense of beauty; the next attempt at the rein-
tegration of man’s inner forces is represented in his Essay on Man (1733-1734): the way to
the restored happiness of man leads through the restoration of broken relations into the
other world; man must not be alone. The essay contains Pope’s criticism of action which
was the dominant, often adored core of Shakespearean artistic vision so sharply criticized
by Leo Tolstoy (Pospisil 1992, 1993). Pope’s return to pastorals on the one hand, and to
comic or satiric position on the other symbolized his ability to synthetize the two aspects
of life, the two visions of literature and its genres (Morris 1984; Aldewereld 1986; Quen-
nell 1968; Mack 1969). Windsor Forest (1713) manifests the dominant pastoral tendency in
his didactic, descriptive poetry (Pastorals, 1709). At first he tried to overcome the split of
epochs and project his readings onto the surface of the nature and culture of his time; the
disintegration is being overcome by this very projection of ancient mythology and epic
which cast a new light on the disiecta membra of the modern human.

The similar tendency of the park-garden structure as the overcoming of the inner dis-
integration of man can be observed in the poetic works of Gavril Romanovich Derzhavin
(1743-1816).

To sum up:

1. The Reformation as a wide cultural current covering the aspects of theology, philoso-
phy, philology, political science, economics, arts and literature may be understood and
grasped only as part of a huge complex of phenomena sometimes called “different
stages of the Renaissance style”; some others speak of different stages of the Refor-
mation itself — the first or the second. I would prefer to use all the usual terms like
the Renaissance and Humanism, Mannerism, Baroque/metaphysical art, roccoco and
Neo-Classicism as one complex continuing phenomenon.

2. This complex in which the Reformation often played the role of the synthetic fra-
mework or just an impulse towards differentiation, particularism, disintegration, in-
dividualism paradoxically led to new attempts at universalism, synthesis, unification,
ecumenism; the Czech example going back to Petr Chel¢icky and Comenius is quite
illustrative.

3. We can hardly understand these phenomena without taking into consideration their
different realisations in the West and in the East — from England to Russia — in-
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cluding their literature dealing with them. We sometimes suffer from isolation, our
research often represents isolated dispersed entities and closed discursive groups. It is
therefore inevitable to overcome the language barriers also in this sense.

4. We would not understand the place of the Reformation between the years 1400—-1700
without the area-cultural approach due to its acceptance and reception which concern
concrete language, cultural, artistic, and literary communities.

5. We could hardly identify a complex cluster of clear and evident Protestant art as a sys-
tem; the same could be said about the Protestant or Catholic arts and literature. It rather
represents a chain of impulses which enriched the arts in general and provoked oppo-
site activities leading to the revitalization of Christian belief through emotions, ecstasy,
eroticism, and, finally, to the attempts at a new synthesis, at the holistic vision of the
world like in Comenius’ pansophy. This standpoint was expressed in the works of the
prominent Czech specialist in the Reformation and pre-Reformation Amedeo Mol-
nar (died 1990) in all his studies including the synthesis called O he Boundary of Ages.
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Abstract
This article shows an influence of Martin Luther’s understanding of ethics on the ideas
concerning these matters presented by Jerzy Pilch — a contemporary Polish writer.

Ethical questions and the reflections connected with them are one of the main subjects
of his considerations in Dgzenniki [Diaries| (2012, 2014). In his approach towards ethical
problems you can see on the one hand an individual attitude, which was called by Luther
“freedom from” or practical life for God, and on the other hand — a sociable attitude or
“freedom to” displayed in a disposition of living for others.

Everything that is concerned with morality in Pilch’s diaries, their author comments
carrying out a dialogue with Lutheran tradition and provoking its adherents of
Lutheranism. These, mainly ironical statements, should nonetheless be treated as the
testimony of his inner struggle with the Protestant tradition and the resulting vision of
the world. Katarzyna Kubisiowska, in her monograph dedicated to Pilch, puts the reader
gently to this track. However, to arrive at the core of envoi of the author of Diaries, it is
necessary to employ the work of a scholar, who would be able to combine three skills in
his research: literary, theological and ethical.
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Rozumienie etyki wedtug ks. Marcina Lutra
Biskup Marcin Hintz w monografii Efyka ewangelicka i jej wymiar eklegjalny, relacjonujac
poglady ks. Marcina Lutra lezace u podstaw p6zniejszego myslenia luterafiskiego na temat
moralnosci i samej tzw. etyki teologicznej!, pisal: ,,(...) cztowiek calg wolno$¢ zawdzigcza
Chrystusowi, jest ona wiec darem danym wierzacemu” (Hintz 2007: 63). W rozprawie
o Wolnosci chrzescijanina Ojciec Reformaciji postawil teze, ktorej pierwsza cze§¢ brzmiata:
,»,chrzescijanin jest calkowicie wolnym panem wszystkich rzeczy, nikomu nie podleglym...”,
druga za$, jakby jej zaprzeczala: ,,chrzescijanin jest najuleglejszym stuga wszystkich rzeczy
1 wszystkim podlegly” (Luter 1991: 4). Jest to jednak sprzecznosé¢ tylko pozorna, gdyz
»wedlug Lutra, »bycie wolnym panem« oznacza (...), ze chrzescijanin jest calkowicie wol-
ny od wszelkich zewnetrznych przykazan, obyczajéw, poboznosci, kultu, przepiséw ko-
$cielnych etc. A zarazem bycie »najuleglejszym stuga« oznacza podazanie za Chrystusem”
(Hintz 2007: 63). U korzeni wigc ksztaltujacego si¢ w wicku XVI i p6zniejszego myslenia
na temat moralnosci lezy przekonanie o dwoch wymiarach etyki ewangelickiej: indywidu-
alistycznym (wolno$¢ jednostki) 1 spotecznosciowym (tej wolnosci ograniczenie), owo po-
dazanie za Chrystusem bowiem dokonuje si¢ owszem w zyciu konkretnego chrzescijanina,
ale zarazem we wspolnocie koscielnej”.
Co wedtug wezesnego Lutra konstytuuje chrzescijaiska wolno$é? Wiara®, w to, ze
,,Chrystus wyzwolil grzesznika od wszelkiego jarzma, takze jarzma uczynkéw Zakonu,
w Chrystusie cztowiek osiaga pelni¢ wolnosci” (Hintz 2007: 63). A jak wyglada droga

W ujeciu Karola Bartha etyka nalezy do ,,nauki o Bogu, ktory bierze czlowicka w swoje uroszczenie, przez
to uroszczenie wlasnie czyni siebie od poczatku odpowiedzialnym za czltowieka” (cyt. za: Benedyktowicz

1975: 10).

Wigcej informacji na temat pogladow etycznych Lutra mozna odnalezé w monografii Christofera Freya
Etyka protestantyzmn od Reformacji do czasow wspétezesnych (przel. S. Cinal, Krakow 1991). Szczegdlnie znaczacy
dla moich dalszych rozwazan jest tu podrozdzial Eyka Lutra (Frey 1991: 19-35), gdzie znajduje si¢ m.in.
takie stwierdzenie: ,,Luter widzi chrzescijanina w podwojnej relacji: z jednej strony przed jego Bogiem,
a przy tym »dla siebie« jako osobe, a z drugiej strony zwiazanego z jakims$ urzedem, w jego stosunku do
blizniego” (Frey 1991: 32). Frey twierdzi réwniez, ze ,,teologia Lutra ugruntowala etyke reformacyjna” i ze
,wuchodzi ona za etyke biblijna” (Frey 1991: 33) oraz ze w jego rozumieniu ,,chrzescijanin musi by¢ przede
wszystkim wolny i radosny, aby méglt zy¢ i dziala¢ z wiary” (Frey 1991: 25).

Luter w kazaniu o dobrych uczynkach pisal: , Pierwszym i najwazniejszym, najszlachetniejszym ze wszyst-

kich dobrym uczynkiem jest wiara w Chrystusa... Albowiem w tym uczynku musza dokona¢ si¢ wszystkie
uczynki i od niego, jakby lenno, otrzymac poreke” (cyt. za: Frey, 1991: 25).
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wiodaca do chrzescijaniskiej wolnosci w rozumieniu Reformatora? Postrzega on ja naste-
pyjaco: ,,Gdy dusza ludzka stanowi jedno z Chrystusem, czlowiek jest wolny. Chrystus
jednak daje przyklad i wzywa do dzialania. (...) Wyznawca Chrystusa bedac wolnym, jest
zarazem wezwany do dzialania” (Hintz 2007: 64). W ten oto sposob ,,wolno$¢ staje si¢
stuzbg jednostki na rzecz innych” (Hintz 2007: 64). Zatem to jednoczesnie ,,wolnos$¢ od
czegos$” (ktéra stanowi fundament etyki indywidualnej) i ,,wolno$¢ ku czemus” (bedaca
podstawg etyki spolecznej), znajdujaca swoj najglebszy ,,wyraz w stuzbie na rzecz bliznie-
go” (Hintz 2007: 64). Te wskazania maja swoje konsekwencje antropologiczne — chrze-
$cijanin to czlowiek aktywnie Zyjacy, pozostajacy w relacji z Bogiem i innymi, spetniajacy
spontanicznie jednoczesnie przykazanie mitosci Boga i blizniego*:

Etyka Lutra ma wiec charakter ekskluzywny: jest adresowana tylko i wylacznie do chrzescijan
swiadomych swej wolnosci i zadan, innymi stowy jest skierowana do Chrystusowych ludzi
wolnych do czynéw. Znaczy to tym samym, ze krag adresatow Lutrowej etyki jest ograniczony.
Etyka ta dotyczy wicc tylko i wylacznie tych, ktorzy sa wyznawcami Jezusa Chrystusa. Wiara
stala si¢ dla Reformatora zasada etyki®. (Hintz 2007: 65)

Z konstatacji tej mozna wigc wysnuc wniosek, ze ten, kto nie jest chrzescijaninem nie
moze zachowywac zasad etycznych, gdyz nie ogarnela go taska uzewngtrzniajaca si¢ na-
stepnie w dobrych uczynkach. W konsekwencji, cztowiek bez wiary, cho¢ bardzo chcee, nie
jest w stanie dziata¢ ani dla swojego dobra, ani dla dobra innych. Etyczny sposéb mysle-
nia Lutra ufundowany zostal wigc na doswiadczeniu religijnym i eklezjologicznym. Nie
miejsce tu jednak, by wchodzi¢ w meandry teologii, a w szczegdlnosci etyki ewangelickiej.
Moze nalezy tylko dodad, ze juz najblizszy przyjaciel ks. Marcina Lutra — Filip Melanch-
ton — odszed! w znaczacym stopniu od pierwotnego sposobu myslenia Reformatora,
tworzac zreby nie tylko przyszlej luterafskiej teologii, lecz takze budujac podstawy etyki
rozumianej nie jako praktykowana moralno$é, lecz jako teoretyczna dyscyplina, bedaca
miejscem filozoficznej spekulacji. Patrzac na biograficzne zapisy dotyczace Jerzego Pil-
cha, jak i jego wskazéwki autobiograficzne, spostrzec mozna, jak jego podejscie do spraw
etycznych ksztaltowalo si¢ w odniesieniu do pierwotnych pogladéw Lutra i jak mocno
obecne s3 one w zyciu tego wybitnego polskiego pisarza.

Etyka indywidualistyczna, czyli ,,wolno$¢ od” albo zycie dla Boga

Kwestie etyczne i refleksja nad nimi jest jednym z gléwnych przedmiotow rozwazan Jerze-
go Pilcha w jego Dziennikach (Pilch 2012, 2014). Inspirowane sa one explicite doswiadcze-
niem chordb, ktore zaczynaja dotykac go po pigcdziesigtce, a wige ,,chorobg alkoholows”,

4 Tuter o kwestii tej pisal w Postylli domowej w sposob nastepujacy:

Céz tedy znaczy milowaé Boga? (...) powiada Chrystus: , Kto mnie miluje, stowa moje zachowywac
bedzie”. Jezeli Boga milujesz, przykazaniami jego nie mozesz pogardza¢. Céz méwi i rozkazuje Bog cze-
ladzi, stuzebnikom i stuzebnicom? (...), aby z wiernoscia, postuszenstwem i pilnoscia obowiazki swe pelnili,
pomagajac stuzba, praca i pilnoécia swa gospodarzom. (Luter 1883: 536)

Stowa Hintza sa zobrazowaniem fragmentu innego kazania Lutra, ktore skierowane bylo do stuchajacych
go chrzescijan:
W zewnetrznym zywocie (...), jestescie nieréwnymi; tu moze jeden wiecej pracowaé, nizeli inny, ale zaden nie
ma lepszego chrztu i lepszego Chrystusa, nizeli inny. (...) Kiedy takowa réwno§¢ masz w Chrystusie przez
wiarg, tedy pracuj i czyfi w twym stanie, co$ czyni¢ powinien, i zostafi w tej zewnetrznej nieréwnosci, czys
nauczycielem albo kaznodzieja, panem albo pania, stuzebnikiem albo stuzebnica. (Luter 1883: 192)
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»drzeniem samoistnym”, ,,zespolem parkinsonowskim, czyli zwyrodnieniowa choroba
mézgu” (Kubisiowska 2016: 17). Podobnie jak jego ojciec — Whadystaw — gdy dotkneto
go osobiste cierpienie, Pilch zaczyna intensywnie ,,rozmysla¢ o sprawach ostatecznych”
i powraca do ,,praktyk ewangelickich” (Kubisiowska 2016: 44), z ktérych na plan pierwszy
wysuwa si¢ stala lektura Biblii (cho¢ akurat ta czynnos$é w jakis sposob towarzyszyla pisa-
rzowl zawsze). Jej intensywne czytanie niegdys$ byto wrecz nawykiem Pilcha, praktykowa-
nym od czasow, gdy zaczal przyswaja¢ sobie ,,adaptowane na potrzeby dzieci Pismo Swiete”
(Kubisiowska 2016: 112). Ono zresztg niezmiennie lezy na biurku pisarza. W jego war-
szawskiej domowej bibliotece wsrdd innych waznych ksiazek znajduje si¢ czesto uzywany,
bo podniszczony, Spiewnik dia chrzescijan ewangelickich 3 roku 1865 (Kubisiowska 2016: 265).
Jerzy Pilch to luteranin w najglebszym tego stowa znaczeniu, cho¢ nieustannie dystan-
sujacy si¢ wobec luteranizmu i go krytykujacy. Patrzac na siebie z perspektywy pogladéw
Reformatora — szczegodlnie z pierwszej fazy jego aktywnosci teologicznej — pisarz czuje
si¢ przede wszystkim ,,wolnym panem”. W kwestii tej najwickszym jego autorytetem jest
Biblia. Dzieje si¢ tak, poniewaz — jak pisze w Dziennikn — ,,Bog nie mieszka w niebie,
domem jego, naszego Boga, byl dyskurs biblijny” (Kubisiowska 2016: 269). Do czego
prowadzi owo permanentne uczestnictwo w tym dyskursie, do jakiej wolnosci wiedzie?
Pilch jest — piszac Lutrem — ,,catkowicie wolny od wszelkich zewnetrznych przykazan”,
co nie zjednywalo mu przyjaciél, wrecz przeciwnie, o czym wspomina jego biografka
Katarzyna Kubisiowska:

Nie wiadomo, czy pisarstwo, czy tez styl zycia Jerzego Pilcha sprawialy, Ze nicktérzy ewangelicy
w pewnym okresie odsungli si¢ od niego. (...) Niektorzy zazdroscili mu popularnosci i uwazali,
ze plami dobre imi¢ ewangelikéw. Inni denerwowali si¢, gdy ironizowal na temat zascianko-
wosci ewangelickiej, 1 mieli mu to za zle, uwazajac, ze wysmiewa on wlasny Kosciél w swych
felietonach. (Kubisiowska 2016: 265)

Sam Pilch czul si¢ grzesznikiem: mozna powiedzie¢, wedtug modelu podanego przez Lu-
tra — opisujacego czlowieka — byl ,,jako Boze stworzenie, ale upadte w grzech; jako ten,
ktory utracit obraz i podobienistwo Boze, a weiaz jest najwyzszym ze wszystkich stworzen;
jako usprawiedliwiony i wciaz grzesznik” (Hintz 2007: 57). W Dgiennikn, diagnozujac sa-
mego siebie, konstatuje: ,,podswiadomie pielegnowalem przekonanie, ze mimo licznych
1 niekiedy dos¢ plugawych grzechéw Opatrznosé nie spuszcza ze mnie taskawego oka”
(Pilch 2013: 364). Rownoczesnie odstania — odkryta ku swemu zdziwieniu oraz rado-
$ci — istote antropologii chrzescijaniskiej: oto jest ze swej upadlej natury grzeszny, lecz
zarazem sprawiedliwy, w znaczeniu — usprawiedliwiony przez Odkupiciela (sizul iustus
et peceatort). Pilch nigdzie nie thumaczy si¢ wigc ze swojego postgpowania, bo rozumie, ze
broni go Chrystus:

Czlowiek jest protestantem, nie uczynki, ale taska go zbawi, zdaje sig, ze juz jest zbawiony, pra-
ce w luterskim niebie ida z wyprzedzeniem; na luterskiej ziemi punktualnie, w luterskim niebie
w tempie antycypujacym. Tak jest i tak bedzie na wieki wiekow, amen. (Pilch 2014: 76-77)

Za to z ogromnym wdzickiem prowokuje swoich wspotwyznawcdw, jakby chcac zwe-
ryfikowad, czy ci rzeczywiscie rozumieja sedno kerygmatycznego przestania zawartego
w Zwiastowaniu Stowa. Widac to szczegolnie jaskrawo w tych partiach biografii, w kto-
rychopisano, jak go ewangelicy postrzegaja, np. we fragmencie przywolujacym relacje
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z odebrania nagrody im. ks. Leopolda Otto w roku 2013. Fotografi¢ pisarza zamieszczo-
no w zwiazku z tym w miesi¢czniku wydawanym przez Kosciél Ewangelicko-Augsburski,
co ks. Jan Hause skomentowal nastepujaco:

Nie moge oprzec si¢ wrazeniu, ze nawet na zdjeciu zamieszczonym w ,,Zwiastunie [Ewangelic-
kim]”, zasiadajac niczym na tronie w kosciele, usmiecha si¢ z lekka szelmowsko. Jakby nie czut
si¢ zbytnio na miejscu. Jak zawsze uroczy. Nigdy nie wiadomo, czy kpi, czy pyta o droge. Troche
patrzacy przesmiewczo, jakby z lekko tylko dajaca si¢ zauwazy¢ nuta wyzszosci, ale nie ponad
innych, tylko jakby wickszy madroscia i doswiadczeniem. Dar ludzi inteligentnych, obdarzo-
nych klasa i poczuciem humoru, dystansu do §wiata i siebie samego. (Kubisiowska 2016: 277)

Tylko wtajemniczeni wiedzieli, ze Pilch mierzyt si¢ wlasnie wtedy z potezna depresja i dla-
tego nie przybyl na sama uroczystosé wreczenia mu nagrody do Bielska-Biale;.

Rzecz jasna nie tylko ewangelicy, ale rowniez katolicy tej postawy wiecznej prowokacji
Pilcha jako ,,probierza wiary innych” zupelnie nie rozumieli. Jan Polkowski — sztandaro-
wy polski katolik, przywolany przez Kubisiowska w biografii Pilcha, konstatowal: ,,Gdy
Jurek Pilch robi z siebie ewangelika, to ci, co go znaja, si¢ z tego $mieja. On jest taki
ewangelik jak ja Chificzyk” (Kubisiowska 2016: 267). Dalej zarzucal mu przede wszystkim
hipokryzje, a wigc to, ze ten specjalnie wychodzi ze wszystkich stereotypow i udaje ko-
go§, kim tak naprawde¢ nie jest [zob. Kubisiowska 2016: 268]. Tymczasem Pilch wypisujac
0 ,,Jutrach swawole” (Pilch 2012: 325) i nieustannie prowokujac, wlasnie docierat do istoty
etyki ewangelickiej, stad pisal: ,,(...) jestem kibicem moich lutréw” (Kubisiowska 2016:
268). Co cickawe, czynil to przewrotnie, np. w kontekscie opisywanej katolickiej spowie-
dzi, i cho¢ — jak pisal — wspdlczuje braciom-katolikom (ktérych swoja droga tez po wie-
lekro¢ w dziennikach krytykuje), ze musza opowiadac ,,ksiedzu cos do ucha”, zazdrosci im
jednak momentu, gdy wprost i indywidualnie, kazdy z nich styszy odchodzac od konfe-
sjonalu, ze, owszem, grzeszyl, ale zostalo mu to wybaczone. I pisze dalej, przypominajac
formule¢ koniczaca spowiedZz powszechng podczas ewangelickiego nabozenstwa: ,,(...) to
[czyli katolicka forma indywidualnego rozgrzeszenia] jest bezpieczniejsze niz: »Badzcie
doskonatymi jako Pan wasz w niebiesiech doskonaly jest«” (Kubisiowska 2016: 265).

Pilch prowokuje wigc i katolikow, i luteranéw, lustrujac ich obyczaje, poboznos$é, kult,
przepisy koscielne, bo w ten nietypowy sposob niejako akcentuje swa wlasng chrzescijan-
skq formacje, sprawdzajac przy okazji, co z nig si¢ dzieje u jego wlasnych i nie wlasnych
braci. Moim zdaniem te eklezjalne zaczepki Pilcha sa — zaskakujaco — wyrazang przez
niego formg fascynacji Kosciolem Powszechnym. Jak podkresla w biografii pisarza Ku-
bisiowska, w ten sposéb, niejako przy okazji, ,,ttumaczy nie tylko katolickiej czesci Pol-
ski, w czym tkwi istota luteranizmu. Nawet jesli stabnie jego wiara — czemu daje wyraz
w Dziennikach — stoi po stronie tradycji: religiinym innowacjom jest nieprzychylny” (Ku-
bisiowska 2016: 268). ,,Wolno$¢ od” jest wicc dla Pilcha niezbywalng wartoscia, cho¢ ma
on wrazenie, ze sami luteranie juz o niej zapomnieli, stad kasliwie konstatuje ich stosunek
do tej wartosci — ,,przymus [u ewangelikéw] jest okolicznoscia tak wszechogarniajaca, ze
w zasadzie jest nieobecny” (Pilch 2012: 301).
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Etyka spoteczna, ,,czyli wolno$¢ do” albo Zycie dla innych

Wartoscig spotecznag wazna dla zycia innych, a kultywowana przez ewangelikow, jest pra-
ca, pojmowana jako oczekiwana przez Boga forma dzialania, a przezywana wlasciwie
jako ,,wolno$¢ do”, co podkreslal Lutet, staje si¢ stuzba jednostki na rzecz bliznich®. Pra-
ca wigc rozumiana jest w ewangelicyzmie jako powolanie (Beruf als Berufung, Hintz 2007:
77), forma modlitwy (wedle nowej reguly ,,médl sig, pracujac”’), nakaz biblijny®, chrze-
$cijaniski obowiazek. Warto jednak podkresli¢, ze zaréwno w teologii ewangelickiej, jak
1 etyce nigdy nie byla ona kwintesencja zycia chrzescijaniskiego, czego stereotyp ugrunto-
wal Max Weber (por. Weber 2010; Hintz 2006: 157-166; Benedyktowicz 1975: 172-179).
Praca w ujeciu luteraniskim w swej istocie jedynie lezy u podwalin etyki spolecznej i jest
sposobem realizacji milosci blizniego i stuzenia mu. W tym mysleniu kazda praca, choéby
najbardziej ponizajaca czlowieka, ma w oczach Boga swoja wartos¢?, jest ona bowiem
,»-dzickczynieniem Bogu za dar zycia, jest forma jego wystawiania, modlitwa i hymnem $pie-
wanym na cze$¢ Stworey” (Hintz 2007: 79). Chrzescijanin powinien jednak mie¢ dystans
do pracy, tak, by nie stala si¢ ona idolem!, i aby nie przeksztalcita go w homo laborens*.

®  Wedlug Lutra:

Chrzescijanin (...) w pracy nigdy nie ustaje. Bo Pan Chrystus nie sprawil, aby ryby same skakaly w t6dZ
Piotrowa; wyjechawszy na glebie i zapusciwszy sie¢ musial pracowac jako inni rybacy. (...) Nieslusznym by
bylo, by Pan zaraz pomdgl, gdy my sobie Zyczymy. Pracuj na chwile na darmo jak Piotr, ucz si¢ cierpliwosci
mowiac: musze i ja mie¢ swoja moc, musze wstawac i na darmo pracowad; wszakze z czasem zmieni to moj
Ojciec w niebiesiech. Pracuj, cierp odwaznie, a przyjdzie Bog z blogostawienstwem swym. (Luter 1883: 461)
Jak pisal Luter:

(...) powinniscie pracowaé, a co zyskacie, odlozy¢ i zachowa¢ na dzief potrzeby. Kto tak nie czyni, temu
Bog za to nie moze, ze nie ma tam ani szczedcia, ani pozegnania. Ani tez tego nie przypisuj Bogu, ktéry by
chetnie cheial powodzenia twego, gdybys ty tylko chcial by¢ chrzescijaninem, stuchaé stowa jego i wierzy¢ mu,
gdybys przestal si¢ troszczy¢ a zaczal raczej porzadnie pracowad; lecz przypisz raczej wing twemu rozpustnemu,
niechrzescijanskiemu Zywotowi, twemu préznowaniu i rozpraszaniul Onci powiada: »Wszystko bedzie wam
przydane«, — ale ty tego nie cheesz! Jak trzeba i§¢ do kosciota, to lezysz w 16zku i préznujesz, idziesz sobie
na przechadzke albo do karczmy; jak trzeba do pracy, tak samo. A przeciez i ptasz¢ musi pracowac i szukaé
pokarmu, bo Bég cho¢ je zywi, jednak mu do gniazdka nie niesie pokarmu. Uczyn i ty takze, badZ czlowickiem
bogobojnym, w pracy pilnym, a reszt¢ porucz Panu Bogu, on ci da wyzywienie. (Luter 1883: 560)

Szukajac potwierdzenia o powinnosci podejmowania pracy przez chrzescijanina w Ewangelii Mateusza Lu-
ter pisze: ,,Pracy nam Pan nie zakazuje, owszem jak najusilniej ja nakazuje, aby$my do niej wszelkiej pilnosci
i starannosci dotozyli, a nie byli leniwymi i niedbatymi” (Luter 1883: 558).
Jak tlumaczyl Luter:
A zasi¢ podla wydaje si¢ rzecza, gdy stuzaca w domu warzy, myje, umiata i inne prace sprawuje — ale
poniewaz Bog tak czyni¢ nakazuje, tedy¢ taka podla praca zaiste jest »stuzba Boza« i wigcéj znaczy niz wszelka
§wictobliwos¢ i Zywot surowy mnichéw i zakonnic. Do tego nie ma nakazu Bozego; ale jest nakaz jego, aby$my
ojca i matke czcili i do utrzymania domostwa ustuznymi byli. (Luter 1883: 552)

Wedlug Lutra:

Pracy nam Pan nie zakazuje, owszem jak najusilniéj ja nakazuje, abysmy do niéj wszelkiéj pilnosci i starannosci
dotozyli, a nie byli leniwymi i niedbalymi. Lecz troski o jedzenie, napdj, odzienie i inne rzeczy, te sq surowo
zakazane, albowiem one sa $wiadectwem, iz do Pana Boga nie mamy zaufania, Ze on nas utrzyma; to zas jest
najgorszym bluznierstwem. Powinno by¢ jedno i drugie, praca i wiara. Prace Bog juz w raju cztowiekowi naka-
zal, aby pracowal, jezeli chce jes¢. Ale chrzescijaninowi potrzeba takze wiary. (Luter 1883: 558)

Czlowiek potrzebuje swictowania niedzieli (ktorej obrazem w Starym Testamencie jest zydowski szabat), ina-
czej staje si¢ owym homo laborens. Nie jest on bowiem powolany do pracy, lecz do zbawienia i zycia wiecznego.
Wy myslicie w sercach waszych (...), ze Swigci¢ sabat znaczy po prostu préznowaé, a nic nie robic. Ale si¢ myl-
icie, bo dzien $wiety $wieci¢ znaczy stucha¢ stowa Bozego a blizniemu dopomagaé, w czém mozna. Albowiem
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Dlatego powinien zawsze pamictaé, ze ma Ojca w niebie, ktéry mysli o nim i dba o jego
zycie'? i chee, aby nie ogarnela go cheiwosc ™.
W Dgiennifn Pilch pisze o pracy w kontekscie wspolczesnego ewangelicyzmu:

W koficu mozna nie praktykowaé, do kosciola nie uczeszczaé, w chorze koscielnym nie Spie-
waé, od wszelkich form zbiorowego Zycia parafialnego stroni¢, w ogéle mozna — i to mozna
swobodnie — by¢ calkowitym luterskim odludkiem, ale mozna przy tym liczne cnoty luterskie
(chocby takie jak solidnos¢, dokladnosé, pracowitosé i inne niezawodnosci) w zyciu codziennym
stosowac. Wiadomo, ze powinno by¢ i to, i to, ale jak si¢ petnej doskonalosci osiagna¢ nie da,
to lepszy ten, co do kosciola nie chodzi, ale pracuje rzetelnie, niz na odwrét. (Pilch 2012: 427)

Dlatego Kubisiowska tak mocno akcentuje w biografii Pilcha, i to wlasnie w odniesieniu
do ewangelickiego etosu pracy, religijny kontekst, w ktérym pisarz zostal wychowany:

Od chlopigcosci Jerzy chowa si¢ w tradycji, wedle ktérej nic, co istotne, nie przychodzi tatwo.
Widzi to na wlasne oczy: babka od $witu do zmroku przy gospodarstwie, dziadek Czyz po
powrocie z poczty rozkrecajacy nieudane, ale pochlaniajace mnéstwo czasu interesy, stary Ku-
bica z mordercza zacigtodcia usilujacy zaora¢ nieurodzajna glebe. Acedia, czyli lenistwo, jest
najnikczemniejszym stanem ducha i ciala. W Wisle méwi sie: |, lepszy ozralec [czyli pijak] niz
leniwiec”. Praca w znoju ma chroni¢ od wszelkich pokus. Kto préznuje, ten jest ganiony, cho¢
wlasnie Jurkowi babka Czyzowa sposréd wszystkich domownikéw daje najwiecej swobody.

(Kubisiowska 2016: 264)

Autor takze dostrzega u samego siebie wrodzony i zakorzeniony w sobie etos luteraiskie;
pracowitosci®, cho¢ trzeba przyznad, niekultywowany od samego poczatku dorostego
zycia. A moze byly to oznaki luteranskiej potrzeby czasowego dystansowania si¢ od niej?
Tak czy inaczej warto zobaczy¢, jak wspomina pierwsza po studiach ,,prace” Pilcha na
uniwersyteckiej polonistyce jego éwezesny student — Marcin Swietlicki:

tak §wicci¢ sabat, iz byscie blizniego w potrzebie jego opuscili i nie pomogli mu, to nie jest wedtug woli Bozej.
Jesli tedy blizniemu stuze i pomagam, choébym przy tym musial pracowaé, dobrze w tym czyni¢ ani gwalce
sabatu, bo pobozny czyn uczynilem. Nauka ta o §wigceniu sabatu objasnia przykazanie trzecie, co ono znaczy
i czego od nas wymaga, a to nie aby$my préznowali, wstrzymujac si¢ od wszelkiej pracy, lecz abysmy stuchali
stowa Bozego i wedlug niego si¢ sprawowali i zyli. A slowo Boze wskazuje na druga tablice Mojzeszowa
i naucza nas milowa¢ siebie nawzajem i czyni¢ wszystko dobre. (Luter 1883: 569)

12 Jak pisal Luter:

I niepodobna, by taka wiara nie spelnila si¢; polega ona bowiem na stowie Bozém, ktére jest wszechmocném
i obiecuje nam, ze szukajac najprzod krolestwa Bozego a potem trwajac w pracy wszystko inne bedzie nam
przydane. (Luter 1883: 607)

13 Wedtug Lutra:

Kto by uwierzywszy temu pieniedzmi i majetnoscia, ktora go Bég obdarzyl, wspieral i wspomagal ubogich, nie
mogacych na swoj chleb zapracowaé, ten bez mamony niesprawiedliwosci uczynil mamone sprawiedliwosci,
albowiem z nieprawego przywiodl by ja ku prawemu uzywaniu. Chrzescijanie nie powinni pieniedzy i majetnosci
uzywaé jedynie dla siebie, ku swojej okazalosci, stawie, rozkoszy i pysze, jak to widzimy u wielu. Swiadczy przeci-
wko nim przystowie, ktére taci w ustach maja méwiac: Ja mam zyto i chleb dla siebie, cheesz li i ty je mie¢, zgotuj
je sobie. Ale ich Zyto i chleb jest zaiste mamona niesprawiedliwosci; mogli by jej uzywac Bogu ku czci i upodoba-
niu, gdyby nia blizniemu swemu stuzyli, ale uzywaja jej ku grzechowi i ku wlasnemu zatraceniu. (Luter 1883: 498)

14 Ftos ten brzmi:

Jako $w. Pawel naucza, Efez. 4, 28: |, Kto kradl, niech wigcej nie kradnie, ale raczej niech pracuje, robiac rekoma,
co jest dobrego, aby mial skad udziela¢ potrzebujacemu” itd. (Luter 1883: 477-478)
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Kiedy po latach ogladalem ze wzruszeniem swoéj indeks, dostrzegtem podpis Pilcha. A wtedy
juz pracowatem z Pilchem w ,,Tygodniku Powszechnym”. I mysle sobie, kurde, nie pamigtam,
zebym mial z nim zajecia. Spytalem kolege ze studiéw. A on méwi: ,,Nie pamictasz? Przyszed!
czlowiek na pierwsze zajecia i tylesmy go widzieli. Na drugich go nie bylo, na trzecich tez. No
to przestalismy chodzi¢. Na koniec semestru jedna z dziewczyn zaniosta mu wszystkie indeksy,
a on si¢ podpisal. Nie mial wyjscia. (IKubisiowska 2016: 3206)

Cnotg luteraniska, jaka byla pracowitos¢, Pilch osiagnat wigc raczej pozniej, po tym, jak juz
zostal ,,w roku 1985 z uniwersytetu (...) wyrzucony” (Kubisiowska 2016: 327). Potwierdza
to zresztg sam autor w Dgzennikn: ,,(...) na staro$¢ ze specjalnym bezwstydem wytazi ze
mnie natura lutersko-kujoniska 1 w gruncie rzeczy nigdzie (...) publicznie nie jestem w sta-
nie wystapi¢ nieprzygotowany” (Pilch 2012: 105). Dzieje si¢ tak, bo, jak pisze, ,,w luterskiej
doktrynie — wspominalem o tym nieraz — niczego takiego jak hierarchie wystepkéw
nie ma, ale jakby taki kodeks funkcjonowal, na pierwszym miejscu »siedmiu ewangelic-
kich grzechow gléwnych« z pewnoscia widnialoby Lenistwo™ (Pilch 2012: 427) . Dlatego
»»(-..) ewangelicy z natury bez roboty ledwo zyja, prawde méwiac — prawie weale” (Pilch
2012: 192). Stad tez si¢ bierze ,,luterski podziw dla nieludzkiej w nadludzkich warunkach
roboty” (Pilch 2012: 239). W autobiograficznych zapiskach Pilcha praca w wydaniu luter-
skim, o ktorej pisze raz powaznie, a raz przewrotnie 1 prowokacyjnie, pelni wicc — przy-
najmniej deklaratywnie — niezwykle wazna role:

Do raju spieszno, ale jak si¢ o luterskiej pracowitosci napisalo wiecej (w prawdzie w gatunku,
w ktérym latwiej o wigcej) od Webera — kladl sig, chlopie, nie bedziesz. Polezales juz zreszta
sobie, ze ho, ho. (Pilch 2014: 233)

Pisarz, jak ma to w zwyczaju, potrafi tez od tej warto$ci przekornie zupelnie si¢ zdystansowac:

7 czasem dochodze do wniosku, ze wlasciwie wszystko poza ,,nieludzka praca w nieludzkich
warunkach” jest dla ewangelikow grzechem. Nieraz mam wrazenie, ze moi wspolbracia stania-
ja si¢ po wielogodzinnym wysitku w transie bliskim erotycznemu — nie dziwota, inne drogi
dojscia do przyjemnosci sa im zakazane. (...) Porzadny ewangelik powinien pracowac najlepiej
fizycznie i chwali¢ Pana piesnia i gloszeniem Pisma Swi@tego, Czytanie innych ksigzek zawsze
jest troche podejrzane, tym bardziej pisanie. Zwlaszcza o ,,innych rozkoszach synéw ludzkich”.

(Kubisiowska 2016: 264)

Pilch jako pisarz, co dokladnie przedstawia w Dzzennikn, codziennie siada karnie do biur-
ka w swym wlasnym domu i klika godzin, nawet nad pusta kartka, cierpliwie przy nim
spedza. Jest w tym takze rys nauki Lutra, ktéry mowil: ,,Gdy$my cala noc na darmo pra-
cowali jako Piotr, zaraz szemrzemy, zaraz bySmy wszystko porzucili 1 odbiegli. Nie dawaj
miejsca takiemu pokuszeniu, trwajac w powolaniu swoim w doli i niedoli, porucz Bogu

Albowiem chrzescijanie na ziemi cierpiec i kuszeni by¢ musza. Gdy kuszeni wiernie si¢ trzymaja stowa Bozego,
swego powolania i pracy, potem im Chrystus pomaga obfitym blogostawienstwem. (Luter 1883: 460)

15
Wedlug Lutra:
Cialo jest $miertelne i musi mie¢ swéj pokarm, aby zdrowym zostalo. Nakarmione niechaj nie préznuje, ale
niechaj robi i pracuje. Bez pracy staje si¢ gnusnym i pozadliwym, [przy czym musi w tym by¢ umiar, gdyz]
czlowick nie moze ustawicznie pracowaé, musi tez mie¢ swoj odpoczynek, bez ktérego nikt dlugo trwaé nie
moze. Przeto tez Pan Bog postanowil nie tylko dzieni ku pracy, ale tez noc ku spaniu i odpoczynku, a potudnie

trzymamy ku jedzeniu. (Luter 1883: 482)



32 Stawomir Jacek Zurek

troski swoje. Jezeli tobie nie szczesci si¢ we wszystkim, przeciez stalym badz i nie ustawaj.
Lepsze jest niepowodzenie w postuszenistwie, niz dobre powodzenie w niepostuszenstwie”
(Luter 1883: 463). W ten sposob pisarz poskramia przede wszystkim wlasne cialo (ale

z umiarem '), ktére wedlug pogladéw Lutra ma by¢ wlasnie do pracy przede wszystkim
uzywane'”.

*

O wszystkim tym, co dotyczy moralnosci, Pilch méwi, dialogujac z luteranizmem i pro-
wokujac jego wyznawcow. Te w wigkszosci ironiczne wypowiedzi nalezaloby wigc trakto-
wacé przede wszystkim jako §wiadectwa jego wewnetrznych zmagan z ewangelickq tradycja
1 wynikajaca z niej wizjg Swiata. Kubisiowska w swojej monografii poswicconej Pilchowi
delikatne na ten trop czytelnika naprowadza, jednak by dotrze¢ do istoty przestania autora
Dziennikow, potrzeba pracy badacza, ktory polaczy w swym warsztacie trzy dyspozycje:
literaturoznawcza, teologiczna i etyczna.
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16 Jak pisze Luter:
Wtozona jest wprawdzie na cialo praca, aby nie préznowalo, ale by pracowalo. A wszakze czlowick tak ma
pracowac, aby przy tym zdrowy zostal i cialu Zzadnej szkody nie uczynit. (Luter 1883: 481)

7z prac Postylli domowej:

Przeto mamy cialo swe wedle jego potrzeby ubieraé, karmic i do pracy go uzywac. Bo na to je Bog stworzyl
iurzadzil i tak tez ma pozostac. Nie przyszedl Chrystus, aby w tym co$ zmieni¢. To juz sami wykona¢ mozemy
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Since the beginning of slavery blacks discovered in the Bible stories which provided not
only narratives and language to depict the difficulty of being a slave, but also hope for
a better future in the afterlife. The Exodus was viewed as the Bible’s main argument that
God condemned slavery and would come in a catastrophic and apocalyptic event to judge
those who mistreated slaves. This article will explore the biblical figure of Exodus as
a recurring trope in selected lyrics of spirituals. The theme of drama of deliverance from
bondage will be discussed in slave spirituals such as Go down Moses and Didn't OF Pharaoh
Get Lost. Scholars seem to agree that the Exodus is the migration narrative, but in this
article I seek to demonstrate that it may also represent the theme of going on a spiritual
journey to the other side in the hereafter or the end of time city the New Jerusalem. Spir-
ituals such as My Army Cross Over and We Will March through the Valley will be discussed to
show the religious and martial spirit of blacks.

In the discussions of images of heaven my overall argument is that the eschatological
hope embedded in the slave religion to be delivered from the horrible conditions of slav-
ery and to have a chance for a better world in the Promised Land is sounded in the poetry
of spirituals. Selected spirituals will be discussed to reveal the persistence of these themes.
They include the lyrics of spirituals such as I Want to Go Home, I Want to Walk in Jerusalem
Just Like Jobn and My Father, How Long?

In the case of spirituals recorded by blues musicians, I want to argue that they pro-
jected the image of heaven as the place of eternal rest in the Kingdom of God in the
land beyond death. For a number of them death was not the end of human existence,
but it was a vehicle of obtaining a further spiritual life. I intend to examine the visions of
heaven in blues spirituals such as Blind Willie Johnson’s Bye and Bye I'n Going to See the King,
and Trouble Will Soon Be Over, Charlie Patton’s Lord I'm Disconraged, Blind Gary Davis’s The
Angels Message to Me, Twelve Gates in the City and Goin’ to Sit Down on the Banfks of the River and
Blind Willie Davis’s ve Got a Key to the Kingdom.
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The Theme of Drama of Deliverance from Bondage in Selected Spirituals

Now there arose up a new king over Egypt... And he said unto his people, “Behold, the people
of the children of Israel are more and mightier than we: Come on, let us deal wisely with them;
lest they multiply, and it come to pass, that, when there falleth out any war, they join also unto
our enemies, and fight against us, and so get them up out of the land”. Therefore they did set
over them taskmasters to afflict them with their burdens. (Ex. 1: 8-11)

As African American scholar, theologian and musician Jon Michael Spencer notes it is not
difficult to envision how African slaves could have understood the above passage from
the Book of Exodus:

‘Behold the people of Africa are too many and too mighty for us. Come, let us deal shrewdly
with them. Lest they multiply, and, if civil war befall us, they join our enemies and fight against
us and escape from the South.” Therefore they set taskmasters over them to afflict them with
heavy burdens. They whipped them into submission, lynched their men, raped their women,
and sold their children downriver. (Spencer 1990: 3)

Thus, many lyrics of the spirituals reflected the pain of slavery, as exemplified in Sometimes
I Feel Like a Motherless Child, some of which reads:

Sometimes I feel like a motherless child
Sometimes 1 feel like a mothetless child
Sometimes 1 feel like a mothetless child
A long ways from home
A long ways from home.

(Sometimes 1 Feel Like a Motherless Child available online)

In his study Conjuring Culture. Biblical Formations of Black America, Theophus Smith states
that black Christians compared themselves to Mosaic slaves and induced God to grant
them freedom as the Hebrew slaves were given it in the book of Exodus (Smith 1994: 60).
The Christian slaves, as Albert Raboteau notes, “applied the Exodus story, whose end they
knew, to their own experience of slavery, which had not ended. Exodus functioned as an
archetypal event for the slaves. The sacred history of God’s liberation of his people would
be or was being repeated in the American South” (Raboteau [quot. too:] Smith 1994: 63).

It becomes clear that the Exodus story was in the words of Spencer: “the pattern of
liberation — confrontation, conflict, revelation. The singers believed that God would do for
them what was done for the Israelites” (Spencer 1990: 18). Jewish liberation theologian
Mark Ellis points out that: “The songs of African slaves in nineteenth-century America
calling on God for freedom echo the lamentations of the Jews in Egypt” (Ellis [quot.
too:] Spencer 1990: 19). African American theologian James H. Cone asserts that: “The
resurrection-event means that God’s liberating work is not only for the house of Israel but
for all who are enslaved by principalities and powers” (Cone [quot. too:] Spencer 1990: 19).

The theme of drama of deliverance from bondage may be seen in the lyrics of the
spiritual Go down Moses. As we read:
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Go down Moses

Way down in Egypt land

Tell ole Pharaoh

To let my people go

When Israel was in Egypt land

Let my people go

Oppressed so hard the could not stand
Let my people go.

(Go down Moses available online)

The above lines of this spiritual refer to the Book of Exodus: “And the LORD spake unto
Moses, Go unto Pharaoh, and say unto him, Thus saith the LORD, Let my people go, that
they may serve me”. (Exod. 8:1) The lines: “Thus spoke the Lord”, bold Moses said: “If
not, I'll smite your first born dead, Let my people go” have a clear reference to the Book
of Exodus (11: 4-5). As we read in the Exodus chapter 11: “And Moses said, Thus saith
the LORD, About midnight will I go out into the midst of Egypt: And all the firstborn in
the land of Egypt shall die”.

The Exodus phrase “Let my people go” is also utilized in the spiritual Didnt O Phar-
aoh Get 1 ost.

Den Moses an” Aaron

To Pharaoh did go

“Thus says de God of Israel
Let my people go.

(Didn’t OF Pharaoh Get Lost available online)

The spiritual recounts the story of the parting of the Red Sea in which Moses and the Is-
raelites managed to cross the sea whereas the entire Egyptian army was drowned. Impor-
tantly, God in this spiritual is referred to as “Jehovah [who] hears his people pray” (Didn 't
OF Pharaoh Get Lost...). Deliverance from bondage can be observed in the following lines:

Den Moses said to Israel

As they stood along the Shore
Yo’ enemies you see today
You'll never see no more’

Den down came raging Pharaoh
Dat you may plainly see

Old Pharaoh an’ his host

Got los’ in de Red Sea.

(Didn’t OF Pharaoh Get 1 ost...)

The slave bards identified with the Israelites not only in their slavery but also in their
wretchedness; they were also slaves under the wicked regime (Callahan 2006: 86). The
Exodus story gave the black slaves a myth which enabled them to come to terms with the
brutality of slavery and their powerlessness to do anything about it, whereas concurrently
holding a firm belief that God can make the impossible possible (Callahan 20006: 86).
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The Exodus as the theme of going on a spititual journey to the other side in the
hereafter and the end of time city the New Jerusalem
In his seminal article Black Spiritnals: A Theological Interpretation James H. Cone points out
that black slaves realized that the North was not the Promised Land due to unjust and
racist laws made by the American Government such as the Fugitive Slave Act of 1850 and
the U.S. Supreme Court’s decision in the Dred Scott case in 1857 (2000: 787). Therefore, in
Cone’s view the slaves’ concept of heaven was created in response to the limitations and
restrictions of the hostile earthly world. The vision of a just afterlife was to affirm the dig-
nity and value of slaves’ lives when other people regarded them as nonpersons (2000: 788).
Despite Cone’s observation that some blacks may have found the North little better
than the South, for black slaves in the South who would not have known about the Dred
Scott case or the Fugitive Act, the North was still perceived as the Promised Land as it rep-
resented freedom from the brutality of southern slavery, and which was home to numerous
free blacks and the Abolitionist and Underground Railroad movements. To them the North
was a better place and those that could would continue to escape to it. In slave spirituals,
crossing the Jordan typically meant crossing over into death but it could also refer to cross-
ing over into the North, so that spirituals and slave songs raised the question of freedom
and the Promised Land in these two ways. Often, the slave masters were not aware of the
fact that certain spirituals talked of escape to the North rather than just going to heaven.
Much has been written about the fact that the Exodus is the migration narrative, but
I want to argue it may also represent the theme of or going on a spiritual journey to
the other side in the afterlife. Many spirituals tackle the motif of marching or going on
a metaphysical journey to the hereafter. For example, on the one hand, the spiritual Many
Thousand Go may be perceived as a protest song denouncing slavery; on the other hand,
however, it may be read as a song about going to heaven. As the slave poet announces:

No more peck o’ corn for me,
No more, no more;

No more peck o’ corn for me,
Many thousand [sic] go

(Allen, Ware, Garrison 1995 [1867]: 48)

In the song I Want to Go Home the black slave poet wants to embark on a spiritual journey
to heaven and cleatly refers to the afterlife in “de kingdom” when whippings, tribulation,
slavery and evil will refer to the past:

Dere’s no rain to wet you.
O yes, I want to go home,
Want to go home.
Dere’s no sun to burn you—oO yes, etc.
Dere’s no hatd trials.
Dere’s no whips a—crackin.
Dere’s no stormy weather.
ere’s no tribulation.
Dere’ tribulati
o more slavery in de kingdom.
N lavery in de kingd
o evil-doers in de kingdom
N 1-d de kingd
Allis gladness in de kingdom

(Allen, Ware, Garrison 1995 [1867]: 40)
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Black theologian Howard W. Thurman comments that in the slaves’ concept of heaven
“there will be no prescription, no segregation, no separateness, no slave-row, but com-
plete freedom of movement — the most psychologically dramatic of all manifestations of
freedom” (Thurman 2000: 47). The unknown bards of the spirituals not only recited the
history of enslaved blacks but also expressed the desire for freedom on earth in addition
to spiritual freedom.

Significantly, the recurring trope of going to heaven can be also observed in the poetry
of spirituals depicting visions of the New Jerusalem. In the Book of Revelation 21 and
22 the Apostle John envisions the New Jerusalem as an end of time city in which people
have been liberated from injustice and oppression. In this heavenly city God will put an
end to human pain and sorrow: “And God shall wipe away all tears from their eyes; and
there shall be no more death, neither sorrow, nor crying, neither shall there be any more
pain: for the former things are passed away” (Rev: 21:4). Slaves lived in the hostile world of
oppression and therefore it is no wonder that the image of the heavenly city in which all
enslaved blacks will be finally freed from pain and troubles of the earthly life appealed to
the unknown authors of spirituals.

In the spiritual I Want to Walk in Jerusalen Just Like John the poet expresses his desire to
walk in the eschatological city Jerusalem:

I want to be ready,
I want to be ready,
I want to be ready,
to walk in Jerusalem jus’ like John.

John said de city was jus’ four square,
Walk in Jerusalem jus’ like John,

An’ he declared he’d meet me dere;
Walk in Jerusalem jus’ like John.

(Johnson, Johnson 2002 [1926]: 58-59)

Clearly, the line “John said de city was jus’ four square” brings to mind the image of the
New Jerusalem which was depicted by St. John as “the city lieth four square, and the
length is as large as the breadth” (Rev: 22:10).

In another version of this spiritual the poet ponders on the Last Judgement, death and
the afterlife and at the moment of his physical death he expresses his longing for walking
in the New Jerusalem just like the Apostle John:

When I come to die,

I want to be ready,

When I come to die,

Going to walk Jerusalem just like John.

Walk Jerusalem in the morning,

I'm going to walk Jerusalem in the morning;
Walk Jerusalem when the world’s on fire,

I'm going to walk Jerusalem just like John;
Walk Jerusalem when the tombstones busted,
Wialk Jerusalem like John.

(Peters 1993: 397)
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The theme of embarking on a spiritual journey to the eschatological city New Jerusalem
can be seen in the spiritual My Father, How Long?, some of which reads:

We’ll soon be free,

De Lotd will call us home.
We'll walk de miry road
Where pleasure never dies.
We’ll walk de golden streets
Of de New Jerusalem.

(Allen, Ware, Garrison 1995 [1867]: 93)

In the Book of Revelation the New Jerusalem is made of pure gold and the foundation
of the wall of the city are garnished with twelve precious stones (Rev. 21: 18-19). In the
spiritual My Father, How Long? the slave poet envisioned the picture of a better future for
blacks “where pleasure never dies” and people “will walk de golden street”.

The recurring theme of a journey to the spiritual realm of human existence can be ob-
served in spirituals which demonstrate the martial spirits of blacks. In June 1867 Thomas
Wentworth Higginson — a white abolitionist, clergyman and army officer who served as
a colonel in command of the first black regiment for the Union Army during the Civil
War — authored an article for the A#antic Monthly in which he presented his fascination
with the religious songs of the ex-slaves of his army (Southern 1983: 175). Interestingly
enough, he observed that in spirituals “the lurid imagery of the Apocalypse is brought to
bear” (Higginson 1983 [1870]: 188). In his view the Book of Revelation and the books
of Moses constituted “the black Bible” (Higginson 1983 [1870]: 188). He also noted that
when blacks were marching and rowing they were singing the spiritual My Army Cross
Over... some of which reads:

My army cross over,
My army cross over,
O, Pharaoh’s army drownded!
My army cross over.

(Higginson 1983 [1870]: 185)

This stanza suggests how Union soldiers perceived themselves, as soldiers on the side
of God fighting the armies of the South. They provided the war with religious rationale,
viewed the military conflict as God’s war and equated the army of the Confederates with
that of Pharaoh. In the next verses the slave poet announced that his army will “cross
de mighty Myo” which, as Higginson notes, “meant the river of death” (Higginson 1983
[1870]: 186). The spiritual evokes eschatological associations: the passing through the tun-
nel of death and crossing dangerous water. However, eschatology seems to have served
not only the purpose of provoking a religious zeal in the listener but also of pointing him
towards the issues of justice in the secular life. References to crossing the river may have
indicated the desire for change and for a better life on the other side in the future world
devoid of the sorrow, pain, and troubles of the evil system of slavery.

One can also observe the martial spirit of blacks in the lyrics of spirituals contained
in the collection of Slave Songs of the United States 1995 [1867], eds. William Francis Allen,
Charles Pickard Ware, and Lucy McKim Garrison. To provide one of the examples, in
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the spiritual We Will March through the 1alley Jesus is the leader of the army and gives his
soldiers courage and peace to fight:

We will march thro’ the valley in peace,
We will march thro’ the valley in peace;
If Jesus himself be our leader,

We will march thro’ the valley in peace.

(Allen, Ware, and Garrison 1995 [1867]: 73)

The martial spirit of slaves is revealed in the following verses:

We will march, etc.

Behold I give myself away, and

We will march, etc.

We will march, etc.

This track I will see and I’ll pursue;

We will march, etc.

We will march, etc.

When I am dead and buried in the cold silent tomb,
I don’t want you to grieve for me.

(Allen, Ware, and Garrison 1995 [1867]: 73)

Itis not a coincidence, as Gayraud S. Wilmore notes, that John Lovell Jr. in his analysis of
slave songs Black Songs: The Forge and the Flame placed songs that tackle the theme of strug-
gle and resistance with those about the afterlife (Wilmore 1982: 96). In Lovell’s words
spirituals often make use of “»the soldier theme« — the call to fight for black manhood
and womanhood in a hostile world” (Lovell [quot. too:] Wilmore 1982: 96).

The images of heaven in selected spirituals recorded by blues musicians’

Akin to slave poets many blues musicians addressed the theme of heaven in their rendi-
tions of spirituals. Interestingly, a spiritual quest for the Promised Land which was viewed
in a spiritual, heavenly sense found its reflection in the music of bluesmen who dabbled
in preaching. Among spirituals tackling the motif of heaven one can observe tropes that
repeat themselves in terms of the imagery of heaven: 1) the promise of seeing Jesus; 2)
going “home”; 3) “heaven as a real place”— the city of New Jerusalem; 4) the image of
the river, and of shores, or banks; 5) God’s Kingdom.

Blind Willie Johnson touched upon the theme of heaven in his spiritual Bye and Bye I'm
Going to See the King recorded by the musician on December 10, 1929 in New Orleans. The
subject of the song is a dying man who states that dying is not the end of his human life
as he hopes to see the King Jesus some day in the hereafter:

Bye and bye goin’ to see the King
Bye and bye I’'m goin’ to see your King
Bye and bye goin’ see your King
Wouldn’t mind dying if dying was (all).
(quot. too: Blakey 2007: 144—145)

This part of the article draws on the material previously published in my book Images of the Apocabypse in
African American Blues and Spirituals: Destruction in this and (Ziélek—Sowinska 2017: 116-122)
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In the second stanza Johnson refers to the Old Testament Prophet Ezekiel who envi-
sioned the picture of the afterlife. As he sings:

Ezekiel saw a wheel, wheel in the middle of the wheel
Now old E’l saw a wheel
Ezekiel saw a wheel, wheel in the middle of the wheel.

(quot. too: Blakey 2007: 146)

In the Book of Ezekiel the wheel stands for the spirit of life and thus the vision of heaven
as the wheel represents a further spiritual life in the Kingdom of God. It is of interest to
note that in the Book of Ezekiel (Ez 1:7) the prophet envisions not only the wheel but
also observes four creatures which have the face of a man, the face of a lion, the face
of an ox, and the face of an eagle. If we read the Book of Revelation (Rev 4:7) we can
recognize similarities to what St. John sees in his vision as he also notices the same four
living creatures and the throne of God. By referring to the portrayal of heaven, depicted
by the prophet Ezekiel, Johnson may have stressed the significance of the world beyond
this world. At the same time, he makes it clear in the song that “after death, you’ve got to
stand the test”. The intended message of the piece is that only those who lead a righteous
life can enter the gates of heaven.

In another spiritual song Trouble Will Soon Be Over— which Johnson recorded on April
20, 1930 in Georgia after the economic collapse that began the Great Depression in 1929
had spread throughout the United States — the musician addressed the theme of the af-
terlife. Black Americans in particular found themselves in painful economic circumstances.
Due to lack of work they were frequently “the last to be hired and the first to be fired”.
When they had a job, they often had to work very hard for many hours to earn money. In
the refrain of Trouble Will Soon Be Over Johnson sings:

Oh, trouble, soon be over,
Sorrow will have an end
Trouble, soon be over,

Oh, sorrow will have an end.

(quot. too: Blakey 2007: 261)

The word “end” is crucial here as this involves Johnson’s vision of the afterlife as the place
devoid of sorrow and troubles of the earthly life. One also finds that the hope for a better
and more perfect world is sounded in the refrain. In the first stanza Johnson suggests that
man may find confidence in Jesus and he regards him as his “burden-bearer”, “his only
friend”, and “his strong protection” (quot. too: Blakey 2007: 264). In other verses Johnson
sings: “God will give me rest someday”, and “I’ll rest with Jesus and wear a starry crown”
(quot. too: Blakey 2007: 265). Perhaps considering hard work African Americans were
compelled to do to support their loved ones, it is not surprising that some believed that
one day — in the afterlife — God will give them rest. Death may have indicated change
for a better life in the future world free from sorrow and pain. African Americans may

have viewed death as a release from the burdens of the current world, but one also finds
a positive note here, as the end of human time does not have to only imply terrifying im-
ages of catastrophe and Christian judgement, but Christian salvation.
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Charlie Patton was another bluesman who dwelled on the motif of the aftetlife from
the Christian perspective. On June 14, 1929 he recorded a spiritual Lord I'm Disconraged
in Richmond. As the song opens, the singer reveals that sometimes he becomes discour-
aged but the Holy Spirit gives him the spiritual power to lead a Christian life. He envisions
heaven as the place on “that other shore” where “there will be wondrous glory” and
everybody will be “prayin’ to Jesus evermore” (McLeod 1992: 22). In the lines that follow
he views the hereafter as “that old happy land”. He is on his way to heaven where he will
live with God’s “spiritual army” and “the Saints of God” (McLeod 1992: 22). In the last
stanza Patton uses the image of the shore which is a prevalent theme in spirituals on the
motif of the afterlife. He admits that despite the fact that sometimes he has moments of
religious doubts, he believes that there is a future glorious life with Jesus when he crosses
the other shote and reaches heaven:

Sometimes I have no religion, feel all hopeless here on

this earth.

Well, I think of sweet King Jesus, bringin’ peace to all

men on

There will be glory, wondrous glory, when we reach that other
shore.

There will be glory, wondrous glory, prayin’ to Jesus
evermore.

(McLeod 1992: 22)

Blind Gary Davis recorded a number of songs in which he portrayed the Christian images
of the afterlife. In the early 1930s Davis not only grew interested in salvation and sacred
music but was also ordained a Baptist minister and started to combine gospel with blues
(Santelli 1993: 114). On July 26, 1935 he released The Angel’s Message to Me in New York
City. In the song he sings about the dying Christian man who strongly believes that there
is life after death as God prepared a place for him:

I'm going home to see my Jesus.

I’m going home to see my Lord.

I’'m going home to see my Jesus.

Where there’s a mansion all prepared for me.
(McLeod 1992: 34)

In the following lines the dying man knows that he is about to pass away soon and pictures
the hereafter as the glorious place devoid of crying:

Yeah, moan Sister, moan on.

Gonna be a-sitting in glory,

Won't be very long,

Where I won’t have to weep any more

(McLeod 1992: 35)

In the closing lines Davis uses two tropes in terms of imagery of heaven: the promise of
seeing Jesus and going “home”:
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I'm goin’ home to see my Jesus.
I’'m goin’ home to see my Lord.
God knows I’'m goin’ home to see my Jesus.
Yes I am.
(McLeod 1992: 35)

In the above lines one senses not only the closeness of the dying man with Jesus but also
his inner peace of mind as he is certain he will go to the land beyond death.

In his spiritual songs Blind Gary Davis also presented his visions of the New Jeru-
salem. On July 26, 1935 he recorded Tiwelve Gates in the City. This spiritual opens with the
singer’s description of the New Jerusalem:

Oh, what a beautiful city.
Oh, what a beautiful city.
Oh, what a beautiful city.
Twelve gates to the city, hallelu-lu-jah.

(McLeod 1992: 42)

David views heaven as a real place which is compared to a city from the Bible, but it is
still about the vision of the afterlife. The singer indicates that the idea that heaven is a real
place — and not a state of mind or state of being, but perceived as a real place — in this
case a city. The lines “what a beautiful city” and “twelve gates to the city” bring to mind
the vision of the New Jerusalem depicted by St. John as “that great city, the holy Jerusa-
lem, descending out of heaven from God” (Rev 21:10) which “had a wall great and high,
and had twelve gates, and at the gates twelve angels” (Rev 21:12). As William G. Heidt
observes using abundant vocabulary and repetition St. John makes an attempt to “convey
unearthly beauty through the use of earthly media” (Heidt 1962: 120). With repetition of
the phrase “what a beautiful city”, Blind Gary Davis also aims to emphasize the incredible
beauty of the heavenly city.

In the lines, “If you see my deat old mother... tell her for me / That I'm on my way to
the city”, Davis reveals, on the one hand, his firm belief that he would meet his mother in
the hereafter; on the other hand, however, he demonstrates the Christian belief that “[t]he
people of God are waiting for this city and are on the march to it” (von Allmen 1958: 57).
According to J. ]. von Allmen people wait and march, not because of their own action but
because God has given them “freedom of the city by creating for them, in Jesus Christ, the
past to which they can appeal and the future to which they may look forward” (von Allmen
1958: 57). In his view our present existence is “determined by our belonging to the future
wortld” (von Allmen 1958: 57-58).

Interestingly, Davis’s description of the New Jerusalem — which could be analyzed
as the refrain is reiterated seven times in the song — seven is a symbolic number in the
Bible. Scholars seem to agree that it is one of the most significant in biblical numerology.
The number seven “indicates, in the first place, totality or plentitude of evil as well of
good” (von Allmen 1958: 309). In Davis’s portrayal of the end of time city, this number
expresses God’s totality and plentitude. In his song Twelve Gates in the City the singer makes
a reference to the gates in the New Jerusalem:
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Three gates in the North.

Three gates in the South.

Three gates in the East.

And there’s three gates in the West

Those make twelve gates to the city, hallelu-lu-jah.

(McLeod 1992: 42)

Clearly, in his vision of the city, Davis drew on the St. John’s image of the New Jerusalem,
as contained in the twenty first chapter of the Book of Revelation: “On the east three
gates; on the north three gates; on the south three gates; and on the west three gates. And
the wall of the city had twelve foundations” (Rev 21:13—14). The fact that Davis took his
figure from the Book of Revelation means that the biblical vision of the end of time city
had a profound influence on his own image of the afterlife.

On August 24, 1960 Blind Gary Davis released another spiritual song Goin’ to Sit Down
on the Banfks of the River in which he delineated his vision of the afterlife. The lyric is rich
with imagery for heaven as it contains the image of the river, and of banks, as well as the
image of heaven as a real place, and a city with streets. As we hear in the beginning of
this song:

I'm gonna run through the streets of the city
Where my Lord have gone on before

I’'m gonna sit down on the banks of the river
I won’t be back no more.

(quot. too: Grosmann 2007: 8)

In the above lines the singer draws the picture of the New Jerusalem portrayed by St. John
as the city in which there was “a pure river of water of life, clear as crystal, proceeding
out of the throne of God and of the Lamb” (Rev 22:1). In the lines, “All my crying over
I won’t have to cry no more”, Davis reassures that in this heavenly city God will put an
end to pain and weeping. Davis envisions the picture of the New Jerusalem as contained
in the twenty first chapter of the Book of Revelation: “And God shall wipe away all tears
from their eyes; and there shall be no more death, neither sorrow, nor crying, neither shall
be any more pain: for the former things are passed away” (Rev 21:4). In the lines, “We’re
gonna have a good time when we all get there” (Jquot. too:] Grosmann 2007: 9), the singer
gives an entirely optimistic view of life after death. The overall message of the song is
clear — in heaven there will be neither sickness nor death and people will enjoy being
there.

Some spirituals performed by various blues artists described how to get to heaven.
In such lyrics Kingdom comes up as imagery for heaven, which is the place of God’s
richness and opulence. In these sacred songs, singers indicated that man can reach God’s
Kingdom — the land beyond death if he leads a good Christian life, follows the Scriptures,
and has trust in God. In December 1928 Blind Willie Davis — one of the representatives
of the blues bottleneck guitarists — recorded a spiritual song I've Got a Key to the King-
dom in which he discussed the ways of obtaining the Kingdom of God.

As the song begins, the singer expresses his optimistic view because he knows how to
reach heaven and eternal life:
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So glad, I've got a key to the kingdom,
And the wotld can’t do me no harm.
So glad, I've got a key to the kingdom,
And the wotld can’t do me no harm

(McLeod 1992: 24)

These lines mean that the person is “saved”. Davis indicates here the key to the Kingdom
of Heaven is to be born again in Christ, be baptized and then you are saved from hell
and eternal damnation. The word “key” also refers to the promise of seeing Jesus in the
afterlife. The above refrain recurs in the song seven times and it is probable that Davis
deliberately repeated it exactly seven times as he drew an inspiration from the symbolism
of the Book of Revelation.

In conclusion, this article has attempted to explore the story of the Exodus and the
images of the Promised Land in selected lyrics of spirituals. Some spirituals such as Go
down Moses or Didn’t Old Pharaoh Get 1.ost examined the theme of deliverance from slav-
ery. The theological message embedded in the texts contained the pattern of liberation
as slave poets acknowledged God’s liberating work for the enslaved. The Exodus story
provided the black slaves with a myth not only to come to terms with the brutality of the
slave system but also a strong belief that the Almighty would intervene and deliver his
people from bondage.

I have argued that the Exodus may be perceived as the trope of going on a spiritual
journey to the other side in the hereafter and the end of time city New Jerusalem. The un-
known slave bards created spirituals which, on the one hand, may be perceived as protest
songs denouncing slavery; on the other hand, however, may be read as songs about going
to heaven. Slaves lived in the hostile world of oppression and therefore they depicted the
image of the heavenly city in which all enslaved blacks will be finally freed from pain and
troubles of the earthly existence. Interestingly, some slave spirituals also demonstrated
the martial spirits of blacks. Union soldiers viewed themselves as soldiers on the side of
God fighting the armies of the South. The blacks provided the war with religious rational,
read the military conflict as God’s war and equated the army of the Confederates with
that of Pharaoh; hence it is evident that they closely identified with the Israelites from the
Exodus story.

The last part of the article was devoted to the exploration of spirituals recorded by
selected blues musicians who tackled the theme of heaven. In their renditions of spirituals,
the Exodus may represent the theme of going on a spiritual journey to the other side in
the afterlife or the eschatological city the New Jerusalem. Influenced by the biblical visions
of life after death blues singers delineated heaven as: 1) a further spiritual life with Jesus
in the place bereft of pain, crying, and suffering; 2) the end of time city in which there
is neither death nor sorrow; 3) the place on the other shore — in the land beyond death
where man will be reunited with the dead.
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Abstract

The return to the original languages of the Bible was one of the key tenets of the Protestant
reform and the embodiment of the Renaissance cry ad fontes. The circumvention of the
Septuagint and the Vulgate was, therefore, not necessarily so much an outright expression
of hostility towards Rome as an articulation of a desire for fidelity to the text; hence the
emergence of a plethora of new Latin translations of the original Hebrew Psalter. The
Scottish metrical Psalter of 1564, which is going to be the focus of this paper, however, was
not based on the Hebrew source but either on its fresh Latin renditions or, most frequently,
on German and French versifications. In addition to that, the incipient text was adapted
to the pre-set tunes associated with individual Psalms. Consequently, the requirements of
rhythm and rhyme — both these obtaining in English and those which had influenced the
German and French versified Psalms — were prioritised over the fidelity of the rendition.
In spite of that, the Scottish Kirk accorded it the status of the liturgical text, and members
of the Congregation immediately embraced it, taking the psalms from the churches to
their homes and meeting places, so psalm singing became a ubiquitous activity. At the
same time, the text of the Scottish Psalter was felt to be imperfect and several attempts at
improving it were undertaken, but the ministers demurred. The paper sets out to explain
the popularity the Scottish Psalter enjoyed despite its manifold imperfections.
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1. Introduction

The Psalter holds primacy among Christian books in several ways'. It is always mentioned
in the context of superlatives, as the most frequently produced book of the Bible by the
Hellenistic scribes (Schaper 2014: 173), in medieval scriptoria and by the eatly printing
houses. It is also the first individual book of the Bible to appear in print (1477), the first
book to be printed in the West in an oriental language other than Hebrew (Austern, Mc-
Bride and Orvis 2011: 6), the first book ever to be printed in some languages (2011: 6), and
the first book to be published in the English colonies (2011: 2). It is the only text used in
the public services of every historic Christian Church — Greek, Roman, German, Swiss,
Scottish, and English (Dyke 1913: 4); one of the Biblical books most frequently com-
mented on (Brown 2014: 7 [quot. too:] Daley 2003)% the most treasured item of posses-
sion next to the whole Bible; frequently the only book possessed in a household; the book
that has survived in larger numbers than any other liturgical books (Solopova 2013: 89),
etc. The Psalter is also the most richly decorated book of the Bible, the most frequently
translated book of the Bible (Brown 2014: 1) and “the largest concentration of poetry
within the Bible” (Hawkins 2014: 99).

From a less data-oriented perspective, the Psalter has often been described as “the
most influential biblical book of the early modern period (Austern, McBride and Orvis
2011: 33). Graham (2016: 43) says that “[i]t would be difficult to exaggerate the impoz-
tance of the Psalms and psalm translation to the Reformation”. The same sentiment is
expressed in Zim (1987: ix): “[i]t is scarcely possible to over-estimate the significance
which these texts (...) had on innumerable lives” — a view which found frequent expres-
sion among contemporaries (cf. Luther’s conviction expressed in his Preface to the Psalter
that the Psalter “was a little Bible”).

This it is not an exclusively Christian perspective. Psalms were the most numerous or the second most
numerous group of manuscripts among the scrolls found in the Judaean desert (cf. Flint 2013: 11; 2014:
229 for slightly differing numbers of the manuscripts).

“In 1723 a painful scholar counted six hundred and thirty commentaries upon the Psalms. Since that time
many more have been added” (Dyke 1913: v).
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Moreover, the Book of Psalms is viewed as the most complex book of the Bible
(Brown 2014: 1) and has been claimed to describe “a full gamut of human emotions’
(Strawn 2014: 404), to have addressed “the anthropological question concerning what it
means to be human (...) more profoundly than any other biblical book™ (Creach 2014:
529). It has been described as “a treasury of memorable, lyrical expression, which has

>

been especially valued as a mirror of mankind’s spiritual experience” and appreciated for
its “intrinsic affective appeal” (Zim 1987: 1). The “richness of the Psalms” (Barton 2013:
259) — “our greatest, lyric sequence” (Prescott 2011: 2306), “a deep, multifaceted, and
fruitful resource” (Long 2014: 557) — is beautifully captured in the words of St. Ambrose
“What is more pleasing than a Psalm?”?

Admittedly, the Psalms are a grand and timeless production — an all-time favourite,
but some of their actual manifestations do not seem to match the above description very
well. What I mean in particular is the Scottish Psalter of 1564. Its literary quality leaves
much to be desired, and so do its theological soundness and musical qualities. And yet, the
moment metrical Psalms emerged — imperfect as they originally might have been — they
found a place in the hearts of the Scottish congregation and they have held this position
ever since.

The origins of the Scottish Psalter of 1564 are well documented in the rich literature
on the topic (cf. for example Patrick 1949/1950; Quitslund 2008; Duguid 2014; an ovet-
view is also offered in my earlier publication from 2016), so there is no need to retell the
story. I will therefore proceed immediately to the matter at hand. In particular, I will start
with an overview of metrical Psalmody as a cultural phenomenon, starting with it being
an essentially musical production (Section 2) and then move on to introducing Psalms as
poetry (Section 3). I will subsequently move on to an analysis of the quality of the text
as thyming metre (Section 4), where I will discuss the use of rhyme as a mnemonic aid
(Section 4.1), the status of rhyming verse among contemporaries (Section 4.2) and the
popularity of the genre among the educated audience (Section 4.3). This will be followed
with concluding remarks presented in Section 5.

2. Psalmody as music
The term psalmody is used in several senses in the literature on the topic. I am going to use
it here as defined by Benson, who describes psalmody as:

a peculiar type of Protestant Church Song: — which was introduced into public worship at
Geneva in connection with the Calvinistic Reformation; which spread, along with the Calvi-
nistic doctrines, into France, the Netherlands and other continental countries; which became,
under Genevan influence, the characteristic song of the Reformed Churches of Scotland and
England; and which finally was carried across the ocean by immigrants from these various
European countries, and took its place as a part of the culture of American churches, whether
Episcopal, Congregational or Presbyterian. (Benson 1909: 1)

So, without going into detail, psalmody involved congregational singing of the metrical
versions of the Psalms and is therefore denoted more precisely as metrical psalnody.

> Ambrose 1962: CSEL 64:7, on Psalm 1 (|quot. too:] Barton 2013: 259).
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Obviously, Psalm singing in the liturgy was not an innovation introduced by the Re-
formed Church. Psalms involve music by definition. The English word psa/# comes from
Latin psalmos — a borrowing from the Greek aipog, being a translation of the Hebrew
mizmor “melody of praise”. Psalms were “likely performed in the Temple and religious
services in Judaism from before the exile and into the Second Temple period” (Flint 2013:
13). They were also performed in the first assemblies for Christian worship (Dyke 1913: 4;
Long 2014: 545), and they immediately received a prominent place which they retained for
the whole period of the Middle Ages and beyond. This position is best indicated by their
(omni)presence in the daily horarium.

The Psalms in the medieval Christian Church were set to Gregorian chant which, re-
inforced by the linguistic barrier constituted by Latin, precluded general participation of
the assembled congregation. The traditional Gregorian chant crystalized in the 8th and
9th centuries, when the Carolingian rulers started to introduce Roman chant, which later
developed into what is now known as Gregorian chant. The chant was complex and
required training, so only accomplished choirs and officiants could perform the Psalter
to music. In parish churches the congregation was not exposed to the chant — it was
considered “sufficient if the priest should recite the Office as his daily need of private
devotion” (Benson 1909: 2).

The genuine innovation in the performance of the Psalter introduced by the Reformed
Church consisted in the fact that, after hundreds of years of linguistic separation between
the language of the people and the language of the liturgical Psalter, the Psalms started to
be sung during the service in the vernacular. Moreover, the deliberately simple music of this
petformance? allowed all members of the congregation to participate in the singing. So, for
the first time after Latin ceased to be anybody’s mother tongue®, members of the Western
Church could not only understand the words of the psalmist but they could also sing them.

Considering the literacy levels, which were still low at the time of the introduction of
metrical psalmody into the liturgy of the Reformed Church® and the still limited access to
(printed) books in the sixteenth century, it is perhaps reasonable to ask at this stage to what

* The musical settings of the metrical Psalter will be given a detailed treatment in Charzyniska-Woéjcik (in

prep.). What can and perhaps should be — at least very briefly — mentioned here is the fact that the
Reformers’ views on music ultimately go back to those of St. Augustine, and in that sense, they represent
a return to a tradition rather than a revolution: the original principle of the Reformed Church was that
“curiosity of music should be avoided in the treatment of the Psalms” (Patrick 1949/1950: 69). Let me only
remark here that Patrick (1949/1950: 79) considers the musical settings of the Scottish Psalter (1564) too
complicated for the musically uneducated congregation: the sheer number of tunes — 105 — presented
a problem. Munro (2000: 276) remarks that, by contrast, in the English Psalter of 1562 the texts were
paired up with only 62 tunes. It has to be borne in mind, however, that Patrick’s assessment of the degree
of difficulty of the 1564 performance is made with respect to the 1650 successor of the 1564 Psalter, while
this dimension was not available for the contemporaries. The problem must have presented itself, but it was
the earlier Gregorian chant that constituted a reference point for the new tunes. Moreover, Patrick’s views
on the 1564 Psalter should be approached with caution for reasons which are spelled out in Charzyriska-
Wéjcik (in prep.).

5> I skip comments on the status of Hebrew and Greek as mother tongues and confine the discussion to

medieval and early modern Christianity.

®  The numbers differed widely in Europe, showing very disparate values depending on the social class, geo-

graphical region and affluence. They were different for men and women, for the laity and the clergy. For de-
tails see for example Téth (1996/2000). Consult also Sanders and Ferguson (2002), Gawthrop and Strauss
(1984), and Vincent (2000).
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extent the vernacularization of the Psalter enabled general participation in congregational
singing. While removing the language barrier certainly made it possible for people to under-
stand the text of the Psalms which were performed in the liturgy, the question remains of
how the congregants were to deliver the text, assuming — as has been signalled above —
that a significant proportion of them were still illiterate” and that not all those who were
literate could afford to buy the Book of Psalms (Austern, McBride and Orvis 2011: 13).

This question will be addressed as the paper unfolds and will receive an answer in Sec-
tion 4.1. Before we can approach this issue, however, let us first touch upon the form of
the Psalms as representing poetry, to contextualize the discussion presented in Section 4.

3. Psalms as poetry
The original Hebrew text of the Psalms was poetic® — a statement which, as rematrked on
by Dobbs-Allsopp (2014: 79), is “naively tautological” — but the question of what qualifies
as poetry is not naive at all, and should be addressed from a diachronic perspective. As there
certainly is no space in this paper to discuss the issue’, let me only remark that what we clas-
sify as poetry in Hebrew did not rely on rhyme or metre but on a parallelism of passages”.
It was a semantic rthyme rather than the phonetic one, which is so familiar to Europeans.
In the oldest preserved Hebrew manuscripts, the poetic form was not graphically distin-
guished from prose; it was given as continuous text (cf. Piela 2014). Dobbs-Allsopp (2014:
80) observes that Psalms receive a distinct formatting as early as in Hebrew manuscripts
produced by the Masoretes, those from the Judean Desert, and in Greek manuscripts of
the Septuagint. The semantic rhymes may not always be immediately obvious (Dobbs-All-
sopp 2014), and may sound like repetitions — but only to an untrained ear. This parallelism
of structure, enhanced by rich poetic imagery (LeMon 2014: 377), metaphor (Brown 2002),
metonymy (Bott 2014: 131) and “overwhelming lyricism” (Dobbs-Allsopp 2014: 84) bore
a sense of “lyrical elegance” (Brown 2014: 2) and constituted the essence of Hebrew poetry.
The Hebrew text was translated into Greek poetry (Aejmelacus 2001: 72) and then
from Greek to Latin!' prose. The Latin text of the Psalter — solemn and revered by
generations of clergy who all learnt it by heart, following the injunctions of the Rule of
St. Benedict, and not necessarily understanding the sense of the text — was replaced by
the rhyming poems of metrical psalmody. Arguably, this is a return to the original form in
a Buropean guise — metrical Psalms are certainly poetry. But does the metrical rhyming
Psalter have the same elevated status as the original Hebrew text? 2.

An interesting fact reflecting the status and popularity of the metrical Psalter is the possession of the Psal-
ter even by those who could not read — the Psalms were read to them.

The initiator of the study of form criticism in Biblical studies was Herman Gunkel, whose research on the
poetic nature of the Hebrew Psalms continues to influence investigations of the Psalter (Bellinger 2014: 313).

For some remarks on the issue, see Dobbs-Allsopp (2014).
10 See Lowth (1995/1787) and Dobbs-Allsopp (2014) for more on the issue of the parallelism of passages.

I do notintend to go into the details of the Septuagint, ['e/us Latina and the three Latin versions associated
with Jerome as these do not bear directly on the issue raised here. For an overview of these, see for example
Charzyriska-Wojcik (2013) and Linde (2012/2015).

On the issues related to an adequate translation of the poetry of the Psalms from Hebrew to English, see
deClaissé-Walford (2013). The author, however, does not touch upon the issue of most immediate interest
to us, i.e. the literary form as such.
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Again, the versified form of the Psalter in the vernacular is not a Protestant invention.
In the history of the English language, versified translations of the Psalter start in Anglo-
Saxon times", when Psalms 51-150 were rendered in Old English verse'!. The next at-
tempt is a complete versified Psalter in Middle English (eatly fourteenth century) known
as the Surtees Psalter™. But again it is the introduction of these forms into the liturgy of the
Church and the popularization of the gente that we owe to the Reformation .

As for artistic value, the metrical Psalms have been described all too often as being
characterized by unadorned literalism and by a lack of any artistic and aesthetic concerns
(Gillingham 2008: 169). Hadden describes the literary merits of the Scottish Psalter in the
following way:

Taken as a whole, the Psalter cannot be commented for its literary merit — indeed it is quite
certain that the version would not be tolerated in the present day. Many of the translations
are low and ludicrous, and not a few offend against all the recognised laws of good taste.

(Hadden 1891: 19)

As noted by Smith (1946: 249), Thomas Warton, the author of The History of English
Poetry (1824), “scoffs at the Sternhold-Hopkins version of the Psalms”. Quitslund (2008:
1) observes that this “distinctly bedraggled critical reputation” of the Psalms started in
the middle of the seventeenth century and, as noted by Duguid (2014: 6), these attitudes
“continued to colour twentieth-century psalmody research insofar as the Sternhold and
Hopkins Psalms were generally relegated to the sidelines of musical and historical en-
quiry”. Quitslund (2008) mentions several instances of harsh criticism, which I will list
just a few of here to exemplify their nature, and illustrate the extent of emotion involved
in them. “Bald rhymes”, “a Common Nuisance to the Service of the Church” they are said
to be characterized by “Barbarity and Botching”!". An example of the twentieth-century
criticism of the literary qualities of the Scottish metrical Psalter is Patrick (1949/1950:
49), who states directly that “[tlhere was little that was poetic in it; the aim was rather to
give a close rendering of the original text than to satisfy the modern conceptions of good
poetry” and in the same paragraph quotes “another critic”’, whose name he does not give,
who claims that “[tlhe wording [of the Scottish Psalter of 1564] is flat and homely, and
wholly fails to render the majesty of the Hebrew Psalms”.

B The emergence of rhyme in English is dated to the late 7th century. See McKie (1997) for a useful overview

of the issue.

The rendition completes Psalms 1-50 which represent prose. The whole text survives in a single manu-
script copy (with the Latin and the vernacular juxtaposed in two columns) known as the Paris Psalter
(Paris, Bibliotheque Nationale, Fonds Latin 8824). For more on this, see for example O’Neill (2001: 1-22).
The manuscript is available at http://gallica.bnf.fr/ark: /12148 /btv1b8451636f/ 1 image.r=psalterium%20
duplex.langEN.

For a description of the Psalter, see for example Suthetland (2015). The manuscript is available at: http://
bodley30.bodley.ox.ac.uk:8180/luna/servlet/detail/ ODLodl~1~1~34770~122784:Psalter,-English-metri-
cal-version--.

16 Duguid (2014) observes that metrical Psalms immediately gained widespread acceptance, with religious ob-

jections concerning the validity of metrical paraphrase raised only by Anabaptists, Barrowists and Brown-
ists (cf. also Charzynska-Wéjcik 2016: 90).

The sources and details of who these descriptions are addressed at and in what context they were expressed
are given in Quitslund (2008: 1).
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Obviously, there is no easy way of comparing the poetic qualities of the Scottish Psal-
ter with the original Hebrew, and we cannot say how well the semantic rthymes expressed
by the parallelism of passages are transposed into meter. But we can look at the text of the
Scottish Psalter and assess it on our own. Below I quote Psalm 1 of the Scottish metrical
Psalter of 1564, as presented in the 1633 edition printed in Aberdeen'®.

M

1 The man is blest, that hath not bent, to wicked rede his eare:
Nor led his lyfe as sinners doe, nor sate in scorners chaire.

2 But in the Law of GOD the LORD, doth set his whole delight:
And in that Law doth exercyse him selfe, both day and night.

3 He shall be lyke the Tree that growes fast by the River syde;
Which bringeth foorth most pleasant fruit, in her due tyme and tyde.
Whose Leafe shall never fade, nor fall; but flowrith still, and stand.
Even so shall all things prosper well, which that Man takes in hand.

4 So shall not the vngodlie men: they shall be nothing so.
But as the Dust, which from the Earth the Wynd dryues to and froe.
5 Therefore shall not the wicked men in Iudgement stand vpright:

Nor yet the Sinners, with the Tust, shall come in place, or fight.
6 For why? The way of Godlie Men, vato the LORD is knowne:
And eke the way of wicked men, shall quyte be over-throwne

4. The quality of the text as rhyming verse

At first glance, we might be tempted to join in the harsh criticism of metrical psalmody:
the Scottish Psalter of 1564 does not strike us as abounding in literary value. It is simple if
not simplistic; it does not seem to offer the promised richness, let alone the healing pow-
ers associated with the Psalter ever since St. Ambrose. But, despite any impressions to this
effect which we might have, and despite the long tradition of severe criticism addressed
towards the metrical Psalms, the Scottish Psalter immediately received the official recogni-
tion of the Kirk of Scotland. The Kirk was established in 1560, and the Scottish General
Assembly accepted the whole 1564 Psalter en bloc”, introducing it into the liturgy®. In ef-
fect, the metrical Psalms “enjoyed de facto sacred status, since the psalms were an integral
part of the monolithic national Kirk’s sacred liturgy. Its songs were essential to the holy
worship” (Reid-Baxter 2006 [quot. too:] Duguid 2014: 201). Most importantly, however, it
was fully embraced by the congregation, who immediately took to it*.

8 The full bibliographical data are given in the reference section under the entry “The Psalms of David in

Prose and Metre with the Whole Forme of Discipline, and Prayers...”.

1" For details, sce Duguid (2014).

2" Moreover, the Psalter received support from the government and the local council. In 1579, the parliament

joined the Kirk in encouraging the spread of metrical Psalm singing in Scotland (Patrick 1949/1950). In
1604 the elders of Aberdeen encouraged the literate to learn to sing the metrical Psalms (Duguid 2014: 206).

2l Metrical Psalmody in other European countries enjoyed equal esteem, though it was not officially accepted

into the liturgy everywhere. A good example here might be the status of metrical Psalms in England, where
they had to be silently smuggled into worship.
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It is important to explain at this point that the text of the Scottish Psalter was not felt
by all contemporaries to be perfect. On the contrary, there were several attempts at revis-
ing it. Even King James VI of Scotland was in favour of the revision, but the ministers
demurred; not on the grounds of the text being perfect but because, as they argued, it was
familiar.” To fully understand the motives of King James, however, one has to realize that
he himself versified the Psalter and wanted to promote his own version in this way. In ef-
fect, it is also from this perspective that one needs to view the Kirk’s opposition to revision.
Thus, the quotes given in (2) and (3) below, which exemplify this opposition (both of them
ascribed to David Calderwood, a Scottish divine and historian), need to be viewed with a bit
of caution; possibly as arguments against the introduction of what Patrick (1949/1950: 80)
calls “an entirely obnoxious alternative” rather than as a directly expressed conviction that
the familiarity of the text was a sufficient reason for not improving it.

@

“The people ar acqainted with the old metaphrase more than any book in scripture, yea, some
can sing all, or the most pairt, without buik, and some that can not read, can sing psalmes”.

©)

“Both pastors and people be long custome, ar so acquanted with the psalmes and tunes
thereof; that as the pastors ar able to direct a psalme to be sung agrieable to the doctrine to
be delyvered, so he that taketh vp the psalme is able to sing anie tune, and the people for the
most part follow him”.

So we have an imperfect text, whose faults were evident both synchronically and dia-
chronically, but it enjoyed instantaneous success in the congregation of the Kirk of Scot-
land. It is therefore reasonable to ask for the causes of this success.

First of all, let me remark that the imperfections of the Scottish Psalter were observed
by very few of its contemporaries while, as noted above, an overwhelming majority imme-
diately took to it. This was a phenomenon observed not only in Scotland, but in the whole
of Protestant Europe. Metrical Psalms, wherever they appeared, conquered the hearts
and souls of the believers. The performance of metrical Psalms was not limited to the
church. Psalms were sung in the streets, in meeting places, and in the homes of royalty, of
the nobility, and of ordinary urban and rural people. Why should that have been the case?

There were several reasons for this popularity, but I would like to focus on two of
them here. The first was the form, which came to be so severely criticized from the mid-
seventeenth century on; the second was related to early modern views on morality. I will
move on to the former immediately, while the latter issue will be touched upon in the
concluding section.

2 Al attempts at correcting the text were suppressed until 1640, when it was openly admitted that the text

needed revision. The effect of this revision saw light in 1650 and the Psalter of 1650 has been used in the
liturgy up to this day with only very minor interventions. The extent of the revision is best illustrated by
the fact that the 1650 text contains only 4% of the 1564 versification (Dickie 2013).

% Both quotes ate presented here after Patrick (1949/1950: 80), who dates them to 1631.
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Metrical Psalms were, as already mentioned, simple if not simplistic in form?!. They
neither contained sophisticated vocabulary® nor convoluted figures of speech or complex
grammar. Moreover, the Psalms were in verse, which made them easy to commit to mem-
ory®. Eatly modern culture was, like the culture of the Middle Ages, a culture of memory
which treasured mnemonic aids. One of the most powerful mnemonic aids is rhyme; the
other is music, which cannot be discussed here due to limitations of space. I will therefore
focus on rhyme, which was valued in the function of supporting memory; and frequent
recourse to rhyme was made both in the Middle Ages and in the Early Modern period,
even for textual productions not normally associated with the rhyming form today.

4.1. The use of rhyme as a mnemonic aid

The Early Modern period is characterised by the availability of print and wider access to
books, while at the same time literacy levels still were relatively low. In effect, the carly
modern period continued to favour forms which facilitated the process of memorization.
Let me present some examples of rhyming productions which would be out of place
today, but which served their function well in the past.

In the Middle Ages, there was a whole tradition of rhyming Bibles, both in Latin and
in the vernaculars, as well as thyming treatises on grammar and vocabulary. I will start with
the rhyming Bibles and then move on to the rhyming textbooks and dictionaries.

The term rhyming Bibles is a bit of a misnomer, since these productions cannot be
claimed to be Bibles per se, clearly being appropriations of biblical material. However, in
the following I will use the term 7hyming Bibles as a simplification and in accordance with
the medieval tradition of referring to these texts as Bzblks. The most prominent example
of the genre is the Aurora of Peter Riga, also known as Biblia versificata or the rhyming
Bible of the Middle Ages, dated to about 1140-1209. It is not:

just a collection of paraphrases of Scriptural texts, although passages of this kind abound; nor
is it primarily a Bible history, although some books are largely narrative. With its emphasis on
allegorical and moral interpretations, it might more accurately be termed a verse commentary
on the Bible, for in many respects it is similar to the prose commentaries from which much of
its material was extracted, condensed, or paraphrased. The Aurora was a popularization which
succeeded — perhaps beyond the wildest hopes of its author. (Beichner 1965: XI)

2 This was part of a more general Reformation policy to appropriate the Psalms. For example, Luther ex-

plicitly advised pastors composing hymns based on Psalms to use ,,the most simple, common words but
keeping to the meaning of the Psalms as closely as possible” (Anderson 2011: 142).

With reference to Sternhold’s Psalms, which constituted the starting point of the Scottish Psalter of 1564,
Temperley (1979: 26) remarks that they employed “direct and simple language, avoiding all flowery conceits
and learned vocabulary”. Tempetley notes further that they also exhibited “uniformity and simplicity of
metet”. In contrast, Patrick (1949/1950: 79) claims that “the metres used [in the Scottish Psalter] were too
various [30 different metres], and many of the versions were far from being simple enough to make memo-
rizing easy for a people who were still, in the mass, unable to read”. Space limitations do not allow me to
embark on a detailed discussion on the causes of these divergent opinions. The issue will be addressed in
more detail in Charzyfiska-Wojcik (in prep.).

% Verse was a typical feature of oral productions (Dobbs-Allsopp 2014: 89) and “the roots of psalmic verse
are oral in nature”. The Psalms were rendered into verse “to make that song easier to learn and remember
(Hawkins 2014: 100).
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The popularity of the work among the clergy does not stem so much from the originality
of the commentary (Riga’s Introduction clearly acknowledges the sources) as from the at-
tractiveness of the form: his poem represents the mainstream of popular twelfth-century
exegesis, and its popularity continued in the following two centuries. Every cathedral or
religious house in England and France which had a library possessed a copy (Beichner
1965: XXVII). Other European countries may have had a smaller number of copies (for
details, see Beichner 1965: XXVII-XXX). The Awurora was also used as a schoolbook, but
how widespread this use was has not so far been determined.

Another measure of the popularity of the Aurora is the frequency with which it was
quoted by contemporary lexicographers. John of Genoa, also known as Johannes Januen-
sis or Johannes Balbus, frequently quotes the Aurora in his Catholicon, and so does William
Brito in his Summa or Expositiones difficiliornm verborum de Biblia. Another type of medieval
dictionary Distinctiones monasticae — most probably by the English Cistercian Ralph
(Radulphus) of Coggeshall, lavishly quotes Peter Riga by name. In particular, Riga is quot-
ed 25 times, which is slightly less than Virgil but slightly more than Ovid (Beichner 1965:
XXXVI-XXXVII). Importantly, however, Riga’s quotes outnumber those of any other
medieval author.

The Aurora clearly inspired other medieval authors such as John Gower, who bor-
rowed approximately 450 lines from Riga (Beichner 1965: XLV), and Geoffrey Chaucer,
who was probably familiar with it from his youth. The text as such was also translated
into French. Examples of French renditions are Bible de Macé de la Charité and Jehan Mal-
karaume’s versification.

Bible de Macé de la Charité is a free translation of the Aurora into verse (Beichner 1965:
XLII) executed at the turn of the thirteenth and fourteenth centuries. As remarked by
Beichner (1965), some material (9,000 lines out of the total of 43,000) was added with re-
spect to the Awrora, in particular the whole Apocalypse, which appeared in the translation
at the request of Etienne de Corbigny, the abbot of Fontmorigni. The other translation
mentioned above is associated with Jehan Malkaraume. It is a verse Bible based on the
Aurora and survives in a single manuscript from the mid-thirteenth century.

Itis now time to move on to examples of Biblical verse which are independent of the
Aurora. Examples of such productions are found in many European vernaculars, includ-
ing an Old French anonymous rhymed paraphrase of the Song of Songs from the north
of France (Paris, Bibliothéque Nationale, fr. 14966). England could also boast a biblical
verse treatise: Orrmulum, which is a twelfth-century collection of versified biblical stories
meant as homilies. The text is written in a meter of fifteen syllables divided into seven
feet, i.e. septenarius. Its author, Orm, “has been severely criticised for the monotony of
his meter (not true, actually)” (The Orrmulum Projec). There is also an Anglo-Norman
rhymed Apocalypse with a commentary by William Giffard, Chaplain of the Church of
St. Edward, the old name of Shaftesbury Abbey (Fox 1913: 338). The Giffard manuscript
from the middle of the fourteenth century consists of 4,600 lines of rhyming couplets.

Eight other French manuscripts of the Apocalypse in verse are known; in these the Scriptural
text only is in verse, the commentary, where it exists, being in prose. The Giffard manuscript
differs from them in having text and commentary in verse. (Fox 1913: 340)
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Yet another Anglo-Norman versified text representing the genre is a collection of anony-
mous homilies in poetic form composed in the thirteenth century (Jones 1982).

Moving on across Europe, the genre is represented in the Netherlands and Catalonia. As
for Dutch productions, we encounter De Rembijbel, also known as Scolastica — a thirteenth-
century (1271) Dutch versification by Jacob von Maetlant, based on Historia Scholastica by
Petrus Comestor. It consists of 27,000 verses and it “certainly marks the beginning of the
popularization of the Bible in the Dutch language” (Klaassens 2006: 402). As the final
example, let me present the Catalan rhyming Bible — Biblia rimada, also known as the Biblia
rimada de Sevilla (because of the location of the manuscript). Composed between 1282 and
1325, this is again a free rhyming paraphrase based on Peter Comestor’s Historia Scholastica in
octosyllabic rhymed couplets. It includes twenty-one books of the Bible and at 26,336 vers-
es it is, as noted by Casanellas (2014: 24), “the longest known Catalan text written in verse”.

Moving on to rhyming textbooks, the Doctrinale puerorum by Alexander of Villa Dei,
also known as De arte grammatica, is a text from c. 1199 consisting of 2,645 hexameters
explaining the grammar of Latin. This text was one of the most popular textbooks for
teaching Latin in grammar schools all over Europe, and continued to be used (and printed)
until the sixteenth century (Clair 1976: 123). It can be said to have become “virtually the
universal grammar of most of Europe” (Cummings 2002: 115) by the fourteenth and
fifteenth centuries. It was a spectacular success, being used as a classic Latin grammar
book at schools and universities. According to Bursill-Hall (1977), it survives in over 400
manuscripts. Starting from the thirteenth century, it tended to be accompanied by the
emendations and additions of glossators (http://www.textmanuscripts.com/tm-assets/ tm-
descriptions/descriptions-traces-apt/tm-871-doctrinale.pdf).

Another specimen of this type is represented by Graecismus, a grammar composed in
verse by Eberhard of Béthune around 1212. Apart from grammar books, there were versi-
fied courseboooks for teaching Latin prose composition (Nauert 1995/2006: 49), versified
medieval treatises on letter writing (Camargo 1996), and versified guides for learners of
a second-language such as that of Walter de Bibbesworth’s Trezz, which is “a straightfor-
ward versified guide to the use of French words” (Rothwell 1982: 282) composed between
1240-1250. It continued to be copied and used throughout the late medieval period. It was
also a source for compilations of a similar type. One such instance is a fourteenth-century
Nominale sive Verbale; another one is Maniéres de langage — a manual for conversation (Critten
2015: 927), where the vocabulary is sometimes given in prose and sometimes in verse, and
some parts are clearly based on Bibbesworth’s Treazise (Dearnley 20106). It was also trans-
lated into English in the fifteenth century. The work is known as Fewina, and its emergence
is a testimony to the popularity of the genre and to the decreasing knowledge of French in
England, as every French word needed to be given an English equivalent (Rothwell 1998:
55). To these we can also add metrical prayers and moralizing sentences (Quitslund 2008: 13).

The above is but a fragmentary illustration of the popularity and status of rhyming
productions in the late medieval period. Recourse to rhyme was intended as a memory aid,
and rhymes were highly valued in this function. This clearly did not change with the end
of the Middle Ages. The pragmatic approach did not, however, reduce rhyme to a mne-
monic aid in the eyes of contemporaries. On the contrary, the sixteenth and seventeenth
centuries abounded in versified lyrical productions which enjoyed very high status, as
shown in the next section.
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4.2. The status of rhyming verse among the contemporaries
To say that versifying Psalms was popular in the sixteenth century and beyond is to say
nothing. Every poet in the sixteenth and seventeenth centuries tried their hand at some
Psalms or the whole Psalter. The phenomenon was common throughout Europe among
Catholics and Protestants alike, in England, France, Scotland, the Netherlands, Poland, etc.
As already remarked, versified paraphrases of the Psalms first appeared in England in
the ninth century; they continued to be produced in the Middle Ages, but the real outburst
of paraphrases of the Psalms started with humanist studies of the Hebrew Bible, which
resulted in the emergence of many new translations of the Psalter directly from Hebrew
to Latin?. Some eatly important examples of such translations atre given in (4) below.

)

a. Felix Pratensis (1515)

b. Sanctes Pagninus (1527-28)
c. Martin Bucer (1529)

d. Johannes Campensis (1532)
e. Huldrych Zwingli (1534)

These translations constituted starting points for vernacular renditions of both prose?®
and poetry. It is crucial to add at this point that not all vernacular renditions were based
directly on the new Latin translations. On the contrary, according to Patrick (1949/1950:
28), internal evidence suggests that Hopkins was influenced by Marot’s French versifica-
tions. Kethe and Whittingham likewise translated the Psalms from French (Pratt 1935: 30).
The issue of the exact sources on which individual versifications were based falls beyond
the scope of this work® but it is important to remember that — in the midst of the Re-
naissance cry ad fontes — Scottish metrical Psalms were not based on the original Hebrew
Psalms (Quitslund 2008), or even on the new Latin translations. Instead, they tended to
rely on French™ or German versifications of the Psalter. The focus of these translations
was more on the suitability of the emerging form for congregational singing, than on their
theological accuracy, so the fact that the target text was three times removed from the
source did not worry contemporaries.

7 .. . .
* Tt is important to emphasize that the urge for new translations of the Psalter from Hebrew does not

represent a programmed rejection of the text of the Vulgate as such but of the derivative character of its
relationship to the source. Therefore, representatives of the Reformed Church can be said to have followed
Jerome, who translated the original Hebrew, sidestepping the Septuagint, which earned him fervent criti-
cism in his lifetime.

% The first prose rendition from the new Latin was executed by George Joye, who published two Eng-

lish translations of the Psalter into English prose: one based on Bucer’s Latin, the other on Zwingli’s
(cf. Charzynska-Wojcik 2014 for an intriguing story of the publication of the former translation).

PA very detailed study of the sources is offered by Hadden (1891).

3" Prench versifications of the Psalter (started by Clément Marot and completed after Marot’s death by Théo-

dore de Béze or Beza) often constituted a model for other vernacular versions, having been translated into
as many as 20 languages and dialects (Dutch, Flemish, English, Danish, Spanish, Portuguese, Italian, Swiss,
Gascon, two forms of French, Polish, Bohemian, Hungatian, Slavic, Bantu, Tamil, Malay, Persian, besides
Latin and Hebrew). Their popularity among the French can best be illustrated by the fact that they enjoyed
at least 25 French editions in the first year of the publication of the complete collection in 1562.
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“By the sixteenth century, it was de rigenr for poets to experiment with translations of
one or more psalms, particulatly the Penitential psalms”?! (Austern, McBride and Orvis
2011: 9). The long list of representatives of the genre in England, which we take here as
an example, starts with Thomas Wyatt, who relied on the prose work of Pietro Aretino
Setti Salmi de la Penitentia di David in forming his ferza rima®. Then follows Thomas Smith,
who versified Psalms during his imprisonment, as did Henry Howard the Earl of Surrey.
Next come Thomas Sternhold* and John Hopkins, who are authors of the first texts that
wete included in the common Anglo-Scottish Genevan Psalter*. Philip Sidney and his sis-
ter Mary Herbert, Countess of Pembroke, George Buchanan, George Gascoigne, Francis
Bacon, Henry Vaughan, and Samuel Woodford are but a few well-known representatives
of this immensely popular genre. Even King James VI of Scotland tried his pen at Psalm
versifications. Similarly, examples of French, German and Dutch versifiers abound.

Naturally, the versified vernacular Psalms:

allowed many laymen to appreciate the literary qualities of these poetic texts which they had
repeated in Latin for centuries. It was not possible to adopt sincerely the psalmist’s words as
one’s own unless they had been understood. Hence, many of the sixteenth-century psalmists,
including Wyatt, Surrey, Sternhold and Sidney, made efforts to understand and interpret the
meaning of the biblical psalmists by consulting the latest scholarly paraphrases and commen-
taries. They took setiously the opportunity offered by the example of the psalmist for spiritual
rebirth and self-making. (Zim 1987: 204)

The opinion expressed above — very true in every respect — might imply that the adop-
tion of verse was a purely pragmatic choice, determined solely by the presumed audience
of the paraphrases. Metrical Psalms in vernaculars are by definition suitable for non-Latin
speaking audiences, so the choice of rhyming meter might seem to be concomitant only
with the aim of popularizing the contents of the Psalms among those who were barred
access to Latin productions including the new Psalm renditions and the exegetical works
on the Psalter. In other words, the form might seem to have been imposed by not always
very well educated prospective readers, as evidenced by their ignorance of Latin. However,
the genre was immensely popular in itself, rather than being merely a way of appealing to
the general populace, as can be seen from the number of Latin versified paraphrases of
the new Latin translations of the Psalter.

31 As observed by Austern, McBride and Orvis (2011: 10), the Penitential Psalms had a special allure and en-

chanted not only poets, but also writers and composers ,,on both sides of the Catholic-Protestant divide”.
Pettegree (2005: 192), in the broader context of metrical Psalms, also remarks (on the authority of Higman
2000) that Catholic composers were also not immune to the charm of the Psalms.

2 Fora study of Wyatt’s versifications, see Zim (1987: 43-74).

33 Interestingly, Sternhold was the royal groom and dedicated his Psalms to the King, like the most significant

of the French Psalm versifiers — Clément Marot. There is no evidence that “Sternhold had any direct
knowledge of Maret’s paraphrases”, as noted by Zim (1987: 122).

3 They versified the Psalms independently, with Hopkins taking over after Sternhold’s death, very much in

awe and reverence with respect to him (for more on this see Duguid 2014).



Perfectly Imperfect — the Scottish Psalter of 1564 63

4.3. The popularity of the versified Latin Psalms

The genre was widely practised in Latin, so the pragmatic aspects of its reception cannot
be invoked as the raison d’etre of these productions. Observe that the readership of Latin
versified Psalms had access both to the (new) Latin translations of the Hebrew, and the
whole voluminous exegetical output explaining the sense of the Psalms. The first Latin
versified paraphrase of the Psalter emerged in the fifteenth century. It was the work of
Mapheus Vegius — Pope Martin V’s datary, but a veritable explosion of these versifica-
tions started in the 1520s. Below I list just a handful of authors from amongst those who
are known for their Latin metrical paraphrases of the Psalter.

©)

Toannes Fabricius Bollandus
Franciscus Bonadus

George Buchanan

Helius Eobanus Hessus
Angelus de Faggis Sangrinus
Toannes Sascerides

Adam Siberius

Toannes Spangenbergius

These productions had a markedly different audience, an international and well-educated
one, so the paraphrases could be printed and distributed internationally, overcoming the
obvious limitations of the vernacular metre. And here is where we can truly appreciate the
popularity of the genre: at least thirty authors of Latin paraphrases of the Psalter went
through at least two editions, and twenty authors enjoyed over three editions. The record
holder in terms of the number of editions was George Buchanan. His Latin versified
paraphrase of the Psalms ran through 130 editions in 29 different cities. The runner-up
was Helius Eobanus Hessus with 41 editions in 12 cities. Latin versified Psalms were ex-
tremely popular in Germany, France, Italy and England but they were also disseminated
in Spain, Portugal, Sweden, Denmark, Poland, Hungary, Bohemia, etc.

This scale shows clearly that versified paraphrases of the Psalms were a fully appreci-
ated flourishing literary genre, even if diversified in terms of the intended audience, and
in effect exhibiting varying degrees of sophistication expressed partly by the choice of the
language (Latin or a vernacular, with the former implying a higher level of education), and
through the choice of the linguistic complexity of the text.

5. Conclusion

The text of the Scottish Psalms was set in thyming metre, which was additionally subju-
gated to pre-set tunes. This, it has to be admitted, certainly shows the prioritising of form
over content. Moreover, the language of the Scottish Psalter was deliberately simple —
a feature which has earned the metrical Psalms a lot of bitter but, I believe, undeserved
criticism. It is precisely the simplicity of the text, in tandem with the versified metre and
the simple accompanying tunes, that facilitated the memorising of individual Psalms —
exactly the effect hoped for by the versifiers. In effect, everybody could join in in the
congregational singing of the Psalms in the parish church. This gave people a strong sense
of belonging and provided emotional consolation in times of distress as well as offering
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them morally appropriate entertainment. The love of song was capitalized on in metrical
Psalms, which explains their immediate success in all the countries where they emerged.
But while singing lay folk songs was considered improper or even immoral, singing Psalms
provided entertainment that was more than approved of.

In conclusion, the Scottish metrical Psalms are imperfect, but only from the perspec-
tive of a modern critic. What seem to be imperfections from our perspective, were in fact
advantages to the early modern audience. A form easy to commit to memory but at the
same time highly respected as a literary genre turned the Psalms into a bridge between the
literate and illiterate, the rich and the poor, men and women, the clergy and the lay people.
Now they could all join their hearts and voices in congregational psalm singing;
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I. Historyczne warunki przektadu Biblii

Cala historia chrzescijanstwa jest historia lektury (Cottret 2000: 83) 1 interpretacji Biblii.
Mysliciele Cinguecento uznawali, podobnie jak Ockham, ze feologia est scientia sacra scripturae.
Zwrot ku biblistyce w teologii i zwigzana z tym skrypturystyczna koncepcja tej galezi
wiedzy stanowily jeden z istotnych przeobrazen dokonujacych si¢ skutkiem powstajacego
pradu humanizmu (Swiezawski 1979: 234-238). Przywrocenie Biblii wlasciwego miejsca
w studium teologii 1 szerzej w nauce chrzescijanskiej bylo dominujacym imperatywem
nadchodzacej epoki (Piper 1955: 132).

Przedstawiciele humanizmu uwazali, ze tekst Biblii, dla bardziej trafnego jej zrozumie-
nia, nalezy podda¢ takze dodatkowo badaniom filologicznym. Stad Pico della Mirandola
uznaje mozliwo$¢ odnowy teologii dzigki badaniom filologicznym tekstu Biblii. Jego praca
Heptaplus to filologiczna interpretacja i komentarz do Ksiegi Genesis (Di Napoli 1954:
362). Dla Jana Gersona doctrina sancta to zwlaszcza scriptorum notitia (Vereecke 1954: 415).
Piotr z Aily podkreslal pierwszorzedne znaczenie literalnego sensu w egzegezie biblijne;.
Lorenzo Valla domagal si¢ petnej autonomii dla badan filologicznych tekstow biblijnych;
poddawal analizie filologicznej teksty poszczegdlnych ksiag biblijnych, tworzac tym sa-
mym fundamenty biblistyki chrzescijaniskiej na przyszlo§é (Cassirer 1948: 82). Kwestio-
nowal nadmiar analiz filozoficznych przy komentowaniu tresci Pisma $w., podobnie jak
Jan Gerson. Takze Tomasz Morus przedkladal pierwszenstwo Biblii w rozwijaniu teolo-
gii 1 konieczno§¢ odnowy badan skrypturystycznych. W Polsce Grzegorz z Sanoka byl
zwolennikiem dostownego wykladu tresci Biblii. Ttumaczyl, ze taki sposéb przekazu byt
zrozumialy dla wszystkich ludzi (Wasik 1958: 105).

Erazm z Rotterdamu glosil, ze odnowa chrystianizmu polega na ustaleniu popraw-
nego tekstu biblijnego, celem bezblednego zinterpretowania zawartych w nim tresci. Jak
pisal w Enchiridions: ,,Dazeniem kazdego chrzescijanina winno by¢ poznanie Pisma w nie-
skazonej jego formie” (cyt. za Huizinga 1964: 78). Dokonuje si¢ to zgodnie ze strukturg
1 regulami jezyka Biblii, analizami filologicznymi tekstu biblijnego, uwzgledniajacymi kon-
tekst kulturowy powstania tresci poszczegolnych ksiag Pisma §w. Trzeba zadbaé, podkre-
slat Erazm, o dobrg znajomo$¢ jezykow, w ktorych napisano pierwotnie Biblig:
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Bezsprzecznie na pierwszym miejscu nalezy postawi¢ dbalo$¢ o to, by wyuczy¢ si¢ trzech je-
zykow: lacinskiego, greckiego i hebrajskiego, wiadomo bowiem, Zze w nich wlasnie zostalo
podane do wiadomosci wszelkie Pismo mistyczne. (...) Dla zrozumienia ksiag $wietych, jak
i dla ustalenia ich poprawnego tekstu znajomos¢ tych jezykéw jest konieczna. (...) Niekto-
rych rzeczy z powodu specyficznych wlasciwosci danego jezyka nie mozna wrecz przeniesé
do innego jezyka tak, aby otrzymaly przy tym taki sam blask, taki sam naturalny wdzick, taka
samgq, sile wyrazu. Co wigcej, niektore rzeczy sa zbyt drobne na to, aby je w ogéle mozna byto
wyrazic (...).

Ale niemala cz¢$¢ trudnosci polega na samej specyfice stylu, w jakim podano nam do wia-
domosci Pismo swigte. Jest to bowiem styl na skutek tropéw i alegoryk oraz podobienstw, czyli
przypowiesci, niemal catkowicie tajemny i zakryty, nickiedy aZ tak ciemny jak zagadka.

(Erazm 1960: 71, 74, 213)

Nie jest to zas, co mocno podkreslat autor Zachety do filozofii chrzescijariskie, wylacznie filo-
zoficzna interpretacja dokonana bez uwzglednienia metody filologicznej. Na tym polegala,
zdaniem Erazma, prawdziwa filozofia, gdyz dla niego philosophari to tyle co interpretari
seripturas. ,,Brazm przeciwstawia uprawianiu dociekan filozoficznych w Pismie $w. jalowa
spekulacje, nieoparta na rzetelnej znajomosci jezyka Biblii, ani na nalezytym rozumieniu
jej charakteru” (Domanski 1969: 26).

Jesli ktos zechce poprawnie postugiwaé si¢ Pismem $w., nie moze poprzesta¢ na czterech czy
pigciu wyrwanych z tekstu stowach, przeciwnie, powinien raczej przypatrze¢ si¢ uwaznie, w ja-
kim zwiazku te stowa zostaly wypowiedziane. Czesto bowiem sens tego czy owego miejsca
zalezny jest od tego, co bylo wyzej. Trzeba tez rozwazy¢, kto méwi, do kogo méwi, w jakich
okolicznosciach, z jakiej okazji, jakich uzywa stow, w jakim mowi zamiarze, co poprzedza
wypowiedzZ i co po niej nastepuje. Dopiero bowiem zebrawszy i rozwazywszy wszystkie te ele-
menty odkrywa si¢ sens wypowiedzianych stow. Trzeba przy tym przestrzegac réwniez takiego
prawidla, aby sens, ktéry dobywamy z niejasnych stéw, odpowiadal calemu zakresowi nauki
Chrystusa, Jego zyciu, a wreszcie — naturalnemu poczuciu stusznosci (...).

Przypowies¢ jest skuteczna nie tylko wtedy, gdy idzie o pouczenie czy przekonywanie; jest
ona skuteczna réwniez wtedy, gdy si¢ chee rozbudzi¢ uczucia, gdy si¢ chce wywotaé zachwyt,
gdy si¢ chce osiagnac zrozumialo$é, gdy si¢ chce mysl jakas glebiej wrazi¢ w umyst, tak aby
zent wypas¢ nie mogla.(...) A jak Chrystus nasladuje spos6b moéwienia prorokdw, tak znéw Pa-
wel i pozostali apostolowie odtwarzaja sposéb méwienia Chrystusa: za pomoca przypowiesci
przedstawiaja sprawe naocznie i powtarzajac ja czesto, wrazaja w umysly (...).

Sa jednak i takie tropy, ktére nie nalezq do gramatykéw i retordw, lecz naleza do specy-
ficznych wlasciwosci danego jezyka. Nieznajomosé tego faktu czesto zwodzi czytelnika i bywa
dlan przeszkoda. Ot6z jezyk grecki ma duzo takich tropéw wspdlnych z facina, ale ma tez
i pewng ilos¢ sobie tylko wlasciwych. A znéw jezyk hebrajski posiada bardzo duzo zwrotéw
rézniacych sie od obu tych jezykdw (...). Jesli idzie o apostoldw, to cho¢ pisali oni po grecku,
nierzadko jednak nasladuja wlasciwosci jezyka hebrajskiego. Podobnie i siedemdziesigciu thu-
maczy, ktorzy dali nam grecki przektad Starego Testamentu, nasladowalo wiele wtasciwosci
jezyka hebrajskiego. Wszystko to prawie zmienil Hieronim, ktéry tez usunal w cien dawniejszy
przektad. Tak wigc kto$, komu by zupelnie obcy byt ten jezyk, nie potrafi nieraz zrozumieé
mysli tam wyrazonej, nawet gdyby dobrze umial po grecku. (Erazm 1960: 218, 225-220)

Podobnie jak Erazm, wazna rol¢ w ruchu odnowy biblijnej odegral Jacques Lefevre
d’Etaples. Przetlumaczyl on z Wulgaty Nowy Testament na jezyk francuski i wydal go
w 1523 1. — Traduction francaise du Nouvean Testament, a cala Bibliec w 1530 r. (Cottret 2000:
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109). Krytyczna rewizja Wulgaty sklonita go do wniosku, ze ,,Chrystus jest Duchem cale-
go Pisma $w. Za$ Pismo $w. bez Chrystusa jest zwyklym pismem; pismem, ktore zabija”.

W XV w. nawr6t do studiéw biblijnych wymuszony byl postepujacym kryzysem w teo-
logii. Ten dzial wiedzy na uniwersytetach rozwijal si¢ przez cate wieki, korzystajac z do-
robku filozoficznego. Etienne Gilson w swej pracy Duch filozofii sredniowiecine twierdzil, ze
podstawa filozofii sredniowiecznej byla formuta Anzelmianiska fides guaerens intellectnm —
wiara, ktéra prosi intelekt o pomoc; wiara szukajaca przy pomocy intelektu zrozumienia;
wiara probujaca objaé i wyjasni¢ rozumem tajemnice teologii (Gilson 1958: 209).

Istniala w zwiazku z tym delikatna, pelna umiaru réwnowaga, symbioza pomiedzy
teologig a filozofia. Uniwersytet w Paryzu i inne os$rodki uczelniane przez dziesigciolecia,
a nawet setki lat, dos¢ skutecznie rozwijaly teologi¢ przy pomocy filozofii. W tej sytu-
acji niektorzy uczeni obawiali sig, ze ta delikatna réwnowaga miedzy dwoma dziedzinami,
teologig i filozofia, zacznie si¢ zalamywaé. Z jednej strony nastapila krytyka tendencji do
zdobycia autonomii przez filozofie. Z drugiej strony istnialy grupy sprzeciwiajace si¢ trak-
towaniu teologii na wzor filozofii, dazac do utrzymania specyficznosci differentia specifica
przystugujacej teologii i odrézniajacej ja od innych typow wiedzy (Wlodek 1972: 58-93).

Jan Gerson podkreslal mocno, ze nie chodzi o to, aby w studiach teologicznych nie
postugiwac si¢ zadna filozofia, ale aby nie poddac si¢ wplywom poganiskim. Przestrzegal,
by nie wspiera¢ analiz teologicznych filozofia Grekéw lub Arabéw, a zwlaszeza filozofia
Arystotelesa, ktora przeniknela gleboko w rozwazania teologiczne $redniowiecza (Com-
ber 1963: 54). Autentyczna teologia nie moze by¢ traktowana jako dzial filozofii, bo jest to
bledem metodologicznym. Sw. Tomasz z Akwinu popetnil blad, gdyz bez umiaru stoso-
wal poganska filozofi¢ Arystotelesa (Jacob 1961: 682).

Erazm z Rotterdamu i Lorenzo Valla oceniali, niezaleznie od siebie, ze filozofia pogan-
ska, a zwlaszcza arystotelizm, znieksztalcita tres¢ przekazu teologicznego w samej istocie
chrzescijanstwa. Jesli z filozofia dostalo si¢ do teologii chrzescijaniskiej tak duzo bledow,
to teolodzy musza uwaza¢ na inne zagrozenie, ktére polega na niepostrzezenie dokonu-
jacym si¢ i jednoczesnie niedopuszczalnym przeobrazeniu teologii w filozofi¢ (Huizinga
1964: 86). Innym niebezpieczenistwem bylo pelne oddzielenie, gl¢boka separacja pomie-
dzy teologia a filozofia. Skutkowalo to zerwaniem wszelkich powigzan miedzy tymi dzie-
dzinami i uprawianiem filozofii bez uwzgledniania konsekwencji, jakie wnioski otrzymane
na jej terenie moga mie¢ w dziedzinie moralnosci 1 wiary. Do takiego podzialu miedzy
filozofia a teologia przyczynil si¢ awerroizm.

Erazm z Rotterdamu, podkreslajac koniecznos§é reformy, stawial Biblic w centrum
badan teologicznych. Celem teologii jest nowe, pelne zrozumienie tekstow Pisma $w.
1 przedstawienie, ze jedyna godna poszukiwania filozofia jest, tkwiaca w Ewangelii w No-
wym Testamencie 1 majaca kierowac zyciem moralnym czlowieka, filozofia Chrystusa
(Domariski 1973: 44).

Bedac dostepna najmniejszym, takze w najwickszych budzi podziw. Co wigcej, im bardziej za-
glebiasz sie w jej bogactwo, tym bardziej czujesz, jak daleki jestes od jej majestatu. Dla matych
jest mata, dla wielkich — wigcej niz najwicksza. Nie odtraca ona zadnego wieku, zadnej plci,
zadnej majetnodci, zadnego stanu. Storice nie jest tak wspolne i dostepne wszystkim, jak nauka
Chrystusa. Nie broni dostepu do siebie nikomu, chyba Ze ktos sam go sobie broni zawistnym
na si¢ patrzac okiem.
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Stanowczo bowiem nie zgadzam si¢ z tymi, ktorzy uwazaja, ze laicy nie powinni czytaé Pi-
sma Swictego w przekladach na jezyki pospolite, jak gdyby Chrystus uczyl rzeczy tak zawilych,
ze ledwie niewielu teologdw jest w stanie je zrozumied, albo jakby ostoja religii chrzescijaniskiej
polegata na nieznajomosci tej religii. By¢ moze, iz jest rzecza korzystng trzymac w ukryciu ta-
jemne zamysty wladcow, Chrystus jednak pragnal jak najbardziej, aby Jego tajemnice staly si¢
powszechnie znane. (Erazm 1960: 47)

Filolodzy i teologowie zajmujacy si¢ studiami biblijnymi w XV w. stworzyli intelektualng
atmosfer¢ do potraktowania Biblii jako fundamentu chrzescijaistwa, centralnego przed-
miotu badan teologii; a humanisci, podkreslajac waznos¢ analiz filologicznych i roli jezy-
kow (greckiego, hebrajskiego 1 taciny), stworzyli metodologi¢ przekladu tekstow Biblii
z pierwotnych jezykow, w jakim Stary i Nowy Testament byly napisane. Dzigki takim
teologom jak Erazm z Rotterdamu czy Jan Gerson, ktorzy naklaniali do czestej lektury
Pisma $w., dostepnego ,,wszystkim ludziom dobrej woli”, dojrzaly warunki do przektadu
Biblii na jezyki narodowe.

II. Pierwsze przektady Biblii na jezyk polski

Stowo Biblia w jezyku greckim oznacza liczbe mnoga wyrazu biblion; po polsku znaczy
ksiggi, zwoje. Biblia, bedac zbiorem ksiag religijnych judaizmu i chrze$cijanistwa, powstawa-
ta przez wiele wiekéw. Najstarsze ksiegi pochodza z XIII w. p.n.e., najmlodsze z I w. n.e.
Ksiegi byly pisane przez réznych autorow w réznych warunkach kulturowych 1 histo-
rycznych. Oryginalne teksty Pisma $w. zostaly napisane w trzech jezykach: po hebrajsku,
aramejsku 1 grecku.

Septuaginta to grecki przeklad hebrajskich i aramejskich ksiag starotestamentowych
dokonany w Aleksandrii w III w. p.n.e. Wulgata jest przekladem Biblii na jezyk taciniski
dokonanym przez §w. Hieronima ze Strydonu w III w. n.e. Stala si¢ podstawowym prze-
ktadem Pisma dla chrzescijan na wiele wiekéw. Sobor Trydencki w 1546 1. orzekl, ze
tekst Wulgaty jest zgodny z oryginalem, nie zawiera bledow; zostal on uznany za tekst
autentyczny, co oznaczalo, iz byl jako jedyny dopuszczony do uzycia w liturgii i nauczaniu.

W §redniowieczu wielokrotnie podejmowano si¢ zadania przekladu na jezyki narodo-
we calej Biblii lub poszczegdlnych ksiag: Nowego Testamentu oraz Psalmow, w ten spo-
s6b ,,chcac upowszechnic¢ znajomosé Stowa Bozego w jezyku dla kazdego zrozumiatym,
a jednoczesnie oprzec si¢ o staly fundament” (Szeruda 1985: 8). Pierwszymi ksiggami po
polsku byly psalterze: ,,floriafski” z XIV w. 1 ,,putawski” z drugiej polowy XV w. Niekto-
rzy mediewisci dodaja ,,psatterz sw. Kingi”, ktérego fragmenty pochodzityby z ok. 1280 r.

W 1553 r. dokonano pierwszego polskiego przektadu i publikacji Nowego Testamen-
tu. Tytul brzmial: Testament Nowy zupelny. Z greckiego jegyka na polski przefozony i wykladem
Fkrdtkim objasniony. Ttumaczem byt Stanistaw Murzynowski. ,,Byl to nader ptodny pisarz,
nalezacy jeszcze do liczby tych, ktérzy przed Rejem polska proze weale znakomicie urabia-
i (Warminiski 1906: 403). Pochodzil z rodziny Ogoniczykéw osiadlej w Murzynowie koto
Wiloctawka. Uczeszezal do szkot w Kroélewcu, gdzie opanowal studium nauk biblijnych.
Nastepnie w Wittenberdze studiowal nauki biblijne pod kierunkiem Melanchtona. Od
1549 1. przebywal w Krolewcu, gdzie, polecony przez Jana Yaskiego, byl przedstawiony
ksi¢ciu Albrechtowi Pruskiemu, ktéry szukat kandydata do polskiego przekladu Ewangelii
(Warminski 1906: 268-271) 1 planowal stworzy¢ osrodek luterariski oddziatujacy polskim
sfowem Biblii na pétnocne rejony Rzeczypospolitej (Warminiski 1906: 272-274).
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Ksiega Ewangelii zostala wydrukowana w Krélewcu w drukarni A. Augezdeckiego
przy pomocy Jana Seklucjana. Ukazywala sie stopniowo wraz z postepem prac przekla-
dowych (najpierw ukazala si¢c Ewangelia Mateusza, potem Cztery Ewangelie, a nastepnie
Dzieje i Listy Apostolskie). Murzynowski dokonat jako pierwszy ttumaczenia z jezyka ory-
ginalu — greckiego — tekstu Nowego Testamentu opracowanego przez Erazma z Rot-
terdamu, opublikowanego w 1516 r. w drukarni Frobena w Bazylei (Matlek 2001: 160—
169). Opublikowana praca zawierala: dedykacje dla krdla Zygmunta Augusta, przedmowe
dla czytelnikéw (autorstwa Jana Seklucjana), orthographie polska, opracowanie De autoritate
Verbi Dei, tekst calego Nowego Testamentu oraz spis znakéw (Pietkiewicz 2002: 204).

W egzemplarzu przekladu Nowego Testamentu Murzynowski na marginesach umie-
$cil komentarz i uwagi krytyczne dotyczace edytorstwa biblijnego. Byt to komentarz filo-
logiczno-krytyczny, porownanie réznych wariantéw tekstu w zaleznosci od réznych wersji
Ewangelii, wyjasnienia trudnych zwrotéw. Inng grupa komentarzy byly uwagi dotyczace
historii i zwyczajow Zydéw, $wiat i kultu starotestamentowego, obyczajéw ludu Izraela.
Znajdowaly si¢ tam tez komentarze o treSciach moralnych. Murzynowski zgodnie z lu-
teranska koncepcja wykazywal slabo§¢ moralng czlowieka 1 grzesznosé natury ludzkiej.

Dodatkowymi elementami komentarzy byly tez dodane przez Murzynowskiego stowa
krytyki z pozycji luteraniskiej, dotyczace instytucji Kosciola katolickiego, papieza i hie-
rarchow. Tlumacz pierwszego polskiego Nowego Testamentu postulowal, by wierni sa-
modzielnie czytali 1 analizowali Pismo §w. w jezyku ojczystym. Przedstawial stanowisko
typowe dla zwolennikéw Lutra, popierajac silne i centralnie kierowane padstwo, ktore,
egzekwujac spoleczne normy prawne, moze posungé si¢ do wymierzania surowych sank-
cji (Kossowska 1968: 167-171). Jednoczesnie Kossowska uwaza, ze Murzynowski ,,zieje
nienawiscia do wszystkiego, co obce wyznaniu autora. Przeciwnika w wierze stylizuje wy-
lacznie na czarny charakter, a jedynie swemu wyznaniu waruje monopolistyczne prawo na
posiadanie prawdy” (Kossowska 1968: 171).

Sposéb tlumaczenia, jaki przyjal Murzynowski, polegal na humanistycznej metodzie
translacji tekstu, to znaczy dbatosci o sens poszczegdlnych wypowiedzi i zdad, a nie reali-
zacji metody tlumaczenia ,,stowa po stowie” (Luczak 2001: 173-180). Przelozony tekst
zostal podzielony na ksiggi i rozdzialy. Nie zastosowano podziatu na wiersze (Pietkiewicz
2002: 204).

W specjalnej czesci thumaczenia Murzynowski przedstawil samodzielnie opracowane
zasady ortograficzne i graficzne pisowni polskiej.

Nalezy bardzo wysoko oceni¢ publikacje¢ Nowego Testamentu, tak ze wzgledu na sama kon-
cepeje zawartosci oraz przeklad, jak i rozwiazania typograficzne. Nalezy podkresli¢ tez, ze
bylo to w polskim edytorstwie biblijnym dzieto pionierskie, przecierajace nieuczeszczane do-
tad szlaki.

Praca ta zawierala nie tylko sam tekst natchniony, ale takze bogaty komentarz oraz przemy-
slany aparat krytyczny, a wszystko to zostalo podane czytelnikowi w zaprojektowanej na nowo
grafice liter polskich. Ponadto mamy tu do czynienia z pierwszym tlumaczeniem Nowego
Testamentu w oparciu o jezyk oryginalny oraz z zaadaptowana do polskich warunkéw nowa,
humanistyczna metoda opracowania tekstu Pisma Swi@tego.

W ten sposéb Nowy Testament krolewiecki zapoczatkowal tradycje, ktora bedzie konty-
nuowana w pracy pézniejszych biblistéw polskich, szczegdlnie chrzescijaniskich. (Pietkiewicz
2002: 206-207; por. takze: Luczak 2001: 172)
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Pierwszy polski opublikowany tekst Nowego Testamentu zawieral dedykacje dla krdla
Zygmunta Augusta. W przedmowie do czytelnika Jan Seklucjan, wéwcezas polski kazno-
dzieja w Kroélewcu, wyrazil trafng opini¢: ,,przeklad Pisma $§w. na jezyk ojczysty wigcej
znaczy, nizli gdyby krol cate kraje do swego krolestwa przylaczyl” (Szeruda 1985: 12).

Marcin Bielski dokonal kolejnego, drugiego przekladu czterech Ewangelii na jezyk
polski z tekstu Wulgaty w 1556 r. Przeklad wydany w krakowskiej drukarni Szarfenber-
ga adresowany byl do wyznawcow Kosciota Katolickiego. Tytul brzmial: Nowy Testament
Polskim jezykien wylozony weding doswiadezonego laciriskiego tekstn od Kosciola Krzescijariskiego
pryjetego. K'temn prytogono lekge i proroctwa 3 Starego Zakonn wziete, ktdre prgy ewangeliach
bywajq cgytane. Regestr dostateczny ku najdowanin ewangelsj i epistot, ktire w dni niedzielne i inszych
swiqt prez. caty rok bywajq czytane, tak tesy na powsgednie dni postne i adwentowe. Publikacja de-
dykowana byla krélowi Zygmuntowi Augustowi. Na poczatku ksiegi widniat orzel polski
z inicjatami krélewskimi ,,2” oraz ,,A”.

W liscie dedykacyjnym drukarz ujawnit przyjeta koncepcje przekladu, ktora miata za-
chowa¢ dotychczasows katolicka tradycje wiernego trzymania si¢ Wulgaty, nawet kosztem
pickna, stylu i struktury zdaniowej jezyka.

Jan Nicz Leopolita opublikowal z kolei, w 1556 r., w drukarni krakowskiej Mikotaja
Szarfenberga przeklad Nowego Testamentu, ktory potem stanowil cz¢$¢ przekladu Biblii
Leopolity bedacej pierwszym polskim pelnym przekladem opublikowanym w tej samej
krakowskiej drukarni w 1561 r. Nosita ona tytul: Biblia to jest ksiggi Starego i Nowego Zakonu,
na polski jezyk 3 pilnosciq wedfng laciiiskiej Bibliey od Kosciola Krzescijariskiego powsgechnego pryjete,
nowo wylogona.

Jan Nicz byl profesorem uczelni krakowskiej, dobrze znat lacing, greke i hebrajski.
Historycy polskiej biblistyki zakladaja, ze Leopolita posiadal juz przygotowany tekst prze-
ktadu na jezyk polski, ktory tylko poprawial, przygotowujac wydanie. Wyznaczyl sobie
dwa cele podczas tlumaczenia: pragnal zachowac istniejaca tradycje jezykowa, oddajac
wiernie tekst tacinski oryginatu oraz osiagnac¢ wysoka poprawnosc jezykows i dobor stow-
nictwa przekladu. Realizowal przektad literalny, ale potrafil odejs¢ od niego dla jakosci
przettumaczonego tekstu. Dbal o doktadnos$¢ znaczeniows stow. Staral si¢ zachowac ich
szyk zdaniowy (Kossowska 1968: 215-217). Wprowadzal nowe stowa polskie dla lep-
szego oddania znaczenia poszczegolnych wyrazéw jezyka oryginalu. Leopolita korzystat
z przekladu tekstu biblijnego na jezyk polski dostarczonego przez drukarza Szarfenberge-
ra (Kossowska 1968: 199-204), co dawalo szanse, Ze jego praca bedzie wydrukowana jako
pierwsza w Rzeczypospolitej.

Mikolaj Szarfenberg pierwsze polskie wydanie Biblii zadedykowal krélowi Zygmunto-
wi Augustowi. W dedykacji zwrdcil uwage na korzysci plynace z czytania Biblii w zrozu-
miatym jezyku.

Co gdy tak jest, iz Pismo Boze czyni w ludziach taka odmiang, tedy zda mi si¢ N. a M. Krélu, iz
kto je ludziom czyta¢ podawa jezykiem takim, jaki go wszyscy rozumieja, ten narodowi swemu
postuge czyniac, dobre imi¢ sobie zastuguje. (...) Aby naréd byl pochopny ku cnocie, temu
tego potrzeba, aby mial nauki dobre jezykiem swym pisane, bo kto powazne rzeczy czyta (...)
nie moze by¢ tak w zlosci utwierdzony, Zeby si¢ cnota (...) ja¢ nie musial.
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W Biblii Leopolity na pierwszej stronie znajduje si¢ drzeworyt portretowy krola Zyg-
munta Augusta. Nastepnie pomieszczono dedykacje. Jan Nicz Leopolita w swej pracy nie
umiescil komentarza, ale poczynil uwagi ukierunkowujace lekture. Jednym z pomocnych
wprowadzen jest, umieszczona po dedykacji, przedmowa tlumacza wyjasniajaca role Biblii
w zyciu czlowieka. Nicz sugeruje, ze nalezy czyta¢ Pismo w sposob umozliwiajacy do-
$wiadczanie glebszych znaczen, ktére zawieraja stowa tekstu, a przeciez znaczenie latwiej
zrozumie¢ tekst, gdy napisany jest w jezyku narodowym.

Leopolita (jako katolik) zwraca uwage, iz posiadanie polskiego teksu Biblii nie zwalnia
od odpowiedzialnodci za przyjety wybor interpretacii biblijnej. Wskazuje, ze najlepsza dro-
ga to ta dotychczasowa, odradza szukania nowinek religijnych. W uwagach nie ma ostrej
polemiki z innymi chrzescijanami. Jest to traktat wywazony, stonowany, nienapastliwy. Sta-
Nowi propozycj¢ pozytywnego przeciwstawienia si¢ nowym ruchom religijnym.

Kolejnym elementem $wictej ksiggi, po przedmowie ttumacza, jest spis tresci. Po nim
nastepuje list §w. Hieronima do Paulina wskazujacy na wlasciwy sposob lektury Biblii. Na-
stepnie pojawia si¢ jest przedmowa §w. Hieronima do Pigcioksiggu. Potem umieszczona
jest cze$¢ najwazniejsza — ksiegi Starego 1 Nowego Testamentu z przedmowami (jako
forma komentarza). Na konicu znajduja si¢ sa regestry liturgiczne, ktore okreslaja, jakie
fragmenty Pisma $w. przypisane sq do czytania w kazdym dniu roku.

Uktad poszczegolnych ksiag jest w Biblii zgodny z tradycyjna kolejnoscia wystepujaca
w Wulgacie.

Nalezy jeszcze dodad, ze wszystkie Biblie opracowane przez Szarfenbergbéw krakow-
skich, a byly to wszystkie pelne tlumaczenia katolickie Biblii i odr¢bnie Nowego Testa-
mentu, byly bogato ilustrowane, w tym takze ttumaczenie Leopolity.

W ,,ztotym okresie Biblii polskiej”, w latach 1561-1632, ukazalo si¢ pie¢ calkowitych
przekladow Pisma §w. na jezyk ojczysty. W 1561 r. — Biblia Leopolity, tlumaczona przez
Jana Nicza Leopolite dla Kosciola katolickiego; w 1563 r. opublikowano Bibli¢ brzeska
opracowana przez anonimowy zespol ariafskich tlumaczy. Potem w 1573 r. ukazala si¢
Biblia nieswieska, ktérej ttumaczem byl Szymon Budny. W 1599 r. pojawila si¢ Biblia Wuj-
ka tlumaczona przez jezuite Jakuba Wujka dla Kosciota katolickiego, za$ w 1632 r. ukazata
si¢ Biblia gdanska, kt6ra przetlumaczyt Daniel Mikolajewski.

Dwa najwigksze przektady, ktore odegraly istotng role w kulturze religijnej, antropolo-
gicznej, spolecznej i filologicznej w Polsce w calej jej wielowiekowej historii, to Biblia Wuj-
ka i Biblia gdaniska. Oba przeklady i wydania zdominowaly rynek wydawniczo-czytelniczy
na ponad 3060 lat. Przeklad Wujka pelnil role¢ podstawowego i oficjalnego (akceptacja Sto-
licy Apostolskiej) polskiego przekltadu az do opracowania Biblii Tysiaclecia (dokonanego
przez benedyktynéw z Tynca w 1965 r.). Fakt tak dlugoletniej obecnosci w kulturze du-
chowo-religijnej jednego przektadu uznac nalezy za niezwykle zjawisko kulturowo-jezyko-
we, niemajace precedensu w innych krajach europejskich. Biblie gdaniska zastapiono nowa
wersja tltumaczeniowa — Biblia warszawska — dopiero w przedostatniej dekadzie XX w.

Przektad Wujka nosit tytul: Biblia to iest Ksiggi Starego y Nowego Pryymierza wedlug ¥.acin-
skiggo przektadu starego, w kosciele powszechnym pryjetego, na polski jexyk g nown 3 pilnosciq preto-
Sone, 3 doladowanien testn $ydowskiego i Greckiego, y 3 wykladem katolickim, trudniejszych miese, do
obrony wiary swigtej powszechne przeciw kacerstwom tych cgasow nalegqeych: przez D. Jakuba Wnyka
3 Wagrowea, Teologa Societatis Iesu. Z dozwoleniem Stolice Apostolskiey, a naktadem Jego M. Ksigdza
Areybiskupa Gniegnieriskiego wydane 1w Krakowie. W drukarni Yazargowe), Rokn P. MDXCIX.
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Jezuici, a nie osobiscie Wujek, zadedykowali Bibli¢ ,,Najjasniejszemu 1 Niezwyci¢zone-
mu Monarsze Zygmuntowi trzeciemu z faski Bozej Krélowi Polskiemu i Szwedzkiemu”
(Pietkiewicz 2002: 285).

Umieszczony na poczatku przekladu drzeworyt ukazuje polaczenie Starego 1 Nowego
Testamentu: postaci Adama 1 Chrystusa, Zakonu 1 Ewangelii, lud zydowski oraz nowy lud
Bozy, ofiar¢ baranka 1 Eucharysti¢. Znamiennym elementem jest umieszczenie postaci
papieza i kréla polskiego, ktérzy adorujg Chrystusa eucharystycznego. Drugi drzeworyt
przedstawia orla polskiego otoczonego choragwiami wojewddztw i prowingiji.

Dla Wujka podstawg przekladu byl lacifski tekst Wulgaty $w. Hieronima, doktad-
niej — Waulgaty lozanskiej. Tlumacze ewangeliccy przyjmowali za podstawe greke: ,,miast
Greckiego textu taciniska transkrypcje, ktora wulgate zowia, za autentyk wtraci¢ chea y ona
iako szczyra y prawdziwg zalecajac, omylki niektére Greckiemu textowi przypisuja” (Wo-
jak 1985: 34). Ttumacz postuzyl si¢ tez hebrajskim tekstem Starego Testamentu i greckim
Nowego Testamentu, korzystajac z wydania Poligloty antwerpskiej. Przettumaczony tekst
byl takze poréwnany z Wulgatq klementyniska.

Whujek jako znawca jezykéw biblijnych, dobry teolog i biblista potrafil po mistrzowsku pola-
czy¢ merytoryczna wierno$¢ w oddaniu tekstu ksiag $wietych ze swoboda przekladu, zapew-
niajac jasnos$c¢ i pickno tekstu polskiego. Postugiwal si¢ czesto tekstem oryginalnym tam, gdzie
w Wulgacie tlumaczenie bylo niejasne, dodawal jakies stowo, gdy tego wymagalo dobro prze-
ktadu. (...) Zmienial zgodnie z duchem jezyka polskiego szyk wyrazow, nie trzymajac si¢ wier-
nie pod tym wzgledem ani tekstu greckiego, ani Wulgaty. Taki spos6b tlumaczenia nie podobat
si¢ cenzorom poprawiajacym przektad Biblii Wujka. Komisja pousuwala pododawane przez
Whujka stowa i przywrocita zdaniom szyk lacifski, czyniac w ten sposéb tekst mniej zrozumia-
tym. (Pietkiewicz 2002: 285; por. takze: Biefikowska 1998: 37-52 oraz Smereka 1975: 221-266)

Wujek dawal pierwszenistwo sensowi nad dostownoscia, wiele uwagi poswigcajac wytwor-
nosci stylu i picknu slowa. Metoda pracy ttumacza byla taka sama, jak zasada $w. Hieroni-
ma: ,,non verbo a verbo, sed sensum exprimere sensu” (,,nie sfowo w slowo, lecz by sens
odpowiadal sensowi”), ktora Hieronim przejat od Horacego i Cycerona. Wzorce te sytu-
owaly wiec Wujka wsrod spadkobiercéw najlepszych tradycji translatorskich (Bienkowska
1998: 37—44; Poplatek 1950: 70-83). Chodzilo o zmierzenie si¢ z trudna materia stowa
natchnionego i przelozenia go w jezyku o odmiennych uwarunkowaniach gramatycznych,
stylistycznych, strukturalnych i innej kulturze (Langkammer 1998: 53—63). Wczesniej od
Biblii Wujka opublikowana zostala Biblia brzeska, ktorej jezyk i poetyckosé byly na wyso-
kim poziomie, ttumacz musial wigc owemu tlumaczeniu doréwnac.

Istotnym narzedziem ukierunkowujacym lekture tekstu biblijnego u Wujka jest ko-
mentarz, gtéwnie ten umieszczony pod rozdzialami. Pelni wazna role: wyjasnia i wyklada
katolickie prawdy dogmatyczne oraz polemizuje z innowiercami. Wujek w komentarzu
wyjasnial te kwestie i problemy teologiczne, ktore réznowiercy interpretowali w sposob
odmienny i wyprowadzali z nich wnioski sprzeczne z katolicka doktryna. Celem komen-
tarza bylo podanie czytelnikowi ,,dobrego (wlasciwego) przekladu, oczyszczonego z he-
retyckich bledow i zaopatrzonego w dogmatyczny komentarz” (Pietkiewicz 2002: 280).
Kierunek interpretacji tekstu wyznaczaja takze noty umieszczone na marginesach stron.
W Starym Testamencie wiele z nich wyjasnia sens chrystologiczny, ukazujac zwiazek mig-
dzy Starym i Nowym Testamentem.
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Jeszcze raz nalezy podkresli¢, ze praca tlumacza oparta jest na solidnym gruncie na-
ukowym: znajomosci realidw oraz historii biblijnych, biegtosci filologicznej, zasad (wspol-
cze$nie tak nazywanych) hermeneutyki tekstow oraz §wietnej orientacji w pismach Ojcéw
Kosciola i komentatorow wspélczesnych samemu tlumaczowi. Biblia Wujka wraz z ko-
mentarzem w pelni zastuguje na miano opracowania naukowego, oczywiscie widzianego
na tle XVI-wiecznej erudyciji.

Prace przekladowe i edytorskie Jakuba Wujka naleza niewatpliwie do najwickszych
osiggnie¢ polskiego drukarstwa biblijnego. Byly bardzo bogato wyposazone w elementy
wprowadzajace do lektury (przedmowy, tablice chronologiczne i synoptyczne) oraz to-
warzyszace jej komentarze i noty. Byly to ksiazki wielofunkcyjne: podreczniki dogmatyki,
krytyczne wprowadzenia do studium Biblii, lekcjonarze oraz pomoce w dyskusjach wy-
znaniowych (Pietkiewicz 2002: 290).

Przechodzac do warunkéw powstania Biblii gdanskiej, nalezy przypomnied, ze miata
ona dla polskiej spolecznosci ewangelickiej podobnie wazne znaczenie teologiczno-reli-
gijne i kulturalno-jezykowe, jak Pismo §w. przettumaczone przez jezuite Jakuba Wujka dla
spolecznosci katolickiej.

Zbory luteranskie zlecily tlumaczenie wszystkich ksiag biblijnych z jezykéw oryginal-
nych Danielowi Mikotajewskiemu i Janowi Tarnowskiemu. Ttumacze w oparciu o tekst
polski Biblii brzeskiej, ktora ukazala si¢ w druku w 1563 r., mieli zasadniczo ulepszy¢
wersje¢ jezykowa tlumaczenia. Biblia brzeska w swym pierwszym tlumaczeniu charaktery-
zowala si¢ bardzo picknym, lekkim i dostojnym jezykiem. Nowa wersja miata by¢ w za-
mierzeniu poprawiona, ulepszona, zrewidowana Biblia brzeska.

Mikolajewski przyjal metodologie tlumaczenia zgodna z zasada koscioléw reforma-
cyjnych, gdzie tekst hebrajski stanowil podstawa dla tlumaczenia Starego Testamentu,
a grecki dla thumaczenia Nowego Testamentu. Zasada ta byla wsparta autorytetami Ojcoéw
Kosciola, zwlaszcza Ambrozego 1 Augustyna.

Dla tlumaczenia, ktore trwalo od 1604 do 1632 r., wykorzystano:

a) przeklad grecki — Septuaginte, tekst Biblii bazylejskiej (1545), sykstynskiej (1586),
antwerpijskiej ,,Krélewskiej” (1569-1572);

b) przeklad chaldejski, tzn. parafraz¢ aramejska Starego Testamentu, Targum (przeklad
Piccioksiegu i Ksiegi Prorokow);

¢) przeklad lacinski urzedowego tekstu Kosciota Katolickiego — Wulgaty w jej edycji
klementynskiej z 1593 r., z ktorej korzystal nieco wezesniej Jakub Wujek;

d) inne przeklady polskich Biblii: Leopolity (1561), nieswieskiej (1572), Wujka (1599),
korzystano takze z Biblii czeskiej kralickiej (1590);

e) tekst francuskiego tlumaczenia dokonanego przez katolika Lefevre’a d’Etaplesa
z 1535 1. w wersji zrewidowanej z 1579 1.5

f) niemieck Bibli¢ przetlumaczona przez Marcina Lutra z 1574 t;

@) lacinski tekst Biblii Pagninusa z 1527 r.;

h) lacinski przekltad Franciscusa Juniusa 1 Immanuela Tremelliusa z 1579 r. (Szeruda

1985: 14).
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Tlumaczenie Mikolajewskiego zostalo wydrukowane w gdanskiej drukarni Hunefelda
w 1632 r. i nosito tytul: Biblia swieta: to jest Ksiggi Starego y Nowego prymierza 3 gydowskiego
7 greckiego jezyka na polski pilnie y wiernie przetlumaczone. Cum gratia et privilegio S .R.M. we Gdari-
sku w drukarnie Andrzeja Hunefelda rokn MDCXXXII 8.

Karta tytulowa zawiera miedzioryt przedstawiajacy Mojzesza z tablicami przykazan
1 Aarona z kadzielnica, u géry znajduje si¢ raj, u dotu scena Sadu Ostatecznego. Na po-
czatku $wictych ksiag znajduja si¢ dwie dedykacje: jedna to dedykacja ksi¢cia Krzysztofa
Radziwitta dla kréla Whadystawa Zygmunta, tzn. Wiadystawa IV (z dnia 4 grudnia 1632 r.).

W swej dedykacji do krola ksigze¢ Radziwill przypomnial, ze przed 69 laty wydano
Bibli¢ brzeska ,,pod Imieniem nie§miertelnej pamigci przodka W.K.M. Kréla Zygmunta
Augusta”, skoro wigc ,,wlasnie na czas szczesliwy WIK.M. Elekciey drugi raz (...) z druku
wynis¢ miala”, wydaje si¢ rzecza wazna ,,aby y teraz w tey nowey szacie pod Imieniem
Krolewskim ludziom prezentowana byta”.

Druga dedykacje ewangelickie duchowienstwo z Wielkopolski kierowato do ksi¢cia
Krzysztofa Radziwilla, hetmana polnego Wielkiego Ksigstwa Litewskiego, brata stryjecz-
nego Mikolaja Radziwilta, fundatora Biblii brzeskie;.

Jesli chodzi o metodologi¢ tlumaczenia — to Mikolajewski uwazal, Ze nawet najlepszy
przeklad nie byl w stanie odda¢ mysli zawartej w oryginalnym tekscie, bowiem poszcze-
goblne slowa i zwroty mialy rézny zakres pojeciowy w roznych jezykach. Mikolajewski byl
swiadomy, ze jego translacja nie spelni wszystkich oczekiwan. Nie mozna ttumaczy¢ slowa
po slowie, planowac szyku zdania, ani konstrukeji gramatycznej przektadu; mysli i pojecia
sformutowane w jezyku oryginalu powinno si¢ przenosic¢ do jezyka tlumaczenia, stosujac
normy stylistyczne, gramatyczne 1 znaczeniowe tego drugiego jezyka. Przez to osiagnaé
mozna nie tylko wicksza jasnosé, ale tez wigksza precyzje w oddaniu mysli autora tekstu,
a wicc wickszg zgodnosé z oryginatem. W zamierzeniach praca Mikolajewskiego miata by¢
korektg Biblii brzeskiej, tak samo okreslano ja w dedykacji dla krola Wiadystawa IV, fak-
tycznie jednak zmiany jezykowe poszly zbyt daleko, dajac w rezultacie nowe tlumaczenie
(Wojak 1985: 44-45).

Mikolajewski tlumaczyt wiernie, wrecz niewolniczo trzymal si¢ tekstu. Dlatego zda-
rzaly si¢ nalecialo$ci hebrajskie 1 greckie np. ,,$miercig umrzesz”, ,,nie cofne¢lo si¢ nazad
serce nasze”. Tekst oryginalny tlumaczony byl dostownie, na czym nieraz tracito pigkno
1jasnos¢ struktury jezyka.

W konsekwencji koncepcja przekladu Biblii gdanskiej zrealizowana przez Mikolajew-
skiego byla odmienna od zalozen zespolu pinczowskiego zwigzanego z Biblia brzeska
(Sipaytto 1934: 144, Szeruda 1985: 15).

W koticu poruszy¢ wypada kwesti¢ stosunku Biblii gdanskiej do przektadu brzeskiego, czy
istotnie jest on poprawionym wydaniem wersji brzeskiej. Zdanie to nie wydaje si¢ trafne, zbyt
bowiem duze sa réznice, ktére wykazuje niemal kazdy werset. Mikolajewski wierny zasadzie
jak najdokladniejszego tlumaczenia kazdego wyrazu oryginatu, nie liczyl si¢ najwidoczniej
weale z postanowieniami synodu, ktére wielokrotnie nakazywatly, by mozliwie najmniej wersje
brzeska zmienial i dazac do najscislejszej niewolniczej wprost wiernosci przekladu, tekstem
brzeskim postugiwal si¢ jedynie pomocniczo, nie starajac si¢ go nawet zachowa¢. Totez dzieto
jego jest zupelnie nowym tlumaczeniem, opartym zreszta na calkiem innych zasadach trans-
latorskich, niz Biblia brzeska, ktorej tworcy starajac si¢ takze o najwierniejsze oddanie tresci
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kazdego wersetu, zachowali jednak przy tym oryginalnos¢ i swobode przekladu, dbajac bardzo
o poprawnos¢ oraz pickno jezyka. (Sipaytio 1934: 145)

Omawiany przeklad, cho¢ oficjalnie przeznaczony byl dla wyznawcow konfesji kalwin-
skiej 1 luteranskiej, w ukryty sposob staral si¢ jednak spelniac¢ oczekiwania katolikow, z na-
dzieja, ze oni rowniez siggna po to tlumaczenie (Kossowska 1969: 64). Protestantom
zalezalo, aby wykazac si¢ znajomoscia pism patrystycznych oraz wersji Biblii w jezykach
oryginalnych, ktérymi postugiwali si¢ jezuici, wydajacy i poprawiajacy swe tlumaczenie
(Kossowska 1969: 64—65).

Pomimo oficjalnego zwalczania przektadu Jakuba Wujka, Mikolajewski przejal wie-
le elementéw z formuly translacyjnej jezuitow, chcac zapewni¢ wydanie tlumaczenia na
podobnym poziomie, dokonane poréwnywalng metoda i w pewnym sensie zastgpujace
prace jezuitow.

Gdy polska reformacja z koficem XVI w. przeszta do defensywy, w obliczu aktyw-
nych dziatan ze strony kontrreformacji dochodzito do coraz silniejszych dazen zjedno-
czeniowych. W procesie jednoczenia wazna role odegraly wspolne ksiazki, ktére stuzyly
zaréwno luteranom, kalwinom, jak i braciom czeskim. Chodzito o jednakowe kancjonaty,
modlitewniki 1 wspélng bibli¢. Stala si¢ nig Biblia gdanska (Tworek 1971: 121-137).

Biblia gdanska byla popularna ksiega, ktéra przemawiala do czytelnika w obrazach,
symbolice, w prostym, barwnym, zywym jezyku narodowym. Stanowi ona w literaturze
polskiej koncowy etap dlugiego okresu rozwoju religijnego 1 biblijnego, ktérego doku-
menty odnajdujemy w psalterzach, ewangeliach i bibliach chrzescijatiskich.

Podsumowujac, w zakonczeniu nalezy podkresli¢, ze w ,,zlotym okresie Biblii pol-
skiej”, w latach 1561-1632, ukazalo si¢ pi¢¢ przekladéw Pisma $w. Kazdy z nich odegrat
pozytywna role w historii kultury i jezyka polskiego. Biblia Wujka oraz Biblia gdaiska byty
jednakze najwazniejszymi przekladami i wydaniami w calej pdzniejszej, ponad 350-letniej
historii kultury polskiej. Odegraly istotna role w kulturze religijnej, filologicznej i spo-
lecznej w calej jej wielowiekowej historii. Przektad Wujka petnit role podstawowego i ka-
nonicznego, z akceptacja Watykanu, polskiego przekladu, az do opracowania Biblii Ty-
siaclecia dokonanego przez benedyktynow w 1965 r. Biblia gdanska funkcjonowata jako
wzorcowy przekltad w jezyku ojczystym do lat 80. XX w., kiedy zastapiona zostala przez
Bibli¢ warszawska. Fakt tak diugoletniego oddzialywania i funkcjonowania w kulturze
duchowo-religijnej nalezy uznac za niezwykle wazne zjawisko w kulturze jezykowej i bibli-
stycznej Polski, niemajace precedensu w innych krajach europejskich.
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Pamieci Jacka Brzozowskiego,
z ktérego inspiracji powstal ten tekst...

Opowiem pewng histori¢ zwigzang z wydaniem VIII tomu Poegjz (1836) Adama Mickiewi-
cza'. Fabula tej opowiesci taczy si¢ z klopotami zaréwno wydawcy, Eustachego Januszkie-
wicza, jak 1 samego autora, zaréwno wydaweca, jak i poeta nie mogli bowiem skompletowac
tomu VIII, a w konsekwencji zamkna¢ paryskiej edycji dziel Mickiewicza. Autor myslat
o wzbogaceniu zbioru tlumaczeniem Prologu z Fausta Goethego. Nie mozna go bylo
jednak odnalez¢é? W zwiazku z tym Januszkiewicz zaproponowal dopelnienie kompozycji
innym fragmentem — tlumaczeniem Don Carlosa Fryderyka Schillera, ale poeta nie wyrazit
zgody. Pisal, ze fragment 6w tchnie ,,duchem luterskim” (Mickiewicz 1955a: 174). Podejme
literackie sledztwo i sprobuje ustali¢, w jaki sposob Mickiewicz pojmowal owego ,,ducha”
1 dlaczego — jego zdaniem — nie harmonizowal z tekstami tomu VIII wydania paryskiego.
W przywolywanym tomie VIII Poegji zamieszczono utwory, ktore nie znalazly si¢
w trzech pierwszych czesciach wydania z lat 1828-1829°. Mickiewicz zrezygnowal z tek-
stow drobnych, ogloszonych wezesniej w wydaniu petersburskim, za to wzbogacil wydanie
patyskie utworami nowymi (Aryman i Oromaz, Zdania i wwagi)*, dotad nie publikowanymi.
Dopetnit tom tlumaczeniami z Byrona, Goethego, Puszkina, Dantego, Petrarki, Szekspira,
wybral wiersze z okresu odeskiego i czasu podrézy po Europie, poematy (Farys, Szanfary),
wiersze patriotyczne, ballady oraz tzw. liryki rzymsko-drezdeniskie. Tom zamknat zbiorem

' Druk tomu byl kontynuacja rozpoczetej w 1828 roku edycji, ktéra doprowadzono 1832 roku do tomu IV
(Dziady, cz. 111). Kolejne (V1 VI) przewidziano dla nastepnego wydania Pana Tadensza; V11 rezerwowano dla
dalszych nienapisanych jeszcze piesni. Tom VIII Poezji zamykajacy edycje, mial zawiera¢ wiersze liryczne,
tlumaczenia, drobne poematy (Maciejewskil987: 57).

> Fragmentu tlumaczenia nie odnaleziono. Wiedz¢ o tym, %e czekano na prolog z Fuusta, przekazal Eustachy
Januszkiewicz w notatce umieszczonej na karcie pierwszej autogratu Zdasi i mwag w dolnej polowie strony:

,Druk tego tomu rozpoczety we wrzesniu 1835, zaledwie dzisiaj 20 pazdziernika 1836 ukoficzony zostal.
Czekano na przyslanie z Drezna ttumaczenie [!] czesci Fausta Géethego” (cyt. za: Zgorzelski 1981:173).

3 Z wyjatkiem tlumaczenia Sn Byrona, ktéry zostal opublikowany w tomic TTT edycji paryskicj. Ponowny
jego wybor $wiadczy o tym, ze Mickiewicz przywiazywal do niego szczegdlna wage w uktadaniu kompozy-
¢ji tomu VIII, zamykajacego paryskie wydanie.

* Maria Dernatowicz wymienia takze utwory, ktére po raz pierwszy znalazly si¢ w wydaniu zbiorowym:

Almotenabby, Reduta Ordona, Smieré putkownika, Romeo i Julia, Arcymistry (Dernatowicz 1996: 123).
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aforyzmow czyli Zdaniami i mwagami. One zastapily nieodnaleziony Prolog z Fausta, a takze
odrzucony przez Mickiewicza fragment z Don Carlosa Schillera. Poeta zaproponowal moc-
ng puente nie tylko dla ostatniego tomu, lecz dla calej edycji paryskiej.

Jarostaw Maciejewski, zastanawiajac si¢ nad kompozycja tomu VIII, pisal:

Zdania i mwagi byly wobec poprzedzajacych je w tomie tekstow ,,dopelnieniem”. Mickiewicz na-
zywal je ,,dodatkiem dystychéw, a takze ,,maksymami dla zbudowania ciebie (Januszkiewicza)
i tomiku”. Jesli przyjac na serio te poufala ironi¢ widoczna w tekscie do ksiggarza, caly ten tom
bez ,,maksym” wyraza pewien stan umystu autora, ktéry adresat zna. Natomiast owe maksymy
wykladajace prawdy i normy chrzescijaniskie, powinny ich obu: autora dawnych wierszy w to-
mie oraz adresata listu — zadziwi¢ i moralnie poprawi¢, maja zatem inny profil ideowy czy
tez etyczny niz poprzedzajace je w tomie wiersze. Zdania i nwagi trafity do tomu przymusowo
i w ostatniej chwili przed drukiem, a byly bodaj przeznaczone do publikacji gdzie indziej.

(Maciejewski:1987: 58)

Nie jest to weale oczywiste. Nie ma dowodu, ze Zdania i uwagi trafity do tomu ,,przymuso-
wo”%. Jak wiadomo, jego druk rozpoczeto we wrzesniu 1835, ukoficzono za$ dopiero 20
pazdziernika 18306. Z notatki Januszkiewicza, wydawcy, wynika, ze sprawa przedltuzala sie,
poniewaz czekano na odnalezienie ttumaczenia ,,cz¢$ci” Fausta. Zastanawiajace jednak, ze
Mickiewicz, planujac wlaczenie go do wydania paryskiego, nic o tym nie napisal Odyfcowi,
gdy prosil o odszukanie tekstu. Przeciwnie, zaproponowal, by wydal Prolog w ,,Meliteli”:

Zwlekatem dlugo list do ciebie. Chcialem koniecznie co do Meliteli twojej postac, ale nic nowe-
go nie napisalem, nic dawnego przez cenzure nie przejdzie. Wiersze religijne, o ktérych piszesz,
juz byly drukowane w nowym wydaniu Merzbacha, tobie nie znanym. Przypomnisz moze
sobie, ze wytlumaczytem kiedy$ w Weimarze prolog Fausta. Ten prolog darowalem panu An-
toniemu, a p. Antoni zostawil go z papierami u nieboszczyka Todwena w pakiecie opieczeto-
wanym i zaadresowanym; teraz posyla tobie kartke plenipotencyjna; jezeli prolog wynajdziesz,
drukuj go, ale przejrzyj i popraw. (Mickiewicz 1955a: 144)

Czyzby ukrywal przed Odynicem, ze tlumaczenie potrzebne jest mu takze do paryskiego
wydania Poegj? Ale réwnie prawdopodobna moze by¢ inna wersja. Poeta zmienil zdanie
1 juz w koncu wrzesnia 1835 roku myslal o nowym rozwigzaniu. Wedlug Stanislawa Pi-
gonia (1928: 14) i Czestawa Zgorzelskiego® Zdania i mwagi, ktére ostatecznie wlaczone
zostaly do tomu VIII, byly pisane miedzy 1833 a 1835 rokiem”. Jesli tak bylo, Mickiewicz

Warto jednak zauwazy¢, ze w Zdaniach i mvagach powrdcil do pewnych tematéw i motywoéw obecnych
w lirykach rzymsko-drezdenskich, co dowodzi¢ moze, ze budowal mi¢dzy nimi pewne wigzi spajajace kom-
pozycje tomu VIII Poegji. O korespondencii miedzy Rogmowq wieczorng a Zdaniami i mwagami pisat Krzysztof
Biliski (1998: 105-107).

Czestaw Zgorzelski wskazuje na dwa etapy powstawania Zdasi i mvag. Pierwszy obejmujacy lata 1833-1834
wigzal si¢ z brulionowym zapisem (A1). Drugi zwiazany z latem 1830, kiedy to Mickiewicz pracowal nad
aforyzmami wybranymi do publikacji i przeznaczonymi do w tomu Poegji (Zgorzelski 1981: 176; zob. takze:
Brzozowski: 2002: 82-84).

Pigon uwazal, ze ,,nalezy raczej dat¢ powstania przesuwac wstecz niz wprzod, ku rokowi 1833 raczej niz
1835 (Pigont 1928: 14); Maria Dernatowicz, powolujac si¢ na listy do Edwarda Odynca (z 21 lipca i 28 wrze-
$nia 1835 roku), zajmuje inne stanowisko. Jej zdaniem z przywolywanych listow wynika, ze latem i wezesna
jesieniq 1835 roku Zdaii i mwag jeszcze nie bylto:
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w koficu wrzesnia 1835 mogl zastanawiaé si¢ nad ich wykorzystaniem®. Ostatecznie bo-
wiem wydawca czekal nie na prolog, lecz na Zdania i nwagi. Dowodzi tego list Mickiewicza
do Odynica z lipca 1836: ,,mnie dokucza drukarnia o skompletowanie tomu VIII (...), ale
mi trudno i na kilka ¢wiartek zdoby¢ si¢ 1 druk przez to zatrzymal si¢ i spoczywa” (Mic-
kiewicz 1955a: 164). Mickiewicz przestal Januszkiewiczowi zbidér maksym na poczatku
wrzesnia 1836 roku z listem, w ktérym pisal: ,,Posylam maksymy dla zbudowania ciebie
1 tomiku” (Mickiewicz 1955a: 173). Przywolane fakty uprawniaja wigc do uznania, 1z Zda-
nia i nwagi — whrew przekonaniu Maciejewskiego — mogly by¢ ostatecznie pisane dla
VIII tomu Poegji. Warto dodaé, ze nikt z literaturoznawcow specjalnie nie zastanawial si¢
nad znaczeniem tego bardzo szczegdlnego polaczenia, czyli zestawienia ze sobg tluma-
czen 1 wierszy pochodzacych z réznego czasu z cyklem maksym, ktore — wedle zamystu
Mickiewicza — wspottworzy¢ mialy kompozycje Poegji z 1836. Maciejewski dotaczone do
tomu VIII Zdania i mwagi traktowal jako czes$¢ artystycznie 1 ideowo obca. Wydaje si¢ jed-
nak, ze poeta zbudowal pewne mosty miedzy dwiema czg¢sciami, ktdre t¢ niestereotypowa,
kompozycje¢ mialy wzmocnic... O czym dalej.

Zanim powrdce do Schillera i ,luterskiego ducha”, warto zastanowic sig, z jakich po-
wodéw poeta wybral Prolog Fausta do VIII tomu Poezjz, a Don Carlosa odrzucit. W tym celu
konieczne staje si¢ uchwycenie zaprojektowanego przez Mickiewicza charakteru kompo-
zycji. Maciejewski zwrocil uwage na jej szczegolny porzadek, niemieszczacy si¢ w znanych
schematach (Maciejewski 1987: 59—61). Nie odpowiadal tomowi uktad ,,wierszy réznych”,
takze kryterium genologiczne, cykl tematyczny ani tez uktad chronologiczny:

Tom VIII przed cyklem Zdania i nwagi prezentuje 33 utwory Adama Mickiewicza (w tym thuma-
czenia) w kolejnosci nie przypadkowej, lecz z mysla o zespoleniu wydobytej z nich autorefleksji
autorskiej. Jak bysmy to dzisiaj okredlili: nastapito tam udramatyzowanie rozmyslad podmiotu
lirycznego. (Maciejewski 1987: 60)

Pisal tez:

motywy fabularyzujace zawarta w kazdym z nich refleksja liryczna powinny by¢ zwiazane ze
soba jakim$ tadem widocznym poprzez kolejnosé tych utworéw w tomie VIII i widocznymi
w takim uktadzie taczami (blizszymi i dalszymi). Przede wszystkim za$ znaczace powinny by¢
nawiazania do idei i motywow ze Suu z Lorda Byrona. (Maciejewski 1987: 60—61)

Mozna powiedzied, ze Mickiewicz stworzyl opowies¢ o ,,ja”, ktore obdarzyl nie tylko pew-
nym rysem autobiograficznym, ale 1 poddal uniwersalizacji, tworzac wizerunek dziewiet-
nastowiecznego czltowicka-wedrowcy. Odstanial dwoisto$¢ jego zycia zawieszonego mig-
dzy snem, marzeniem a jawa. Zakorzenial go w staropolskiej kulturze, ale takze wrzucal
w europejski §wiat. Pozwolit wedrowac po traktach realnych (Szwajcaria, Neapol, Werona)
1 wyobrazonych. Jego duchowa biografi¢ wpisal nie tylko w ekspresywne wyznania lirycz-

Gdyby wtedy juz jaka$ ich cze$é istniata, Mickiewicz — ktory , koniecznie cheial” dopomée Odyficowid, zapewne

by mu je przestal, tym bardziej, ze Odyniec wspominal o wierszach religijnych. Zdania i mvagi spetnialy tez

warunek, pod ktorym mogly by¢ w Meliteli ogloszone: pod wzgledem politycznym byly catkowicie cenzuralne.

Jak si¢ wiec wydaje, Mickiewicz mogl zaczaé je pisa¢ najwezesniej w konicu 1835. (Dernalowicz 1996: 149)
Przekonanie Dernalowicz, ze Mickiewicz Zdania i uwagi najwezesniej zaczal pisa¢ w konicu 1835 roku nie
wyklucza tej hipotezy. Poeta mégl juz wezesniej mysle¢ o innym rozwiazaniu i, by¢ moze, wlasnie dlatego
zaproponowal Odyficowi druk prologu Fausta w ,,Meliteli”.
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ne; postuzyl si¢ rowniez metaforycznymi opowiesciami, bedacymi rodzajem ekwiwalentu
doswiadczenia ,,ja”. Tak na przyklad mozna mysle¢ o poematach: Farysie i Szanfarym.

Portretowane w wielu odslonach ,,ja” poszukuje wolnosci 1 szczgscia, ale jego udzia-
lem staje si¢ przede wszystkim glebokie uczucie niepetnosci istnienia, zwigzane z niemoz-
noscia poznania, rozpaczg zrodzona z milosci, niespelnieniem, ktére rodzi melancholie.
Mickiewicz wpisuje do tej biografii zarowno doswiadczenie egzystencjalne, jak i histo-
ryczne; oba wikla w zto 1 metaforycznie ujmowany pejzaz ciemnosci. Pokazuje kruchosé
ludzkiego istnienia i rozpacz, ktéra prowadzi do wyznania: ,,Ze wstretem i z przestrachem
czytam whasne dzieje” (Prgypomnienie z A. Puszkina). Etapem kluczowym w tej zuniwer-
salizowanej biografii-wedréwcee, tym razem o wyraznie zabarwionym rysie autobiogra-
ficznym, staja si¢ liryki rzymsko-drezdeniskie ulozone przez Mickiewicza w szczegdlnym
porzadku: Areymistrg, Aryman i Oromaz, Rozum i Wiara, Medrey, Rozmowa wieczorna. Zwy-
kle rozpoznawane byly w kontekscie Dziaddw cz. II1. W tomie paryskim zyskaly nowy
kontekst. Staly si¢ waznym etapem w wedréwee ,,ja” oraz przygotowywaly czytelnika do
lektury nastepujacych po nich Zdai i wwag. Mickiewicz, mozna by powiedzie¢, dla nich
odkrywal nowa wersj¢ portretu tozsamego z soba samym. W Areymistrzn przypisal mu
podobna do boskiej kondycje — tworcy nierozumianego i cierpiacego (jak w Wielkies
Improwizacii). W Wierze i rogumie opromienial boskos$cia, odkrywajac, ze dla ,,ja” wiara stata
si¢ ,,okiem rozumu” (Noras 1998: 119-120). Zas w Rozmowie wieczorng — wewngtrznej
rozmowie z Bogiem — potwierdzal wczesniej juz ujawniong (Areymistrz, Rogum i wiara)
uprzywilejowang pozycje ,,ja”, ktérego moca stala si¢ wiara, a staboscig pycha (Kasperski
2005: 70-74). W takiej wlasnie sytuacji 1 kondycji Mickiewicz pozostawial dziewi¢tnasto-
wiecznego wedrowcea tozsamego z ,,ja” poety w tomie oddanym do druku we wrzesniu
1835 roku. Wiersze rzymsko-drezdenskie tworzyly wigc rodzaj pomostu miedzy refleksyj-
ng czescia tomu, odstaniajaca bolesne do$wiadczenie cztowieka XIX wicku, a aforyzma-
mi (Bilinski 1998: 105-107). W lirykach Mickiewicz przejmowal role przewodnika, tego,
ktory ,,z Bogiem gada” i proponowal owemu wielopostaciowemu ,,ja” duchowsa prace
inspirowang Zdaniami i nwagami.

Jaka role¢ mégl w tak zaprogramowanej biografii (autobiografii) odegra¢ Prolog z Fau-
sta? Mickiewicz zamykal tom w szczegdlnym momencie’, gdy ,,ja” odkrywalo w mono-
logu swe relacje z Bogiem. Poeta, wybierajac Pro/og w Niebie, podazal za romantycznymi
wyobrazeniami, ktére negowaly wizerunek Boga bezdusznego 1 samowladnego. Bog Go-
ethego, wykreowany na troskliwego ojca, ktory rozumie czltowieka-syna podejmujacego
trud wedréwki przez zycie, dobrze wpisywal si¢ w klimat lirykéw drezdenskich. Pozba-
wiony grozy, rozumiejacy zmagania czlowieka: ,,Wiadomo: biadzi czlowiek, poki dazy”
(Goethe 1977: 42) tagodzil bolesng wedrowke ,,ja”, ale 1 potwierdzal, ujawniona w Wierze
7 rozumie oraz Rozmowie wieczorney, szanse wypracowania glebokiej z nim wigzi. Prolog odsta-
nial takze mozliwos§¢ ponownej lektury doswiadczenia ,,ja”, obnazal bowiem mechanizmy
rzadzace rzeczywisto$cia ziemska. Odkrywal koniecznosé mierzenia si¢ ze zlem, ktére
»drazniac”, gdy ,,w czynno$ciach swoich czlek ustaje nieraz”, zmusza do aktywnosci, wy-
boréw, czyli dazenia, bedacego istota ludzkiej kondycji w Fauscie. W ujeciu Goethego ono

% Nie wiemy dokladnie, jaka Mickiewicz przypisal mu funkcje w zbiorze. By¢ moze spelnia¢ mial role ,,pu-

enty”, ktéra — zgodnie z jego oczekiwaniami — zamykataby zaréwno poetycki zbior jak i calo$¢ edycji.
Tak mozna tlumaczy¢ nie tylko dluga zwloke w druku, ale i fakt, Ze poeta nie mégl go zastapi¢ innym
fragmentem thumaczenia, chocby z Don Carlosa.
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wlasnie pozwalalo na rozwoj, mozna by rzec: rozszerzanie granic czlowieczenstwa (Kla-
syeyzm niemieck: 1970: 411-415). Stad starcia dobra ze zlem uznane zostaly za niezbedne
w formowaniu duchowosci cztowieka. Spuentowanie tomu VIII Poezji Prologiem z Fausta
moglo nadawa¢ Mickiewiczowskiej ,,opowiesci” o zmaganiach ,,ja” optymistyczny ton.
Pan-Bog Goethego wierzyl bowiem, ze ,,cztek”-Faust ,,Uwies¢ si¢ nie da, ze w ciemnym
swym pedzie / Jest mimo wszystko prawej drogi swiadom” (Goethe 1977: 43). Prawdopo-
dobnie w taka sie¢ znaczen mial zamiar uwiktaé Mickiewicz zmordowane bolem ,,ja”, kto-
re odnalazto w sobie poczucie wielkosci 1 sity, ale 1 pychy. Bylo wicc skazane na zmaganie
z zasada dobra 1 zla, by odnaleZ¢ sens istnienia w wewngetrznym doskonaleniu.

Pora powréci¢ do ,luterskiego ducha” i pytania dlaczego Mickiewicz odrzucil propo-
zycje Januszkiewicza, by wlaczy¢ do Poegji fragment Don Carlosa Schillera. Poeta w mtodo-
$ci zachwycal si¢ dzielami Schillera. Czytal je i ttumaczyl. Zainteresowanie Don Carlosen
miato zapewne wiele przyczyn, nie ulega jednak watpliwosci, ze zrodzito si¢ z roman-
tycznej solidarnosci z duchem wolnosci i z buntem przeciwko Zle urzadzonemu $wiatu.
W Don Carlosie — jak wolno si¢ domysla¢ — Mickiewicz znalazl takze to, co stalo si¢
przedmiotem jego zainteresowania we wczesnej tworczodci: mitoéé, niezgode na zasta-
ny $wiat i pragnienie jego zmiany. Innymi stowy dramat Schillera $wietnie wspolgral na
przykiad z IV czeScia Dgiadow, takze z Konradem Wallenrodem. Zwracali na to uwage li-
teraturoznawcy (Libera 1996: 124-130). Ale w 1835 roku Mickiewicza nie interesowata
rewolucyjnos¢ Don Carlosa. Co wigcej, poeta ukladajac tom VIII, byl chyba w klopocie,
poniewaz wiele tekstow, ktore tworzyly kompozycje zbioru, niewiele juz mialy wspolnego
z Mickiewiczem terazniejszym. Dlatego taka wage przywiazywal do poetyki snu. Jej ramy
pozwalaly budowac dystans wobec przywolywanej przesztosci, zaciera¢ jej kontury. Moz-
na by tez sadzi¢, ze przeszlo§¢ wpisana w ramy snu uwalniala od interwencji rozumu, co
moglo wspiera¢ dazenia ,,ja” w budowaniu postawy poznawczej opartej na wierze. Tym
bardziej, ze Mickiewicz coraz mocniej utwierdzal si¢ w przekonaniu, iz prawdy rozumowe
sq zawsze ,,czastkowe 1 martwe”. Stad 6smy tom Poegj7 utrzymany byl w odmiennym du-
chu niz Don Carlos Schillera. Mickiewicz poszukiwal sposobu na bolesnos¢ i niepewno$é
egzystenciji wrzuconej w historie, w ktorej zwycigzaly zto 1 Smier¢ (Reduta Ordona, Swiiert
putkownika). Zas na propozycje wlaczenia do tomu mlodzieniczego przektadu 1.1 2. sceny
aktu I Don Carlosa, wydrukowanego w noworoczniku ,,Znicz” (przetom lat 1834 1 1835),
poeta odpowiadal Januszkiewiczowi: ,,W zaden sposob nie moge 1 nie warto drukowac,
bo tchnie duchem luterskim i uszloby w calej tragedii, a odr¢bnie ma ming satyry” (Mic-
kiewicz 1955a: 174). Czyli nie chcial drukowaé z powodu ,,ducha luterskiego”, a takze
satyrycznego wydzwicku fragmentu. Owe dwie odrzucone przez Mickiewicza sceny z Don
Carlosa, bedace zaledwie wprowadzeniem do dramatu, na pewno nie nadawaly si¢ na pu-
ente Poezji, a c6z dopiero dla calej edycji. W dramacie spelnialy role formuly poczatku:
mialy bowiem za zadanie przedstawi¢ glownego bohatera, Carlosa, ,,nie tknigtego moro-
wym tchem wieku” oraz wstepnie zaprezentowaé postaci dramatu, odstaniajac w jakich
zalezno$ciach pozostaja wzgledem siebie. Szczegdlne znaczenie dla owego ,luterskiego
ducha” ma posta¢ duchownego Domingo, spowiednika krola, zamierzajacego wedrze¢ si¢
w laski Carlosa, by poznac jego tajemnice i moc zrecznie manipulowa¢ innymi, a w kon-
sekwencji 1zadzi¢ krélestwem. Carlos jednak nie chee na to pozwoli¢, Swiadomy wladzy
duchownego: rzadzisz ,,dusza ojca i mozesz ja w niebie / Albo w piekle osadzi¢”. Sam
Domingo w starciu z mtodym bohaterem nie tai swej ,,mocy’:
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Na tajne sumienia choroby

Ma Kosciol, matka nasza, rady i sposoby,

Ma strapionym ucieczke, i ze do niej klucza
Nie mocarzom $wiatowym, ale nam porucza.
Grzech nawet, do wiecznosci stracony odmetu,

Na wieki pokry¢ moze pieczeé sakramentu.

(Mickiewicz 1955b: 325)

Ostatecznie okaze si¢ zaklamanym stuga bozym, rzadnym wiadzy i pozbawionym skrupu-
16w, Nie ulega wi¢e watpliwosci, ze sformulowanie ,,duch luterski” odnosi¢ si¢ miato do
krytyki Kosciola katolickiego. To zagadnienie nie interesowalo w 1835 roku Mickiewicza,
a przede wszystkim nie miescito si¢ w zamysle tomu VIIIL. Poeta szukal wowczas wsparcia
w religii, by udzwignaé swe do§wiadczenia egzystencjalne w czasie, gdy rodzito si¢ w nim
zwatpienie w poezje.

Nie laczyt wice poetyckiego zbioru z rewolucyjna potrzeba przeobrazania §wiata i wal-
ka z Kosciolem. Zbyt swieza byla w nim pami¢¢ kleski powstania listopadowego oraz
tragedia partyzantki Zaliwskiego. Szukal dla Poegji innego zwieficzenia, korespondujacego
z duchem wierszy rzymsko-drezdeniskich, ktére niejako zamykaly wedrowna biografig ,,ja”.
Odkrywaly one nie tylko przekonanie o niewystarczalnosci rozumu w poznaniu tajemnic
czlowieka, kosmosu i Boga, ale i potrzebg wypracowania postawy opartej na wierze, ktéra
pozwolilaby poradzi¢ sobie z bolesnym doswiadczeniem egzystencjalnym i historycznym.
Innymi stowy Mickiewicz w uczuciu bezradnosci szukat sily 1 sensu, ktére umozliwityby
jemu samemu i innym udZwigniccie ludzkiej kondycji. Proponowat sobie i czytelnikom
rodzaj pracy wewnetrznej opartej na kontemplacji wspieranej aforyzmami, majacymi swe
zrédlo w prawdach mistykéw. Zapewne z tego powodu zamykajac tom Zdaniami i uwagami,
nie eksponowal siebie jako tworcy. Przypomne, ze opatrzyl cykl podtytulem, w ktérym
wprost wskazywal autoréw-mistykéw: ,,Z dziel Jakuba Bema, Aniola Slazaka (Angelus
Silesius) i S¢-Martena”. Warto zauwazy¢, ze z jednej strony, dokonujac w lirykach rzym-
sko-drezdenskich wywyzszenia ,,ja”, potwierdzal swa role przewodnika, z drugiej jednak
usuwal si¢ w cien, wystepujac w Zdaniach i nwagach bardziej w roli thumacza niz poety (Lam
2005, 2015; Burta 2005a,b). Zapewne to jeden ze skutkéw przezywanego kryzysu stowa,
ktoéry znalazt swe odzwierciedlenie nie tylko w samym wyborze ascetycznego, skonden-
sowanego jezyka maksym, ale rowniez w eksponowaniu wagli milczenia wspierajacego
niewyrazalne. Zestawienie ekspresywnego jezyka utworéw skladajacych si¢ na tom VIII,
w tym takze lirykéw rzymsko-drezdenskich, ze Zdaniani i uwagami pokazuje, jak diame-
tralnie przemienial Mickiewicz swe wyobrazenia o funkcji stowa i zadaniach poezji. Tym
razem przypisywal jej role nauczycielki wspierajacej duchowa prace czlowieka nad soba,
co umozliwiato odnalezienie drogi ku transcendencji'. Ow duchowy wysitek miescit sie
w romantycznym modelu zachowan. W Zdanzach i uwagach droga cztowieka ku Bogu miata

10 Zapewne mialo to zwiazek z przeformulowaniem przez Mickiewicza koncepcji poezji. Pisal do Hieronima

Kajsiewicza 31 pazdziernika 1834 roku:
Mnie si¢ zdaje, Ze wrdca czasy takie, ze trzeba bedzie by¢ §wietym, Zeby by¢ poeta, ze trzeba bedzie natchnienia
i wiadomosci z gory o rzeczach, o ktérych rozum powiedzie¢ nie umie, zeby obudzi¢ w ludziach uszanowanie
dla sztuki, ktéra nadto dlugo byla aktorka, nierzadnica lub polityczna gazeta. (Mickiewicz 1955: 149-150)
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by¢ budowana bez zadnych posrednikéw. Na taki wiasnie charakter wigzi — jak twierdzi
Andrzej Tokarczyk (1980: 39-70) — kladziono wielki nacisk w protestantyzmie. Wiara
pelna ufnosci, znamienna dla ukrytego w Zdaniach i nwagach bezosobowego gltosu, mogta
mie¢ swe korzenie w doktrynie luteraniskiej wspierajacej prawo kazdego chrzescijanina do
indywidualnego i1 bezposredniego dostepu do Boga. Warto moze dodad, ze preferowana
przez Lutra forma duchowosci postawila pod znakiem zapytania sensowno$¢ istnienia
Kosciola jako instytucji z odpustami, zakonami i kultura $wictych (Pasek 1999: 6). Mic-
kiewicz w ,,duchu luterskim” pominal, mozna by rzec, w Zdaniach i nwagach instytucje
Kosciola (Bolewski 1996: 61). Odrzucajac w liscie do Januszkiewicza jeden z aspektow
tradycji protestanckiej kontestujacej katolicyzm instytucjonalny, podazal za heroiczng po-
stawg religijng Lutra, narzucajac odbiorcy przekonanie o koniecznos$ci poszukiwania przez
chrzescijanina prawdy i ponoszenia dla niej wszelkiej niezbednej ofiary. Oczywiscie mozna
tu raczej mowic o metaforycznym podazaniu §ladami Lutra, bo na religijno§¢ Mickiewicza,
jak i w ogdle romantykéw, mial przede wszystkim wplyw ruch religijny osiemnastego
stulecia, ktory jak wiadomo — wycisnal na luteranizmie niezatarte pictno. Mysle tu
o pietyzmie. Jako odlam luteranizmu polegal na skrupulatnym studiowaniu Biblii i — co
z mojego punktu widzenia wazne — glebokim szacunku dla osobistego zwiazku czlowie-
ka z Bogiem. Stad nacisk na zycie duchowe, pogarda dla uczonosci, rytualu i ceremonii.
Konsekwencja takiej postawy bylo wycofanie si¢ czltowieka ku wlasnemu wnetrzu i to
wtasnie proponuje Mickiewicz w Zdaniach i nwagach zamykajacych tom Poegji*t. Oczywiscie
nie znaczy to, by poeta w 1836 roku sklanial si¢ ku protestantyzmowi'?. Atmosfera reli-
gljnych dyskusji — na co zwracala uwage na przyklad Zofia Stefanowska — podwazyla
w jakim$§ stopniu poczucie ,,przedzialéw miedzywyznaniowych”. Z tego tez powodu ro-
mantycy religiinos¢ swa cz¢sciej okreslali mianem ,,chrzescijaniskiej” niz ,,katolickiej” (Ste-
fanowska 1998: 24). Tym bardziej warto przypomnieé, ze Mickiewicz wezesniej, w 1833
roku, nie odrzucal ,luterskiego ducha”; faczyl go z indywidualistyczna lektura stowa Lu-
tra. W artykule O bezpolitykowcach i o polityce ,,Pielgrzyma” pisal:

" Moze warto si¢ tu odwola¢ do Isaiaha Berlina, autora ksiazki Korzenie romantyzmn, ktory komentujac tego

rodzaju postawy, pisal:

Nickiedy w historii ludzkosci zdarza si¢ — cho¢ paralele bywaja niebezpieczne — ot6z nickiedy zdarza sie, ze
edy zostanie zablokowana naturalna droga prowadzaca do ludzkiego spelnienia, ludzie wycofuja si¢ w siebie,
zaczynaja si¢ zajmowac soba i probuja stworzy¢ sobie w sensie wewnetrznym ten $wiat, ktorego jakis zly los
odmowil im w sensie zewnetrznym. (Berlin 2004: 69)

Zdaniem Dernalowicz Mickiewicz rozchodzil si¢ z nauka Kosciola. Zwracata uwage, ze w Zdaniach i uwa-
gach poza dystychem Stowo i ciato ,,Chrystus jakby traci swa odkupicielska rolg, staje si¢ jedynie doskonatym
wzorem zjednoczenia z Bogiem, wzorem tego, ktéry uzyskal w ten sposéb wladze nad historia i nad wiecz-
noscig (Warunek wladzy)”. Dernatowicz pisze, ze cztowiek w optyce Mickiewicza, ,,by pozyskac taka potege,
nie potrzebuje jakiej$ specjalnej taski; whasnym dazeniem do swigtosci, unicestwieniem siebie, moze zadac¢
Bogu gwalt, zmusic¢ go, by dopuscil do swojej wszechwladzy (Krdlestwo Boge gwatt cierpi). ,,Kazdy z Boga tyle,
ile chee, zabiera” (Bogactwo swigtego). Tu Mickiewicz rozchodzi si¢ wyraznie z nauka Kosciola katolickiego.
Liczne wypowiedzi w jego éwezesnych listach §wiadcza, ze rozchodzenie to bylo bezwiedne, nie spowo-
dowane jakims swiadomym buntem. Przeciw dogmatowi o grzechu pierworodnym, ttumaczacym skazenie
ludzkiej natury i jej sktonnosé do zla, nie wystapil nigdzie otwarcie, po prostu usunal go jakby ze swojego
pola widzenia i — jak si¢ wydaje — byla to prosta konsekwencja buntu przeciw koniecznosci, ograniczaja-
cej wolnos¢ czlowieka (por. Dernatowicz 1985: 353—354; zob. takze Boleski 1996; Sikora 2005).
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(...) polityka, dzialaniem nazywamy tylko czyny albo stowa i mysli, ktére rodza czyny. Takimi
czynami jest walka, zwyciestwo lub meczenistwo; takimi stowami byly na przyktad, dawniej sto-
wa Ewanielli, potem nasladowanie ich: stowa Koranu, stowa Wiklefa, Husa, Lutra, Sesymona”.

(Mickiewicz 1955¢: 129)

W optyce poety ,,duch luterski” zawieral si¢ w nasladowaniu stow Ewangelii, ktore zrodzi¢
mialy czyny 1 wytycza¢ bieg historii. Do tego sposobu myslenia poeta powréceil w pre-
lekcjach paryskich. ,,Ducha luterskiego” wspieral wowczas patriotyzmem i glebokim
uczuciem religijnym oraz zwrotem ku kontestacji katolicyzmu zinstytucjonalizowanego.
Andrzej Walicki pisat o tym:

Whasnie w okresie prelekeji mesjanizm Mickiewiczowski polaczyl si¢ z kultem rewolucyjne;j
Francji oraz z idea ogdlnostowianiska; wiasnie wtedy mistycyzm Mickiewicza stal sig, jesli
mozna si¢ tak wyrazi¢, mistycyzmem rewolucyjnym, gwaltownie atakujacym ,,kosciél urze-
dowy”, sprzymierzajac si¢ z owymi ,,duchami naj$mielszymi”, ktére — jak Luter i Karte-
zjusz, Swedenborg i Fourier, Mirabeau i Danton — pokusily si¢ osiagna¢ zetknigcie z nie-
bem poza kosciotem, jedne szukajac krélestwa niebieskiego, inne cheac zisci¢ je na ziemi.

(Walicki 1967: 251-252)

,,Luterski duch” nie opuszczal wigc Mickiewicza miedzy czasem pisania artykutu O bezpo-
litykoweach i o polityce ,,Pielgrzyma” a trzecim i czwartym kursem prelekeji paryskich. Jednak
tom VIII Poegji sytuujacy si¢ pomiedzy owymi zapisami najglebiej postulowal zwrot ku
ksztaltowaniu duchowosci opartej na indywidualnej relacji z Bogiem. Dlatego Mickiewicz
wlaczajac do poetyckiego zbioru cykl aforyzméw, przygotowywal odbiorce do niekon-
wencjonalnego ich ,,czytania”. Maksymom wrzuconym w wolng od druku przestrzen (kaz-
da od nastepnej przedzielalo puste pole) przypisywal moc sprawcza, ktoéra, wzmocniona
kontemplacja, miata wymusi¢ prac¢ wewnetrzna. Mickiewicz, wkladajac Zdania i nwagi
do VIII tomu, realizowal nowa koncepcje poezji, ktora nie mogla by¢ uzyta ,,na fraszki”.
Prébowal poddac siebie, ale i czytelnika, duchowemu wysitkowi, ktéry pozwolitby ztago-
dzi¢, stlumié, okielznaé, utrzymac¢ w ryzach wewnetrzne burze ,,ja”. Te odkrywane przez
Mickiewicza w tekstach przeznaczonych do tomu Poegjz, ale i ukryte, nie drukowane za
zycia. Mysle na przyktad o Epilogu do Pana Tadeusza, ktoérego ekwiwalent w VIII tomie
mozna by odnalezé w Ciemmnosei Byrona, a przede wszystkim o niedrukowanych wierszach
Broii mmnie pred sobq samym, Pytasg za co Bdg trochq stawy mmnie 0zdobit, Geby za lud krgyezace,
ktére w planie problemowym byly paralelne wobec Zdaii i nwag, za to biegunowo rézne
swiatopogladowo 1 poetycko (Kalinowska 1998: 203-207). Konfrontacja ich odmiennosci
pozwala zobaczy¢, czym Zdania i mwagi miaty by¢ w Poegjach z 1836 roku. Otwieraly nowa
droge dla ,,ja”, w ktorej stowo, uwolnione od poetyckosci, miato by¢ zamienione na czyn
pojmowany jako duchowe zadanie prowadzace do formowania czlowieka wewnetrznego,
kontemplujacego, ale nie dzialajacego aktywnie w $wiecie zewnetrznym. Cele tak formo-
wanego ,,ja” mialy by¢ dalekosi¢zne: wypracowanie wewnetrznego spokoju, pozwalaja-
cego nie tylko na zapanowanie nad ludzka szamotaning, ale i uwolnienie ,,ja” od historii
1 czasu, by moglo ostatecznie zmierzy¢ si¢ z boskoscia.

Mickiewicz odwolywal si¢ w swoich tekstach do réznych aspektow tradycji luteran-
skiej. W przypadku tomu VIII Poegj7 nie zaakceptowal ,,luterskiego ducha” pojmowanego
jako kontestacja katolicyzmu zinstucjonalizowanego. Ale w innych wypowiedziach, za-
réwno wezesniejszych (O bezpolitykoweach i o polityce), jak 1 pdzniejszych, nie odzegnywal si¢
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od krytyki Kosciota, przeciwnie, nadawal jej mocny ton (prelekcje paryskie). Szczegdlng
role, wykraczajaca poza schemat nawiazan do protestantyzmu, mialy spetnié Zdania i nwagi
puentujace tom VIII Poezji. 'To w nich Mickiewicz odwolywal si¢ do zrédel mistycznych,
by wskaza¢ — s§ladem Lutra — droge do duchowosci wspartej na indywidualnej relacji
z Bogiem.
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Jakie utwory mozna uznaé za symboliczng reprezentacje muzycznego dziedzictwa lute-
ranizmur Ktére sposrod dziel dawnych kompozytoréw, powstate w kregu oddziatywan
dogmatow, idei i obrzedoéw tego chrzescijafiskiego wyznania, moga by¢ tak postrzegane?
Duzisiejszy stuchacz, oddajacy si¢ poznawaniu kanonicznych dziel muzyki europejskiej —
bywalec koncertéw albo amator nagran plytowych i radiowych transmisji — za kompozycje
takie uzna bez wahania pasje i kantaty Johanna Sebastiana Bacha. A jesli jego wiedza mu-
zyczna bedzie obejmowac dokonania innych twércow z XVII i XVIII wieku, zwroct takze
uwage na pasje 1 kantaty, stworzone przez réwiesnikéw lipskiego kantora, oraz na podob-
ne do nich utwory skomponowane przez niemieckich artystow wezesniejszych generacii.

Jeszcze niedawno jednak traktowanie kantat Bacha jako utworéw emblematycznych
dla muzyki o luterafskich proweniencjach nie bylo tak oczywiste. Za najwazniejsze dzieta
tego typu uznawano z reguly dwie Bachowskie pasje — kompozycije od lat obecne w re-
pertuarach koncertowych. Istotna zmiang w tej kwestii przyniosto ostatnie ¢wieréwiecze
ubieglego stulecia. Do rozpowszechnienia wiedzy o Bachowskich kantatach przyczynity
si¢ przede wszystkim przedsiewziccia fonograficzne realizowane w trzech koficowych de-
kadach XX wicku'. Dzigki tym nagraniom, prezentowanym takze w audycjach radiowych?,

Najwazniejszym z nich byla edycja nagran wszystkich kantat Bacha, wykonywanych zgodnie z historycz-
nymi praktykami, pod dyrekcja Nikolausa Harnoncourta i Gustava Leonhardta, realizowana w latach
1967-1988 (dla wytworni Teldec). O koncepcji tych plytowych rejestracii i o znaczeniu kantat w twérezosci
Bacha Harnoncourt pisal w 1984 roku: ,,Czuli$my, Ze nadszedl czas, by zaprezentowaé kantaty Bacha na
nowo, jako centralng czes¢ jego tworczosci, w konsekwentnie przemyslanych interpretacjach, korzystajac
z najlepszych, dostepnych nam $rodkéw. Poza odwolaniem si¢ do najscislejszej znajomosci praktyki wyko-
nawczej z czaséw Bacha oznaczalo to zastosowanie we wlasciwy sposob odpowiednich §rodkéw dzwicko-
wych. (...) Kantaty w niczym nie ust¢puja najstawniejszym jego kompozycjom — na przyklad Pagi wedfug
$w. Matensza, zeby juz pozostaé przy wokalnej muzyce religijnej. Nigdy nie odczulem u Bacha rutyny, nie
zauwazylem, by si¢ powtarzal. Gdy ma si¢ okazj¢ — jak mysmy przez wiele lat mieli — wykonywac i nagry-
wac kantaty, jedna po drugiej, wowczas nawet po nagraniu przeszto stu kantat odczuwa si¢ oszolomienie na
mysl, w jaki sposob jeden cztowiek mogl stworzy¢ tak przytlaczajaca obfitos¢ oryginalnych i natchnionych
dziel” (Harnoncourt 1999: 67). W latach 80. i 90. uwagg i popularnoscia cieszyly si¢ takze nagrania kantat,
ktérych wykonania poprowadzili: Philipp Herreweghe, Joshua Rifkin, John Eliot Gardiner, Ton Koopman
i Masaaki Suzuki.

W Programie Drugim Polskiego Radia nagrania te — wraz z muzykologicznymi objasnieniami — byly
prezentowane w cyklu audycji Miroslawa Perza 200 kantat Jana Sebastiana Bacha w latach 1991-1994.
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nieznany dotad szerzej nurt tworczosci Bacha — niezmiernie ciekawy 1 obszerny — prze-
stal by¢ zbiorem dziel, ktérych dzwickowego ksztaltu mozna bylo si¢ jedynie domyslac,
czytajac muzykologiczne studia lub rozdzialy monografii poswigconych kompozytorowi®.
Takze wtedy, dzi¢ki innym fonograficznym realizacjom — powstajacym niejako ,,w odze-
wie” na zainteresowanie Bachowskimi kantatami — stalo si¢ mozliwe zglebianie religij-
nych dziel kompozytoréw siedemnastowiecznych: Heinricha Schiitza, Johanna Hermanna
Scheina, Franza Tundera, Dietricha Buxtehudego, Nicolausa Bruhnsa®*. Poznawaniu po-
mijanych dotad lub zapomnianych utworéw sprzyjaly ponadto kalendarzowe rocznice;
w 1985 roku obchodzono jubileusz trzechsetlecia urodzin podziwianego od dawna Bacha
1 czterechsetlecie przyjscia na Swiat jego mniej znanego poprzednika — Schiitza, prekur-
sora stylu barokowego w muzyce niemieckiej. W §wiadomosci niejednego stuchacza mo-
glo wéwcezas stopniowo ugruntowywac si¢ przekonanie, ze niemieckie kantaty — zarow-
no te Bachowskie, jak i weczesniejsze, okreslane pierwotnie nazwa, girchenmusik, sa rownie
waznymi jak pasje dzietami barokowej sztuki, kojarzacymi si¢ z protestantyzmem?.
Siegajac po teksty Juliit Hartwig — w poszukiwaniu §ladoéw poetyckiej recepcji muzyki
luteraniskiej w tworczosci autoréw z ostatnich dekad dwudziestego wieku — trudno nie
zauwazy¢, ze w tytulach jej dwu wierszy pojawia si¢ slowo ,kantata”. Trudno takze nie
spostrzec, ze daty publikacii tych utworéw — Kantaty Schiitza w tomie Obcowanie (Hartwig
1987: 110) 1 Kantaty Bacha w tomie Czutosé (Hartwig 1992: 90) — przypadajq na lata nie-
odlegle od wspomnianego podwojnego, ,,Schiitzowsko-Bachowskiego” jubileuszu, a wigc
na okres, w ktérym wielu mitosnikéw sztuki muzycznej moglo zetknac si¢ po raz pierw-
szy z nieznanymi wczesniej religijnymi dzietami niemieckiego baroku. Prawdopodobnie
w ich gronie znalazla si¢ rowniez Hartwig — od poczatku drogi tworczej odnotowujaca

Najwazniejszymi, dostgpnymi w jezyku polskim, publikacjami dotyczacym Bachowskich kantat sa: mono-
grafia Alfreda Diirra, Kantaty Jana Sebastiana Bacha; rozdzial Niemiecka kantata protestancka w pracy Jozefa
Chominiskiego i Krystyny Wilkowskiej-Chomiiskiej, Wielkie formy wokalne (s. 281-349). Ponadto kantaty
sq omawiane w rozdzialach w monografii: Alberta Schweitzera, Jan Sebastian Bach (s. 338-511), Ernesta
Zavarsky’ego, |.S. Bach (s. 180-199, 281-305), Bohdana Pocieja, Jan Sebastian Bach i jego muzyka (s. 19-36)
oraz Christopha Wolffa, Johann Sebastian Bach. Mugyk i nezony (s. 199-214, 293-343).

Drieta tych kompozytoréw zostaly zaprezentowane m.in. na plytach firmy Ricercar w ramach serii Dautsche
Barock Kantaten, prezentujacej nagrania realizowane w latach 1985-1991 przez zesp6t Ricercar Consort.

Jak pisza badacze:

Niemiecka kantata protestancka (...) jako utwor religijny spelniata wazna role liturgiczna, wiazac si¢
z porzadkiem roku koscielnego. Liturgiczna funkcja sprawiala, ze poczatkowo nie uzywano nazwy , kantata”,
lecz zadowalano si¢ ogdlny okresleniem ,,muzyka koscielna”. Nazwa ,,kantata” pojawila si¢ dopiero od XVIII
wieku, chociaz w Niemczech poczatki uprawiana tej formy sicgaja w gltab XVII wieku. (...) We Wloszech
kantata rozwingla si¢ z form madrygalowych, w Niemczech Zrédlem kantaty byly koncert duchowny, piesn
religijna i choral. (...) Dopiero w XVIII wicku weszly do niemieckiej kantaty koscielnej podstawowe elementy
kantaty wloskiej. Stato si¢ to gléwnie dzigki reformie Erdmanna Neumeistra, ktéry $wiadomie nawiazal do
wloskich wzoréw kantatowych i operowych. (Chominski, Wilkowska-Chomiriska 1984: 281)

Kantata niemiecka XVII wicku powstala i uformowala si¢ w $cislym zwiazku z niedzielnym nabozefstwem
(msza) i czytaniami Pisma Swietego (perykopy) Nowego Testamentu. Wykonywana miedzy Listami Apostol-
skimi a Ewangelia, stanowila rodzaj poetycko-muzycznego komentarza do Pisma Swi¢tcg<). Kantata byla ut-
worem stowno-muzycznym; to zlozenie trzeba szczegdlnie podkreslic. Byla forma umuzyczniania tekstow
religijnych, waznych, wrecz fundamentalnych dla chrzescijanina, wywiedzionych z watkéw Biblii, czesto
Psalméw. Postawe kantaty stanowilo libretto, ktérego dostarczali dwezesni poeci religijni, wyspecjalizowani
w tym gatunku; wykorzystywano réwniez teksty piesni religijnych z czaséw Reformacji (XVI wicek), choratowe.
(Pociej 1995: 19-20)
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w swoich utworach spostrzezenia dotyczace stuchanej muzyki®. Tytuly wspomnianych
dwu wierszy wyraznie okreslaja, jakiego typu kompozycje zwrocily jej uwage, dostarczajac
poetyckiej inspiracji.

Poetke zainteresowaly , kantaty”” Schitza i Bacha, a wigc religijne utwory wokalne
dwu barokowych kompozytoréw, ktoérych sztuka, cho¢ uprawiana w odmiennych histo-
rycznie okolicznosciach, rozwijata si¢ w tak samo $cistych zwigzkach z luteraniska ducho-
woscia 1 liturgia. Punktem wyjscia w kompozytorskiej pracy kazdego z nich bylo stowo —
przede wszystkim zaczerpnicte z Biblii. S oni twoércami najwybitniejszych w muzyce
barokowej przedstawient ewangelicznych pasji. Kazdy z nich opracowal — cho¢ w zu-
pelnie r6zny formalnie sposéb — muzyczng ,,histori¢” o Bozym Narodzeniu. Wspolne
im obu bylo dazenie do nadawania muzyce, majacej ,,wprawi¢ w ruch” stfowa uznawane
za zrédlo Bozego Objawienia, sugestywnej 1 kunsztownej postaci (zob. Dirr 2004: 19).
Schiitz, bedac w siedemnastowiecznych Niemczech prekursorem nowoczesnej seconda
pratica, opartej na zalozeniu, ze ,,mowa jest pania, a nie stuga harmonii”®, koncentrowat
si¢ na komponowaniu utworéw wokalnych, opartych przewaznie na tekstach ze Starego
i Nowego Testamentu, odznaczajacych si¢ dramatyzmem i silnym tadunkiem emocji’.
O sto lat mlodszy od niego Bach, dokonujac syntezy stylow funkcjonujacych w poz-
nobarokowej sztuce dzwigkéw — 1 zarazem osiagajac mistrzostwo w praktykowaniu
muzycznej retoryki — znajdowal upodobanie w tworzeniu dziel zaréwno instrumen-
talnych, jak i wokalnych (zob. Bukofzer 1970: 363—421). Wsr6d nich specjalne miejsce
zajmowaly wlasnie koScielne kantaty — majace pelni¢ w luteranskiej liturgii role ,,mu-
zycznych kazan”, interpretujacych niedzielne (i §wiateczne) perykopy ewangeliczne. Obu
tych niezwykle utalentowanych i pracowitych artystow laczylo przeswiadczenie, wywie-
dzione z luteranskiej doktryny, ze kompozycje muzyczne o religijnej tresci i liturgicznym
przeznaczeniu majg przede wszystkim stuzy¢ egzegezie biblijnego przekazu — a wigc
zar6éwno ,,obiektywnemu” przedstawianiu, jak i ,,subiektywnemu” interpretowaniu sfowa

Motywy muzyczne mozna odnalez¢ juz w debiutanckim tomie poetki Pogegrania (1956). Odniesienia do
muzyki staly si¢ jednym z wyréznikow poznej fazy jej tworczosci; nawiazywanie to, poczatkowo okazjo-
nalne, od lat 80. ubieglego wicku stawalo si¢ coraz czestsze. Hartwig, komentujac publikacje zbioru Beg
pozegnania (2004), stwierdzita: ,,\W innych moich tomikach czg¢sciej odwolywalam si¢ do malarstwa. Teraz,
moze przez to, ze muzyka towarzyszy czesto mojej pracy, nabrata ona wigkszej wyrazistosci, pojawili si¢
autorzy, wykonawcy” (Powaga, pigkno, sart. 7. Julia Hartwig o nowym tomie wierszy Bez pozegnania rozmawia
Jarostaw Mikotajewski 2004).

O ile gatunkowa nazwa ,,kantata”, umieszczona przez poetke w tytulach obu wierszy, moze by¢ bezspornie
wiazana z bardzo wieloma (liczacymi ponad dwie setki) kompozycjami Bacha (w wigkszosci powstalymi
w lipskim okresie jego zycia), o tyle trudno stosowac ja w odniesieniu do jakiegokolwiek dziela Schiitza.
W jego czasach bowiem — o czym juz byla mowa — kantata jeszcze nie istniala. Jego dziela religijne
to motety i koncerty koscielne, ktére mozna nazywac , kantatami” jedynie w przenosny sposéb. Rozpo-
wszechnione jest jednak obejmowanie ta nazwa gatunkowa (wbrew ustaleniom muzykologicznym) prze-
réznych religijnych dziel niemieckich kompozytoréw XVII wieku. Hartwig przylacza si¢ do tej nazewniczej
praktyki, co moze oznaczad, ze nie jest dla niej kwestia istotna poprawna kwalifikacja gatunkowa stuchane-
20 przez nia dzieta Schiitza.

To stwierdzenie pochodzace z przedmowy do Sechergi musicali (1607) Claudia Monteverdiego — jednego
z prekursoréw baroku w muzyce i zarazem nauczyciela Heinricha Schiitza — zawierajace postulat podpo-
rzadkowania tworczosci muzycznej stowu (cyt. za: Chominski 1 Wilkowska-Chomiriska 1989: 220).

Tworczos¢ Schiitza szerzej charakteryzuje Manfred Bukofzer w rozdziale Dramatyezne concertato — Schiirg,
pochodzacym z monografii Muzyka w epoce barokn. Od Monteverdiego do Bacha (s. 129—144).
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Pisma'®. Dlatego kreacja tych dziet powinna nastepowaé przy pomocy srodkéw zdolnych
gleboko poruszy¢ emocjami i umystem stuchacza.

Ktoére sposréd kompozycji tych dwu twércow mogly bezposrednio zainspirowaé Har-
twig do napisania wierszy Kantata Schiitza 1 Kantata Bacha? Czy mozliwa jest ich identyfi-
kacja? W jaki sposob zostaly one przedstawione i scharakteryzowane przez poetker Jakie
spostrzezenia przyniosto jej doswiadczenie ich stuchania? Poszukujac odpowiedzi na te
pytania — i zarazem chcac si¢ przekonad, czym bylo dla dwudziestowiecznej poetki spo-
tkanie z dzietami dawnych luteraniskich kompozytoréw — nicodzowna staje si¢ lektura
obu tych wierszy.

kkk

Przeczytajmy najpierw Kantate Schiitza:

Infirmata est virtus mea

i wgywam Twojej madrosci w opuszezenin
Spdjrz na mnie spdjr na moje 13y

Ale mnie wykpity anioly

swoimi lekkimi glosami

Wejrzyy na glebie mego ntrapienia

7 nie opusezay mnie duso moja

moja mitosci

I chtodzily mnie anioly swoimi skrzydlami
a twarze ich zwrécone ku goérze
jasnialy od blasku

wzrok ich utkwiony byl w Tobie

Poszukiwania muzycznych inspiracji tego utworu trzeba rozpoczac od zwrdcenia uwagi na
jego ztozona konstrukeje. Dwie odmiany zapisu — kursywa i pismo proste — wystepuja-
ce w tym wierszu, sg graficznymi oznaczeniami dwu funkcjonujacych w nim monologéw;,
a ich przemiennosc jest sygnalem réwnoleglosci prezentowanych w nich ,,akeji”. Zdania
zapisane kursywa — wskazujace na przytaczanie czyjegos ,,glosu” — sa schematycznym
przedstawieniem przebiegu utworu nazywanego w tytule kantata Schiitza. Natomiast
krzyzujace si¢ z nimi zapisy sporzadzone pismem prostym to wypowiedzi przedstawiajace
jej recepcje.

Skoncentrujmy si¢ najpierw na pierwszym zapisie — sporzadzonym kursywa. Skoro
wypowiedzenia wchodzace w jego sklad stanowia reprezentacje dzwickowej ,,akcji” tytu-
towej kantaty Schiitza, mozna zatem przypuszczaé, ze zawierajq one informacje dotyczace

10" Bukofzer podkresla:

Zgodnie z luteraiska idea egzegezy Biblii jako podstawy liturgii, koscielna muzyka protestancka miala za
zadanie przekazywaé wiernym ,,Slowo Boze”. Ten cel osiagano dwojako: albo ,,przedstawiajac” slowo
w sposob obiektywny (tak bylo w chorale — swoistej kwintesencji dogmatuy), albo , intepretujac” je na sposéb
subiektywny (w swobodnych formach concertato). Pierwsza metoda, polegajaca na wykorzystaniu cantus fir-
mus, postugiwali si¢ organisci i kantorzy, druga — Schiitz i inni kompozytorzy pozostajacy pod wplywem
muzyki wloskiej. Obie tendencje stopily si¢ w tworczosci Bacha, znajdujac w jego dzietach najdoskonalsza
forme. (Bukofzer 1970: 118)
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dwu warstw, tworzacych strukture kazdego dzieta wokalnego: tekstu i muzyki. Spréobujmy
zatem, odczytujac te zdania, ustali¢, jak zostaly przedstawione przez poetke, po pierwsze,
tresci slownego przekazu tej kompozycji, a po drugie, cechy jej muzycznego opracowania:

Infirmata est virtus mea

i wgywam Twojej madrosci w opuszezenin
Spdjrz na mnie spdjr na moje 13y
Wejrzyj na glebie mego utrapienia

7 nie gpuszezaj mnie duso moja

moja mitosci

Konstrukeja tego emocjonalnego wyznania oraz zawarte w nim motywy pozwalaja okre-
§li¢ sytuacje wypowiadajacego si¢ w nim ,,ja”’. To osoba, ktora stracita wewnetrzna réw-
nowage — czego pierwszym sygnalem jest lacinskie wyrazenie, otwierajace jej mono-
log — Infirmata est virtus mea (,;,moc moja zostata ostabiona” ') — zaczerpniete z biblijnej
Ksiggi Lamentagji proroka Jeremiasza (Lm 1,14) "2 Bohater-podmiot tego monologu cierpi,
odczuwajac bezsile 1 osamotnienie. Doznaje glebokiego i bolesnego smutku (utrapienia),
a w koncu takze przeczucia zblizajacej si¢ §mierci, wywolujacej paniczny strach. Blaga
wigc o ratunek w niedajacych si¢ przezwyci¢zy¢ trudnosciach. Nie jest jednak jasne, co
zachwialo jego wewnetrznym spokojem — by¢ moze jaki§ zyciowy blad albo perspekty-
wa bezpowrotnej straty tego, co najcenniejsze; ze sformulowan konczacych ten monolog
wylania si¢ bowiem zarliwa prosba: ,,nie opuszezaj mnie (...) moja mitose”.

Hartwig uksztaltowala wypowiedz tej pograzonej w strapieniu osoby, si¢gajac po mo-
tywy charakterystyczne dla lamentacyjnych monologéw wystepujacych w biblijnych ksig-
gach — przede wszystkim w Psalmach® oraz w przywolywanych juz wezesniej Trenach
proroka Jeremiasza. Nie jest wykluczone, ze wystepowaly one takze w tekscie stuchanego
przez nig utworu Schiitza, ktory stal si¢ impulsem do stworzeniu tego wiersza (o kwe-
stiach zwiazanych z identyfikacja tej kompozycji jeszcze bedzie mowa). Dos¢ prawdopo-
dobne wydaje si¢ wigc, ze motywy te staly si¢ dla poetki ,,znakiem rozpoznawczym” jego
tworczodcl, w ktérej wazne miejsce zajmuja muzyczne opracowania wszystkich biblijnych
psalmow. I by¢ moze wlasnie dlatego Hartwig, chcac sztuke tego kompozytora uczy-
ni¢ przedmiotem poetyckiej kreacji, postanowila, by tekstem slownym kantaty Schiitza,
przedstawianej w jej utworze, byl monolog cztowieka, ktory zabiega o odzyskanie psy-
chicznej rownowagi, szukajac pomocy u Boga.

Zapisane kursywa fragmenty wiersza przynosza takze sugestie dotyczace muzycznego
ksztaltu tej kantaty. Zawarta w nich wypowiedZ mozna bowiem uzna¢ za poetyckie od-
tworzenie — oczywiscie w elementarnym zakresie — muzycznych wlasnosci tej fikcyjnej
kompozycji. Przede wszystkim warto zwréci¢ uwage na konstrukcje zdania inicjujacego

»Moc” w przyjetym tu thumaczeniu oznacza sile duchowa — wewnetrzna zdolnos¢, czyli cnote (przejawia-
jaca si¢ w odwadze, mestwie, dzielnosci).

Viigilavit jugum iniquitatum mearun; in manu ejus convolutae sunt, et impositae collo meo. Infirmata est virtus mea: dedit
me Dominus in manu de qua non potero surgere.

Najstynniejsze lamentacje zawarte s m.in. w Psalmach: 22, 31, 51, 88, 131, 142.
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wiersz. Wyrazenie lacidskie — Infirmata est virtus mea"t — syntaktycznie powigzane z wy-
powiedzeniem wpisanym w wers drugi — 7 wgywam Twojej madrosei w opuszegenin — to
odtworzenie dzwigkowego przebiegu poczatkowych odcinkéw tej kantaty: solowej grego-
riafiskiej intonacji oraz chéralnej odpowiedzi (skadinad rozwiazania spotykanego w wie-
lu religijnych kompozycjach o liturgicznym przeznaczeniu). Z kolei, wystgpujace w tym
monologu powtdrzenia wyrazen i stow (,,Spdirz na [...] spdjrz na”; ,mmie [...] mnie” ,moja/
moja’), a takze ,rozgrywki” konstrukcyjne miedzy wyrazami pokrewnymi (,,0pusgezenin
[...] opuszezar”), mozna uznaé zaréwno za przedstawienia repetycji wybranych muzycz-
nych przebiegdw, jak 1 za odtworzenia imitacji, wystepujacych w muzyce polifonicznej.
W konicu, sugestii dotyczacych muzyki tej kantaty moze dostarczac ksztalt wersyfikacyjny
czytanych tu fragmentéw wiersza. Nieregularna miara werséw moze by¢ znakiem jej ,,re-
cytacyjnego” charakteru — retorycznosci, przejawiajacej si¢ chocby zmiennoscia tempa,
réznicowaniem dynamiki, plynnoscia ekspresiji.

Charakterystyka muzyki ,,Kantaty Schiitza” jest takze wpisana w drugi monolog funk-
cjonujacy w wierszu Hartwig. Jest on przenosnym zapisem wrazen, ktére przyniosto stu-
chanie tego utworu, dlatego oprécz obrazu muzyki kresli takze wizerunek jej odbiorcy.
Sprébujmy zatem ustalié, jak poetka postrzega muzyke tej kantaty i jaki sposéb stuchania
zostal udokumentowany w jej wypowiedzi:

Ale mnie wykpily anioty

swoimi lekkimi glosami

I chlodzily mnie anioly swoimi skrzydtami
a twarze ich zwrécone ku goérze

jasniaty od blasku

wzrok ich utkwiony byt w Tobie

Choéralne $piewy pojawiajace si¢ kolejnych czesciach tej kantaty Hartwig opisuje symbo-
licznym odniesieniem do obrazu muzykujacych zastgpow anielskich. DZzwicki muzyki —
to anioly, z jednej strony, adorujace oblicze Boga, a z drugiej — objawiajace swoje postan-
nictwo ludziom. Poréwnanie to, cho¢ oparte na stereotypowych skojarzeniach, wskazuje
wyraznie, jaka funkcje przypisuje poetka muzyce kantaty Schiitza. Posredniczy ona — na
wzér bytoéw anielskich — miedzy ziemig a rzeczywisto$cig nieba; jest wystanniczka z za-
Swiatow.

Spotkanie z muzyky tej kantaty zaczyna si¢ jednak od konfuzji'®. Poetka stwierdza bo-
wiem zmieszana: ,,Ale mnie wykpily anioly/swoimi lekkimi gltosami”. Mozna pokusi¢ si¢
o stwierdzenie, ze kontakt z ,,postadicami nieba” — przenoszacymi w doczesnosc czastke
doskonalego $wiata — wigze si¢ wyraznie dla niej z doswiadczeniem obcosci. Zapewne
nie spodziewala si¢, ze uslyszy muzyke o tak zaskakujacym brzmieniu — eteryczna i de-
likatna, kojarzaca si¢ wprost z tym, co nieziemskie. Moze sadzila, ze najstosowniejszym

14 Wyrazenie Infirmata est virtus mea jest takze wyimkiem z gregorianiskiej antyfony Infirmata est virtus mea in ma-

nibus inimicorum meornm (obecnej w dawnej liturgii godzin) zbudowanej z fragmentéw pochodzacych z Kiiggi
Lamentagi (I.m 1,14) oraz Ksiegi Daniela (3,32).

Niewykluczone, ze Hartwig postanowila wlasnie w ten sposob zaznaczyd, jak niezwyklym doswiadczeniem
bylo dla niej spotkanie — w polowie lat 80. XX wicku — ze nieznana jej wezesniej sztuka Heinricha Schiitza.
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dopelnieniem stéw lamentacji bywaja tylko brzmienia surowe i ciemne (anioty-dzwicki
okrutnie zadrwily z takich oczekiwan). Poczatkowe fragmenty tej kompozycji przypusz-
czalnie wprawily ja w konsternacje; porazajac — ,,wykpily” mniemania o ,,prawdziwym”
picknie, okreslanym wylacznie przez kanony 1 konwencje. Tak niespodziewanie rozpocze-
ta mediacja z zas§wiatami rozwija si¢ wraz ze stuchaniem nastepnych fragmentéw kantaty,
co pozwala jej doswiadczy¢ kolejnego ,,dotkni¢cia” doskonalosci. Odnotowuje ona ten
epizod nastepujaco: ,,I chlodzily mnie anioly swoimi skrzydlami”. Poglebiajacy si¢ kon-
takt z muzyka sprawia, ze poetka moze poczué jej orzezwiajacy ,,powiew’: przekonac sie,
ze ta lamentacyjna kompozycja — paradoksalnie — zdolna jest ,,leczy¢” jej niepokoje.
Przynosi ulge nie przez budujace tresci, lecz opowiadajac o wielkim cierpieniu z towa-
rzyszeniem brzmien zaskakujaco ,,lekkich”: tworzy harmoni¢ poprzez zmieszanie rzeczy
przeciwstawnych ‘. Jej stuchanie pozwala zblizy¢ si¢ jeszcze bardziej do doskonatych za-
$wiatow — znalez¢ si¢ w sferze porzadkujacych oddziatywan Transcendencji.

Poetka, doswiadczajac tych harmonizujacych oddzialywan muzyki kantaty Schiitza,
zauwaza jednak jeszcze jedna jej funkcje. Wsluchujac si¢ w dzwigki, moze spostrzec ich
teocentryczne ukierunkowanie — ,,zobaczy¢”, jak uczestniczq w adoracji oblicza Boga
i zaczynaja nabierac l$nienia od boskiego $wiatla (,,a twarze ich zwrécone ku gorze/ja-
$niaty od blasku/wzrok ich utkwiony byt w Tobie”). Muzyka tej kantaty okazuje si¢ figura
modlitewnych 1 mistycznych wigzi z Bogiem. Moze ukazywa¢ swemu stuchaczowi ich
modelowa realizacje, jednoczesnie rOwnowazac go wewngetrznie. I w ten sposob stawac si¢
»zacheta” do wyrazania aktow o religijnym charakterze — ,,zaprasza¢” do wspotudziatu
w wielbieniu Najwyzszego!”. Nie bytoby to jednak mozliwe bez odpowiednich umiejetno-
$ci jej tworcy, pozwalajacych skomponowaé dzieto nie tylko poruszajace swym picknem,
ale takze natchnione — odbijajace w swych formach blask Doskonatosci.

FLatwo spostrzec, ze o sposobie stuchania muzyki, ukazanym przez Hartwig w tych
fragmentach wiersza, decyduja w wickszym stopniu czynniki religijne niz estetyczne. Od-
krywanie piekna tej kantaty jest dla poetki wstepna faza doznan majacych porzadkowac
zycie wewnetrzne 1 inspirowaé do nawigzywania relacji z Bogiem. Co moglo zdecydowac
o zaaprobowaniu przez nia takiego sposobu stuchania, niepraktykowanego przeciez po-
wszechnie w nowoczesnym swiecie — do respektowania religijnej tresci i funkcji dawnych
luterasiskich kompozycji'®? Przyczyn mozna by rozwazac wiele. Wydaje sie, ze w najwigk-
szym stopniu zdecydowal o tym kontakt z jaka$ kompozycja Schiitza — rewidujacy jej
spojrzenie na odbidr sztuki dzwickéw 1 sklaniajacy do poswigcenia mu wiersza. Czy na
podstawie zapisow funkcjonujacych w tym utworze mozliwa jest identyfikacja tego tak
znaczacego dla Hartwig dzieta Schiitza?

16 Poglad ten sformutowal Pitagorejczyk Filolaos: ,,Harmonia jest zjednoczeniem rzeczy réznorodnie zmie-

szanych i zestrojeniem réznie nastrojonych” (cyt. za: Tatarkiewicz 1985: 93).

Sugeruje to obraz, ukazany w finale wiersza: poetka ,,oglada” adoracj¢ Boga ,,z bliska”, znajdujac si¢ wsrod
anioléw (za ich plecami?), chlodzona powiewem ich skrzydel; jej wypowiedZ zamyka bezposredni zwrot
do Boga (,,wzrok ich utkwiony byl w Tobie”).

Wedlug Slusarczyka bowiem:

Sztuka muzyczna powinna pomoc wierzacym w poglebieniu wiary, ale nie jest niezbedna w celebracji liturgic-
znej. Warto$¢ muzyki — zdaniem Lutra — tkwi zwlaszcza w zakresie nauczania, bowiem oprawa muzyczna
stowa wzmacnia przeslanie Ewangelii (...). Jedno$¢ stowa i muzyki jest naturalna forma gloszenia prawd wiary
(viva vox ewangelii), bowiem wiara rodzi si¢ z tego, co si¢ styszy. Dla Lutra muzyka jest darem bozym danym
ludzkosci, ktory przenika cale uniwersum, jednoczesnie je porzadkujac. (Slusarczyk 2013: 164-165)
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Poczatkowo moze wydawac sig, ze znalezienie odpowiedzi na to pytanie nie nastreczy
wigkszych trudnosci. Zapis z pierwszego wersu utworu Hartwig — Infirmata est virtus mea
(;;moc moja zostata ostabiona”) — jest wyrazeniem, ktore, jak juz wiadomo, mozna odna-
lez¢ w biblijnej Ksigdze Lamentagi proroka Jeremiasza (Lm 1,14). Stad przypuszczenie, ze
poetka mogla stucha¢ kompozycji Schiitza opartej na tekstach z tej Ksggr. Jednak w dorob-
ku tego kompozytora brak dziela bedacego muzycznym opracowaniem Jeremiaszowych
Lamentagi. Wyrazenie Infirmata est virtus mea wystepuje jednak w Biblii jeszcze w innym
miejscu: wechodzi w sklad zdania figurujacego w jedenastym wersie laciniskiego przektadu
Psalpu 31 (30): infirmata est in paupertate virtus mea [podkr. — JW]*. Wiadomo, ze wérdd
dziel Schiitza znajduja si¢ Psa/my oparte na tekstach tacinskich i niemieckich. Kompozytor,
opracowujac Psalm 31 (30), skorzystal jednak tylko z niemieckiego przektadu Corneliusa
Beckera. Czy stuchanie wlasnie tej kompozycji, zawierajacej niemieckojezyczny wariant
wyrazenia infirmata est in paupertate virtus mea moglo stac si¢ dla poetki impulsem do napi-
sania tego wiersza? Trudno tego dowies¢. Niewykluczone, ze inspiracja byl w tym przy-
padku zupelnie inny utwér o lamentacyjnym charakterze, skomponowany przez Schiitza.
Moze przedostatnie ogniwo monumentalnego Psalmu 119 (118), wchodzacego w sktad
cyklu Schwanengesang® Moze jeszcze jakis inny psalm? Precyzyjne wskazanie takiej kompo-
zycji wydaje si¢ niemozliwe.

Hokok
Spotkanie Hartwig z dzielami luteraniskich kompozytorow zaowocowalo takze utworem
poswigcconym tworczosci kantatowej Johanna Sebastiana Bacha — najwybitniejszego
twoérey niemieckiego baroku. Wiersz ten, podobnie jak Kantata Schiitza, sklania do posta-
wienia pytania o kompozycje, ktére mogly by¢ dla poetki inspiracja przy jego tworzeniu.
Przeczytajmy Kantate Bacha:

Gdybys$my kochali go naprawde potrafiliby$my stworzy¢ te kantate

Niech nikt nie méwi ze nie zna nut i Ze ma tepe ucho

Gdybys$my go kochali jak na to zastuguje

umys!t nasz osiagnatby wiedz¢ o harmonii w jednym momencie objawienia
i staliby$my si¢ jedna muzyka i jednym chérem gloséw

wotajacych Chwata Chwala

Gdybysmy kochali go jak nam przykazal

Czy w tekscie tego wiersza mozna odnalez¢ odniesienia do jakiej$ okreslonej Bachowskiej
kantaty? Wydaje sig, ze jedynie stowa ,,Chwala Chwata” moglyby stanowi¢ wyrazista alu-
zj¢ do choralnych §piewow, wyrazajacych modlitewny hold dla majestatu Boga — i wy-
stepujacych w ktérejs z tych kompozycji. Takich fragmentéw w kantatach koscielnych
Bacha mozna wskaza¢ wiele. Trudno byloby zatem uznac jeden z nich za najbardzie;
trafny i w kompozycji, ktory go zawiera, upatrywaé najbardziej prawdopodobnego Zrédta
inspiracji wiersza Kantata Bacha. Gdyby jednak uznaé, ze stowo ,,Chwala” jest zaledwie
poczatkiem dobrze znanych zdan pochodzacych z Ewangelii wedfug sw. .ukasza Lk 2,14) —
,»Chwala na wysokosciach Bogu,/a na ziemi pokdj ludziom, w ktérym ma upodobanie” —

9 Oto przeklad tego zdania: ,,Moc moja zostala oslabiona w ucisku / w ponizeniu™.
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bedacych zapisem $piewu zastepéw anielskich, oglaszajacych pasterzom narodziny Chry-
stusa, wowczas wérod kantat Bacha mozna by wskaza¢ na pewno dwie, w ktérych wlasnie
ta stynna jubilacja zostala poddana muzycznemu opracowaniu. Poczatkowy chér z Kanta-
ty BWV 191 zostal oparty na jej tacinskim zapisie:

Gloria in excelsis Deo.

Et in terra pax hominibus bonae voluntatis

Natomiast w jedenastym ogniwie drugiej kantaty z Oratorium na Boge Narodzenie BWV
248/11, mozna uslysze¢ kunsztowny, wielogtosowy $piew, podajacy to zdanie w jezyku
niemieckim:

Ebre sei Gott in der Hobe
und Friede auf Erden und den Menschen ein Woblgefallen!

Niezaleznie od tych ustalen, trudno jednak rozstrzygnac, ktéra z kantat Bacha mogla przy-
czyni¢ si¢ do powstania tego wiersza. By¢ moze kazda z nich stanowilaby dla poetki dobry
punkt wyjscia do snucia rozwazan o czynnikach warunkujacych genez¢ tak wyjatkowych
dziel. Hartwig wydaje si¢ zainteresowana dociekaniem przede wszystkim tych kwestii.
I wlasnie tym rozwazaniom poswieca wiersz.

Rezultatem sluchania kantaty staje si¢ dla niej pytanie: dlaczego Bach mégt skompo-
nowa¢ takie dzielo? Spotkanie z doskonala sztuka niemal zawsze sklania do dociekan,
czy zdolni do jej tworzenia byliby inni ludzie. Dzieta Bacha wydaja si¢ niepowtarzalne
1 niedoscigle; tworczosé na miare jego kantat wydaje si¢ niedostepna nikomu. I cho¢ wigk-
sz0$¢ z nich komponowal on pod silng presja czasu — najcze¢sciej zaledwie w ciagu kilku
dni — to przeciez kazda z nich wydaje si¢ dzielem doskonalym®. Mimo to Hartwig stawia
$mialg teze:

Gdybysmy kochali go naprawde potrafilibysmy stworzy¢ te kantate

Niech nikt nie méwi Ze nie zna nut i Ze ma tepe ucho.

20" Christoph Wolff w filmie dokumentalnym o Bachu (z serii Wicley kompozytorzy) opowiedzial o pracy kom-

pozytora nad kantata, przygotowywana na niedzielna liturgie:

Zastandéwmy sig, jak wygladalo codzienne zycie kompozytora w Lipsku, a dokladnie tydzien, podczas ktére-
go musial przygotowa¢ kantate na niedziele. W poniedzialek wybieral tekst i myslat o tym, jak polaczy¢ go
z muzyka, by razem stanowily logiczna calos¢. Potem przystepowal do wlasciwej pracy kompozytorskiej. (...)
Zaczynal od poliniowania czystego papieru w sposéb okreslajacy rozmieszczenie poszczegélnych glosow.
Nastepnie zapisywal swe muzyczne pomysly, zaczynajac od partii chéru. Pézniej dodawal arie i recytatywy,
a na samym koficu pisal podsumowujacy choral. Kiedy utwor byl skoficzony, przepisywal wszystko. Zwykle
jak widzimy na tym przykladzie: cztery glosy wokalne musialy by¢ przepisane

robil to z pomoca asystentéw
jako pierwsze, bo Bach najpierw zaczynal proby z chérem; pézniej przepisal partie instrumentéw strunow-
dwoch obojow i dwoch rogéw; na koniec

ych — skrzypiec, wiolonczeli, a nastepnie instrumentéw detych
zostalo mu jeszcze basso continno. Proby zaczynaly sie w piatek. W sobote po raz pierwszy Bach mégl ustysze¢
utwor w calodci, ale czasu starczalo mu tylko na jedna krétka probe generalna. Kantata musiata by¢ wykonana
w niedziele o 6smej rano. C6z za pracowity tydzien!
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Konstatujac, ze kazdy bytby zdolny do kreacji podobnych dziel, jesli darzylby Boga praw-
dziwa miloscia, poetka sugeruje, ze najwazniejszym czynnikiem decydujacym o artystycz-
nej doskonatosci kantat Bacha byla zatliwa religijnosé kompozytora. Hartwig nie rozwija
refleksji o jego wierze, cho¢ skadinad wiadomo, Ze byla ona ,,silna, gl¢boka, niezachwiana
i prosta”? i ze mogla by¢ taka, dzicki uwaznej lekturze Biblii. Poetka poprzestaje jedynie
na dwukrotnie powtérzonej sugestii, ze Bach kochal Boga — ,naprawde” oraz ,,jak na
to zastuguje” — postepujac zgodnie z biblijnym przykazaniem milosci. Co moze by¢
rezultatem takiego praktykowania wiary? Hartwig przedstawia kolejne, $miate twierdzenie:

Gdybys$my go kochali jak na to zasluguje
umys!t nasz osiagnatby wiedz¢ o harmonii w jednym momencie objawienia
1 staliby$my si¢ jedna muzyka i jednym chérem glosow

wotajacych Chwata Chwata

Prapoczatkiem i inspiracjq dziel, objawiajacych swa doskonalos¢, jest — wedlug poetki —
mistyczna wigz z Bogiem. Tej tajemniczej relacji musial do$wiadcza¢ Bach, dlatego jego
kompozycje pozostaja mikro§wiatami harmonii. Mozna je wigc opisywac odniesieniami
do anielskich choréw; swietno§é muzyki nie jest bowiem tylko sprawg talentu i rzemiosta
jej tworey. W przypadku Bacha jest rezultatem praktykowania luteranskiej wiary, nakazuja-
cej powierzac wszystko — wigc 1 muzyke — wylacznie Bogu: tworzy¢ zgodnie maksyma
Soli Dei Gloria, ktora, zwykl opatrywaé rekopisy swych kompozycii.

*kk

Czym zaowocowalo spotkanie dwudziestowiecznej poetki z kantatami luteranskich kom-
pozytorow? Utwory Schiitza i Bacha staly si¢ dla Hartwig — jako mieszkafca nowocze-
snego $wiata— zrédlem obserwacii wyjatkowych i nieoczywistych. Zostaly bowiem przez
nia rozpoznane jako dziela ukierunkowane teocentrycznie, stanowiace wyraz glebokiej
religijnosci swych tworcow. Postrzezone w ten sposob okazaly si¢ ponadto zdolne do har-
monizowania ludzkiego wnetrza 1 objawily swoja harmonijng forme. Okazaly si¢ sztuka
doskonala, ktorej absolutna postac to rezultat kierowania dazen jej twérey ku Absolutowi.
Sprowokowaly ja do sformulowania zaskakujacego wniosku, gloszacego, ze kazdy miesz-
kaniec nowoczesnego §wiata moglby wykreowaé dzielo rownie doskonale jak luterafiska
kantata, gdyby potrafit trwa¢ w mistycznym zwiazku z Bogiem.

A Religijnos¢ kompozytora Pociej charakteryzuje nastepujaco:

Wiara w Zyciu Bacha byla silna, gleboka, niezachwiana i prosta. (...) Taka wiara najblizsza jest jej Zrodtu —
Ewangelii. Tak wierzacy czlowick ma do §wiata dystans, lecz nie ucieka od niego, dziala w $§wiecie i oddziatuje
na $wiat, lecz wszelka jego dzialalnos¢ jest w jakis sposéb zdeterminowana wiara. Potezny i staly prad wiary
przenika cala tworczos¢ Jana Sebastiana Bacha — od jej przykladéw najbardziej §wieckich, (,,ludycznych”), az
do przejawéw najbardziej uduchowionych (,,mistycznych”). Jest to tworczos$¢ ukierunkowana, ucelowiona —
jej celem ostatecznym i najwyzszym jest stuzba Boza, potwierdzenie istnienia Boga. (Pociej 1972: 48)
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Oswiecenie i pietyzm — w strong redefinicji oSwiecenia

Tradycyjny poglad na oswiecenie, wykreowany w istocie przez romantykéw, postrzega to
zjawisko przede wszystkim jako prad kulturowy zdominowany przez racjonalizm oraz em-
piryzm. Te dwie drogi poznania rzeczywisto$ci mialy uczyni¢ cztowieka rozumnym, kieru-
jacym si¢ doswiadczeniem, wolnym oprawd zabobonow 1 wszelkiego rodzaju przesadow.
Miato to takze umozliwi¢ gleboka krytyke istniejacego porzadku spolecznego, politycz-
nego oraz dominujacej kultury i mentalnosci o szlachecko-arystokratycznym rodowodzie.
Szczegolnie wazna postawa mial by¢ antyklerykalizm rozumiany jako krytyka zinstytucjo-
nalizowanego i hierarchicznego Kosciola.

Model ten wielokrotnie bywal kwestionowany, a od kilku dekad praktycznie jest ana-
chronizmem. Krytyce poddali go tacy uczeni, jak Albrecht Beutel i Douglas H. Shantz.
Warto — zwlaszcza w kontekscie tematu tego artykulu — wspomnieé tez o uczonych
skandynawskich, jak szwedzki historyk literatury Martin Lamm (i pami¢ta¢ o jego pogla-
dach wyrazonych w pracy Upplysningstidens romantik, 1918-20), czy wspolczesny dutiski
znawca Thomas Bredsdorff, autor pracy Pstre oswiecenie (2003). Podkreslaja oni, ze powyzej
przedstawione ujecie oswiecenia jest nie tyle bledne, ile dalece niewystarczajace, a wigc
w sumie znicksztalca obraz tego zjawiska historycznego. Bliskie o§wieceniu sa nurty, kto-
re tacza krytycyzm wobec rzeczywistosci 1 kreuja nowg wizje czlowieka, okreslanego nie
przez rozum i empirig, ale §wiat uczué i zycie psychiczne.

Takim nurtem jest protestancki pietyzm.

Na pozor stwierdzenie o zwigzkach pietyzmu 1 o$wiecenia wydaje si¢ co najmniej
dziwne. Coz wspdlnego moze mie¢ kierunek oparty na glebokiej religijnosci, gloszacy
miedzy innymi postawe ,,odwrdcenia si¢ od Swiata”, skupienia si¢ na wierze 1 jej ducho-
Wym przezywaniu, a wraz z tym rezygnaciji, wrecz potepienia roznych ziemskich rozrywek,
z walczacym o lepszy §wiat ,,tu” 1, teraz”, §wieckim o§wieceniem?! Celem tego tekstu jest
préba pokazania, ze takie zwiazki jednak istnieja i sktaniaja do fundamentalnego przewar-
tosciowania definicji o§wiecenia.

' Genezg i dzicje XVIII-wiecznego pietyzmu w Danii-Norwegii przedstawia Grazyna Szelagowska (2012:

21-34).
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Nie mniej istotne jest dokonujace si¢ od poczatkéw XX wieku przewartosciowanie
samego pietyzmu. Tacy uczeni jak C. Mirbt (1904), czy H. Stephan (1908), zwracali uwage
na modernizujacy charakter tego ruchu, co tez wskazywalo na zwiazki z o$wieceniem
(Striter 2015: 402).

Prawde powiedziawszy, nawet na gruncie tradycyjnej wizji o§wiecenia mozna dojrzec
wiele jego powiazan z pietyzmem. Uczeni zwracaja uwage, ze oba nurty taczylo przeko-
nanie, iz mozna i nalezy ulepszy¢ ludzkie i spoteczne zZycie, a metode tego doskonalenia
widziano w edukacji, dzialalnosci charytatywnej i w szerszym zaangazowaniu w zycie spo-
teczne (Shantz 2013: 274, 278). W wymiarze praktycznym funkcjonowanie idei o§wiece-
niowych, ale tez pietystycznych, wiazalo si¢ z powstawaniem alternatywnych sieci spo-
tecznych (Shantz 2013: 276; Striter 2015: 395, 403), ktore pozostawaly poza porzadkiem
koscielnym (jak pietystyczne konwentykle) i poza porzadkiem stanowym (jak oswiecenio-
wy salon czy loza masonska).

W ten sposob oba nurty przyczynialy si¢ tez do powstawania spoleczenstwa obywatel-
skiego, cho¢ proces ten przypada w wickszej mierze na XIX stulecie (Szelagowska 2002:
67-84). Oba nurty deklarowaly wartos¢ toleranciji, przede wszystkim religijnej oraz plurali-
zmu (Nielsen 2013: 307; Shantz 2013: 274). Wiadomo, jakie znaczenie dla twércy herrnhu-
tyzmu, hrabiego Zinzendorfa, miala lektura stynnego slownika Pierre’a Bayle’a, ktory glo-
sit nie tylko pochwale toleranciji, ale tez jej glebokie uzasadnienie (Nielsen 2013: 307, 274).
Ponadto herrnhutyzm opieral si¢ na zasadzie ekumenizmu, kierujac swe przeslanie do
wszystkich chrzescijan. Zaréwno pietyzm, jak 1 o§wiecenie, zwracaly uwage — tak w zyciu
rodzinnym, jak i spolecznym — na role¢ kobiety, dowarto$ciowujac ja 1 przyczyniajac si¢
do pézniejszego rozwoju feminizmu, stajac si¢ tym samym prekursorami pdzniejszego
feminizmu (Shantz 2013: 274). Dazac do uwolnienia si¢ spod kontroli instytucji koscielnej,
pietyzm podwazyl tradycyjny, patriarchalny model rodziny

zakwestionowanie bardzo

silnej w luteranizmie roli ojca umozliwito powolna emancypacje kobiety 1 dziecka, ktore
przez pietystow byly uznawane za ,,0soby” godne bezposredniego kontaktu ze Stworca,
na réowni z mezezyzng (Nielsen 2013: 41-42, 360). Ale jednoczesnie, jak zauwaza dunski
literaturoznawca, tworzenie nowego modelu kobiety przyczyniato si¢ do ewolucji trady-
cyjnej wizji meskosci (Nielsen 2013: 358). Kobiety odegraly istotna role jako propagatorki
pietyzmu, ale tez jako osoby odpowiedzialne za domowe obrzadki religijne (Szelagowska
2002: 29). W gminach herrnhuckich przyjeto zasade, ze kazde stanowisko pelnia dwie
réwne sobie osoby — kobieta i me¢zczyzna (Bredsdorff 2003: 245).

Oba kierunki rozwijaly inne niz dotad spojrzenie na Bibli¢. Polegato to na uwolnieniu
jej od teologii, uczynieniu z niej dziela czltowieka i kultury: Zinzendorf mawial, ze Bog
przemawia przez Biblig, ale to nie On ja napisal. Nikt zatem nie moze powiedzied, ze jego
odczytanie oznacza jedyna prawde. Z takich pogladow wywodzita si¢, miedzy innymi, idea
tolerancji (Bredsdorff 2003: 368; Shantz 2013: 275; 2015: 395).

W krajach protestanckich Skandynawii nie mniej istotny byl aspekt praktyczny: pie-
tyzm 1 o§wiecenie mialy wspélnego przeciwnika, czyli ortodoksje luterafiska, opierajaca si¢
na instytucjonalnym Kosciele i przezeni chroniona. W éwezesnej Anglii to przeciwiestwo
dotyczylo ruchu metodystow i anglikafiskiego High Church. Dla realiow XVIII wieku nie
jest przy tym istotne, ze u boku Kosciola stalo panistwo — w tym czasie problem sojuszu

»tronu i oftarza” nie byl w tych krajach dostrzegany.
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A zatem, skoro dostrzec mozna tyle punktow stycznych miedzy $wieckim oswiece-
niem, a religijnym pietyzmem, to tradycyjna definicja tego pierwszego wymaga ponowne-
go przemyslenia. Rodzi si¢ koniecznos¢ znalezienia pewnej formuly, ktéra — nie stajac si¢
zbyt ogolnikowa — bylaby jednoczesnie na tyle pojemna, by mogly w niej wspolistnie¢
tak odmienne kierunki. Taka formula moze by¢ pojmowanie o$wiecenia jako postawy,
jako pewnego sposobu odnoszenia si¢ do rzeczywistosci.

Jako o$wieceniowa jawi si¢ z tej perspektywy postawa charakteryzujaca si¢ odrzuce-
niem autorytetéw oraz hierarchii jako zrédla poznania i kryterium prawdy® Z tym $cisle
wiaze si¢ odwaga, nie tylko myslenia, co podkresla tradycyjna koncepcja o$wiecenia (slyn-
ne horacjaiskie sapere aude!), ale tez czucia, odwaga samodzielnego poszukiwania prawdy,
dochodzenia do wlasnych przekonan i pogladéw. Odwaga w kwestionowaniu autoryte-
tow — $wieckich 1 duchownych. O$wiecenie domagato si¢ §mialosci w uzywaniu wlasne-
go rozumu, upatrujac w tym droge do ,,pelnoletnosci” cztowieka i rozwoju jego poczu-
cia odpowiedzialnosci. Pietysci, stwierdziwszy, ze dogmatyczna, ortodoksyjna wykladnia
nie moze wystarcza¢ do zbawienia, nie rodzi bowiem prawdziwej, zywej wiary, nakladali
na czlowieka obowigzek dochodzenia do tej wiary samodzielnie (Bredsdorff 2003: 12,
368; Nielsen 2013: 196). To maja ze sobg wspélne Ludvig Holberg (1674-1754), gtéwny
przedstawiciel dufisko-norweskiego o$wiecenia, oraz hrabia Nicolaus Ludvig Zinzendorf
(1700-1760), tworca radykalnego herrnhutyzmu:

(...) fundamentalne zaufanie do tego, ze wlasne rozwazenie spraw jest lepsze niz powtarzanie
za zewnetrznymi autorytetami. Zinzendorf chcial badad, i cheial by inni badali, nie tylko to, na
czym skupial si¢ Holberg, czyli to, co méwit rozum, ale tez na tym, co méwily uczucia, czyli
przezycie. Wspdlne bylo to, ze chodzi o wkasne (podkreslenie autora) poglady, wypracowane
sitami — rozumu lub uczucia — a nie pochodzace od drugiego cztowicka. A w zadnym razie
nie od autorytetu. (Bredsdorff 2003: 362)

Z takimi oczekiwaniami wiaze si¢ skupienie na zyciu duchowym jednostki. Wedle Oswie-
conych, kontynuujacych tradycje antyku i renesansu, czlowiek mial obowiazek pozna-
wania samego siebie; wedle pietystow — zglebiania wlasnej duszy. W obu przypadkach
miato to prowadzi¢ do doskonalenia si¢ czlowieka, unikania bledow, ale tez poczucia
wewngtrznej uczciwosci 1 odpowiedzialnosci za wlasne zycie, czy — jak to okreslali piety-
$ci — zbawienie (Nielsen 2013: 18, 307; Striter 2015: 402—403). W tworczosci pietystow
rzuca si¢ w oczy bardzo nowoczesne stosowanie introspekeji czy ,,monologu wewnetrz-
nego” w skali dotad nieznanej — takie zabiegi literackie znane byly juz dawniej, ale ogra-
niczaly si¢ do dos¢ waskich srodowisk (Nielsen 2013: 307).

Opisane wyzej cechy postawy oswieceniowej, wspolne dla wielu réznych kierunkow,
moga sta¢ sie podstawa do sformulowania — moim zdaniem najwazniejszej — cechy
oswiecenia, takze laczacej w sobie rézne, czasem pozornie sprzeczne wystgpujace w tej
formacji kulturowej zjawiska. Bylby to proces indywidualizacji i upodmiotowienia jed-
nostki ludzkiej w klasycznym o$wieceniu widoczny niemal na kazdym polu, w pietyzmie
wiazacy si¢ z przyjeciem zasady ,,wiary uprawomocnionej przez wlasne przezycia” (Al-
brecht Beutel) 1 podmiotowej relacji migdzy Bogiem i cztowiekiem (Shantz 2013: 278). To
pokrewienistwo ujawnia si¢ szczegdlnie wyraznie na przykladzie herrnhutéw:

Dodajmy, ze umozliwia ona krystalizowanie si¢ antropologicznej kategorii réwnoséci miedzy ludZzmi (Breds-
dotff 2003: 13).
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W ich radykalnym chrzescijanistwie, bedacym jednoczesnie surowym i radosnym, cnotliwym
i cielesnym, nieugictym i zyczliwym, wida¢ pokrewiefistwo miedzy mtodym, szumiacym piety-
zmem i o$wieceniem. (Bredsdorff 2003: 37)

Mozliwo$¢ takiej interpretacji potwierdza analiza poezji religijnej, psalméw pisanych przez
dufisko-norweskich twércow pietystycznych, przede wszystkim Hansa Adolpha Brorsona,
dzialajacego na terenie Danii w pierwszej potowie XVIII wieku?.

Pietyzm w Danii i Norwegii

Nie ma tu miejsca na dokladne omoéwienie rozwoju pietyzmu w Danii 1 Norwegii, zosta-
lo to juz zreszta zrobione we wspomnianym wyzej artykule (Szelagowska 2012). Bardzo
skrétowo przypomnijmy wigce, ze na przetomie XVII i XVIII wicku Kosciél Ewangelic-
ko-Augsburski w tym kraju pozostawal w stanie, jaki osiagnat juz stulecie wczesniej, na
fali konfesjonalizacji polityki oraz kontrreformacji. Zdominowany przez coraz bardziej
kostniejaca ortodoksje¢ luteraniska, byl potezna sila w paistwie i podpora Korony, ale nie
zaspakajal potrzeb religijnych czlowieka, a poziom umystowy wielu pastoréw pozostawial
wiele do zyczenia. Powstal zatem podatny grunt dla naptywajacych z potudnia, gléwnie
z o§rodka w Halle, idei pietyzmu, zaprezentowanych przez Filipa Jakuba Spenera w jego
rozprawce Pia desideria (1675). Poczatkowo pietyzm obecny byl w najdalej na potudnie
wysunictych rubiezach pafstwa, w Szlezwiku, Holsztynie i potudniowe;j Jutlandii, w 1705
roku dotarl do stolicy panistwa, wzbudzajac zainteresowanie na dworze, gléwnie nastep-
cy tronu, ksigcia Chrystiana. Postrzegano go jako inspiracj¢ do naprawy Kosciola i we-
wnetrznej ewangelizacji. Natomiast wielu prowincjonalnych pastoréw, a takze zwyklych
wiernych, widzialo w pietyzmie przede wszystkim szans¢ na odnowe mysli Marcina Lutra,
powrét do ,,prawdziwego” chrzescijafistwa, ktore pozwoli ludziom na realizacj¢ ich du-
chowych potrzeb.

Idee pietystyczne z poczatku spotkaly si¢ z silnym oporem ze strony wyzszej hierar-
chii koscielnej oraz zwiazanej z nia grupy profesoréw teologii na Uniwersytecie w Ko-
penhadze. Op6r nasilit sig, kiedy do Danii zaczely naplywac idee radykalnego pietyzmu,
reprezentowane przez hrabiego Zinzendorfa, tworcy osrodka 1 gminy w Herrnhut. Jako
powinowaty Chrystiana, ktory wstapil na tron jako szosty krél tego imienia (1730), miat
wielkie mozliwosci oddzialywania, cho¢ zainteresowanie dla idei, przejawiane przez niz-
sze warstwy mieszkancow Kopenhagi, miato autentyczne podltoze. Herrnhutyzm, w od-
réznieniu od umiarkowanego pietyzmu z Halle, byl bardzo antyklerykalny, kwestionowat
potrzebg istnienia instytucjonalnego Kosciola, a jego wizja chrzescijanstwa, zdaniem or-
todoksyjnych teologdw, byla wrecz sprzeczna z wiarg luteranska.

Niestrudzonym przeciwnikiem pietyzmu byl wielki autorytet i wazna persona, profe-
sor Hans Bartholin (1665-1738), ktory zebral wszystkie zarzuty wobec pietyzmu w pracy
Kritka nanka o niektorych biedach pietystow (Kort Undervisning om eendeel Pietisternes 1 ildfarelsen
1731). Tekst pozostal wprawdzie w rekopisie, ale poglady uczonego byly doskonale znane
pastorom w stolicy. Powszechna krytyka oraz ataki z ambon na pietystow i herrnhutow

Analiza poezji Brorsona przedstawiona w tym tekscie opiera si¢ czg$ciowo na materiale z mojego nie-

opublikowanego doktoratu (K. Szelagowska, Wezesnooswieceniowy swiatopoglad w Danii-Norwegii w Swietle nysli
Ludviga Holberga i jego wspdtezesnych, Warszawa 1986, maszynopis pracy doktorskiej dostepny jest w bibliotece
Instytutu Historycznego Uniwersytetu Warszawskiego).



Niezwykty klejnot wiary, czyli o duchowej bliskosci pietyzmu i Oswiecenia 117

sprowokowaly wrecz zamieszki w Kopenhadze w roku 1732, gdy miejsca, gdzie herrn-
huci organizowali swoje spotkania — domy prywatne i gospody — zostaly zaatakowane
przez grupy mieszkancow. Wybijano szyby, a uczestnikéw wypedzano poza mury miasta.
Ostatecznym efektem konfliktoéw bylo zwycigstwo umiarkowanego pietyzmu, za ktérym
opowiedzial si¢ krol, rozkazujac Zinzendorfowi natychmiastowe opuszczenie kraju. W re-
zultacie Kosciél zostal opanowany przez zwolennikéw pietyzmu halleniskiego, zas petna
instytucjonalizacja nurtu doprowadzila do utraty autentycznosci i dogmatycznego skost-
nienia. Walczac z uznanymi za ,,nieobyczajne” rozrywkami, jak teatr czy publiczne zabawy,
pietyzm stal si¢ nietolerancyjny i coraz bardziej oddalal si¢ od zwyklego czlowieka.

Po $mierci Chrystiana VI tak funkcjonujacy Kosciol zostal odrzucony, wszystkie
obyczajowe restrykcje zniesiono, a w Kosciele dominowa¢ zaczeli duchowni pozostajacy
pod wplywem teologii oswiecenia. Pietyzm odzyl dopiero w XIX wieku, stajac si¢ jedna
z pierwszych inspiracji wielkich ruchéw przebudzenia religijnego. Po XVIII-wiecznym
pietyzmie pozostalo jednak takze dziedzictwo wielkiego postepu edukacyjnego, w posta-
ci plerwszych prob organizowania obowigzkowego szkolnictwa elementarnego, reforma
Uniwersytetu w Kopenhadze (lata 30. XIX wieku) oraz programy filantropijne, oparte na
opiece panstwa.

W takim kontekscie dziatal Hans Adolph Brorson.

Hans Adolph Brorson — zycie i twérczos¢

Urodzit si¢ w 1694 roku w potudniowej Jutlandii, w rodzinie pastoréw o ponad stulet-
niej tradycji®. Pod wplywem religijnej atmosfery w domu rodzinnym Brorson i jego trzej
bracia obrali karier¢ duchownych i przeszli do historii pod przydomkiem ,,czterolistna
koniczyna” — okreslajacym czworke uzdolnionych i zaangazowanych pietystow (Koch
1931: 15).

Ukoronowaniem kariery Brorsona jako duchownego bylo stanowisko biskupa diecezji
Ribe w poludniowej Jutlandii, ktére objal w 1741 roku, juz jako znany pietysta. Bardzo
wezesnie dal si¢ poznac jako osoba zaangazowana w nowy ruch, skonfliktowany z orto-
doksyjnymi pastorami (Joergensen 1886: 10; Koch 1931: 37-38, 106—109; Blaumtiller 1931:
117). Swoja, biskupia postuge petnil do $mierci w roku 1764 roku.

Najwickszym tytulem do jego stawy jest jednak poezja religijna. W roku 1732 Brot-
son opublikowal pierwszy zeszyt psalméw — byly to oryginaly 1 ttumaczenia z jezyka
niemieckiego. Pig¢ kolejnych zeszytéw ukazalo si¢ w latach 1733-35. Calos¢ autor zebrat
w tom Niezwykly klejnot wiary (Troens rare Klenodie), wydajac go w 1739 roku. Drugi, opu-
blikowany po §mierci autora zbiér wierszy fabedzi spiew (Svane-sang) postrzegaé mozna jak
testament i pozegnanie ze $§wiatem (Sommerfelt 1892: 35).

Gléwna inspiracje Brorson czerpal z tworczosci barokowego poety dusiskiego Thoma-
sa Kingo (1634—1703) oraz niemieckich twoércoéw: Paula Gerhardta (1607-16706) i Christia-
na Friedricha Richtera (1676-1711), przedstawicieli tego nurtu w X VII-wiecznej poezji nie-
mieckiej, w ramach ktérego powstawaly silnie emocjonalne psalmy do domowego uzytku,
laczace forme piosenkiludowej z dziedzictwem reformacji (Brammingi Bramming 2015: 71).

* O skali popularnosci pictyzmu w tym czasie $wiadezyé moze fakt, ze w latach od roku 1694 do lat 20.

XVIII wieku z Tonder, gléwnego osrodka regionu, immatrykulowalo si¢ na Uniwersytecie w Halle 17 stu-
dentéw, podczas gdy w tym samym czasie (1690-1720) Uniwersytet w Kopenhadze wybralo 4 (Bredsdorff
2003: 378).
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Poezje duchownego, uznane za dzieta o nieprzemijajacej wartosci artystycznej i wazne
dokonanie w literaturze narodowej Danii, cechuje niezwykle polaczenie rokokowej formy
literackiej z glebia odczué pietyzmu (Billeskov Jansen 1947: 9). Muzykalno$¢ autora po-
zwalala nada¢ wierszom lekki ton §piewki ludowej (Jorgensen 1886: 26; Blaumiiller 1903:
1106), czemu stuzy réwniez prostota jezyka, rytmiki i rymoéw. Poza religijnymi pobudkami
motywem tworczosci Brorsona bylo takze, iScie oswieceniowe, pragnienie wzbogacenia
rodzimej literatury o religijne dziela w narodowym jezyku.

Psalmy Brorsona, cenione wysoko przez wspolczesnych, po $mierci poety zostaly za-
pomniane, co zbieglo si¢ z wygasnieciem nurtu pietyzmu. Przypomnieli je dopiero tworcy
romantyzmu, Adam Ochlenschliger (1779-1850), pézniej H.C. Andersen (1805-1875)
i Soren Kierkegaard (1813—1855) (Knudsen 1869: 88). Nawet niechetny pietyzmowi N.ES.
Grundtvig (1783-1872) czynil starania, by psalmy Brorsona przywréci¢ do codziennego
uzytku w Kosciele.

Nieco lepiej przedstawia si¢ recepcja tworczosci Brorsona w Norwegii. Tam psalmy
pozostaly popularne przez caly wiek XVIII, nie usunely ich w cient tendencje racjonali-
zmu w Kosciele w II polowie stulecia, a budzicielska dziatalnos¢ Hansa Nilsena Haugego
(1771-1824) tylko poglebita ich znajomosé 1 popularnosé. Rowniez w XIX wieku (i dzis)
kolejne edycje psalterzy zawieraja wiele oryginalnych i ttumaczonych przez Brorsona piesni
(Vagen 1962: 30, 33).

Poezja Brorsona

Psalmy Brorsona odzwierciedlaja podstawowy kanon chrzescijafistwa i luteranizmu, opie-
rajac si¢ biblijnej wizji §wiata, tresciach i formie starotestamentowej poezji — gltownie
Piesni nad Piesniami. Przywoluja luteraniska dogmatyke, na ktérej opierata si¢ ortodoksja
(Nielsen 2013: 1906). Tradycyjna jest takze konstrukcja zbioréw, bowiem zostaly one uto-
zone tak, by pomée czytelnikom 1 uzytkownikom przejs¢ przez wszystkie etapy religijne;
edukacii ku zbawieniu. Poeta nawiazuje do tysiacletniej tradycji chrzescijafiskiej medytacii,
choc¢by w wydaniu §w. Bonawentury, ktéry dzielit medytacje na trzy fazy/drogi: via purga-
tiva, via tlluminata, via unitiva (Nielsen 2013: 251, 268).

Przy tym jednak mozna w poezjach Brorsona dostrzec wiele o§wieceniowych elemen-
tow zgodnie z przedstawionym wyzej, odmiennym od tradycyjnego rozumieniem o$wie-
cenia. Jego psalmy posiadaja bowiem jak gdyby dwie warstwy. Wyrazone bezposrednio
informacje 1 kwalifikacje dotyczace jednostki ludzkiej poddane sa silnemu naporowi kon-
wencji wynikajacych z religijnych funkcji dzieta. Jako utwory o okreslonych funkcjach
w zakresie religijnego oddzialywania, zostaly wyposazone w tradycyjna, biblijng stylistyke
i1idee. Wykrycie odbijajacych tresci reprezentujacych $wiatopoglad autora wymaga z jednej
strony, przyjrzenia sie elementom poetyki wychodzacym poza tradycje, z drugiej zas stro-
ny, analizy utworéw poetyckich niejako ponad ich stylistyczna warstwa.

Najbardziej charakterystyczny jest kluczowy w pietyzmie motyw religijnego przebudze-
nia, symbolicznego ,,powtornego chrztu”, ktory przedstawiany jest jako walka wewnetrzna
ze §wiatem oraz wlasna, grzeszng naturag. W tym ujeciu motyw tegoz konfliktu, skadinad
klasyczny dla chrzescijafistwa, zostal przez poete wzbogacony przez psychologiczna glebie.
Wystepuje w jego utworach nieustanna introspekcja i autoanaliza (Nielsen 2013: 31). Celem
tego wnikniecia w glab wlasnej duszy jest religijne przebudzenie — mozna to nazwac psycho-
logia przebudzenia, ktora nie ma charakteru mistycznego (Bramming i Bramming 2015: 76).
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Opisujac stan skazonej grzechem pierworodnym duszy ludzkiej, Brorson wydobywa
inne niz dotychczas tony. Nie ogranicza si¢ do stwierdzenia, ze czlowiek jest grzeszna
istota. Starajac si¢ pokazaé przezycia duchowe czlowieka, poprzedzajace moment od-
rodzenia, czyli polaczenia w wierze z Chrystusem, ukazuje strach, smutek, bol, troski,
zwatplenie, stabos¢, lek przed $miercig i grzechem, brak wiary w mozliwo$¢ wypelnienia
zadan chrzescijanina (Brorson 1951: 14, 31-32, 334-335; 1953: 15, 147; 1956: 96-97).
Kresli z mistrzostwem opis kolejnych faz tego, co dzi§ nazywamy kryzysem psychicznym,
wywolanym wewnetrzng walka miedzy ludzka potrzeba bezpieczefistwa i przyjemnosci,
1 koniecznoscia ciaglego czuwania, stalosci 1 uporu (Bramming i Bramming 2015: 191).
Dla kontrastu napotykamy obraz doznan cztowieka wierzacego, oczekujacego na komunie
w cichej radosci oraz jego szczgscie zaspokojenia po jej otrzymaniu (Brorson 1953: 45-48).
Przedstawiona jest tu osobowos¢ ludzka jako stale zmieniajaca si¢, ale spojna, wyksztatco-
na tozsamosc, o ktérej poeta mowi w jezyku religijno-dogmatycznym (Nielsen 2013: 280).
Shuzy to oczywiscie celom wychowawczym, ale wart podkreslenia jest fakt uzycia argu-
mentacji, w ktorej zycie wewnetrzne czlowieka zostalo podniesione do rangi dowodu na
prawdziwos¢ i stusznosé religii.

Czlowiek to przede wszystkim istota cierpiaca, a potem dopiero istota grzeszna. Taka
kolejnoé¢ zaznacza si¢ najsilniej w zbiorze fabedzi spiew napisanym tuz przed $miercia
Brorsona. Autor podkresla slabos§¢ duszy, jej ulegltos¢ wobec pokus i zdradliwo$¢ ser-
ca ludzkiego. Fakt, ze udzialem czlowieka na ziemi jest bol 1 cierpienie, podkresla wizja
$mierci jako momentu zakofczenia pasma udreki. Smieré to wyzwolenie, chwila szczescia
1 nagroda za meki doczesnego zywota. Ludzkiego wymiaru dodaje opisanie chwili zwat-
pienia i leku, ktére nie zostaly poecie oszczedzone (Brorson 1956: 6061, 76, 88, 6465,
72-73,117-18, 97-98; 1951: 76-77).

O randze zycia duchowego czlowieka swiadczy, obok wspomnianej interpretacji, uzna-
nie go za argument uzasadniajacy slusznosc religii, ale tez programowy apel poety do wier-
nych o refleksj¢ nad soba, nad swoja wiara, stosunkiem do Chrystusa, Boga, nad autenty-
zmem zycia religijnego. Jest to typowy dla pietyzmu element interioryzacji wiary, polegajacy
na uznaniu wewnetrznego przezycia cztowieka za jej nieodtaczny skladnik oraz kryterium
prawdy. Do obowigzkéw czlowieka Brorson zalicza i autorefleksje, gloszac to samo, co
Ludvig Holberg hasto — ,,poznaj samego siebie”. Oba nurty odkrywaja dusze ludzka
w nowoczesnym rozumieniu — $wiadoma swego istnienia i wolng (Nielsen 2013: 32).

Jeden z najslynniejszych psalméw Brorsona, popularna do dzi§ w Kosciele piesa Der
_yndigste Rose er funden. . ., jest opisem wiasnej drogi cztowieka do Boga — przez Pismo, ale
tez przez stopniowy proces udoskonalenia si¢ cztowieka, ktory dzigki temu jest w stanie
naprawi¢ szkody, jakie poczynil w czlowieczenstwie grzech pierworodny. Poemat Hyad
Jattes mig. .. pokazuje, jako jeden z wielu, jaka droga czlowick winien dazy¢, by idee chrze-
Scijaniskie staly si¢ czeScia jego egzystencji (Bramming i Bramming 2015: 189). Cho¢ rola
Chrystusa jest tu nieodzowna, to sam czlowiek moze pokona¢ skutki upadku praludzi
droga religijnego przebudzenia, czyli wewngtrznej przemiany. Plynie z tego niewypowie-
dziana, rewolucyjna na gruncie luteranizmu konkluzja, ze zbawienia mozna dostapic ,,tu
iteraz” (Bredsdorff 2003: 88—89; Bramming i Bramming 2015: 69).

Mozna zastanowi¢ si¢, czy elementem dowarto$ciowania jednostki nie jest sposob
przedstawiania stosunku duszy ludzkiej do Chrystusa i Boga. Motywem czgsto wystepuja-
cym w tej poezji jest moment polaczenia wiernego z Chrystusem, stowa radosci z poczucia
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zblizenia jednostki do Boga: ,,Kosztuj¢ ci¢ i jestem syty / W wierze posiadam Ci¢”, ,,przy
mym Bogu z radoscia stoj¢” (Brorson 1951: 201). Poeta opisuje zlaczenie z Chrystusem
w kategoriach ,,duchowego erotyzmu”, przezycia czystego, jasnego, polaczonego z nieopi-
sang radoscig (Bramming i Bramming 2015: 77). W tych sformutowaniach mozna dostrzec
przekonanie, ze czlowick jest w stanie dostapic¢ zaszczytu bliskosci z Bogiem, a wigc nie
musi stanowi¢ wylacznie domeny zta i grzechu. Dopuszczenie mozliwosci duchowego
zbratania czlowieka ze Zbawicielem $wiadczy o uznaniu godnosci czlowieka. Zwickszenie
rangi istoty ludzkiej zawiera si¢ w przyznaniu duszy ludzkiej statusu partnerki w rozmo-
wie. W wierszu 328. oczekujacy z utesknieniem $mierci cztowiek rozmawia z Chrystusem
niemal z pozycji rtownego. Jego dusza jest pewna siebie, wie, ze czeka ja wielkie szczgscie,
bo na nie zastuzyla. Nie blaga o wsparcie 1 pomoc, ale ze zniecierpliwieniem dopytuje sig,
kiedy owego szczescia dostapi (Brorson 1956: 117-118).

Pietyzm wyraza wigc, podobnie jak oswiecenie, indywidualizm i antropocentryzm, na
swoj sposob dokonujac upodmiotowienia jednostki ludzkiej. Koncentracja na przezyciach
wiernego, wskazanie mu autorefleksji jako srodka docierania do wiary prawdziwej stano-
wia tego podstawe.

Literaturoznawcy dostrzegli tez w pietystycznej literaturze motyw szczegdlnej roli ko-
biety. Mamy tu do czynienia z dowarto$ciowaniem roli matki, ktérej dzialania, takie jak
rodzenie dzieci czy ich karmienie, zostaly metaforycznie podniesione do rangi czynnosci
duchowych (Nielsen 2013: 349). Szczegélnym przykladem samodoskonalenia si¢ czlowie-
ka jest obraz nawrdconej jawnogrzesznicy, jej przebudzenie i przeobrazenie si¢ w osobe
milujaca Chrystusa z przekonujaco odmalowang wizja cierpienia, jakie sprawia jej pamiec
o dotychczasowym zyciu (Nielsen 2013: 363-365).

Poezja Brorsona zadziwia swym artyzmem w wierszach opartych na motywach biblij-
nej Piesni nad Piesniami, podejmujacych prastary watek rozmowy Panny Mlodej z Panem
Milodym. W teologicznej tradycji pod postacia Salomona kryl si¢ Bég (albo Chrystus), zas
Sulamitka uosabiala chrzescijafiska dusz¢. Do tego nawiazuje Brorson, tytulujac swoje
wiersze Rogmowa Jezusa 3 dusga. Piesit nad piesniami stanowi w gruncie rzeczy liryke mitosna
1 takie ujecie widoczne jest tez w poezji Brorsona. Jego rozmowy to przede wszystkim,
niepozbawiony erotyzmu, dialog dwojga ludzi — kobiety 1 me¢zczyzny — w ktérym obraz
zmystowej mitosci taczy si¢ z religijnymi tonami, a nastrdj charakteryzuje rosnace napigcie
emocjonalne (Andersen 1934: 242; Billeskov Jansen 1947: 105; Nielsen 2013: 375-376;
Bramming i Bramming 2015: 226-230). Jest to, jak sadz¢, najbardziej czytelne w wierszu nr
310, w ktérym dusza ludzka zwierza si¢ Chrystusowi ze swej stabosci, proszac o pocieche
1 wsparcie. Nasuwa si¢ w tym miejscu obraz kobiety, poszukujacej u silnego mezezyzny
oparcia, otuchy i spokoju. Odpowiadajacy Chrystus jest tu przedstawiony jako mezczyzna
peten sily 1 surowosci, a zarazem opiekunczy i tkliwy. Podobne wrazenie mozna odnies¢
przy lekturze innego alegorycznego dialogu. Chrystus, wskazujac na wylaniajacy si¢ spod
$niegu kielek roslinny, uspakaja dusz¢ przypomnieniem nadchodzacego lata. Przenosnie
przeciwstawil poeta ,,zim¢” doczesnego zywota ludzi — ,Jatu” wiecznosci. Ale jest to
réwniez rozmowa miedzy kobieta, zmeczong zima, watpiaca w nadejscie wiosny i lata,
1 mezczyzna, starajacym sie dodac jej otuchy przez pokazanie malej roélinki wyrastajace;
spod $niegu (Brorson 1956: 86—89, 37-40).

Wspodlczesni Brorsonowi interpretatorzy czytali jego poezje jako wylacznie religijna,
nie dostrzegajac jej antropocentrycznych tresci. Jednakze kunszt poetycki Brorsona nie
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pozwala ich ignorowaé. Zwraca zwlaszcza uwage umiejetnosé nadania prostym symbo-
lom przyrodniczym ,,glebi ludzkiego doswiadczenia” oraz ,,silnego napigcia emocjonalne-
go” (Billeskov Jansen 1947: 112).

Widoczne w takiej wizji upodmiotowienie czlowieka prowadzi do kluczowej kwestii —
jaka rol¢ w zbawieniu odgrywa jednostka ludzka?

Poezje Brorsona ukazuja t¢ kwesti¢ charakterystycznie: facza w sobie werbalne nawia-
zanie do zasad ortodoksji z rzeczywistym uznaniem roli samego czlowieka. Podkreslajac,
ze tylko wola boza jest w stanie uratowa¢ czlowieka od piekla, Brorson czesto zaznacza
obecnos¢ ludzkiej woli — jak w tej przykladowej frazie: ,,Wypracuj sobie zbawienie tru-
dem i znojem, niech lzy poprawy plyna z twoich oczu, czytaj stowo boze 1 postepuj we-
dlug jego wskazéwek” (Brorson 1951: 313, 304, 330-331; 1953: 61, 94, 12-13). Cztowiek
nie jest zatem az tak bezradny i bezwolny, jakby to sugerowaly augustiafiskie formuly; ma
mozliwosé wyboru 1 sam moze podja¢ decyzje co do wlasnego zbawienia.

Uczyniwszy z wiary wewnetrzne przezycie cztowieka, pietysci odwrocili sposob wi-
dzenia relacji cztowiek — religia. Czlowiek stal si¢ podmiotem. Jego zycie wewnetrzne
urosto do rangi najwazniejszego pola religijnej refleksji, szczerosé przezywania urosla zas
do gwarancji prawdziwosci wiary. Nacisk na osobisty kontakt wierzacego z Chrystusem
podniést range jednostki z pozycji narzedzia szatana do cierpiacej duszy, ktorej Syn Bozy
$pleszy z pomoca. Wezwanie do aktywnosci — w przypadku poezji Brorsona w posta-
ci medytacji raczej niz czynu — podwaza praktycznie zasad¢ niewolnej woli czlowieka
1 daje mu mozliwos¢ kierowania wlasnym losem. Indywidualizacja i podmiotowo$¢ cechu-
je pietystyczna koncepcje czlowieka w stopniu jednakowym, co inne nurty O$wiecenia,
uzupetlnia je jednak o element uczucia. Koncepcja mitosci w mysli religijnej odwotuje si¢
na ogot do idei wyrazonych przez §w. Pawla w I liscie do Koryntian. Tak tez postepuje
Brorson, siggajac do tekstu Ewangelii. Milos¢ nie jest afektem, ktory zaslepia umysl i pcha
cztowieka do zgubnego czynéw. Przez milo§¢ wiedzie droga do prawdziwej wiary, wigcc
moze to by¢ uczucie pozytywne, tworcze. Moze podnie$¢ czlowieka z upodlenia grze-
chem, moze pomde mu zyé. W efekcie powstaje nowa filozofia czlowieka, jako istoty
zlozonej, sprzecznej, nieszczesliwej, ale z szansa na zbawienie, istoty, ktora sama za siebie
odpowiada (Nielsen 2013: 341-342; Bredsdorff 1975: 111).

Augustiansko-luteraniskie koncepcje ,,niewolnej woli” czlowieka i zaleznosé od Laski
Boga silniej wystepowaly u tych pietystow, ktorzy nie zerwali z ortodoksja, np. u Pedera Her-
sleba’. Wiaze si¢ to z akcentowaniem miejsca Stowa, tzn. Pisma Swietego w religii. W mysl
tej wyktadni, tylko Slowo moze wywolaé u czlowieka zal za grzechy, nie moze on zrodzi¢
si¢ sam z siebie (Lindhardt 1939: 158). Oznacza to, ze zrédlo uczué prowadzacych do Boga,
tzn. skruchy i pokuty, tkwi w Bogu samym, bowiem nie cztowiek jest ich tworca, lecz Stowo
Boze. Nie wystepuje tu kategoria przebudzenia jako silnie emocjonalnego stanu bedacego
czgscla wewnetrznego zycia czlowieka 1 podstawowym warunkiem duchowej przemiany.

Element przewartosciowania czlowieka zawiera si¢ w pokazanym w poezji Brorsona
obrazie przyrody. Natura przestala pelni¢ funkcje opozycji wobec boskosci, stala si¢ nie-
jako jej przedtuzeniem, transmisja. Cechuje ja planowos¢ i porzadek. Zaklada wigc zmiang
oceny czlowieka, bowiem to wlasnie on, jako element dziela bozego, moze dziata¢ plano-
wo (Bredsdorff 1975: 119).

5

Peder Hersleb (1689—-1757) — teolog pochodzenia norweskiego; od 1730 roku biskup Akershus (Norwe-
gia), w 1737 roku biskup Zelandii; przeszedt do historii jako najwybitniejszy kaznodzieja epoki.
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Mozna jeszcze zastanowiC sig, czy zwiazki pietyzmu z o$wieceniem zaznaczyly si¢
w zyciu osobistym Brorsona. Widzimy je po pierwsze w dobrych relacjach, jakie faczyly
biskupa z mieszkajacymi w jego miescie intelektualistami, zwiazanymi raczej z laickimi
nurtami oswiecenia — jak chocby z rektorem szkoly katedralnej Christianem Falsterem
(1690-1752), znanym filologiem i popularnym pisarzem-eseista. L.aczylo ich zrozumienie
dla rangi szkoly i nauczania, a na tym gruncie doskonale si¢ dogadywali, czasem tylko pra-
wiac sobie ztosliwosci. Po drugie, wiadomo o zyczliwym stosunku Brorsona do herrnhu-
tow, ktorych jako urzedujacy biskup powinien byt potepiac. Zreszta ostatecznie faktycznie
ich potepil, wykonujac swe stuzbowe obowiazki, co stalo si¢ przyczyna kryzysu duchowe-
go,. Brorson byl bowiem przekonany, ze grupa ta nie zasluguje na krytyke, a jednoczesnie
uznawal, Zze powinna obowiazywac zasada tolerancji wobec odmiennie wierzacych (Breds-
dorff 2003: 363, 82-83).

Protestantyzm — o$wiecenie — pietyzm

W istocie, teza o zwiazkach pietyzmu z o$wieceniem nie powinna by¢ ani obrazoburcza,
ani zaskakujaca. Przeciez o§wiecenie samo w sobie ma protestancki rodow6d — $wiadcza
o tym nie tylko idee, ale tez ludzie, ktorych zaliczamy do grupy ,,0jcéw” o§wiecenia, to
znaczy ci, ktorzy pierwsi odwazyli si¢ zakwestionowaé obowiazujace autorytety i rozpo-
czeli w Europie duchowy ferment. Czyli John Locke, Anthony Collins, John Tolland na
gruncie anglikanizmu, Jean Leclerc i przede wszystkim Pierre Bayle na gruncie kalwini-
zmu. Wazny w tej grupie Richard Simon byl co prawda katolickim duchownym, ale jego
dzielo zostalo we Francji zakazane.

Najwazniejsze sa jednak przede wszystkim idee. Nie sposéb ignorowaé faktu, jak
ogromne znaczenie dla europejskiej kultury mialo wystapienie Marcina Lutra, czyli atak
na dwa potezne autorytety: papiestwo 1 Tradycje, ale tez instytucjonalny i hierarchiczny
Kosciél. Zamiast postuszefistwa tym autorytetom i hierarchii, Luter nawolywal do od-
waznego podjecia samodzielnego zglebiania Stowa Bozego, lektury Pisma. Uczynil czto-
wieka odpowiedzialnym za jego zbawienie, faczac to, paradoksalnie, z naukq o zbawieniu
jako dziele Laski wylacznie. Mozna rzec poetycko, ze jednoczesnie uwznioslit cztowieka
1 stracit go na dno.

W nastepujacej po reformaciji dobie konfesjonalizacji polityki i pafistwa, narastajacych
napie¢ migdzywyznaniowych, kontrreformacji 1 wojen religijnych, potrzeba hierarchii i au-
torytetu wrocila — sam Luter zreszta wycofywal si¢ z wielu swoich wezesnych idei wsku-
tek doswiadczent wojen chlopskich w panstwach niemieckich. Wraz z ta potrzeba wrocit
silny instytucjonalny Kosciol, gloszacy nietolerancje i monopol kleru na rozumienie wiary.
Ostatecznie jednak, wraz z o§wieceniem i drugg reformacja pietyzmu nastapil powrét do
tych idei, cho¢ w innej postaci.

Niemniej relacja pietyzmu i luteranizmu w XVI-wiecznej formie nie jest prosta. Wydaje
si¢, ze gloszac poglad o wewngtrznym przebudzeniu czlowieka jako warunku prawdziwe;j
1 szczerej wiary, pietyzm zakwestionowal tak istotny komponent tej doktryny, jak nauka
o Lasce. Twierdzil bowiem, ze uczynki czlowieka maja wplyw na zbawienie. Nauczal, ze
czlowiek w tym zyciu moze stac si¢ lepszy, mniej grzeszny, moze si¢ doskonali¢. Przebu-
dzony, moze przestrzega¢ Prawa (Bredsdorff 2003: 39, 53, 55, 79, 80), a zatem — wbrew
temu, co glosit Luter — moze ,,nie grzeszy¢”.
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Odchodzac od ortodoksyjnie pojmowanej nauki o Lasce, pietyzm w gruncie rzeczy
wyciagnal logiczne i radykalne konsekwencje z nakazu Lutra: sam pryecgytay! Dzigki temu —
a to juz przeklada si¢ na inne widzenie nie tylko jednostki, ale i stosunkéw spolecznych —
zwykly czlowiek w sprawach wiary nie musi by¢ postuszny uczonemu, kobieta mezcezyz-
nie, a dziecko doroslemu (Bredsdorff 2003: 203-204).

Pietyzm dokonal zmian, ktére mieszcza si¢ w o§wieceniowej rewolucji. Oswiecenia nie
zawezonego do koncepcji racjonalizmu, deizmu czy radykalnej sekularyzacji polegajace;j
na likwidacji religii, ale rozumianego szeroko jako postawa $mialosci w kwestionowaniu
autorytetow, dzigki ktorej wyksztalcil sic nowy poglad na cztowieka i wiarg religijna. Istota
zmiany bylo, wspélne dla obu koncepcji, przeobrazenie jednostki z przedmiotu w pod-
miot. A zarazem postawa, ktéra realizowala hasto: miej odwage mysle¢, miej odwage
dziataé, miej odwage czué (Bredsdorff 2003: 208).
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Na ziemiach bulgarskich, z racji ich polozenia geopolitycznego, zjawisko Reformacii nie
miato miejsca, nie mniej zastuguje ono na analiz¢ w perspektywie tworzenia si¢ nowo-
czesnej kultury bulgarskiej. Okazuje si¢ bowiem, ze funkcjonuje tu ono jako swoiscie
zaadaptowana /dea stuzaca umacnianiu narodowej tozsamosci. Rozumienie pojecia Refor-
macji, jak 1 idei reformacyjnych, zwiazane jest Scisle ze zmieniajacymi si¢ warunkami hi-
storycznymi oraz interesem narodowym/pafstwowym Bulgarii. Jednoczesnie mozna tez
moéwi¢ o znaczacym oddzialywaniu na Bulgaréw kultury ksztaltowanej pod wplywem
mysli protestanckiej. W tym sensie ,,przypadek bulgarski” ilustruje nowoczesne spotkanie
prawostawno-protestanckie, a co za tym idzie — problem adaptacji ,,obcych” wzoréow
w procesie modernizacji kultury.

Kiedy w Europie zachodniej dochodzi do reformacyjnego przewrotu, sredniowieczne
Carstwo Bulgarskie znajduje si¢ juz w granicach Imperium Osmanskiego, podporzadko-
wane ponownie Pattiarchatowi w Konstantynopolu®. Chociaz pierwsze kontakty z dzia-
faczami Reformaciji majq miejsce jeszcze w XVI 1 XVII wieku, to wiaza si¢ one z polityka
religijng Kosciota greckiego. Historycy wskazuja w tym kontekscie na role posrednika Di-
mitra Mizosa z Salonik, prawdopodobnie Bulgara, ktory w potowie XVI wicku zostaje ofi-
cjalnie wystany do Wittenbergu w celu zapoznania si¢ z naukami Marcina Lutra (Nikolow
1972). Prawostawno-protestanckie kontakty maja charakter dyplomatyczny i nie prowa-
dza do zmian status guo. W kolejnych stuleciach sporadycznie si¢ wzmagaja, co przejawia
si¢ zazwyczaj w korespondencji prowadzonej miedzy greckimi hierarchami i luterariskimi
i/lub kalwiiskimi teologami. Do swoistego zamrozenia relacji dochodzi jednak wskutek
wydanego przez Patriarchat w 1755 roku list okélnego méwigcego o koniecznosci nowe-
go chrzczenia 0séb cheacych przyjaé prawostawie (wigcej zob. np. Fischer-Galati 1972).

Artykul powstal w ramach projektu badawczego pt. ,,Idee wedrowne na stowianiskich Baltkanach (XVIII-
XX w)”, sfinansowanego ze $rodkéw Narodowego Centrum Nauki, nr projektu 2014/13/B/HS2/01057.
Projekt ten ma na celu analiz¢ poréwnawcza proceséw hybrydyzacji na gruncie siedmiu kultur narodowych
(bosniackicj, bulgarskiej, chorwackiej, czarnogérskiej, macedonskiej, serbskiej, stowenskiej) idei zaimpor-
towanych z osrodkéw zewnetrznych i zmodyfikowanych pod wplywem warunkéw lokalnych (etnicznych,
politycznych, konfesjonalnych, jezykowych). Badanie stuzy przygotowaniu typologii proceséw adaptowa-
nia idei europejskiej nowoczesnosci. Jednym z zadan jest rewaloryzacja tradycyjnego dla odezytan kultur
stowianiskich/batkariskich opozycji ,,wzor-kopia”, ,,centrum-peryferia” i wygenerowanie nowego podej-
$cia badawczego. Niniejszy artykul prezentuje wyniki badan w odniesieniu do tylko jednej idei (reformacji)
i jednej kultury (bulgarskicj).

Panowanie Imperium Osmanskiego w tradycyjnej historiografii bulgarskiej nosi miano ,,niewoli tureckiej”
i umownie datowane jest na lata 1393—1878.
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Warunki dla realnych kontaktéw ludnosci bulgarskiej z krajami protestanckimi nastaja
w XIX wicku, kiedy z jednej strony coraz wigcej chrzescijafiskich mieszkancoéw Imperium
Osmanskiego udaje si¢ na studia do Europy Zachodniej, z drugiej — na jego ziemiach
ustanawiajg si¢ angielsko-amerykanskie misje religijne. Chociaz wplyw na recepcje idei
reformacyjnych maja tez niewatpliwie coraz zywsze kontakty z kultura niemiecka — bez-
posrednie (podréze) lub posrednie (publicystyka, pierwsze przeklady dziel literackich)
(Andreewa-Popowa 1994; Danowa 1997/1998) — to decydujaca role w uksztaltowaniu
bulgarskiej wizji Reformacji i protestantyzmu maja odczytania importowane z Imperium
Rosyjskiego (zwlaszcza przez podreczniki i ksiazki o charakterze religijnym), a takze sama
dzialalnos$¢ protestantow wérdd ludnosci bulgarskie;.

Nalezy zaznaczy¢, ze w istocie mowa jest tu o tzw. neoprotestantach, a doktadnie o me-
todystach i kongregacjonistach. Na ziemiach bulgarskich oficjalnie rozpoczynaja oni swoja,
dzialalnos¢ po wojnie krymskiej (1853—1850) (jedni ustanawiajg si¢ na péinocy od pasma
gorskiego Starej Planiny, drudzy — na potudniu), ale pierwsze proby misjonarskie maja
miejsce jeszcze w latach 30. XIX wieku, kiedy to Brytyjskie i Zagraniczne Towarzystwo Bi-
blijne szuka sposobéw na przetlumaczenie Nowego Testamentu na zrozumialy dla lokal-
nej ludnosci jezyk (nowo)bulgarski (Clark 1972; Itczew 1 Mitew 2003; Solak 1997). Reali-
zowane za posrednictwem nowo zalozonych misji w Smirnie i Konstantynopolu kontakty
sg sporadyczne i dotycza wybranych przedstawicieli bulgarskich elit. Szerszy wplyw staje
si¢ mozliwy w latach 60., kiedy powstaja pierwsze bulgarskojezyczne szkoly protestanckie,
a w stolicy Imperium zaczyna by¢ wydawane czasopismo ,,Zornica” (1864—1895). Wraz
z zalozeniem w 1875 roku Bulgarskiego Towarzystwa Ewangelikalnego dzialalno§¢ mi-
sjonarska ulega rozszerzeniu, ale i reorganizacji — obowiazki ewangelizacyjne przejmuje
pierwsze pokolenie miejscowych wychowankow (wigcej zob. Itezew 1 Mitew 2003: 36—40).

Generalnie misje protestanckie wplywaja w XIX wieku na rozwdj bulgarskiej oswiaty
i w ogole idei ksztalcenia, i posrednicza w transferze osiagnie¢ naukowo-technicznych
epoki wiktorianiskiej, ale 1 warto$ci etyki purytanskiej oraz zatozen kosciotéw reformowa-
nych, co okazuje si¢ mie¢ znaczenie w walce Bulgaréw o koscielng niezalezno$¢ w drugiej
potowie XIX wieku. Niemniej w dyskursie dzielo to jest przyjmowane bardzo ambiwa-
lentnie, co wyraza m.in. utwierdzone w bulgarskiej literaturze przedmiotu pejoratywne
okreslenie ,,propaganda protestancka”. Dopiero ostatnie lata przynosza rewaloryzacje
wkladu misjonarzy w rodzima kulture (zob. np. Nestorowa 1991; Itczew 1 Mitew 2003;
Nikotowa 2007; Kuliczew 2008, Danowa 2009). Semantyke pojecia Reformacji odstania
zatem nie tylko narracja o samym tym wydarzeniu w kulturze zachodniej, ale tez o jego
»wtornych” przejawach na ziemiach bulgarskich. Wiaze si¢ ona z otwarciem Bulgaréw na
Europe, a ocena odstania stosunek wobec esencjalistycznie pojmowanego Zachodu.

Z historii pojec

W celu uchwycenia idei Reformaciji w kulturze bulgarskiej nalezy przesledzi¢ jej sensy
kulturowe w planie diachronicznym. Umozliwia to zastosowanie chwytow historii pojeé —
Begriffsgeschichte (Koselleck 2009; 2012). Przypadek bulgarski istotnie r6zni si¢ od badanej
przez Reinharta Kosellecka sytuacji niemieckojezycznej. Chodzi bowiem nie o wewnetrz-
ny rozwdéj rodzimego pojecia, a o adaptacje ustanowionych juz idei nowoczesnosci za
posrednictwem obcych znakéw jezykowych. Jednakze podstawowe zalozenie pozostaje to
samo: stata konwergencja jezyka 1 rzeczywistos$ci wyraza si¢ w zmianach semantycznych,
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odzwierciedlajacych si¢ w tekstach pisanych, pojetych jako ,,$wiadectwa (samo)$wiadomo-
$ci elit”, a wi¢c antologii, podrecznikdw, prasy i traktatow naukowych. Pierwsze pytanie
brzmi, jak w zalezno$ci od warunkéw historycznych/kulturowych zmienia si¢ bulgarskie
rozumienie pojecia Reformacji?

Interesujace swiadectwo stanowia pod tym wzgledem pierwsze podreczniki do historii,
bedace najczesciej przektadami z jezyka rosyjskiego, przez co staja si¢ §rodkiem trans-
misji rosyjskiego odczytania problematyki reformacyjnej, ktére podporzadkowane jest
ujeciu prawostawnemu, uksztaltowanemu w kontekscie o§wieceniowej krytyki Kosciola.
W efekcie w nastawieniu antykatolickim przeplatajg si¢ argumenty znane z tradycyjnych
polemik miedzywyznaniowych oraz tezy o§wieceniowych liberaléw, tj. tacza si¢ tu dwa
rézne w swej istocie paradygmaty ideowe. Wizja Reformacji, podporzadkowana narracji
prawostawnocentrycznej, swa kulminacje¢ osiaga w okresie miedzywojennym, szczegolnie
obfitym w dyskusje nad narodowa tozsamoscia Bulgaréw. Na przyklad w podreczniku
do gimnazjum autorstwa Nikoly Stanewa z 1932 roku papiez zostaje przedstawiony jako
»Hnieomylny” tyran i uciele$nienie ,,pafskiej” wladzy Kosciota katolickiego. Zbudowana
jest tez ostra opozycja miedzy ,,rozkosznym” zyciem hierarchéw i duchowienistwa, i mar-
ng egzystencja wiernych, trzymanych celowo w klamstwie i niewiedzy. W konsekwencji
czyn Lutra jest bohaterski 1 skierowany na dobro ludu. Prezentacja jego reformy zawiera
za$ bliskie duchowi prawoslawia elementy: odrzucenie wladzy papieza, wybor pasterzy
przez wspoélnote lokalna, ich uczciwos¢ i dobro¢, prawo do ozenku, liturgie w zrozumia-
tym jezyku ludu/narodu’. Perswazyjno$¢ przekazu zostaje osiggnicta kosztem faktografii.
Katolicka reakcja, cho¢ nienazwana, zostaje opisana za pomoca ,,czarnej legendy” Jezu-
itow oraz inkwizycji.

Papiez, gdy zobaczyl, ze Reformacja jest wszedzie przyjmowana i ze tak straci on wladze i do-
chody, wspomogl surowego mnicha Ignacego Loyole w zorganizowaniu grupy wiernych ludzi
zwanych jezuitami. Jezuici byli wysylani wszedzie, aby walczy¢ z protestantami. Papiez przy-
gotowal dla protestantéw tajne sady, zwane inkwizycja, wigzienia, nocne nieludzkie tortury
niewinnych ludzi (...). (Stanew 1932: 41)*

Co istotne, dalej nastepuje opis konkretnych tortur, a w przypisie wspomniana jest jezuic-
ka przysiega wiernosci, rzekomo dopuszczajaca klamstwo, kradziez 1 morderstwo.

Bardziej umiarkowany obraz wydarzen przedstawia wydana w tym okresie Encyklopedia
Butgarska (1936), gdzie Reformacja zostaje nazwana ruchem religijno-politycznym. Cho-
ciaz wiaze si¢ ja bezposrednio z Lutrem, uznany jest tez wkiad mysli — okreslonej jako

,herezja” — Wicklifa i Husa. O sukcesie zjawiska decydowa¢ ma nie tylko duchowy kryzys
w Kodciele katolickim, ale i dazenie wladzy §wieckiej do przejecia débr koscielnych.

Do zasadniczej zmiany w postrzeganiu Reformacji dochodzi wraz z przejeciem wladzy
przez komunistow (1944-1946). Zgodnie z zalozeniami historiozofii marksistowskiej sta-
nowi ona przejaw walki klas, tak wigc wszelkie wydania leksykograficzno-encyklopedycz-
ne, jak rowniez podreczniki do historii (filozofii) nazywaja si¢ ,,ruchem spolecznym” prze-
ciwko aktualnemu porzadkowi. Dominuje narracja, ze to ruch antyfeudalny, ktory tylko

oW niniejszym artykule stosowany bedzie zapis ,,lud/nardéd” ze wzgledu na znaczaca podwojng semantyke

bulgarskiego leksemu ,,narod” (bulg, mapoa).

tw szystkie thumaczenia pochodza od autorki artykutu.
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przyjal forme walki religijnej, ,,ogélnie postepowy”, bo odrzucajacy scholastyke 1 przyczy-
niajacy si¢ do powstania burzuazji i rozwoju kapitalizmu. Bulgarski Stownik Filozoficzny
z 1977 roku nazywa Reformacje pierwsza — cho¢ niedojrzaly jeszcze — rewolucja burzu-
azyjna, wskazujac ponadto na jego znaczenie dla rozwoju nauki oraz unarodowienia religii.

Mozna stwierdzi¢, ze do 1989 roku wydania popularyzujace wiedz¢ ujawniaja dwie —
warunkowane historycznie — tendencje. W okresie po wyzwoleniu Bulgarii spod pano-
wania osmanskiego (1878) dominuje nastawienie antykatolickie, zwigzane z wizja naro-
du bulgarskiego jako prawostawnego, po 1944 roku — zastepuje go linia antyfeudalna,
oparta o utozsamienie klasa-lud/nar6d. Co istotne, pozostaje ona w harmonii z pierw-
szym modelem interpretacyjnym, totez w historiografii dominuje poglad uksztaltowany
na bazie utozsamienia Zachodu z Ko$ciolem katolickim: reformacyjne wysitki Lutra, ale
tez Husa, to walka o wyzwolenie z niewoli ko$cielnej, czyli feudalnej. Chociaz oba ujecia
oparte s3 na zupelnie innych zalozeniach $wiatopogladowych 1 odnosza si¢ do zupelnie
réoznych tradycji, lacza si¢ dzigki perspektywie antyzachodniej. Do przewartosciowania —
przynajmniej na poziomie deskryptywnym — dochodzi po upadku rezimu komunistycz-
nego, kiedy zaréwno w podrecznikach szkolnych, jak i w encyklopediach, Reformacja
prezentowana jest jako powstaly wewnatrz Kosciota katolickiego ruch, bedacy reakcja na
jego slabos¢ instytucjonalna (moralng 1 spoleczng).

Najbardziej wymowne z punktu widzenia historii poje¢ zjawisko, to wystepujace
w bulgarskim dyskursie naukowym préby zbudowania analogii/paraleli miedzy Reforma-
cjaikonkretnymi epokami/wydarzeniami z historii rodzimej (wigcej zob. Daskatow 2013):
przede wszystkim z tzw. odrodzeniem narodowym (umownie datowanym na lata 1762—
1878) jako przejsciem do nowoczesnosci (np. Straszimirowa 1992), ale tez w wezszym sen-
sie — z jego wezesnym etapem (np. Gandew 1939) i/lub walka o niezaleznosé koscielng
w latach 60. XIX wicku (np. Todew 1995). Szczegdlne zainteresowanie wzbudza zwlaszcza
ostatni epizod — ze wzgledu na fakt, ze wlasnie w tym przypadku mozna méwi¢ o wply-
wie idei reformacyjnych na bulgarskie programy organizacji wlasnego Egzarchatu. Nawet
autor ,,klasycznej” ksiazki Bulgarska Wielkanoc albo Bulgarska Pasja (Boseapexusm Beauroer
wnu cmpacmume Goaeapexu 1975), Tonczo Zeczew, choé ,,tradycyjnie” (a przy tym zgodnie ze
swiatopogladem marksistowskim) uwaza, ze walka o Kosciol stanowi forme dziatalnosci
politycznej 1 ma na celu jedynie uznanie narodu bulgarskiego w Imperium i stworzenie
jego pierwszej oficjalnej instytucji jako modelu dla przyszlego patistwa, to jednoczesnie
widzi w ruchu cerkiewnym proby — zresztq nieudane — przeprowadzenia ,,lokalnej Re-
formacji” (Zeczew 1975; wiecej zob. Szwat-Gylybowa 2017). Wszystkie te analogie maja
jednak charakter przede wszystkim kompensacyjny i stanowia odpowiedZ na utwierdzona
w bulgarskiej §wiadomosci kulturowej teze o rzekomym zapoéznieniu wzgledem Europy.

Kulminacja procesu wpisywania si¢ w historiografi¢ zachodnia jest ,,przesuwanie” Zr6-
det (lub tez ,,wynajdywanie” precedenséw) dla wydarzen z historii kultury zachodniej do
dziejéw bulgarskich. Precedensem dla Reformacji ma by¢ autonomia kosciota ,,narodo-
wego” w $redniowiecznej Bulgarii,zastosowanie jezyka ,,narodowego” w liturgii i przekla-
dzie Pisma Swietego (np. Topenczarow 1970) lub alternatywna doktryna eklezjologicz-
no-soteriologiczna bulgarskich heretykéw bogomitéow (np. Angelow 1969; Topenczarow
1974; Wasilew 2015). I wlasnie w oparciu o mit bogomilski budowane sa rzekome zwiazki
genetyczne (wigcej zob. Szwat-Gylybowa 2005). Bulgarscy heretycy, majacy jakoby wplyw
na francuskich kataréw, staja si¢ prekursorami/inicjatorami zachodnich ruchéw reforma-
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cyjnych, pojetych zaréwno jako wymierzone w instytucje religijna, jak i spoleczna. W obu
przypadkach Reformacja uznana jest za doniosle wydarzenie, zmieniajace w Europie
ustrdj, prowadzace ja do rozwoju kulturalnego, naukowego i gospodarczego, a majace swe
korzenie w bulgarskiej kontestacji.

Pozytywna ocena Reformacii nie koresponduje wszakze z dominujaca w historiografii
bulgarskiej ocena ,,propagandy protestanckiej”. Stosunek do tego zjawiska w duzej mie-
rze odzwierciedla ambiwalentne doswiadczenie kultury zachodniej. Zaréwno w postawie
Bulgaréw w okresie samej dziatalnosci misji, jak i w jej recepcji w dyskursie naukowym
widoczne jest podejscie selektywne, motywowane nierzadko pragmatyzmem.

Publicystyka XIX wicku zarzuca protestantom przede wszystkim dzielenie narodu,
spowodowane odlaczaniem poszczegélnych grup i jednostek od prawostawia jako religii
tradycyjnej, decydujacej o tozsamosci Butgarow. Dochodzi tu do typowego dla tego okre-
su (kluczowego dla formowania si¢ bulgarskiej kultury mowoczesne)) utozsamienia ludu/
narodu z prawoslawiem, a tego — z obrzedem, tradycja i zyciem codziennym. W tekstach
pisarzy zwigzanych z kregami koscielnymi retoryka zbliza si¢ do antyheretyckiego traktatu,
ale wérod argumentéw pojawiaja si¢ rowniez twierdzenia odsylajace do porzadku §wiec-
kiego: o falszywej lub niedostosowanej do warunkow lokalnych ofercie o$wiatowej oraz
ogblnym ,hochsztaplerstwie”. W sukurs lokalnym wladzom idzie Patriarchat w Konstan-
tynopolu, ktory stosuje wzgledem innowierczych inicjatyw ostra cenzure, co paradoksalnie
daje w efekcie wzrost bulgarskiego zainteresowania dzialalnoscia wydawnicza misjonarzy.

Efekty dziatalnosci protestantéw interpretowane s z perspektywy popularnej w nauce
bulgarskiej psychologii narodowej. Misje zakonczyly si¢ porazka ze wzgledu na wrodzo-
ng podejrzliwo$¢ Bulgaréw wobec innowiercéw oraz bulgarska wiernosé wobec wlasnej
obrzedowosci. Sporadyczne sukcesy misji maja by¢ zas wyrazem pedu do nauki i zaintere-
sowania wszelkimi nowosciami (misjonarze ,,zwodzi¢” mieli demonstrowaniem najnow-
szych wynalazkéw oraz wprowadzeniem swieckiego programu nauczania) (np. Stojanow
1964: 48; Szopow 1974: 165). Niemniej ,,propaganda protestancka” miala nie rozumiec¢
interesu narodowego Bulgaréw, co przejawilo sie zaréwno w ich interpretacii walki o nie-
zalezny Kosciol, jak 1 w stosunku do walki zbrojnej. Kiedy propaganda popierata daze-
nie do odlaczenia od Patriarchatu Konstantynopolitanskiego, widziata w tym krok przy-
pominajacy zerwanie reformacyjne, za$ wyzwolenie Bulgaréw na drodze walki zbrojne;
pojmowata jako akt destabilizujacy Imperium Osmanskie. W tym sensie misjonarze byli
reprezentantami interesow ,,obcych sil” (zachodnich), obcych zaréwno ,,duchowi bulgar-
skiemu”, jak i — w narracji marksistowskiej — obcych interesom Rosji.

Przejscie od propagandy w odniesieniu do wiary do propagandy w odniesieniu do
agresywnej polityki utwierdza si¢ w historiografii okresu komunistycznego, kiedy misjona-
rze juz bezposrednio zostaja utozsamiani z agentami Wielkiej Brytanii i Stanéw Zjedno-
czonych Ameryki, a wigc agentami dziatalnosci wrogiej ludowi/narodowi, tylko formalnie
przejawiajacej si¢ w szerzeniu o$wiaty 1 kultury, a w istocie dazacej do rozpoczecia ekono-
micznej eksploatacji ze strony (zachodniego) kapitalizmu (np. Stojanow 1964: 65; Niko-
tow 1967: 215; Szopow 1974: 167). W tym miejscu ujawnia si¢ konflikt miedzy z zasady
pozytywnym pogladem marksistow na ,,postepows” Reformacj¢ i negatywna ocena roli
(neo)protestantéw na ziemiach bulgarskich. Paradoks ten zostaje jednak wytlumaczony
gestem instrumentalizacji; idee reformacyjne mialy by¢ cynicznie wykorzystywane przez
ludzi Zachodu.
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Oswojeniu w historiografii okresu komunizmu ulega roéwniez problem $cisle reli-
gljnego kontekstu wydarzen i polemik z XIX wieku. W tym wzgledzie najcickawszym
zjawiskiem jest (wybidrcze) przyswojenie polemik koscielnych. Za wyraziciela glosu pra-
woslawnego zostaje uznany duchowny Matej Preobrazenski (1828—-1875), autor traktatu
Obrona prawostawia zaatakowanego prze, misjonary protestanckich réznymi broszurami (3amuma na
NPABOCAaABUENIO HANAHANO 01 NPOMecarnmeKkume Mucuonepu coc pasnu Gpoupu, 1870). Wlasnie
utozsamienie religii z ludem/narodem, sprowadzenie jej do obyczaju, staje si¢ przestanka
do wlaczenia duchownego do komunistycznego panteonu. Wynika to nie tylko z zaan-
gazowania autora w walke wyzwoleniczg (a wigce ,,rewolucyjna”), lecz réwniez z faktu, ze
w jego dziele pojawiaja si¢ argumenty czysto racjonalne, za$ przedmiotem negacji jest teza
o decydujacym znaczeniu protestantyzmu dla postepu spotecznego.

Plomienny patriota, zagorzaly straznik jednosci narodowej, Matej Preobrazenski strzegl czy-
stosci naszych narodowych tradycji, samorodnosci naszych narodowych obyczajow i $wiat.
Wznoszac mur przed metnym potokiem reakcyjnej kultury zachodniej, bronil przed zama-
chem na naszq narodowa dume, na honor i godno$¢ bulgarskiego narodu. (Nikotow 1967: 229)

Zaakcentowana zostaje gotliwos$¢ autora tak w bronieniu tradycyjnych wartosci ludu/na-
rodu, jak 1 atakowaniu zabobonéw nieuczonych wiernych, a takze postawy wyzszego du-
chowienistwa 1 mnichéw. Historiografia marksistowska fakt ten uznaje za krok w strone
materializmu naukowego, podobnie zresztg jak i krytyke tradycyjnej religijnosci ze strony
misjonarzy protestanckich, co ma by¢ jedynym pozytywnym przejawem ich dzialalnosci,
bo prowadzacym ostatecznie do upadku §wiatopogladu religijnego w ogdle, tj. do sekula-
ryzacji, a nawet ateizacji spoleczenistwa bulgarskiego. Warto tu dodad, ze sama teza — wa-
loryzowana juz negatywnie — pojawia si¢ tez u bulgarskich polemistow korica XIX wieku.

Adaptacja polemiki religijnej na potrzeby walki klasowej osiagnigta zostaje dzigki po-
dwéjnemu utozsamieniu: ludowej/narodowej religijnosci z obrzedem, a tego — z zabo-
bonem, co odsyla ponadto do idei o$wieceniowych. W tym kontekscie przywolywani sa
zwlaszcza $wieccy dzialacze odrodzenia narodowego: Luben Karawelow (1834-1879),
Christo Botew (1848-18706), Todor Ikonomow (1838-1892), Petko Stawejkow (1827—
1895), mimo ze wszyscy w jakim§ stopniu znajdowali si¢ pod wplywem mysli protestanc-
kiej. Na przyklad Stawejkow utrzymywal bezposrednie kontakty z najwybitniejszymi mi-
sjonarzami, a na famach swego opiniotworczego czasopisma ,,Makedonija” (1866—1872)
pozwalal na publikacje tekstow w duchu protestanckim, czym narazil si¢ na zarzut o od-
szczepienstwo. W literaturze przedmiotu podkresla si¢ wszakze, ze chociaz byl on po-
$rednikiem, a nawet (cz¢$ciowo) wyrazicielem ,,obcych idei” (zwlaszcza w odniesieniu do
demokratycznego urzadzenia narodowego Kosciola i prawdziwego, czystego kultu Boga),
to jednoczesnie bronil wiary narodu (zob. np. Stojanow 1941). Takie usprawiedliwienie
mozliwe jest dzigki typowemu dla tego pisarza, ale i jego badaczy, rozumieniu religii jako
obrzedowosci, jako formalnego wyznacznika tozsamosci religijne;.

Dlatego tez — niezaleznie od wspomnianego ,,wkladu w sekularyzacj¢” — w histo-
riografii bulgarskiej misja cywilizacyjna (neo)protestantow podlega dyskredytaciji (dopiero
najnowsze badania przynosza w tym wzgledzie zmiany). O ile w ujeciu (po)odrodzenio-
wym powodem s3 dominujace rzekomo intencje antynarodowe i antyprawostawne, o tyle
w ujeciu marksistowskim mocniej podkresla si¢ zwiazki tej misji z interesem politycznym
mocarstw zachodnich oraz fakt domniemanego zapoznania przez nia wartosci kultury
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bulgarskiej. Jak wskazuje jeden z badaczy z okresu komunizmu: ,,To wysoka samoocena
1 zarozumialo$¢ wysylanych tu amerykanskich duchownych najwyrazniej wynikaly z braku
wiedzy z zakresu historii Bulgarii 1 jej kultury i wielko$ci” (Szopow 1974: 159).

I tak, w bulgarskim dyskursie naukowym dominuje negatywne odczytanie ,,propagan-
dy protestanckiej” utwierdzone w okresie komunizmu. Marksistowskie w formie 1 gléw-
nych zalozeniach, opiera si¢ to odczytanie na wydobytym na pierwszy plan jeszcze w XIX
wieku watku anty-narodowym/anty-butgarskim i w tym sensie taczy odrodzeniowy naro-
do-centryzm z idealem walki klasowej. W tle ujawnia si¢ przekonanie o wyjatkowej war-
tosci rodzimej, samorodnej kultury (narodowej). Naukowe narracje o roli protestantow
w historii Bulgarii koncentruja si¢ na ich podstepach, ale i ciaglych porazkach oraz stuza
utwierdzeniu opozycji wzgledem , kapitalistycznego Zachodu”. Chociaz na fakt wyklu-
czenia mozliwosci istnienia pozytywnych skutkow dziatalnosci protestantéw na ziemiach
bulgarskich wplywa juz ,,romantyczny nacjonalizm” historiografii powyzwoleniowej, kto-
ra przedklada zjawiska wynikajace z rzekomo naturalnego rozwoju spolteczenistwa bul-
garskiego, to wlasnie w warunkach rezimu komunistycznego drugorzedne w swej roli
kulturotwoérczej wplywy obce zyskuja trwalg hierarchi¢ — pozytywna ocene maja wplywy
rosyjskie 1 potudniowostowianiskie, natomiast te zachodnioeuropejskie i amerykaniskie ule-
gaja stygmatyzacji jako wyraz wrogiej interwenciji (Mitew 2004). Z tej perspektywy nie ma
miejsca dla protestantow, a przeciez to wiasnie dziatalno$¢ ,,o$wiecicielska” misjonarzy
stanowi element kluczowy w procesie transmisji idei reformacyjnych i oswieceniowych.

Z historii wplywow

Niewatpliwie paradoksalna jest obecno$¢ mysli protestanckiej w kulturze bulgarskiej. Ofi-
cjalnie jakby jej nie bylo. W istocie negacji podlega jej znaczenie kluczowe dla nowocze-
snosci (jako szerokiej formacji filozoficzno-kulturowej). Jakby narracja o bulgarskiej pro-
gresji sama siebie pozbawiala wymiaru nowoczesnego w formie wkladu protestanckiego,
co nie tylko odsyta do motywu ,,samorodnosci kultury”, ale i odstania pragnienie widzenia
nowoczesnosci w konkretny, podporzadkowany interesowi narodowemu sposéb. Z dru-
giej strony, idee protestanckie wyrazaja si¢ na jej glebokim poziomie. Chodzi nie tylko
o ogdlny wplyw anglo-amerykanskiej i niemieckiej kultury w procesie modernizacji bul-
garskiej, ale rowniez o obecno$é protestanckich kategorii myslowych, chociaz nieoznaczo-
nych jako takie. Nowoczesnos¢ stanowi konglomerat idei odnoszacy si¢ oczywiscie przede
wszystkim do os$wiecenia, ale to samo w sobie w duzym stopniu jest owocem Reformacji
1 szerzej protestanckiego sposobu myslenia (np. w odniesieniu do czasu, natury ludzkiej,
a zwlaszcza sfery Swieckiej). Chodzi zatem jednoczesnie o o$wieceniowe 1 o$wiecicielskie
jadro protestanckich misji.

Dlatego tez kolejne pytanie dotyczy nie tyle historycznych wymiaréw obecnosci misji
(neo)protestanckich na ziemiach bulgarskich, ile ich faktycznych wplywow, przy czym
wymogiem jest twierdzenie, ze lokalne (np. konfesjonalne) warunki okreslaja zaréwno
sposob, jak i rezultaty adaptowania nowych idei. O ile Arjun Appadurai (2005) méwi
w tym kontekscie o heterogenizacji kultury, o tyle Chatles Taylor (2007, 2010) podkresla,
ze w procesie modernizacji kultury stare idee nie sq przez nowe wypierane, a reinterpre-
towane. W celu odstonigcia tych nowoczesnych, ale heterogenicznych znaczen i kategorii
mys$lowych konieczne jest zbadanie zaréwno dyskursu o wplywach, jak 1 samych ich real-
nych sladow. Nawet ich kontestatorzy przyznaja, ze Bulgarzy uznawali protestantyzm za
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wyzsza kulture, a nie wiarg, i chetnie korzystali z protestanckiej o§wiaty, czasopiSmiennic-
twa oraz wydawnictw zwartych, zwlaszcza tych poswigconych purytanskiej wizji §wiata,
moralnego i intelektualnego samodoskonalenia, pracowitosci i oszczednosci, co oznacza,
ze adaptacja purytanskiej wizji Swiata jest faktem.

Zgodnie z ogdlng strategia (neo)protestanckich misjonarzy pierwszorzednym celem
dziela o§wiecania bulgarskiej ludnosci jest przeklad Biblii na jezyk lokalny. I tak, nieza-
leznie od wlasnych inicjatyw translatorskich, dzi¢ki srodkom Amerykanskiego Towarzy-
stwa Biblijnego w 1867 roku powtdérnie wydane zostaje ttumaczenie Nowego Testamentu
mnicha Neofita Rilskiego (1793-1881) z 1840 roku. W 1871 roku z inicjatywy amerykan-
skiego prezbiterianina, Eliasa Riggsa (1810—1901) zostaje wydana cala Biblia w nowym
przektadzie (pod redakcja wspomnianego juz Petko Stawejkowa). Do 1925 roku 1 publi-
kacji pierwszego przekladu prawoslawnego stanowi ona jedyne pelne ttumaczenie Pisma
Swigtego na jezyk (nowo)bulgarski. Protestanci zajmuja si¢ tez wydawaniem literatury po-
mocniczej w edukacji biblijnej, tj. specjalistycznych komentarzy i stownikéw (wigcej zob.
Ttczew 1 Mitew 2003: 87).

Druga sfera dzialania protestantéw to o$wiata. Chociaz nakierowane na szerzenie
Stowa Bozego, zakladane przez misjonarzy szkoly odznaczaja si¢ §wieckim programem
nauczania na wysokim poziomie. Najwigksza rol¢ odgrywa w tym regionie amerykanski
Robert College w Konstantynopolu (1863), ale duze znaczenie maja tez osrodki funkcjo-
nujace od lat 60. i 70. na ziemiach bulgarskich, m.in. w Plowdiwie, Szumenie, Starej Za-
gorze 1 Samokowie. Zainteresowaniem lokalnej ludnosci ciesza si¢ réwniez liczne szkoly
niedzielne i letnie szkoly biblijne.

Niemniej praca misyjna okazuje si¢ niezwykle trudna — i to nie tylko z powodu oporu
wladz koscielnych W konsekwencji praca ta nie przynosi oczekiwanych efektéw. Ocena mi-
sjonarzy w odniesieniu do ogélnego stanu religijno$ci Bulgaréw jest bardzo negatywna, co
z jednej strony wynika z protestanckiego pojecia obrzedowosci, z drugiej strony — ze sta-
nu faktycznego. Jak wskazuje autor raportu z dziatalnosci misji w Plowdiwie z roku 1862:

Doswiadczenie ostatnich dwoch i p6t roku nauczylto nas, Ze pragnienie Amerykarskiej Rady
ds. Misji, jak i wszystkich inteligentnych chrzescijan, aby przeprowadzi¢ u Bulgarow ewange-
lizacje, szybko si¢ nie ziSci. Tak bardzo gleboki jest duchowy i umystowy mrok, tak bardzo
rozpowszechniony i silny jest zabobonny kult wobec starych koscielnych form i rytualéw, co
przejawiaja si¢ u Bulgaréw wszedzie, a przy tym w sytuacji walki narodu z krwiozerczym rza-
dem i skorumpowanym, nienasyconym duchowienstwem, ze nie mozemy oczekiwaé niczego
wigcej, jak stopniowej Reformacji. (cyt. za: Itczew i Mitew 2003: 73)

Co istotne, bardzo zlgq kondycje bulgarskich wiernych i duchowienstwa widza réwniez
sami Bulgarzy. Faktem jest, Zze wickszo$¢ hierarchéw ma w tym okresie tylko podstawowe
wyksztalcenie, za$ nizsze warstwy kaplaiskie i mnisi czesto sg wrecz polanalfabetami.
Powaznym problemem jest symonia na wyzszych szczeblach wladzy koscielnej. Radykalni
dzialacze odrodzeniowi oskarzaja zatem rodzimy kler nie tylko o brak stosownej formacji
intelektualnej, ale rowniez o zafalszowanie i chciwo$é, indyferentyzm lub nawet wrogosé
wobec interesow narodu. Autorytet stanu duchownego mocno podupada, a konkretne
oceny sa uzaleznione od jego roli w walce o wyzwolenie ludu/narodu. W krytyce za-
bobonnej obrzgdowosci i pélpoganskich wierzen, funkcjonujacych na ziemiach bulgar-
skich w ramach zjawiska tzw. chrzescijafistwa ludowego, pobrzmiewaja argumenty prote-
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stancko-o$wieceniowe. Mowa jest o potrzebie zywego kontaktu z Bogiem oraz postawie
wiary rozumnej, mozliwych dzi¢ki konsekwentnemu oswiecanin umystu, a wigc edukacii.
I wlasnie na t¢ sytuacji staraja si¢ odpowiedzie¢ misjonarze, rozprowadzajac pouczajace
broszurki religijne, ktore nie tylko prezentujq filary modelu protestanckiego, ale tez stuza
(samo)ksztalceniu. Ich znaczenie potwierdza na przyklad los ksiazeczki Cos dla lndzi nie-
pismiennych (Hewo 3a besepamommume venvseyu) majacej az cztery bulgarskie wydania (1843,
1851, 1858, 1862).

Okazuje si¢, ze protestantyzm w wersji o§wiecicielskiej przenika w XIX wieku do kul-
tury bulgarskiej nie tyle za posrednictwem szkol (przeznaczonych przeciez dla dzieci), ile
za sprawg dzialalnosci wydawniczej 1 przekltadowej, skierowanej zaréwno do mtodszych,
jak i starszych odbiorcow. Misjonarze rozpowszechniajg nie tylko broszury religijne, lecz
takze podreczniki i literature popularno-naukowa. Szczegdlng popularnoscia cieszg si¢
réznego typu poradniki. Swiadczy o tym zaréwno recepcja tworczosci Benjamina Frankli-
na — jego stynny zbiér maksym i porad Almanach biednego Ryszarda (1732—1757) ma przed
wyzwoleniem trzy rézne ttumaczenia (1837, 1862, 1869), w tym samego Petko Stawejkowa
(wigcej zob. Aretow 1983) — jak i Samuela Smilesa — w przektadzie na jezyk bulgarski po-
jawia si¢ nie tylko jego stynny poradnik Se/f-Help (1859) — i to w dwoch wariantach (Cawv
cu nomazati — 1880; Camodeamennocm — 1885), ale tez inne dzieta (tlumaczone z jezyka ro-
syjskiego 1 czesto adaptowane): Duty (1880; Hpascmserruii dvie 1a venosexa — 1885); Charac-
ter (1871; Xapaxmep — 1885), Thrift (1875; Cnecimosrocm — 1896); Life and Labour (1887; Ym
u Enepeus — 2Kusom u Tpyo; Xaparmepucnmuxu us scusoma na seauxume xopa. Kn. 1-6 — 1897).
Zainteresowanie Bulgaréw literatura pouczajaca przynosi w efekcie adaptacje i utwier-
dzenie w ich kulturze idealu spolecznego mentora (wigcej zob. Trendafitow 1996; 2015),
a za jego posrednictwem — moralno-intelektualnych wzorcoéw epoki wiktoriafskiej.

Rola misjonarzy protestanckich widoczna jest rowniez w dziedzinie czasopi$miennic-
twa, zwlaszcza w periodyku Konstantina Fotinowa (1790—-1858) ,,Ljubostowie” (1842—
1840), ktoéry stawia sobie za cel ,,o§wiecenie” rodakow takze poprzez zapoznanie ich z no-
winkami §wiata zachodniego. Ogromna rol¢ kulturotworcza ma ponadto wspomniane juz
protestanckie czasopismo ,,Zornica”, publikujace teksty o tematyce religijnej, ale 1 $wiec-
kiej, edukacyjno-wychowawcze, informacyjne (zazwyczaj przeklady z jezyka angielskiego,
ale zdarzaja si¢ tez tlumaczenia z innych jezykéw). Staje si¢ ono srodkiem transferu takze
innych idei, niereformacyjnych — koncepcji politycznych, o wyraznym przy tym podtozu
demokratycznym i liberalnym. Konsekwentnie glosi idealy wolnosci i1 braterstwa, a w cza-
sie tzw. Kryzysu Wschodniego (1875-1878) angazuje si¢ w obrong intereséw ludnosci
bulgarskie;j.

Wplyw mysli protestanckiej w kulturze bulgarskiej XIX wicku uwidacznia si¢ nie tyl-
ko w argumentacji na rzecz samodoskonalenia 1 bogacenia si¢ w imi¢ zasady ,,czas to
pieniadz”, ale tez w dyskusjach wokoét niezaleznego Kosciota bulgarskiego (wigcej zob.
Trajkow 1979; Bonewa 2000; Itczew i Mitew 2003: 126—130). Kiedy biskup Itarion Ma-
kariopolski (1812—-1875) oglasza odlaczenie od Patriarchatu w Konstantynopolu, jako
jego glowe widzi sultana, a wigc wladce Swieckiego. Rowniez spoteczna krytyka zabo-
bonnej obrzedowosci 1 pasozytniczych mnichoéw odnosi si¢ do idealéw reformacyjnych.
Niemniej to wlasnie obrzedowos¢ staje na przeszkodzie wprowadzenia zaréwno modelu
protestanckiego, jak 1 unickiego. W latach 1860-1861 rodzi si¢ wszakze projekt stworzenia
Bulgarskiego Kosciola Protestanckiego, reformowanej 1 niezaleznej Cerkwi bulgarskiej,



136 Ewelina Drzewiecka

przy czym polaczenie z Ko$ciotem ewangelikalnym ma odby¢ si¢ przy zachowaniu przez
Bulgaréw wlasnej obrzedowosci 1 niezaleznosci. Jednak inicjatywa ta — podobnie jak
w przypadku idei unii z Kosciolem katolickim (1860) (wi¢cej zob. Elenkow 2000) — przez
wielu przedstawicieli elit zostaje odczytana przede wszystkim jako zdrada bulgarskich inte-
resow, wrecz zamach na tozsamo$¢ bulgarska, a nie strategiczny krok w kierunku niezalez-
nosci politycznej. Podejscie Bulgaréw do misjonarzy cechuje przeplatanie si¢ kategorii re-
ligijnych 1 narodowych, tradycyjnych i nowoczesnych. Z jednej strony protestanci to obcy,
innowiercy, z drugiej

oswieciciele 1 swoiste ,,0kno” na cywilizowany swiat. W efekcie
ci sami pisarze jednoczesnie atakujg heretykdéw i dokonuja apologii wzorcdéw zachodnich.

Przykladem takiego ambiwalentnego (wybidrczego czy pragmatycznego) stosunku do
mysli protestanckiej jest dzieto Todora Ikonomowa, bardzo aktywnego, acz kontrowersyj-
nego dziatacza na rzecz koscielnej niezaleznosci Bulgarow (wigcej zob. Dzewiecka 2017a).
Poczatkowo zaangazowany w akcje dazaca do unii z Kosciolem katolickim, ostatecznie si¢
od niej odzegnuje, wlaczajac si¢ na przelomie lat 60. 1 70. do dyskusji nad urzadzeniem
bulgarskiego Egzarchatu (ustanowionego sultanskim fermanem w 1870 roku). Wyznajac
poglady tzw. ,,mtodych”, oparte o zasady demokratyzmu i liberalizmu, opowiada si¢ m.in.
za bezposrednim wyborem hierarchéw 1 udzialem $wieckich w zarzadzaniu Kosciolem.
Chociaz polemizuje z zarzutami protestantow, w istocie odnosi si¢ do ich idealow: méwi
o koniecznosci oczyszczenia religii (i duchowienistwa) na drodze odrzucenia starych form
obrzedowosci 1 koscielnej organizaciji oraz skupienia si¢ na o§wiecaniu wiernych, na ogol-
nym rozwoju nauki 1 wiedzy. W swej wizji chrzescijadistwa opiera si¢ na o§wieceniowym
prawie postepu i historyzmu. W tym wzgledzie apologetycznie wypowiada si¢ na temat
misji dziejowej Reformacji. Apeluje o przeksztalcenie Kosciola bulgarskiego, o jego nowa
»reformacje” (bulg. npeobGpasysanue) — zgodng z duchem nowych czaséw, a wiec po-
stepowa, demokratyczna, narodowa. Po 1878 roku, zaangazowany w dzialalno$¢ os$wie-
cicielska, zaczyna popularyzowaé tworczosé slynnego Samuela Smilesa. W latach 80. thu-
maczy Moralny obowiqzek czlowieka (Hpascmsennuii 0wz na wenosexa, 1883, 1890) 1 Charakter
(Xaparmep, 1885, 1890). Jednoczesnie — na fali wzmozonej wowcezas krytyki koscielnej
1 spolecznej (inspirowanej gtéwnie przez $rodowiska rusofilskie) uznajacej innowiercow
za wreez wrogdw ojezyzny (wigcej zob. Itezew 1 Mitew 2003: 119-126) — publikuje ostry
traktat przeciwko protestantom pt. Protestancka propaganda w kraju i korgyset 3 niej plynqce dla
Butgarii (I lpomecmanmexama nponazanda y wac u wetinume noasu sa beacapus, 1885), ktory w pel-
ni wpisuje si¢ w tradycyjne ujecia polemiczne, tj. nie tylko broni prawostawia z pozycji
teologii dogmatycznej, ale tez odstania rzekoma szkodliwo$¢ spofeczng misjonarzy.

W XIX wieku adaptacja mysli protestanckiej w Bulgarii taczy si¢ z ambiwalentnym
doswiadczeniem modernizacii i okcydentalizacji, opartym o idee nauki i postepu, ulatwia
powstanie burzuazji i nowoczesnej gospodarki. Niezaleznie od negatywnego stosunku
do ,,propagandy protestanckiej” w sensie religijno-obrzedowym dziatacze odrodzeniowi
czytali 1 adaptowali teksty pisarzy z ,krajéw protestanckich”, za§ wzorem ustroju spo-
leczno-politycznego, ale 1 organizacji szkolnictwa oraz instytucji religijnych byly Stany
Zjednoczone, zwlaszcza dla czotowych publicystéw odrodzeniowych Lubena Karawelo-
wa 1 Petko Stawejkowa (Mitew 2004; Bonewa 2004; por. Bonewa 1998).

Wplywy mysli protestanckiej umacniaja si¢ na przelomie XIX i XX wieku, nie tyle
przez wcigz dzialajace w Bulgarii protestanckie szkoly oraz inne instytucje kulturalne, cho-
ciaz majace juz mniejsza site¢ oddzialywania, mniej konkurencyjne w warunkach rozwoju
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rodzimego szkolnictwa, takze inicjatywy gospodarcze (zob. Angetowa 2004), ile przez co-
raz bardziej rozwijajacy si¢ rodzimy rynek wydawniczy i przeklady kolejnych dziet kultury
zachodniej. W efekcie uwidacznia si¢ on w lokalnym dyskursie naukowym, jak 1 w naukach
ezoterycznych, przede wszystkim w bardzo wplywowej w Bulgarii do dzi§ doktrynie Pety-
ra Dynowa. I wlasnie w tym wzgledzie otwiera si¢ jeszcze jedno pole badawcze.

Z historii idei

Mimo utwierdzonego w nauce i kulturze bulgarskiej statusu narracja o Reformacji i propa-
gandzie protestanckiej stanowi w istocie konglomerat idei — hybryde, w ktorej spotykaja
sie rézne perspektywy: prawostawna 1 racjonalistyczna, ale i narodo-centryczna, zwlaszcza
w odniesieniu do pojecia sfery religijnej 1 Swieckiej. W takim przypadku zestaw tematow
1 argumentéw podlega reinterpretacji, po pierwsze dlatego, ze powstaly one w konkret-
nych warunkach historycznych i w zaleznosci od aktualnego interesu byly podporzadko-
wane chwytom perswazyjnym; po drugie — poniewaz przyjete jako fakty, sa wciaz powta-
rzane 1 rekontekstualizowane w nowych ramach ideowych. Jak wida¢ u samych §wiadkow
modernizacji, ale i ich badaczy, wszystko to wynika z naktadania kategorii/pojec/idei
nowoczesnych na przednowoczesne. I wlasnie w tej perspektywie, tj. perspektywie hy-
brydyzacji idei, nalezy bada¢ nowoczesnos¢ bulgarska. Jesli zas nowoczesno$¢ taczy si¢
z rewaloryzacja sfery §wieckiej i duchowej/religijnej, to relacje ,,religijne-$wieckie” nalezy
uznac¢ za jeden z kluczowych wyznacznikéw przemian kulturowych.

Nowe spojrzenie powinno by¢ realizowane na drodze wyzwolenia z ,,wielkiej narra-
cji” sekularyzmu pojetego jako ,,wielka narracja” nowoczesnosci par excellence. W tym celu
konieczne jest wzigcie pod uwage faktu, ze pojecia ,,religijne” i ,,swieckie” sa definiowane
1 waloryzowane w zaleznosci od kontekstu kulturowego, jak réwniez tego, ze ich binarna
opozycja jest zawsze konstruktem. Nalezy wigc zadaé pytanie, jak i dlaczego okreslone
wyobrazenia i zachowania klasyfikowane sq jako swieckie lub religijne. OdpowiedzZ oferuje
mys$l postsekularna (wiccej zob. Drzewiecka 2014, Drzewiecka 2017b). Jesli bowiem nie
istnieja idee lub praktyki ,,z natury” religijne lub $wieckie (Asad 2003), to znaczace réznice
miedzy terminami/pojeciami budowane sa przez zmieniajace si¢ konteksty dyskursywne.
Jesli kontekst pomaga w zdefiniowaniu pojeé, to réznica migdzy nimi pomaga w ustano-
wieniu granic tego kontekstu (Kauffmann 2007). Celem analizy postsekularnej powinna
by¢ zatem dekonstrukcja opozycii binarnej ,,religijne-§wieckie” w konkretnym — w tym
przypadku bulgarskim — kontekscie kulturowym oraz ustanowienie genealogii poszcze-
gblnych elementéw znaczacych.

Jesli sekularyzacja rozumiana jest jako ,,relokacja”, tj. wyjecie okreslonych idei 1 praktyk
z kontekstu koscielnego, to wlasnie w procesie nazywania i przesuwania wybranych warto-
$ci formuje si¢ nowoczesna kategoria religii, zautonomizowana i jednoczesnie przeciwsta-
wiona swiecko$ci. W warunkach nowoczesnego pafistwa narodowego 1 istnienia $wieckiej
sfery publicznej, pod wplywem mysli protestanckiej ulega ona neutralizacji wzgledem po-
stegpowej narracji nowoczesnosci poprzez prywatyzacje, przeniesienie do sfery osobistej
1 indywidualnej. I tak, terminy ,,religijny” 1 ,,Swiecki” sa uzywane w celu ustanowienia
granic kontekstow dyskursywnych, jak réwniez tozsamosci tych, ktorzy méwia w ich ra-
mach (Kauffmann 2007). ,,Religia” jako $wiecka dyscyplina akademicka najpierw zostaje
oddzielona od ,,religii” jako zbioru przekonan, rytualéw i praktyk. Dochodzi do instytu-
cjonalizacji podzialu ,,prywatne-publiczne” jako podziatu miedzy seminariami i $wieckimi
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wydziatami religioznawstwa. Na rozwoj nowoczesnego uniwersytetu i religii jako przed-
miotu ksztalcenia wyzszego decydujacy wplyw ma ostatecznie liberalny protestantyzm
(zob. np. Marsden 1994; Religions Studies 2002; Kauffmann 2007). Nowoczesne myslenie
w odniesieniu do doswiadczenia religijnego opiera si¢ opozycjt ,,dobra religia-zta religia”,
a wigc opozycji majacej protestancka proweniencje. ,,Dobra” religia w odréznieniu od
,»zkej” jest niewidzialna, w pelni uwewnetrzniona i tym sensie niezagrazajaca ogélnemu
postepowi ludzkosci (zob. Fessenden 2006; Fessenden 2014). W efekcie stowem-kluczem
staje si¢ ,,duchowo$¢” — uznawana jako kolejny — pozytywny — etap w rozwoju.

Wedle autostereotypu funkcjonujacego do dzi§ w kulturze bulgarskiej, cho¢ powsta-
fego w latach 20. XX wieku (w odpowiedzi na konkretne warunki), Bulgar to czlowiek
religiinie indyferentny (wzglednie poganin, heretyk lub ateista)®. Fakt ten zastuguje na
szczegllng uwage ze wzgledu na dwa paradoksalne zjawiska: powszechne deklarowanie
przez uzytkownikéw kultury bulgarskiej przywiazania do tradycji prawostawnej oraz pu-
bliczne — zwlaszcza w kontekscie politycznym — praktykowanie zwigzkow z instytucja
religijng. W tym sensie wydaje sig, ze religia ujawnia si¢ tylko wtedy, gdy sluzy zamanife-
stowaniu lub umocnieniu tozsamosci. Definiowana jako chrzescijafiska, a doktadnie pra-
woslawna, funkcjonuje jako jeden z najwazniejszych wyznacznikow ,,bulgarskosci”. Czy
jest jednak niewidzialna i osobista, tak jak to ma by¢ w kulturze ,,zachodniej”, zbudowanej
na protestanckim modelu odbioru sfery religijnej? W przypadku bulgarskim decydujace
jest rozumienie prawostawne, ktore odnost si¢ do sfery publicznej i w ten sposéb moze
okresla¢ tozsamos¢ wzgledem Innego. Nalezy wzia¢ pod uwage zaréwno teologiczng tra-
dycje symfonii wladzy (wigcej zob. np. Schmemann 2001; Meyendorff 2007; por. Ghod-
see 2009; Kalaitzidis 2014), jak i okreslone nawyki myslowe: swoisty brak zaufania wobec
indywidualnych $wiadectw wiary, podejrzliwosé wzgledem dos$wiadczenia mistycznego
poza wspolnota (Evdokimov 2003: 123—125). Chodzi nie tylko o rézne definicje, ale i 16z-
ne sposoby wyrazu. Moze z tego powodu Bulgarzy sa postrzegani /postrzegaja siebie jako
nie-religijnych? Moze dlatego, ze ze sfery indywidualnej znikaja kolektywne, tj. widzialne
praktyki kultu prawostawnegor Ostatecznie chodzi przeciez o sekularyzacje w kontekscie
prawostawnym. Z drugiej strony nowoczesne ramy kulturowe w Bulgarii determinowane
sq przez kontekst nie-prawostawny.

Zasygnalizowane problemy wymagaja niewatpliwie glebokiego namystu, jak i subtel-
niejszego instrumentarium, ktére dopiero czeka na swoje wypracowanie. Wydaje si¢ jed-
nak, ze w badaniu proceséw modernizacji i sekularyzacji, a takze samego sekularyzmu
jako ,,wielkiej narracji”’, moze stuzy¢ literaturoznawstwo (Stein 2014). Poniewaz analiza
dziela literackiego — jako ufundowanego na funkcjonalnej fikcji (podobnie jak sekula-
ryzm) — nie ma pretensji do pelnej koherencji, gdyz u jej podstaw lezy zalozenie o pew-
nej perswazyjnosci, ale 1 nieuchwytnosci procesu tworczego, okazuje si¢, ze badania nad
literatura moga mie¢ $cisly zwiazek z badaniami nad $wieckoscia, pojeta wlasnie jako efekt
swoistego procesu kreowania jednorodnej historii postegpu: od religijnosci ku §wieckosci.
Szczegolnie wrazliwe na ,,prowizorycznos¢” zjawisk, moga one odstoni¢ ,,nieréwnosci”
1 ,,niekonsekwencje” dyskursu §wieckiego, tj. moga niejako zaburzy¢ jego linearna 1 spoj-
ng wizje, oparta na prostej relacji przyczynowo-skutkowej. Ponadto, literaturoznawstwo
jako $wiecka dyscyplina zostalo uformowane przez narracj¢ o sekularyzaciji, tj. wylonito

5 Zaojca tego stwierdzenia uwaza si¢ wielkiego bulgarskiego literaturoznawce Bojana Penewa (1982-1927).

Zob. Penew 1921.
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si¢ w rezultacie podwazenia natchnionego statusu Biblii i zastosowania zalozen egzegezy
1hermeneutyki do tekstéw ze sfery pozareligijnej. Jednoczesnie jednak literaturoznawstwo
gra wazng rol¢ w rozwijaniu tej narracji — wlasnie jako dyscyplina autoryzujaca i legitymi-
zujaca $wiecki proces tworczy (Pecora 2006; Kauffmann 2007; 2009).

W tym $wietle literatura i dyskurs literaturoznawczy dokumentuja relacje ,,religijne-
-Swieckie” nie tylko poprzez swoj ,,stosunek do religii”, tj. sady na temat watkéw religij-
nych, ich umiejscowienie 1 funkcje w tekscie (literackim, krytycznym), ale tez na drodze
ustanawiania granic i okreslania znaczen, tj. kreowania dyskursu. W ten sposéb dekon-
strukcyjne podejscie mysli postsekularney (wigcej zob. Drzewiecka 2014), tj. podejscie skupiajace
si¢ nad tlem $wiatopogladowym autoréw (w tym przypadku pisarzy, krytykéw literackich
1 literaturoznawcéw) okazuje si¢ mie¢ szczegdlng wartos¢ z punktu widzenia badan spod
znaku historii idei. I wlasnie w tym kontekscie nalezaloby zadac pytanie, jak przez narracje
sekularyzacyjna o wolnosci i postepie determinowana jest bulgarska literatura (i dyskurs
literaturoznawczy) (wiccej zob. Drzewiecka 2017b). Jak w tej perspektywie funkcjonuje
Zdea religii 1 jaki ma ona zwiazek z wplywami mysli protestanckiej?

Badanie wplywow idei reformacyjnych 1 dekonstruowanie ich §ladéw oraz zwiazanych
z nimi kategorii myslowych ma kluczowe znaczenie dla refleksji nad nowoczesnoscia lo-
kalna. Przypadek bulgarski okazuje si¢ cieckawy ze wzgledu na funkcjonujaca w tej kulturze
ambiwalentng wizj¢ protestantyzmu, na wynikajacy z jej prawoslawnych korzeni zwiazek
miedzy dyskursem antykatolickim i antyzachodnim. W tym kontekscie proces adaptacji
zachodnioeuropejskich idealéw demokratyzmu i racjonalizmu w odniesieniu do religii
1 sfery spolecznej staje si¢ bardzo wymowny. Obiecujaca strategia badawcza wydaje si¢
za$ analiza stosunku elit (bulgarskich), przy czym szczegélnie waznym zrédiem zyskuja
teksty literackie 1 krytycznoliterackie. To one — odstaniajac napiccie w procesie relokacji
swieckiego 1 religijnego, wlasnie w warunkach spotkania kategorii protestanckich i prawo-
stawnych — stajg si¢ przestanka do myslenia o Reformagji, ktire nie byto.
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Najniebezpieczniejsze kltamstwa to prawdy troche znicksztalcone.

(Georg Christoph Lichtenberg)

Dwa wstepne zastrzezenia konieczne: w ramach nakreslonych tematem tego tekstu o mo-
nologowym dialogu dwéch badaczy tumultu toruniskiego z 1724 roku mozna mowic jedy-
nie w ograniczonym sensie, poniewaz i ksigzka Woldemara Gastpary’ego, i dwie publikacje
Stanistawa Salmonowicza to wypowiedzi ,,nieprzemienne”; kolejno$¢ wyrazéw w przy-
miotniku zlozonym ,ewangelicko-katolicki”! jest uwarunkowana jedynie chronologia:
pierwsza byla ksigzka Woldemara Gastpary’ego (przedwojenny doktorat wydany drukiem
wezesniej niz publikacje Stanistawa Salmonowicza).

W potowie XX stulecia Konrad Gorski badal ,,wytworzenie si¢ pewnej losci nowych
terminow i stow, ktore usitowali z wickszym lub mniejszym powodzeniem wprowadzi¢ do
jezyka [polskiego] szermierze ruchu reformacyjnego” (Gorski 1962: 233). Tak na przyklad
pokajanie zastgpowalo pokute, zbor czy zgromadzenie — koscidl, a Patresy — wczesnochrze-
Scijaniskich Ojegw. To wlasnie stownictwo stawalo si¢ jedng z determinant wyznaniowych
tozsamosci: ,,Wzniesienie mi¢dzy przeciwnymi obozami barier jezykowych idzie w §lad za
wyraznym rozgraniczeniem ideowym” (Goérski 1962: 270). Tak wigc jesli juz nawet tylko
1 zarazem az stownictwo stawalo si¢ forma wyrazania wyznaniowych podzialéw, wowczas
c6z dopiero méwic o wielokrotnie bogatszej materii — stanowionej obrazami wydarzenia
tak spornego 1 zarazem w swojej faktografii dwojakiego (katolicy contra ewangelicy), jak tu-
mult torunski 1724 1. Jesli nawet pojedynczym stowom bywa dana doprawdy stworcza sita
(vide ten problem wspolczesnej humanistyki, ktory zawiera si¢ w formule ,,jak stowa stwa-
rzaja $wiat”, czego przykladem moze by¢ triada: ‘godno$¢® — ‘duma’ — ‘pycha’/’buta’),
wowcezas tym bardziej fakty historyczne (roboczo przyjmijmy, ze mozna o nich méwic) sa,
czy przynajmniej bywaja, konstytuowane nawet nie tyle swoimi kontekstami, ile interpreta-
cjami. Wydarzen historycznych, ktére pozostajg postrzegane niejako ,,od konca”, tj. kiedy
interpretacja determinuje faktografie, w dziejach polskich znajdziemy niemato, poprzestan-
my na jednym wyrazistym przykladzie: co si¢ stato dnia 17 wrzesnia 1939 r. — kolejny roz-
bior Polski czy prewencyjne odsuniccie III Rzeszy od granic Zwiazku Radzieckiego? Ana-
logicznie rzecz si¢ ma z ,,kontrreformacja” pojmowana jako polaczenie wewnatrzkoscielnej

1 - . C ey . . . . . .. .
Za stowami ,,ewangelicki” 1 ,,ewangelik” przemawia to, Ze nie maja zabarwienia negatywnego (jak stowa

,protestancki” i ,,protestant”).
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reformy i antyewangelickiej ofensywy: katolicy eksponuja naprawe instytuciji oraz obyczajow
tak duchowieristwa, jak tez Swieckich, ewangelicy — kontrofensywe w nich wymierzona?®.

Jeszcze w 1947 1. w jednym z pism Karla Bartha pojawila si¢ fraza Ecclesia semper refor-
manda est. Podobnie wystawiali si¢ ojcowie Soboru Watykanskiego 11: Ecclesia catholica sem-
per in reformatione — Kosciol katolicki znajduje si¢ w stanie permanentnej reformy”. Jedna
z form soborowej i posoborowej odnowy byl i pozostaje dialog ekumeniczny: poczawszy
od odwolania ekskomunik przez Rzym 1 Konstantynopol oraz pojednanie z Ko$ciotem
anglikanskim przez zmiang katolickiego stownictwa (,,bracia odlaczeni” zastapili ,,herety-
kow” 1,,schizmatykow”) az po biblistyke — rowniez t¢ na poziomie popularnonaukowym,
czego przykladem niech tu bedzie fragment ksiazki Cxytajac Stary Testament:

Luter zyt w XVI wieku. Oto dwie ksiazki o nim, napisane przez katolikéw, lecz jedna w 1900
roku, a druga wspolczesnie [tj. w latach 80. poprzedniego stulecia]. Pierwsza méwi mniej wie-
cej tak: Luter, ten mnich, ktéry zrzucil habit i zdeprawowal zakonnice, Sciagnal przez swa
pyche ogien i krew na Europe i Ko$ciél. Druga ksiazka twierdzi: Luter mial swoje stabosci jak
kazdy z nas, lecz byl to Bozy zapaleniec, opanowany pragnieniem zbawienia ludzi; zdal sobie
sprawe, ze Kosciol powinien si¢ zreformowac i powrdci¢ do Pisma, a Kosciél go odtracil. ..
Obie ksigzki méwia nam co$ o Lutrze, lecz jeszcze wigcej o tym, jak katolicy rozumieli ekume-
nizm w 1900 r. i jak go rozumieja w naszych czasach! (Charpentier 1993: 18)

To brzmi doprawdy ekumenicznie. Niestety, faktycznie diabel, rowniez ten ekumeniczny,
kryje si¢ w szczegolach.

Jednym z nich pozostaje tumult torufniski 1724 r., czego dowodzi ta analiza poréwnaw-
cza jego obrazow zwerbalizowanych przez Woldemara Gastpary’ego i Stanistawa Salmo-
nowicza (powtorze: taka kolejnosc jest uwarunkowana jedynie chronologia ich publikacii).
Sciélej moéwiac: analiza poréwnawcza ,,niezgodnie zgodnych” obrazéw tego, co stalo si¢
punktem zapalnym wydarzen 16 1 17 lipca 1724 r. Zarazem wlasnie tenze tumult moze
sta¢ si¢ przedmiotem takiej analizy, ktéra potwierdzi coraz silniejsze przekonanie wspot-
czesnej humanistyki, ze historycy jedynie tworza wielorakie obrazy przesztosci: ci dwaj
wszak wybitni badacze przedstawili dwa niejako symetrycznie przeciwne obrazy tego, co
stato si¢ poczatkiem tumultu. Innymi stowy: analogicznie jak beatyfikacja ks. Piotra Skargi
(Ks. Piotr Skarga a dialog ekumeniczny 2015), tak tez éw tumult sprzed niemal trzech stuleci
dowodzi, ze ewangelicko-katolicki dialog ekumeniczny wcigz bywa jedynie dwojaka se-
kwencja monologéw (Szulakiewicz 2015: 10-26; Bohuszewicz 2015: 28-39). Podobnie
rzecz ma si¢ z unia brzeska (Kempa 2015: 52-71).

W dotychczasowych badaniach historycznych czasy, w ktérych zyl Skarga, nazywano ,reformacja”,
1 reformacja”, ., kontrreformacja” czy ,,reforma katolicka”. W ostatnich dziesigcioleciach w historiografii
(zwlaszcza niemieckiej) zaczeto ten okres w dziejach Europy nazywac ,konfesjonalizacja religijna: lute-
rafiska, katolicka i kalwinska”. (...) Otéz ,,konfesjonalizacja religijna” jest zaprzeczeniem dialogu wyznan.
Uzmyslowienie sobie wszystkich uwarunkowan takiego dialogu moze ulatwi¢ analiza antydialogu, czyli
konfesjonalizacji” (Matlek 2015: 41-45).

> Jak pisze Bardecki:

Wydaje si¢ jednak, ze pomiedzy pojeciem ,reforma” a accommodata renovatio (doslownie: ,,przystosowane
odnowienie”) zachodzi r6znica do$¢ istotna. Mianowicie o reformie méwimy zazwyczaj wtedy, kiedy chodzi
o usunigcie z zycia wiernych czy duchowienstwa pewnych zwyczajow i tradycji niedobrych, ktére nigdy przez
Kosciél nie byly aprobowane. (...) Natomiast accommodata renovatio polega na wprowadzaniu tego rodzaju
zmian w zycie Kosciola, ktére uwzglednialyby nowe potrzeby, problemy i specyfike zmieniajacego si¢ $wiata
i czlowieka. (Bardecki 1966: 11-12)
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Wsréd oczywistych warunkéw koniecznych do sensownego poréwnywania czego-
kolwiek z czymkolwiek pozostaje przynajmniej przyblizona réwnowaznos¢ tego, co jest
porownywane — tu: publikacji Woldemara Gastpary’ego (Gastpary 1969) i Stanislawa
Salmonowicza (Salmonowicz 1992; 2005a). Tymczasem z jednej strony mamy jeszcze
przedwojenny doktorat (1939 r.) wydany jako ksiazka w 1969 r., z drugiej strony dwa
teksty juz z lat pozniejszych (przy czym drugi jest poszerzong rekapitulacja pierwszego).
Ta nieréwnos¢ statuséw porownywanych publikacji (mtodzieniczy doktorat versus publi-
kacje wybitnego historyka wieiczacego swe badania) wydaje si¢ jednak o tyle wzgledna,
ze ten drugi swoj plerwszy tekst opublikowal w ksiazce wspottworzacej serig ,,Prace Po-
pularnonaukowe” Towarzystwa Naukowego w Toruniu i w pierwszym zdaniu autorskiej
przedmowy tenze tekst okreslit jako jeden ze ,,szkicéw” zebranych w owym tomie, drugi
natomiast tekst byl opublikowany w ksigzce opatrzonej podtytutem Studia i sgkice, przy
czym jego gatunkowy status (studium czy szkic?) odautorsko jakkolwiek nie zostal zwer-
balizowany. Co wazniejsze: ta wzgledna nieréwnos$¢ naukowych statuséw poréwnywanych
publikacji poznawczo wydaje si¢ przewazona tym, zZe zarazem pozostajg one — mozna
powiedzie¢ — ,,sztandarowe” dla ewangelickiej i katolickiej strony konfliktu.

Torun z lat poprzedzajacych tumult 1724 1. mozna poréwnaé do beczki prochu, zde-
tonowanej badz (jak twierdza ewangelicy) przez katolikbw wrecz niedorzecznie, gdyz
z powodu przeciez odkrytej glowy ewangelickiego obserwatora katolickiej procesji po
przykoscielnym cmentarzu wokol kosciola §w. Jakuba, badz tez (jak twierdza katolicy)
zdetonowanej przez ewangelikow pozostawieniem czapki na jego glowie. Uzasadnieniem
poréwnania sytuacji w dawnym Toruniu do beczki prochu beda wielorakie konflikty sta-
nowiace podloze wybuchu, tu poprzestanmy jedynie na wskazaniu najwazniejszych:

e dwakroé¢ wyznaniowy ewangelicko-katolicki* oraz ewangelicko-ewangelicki®; od
1682 r. biskup chelminski Kazimierz Jan Opalifski prowadzil procesje Bozego Cia-
la nie tylko po cmentarzu jezuickiego kosciola §w. Jana, lecz rowniez po ,,miescie
toruniskim”, tj. réwniez przez miejsce tak prestizowe, jak Rynek Staromiejski, jednak
w 1688 1. tak sprowokowal ,,gmin miejski”, Ze musial szukaé schronienia w swej re-
zydencji, a nastepnie w owym kosciele §w. Jana — co bylo niejako powtérzeniem
wydarzed z 1521 1.% szerokie warstwy mieszczafistwa pozostawaly ortodoksyjnie lute-
ranskie, za$ patrycjat sprzyjal nauce Jana Kalwina;

Za Salmonowiczem:
(...) w latach dwudziestych-czterdziestych XVI w. Torun stal si¢ miastem rzadzonym przez protestantow:
przy katolicyzmie pozostala raczej niewielka grupa drobnego mieszczanistwa i gléwnie naplywowa ludnosé
przemies¢ pochodzenia miejskiego. (Salmonowicz 2005b: 7)
5 Jak opisuje Salmonowicz:
W powstalych miescie sporach zasadnicze znaczenie mialy nie sprawy natury narodowosciowej (cho¢ i one
w XVIII w. odgrywaly pewna rolg), lecz konflikty na tle religijnym — od czasu, kiedy wprowadzenie w To-
runiu reformacji (1557-1558) podziclito spoleczenstwo miasta na dwie wyraznie przeciwstawne sobie grupy —
protestantéw i katolikéw. Gléwna grupa protestancka — luteranie — z czasem zyskala sobie we wladzach
miejskich i gornych warstwach mieszkancéw zdecydowana przewage, spychajac na margines zycia religijnego
miasta takie grupy protestanckie, jak kalwini, bracia czescy czy tez nieliczni arianie. (Salmonowicz 2005¢: 10;
por. Salmonowicz 2005 i Mikulski 2004)

6 Wedlug Gastparego:

Kiedy w roku 1521 podczas odbywajacego si¢ sejmu w Toruniu legat papieski Zacharias kaze spali¢ publicznie
przed ko$ciolem §w. Jana obraz i pisma Lutra, napotyka na tak zdecydowany i enetgiczny protest torunian,
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narodowosciowy — Niemcy 1 Polacy; nawet jesli ludno$¢ pochodzenia polskiego mo-
gla liczy¢ do 60% ogdlu mieszkancow miasta, to przeciez Polacy bezwzglednie prze-
wazali jedynie wérdd statych mieszkancow przedmiesé (Mikulski 2004: 294), a zarazem
we wladzach miasta az do 1724 1. zadnego Polaka nie bylo (co pierwszym jawilo si¢
jako naturalny stan rzeczy, a drugim jako dyskryminacja);

dwakro¢ stanowy — wewnetrzny (patrycjat — pospdlstwo — plebs”) i zewnetrzny
(mieszczanistwo contra okoliczna szlachta kujawska, chelmiriska oraz dobrzyfska®);
zarazem pogardzajacy ,,lykami” pierwszy stan oraz zazdroszczace im bogactwa; ucza-
ce si¢ w kolegium szlacheckie dzieci byly zdolne nawet do ,,tumultu uczniéw przeciw
ojcom [jezuitom] z powodu relegacji jednego z ich kolegéw” (Gastpary 1969: 51) i po
miescie niedaremnie chodzily z szablami u boku — siggaly po nie);

dwakro¢ gospodarczy — bogate mieszczafstwo contra biedota miejska oraz z przed-
mies¢; mieszczanscy sprzedawcy contra szlacheccy nabywey ich towaréw;

ustrojowy — po inkorporacji w 1454 r. Prusy Krolewskie staly si¢ czescia Korony,
jednak zachowawszy wieloraka autonomie, wyrazang réowniez statusem miasta krd-
lewskiego®.

Wszystkie te konflikty wspottworzyly relacje sprzezenia zwrotnego, czego unaocznieniem
moze by¢ najwazniejsza forma dyskryminacji toruniskich katolikéw w katolickiej wszak
Rzeczpospolitej:

katolik z trudem, i to jedynie w pewnych okresach, mégl zostaé obywatelem miasta, zadna
za$ miara nie mial mozliwosci obejmowania urzedéw miejskich, a zwlaszcza wejscia do Rady
Miejskiej badZ do sktadu mistrzéw najwazniejszych cechow torunskich. Dzigki takiej prakty-
ce i licznym decyzjom administracyjnym sztucznie powstrzymywano postepujacq w pewnych
okresach polonizacje cechow, z ktérych jedynie nieliczne mialy charakter mieszany bad? czysto
polski (a wigc katolicki). (Salmonowicz 1992: 79)

7

8

9

ze zaatakowany gradem kamieni zmuszony jest wraz z wszystkimi dostojnikami i §wita szuka¢ bezpiecznego
schronienia na plebanii przy kosciele $w. Jana. (Gastpary 1969: 19-20)

Jak ttumaczy Salmonowicz:

Jesli pominiemy niewielkie grupy kleru badz szlachty, okresowo lub stale w nim zamieszkana ludno$¢ miasta
dzieli si¢ na kupiecki patrycjat — monopolizujacy wladze w miescie, tzw. pospdlstwo (gléwnie drobni i §redni
kupcy oraz majstrowie cechowi) oraz plebs, tj. ludnosé uboga, czeladnikéw, najemnikéw, stuzbe domowa.
Dwie pierwsze grupy posiadaly prawo miejskie i braly udzial w oficjalnym Zyciu miasta; trzecia byta w petni
podporzadkowana decyzjom wladz miejskich. (Salmonowicz 2005¢: 10)

Jak pisze Salmonowicz:

Szczegdlne oburzenie szlachty wywolalo $cigcie w 1721 1. czterech az szlachcicow na rynku torufiskim.
Takie fakty byly w 6wczesnej Rzeczypospolitej polsko-litewskiej, pozbawionych rzadéw absolutnych, czyms
zgola wyjatkowym. To, iz takie decyzje podejmowaly wladze sadowe miasta, a nie sad szlachecki, $wiadczy
o wyjatkowo duzej pewnosci siebie wladz torusiskich. Trudno si¢ w sumie dziwi¢, iz szlachta okoliczna byta
generalnie Toruniowi niechetna ze wzgledow stanowych, gospodarczych i wyznaniowych. (Salmonowicz
2005a: 82, przyp. 21)
Jak tlumaczy Salmonowicz:

Torun XVII-XVIII w. byt w Rzeczypospolitej z niejednego punktu widzenia miastem szczegélnym. Obdar-
zony szczodrze przywilejami kroléw polskich, odgrywal w prowincji Prusy Krolewskie role znaczna, a u siebie
jako miasto krolewskie rzadzil si¢ samodzielnie wydajac dla swych mieszkancéw przepisy prawne, a takze
sprawujac sadownictwo i administracje. (Salmonowicz 2005c¢: 5)
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Zarazem diabel istotnie kryl si¢ w szczegdlach, czego dowodza, pars pro toto, dwa fakty:

* Kklasztory, jako osrodki produkeji, pozostawaly grozna konkurencja cechowych rze-
mieslnikéw (partactwo)'’; ,,Benedyktynki, zwlaszcza po zajeciu kosciota sw. Jakuba,
byly w stanie nieustajacej wojny z miastem co do kwestii ekonomicznych” (Salmono-

wicz 1992: 84, przyp. 9);

* jezuickie gwalcenie praw ewangelickich rodzicow i opiekunéw do wychowania dzieci
w ich wierze!' contra ewangelickie zniewalanie polskiej stuzby niemieckich patrycjuszy
do zmiany wyznania (Salmonowicz 1992: 84).

To, ze obydwaj historycy ,,niezgodnie zgodne” przedstawili wydarzenia 16 i 17 lipca
1724 1. mozna uzna¢ za stan poniekad naturalny dla sytuacji konfliktowej. Zarazem juz
doprawdy znaczace réznice w objetosciach tekstéw (Woldemar Gastpary o wiele obszer-
niej przedstawil wydarzenia) zasadniczo mozna przypisa¢ odmiennym poetykom wypo-
wiedzi: monografia contra szkic czy studium (tekst Tumult tornsiski 1724 1. i jego mitologia to
studium — przynajmniej odautorsko, tj. w nastegpstwie podtytutu ksiazki, w ktorej zostat
opublikowany: Studia i szkice; tekst ten w calej ksiazce jest najdiuzszy, a relacje miedzy
obszernoscia i statusem gatunkowym podwazaé trudno). Ta réznica statuséw wypowie-
dzi, zwigzana z ,,dluzszym” obrazem wydarzen Woldemara Gastpary’ego i ,,krétszym”
Stanistawa Salmonowicza, moze by¢ tym bardziej istotna, ze sam punkt zapalny tumul-
tu obydwaj historycy przedstawili znaczaco odmiennie i zarazem korzystnie dla swojej
strony konfliktu: ,,dtuzszy” obraz wybielal ewangelikow, ,,krotszy” — katolikéw. Istotne
znaczenie tegoz punktu zapalnego w osadzie nad stronami konfliktu pozostaje uwarun-
kowane tym, Zze mozna poréwnaé tumultows iskre do kamyka wywotujacego lawing: dwo-
jaka faktografia (ewangelicka contra katolicka) 1 sprz¢zone z nia przeciwne oceny punktu
zapalnego determinowaly dwoisto$¢ obrazow tego, co stawalo si¢ ciagiem dalszym — im
straszniejsze nastgpstwa lawiny, tym wszak wazniejsze staje si¢ kto, w jaki sposob 1 dlacze-
go poruszyl pierwsza czastke materialu spoczywajacego na zboczu.

W swoich dwéch publikacjach obraz punktu zapalnego Stanistaw Salmonowicz przed-
stawil podobnie, pierwsza odstona:

10" Salmonowicz pisze:

wladze miejskie, zwlaszcza od poczatku XVIII w, (juz po utracie kosciola §w. Jakuba na rzecz benedyktynek),
mialy coraz wigksze pretensje (podzielane przez wigkszos¢ ludnosci kupiecko-rzemieslniczej) o nieprzestrzegan-
ie przez zakony katolickie na terenie Torunia monopoli miejskich oraz uprawnien cechéw. Chodzito tu o takie
kwestie, jak sprowadzanie piwa spoza Torunia, a takze uprawianic — w obrgbie swoistej jurydyki, jaki tworzyly
zwlaszcza posiadlosci benedyktynek — partactwa, tj. rzemiosta pozostajacego poza przepisami miejskimi
i stanowiacego konkurencje dla podupadajacych cechéw. (Salmonowicz 1992: 83)

11

Jak wyjasnia Gastpary:
Do zadraznienia i zaognienia stosunkéw miedzy ewangelikami i katolikami, szczegdlnie jezuitami, niemalo
przyczynily si¢ wypadki, w ktérych jezuici gwalcili prawa rodzicéw i opiekundw, kiedy to sami ojcowie albo
za ich wiedza scholarzy uprowadzali chlopcow ewangelickich albo ukrywali i przetrzymywali u siebie takich,
ktorzy uciekali z domu rodzicielskiego w obawie zastuzonej kary. Wypadki takie powtarzaly si¢ dos¢ czesto.
Jezuici réwniez zabierali osierocone dzieci zmarlych katolikdw, adoptowane i wychowywane w ewangelicyzmie
przez luterskich mieszczan torunskich, by je wbrew woli opickunéw wychowywaé w katolicyzmie. (Gastpary
1969: 26, por. 39, 93)
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Raz jeszcze bezposrednia przyczyna tumultu protestantéw toruniskich przeciw jezuitom miata
by¢ kwestia procesji koscielnej — tym razem procesji w tym sensie niepublicznej, iz odbywa-
jacej si¢c w obrebie koscielnego ogrodzenia. Ot6z 16 VII 1724 r. (niedziela), w trakcie procesji
na cmentarzu $w. Jakuba z okazji uroczystosci Matki Boskiej Szkaplerznej, doszto do konfliktu
miedzy uczniami kolegium jezuickiego a przygladajacymi si¢ procesji — zdaniem katolikdw,
bez naleznego szacunku — protestantami. Faktem jest, ze uczeni jezuicki zaatakowal czynnie
jednego z uczniéw gimnazjum protestanckiego, ktéry na widok procesji nie zdjat czapki. Pro-
testancki opis, sporzadzony bezposrednio po tumulcie, ktadl nacisk na fakt, iz uczen gimna-
zjum, ktéry — zdaniem katolikéw — niewtasciwie si¢ zachowal, w Toruniu byt przybyszem
i nie znal katolickich zwyczajow. Jakkolwick by bylo, rezultatem owego drobnego zajscia stala
si¢ interwencja strazy miejskiej, ktéra aresztowala ucznia jezuickiego. Spér miedzy kolegium
(a raczej jego zawadiackimi i gleboko oburzonymi studentami) a wladzami miejskimi toczyt
si¢ odtad o zwolnienie owego studenta jezuickiego przetrzymywanego w areszcie miejskim.

(Salmonowicz 1992: 91-92)

Tak wigc stalo si¢ to, co niejako powinno sta si¢ w nastgpstwie pozostawienia kapelu-
sza na ewangelickiej glowie. Zarazem w obrazie Stanistawa Salmonowicza trudno nie za-
uwazy¢ braku wyjasnienia dlaczegoz uczen ewangelickiego gimnazjum powinien nie tylko
znad, ale réwniez respektowac katolickie zwyczaje — nawet stangwszy poza koscielnym
ogrodzeniem wokoé! cmentarza. Wazniejsza jednak tu bedzie odpowiedZ na pytanie o to,
kimze byl 6w wecale nie anonimowy uczen jezuickiego kolegium? Wylacznie zarliwym
1 odwaznym obrofica jedynej prawdziwej wiary katolickiej, a moze zarazem prawowier-
nym szlachcicem dajacym lekcje heretykowi i ,,tykowi” — komus dwakro¢ (wyznaniowo
1 stanowo) gorszemu? Jednoczesnie wylania si¢ pytanie o wyrazy bliskoznaczne: jezuiccy
uczniowie faktycznie byli — jak to wprost ocenil Stanistaw Salmonowicz — fantazyjnie
»zawadiaccy” czy moze prowokacyjnie ‘buniczuczni’® Byli malymi Kmicicami czy jezuic-
ka piata kolumna od srodka zdobywajaca ewangelicks twierdze oblezona przez katolicka
Rzeczpospolita? Odpowiedz unaocznia wzglednos¢ ocen i prowadzi ku problematyce re-
latywizmu...

Doprawdy relatywistycznie brzmia te stowa Stanistawa Salmonowicza: ,,Oba obozy
katolicki i protestancki — byly na swéj wlasny sposob 1 w granicach istniejacych moz-
liwosci nietolerancyjne. Oczywiscie czym$ innym jest nietolerancyjno-obronna postawa
przesladowanej mniejszosci, a czyms$ innym postawa wigkszosci dyskryminujacej mniej-
520$¢” (Salmonowicz 1992: 87). (Tak pobrzmiewa wyjasnienie Kalego z jego rozumieniem
czym jest grzech kradziezy?) Gwoli sprawiedliwosci nalezy dopowiedzied, ze pozniejsza
publikacja przyniosta znaczaco odmienne stanowisko: ,,Nietolerancyjno$¢ obu stron do-
prowadzilta do tumultu w roku 1724” (Salmonowicz 2005a: 103).

Podobnie zwigzle jak w pierwszej odstonie obrazu Stanistawa Salmonowicza opisowa

rzecz ma si¢ w drugiej:

Raz jeszcze przyczyna wybuchlych w Toruniu zaj$¢ byla katolicka procesja: w dniu 16 lipca
1724 r. w trakcie procesji na cmentarzu kosciola Sw. Jakuba (2 okazji uroczystosci Matki Bo-
skiej Szkaplerznej) doszlo do konfliktu miedzy uczniami kolegium jezuickiego a przygladaja-
cymi si¢ — zdaniem katolikdw, bez nalezytego uszanowania — ewangelikami. W wyniku zaj$¢
straz miejska aresztowala jednego z uczniéw jezuickich. Spér miedzy kolegium (a raczej jego
zawadiackimi studentami) a wladzami miejskimi (...) o zwolnienie studenta Stanistawa Lisiec-
kiego doprowadzil do dalszych zajs¢. (Salmonowicz 2005a: 83—84)
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Jakze ten obraz niedopowiedziany — proézno tu szukac jakichkolwiek elementarnych wy-
jasnien: na czym 6w konflikt polegal? w czym si¢ wyrazil brak ,,nalezytego uszanowania”?
Taka maloméwnosé katolickiego obrazu punktu zapalnego tumultu w tekscie, ktory od-
autorsko, acz tylko posrednio (tj. poprzez medium podtytutu ksigzki) zostal uznany za
studium, wydaje si¢ wrecz tendencyjna, poniewaz wigze si¢ z przemilczeniem tego, co
w punkcie zapalnym tumultu dla katolikow szczegdlnie trudne, gdyz pozwalajace twier-
dzi¢, ze iskra bylo prowokacyjne zrzucenie kapelusza z glowy jedynie przygladajacego si¢
procesji ucznia gimnazjum akademickiego — chlopca pozostajacego poza murem przy-
koscielnego cmentarza. Zarazem, co znamienne: chociaz Stanistaw Salmonowicz znal
ksigzke Woldemara Gastpary’ego, jednak nie przedstawil ,,dluzszego” obrazu punktu za-
palnego tumultu, a zarazem — co wazniejsze — jego tworzenie zakonczyl akurat w takim
momencie, ktéry byl optymalny dla katolickiej strony konfliktu.

Z kolet ,,dtuzszy” obraz punktu zapalnego tumultu przedstawil Woldemar Gastpary:

Dnia 16 lipca, w niedziele okoto godziny czwartej po potudniu odbywala si¢ na cmentarzu
kosciola §w. Jakuba z okazji §wigta Matki Boskiej Szkaplerzowej solenna procesja. Tej procesji
z zewnatrz cmentarza przygladato sie kilku chltopcéw, synéw mieszczan toruniskich, i subiek-
tow kupieckich. Do nich przyskoczyt uczen szkoly oo. jezuitdw, Stanistaw Lisiecki, ktory (...)
chcial ich zmusi¢ do klgknigcia przed procesja, a kiedy nie ustuchali, uderzyl kogos w twarz.
Strona jezuitéw twierdzi, ze chlopcy przypatrujacy si¢ procesji mieli nakryte gtowy, a jeden
z nich nawet bluZnil przeciw procesji katolickiej, a wspomniany Lisiecki nie bil chlopcow,
tylko w spokojny sposéb chcial ich naktoni¢ do zdjecia czapek przed procesja, kiedy zas tego
uczyni¢ nie chcieli, jednemu z nich czapke z glowy zrzucil, nie czyniac nikomu zadnej krzywdy.
Rada miejska natomiast dowodzila, Ze chtopcy ewangelicey stali spokojnie i z odkrytymi glo-
wami przypatrywali si¢ procesji, za$ student jezuicki przyskoczyl, grozbami i policzkowaniem
chcial ich zmusi¢ do kl¢kania przed procesja. (Gastpary 1969: 28-29)

Ten obraz ewangelickiego historyka nie skrywa wyznaniowo uwarunkowanej dwoisto$ci
inicjalnego wydarzenia tumultu.

Problem zawiera si¢ nawet nie tylko w samej dwojakiej faktografii (wszak przeciwien-
stwa obrazow jawia si¢ jako moze nawet naturalne), ile juz na poziomie stownictwa, tj. wy-
razow bliskoznacznych: ,,Do nich przyskoczyl uczen szkoly oo. jezuitow, Stanistaw Lisiec-
ki” — , przyskoczyl” czy tez ,,podbiegl”, a moze tylko ,,podszedl’? Ta materia, zdawaloby
si¢ wylacznie jezykowa, wrecz stwarza dwa §wiaty przedstawien tego samego wydarzenia.
Zarazem zaskakuje to, ze Stanislaw Salmonowicz w swoim pierwszym obrazie punktu
zapalnego przywolal taki argument przemawiajacy na rzecz ewangelikow, ktory Woldemar
Gastpary pomingl milczeniem: ,,uczen gimnazjum, ktéry — zdaniem katolikbéw — nie-
wilasciwie si¢ zachowal, w Toruniu byl przybyszem i nie znal katolickich zwyczajéw”. Tu
nalezy oddzieli¢ dwie sprawy: czym innym pozostawalo to, czy 6w anonimowy uczen fak-
tycznie byl przybyszem jeszcze nie znajacym katolickich zwyczajow, czym innym to, czy
ewangelik powinien je znac i () respektowaé. Odpowiedz na to drugie pytanie zapewne
prowadzi do powiedzenia ,,tonacy brzytwy si¢ chwyta” — ewangelickie miasto staralo si¢
za wszelka cene zminimalizowaé czy nawet zneutralizowa¢ katolickie oskarzenie o odpo-
wiedzialnos¢ za punkt zapalny tumultu, a tym samym za kolejne wydarzenia.

Wydarzenia w Toruniu nie byly jedynym wyrazem religijnej wrogosci, swoja ewange-
licko-katolickg dwoisto$cia moze nawet w pelni wpisywal si¢ w inne déwcezesne religijne
zamieszki, jak np. tumult krakowski 1591 r. Istotowg wi¢Z tych dwoch wydarzen mozna np.
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dowies¢ pentada Kennetha Burke’a'. Jego metoda analizy retorycznej pozwala ,ukazad,
jak méwca narzuca pewien sposob rozumienia rzeczywistosci, a przez to przekonuje audy-
torium do swojego punktu widzenia. Wszelkie inne zabiegi stylistyczno—psychologiczne sa
wobec tego aktu wtorne”. (Wasilewski 2012: 68). Jako metodg i zarazem narzedzie analizy
pentade wspottworzy pieé zwiazanych ze sobg kategorii: akt, scena, aktor, sposob dzialania
lub wykonanie, cel. W kontekscie obydwu ,,niezgodnie zgodnych” obrazéw punktu zapal-
nego torunskiego tumultu jedna z owych kategorii powinna zosta¢ podwojona, poniewaz
,aktorzy” sa zarazem tak wyznaniowo, jak tez tym samym retorycznie dostownie rozdwojeni:

Tabela. Analiza pentadyczna ewangelicko-katolickiego rozdwojenia obrazéw tumultu 1724 r.

Kategoria . . .
Katolicy Ewangelicy Relacja
pentady
,»brak naleznego szacunku” przymus fizyczny jezuickiego
Akt ewangelikéw patrzacych na ucznia wobec ewangelikow =>I<=
katolicka procesje
Scena Torun 16 lipca 1724 1. Torun 16 lipca 1724 r. =
remis ze wskazaniem na remis ze wskazaniem na
Aktor [pobozny]? L o =>|<=
katolikow ewangelikéw
remis ze wskazaniem na remis ze wskazaniem na
Aktor [grzeszny] L o =>I<=
ewangelikéw katolikow
katolicka reakcja sprowoko- postawa ,,naleznego szacun-
Sposob dziatania | wana ,,brakiem naleznego ku” ewangelikow patrzacych e
lub wykonanie szacunku” ewangelikdw na katolicka procesje ’
patrzacych na procesje
oskarzy¢ ewangelikow i tym oskarzy¢ katolikéw i tym sa-
Cel samym przynajmniej cze$cio- | mym przynajmniej cze$ciowo =>I<=
e
wo wybroni¢ katolikéw przed | wybroni¢ ewangelikow przed
zarzutem wywolania tumultu | zarzutem wywolania tumultu

' — Dwiema przeciwnie skierowanymi strzatkami i wykrzyknikiem (=>!<=) zaznaczone relacje przeciwien-
stwa; 2 — ,,Rozdwojenie” tej kategorii jest uwarunkowane dazeniem, aby odda¢ zalezno$¢ miedzy tozsamoscia
wyznaniows stron konfliktu a postrzeganiem i ocenami tumultu; > — Znana jako jeden z werdyktow sedzidw

bokserskich formula ,,remis ze wskazaniem na...” jest tu oczywiscie niestosowna, jednak wlasnie ona oddaje stan
przyblizonej réwnowagi, z jaka Woldemar Gastpary i Stanistaw Salmonowicz dziela odpowiedzialnos¢ za wybuch
tumultu na obie strony konfliktu.

Tak wicc obydwa obrazy historykéw nie pozostawaly dalekie od tego, co bylo formulowa-
ne w 1724 r., wéwczas bowiem ,,W kazdym z nich [dokumencie ewangelickim i dokumen-
cie katolickim| dana strona stara si¢ wybieli¢ sama siebie, cala za$§ wing i odpowiedzialno$§é
zrzuci€ na strong przeciwnika” (Gastpary 1969: 61).

12 Kenneth Burke jest dla amerykasiskicj retoryki XX wicku kims takim, jak Arystoteles dla greckicj. Wiel-

kim krokiem Burke’a byto oddzielenie technik perswazyjnych od perswazyjnego paradygmatu, w ktérego
ramach one dzialaja. Burke przedstawil badania retoryczne jako badania dyskursu”. (Wasilewski 2012: 65).
Metoda pentady Burke’a zostata wykorzystana w: Obremski 2014: 29-47.
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Przedstawione w tabeli wyniki analizy pentadycznej wiaza si¢ z trojaka materia teore-
tyczna:

* analogicznie jak w badaniach tekstow literackich (Szahaj 2014), tak tez w badaniach
tekstéw historii interpretacja poprzedza i tym samym determinuje analize;

e dwa zasadniczo przeciwne w swoich wymowach obrazy tumultu 1724 1. pozytywnie
badZ negatywnie weryfikuja twierdzenie Marka Graszewicza i Dominika Lewiniskiego
O nieistnieniu manipulagi (Graszewicz i Lewinski 2007) 1%

* jeszcze wezesno$redniowieczna ,,wiara” pozostaje wcigz zywotna i jako taka dalej
moze, co prawda w trudnym do Scistego okreslenia zakresie, konstytuowac ,,wiedze”.

Wywolany tumultem 1724 r. monologowy dialog ewangelicko-katolicki prowadzi ku fun-
damentalnej materii metodologicznej, unaocznia bowiem stan osmozy miedzy dwoma
$wiatami: ,,przesztos¢ jako przedmiot wiary” 1,,przesztos¢ jako przedmiot wiedzy”’; $cislej

moéwige pokazuje, ze ,,wiara” moze pozostawaé wcigz zywotna i jako taka dalej konsty-
tuowac ,,wiedz¢”. Zapewne najwyrazistszy dowod tego ,,zycia po zyciu” wszak jeszcze
wezesnosredniowiecznej postawy wobec przesztosci to auctoritas, to znaczy, ze: historyk
$redniowieczny zamiast zrédel ma przekazy osob badz instytuciji, ktérym przystuguje aue-
toritas — tenze nie podlegal krytycznej weryfikacji; totez kiedy przekaz pozostawal auto-
rytetem, nie za$ zrodlem, wowcezas odpowiedzi na pytania o prawdziwos¢ i poznawalnosé
obrazu przeszlosci byly okreslane przez wiarygodno$¢ autora przekazu czy tez jej gwa-
ranta, ale nie przez slowa przez niego wypowiadane 1 kryjacy si¢ za nimi obraz przesztosci

(Pomian 1968: 65, 77). Podobnie rzecz si¢ ma w monologowym dialogu obydwu history-
kéw tumultu torunskiego: wspdlna im §wiadomosé niemoznosci definitywnej weryfikacji

sprzecznych zrédel (ewangelicy contra katolicy) sprzyjata temu, aby kazdy z nich mocniej

zawierzyl ,,swoim” autorytetom — konstytuowanym ewangelicko-katolickim konfliktem.
Innymi stowy: sprzeczne przekazy ewangelikéw i katolikow nakazywaly obydwu histo-
rykom jedne przyjaé bez zastrzezen, inne opatrzy¢ znakami zapytania, a jeszcze inne od-
rzuci¢ — w jakim zakresie nieunikniona weryfikacja wiarygodnosci sprzecznych zrodet

pozostawala uwarunkowana wigzig wyznaniowa obydwu historykéw ze ,,swoimi”, nie za$
,Obcymi” postaciami oraz instytucjami 1724 r.? Odpowiedziami moglyby by¢ wylacznie

ich wrecz osobiste wyznania — dopiero one pozwolilyby przynajmniej czesciowo roz-
poznaé zakres, w jakich obrazy tumultu torunskiego byly determinowane wyznaniami

podmiotéw je werbalizujacych, a wlasciwie wrecz konstruujacych.

Tego, jak obrazy wydarzen przeszlosci moga by¢ wlasnie konstruowane przez histo-
rykéw, dowodzi np. sprawa tak istotna dla sadowej procedury, jak jezuickie wyeliminowa-
nie swiadkéw powolywanych przez ewangelickie miasto. Wlasnie: jedynie powolywanych,
jednak niepowolanych.

13 Pytania o manipulacje, przynajmniej tymczasem, nalezy poniecha¢ przynajmniej z dwéch powoddw:

e literatura jej poswiecona wydaje si¢ wrecz przepastna, tym samym opanowanie stanu badan jawi si¢ jako
wyzwanie zawczasu skazane na niepowodzenie;

* jak ostrzegl Jerzy Bralczyk: ,,Samo pojecie [manipulacji] bywa czesto wigzane z zachowaniami ludzi tak
intencjonalnie, ze w wielu wypadkach takze oskarzeniu o manipulacje mozna przypisa¢ charakter mani-
pulacyjny”. (Bralczyk 200: 249); tak wigc juz samo pytanie o manipulacje niejako automatycznie staje sie
podejrzeniem czy nawet oskarzeniem, natomiast moze okazac si¢ jedynie poméwieniem.
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Wielu swiadk6w, ktérych mozna by nazwaé koronnymi, ktérych zeznania miatyby charakter
podstawowy dla §ledztwa, Swiadkéw, ktorzy najwiecej widzieli i wiedzieli, wyeliminowano
w ten sposob, ze ich weiagnicto, czasem nawet dopiero w chwili skladania przez nich zeznan,
do sprawy jako oskarzonych (...). (Gastpary 1969: 74)

Niepodobna wyjasni¢ dlaczego Woldemar Gastpary napisal ,,wyeliminowano” zamiast
napisac ,,jezuici wyeliminowali”. Ten jakze istotny element odpowiedzi na pytanie, czy
wyrok byl zbrodnia sadowa, przez Stanistawa Salmonowicza pozostal przemilczany, co
z pewnoscia, sprzyjato jego dowodzeniu sprawiedliwosci wymierzonych kar. Tym samym
zostalo potwierdzone gléwne twierdzenie konstruktywizmu: obrazy przeszlosci byly i sa
uwarunkowane poznajacymi podmiotami. Nic wi¢c dziwnego, ze w kontekscie tumultu
toruniskiego prawda i falsz przynajmniej w pewnym zakresie pozostawaly uwarunkowane
wyznaniowymi kontekstami. Innymi stowy: nie tyle wiarygodnosé, ile retorycznosé obra-
z6w tamtych wydarzen oraz ich sadowych nastgpstw to rowniez wytwor wigzi koscielnych
(stowo ,,retorycznos¢” jest tu niczym detonator problematyki wrecz przepastnej, wige
niech pozostanie jedynie sygnalem tego, co w tym tekscie bedzie swiadomie poniechane).

Tak wcigz wiedzie swe ,,zycie po zyciu” to, co historycy nazwali ,,konfesjonalizacja” —
tu: ,,konfesjonalizacja” dwoch obrazéw tumultu 1724 r. W trybie nieuniknionym prze-
sztos¢ jest przedmiotem konstruowania 1 wytworem konstrukeji.

W istocie rzeczy wyznaniowy spér Woldemara Gastpary’ego 1 Stanistawa Salmono-
wicza przynajmniej czastkowo wyjasnia, dlaczego zapewne jednym z trudniejszych ele-
mentéw dialogu ekumenicznego pozostaja monologowe dialogi historykéw kosciotéw
chrzescijanskich. W Toruniu katolicy, niegdys ,,obcy w oblezonej twierdzy protestanty-
zmu” (formula Krzysztofa Mikulskiego), z czasem stawali si¢ zwycigskimi ,,swoimi” —
vide dezinformujaca tablica informacyjna u wejscia do kosciola jezuitow (Obremski 2013).

Problematyka stanowiona punktem zapalnym tumultu torunskiego 1724 r. i monolo-
gowym dialogiem historykéw nie zamyka si¢ bynajmniej w tych jego obrazach, jakie sa tu
poréwnywane. Oto bowiem Jacek Kowalski, walczac z tym antysarmackim zabobonem,
jakim wedlug niego jest twierdzenie ,,tumult toruniski to polska zbrodnia sejmowa”, przyj-
muje, ze ,,W kazdym razie rzecz [to jest zrzucenie z glowy kapelusza] dziala si¢ na placu
przykoscielnym, w przestrzeni ,katolickiej”, na ktérej luteranin nie mial nic do roboty”
(Kowalski 2016: 231). Tak wicc nawet samo wskazanie miejsca, w ktérym stali ewange-
liccy widzowie katolickiej procesji — na przykoscielnym placu czy poza nim? — okazuje
si¢ tym, czym dla pociagu zwrotnica: miejsce ewangelickich widzow katolickiej procesji
ponickad moze nawet determinuje oceny stron konfliktu.

Analogicznie jak w Krakowie 1591 1., tak tez w Toruniu 1724 r. dawano dwojaka od-
powiedzZ na pytanie o to, kto powinien zosta¢ uznany za odpowiedzialnego za wywolanie
tumultu. Obie strony ewangelicko-katolickiego konfliktu najogélniej wzajemnie wskazy-
waly ,,tamtych”.

W 1645 r. z inicjatywy Wladyslawa IV Wazy w Toruniu spotkali si¢ przedstawiciele
kosciotow chrzescijaniskich (Colloguinm Charitativum), aby przywrocié zgode miedzy trzema
wyznaniami: katolickim, kalwinskim 1 luterafiskim. Mniej wigcej od dwoch dziesigcioleci
tamto wydarzenie jest niejako ponawiane w corocznych spotkaniach znanych jako Col-
loquia Thorunensia. Jednak jak dotad wszystkie strony podejmujace tamta pigkna tra-
dycje niczym diabel §wigconej wody unikaja podjecia wyzwania, jakim wciaz jest tumult
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1724 r. — ten dotad nie stal si¢ samoistnym przedmiotem jakiegokolwiek spotkania. Za
kilka lat przyjdzie zmierzy¢ si¢ z dwochsetletnia rocznica tego, co dotad pozostaje wypy-
chane poza zakres monologowego dialogu historykow.

Na stronie tytulowej ksiazki Opowiesci o Polsce. Retoryka narragi nie znajdziemy dopo-
wiedzenia, ze niejako sila rzeczy autorski wywod musi pozosta¢ ograniczony — totez nic
dziwnego w tym, ze przewaza w niej materia dwudziestowieczna. Dawna Rzeczpospolita
jako przedmiot retorycznej analizy pojawia si¢ trzykrotnie: Narraga o obrazie [Matki Boskiej
Czestochowskiej|, Narraga o obronie Czestochowy, Narrage o Konstytugji 3 maja. 'To Historyezne
prykiady mityeznego schematyzowania. Takze dwojakie obrazy punktu zapalnego torunskich
wydarzen 16 1 17 lipca 1724 1. mozna postrzega¢ w kontekscie pierwszego zdania owej
ksigzki: ,,Pojmujemy sens $wiata przez opowiesci” (Wasilewski 2012: 9).
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Zepsucie i $mier¢
Bez pociechy los
Caly potepiony

Na zewnatrz i wskro$
Abym byl zbawiony

Nie zanoscie prosb!

Wstep. Cele artykutu

Artykul ten poswigcony jest przemianom poboznosci, ktore historia spoleczna wyodreb-
nia w dziejach religijnosci europejskiej na terenach dzisiejszych Niderlandéw i Niemiec
w okresie od czternastego do szesnastego wieku’. Owczesne zmiany w spolecznym po-
dejsciu do transcendencji, jak i przeobrazenia religijnych praktyk szerokich mas ludnosci,
zmian, ktére dokonaly si¢ u schylku §redniowiecza, pozwalaja nam na wyodrebnienie —
dla celéw badawczych — dwdch odmiennych sposobéw podejscia 6wezesnych chrzesci-
jan do rzeczywistosci. Zarazem, co istotne, owe wizje $wiata, w ktore wpisany zostal Bog,
zgodnie z przyjeta tu definicja religijnosci’, kreuja nowy stosunek wobec bytu — najwaz-
niejszego elementu decydujacego o przyjetej przez masy formie poboznosci. Postawy te
nie stoja wobec siebie jedynie w opozycji ale, jak zostanie dowiedzione w toku analizy,
dopelniajg si¢ nawzajem, tworzac zréznicowany obraz zachowan religijnych sprzed okresu
instytucjonalizacji religii reformowanej (a wigc czaséw potrydenckich, ktorych sam Luter
nie dozyl). Okres zanalizowanych tu przemian duchowosci obejmuje pézne $redniowiecze
1 poczatek nowozytnos$ci — podczas badania szerokich nurtéw §wiatopogladowych nie
jest bowiem mozliwe jednoznaczne okreslenie cezury czasowej. Pewnym jest jednak, ze

Pseudo-eckhiartanskie pismo vom Zorn der Seele (cyt. za: Teologia niemiecka 2016: 42)

Na temat omawianego tu zjawiska: zwiazkéw reformacji z poboznoscia $redniowieczna, mistycyzmem
i devotio moderna pisato wielu badaczy. Jednym z najwazniejszych, syntetycznych opracowan jest monografia
Williama Gilberta (nicopublikowana za Zycia autora — obecnie dostepna jedynie online) poruszajaca m.in.
problem statusu mistycyzmu w Kosciele (Gilbert: http://www.thefishersofmenministries.com/Renaissan-
ce%20and%20Reformation?e20by%e20William%20Gilbert.pdf). Bezposrednim zwiazkom Lutra z mistycy-
zmem S$redniowiecznym ksiazke poswigcil badacz mistyki chrzescijaniskiej Volker Leppin (2016).

Przyjetam szeroka definicje religijnosci zgodnie z zalozeniami Pierre’a Chaunu, ktéry okreslal religijnosé
jako ,,stosunek cztowieka do bytu a poprzez byt to, co go taczy z innymi ludzmi” (Chaunu 1989: 13).
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podejscie zaréwno do Boga, jak 1 rzeczywistosci, zwiazane jest z przemianami w mysleniu
o samej $mierci, ktorej obraz — w interesujacych nas cezurach czasowych — réwniez
ulegl znacznym przeobrazeniom (zob. Vovelle 2004: 49—180 i Aries 1992: 293-308).

Pierwsza z interesujacych nas postaw religijnych opisana jest na kartach Czasu Re-
Jform Pierre’a Chaunu, jest to religijnos¢ o charakterze widowiskowym, nastawionym na
publiczne okazywanie wiary, okreslona jako poboznosé ekstrawertyczna (Chaunu 1989:
34-35 i dalej). Druga z postaw, ksztaltujaca si¢ wraz z do§wiadczeniem egzystencjalnym
$wiata pelnego?, nazwana zostata w historii religijnosci terminem devotio moderna®. Nurt
nowej poboznosci, cz¢Sciowo za sprawg dowarto$ciowania jednostki i dewaluacji ko$ciota
instytucjonalnego, prowadzi do zjawiska, ktére zapisato si¢ w historii Kos$ciota jako Refor-
macja (Chaunu 1989: 353, Bainton 1995: 25-37, Friedenthal 1992: 10-35).

Charakter dwoch, w znacznej mierze odmiennych postaw, tj. poboznosci ekstrawer-
tycznej oraz devotio moderna, stanowi gtowny przedmiot artykutu, ktory w zamierzeniu ma
nakresli¢ swiatopogladowe zmiany w obrebie religijnosci ludowej, ktérych przedtuzeniem
1 zarazem konsekwencja staly si¢ pozniejsze wielkie reformy koscielne. Charakter zmian
w obrebie péznosredniowiecznej poboznosci wskazuje na nowy stosunek prostego cztowie-
ka do bytu — czlowicka, ktory wraz ze zmianami w sredniowiecznej kulturze i powolnym
wyczerpywaniem si¢ dawnych sposobéw Zycia, zmienia swoje podejscie zaréwno do religii,
jak 1 rzeczywistosci spotecznej. Zwrot ku duchowosci indywidualnej mozna potraktowac
jako jedng z reakeji na religie wylaczenia, braku bezposredniego dostepu do Boga, ktory
w poboznosci ekstrawertycznej dystansuje sic wobec czlowicka nie tylko za sprawa wia-
snej mocy, ale takze wskutek posrednictwa instytucji koscielnej. Formy poboznosci, bedace
rezultatem zmian struktury spolecznej p6znego sredniowiecza i obejmujace kazdy aspekt
zycia Owcezesnego czlowieka (Chaunu 1989: 13), stanowia zarazem izomorficzne odbicie
owych przeobrazen i wykazuja pewien okreslony kierunek — ruch ku indywidualnej ducho-
wosci jednostki, ktérej apogeum stanowita mistyka nadrenska i flamandzka, powiazana, jak
w anonimowej Teologii niemieckie (traktat powstal prawdopodobnie w drugiej potowie XIV
wieku: Augustyniak 2013: 0), czy dziele De imitatione Christi (1423), z ruchem devotio moderna
(Domanski 1983: 5-16; Chaunu 1989: 266; Augustyniak 2013: 6). Wiara Lutra nie pozwala
na bezposrednie wiaczenie mistyki w program odnowy religijnosci, cho¢ wiara ta czerpie
z nowych form poboznosci, ktore uksztaltowaly si¢ na peryferiach dawnego Cesarstwa
Rzymskiego w doswiadczeniu §wiata ulegajacego zasadniczym zmianom: w ciagu trzystu lat
nastapil dziesi¢ciokrotny wzrost liczby czytajacych (pomiedzy rokiem 1000 a 1300), a duza
liczba ludno$ci przyczynita si¢ do zmian w aksjologii samej rodziny, ktora coraz czesciej przyj-
muje forme nuklearna, a nie rodowa, 1 radykalizuje si¢ w zakresie etyki seksualnej, zmniej-
szajac dystans miedzy ludZzmi $wieckimi i duchownymi (Chaunu 1989: 48—49, 75, §2-83).

Jako ze tekst poswigcony zostal szerokim zjawiskom spolecznym, konieczna w artyku-
le staje si¢ synteza, w ramach ktorej zostal naszkicowany interesujacy nas pejzaz przemian

»Swiat pelny” to pojecie zaczerpniete z ksiazki Chaunu, ktére odnosi sie do gospodarczych i demograficz-
nych przemian rzeczywistoéci spolecznej pierwszej polowy XIV wicku, gdy tereny Niderlandéw i dzisiej-
szych Niemiec zostaly gesto zaludnione (do ok. 40 0s6b na km?), co przyczynilo si¢ do przemian w obrebie
struktury spolecznej (m.in. zwigkszenie roli paristwa prawa i zmniejszenie wladzy rodowej), jak i wzrostu
znaczenia poboznosci indywidualnej (Chaunu 1989: 41-83).

Jak podaje Jarostaw Sto§ — termin ,,devotio moderna” zostal po praz pierwszy uzyty juz w XV wieku
przez Jana Buscha w jego dziele Kronika Windeshein (Stos 1997: 19).
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w obrebie poboznosci plebs indocta. Analiza religijnej praxis, zostanie tu uzupelniona, w mia-
r¢ mozliwosci, fragmentami dziel owczesnej literatury religijnej, wéréd ktorej wyrdzni-
fam trzy teksty: wspomniany juz traktat O nasladowanin Chrystusa przypisywany Tomaszowi
a Kempis (na temat niepewnego autorstwa traktatu zob.: Domanski 1983: 11), tekst De zhe-
ologia mystica Jakuba z Paradyza (powstaly okoto 1441-1453), napisany, co istotne, u schytku
zycia autora w klasztorze w Erfurcie, miejscowosci stanowiacej pozniej takze osrodek stu-
diéw mlodego Lutra (Gérski 1979: 218), wreszcie jedna z najwazniejszych ksiazek w Zy-
ciu bylego augustianina, z wlasnej inicjatywy dwukrotnie przezen wydana, przepetniong
eckhartowska, mistyczng iskra Teologie niemieckq (Augustyniak 2013: 5-7). Dziela te, opar-
te na doswiadczeniach mistycznych, czerpigce z teorii teologicznej 1 filozoficznej Mistrza
Eckharta czy §w. Bernarda z Clairveaux, literacko ilustruja istotne cechy devotio moderna,
cho¢ nalezy tez pamigtaé, ze ponad nurt nowej poboznosci znacznie wyrastaja. Brak nam
tekstow bezposrednio nawiazujacych do omawianej formy poboznosci, poniewaz — jak
zauwazyl Henryk Barycz we wstepie do Pochwaly Giupoty Erazma z Rotterdamu —

Zamkniecie si¢ jednakowoz [devotio moderna — przyp. autora] w obrebie dbatosci o poglebianie
wlasnego zycia wewnetrznego i doskonalenia go, sprawilo, Zze mimo zatoczenia szerokich kre-
26w ruch ten nie wydal w dziedzinie kultury umystowej trwalszych i wybitniejszych pomnikéw.
(Barycz 1953: XXVI)

Problem braku konkretnych tekstow dotyczy takze utwordw z kregu religijnosci ,,rytu-
alnej”, ktéra w literaturze poznego sredniowiecza, ze wzgledu na ludyczny i anonimowy
charakter owej poboznosci, wynikajacy z braku dostgpu szerokich mas ludnosci do pisma
1 druku (ten ostatni wynaleziono wszak dopiero u schylku pigtnastego wieku), jest jeszcze
glebszy niz w przypadku devotio moderna. Jedyna mozliwoscig rekonstrukeiji sposobu my-
$lenia stojacego za ekstrawertyzmem religijnym sa teksty nieco pozniejsze, bo przynalezne
do wicku szesnastego, ktore jednak zostaly napisane specyficznym jezykiem, korzystaja-
cym ze $redniowiecznego spojrzenia na rzeczywistosc, 1 ktore czesto stanowia polemike
z luteranizmem lub tez sa elementem krytyki ze strony samej ,,wiary luterskiej” w ramach
rodzacej si¢ Reformacji. Podobnie jak w przypadku dziel wyrastajacych z devotio moderna,
utwory te w tekscie stuza jedynie za ilustracje okreslonego sposobu wyrazania uczuc reli-
gljnych, a ich przywolanie ma w artykule charakter pomocniczy. Jest to zarazem gléwna
przyczyna arbitralnego wyboru owych fragmentéw.

Poboznos¢ sredniowieczna. Ludyczny wymiar religijno$ci

Poboznosé¢ ekstrawertyczna byla elementem kultury $redniowiecznej, w ktérej monopol
na pismo i wiedz¢ nalezal do §rodowisk koscielnych, zamkni¢tych przewaznie w mona-
stycznych murach lub katedrach uniwersyteckich. W uproszczeniu mozna wigc powie-
dzie¢, ze ,byta to religia ludzi nieumiejacych czyta¢” (Chaunu 1989: 21). Potwierdzeniem
tego szczegdlnego ekskluzywizmu kultury pisanej, a wigc przede wszystkim duchownej sa
uwagi autoréw tekstow z przetomu pictnastego wiecku, pojawiajace si¢ zarowno w O nasla-
dowanin Chrystusa, jak 1 De theologia mistica. W tej drugiej pracy autor pisze wprost o szczegol-
nym powolaniu zakonnikéw (Kartuzéw) do mistycyzmu, czyli poznania Boga za sprawa,
milosci 1 zarliwosci wiary (za: Gorski 1979: 218-219). Z kolei w dziele przypisywanym
Tomaszowi a Kempis autor daje takie oto rady braciom zakonnym:
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Jesli cheesz nieco postapi¢ w zyciu wewnetrznym, utrzymuj si¢ w bojazni Bozej i nie chciej
zbytniej wolnodci, lecz wszystkie zmysly utrzymuj na wodzy. Nie powierzaj siebie takze niesto-
sownej radosci. Oddaj si¢ skrusze serca, a znajdziesz poboznos$é. Skrucha serca otwiera wiele
dobr, ktére rozprzezenie szybko zwyklo trwonié. ([Tomasz a Kempis| 2014: 76)

Teksty te, reprezentujace religijno$¢ indywidualna (omawiane szerzej we fragmencie po-
swieconym devotio moderna), dostarczaja ilustracji powiazania kultury wysokiej z via sacra, kto-
ra monopolizowata dostep do wiedzy. Tymczasem jedna z gléwnych cech kultury ludowej,
z ktorej wyrosta poboznosé¢ rytualna i ekstrawertyczna, byl oralny charakter kultury tra-
dycyjnej, opartej na strukturze rodowej, niewymagajacej od jednostki umiejetnosci pisma:
najwazniejsze informacje przekazywano bowiem ustnie, wykorzystujac popularne wowczas
metody mnemotechniczne® (Chaunu 1989: 154). Strukture, z ktérej poboznosé ekstrawet-
tyczna wyrosta, mozna ujaé¢ w przestrzeni wertykalnej: jest to Swiat feudalny, w ktérym
jednostka, za sprawg tradycji, jest pewna swojego miejsca w $wiecie, cho¢ pod koniec $re-
dniowiecza owa pewnos¢ zaczyna si¢ chwiaé, co widaé¢ w histerycznej postawie szerokich
mas ludnosci, jak 1 mlodego brata zakonnego, Marcina Lutra (Bainton 1995: 19—41; Frie-
denthal 1992: 31-35). Brak umiejetnosci pisma, brak znajomosci taciny i dostepu do sto-
wa pisanego znacznej wigkszosci profanéw sprawiaja, ze w poboznosci ekstrawertyczne;j
dominuje $wiatopoglad prostego ludu wraz z jego magicznym i uproszczonym postrzega-
niem rzeczywistosci oraz uzaleznieniem jednostki od grupy. Swiadectwem tego zawiklania
sq fragmenty Owczesnej piesni ludowej, ktorg $piewala, pochodzaca z saksonskiego 1 na
wskro§ §redniowiecznego gminu, matka Lutra: ,jesli ludziska nas nie lubia inni prawie na
pewno my jeste§my winni” (cyt. za Bainton 1995: 18). Stowa te akcentuja tym samym ko-
lektywny wymiar éwczesnej kultury, do ktorej jednostka zawsze musiala si¢ dostosowac.

Cecha mentalnosci ludowej, manifestujacej si¢ w poboznosci ekstrawertycznej bylo
takze traktowanie §wictych sakramentéw na wzor obrzedow przejscia, co doprowadzito
do powszechnej aprecjacji chrztu, ze wzgledu na jego symboliczny potencjal (przyjecie
jednostki do wspolnoty, a szerzej — jej kulturowa agregacja), oraz deprecjacji tych sakra-
mentéw, ktore w schemacie 7ite de passage nie mogly si¢ odnalez¢, jak mialo to miejsce
w przypadku bierzmowania, niezrozumialego dla umysléw prostych ludzi i dodatkowo
ostabiajacego warto$¢ chrztu (Chaunu 1989: 160). Gorliwosé wobec sakramentéw pola-
czona ze skwapliwym wypelnianiem nakazéw i zakazéw koscielnych — do ktérych na-
lezal przede wszystkim post (w péznym Sredniowieczu obejmowal on sto dwadziescia
dni) — oraz zakaz pracy w wyznaczone przez Kosciél dni — skutkowaly tym, Ze religia
ekstrawertyczna p6znego Sredniowieczna byla religia znaku i rytualu, bedacego elementem
umowy z Bogiem, potwierdzonej koniecznym imprimatur kosciola-instytucji, ktérego roli
nie mozna podwaza¢ (Chaunu 1989: 175). Powszechna byla wiata plebs indocta, ze wiernosé

° Co cickawe, w dziele De theologia mistica, ktore badacze Yacza z nurtem devotio moderna, Jakub z Paradyza, po-

szukujac najbardziej efektywnych metod modlitwy, kieruje swa uwage ku hezychazmowi, odmianie misty-
cyzmu wschodniego, ktory poza zalecang ascezg charakteryzowal si¢ rowniez nieustannym powtarzaniem
tych samych werséw modlitwy. Mnemotechnika i powtarzalno$¢ stuzyly tu jednak wyciszeniu i kontempla-
¢ji, a skupienie autora na technice modlitwy pozwala uznac jego dzielo za efekt przelomu $wiatopoglado-
wego, ktory nastapil w XV wieku (por. Gorski 1979: 227).

Warto pamigtad, ze krytyka oraz deprecjacja instytucji koscielnych jako koniecznego posrednika w drodze
do zbawienia duszy jest starsza niz ruch devotio moderna i Reformacja. Jej echa pojawiaja si¢ juz w dziatalnosci
Wiklifa, ktéry podwazal wladze papieska oraz nadawal Biblii moc weryfikacji instytucji ko$cielnej (podobnie
jak mialo to miejsce podczas sadowych sporéw Lutra z wyslannikami papiestwa) (Chaunu 1989: 236-244).
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poszczegdlnym czynnosciom bez glebokiej refleksji teologicznej wystarczy, by osiagnaé
zbawienie. Tlumaczy to czgsciowo wielka popularnosé ilustrowanych podrecznikéw do-
brego umierania, ktére swymi schematycznymi wskazowkami zapewnialy wiernym dostep
do krolestwa niebieskiego. Przed wybuchem epidemii czarnej $mierci, jak zauwazyt Michel
Vovelle, obraz $mierci nie byl tak niepokojacy jak w wicku pictnastym (Vovelle 2004: 49-55;
Aries 1992: 19-24; Chaunu 1989: 156). Przewazala bowiem wiara, ze wystarczy w articulo
mortis obecnos$¢ kaplana wraz z komunia, ktora konajacy mogl wreszcie bez obaw przyjaé,
by zapewnic¢ sobie zycie wieczne (Chaunu 1989: 191). W opinii ludu juz sam zal za grzechy
w ostatnich chwilach Zycia pozwalal uzyskaé prawo boskiej laski — niewazne zatem jak
moralne lub niemoralne bylo zycie moribunda, wystarczyto bowiem dopelnic¢ religijnych
formalnosci, by cieszy¢ si¢ boskim rajem. Przejscie przez Europe epidemii zmienito po-
dejscie do $mierci, ktéra z elementu samego zycia stala si¢ przerazajaca, autonomiczng
sila czyhajaca na zycie czlowieka w kazdej chwili. Jak powtarzaly bowiem teksty dawnych
testamentow: ,,Nie masz na $wiecie rzeczy bardziej pewnej niz $§mierc i nic mniej pewne-
go niz godzina $mierci”®. Zmiana wizerunku $mierci wymusza na ludnosci inne spojrze-
nie na sama religijnosé, ktoérej rytualy nie zabezpieczaja juz przed tragicznym i ztowrogim
$wiatem; ta zmiana podejscia wobec $mierci, w znacznej mierze wymuszona przez historie,
jest jedng z przyczyn pozniejszego rozwoju nurtu devotio moderna. Nie bez znaczenia jest
bowiem fakt, ze gesto zaludnione tereny pélnocno-zachodniej Europy w polowie wieku
czternastego staly si¢ tlem dla makabry, przed kt6ra nie mozna bylo juz si¢ ochronié¢ spraw-
dzonymi wczesniej, powtarzalnymi czynnosciami religijnymi.

Istotng cecha religijnosci ludowej byl epistemologiczny prymat zmystéw (w tym
przede wszystkim dotyku i wzroku), za sprawa ktérego ludno$¢ upodobata sobie fizyczna
obecnos¢ sacrum (fenomen ten Joanna Tokarska-Bakir nazwala sensualizmem magicz-
nym) (Tokarska-Bakir 2000: 45). Pobozno$¢ oparta na checi fizycznego kontaktu ze §wig-
to$cig manifestowala si¢ szerokim kultem relikwii, z ktérym po6zniej staral si¢ walczy¢ Lu-
ter. Walka ta nie byla prosta, zwazywszy na pasj¢ zbierania relikwii, ktérej ulegl Fryderyk
Madry, elektor Saksonii, bedacy gtéwnym zwolennikiem Lutra, a zarazem czlowiekiem
nalezacym do éwcezesnej elity, co §wiadczylo o niezwyklej popularnosci tej praktyki takze
wsréd warstw panujacych (Bainton 1995: 60). Obrzedowy charakter poboznosci wynikat
z podejscia do samego Boga 1 sacrum: bog plebs indocta jest bogiem gniewu, a Iek przed nim,
jak pisat Chaunu, skutkuje obsesyjna mania powinnosci, nakazéw oraz zakazow: postami,
pielgrzymkami, gtosnymi modlitwami i darowiznami (przymusowymi lub dobrowolnymi)
na rzecz Kosciota. Datki te byly przeznaczane szczegdlnie na msze za dusze zmarlych,
za$ ich odprawianie (cz¢sto w liczbach absurdalnych, liczonych w tysigcach) nakazywano
w owczesnych testamentach (zob. Chaunu 1989: 159; Aries 1992: 174-176). Tymczasem
sukces nurtu devotio moderna, jak i przeobrazenia poboznosciowej praxis, wynikaja ze zmia-
ny nastawienia jednostki do Boga — z Boga gniewu i Boga-se¢dziego, znanego z kart
Starego Testamentu, istota najwyzsza, dzigki ofierze z krwi i samoposwigceniu, staje si¢
blizsza cztowiekowi. Jak zostanie to opisane w toku dalszej analizy, refiski i flamandzki mi-
stycyzm posunal si¢ w tym aspekcie do skrajnosci, doszukujac si¢ boskosci w cztowieku,
ktory dzigki technikom mistycznym moze stac si¢ samym Bogiem. Dystans wobec sacrum,
powodowany lgkiem przed §wigtoscia, ktéry nie pozwalal ludowi na przyjmowanie sakra-

8w tym m.in. testament cesarza Karola V, strony w procesie Lutra w Wormacji, do kofica zycia niechetnego

dziataniom bytego augustianina (Aries 1992: 189; Friedenthal 1992: 287).
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mentéw komunii w chwili innej niz godzina $mierci z Igku przed mozliwoscia popelnienia
grzechu (Chaunu 1989: 191), zostaje pdzniej zniwelowany zaréwno przez sprowadzenie
Boga do postaci czlowieka, jak 1 cztowieka do postaci Boga.

Wyobraznia religijna prostego czlowieka dwczesnych czaséw jest oczywiscie w znacz-
nej mierze sferg domystow. Wiadomo nam jednak, ze jednym z gtéwnych punktow za-
palnych w wystapieniach Lutra byl problem odpustow i finansowego zadoséuczynienia
za grzechy, ktora to praktyka przynalezala do elementéw poboznosci ekstrawertycznej.
Problem ten, podobnie jak uprzywilejowanie dotyku i wzroku w kontakcie z sacrum, si¢-
ga mentalnosci przedchrzescijaniskiej 1 nie byl jedynie kwestia chciwosci éwezesnych du-
chownych (w tym papieza Juliusza II, gromadzacego srodki na budowe nowej Bazyliki Sw.
Piotra). Richard Friedenthal, najlepszy portrecista czaséw Lutra, zauwaza bowiem, ze tet-
min ,,pokuta” pojawil si¢ juz w jezyku staroniemieckim i oznaczal gratyfikacje pieni¢zna
wyplacana na poczet dokonanej szkody spotecznej (Friedenthal 1992: 141). Przeniesienie
terminu prawnego do jezyka religii sprawilo, ze w §wiadomosci ludzi, zgodnie z archaiczna
forma myslenia do ut des, skodyfikowana w prawie rzymskim, wypelnienie zobowiazania
wyznaczonego przez autorytet (wladcg czy papieza) zmazywalo nawet najwigksza wing —
tak tez wickszos¢ prostej ludnosci traktowala problem odpustow, zapewniajac sobie spo-
kéj sumienia. Luter, atakujac proceder odpustowy, podobnie jak Karlstadt, jego nauczyciel,
a pozniej takze jeden z pierwszych reformacyjnych radykaléw krytykujacych obrazy reli-
gljne 1 wySmiewajacych si¢ z katolickiej ceremonii mszy $wictej, wykonal gest przeciwko
owemu ludowemu porzadkowi. Reformator zdawal sobie sprawe z przywigzania gminu
do dawnych zwyczajow cho¢ potepiat dzialalnos¢ takich zakonnikéw jak cho¢by domini-
kanin Johann Tetzel, ktéry podczas mszy dal si¢ poznac jako prawdziwy demagog i piewca
totalnej wladzy papieza nad duszami czyscowymi, ktéry mogl z niego wyciagnac¢ nawet
tego, kto powazylby si¢ zaptodni¢ Matke Boska! Jak dobitnie mowil o swojej dziatalnosci
w imieniu papieza: ,,gdy pieniadz wpadnie do trzosa/dusza uleci w niebiosa” (cyt. za Frie-
denthal 1992: 137). Zarazem sam Luter, dla ktorego Tetzel stanowil negatywny przyktad
duchownego naduzywajacego wladzy nad ludem, byt przedmiotem satyrycznej tworczo-
$ct literackiej, ktora powstala takze w koscielnym srodowisku (zwlaszcza tym wywodza-
cym si¢ z nizszych warstw stanowych). Luter bowiem, opierajac si¢ na Pismie Swietyrn,
zdewaluowal wartos¢ sakramentow, co stanowilo dla krytykujacych bylego augustianina
jeden z najci¢zszych zarzutow. Znany satyryk-franciszkanin i poeta lanreatus, Tomas Murner,
pisal w swym paszkwilu O wielkim blagnie luteraiiskim, uzywajac dosadnego jezyka, jakoby
luteranie cierpieli na dziedziczny kottun, a samemu Lutrowi zyczyl dosadnie: ,,w sraczu
gint cztowieku wstretny co odrzucasz sakramenty” (cyt. za Friedenthal 1992: 349). Opér
ludnosci, ktéra stosowata dawne praktyki ekspiacyjne i uczestniczyta w koscielnych rytu-
atach, wobec krytyki reformatora byl zatem ogromny i, mimo sukcesu Reformacji, nie
udato si¢ go catkowicie pokonacé.

Czasy odpustéw to rowniez czasy rozpowszechnienia w spoleczefistwie wizerunku
czy$cea, ktory — chod jego $lad pojawia si¢ w drugiej ksiedze Machabejskiej — stanowit
dotychczas w $§wiadomosci ludu miejsce do§¢ nieokreslone, zas jego pierwsze ikonogra-
ficzne przedstawienia w sztuce europejskiej siggaja dopiero potowy XV wieku, a jakickol-
wiek ludowe wzmianki o nim pojawiaja si¢ dopiero w testamentach siedemnastowiecz-
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nych (Chaunu 1989: 179)°. Czysciec, stanowiacy ,,trzecie miejsce”, poboznosé prostego
czlowieka adaptuje na swoj sposob: jako miejsce ,,pomiedzy”, niweluje ono dystans ab-
solutny miedzy niebem, pieklem i ziemia, za$ wiara w mozliwo$¢ zmiany status guo duszy
za sprawg, odpustéw 1 rekojmi papieza, ktory jakoby dzigki nadwyzce dobrych uczynkéw
$wictych moze skroci¢ czas mak czysécowych, zwicksza poczucie bezpieczenistwa Sre-
dniowiecznych jednostek, ktérych postawa wobec sacrum zostala uksztaltowana przez
I¢k i zarazem rytual (Chaunu 1989: 162). Strach przed zmarlymi w czasach sredniowiecza,
bedacy echem dawnych wierzen, byt w 6wezesnych czasach na tyle silny, ze préba schry-
stianizowania przez Kosciodl #ransi, powracajacego na ziemie zywego trupa, nigdy do korica
si¢ nie udata, cho¢ to tej probie zawdzi¢czamy pierwsze wyobrazenia tadca $Smierci (Aries
1992: 116-122). Symboliczny potencjal czy$cca, jako miejsca nad ktérym panowal papiez,
a zywi przez swoje zachowanie mieli wplyw na zycie zmarlych, stanowil wentyl bezpie-
czenistwa dla prostego ludu. Z kolei luteranizm, ktéry rozpowszechnil si¢ w szesnastym
wieku na terenie Saksonii, odrzucal wiare ,,w trzecie miejsce”, korzystajac w swym wy-
obrazeniu eschatonu z wyktadni biblijnej. Zgodnie z trescia Starego Testamentu, najczesciej
cytowanego przez Lutra, obcowanie zywych ze zmartymi bylo niemozliwe, podobnie jak

niemozliwy — dzigki soteriologii zbudowanej na idei so/a fide — stal si¢ wplyw zywych na
zycie po$miertne bliskich (Chaunu 1989: 369).

Devotio moderna i droga mistyki

Czesciowy kres sredniowiecznej poboznosci ekstrawertycznej, wraz z jej rytuatami i prak-
tykami (cho¢ kres ten byt jedynie cz¢sciowy, bo flagellanci istnieja na terenach Wloch jesz-
cze na poczatku siedemnastego wieku), byl spowodowany dwoma znanymi powszechnie
czynnikami: rozdzwigkiem miedzy teologia i filozofia, ktorej stynna debata paryska jedynie
nadata symboliczng date, oraz gestym zaludnieniem terenéw woko! Renu 1 Niderlandow,
na terenach ktérych rosta znacznie liczba czytajacych, a dostep do $wigcen kaplanskich
mialo coraz wigcej ludzi z nizszych warstw spolecznych (Chaunu 1989: 93). Dawne /Zimes
Cesarstwa Rzymskiego staly si¢ miejscem, gdzie — ze wzgledu na ciagle zwigkszajaca si¢
liczbe czytajacych takze wsrdd swieckich oraz zmiany w strukturze rodziny, spowodowane
tempem i charakterem zaludnienia — powstala potrzeba nowej poboznosci, opartej nie
tyle na bezrefleksyjnych rytualach zwiazanych z magicznym mysleniem, ile na bezposred-
nim, jednostkowym kontakcie z Bogiem (Barycz 1953: XXVI; Chaunu 1989: 235-230).
Rozpad dawnych struktur spolecznych znalazl wigc swoje odbicie w charakterze myslenia
o sacrum, powigzanym z tymi zmianami; wertykalna, rodowa struktura zostala zastapio-
na orde horyzontalnym, gdzie miejsce autorytetu, zamiast rodzicow czy suzerena, zajela
wspolnota parafialna oraz popularne bractwa $wieckie (Chaunu 1989: 135, 141). Znajo-
mo$¢ pisma, zmniejszajaca dystans miedzy ksiezmi i §wieckimi, a takze zmiana zachowan
seksualnych, wynikajaca z gestego zaludnienia $wiata sprzed wybuchu epidemii, wymu-
sza wowczas pozniejszy wiek zawierania malzedstw 1 dluzsza wstrzemiezliwo$¢ seksualng
wsréd oséb §wieckich (Chaunu 1989: 147). Wtedy tez dochodzi do glosu religijna narracja

Czysciec nie pojawia si¢ w teorii $w. Augustyna, ktory byl patronem zakonu Lutra. Sam Luter, we wezesnej
mlodosci, zgodnie z wyobraznia ludowa, wierzy w czysciec, cho¢ jego wiara szybko wygasa. Wydaje sig, ze
nie bez znaczenia dla Lutra, poza trescia mistycznego dziela, Teologii Niemieckiej, sprowadzajacej pieklo
i niebo do problemu istnienia woli ludzkiej i boskiej (brak tu miejsca na czysciec) byla wlasnie soteriolo-
giczna mysl Augustyna. (Chaunu 1989: 177; Teologia niemiecka 2013: 132).
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zwiazana z kregiem nadrenskiej i flamandzkiej mistyki, a zarazem postepujaca krytyka sro-
dowisk koscielnych, ktorej §wiadectwa pojawialy si¢ na terenach dzialalno$ci Lutra ponad
sto lat przed jego wystapieniem w Wittemberdze (poczawszy od Wiklefowskiego ruchu
lollardéw). Na podstawie tresci zachowanych pism ulotnych mozna sprobowac odtworzy¢
panujacy tam klimat swiatopogladowy, otaczajacy kosciot-instytucie, ktory byl postrzegany
jako zdemoralizowana instytucja, dajaca mozliwo$¢ wygodnego i bogatego zycia: ,,Z Wurz-
burga dziewe ma kanonik/czternascie lat w katedrze strawit/mszy ani jednej nie odprawit”
(cyt. za Friedenthal 1992: 26).

Wiek XV, wraz z koficem spetryfikowanej struktury §redniowiecznej i zanikiem dawnej
kultury religijnej, staje si¢ arena dla nowopowstalych ruchéw, w tym nurtu mistycznego
dazacego do calkowitego zjednoczenia cztowicka 1 Boga, ktéry — jak w przypadku mysli
Mistrza Eckharta — nie zostal przez Koscio! wyartykutowany expressis verbis jako herezja ™.
Mistyka nadrefiska Eckharta czy Jana Taulera uksztaltowana zostata w klimacie devotio
moderna, cho¢ nie zamyka si¢ ona w granicach nurtu, stajac si¢ swoista, autonomiczna
teologia, w mysl ktorej Bog 1 czlowiek sa calkowicie od siebie zalezni. Mistycyzm ten
oparty zostal na imperatywie zarliwosci emocjonalnej jako jedynej drodze do Boga. Jego
echa pojawiaja si¢ w dziele O nasladowanin Chrystusa, w ktérym religia, w przeciwienstwie
do ludycznej poboznosci ekstrawertycznej, przenika wszystkie dziedziny zycia czlowieka.
Gl6wna cechg dziela jest wyeksponowanie cztowieczenstwa Chrystusa, ktory — w prze-
ciwienistwie do bohatera Enchiridionn Erazma, gdzie Chrystus zgodnie z humanistycznym
ujeciem religijnosci to przede wszystkim nauczyciel i propagator Ewangelii — jawi si¢
nam przede wszystkim jako czlowiek cierpigey za grzechy innych, wraz z calym uniwer-
sum znaczen, ktére pociaga to za sobg dla jego wyznawcéw (Domarnski 1983: 5). Zycie
ludzkie zostaje tu naznaczone poczuciem winy wobec Boga, ktérego cierpienie fizycz-
ne, wyeksponowane, zaczyna przypominac jedynie ludzkg dole, co zbliza owo myslenie
o Bogu do herezji monofizyckich (Chaunu 1989: 236)'%.

Wraz z ostrym podzialem $wiata na materi¢ i transcendencje, ktora devotio moderna
przejmuje z ruchéw znacznie od niej starszych, majacych swe korzenie w greckim or-
fizmie (I w adaptujacym czes$¢ orfickiej wizji §wiata Platonie) nowa poboznos¢ nie traci
jednak swego optymizmu co do zbawienia, dajac wiernym praktyczne rady na mite Bogu,
pobozne zycie. Narzedzia praktyczne, stuzace zblizeniu jednostki z Bogiem wypracowa-
ne przez devotio moderna przypominaja swym charakterem elementy praxis wlasciwe po-
boznosci ekstrawertycznej. Roznica stanowiaca o odmiennosci devotio moderna jest jednak
introwertyzm i skupienie si¢ na wlasnej duszy, poniewaz, jak czytamy w O nasladowanin
Chrystusa, jedynie przez poznanie siebie mozemy odnalez¢ droge do Boga, ktéra ,,jest
pewniejsza niz poznanie naukowe” (Tomasz a Kempis 2007: 19). Podobna tres¢ wyraza
traktat Jakuba z Paradyza De theologia mistica, gdzie autor zawarl mysl, iz jedynie pokuta
1 zarliwa mito$¢ moga doprowadzi¢ jednostke do bezposredniego kontaktu z Bogiem
(za Gorski 1979: 221). Postulat aktywnego udzialu w zyciu religiinym, wraz ze wspo-
mnianym juz zmniejszajacym si¢ dystansem $wieckich i duchownych, musial wzmocnié

10" Na temat kontrowersji woko6l mistyki jakie pojawiajq sic w dogmatyce koscielnej zob. wspomniang juz

ksiazke Gilberta (zwl. Rozdzial IX), zob. przyp. nr 1.
Domasski, analizujac posta¢ Chrystusa w dziele przypisywanym Tomaszowi a Kempis, twierdzi, ze obec-
nos¢ Chrystusa w dziele jest poddana niewielkiemu zmetaforyzowaniu, zas On sam jest w tekscie obecny
przede wszystkim ,,jako cialo” (Domanski 1983: 17).
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krytyke dawnych instytucii koscielnych — nurt devotio moderna, tak jak robil to Wiklef, Hus
czy Luter, kieruje swa uwage glownie na Pismo Swicte, ktére staje si¢ glownym sedzig
dzialania ziemskiego Kosciola i pierwszym autorytetem czlowieka poboznego (Chaunu
1989: 240; Friedenthal 1992: 188—189). Prymat pisma nad instytucja pojawia si¢ takze jako
poklosie debaty paryskiej o catkowitej wolnosci Boga, skutkujacej rozdzieleniem teolo-
gii od metafizyki i kryzysem samej metody scholastycznej, ktora przez ilo§¢ komentarzy
zdystansowala sie wobec tekstu samego Pisma Swictego (Chaunu 1989: 275). Przeciwko
scholastyce wymierzony jest takze fragment tekstu przypisywanego Tomaszowi a Kempis,
w ktérym dowiadujemy si¢, ze afectus jest najpewniejsza droga poznania Boga, co wyklu-
cza poznanie przez intellectus, czyli rozum 1 dowodzenie:

Odpocznij od nadmiernej zadzy wiedzy, bo wiele w niej rozterek i ztudzen. Uczeni pragna by¢
dostrzegani i uchodzi¢ za madrych. Wiele jest rzeczy, ktérych znajomosé mato lub weale nie
przynosi duszy pozytku. I bardzo niemadry jest ten, kto dazy do niektérych rzeczy, innych niz
te, ktére stuzg zbawieniu. (Tomasz a Kempis 2007: 14)

Topos ignorantia docta pojawia si¢ takze w De theologia mistica, w ktorej autor przytacza legen-
de¢ z hagiografii swictej Katarzyny ze Sieny o poboznych niewiastach, ktére zawstydzaja
uczonych mezéw (Gorski 1979: 224). Nalezy pamigtad, ze czasy dzialalnosci obu autorow
to rowniez czas napisania przez Mikolaja z Kuzy dziela o uczonej niewiedzy, co stanowito
reakcje na kryzys epistemologiczny, spowodowany coraz wickszym dystansem pomiedzy
teologig 1 metafizyka — ta ostatnia rozpoczela bowiem wlasng droge ku autonomiza-
cji. Dlatego tez gléwnym celem czlowieka religijnego w nurcie devotio moderna nie jest
uzyskanie szerokiej wiedzy teologicznej (co, zgodnie z trescia przytoczonych traktatow
raczej oddala od Boga), ale poznanie siebie, ktore rowna si¢ catkowitemu odrzuceniu
jazni i wzniesienie si¢ do istoty najwyzszej przez bezinteresowna milosé, bedaca naturalna
konsekwencja wiedzy o Boskiej doskonaltosci, a nie nadziei na lepsze zycie na ziemi czy
tez po $mierci (zob. Teologia niemiecka 2013: 40 1 por. Gorski 1979: 221; Tomasz a Kempis
2007: 39). Praktyka ta stanowi przeciwiefistwo dawnej poboznosci ludowej, ktéra opierata
si¢ na nakazach i zakazach koscielnych oraz prawie podstawowej wymiany dobr, nie kwe-
stionujac prymatu samej instytucji Kosciola wraz z centralng wladza papieza czy soboru.
Devotio moderna tymczasem dystansuje si¢ od instytucji Kosciota, cho¢ w dystansie tym nie
posuwa si¢ do radykalnosci Lutra, ktory papieza zaczyna nazywaé Antychrystem, czyli
przeciwnikiem Chrystusa w sensie moralnym'? Ko$ciét w mistyce nadrefiskiej i w devotio
moderna staje si¢ przede wszystkim wspolnota samych wiernych potaczonych miloscia do
Boga, przypominajac projekt sw. Augustyna, na ktérego rowniez pézniej bedzie powoly-
wal si¢ Luter (Chaunu 1989: 351; Gilson 1987: 76). W kontekscie tym istotne jest réwniez
to, ze, jak pisal Jakub z Paradyza — w przeciwienstwie do pdzniejszej mistyki hiszpan-
skiej — muozliwos¢ zespolenia z Bogiem jest dana kazdemu cztowiekowi, nie wylaczajac
niepi$miennych prostaczkow (za: Gérski 1979: 218).

Teologia obecna w O nasladowanin Chrystusa, Teologii niemieckiej czy De theologia mistica ma
charakter pozytywny, cho¢ kontrast miedzy czlowiekiem traktowanym jako stworzenie,
ktére posiada wlasng jazn, ujawnia, wszystko to czym Bog nie jest. Z drugiej strony, posta¢

12 P, L. . .
Por. z cyt. z Teologii niemieckief: ,,Gdy »ludzka wola« odrzuca Chrystusowe Zycie oraz inne rzeczy nalezace do

prawdziwego dobra, ktérych uczyl i ktérymi zyl Jezus, to jest ona Antychrystem” (Teologia niemiecka 2013:
107-108).
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Chrystusa, ktérego czlowieczenistwo zostato wyeksponowane w mistyce chrystocentrycz-
nej, stwarza mozliwos¢ zredukowania dystansu i potraktowania cierpienia Syna Bozego
jako dowodu bezgranicznej mitosci Boga. Obie drogi kieruja jednak uwage czlowieka ku
jego grzesznoscl, bedacej efektem dzialania nie tyle diabla, ile wolnej woli (ktéra swoja
droga zostaje w Teologii niemieckiej wprost z diablem utozsamiona; Teologia niemiecka 2013:
64). Pojawiajace si¢ z kolei w O nasladowanin Chrystusa potaczenie zarliwosci i doswiadcze-
nia mistycznego zostaja zestawione z dawnymi naukami stoikéw, z tym, Ze zamiast atarak-
sji wynikajacej z wiedzy o naturze rzeczy, pojawia si¢ tu pewno$¢ wynikajaca z charakteru
samego Boga, ktérego czlowicek jest czescia i w ktoérym istnieje zawsze boza iskra — mo-
tyw pojawiajacy si¢ rowniez w Teologii nienrieckiej przesiaknictej naukami Eckharta (Tomasz
a Kempis 2007: 42; Teologia niemiecka 2013: 87, 103—-104). Myslenie o Bogu, ktérym wzgar-
dzil $wiat (Chrystus) i wzgarda dla tegoz Swiata, w ktoérym jest tyle klesk i cierpien, za-
pewni¢ ma jednostce spokdj oraz nadzieje na zjednoczenie z Bogiem (Tomasz a Kempis
2007: 57) . Nieustannie podkreslana jest koniecznos¢ odrzucenia wlasnej woli, czyli natury,
ktora, zgodnie z tezami Eckharta, sama nie moze by¢ Bogiem, to jest ciata, woli jednost-
kowej bedacej zawsze przyczyna grzechu (mysl powielana réwniez, jak zostato juz wspo-
mniane, w anonimowym tekscie Teologii niemieckie)) 1 mitosci do samego siebie oraz innych
ludzi — na wz6r stoicki. Autor O nasladowanin Chrystusa cytuje nawet Seneke:

Powiedzial kto§ (Seneka, List 7): ,,Ilekro¢ bylem wsréd ludzi, wracalem mniejszym cztowie-
kiem”. Czgsto tego do$wiadczamy, gdy wdajemy si¢ w diugie pogawedki. Latwiej calkiem mil-
czed, niz nie wykroczy¢ w stowach. Fatwiej sic w domu ukry¢, niz poza domem moc siebie
wystarczajaco upilnowac. Kto wiec zamierza dojs¢ do rzeczy wewnetrznych i duchowych, po-
winien z Jezusem usuwac si¢ od thuméw. Tylko temu nie zaszkodzi publiczne ukazywanie sie,
kto chetnie kryje si¢ przed ludZmi. Tylko temu nie zaszkodzi méwienie, kto chetnie milezy (...)

(Tomasz a Kempis 2007: 55).

Pojawia si¢ rowniez w dziele przypisywanym Tomaszowi a Kempis, a zaczerpnicty z listow
$w. Pawla, termin ,,czlowiek wewnetrzny”, stojacy w opozycji do cztowieka zmyslowego
(a nie zewngetrznego), skoncentrowanego na sobie 1 doczesnosci (Tomasz a Kempis 2007:
200 1 dalej). Jedynie cztowiek wewnetrzny, zawierajacy boza iskre, jest w stanie dotrze¢ do
Boga, zas w Teologii niemieckiej dotarcie to réwna si¢ przebostwieniu czltowieka, ktérego
jedynym przykltadem jest whasnie Chrystus (Teologia niemiecka 2013: 26-27, 90) . Zjedno-
czenie z Bogiem, za sprawa unii woli cztowieka z wola Boga zostaje najpelniej opisane
whasnie w Teologii niemieckie], ktora stanowi jeden z najwazniejszych tekstow kultury nie-
mieckiej, o ktorej z uwielbieniem wypowiadat si¢ Luter, poréwnujac ja z Pismem Swietyrn
1 dzietami Augustyna, i o ktérej Schopenhauer pisal, Ze jej anonimowy autor byl geniu-
szem jak Budda (Augustyniak 2013: 5-7). Tekst, opierajac si¢ na Plotynie, a bezposrednio
na mistyce reniskiej, przedstawia obraz Boga jako doskonalos¢ i jednos¢, z ktérej wyply-
wajg wszystkie byty, zgodnie z wykladnig Swictego Pawla: to, co czastkowe, bierze swoj
poczatek z doskonalego jak promien ze Stotica (Teologia niemiecka 2013: 23—-24). Podobnie

B3 Ftienne Gilson o Eckhartianiskiej teorii przebdstwienia czlowieka pisal, Ze jest ono mozliwe jedynie wtedy,

ady dusza odwrdci sig od $wiata doczesnego. Tylko wtedy jest ona w stanie odkry¢ naturalna tacznosé z Bo-
giem, co prowadzi do ubdstwienia, czyli momentu, gdy dusza powraca do Boga, by si¢ z nim zjednoczy¢
(zdolnos¢ dotarcia duszy do istoty Boga zostala okreslona jako synderesis) (Gilson 1987: 394).
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jak w O nasladowaniu Chrystusa, takze w Teologii niemieckiej, autor krytykuje zmysly 1 wiedze
rozumowa, ktére jedynie oddalaja jednostke od Boga. Pisze on rowniez wprost, ze gdyby
cztowiek zyl w calkowitym postuszenistwie wobec Boga, to odkrylby, iz sam jest Bogiem:

Prawdziwy doskonaly Bég i prawdziwy doskonaly czlowick sa jednym, czlowiek bowiem tak
zupelnie ustapil miejsca Bogu, ze sam Bég jest tam czlowiekiem, a jest przeciez Bogiem samym.
(Teologia niemiecka 2013: 68)

Bog w dziele przedstawiony jest zgodnie z teologia mistyczna Eckharta: wszystkie byty
maja w nim poczatek, poniewaz ich istnienie wynika z jego woli, ktéra sama jest wilasnie
dzialaniem. Powstanie bytow w teorii Eckharta, jak 1 w tresci Teologii niemieckiej, jest ko-
nieczne: Bog, ktory jest przeciez wszystkim, a wicc jednoscia laczaca w sobie zarazem
statyczne istnienie, jak i kinetyczne dziatanie (zob. Gilson 1987: 391-392 1 por. Teologia nie-
miecka 2013: 86—87). By sam siebie poznac jako najwyzsze dobro i doskonalo$¢, musi Bog
zrdznicowac si¢ na osoby, a takze powola¢ do istnienia kolejne stworzenia, ktore zawieraja
w sobie boski pierwiastek, a wigc moga poznawac ows doskonalos¢ Boga przez zwrocenie
si¢ do niego (Teologia niemiecka 2013: 84—85, 100). Jedynie bowiem przez istnienie i dziatanie
Bog moze by¢ doskonaly; wynika z tego konkluzja, ze istnienie ludzi, ktérzy moga poznac
Boga, jest konieczne dla jego doskonalo$ci. Postawa ta, stanowiaca element mistyki 1 cz¢$¢
devotio moderna, jest zupelnie obca poboznosci ekstrawertycznej, ktora napedzal Iek przed
oddalonym od czlowieka Bogiem. Mutatis mutandis, poznanie cierpiacego Chrystusa, po-
stulowane w dziele O nasladowaniu Chrystusa, towniez kieruje wierzacego w strong samego
Boga, cho¢ oczywiscie autor nie posuwa si¢ tu do spekulatywnej skrajnosci Frankfurtczyka.

Bog z kart Teologii niemieckiej, ze wzgledu na swa niepojmowalng dla czlowieka istote,
moze by¢ poznany jedynie przez samego siebie, a wicc przez ,,cztowicka wewnetrznego”,
czyli dusze, w ktorej ,,iskierce” zawiera si¢ pierwiastek boskosci (Teologia niemiecka 2013:
103-104). Ruch ku duchowemu wnetrzu, bedacy cecha devotio moderna, nastawiony jest
w owej mistyce nie tyle na zycie w zgodzie z przykazaniami boskimi i p6zniejsze zbawie-
nie duszy, ile na zréwnanie si¢ z Bogiem. W ten sposéb religijna trwoga wiekow $rednich
zostaje calkowicie przezwyci¢zona. Najgorszym zagrozeniem dla czlowieka praktykuja-
cego devotio moderna nie jest, jak dawniej, diabel, ale wlasna wola polaczona z tozsamo-
$cig jednostkowej biografii. Jak czytamy w Teologii niemieckief — w intelektualnym opisie
pickla — ,,nie ma tam nic innego niz wlasna wola”, ktora jest zarazem Zrédlem wszel-
kiego zta (Teologia niemiecka 2013: 132). Nieznany autor dziela, zréwnujac wole cztowieka
z grzechem, zabezpiecza si¢ rowniez przed ewentualnym zagrozeniem ze strony teodycei:
istnienia jednostkowej woli, ktéra uzurpuje sobie prawo do falszywej boskosci. Jak si¢
dowiadujemy: ,,nie mozna pyta¢ dlaczego bog stworzyt jednostkowa wolg bo jest to pycha
godna Adama, to tajemnica Boga” (Teologia niemiecka 2013: 135)™. W ten spos6b, poboz-
nemu czlowiekowi pozostaje jedynie bezinteresowna wiara w Boga, kt6ra jako rekojmie
protestanckiej soteriologii przejmie p6zniej Luter.

4w podobny sposéb o pysze, powolujac si¢ na niemoznosé pojecia przez cztowieka Boskiego planu, pisal

Augustyn (Gilson 1987: 76).
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Podsumowanie
Pobozno$¢ ekstrawertyczna oraz devotio moderna wraz z praktykami mistycznymi byly nasta-
wione przede wszystkim na zapewnienie duszy zycia wiecznego. Zmiany w pdznosrednio-
wiecznej strukturze spolecznej, kryzys nauki, skutkujacy rozdzialem teologii od scholastyki
1 metafizyki, szerszy dostep do pisma mas swieckich, wynalezienie druku oraz demoraliza-
cja zycia monastycznego 1 duchownego, spowodowaly zwrot ku duchowosci indywidualnej,
ktory zapisal si¢ w historii religii jako devotio noderna. Nurt ten, postulujacy ciagla, duchowa,
praxis zblizajaca jednostke do Boga, ktory ,,bada serca i nerki”, wyksztalcil specyficzny
ctos pracy dla samej pracy, wiar¢ w nicograniczona moc Boga i ograniczong moc czlo-
wieka, ktory sam na sam ze swojg jaznia nie jest niczym wigcej niz prochem i nicoscia
(Barycz 1953: XXVI). W jego ramach pojawily si¢ rowniez nurty mistyczne, ktére, opierajac
si¢ przede wszystkim na teorii Eckharta, poszukiwaly mozliwosci zjednoczenia czy nawet
zrownania si¢ z Bogiem. Drogi, ktore ku temu wiodly, zakladaly odrzucenie pokus ziem-
skiego §wiata oraz uswiadomienie wierzacym ofiary Chrystusa. Nowopowstala mieszczan-
ska etyka zwigzana z devotio moderna, ruchem ludzi pragnacych bezposredniego kontaktu
z boéstwem, ktére opisywaly teksty mistyczne, polozyla podwaliny pod znacznie szerszy
nurt, ktéry w przeciwienstwie do niej zostal dokladnie opisany i zinstytucjonalizowany:
Reformacje. Ruch ten, znacznie mniej optymistyczny w kwestii mozliwosci czlowieka
w zakresie pokonania dystansu pomiedzy nim a Bogiem, wykorzystywal jednak Zarliwos§é
devotio moderna, ktora stanowila zarazem efekt zalamania si¢ Sredniowiecznego autorytetu
Kosciota instytucjonalnego jak 1 dawata remedium na zaistnialg sytuacje, dowarto$ciowujac
indywidualng potrzebe kontaktu z sacrum bez skompromitowanego posrednika (papieza)
oraz zdegradowanego do roli marionetki przez okolicznosci polityczne ko$ciota-instytucii.
Reformacja w swym podejsciu wobec wiernych wykorzystuje zarazem takze dawna
kulture sredniowieczna, ktéra przejawia si¢ w aprecjacji muzyki religijnej (waznej dla takze
dla mistykéw: Bernarda z Clairveaux i Jakuba z Paradyza), ktéra komponowano na wzor
dawnych piesni rybaltéw czy wagantow: luteranski utwor bozonarodzeniowy Prybytem
tn g wysokich nieb jest przerobka §wieckiej, mitosnej piesni Z dalekich krain ide tn, zas zna-
ny tekst Stracitem laske, wzial ja big to przerdbka Stracifo dzieweze bucik 3 ndg (Friedenthal
1992: 31). Istota ruchu Lutra jest jednak powr6t do jego ulubionego Ojca Kosciota, Augu-
styna, ktory w Paristwie Bogym wypowiada si¢ na temat zbawienia, zawsze bedacego Boska
tajemnica, poniewaz zaden czlowiek nie jest w stanie poja¢ Boskiego planu dotyczacego
laski. Augustyn przypomina takze — o czym zdaje si¢ zapomniano w obu opisanych tu ru-
chach sredniowiecznej poboznosci — ze po dokonaniu grzechu pierwszych ludzi, zaden
cztowiek nie ma prawa by¢ zbawiony i dlatego jedynym, co pozostaje jednostce, jest tylko
wiara w owo zbawienie: so/a fide (Gilson 1987: 76). Luter i jego nastepcy, w czasach kryzysu
systemu dawnej wiary, kieruja si¢ ku temu, do czego dazyla devotio moderna. Opuszczajac
spetryfikowane komentarze do Pisma Swietego, powracaja do jego litery i do nauk Ojcéw
Kosciola. Réznica polegata jednak na tym, ze, w przeciwienistwie do swych poprzednikéw,
Luter okazal si¢ ,,bardziej katolicki niz katolickie nauki” (Friedenthal 1992: 109).
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Reportai wcieleniowy — fabularyzo-

wany tekst dziennikarski lub dzienni-
karsko-literacki, ktorego autor udaje kogos,
kim nie jest, albo zataja informacje o swojej
profesji 1 celu przeprowadzania researchu,
dzialajac jak szpieg czy agent pod przykryw-
ka. Wariant dziennikarstwa uczestniczacego
(zmmersion_journalism), ktorego celem jest in-
filtracja danego S$rodowiska (np. zawodo-
wego, politycznego) w celu przekazania
informacji niedostgpnych doswiadczeniu
czytelnika lub wskazaniu nieprawidtowo-
$ci zwigzanych np. z warunkami pracy czy
funkcjonowaniem opieki spolecznej.
Ron Smith wymienia trzy formy wnderco-
ver journalismr:. ,,aktywna mistyfikacja” (pro-
wokacja dziennikarska) — aranzowanie
sytuacji, majacej doprowadzi¢ do zdema-
kie-
dy dziennikarz nie ujawnia swojej roli i nie
wyprowadza z bledu oséb bioracych go za
np. policjanta czy lekarza — oraz ,,maska-
rada”. W tym ostatnim przypadku motyw
»przebieranki” jest zazwyczaj tematyzowa-

skowania, ,,pasywna mistyfikacja” —

ny w tekscie. Mozna nazwaé te odmiany
dziennikarstwem roli (kiedy reporter, jako
tzw. ,,zwykly cztowiek” prowadzi ,,badania
terenowe”, uczestniczac w podrozy, ,,zyjac
pomiedzy”, bedac pacjentem czy pracow-

Zagadnienia Rodzajow Literackich, LX, z. 4
PL ISSN 0084-4446
DOI: 10.26485/7ZR1./2017/60.4/12

nikiem — przeprowadzajac opis $rodowi-
skowy od wewnatrz), albo dziennikarstwem
maski, gdy przybiera si¢ fikcyjng tozsamosc,
czgsto poparta charakteryzacja (rozumiany
szeroko cross-dressing). Gra z tozsamoscia
koncentrowaé si¢ moze na gender, rasie, et-
nosie czy klasie, a koniecznosé czytelnosci
warunkuje stereotypowo$¢ przedstawienia.
Z poczatku popularne byly aktywna i pa-
sywna mistyfikacja, maskarada to juz repor-
taz dwudziestowieczny.

»Wecielanie” chetnie  wykorzystywano
w dziennikarstwie $ledczym, ale tez dla
rozrywki. Prekursorem wariantu pierw-
szego jest William Thomas Stead, ktory
zrobit z londynskiej popoludniowki ,,Pall
Mall Gazette” tubg¢ reform spolecznych,
przyczyniajac sig, setig tekstow o prostytu-
cji dzieciecej (The Maiden Tribute of Modern
Babylon z 1885 roku), do podwyzszenia
granicy ,,wicku ochronnego” z 13. do 16.
roku zycia. Dziewigtnastowieczne dzien-
nikarskie $ledztwa demaskowaly tez kuli-
sy handlu niewolnikami — Australijczyk
George Morrison zaciggnal si¢ w 1882
roku jako marynarz na statek ,,Lavinia”, by
opisa¢ porywanie rdzennej ludnosci 1 zmu-
szanie jej do niewolniczej pracy (A Cruise
in a Queensland Slaver). Humorystyczny
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aspekt ,,wcielenia” dominowal w rubryce
Morttimera Thomsona na tamach ,, Tribune”
(Doesticks Letters); w seril The Witches of New
York, publikowanej w 1857 roku, dowcipnie
opisal spotkania z nowojorskimi astrologa-
mi 1 wrézbitami, przyczyniajac si¢ do aresz-
towania kilkunastu z nich.

Reportaz  wecieleniowy ksztaltuje si¢
pod koniec XIX wieku, wraz z rozkwi-
tem sensacyjnej prasy —amerykanskiej
Josepha Pulitzera (wydawca ,,St. Louis
Post-Dispatch”, a potem ,New York
World”) i Williama Randolpha Hearsta
(»oan Francisco Examiner”, , New York
Morning Journal”). Proklamowane przez
Pulitzera i Hearsta ,,nowe dziennikarstwo”
(ta etykieta powrdci w kolejnym stuleciu)
charakteryzowalo si¢ nastawieniem na
sensacj¢ 1 cheé zainteresowania odbiorcy
poruszajacymi ,,human-interest stories”.
Pisane ,,z pazurem” teksty prezentowaly
codzienne zycie miejskie — mas, nie klas
(jak ujal to Pulitzer) — nie tylko przez
pryzmat plotki i ciekawostki. Lata 80. XIX
wieku to rozkwit szkicow srodowiskowych,
popularne staly si¢ takze prasowe ,krucja-
ty” — przygladano si¢ z uwaga gléwnie
egzystencji imigrantéw 1 miejskiej biedoty
(wynik urbanizacji — o nowych mieszkan-
cach miast chetnie czytano, sami stanowili
réwniez grono odbiorcow), interesowano
si¢ takze losem kobiet. Reporterski perfor-
mance mial potencjal ludyczny, sprawdzal
sie rowniez jako metoda zbierania materia-
téw — dzicki niemu latwiej zdoby¢ infor-
macje ,,z pierwszej reki”.

Pulitzer wylansowal Elizabeth Jane Co-
chrane (Cochran), ktora zastyneta jako Nel-
ly Bly, gdy, udajac oblakana, oszukata po-
licjanta, sedziego oraz czterech lekarzy, na
dziesi¢¢ dni trafita do osrodka dla psychicz-
nie chorych na Blackwell’s Island (dzisiaj —
Roosevelt). W ,$wiadectwie z pierwszej
r¢ki”, opublikowanym (na wyrazne zycze-
nie czytelnikéw) w formie ksiazkowej —

Ten Days in a Mad-Honse (1888) — opisata
warunki, w jakich przebywalo 1600 osa-
dzonych, narazonych na przyklad na zbyt
wysokie dawki morfiny, brudne tazienki,
pchly, jedzenie odswiezane octem i musz-
tarda. W najgorszej sytuacji znajdowaly si¢
niemoéwiace po angielsku cudzoziemki. We
wstepie do ksiazkowego wydania Bly chwa-
lita si¢, ze, w wyniku jej dziennikarskiego
$ledztwa, miasto Nowy Jork przeznaczylo
dodatkowy milion dolaréw rocznie na opie-
ke nad chorymi umystowo.

Pierwsze dziennikarki-detektywki zaj-
mowaly si¢ glownie sytuacja pracujacych
kobiet. Od lat 70. XIX wicku sfeminizowa-
ne $rodowiska zawodowe infiltrowata Helen
Stuart Campbell, ktéra w publikowanym na
tamach ,,New York Tribune” cyklu Prisoners
of Poverty. Women Wage-Workers, Their Trades
and Their Lives (1886-1887) opisala tytulo-
we ,,wigzniarki biedy”. W 1889 roku takie
same badania terenowe przeprowadzala w
Londynie 1 Paryzu (Prisoners of Poverty Abro-
ad). Jej szkice byly ,.fotografiami z Zycia”
biedoty, ale — w odrdznieniu od pisanych
w pierwszej osobie obrazkéw popularnych
w latach 80. XIX wicku ,,kaskaderek”, pi-
sarstwo Campbell miato czgsciowo charak-
ter naukowego, ekonomicznego wywodu;
fabularyzowane ,,cases” przeplatane byly
publicystycznymi. Reporter-
ka rzadko eksponowala reporterskie ,,ja”,

wstawkami

cho¢ korzystala z obserwacji uczestniczacej.

Nasladowczyniami Campbell byla m.in.
Eva McDonald, pisujaca jako Eva Gay dla
,»Daily Globe” (przygladajaca si¢ pracy ro-
botnic w fabryce toreb i workéw jutowych
w The Toiling Women, szwaczek w Song of the
Shirt 1 praczek w Working in Wet, 1 zwraca-
jaca uwage na wszechobecny brud i glo-
dowe stawki). Ponadto Nell Nelson (jako
Nell Cusak) rozwijala seri¢ White Slave Girls
(1888) dla ,,The Chicago Times”. W edy-
torialu zaznaczono: ,,Te artykuly pisane sq
przez mloda dame, ktora zebrala typowe
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doswiadczenia nieszczesnic swej plci, zmu-
szonych do poddania si¢ torturom fabrycz-
nego zycia w tym miescie. Opowiada pro-
sto, co zobaczyla 1 uslyszala; jesli jest taka
potrzeba, podaje imiona i nazwy, popiera
swoje os$wiadczenia niepodwazalnymi do-
wodami”. Jako pomoc domowa i robotnica
w fabryce pudelek zatrudnila si¢ Nelly Bly
(Trying to Be a Servant, Nelly Bly as a White
Slave, 1890), w fabryce konserw — Winni-
fred Black, ktéra od 1890 roku pisywatla dla
»oan Francisco Examiner” pod pseudoni-
mem Anne Laurie (odpowiedZ Hearsta na
Bly; przy pomocy podstepu, jak Cochrane,
dostawala si¢ do ambulanséw 1 szpitali, by
sprawdzi¢, jak traktowane sg kobiety; nie
przedstawiata si¢ jako reporterka, w infil-
trowane $rodowisko przenikata ,,z ulicy”).
Te infiltracje mialy ogromny potencjal pro-
spoleczny i reformatorski (czego dowodem
jest np. dziatalno§¢ Campbell), ale pozwala-
ly réwniez na epatowanie sensacja. O takie
dziatanie oskarzano Elizabeth Banks, ktéra
w latach 90. XIX wieku bawila goscinnie
jako amerykanska ,,kaskaderka” w Londy-
nie. Po publikacji Campaigns and Curiosity.
Journalistic Adventures of an American Girl
in London oskarzana byla m.in. o ujawnia-
nie tajemnic pracodawcow, co uznano za
nieetyczne. Kontynuatorka spolecznego
watiantu tego nurtu tematycznego repot-
tazy wcieleniowych jest dzi§ np. Barbara
Eichentreich, ktora w ksiazce Nicke!/ and Di-
med. On (Not) Getting By in America (wydanie
polskie — 2000, Za grosge. Pracowaé i (nze)
przezyé, tham. B. Gadomska, 2006) opisuje,
jak byla sprzataczka w Portland, kelnerka
w Key West na Florydzie oraz ekspedientka
w sieci sklepéw Walmart w Minnesocie.
Kobietom pracujacym w  redakcjach
w czasach wiktoriafiskich niechetnie po-
wierzano do opracowania powazne tematy,
traktujac autorki jako osoby ,,0 wielkim ser-
cuimatym mézdzku” (Good 1998: 50). Do
upowszechnienia okreslenia ,,s0b sisters”

(szlochajace siostry) przyczynil si¢ proces
milionera Harry’ego K. Thawa, oskarzone-
go o zabicie kochanka zony. W 1907 roku
relacjonowaly go Ada Patterson, Dorothy
Dix, Winifred Black i Nixola Greeley-Smith.
Bardziej niz szczegbly mordu, interesowaly
je docickania na temat tego, co doprowadzi-
o do zdrady malzonk¢ Thawa, wicc jeden
z dziennikarzy lekcewazaco okreslil je jako
,,s0b sisters”. Etykieta przylgnela do kobie-
cego, empatycznego dziennikarstwa. Pod
koniec XIX wieku amerykanskie reporterki
nazywane byly wigc albo ,kaskaderkami”
(stunts), albo placzkami. C. Kitch zwraca
uwage na to, ze mezczyzn nie nazywano
,kaskaderami”, tylko demaskatorami, ,,pio-
racymi brudy” (muckrakers — z ang. munck
‘brud’, rake ‘wygrzebywac’). Tak okreslono
np. Lincolna Steffensa, autora demaskuja-
cej korupcje politykéw serii Shame of the Ci-
tzes, publikowanej w ,,McClure’s” (wydanie
ksigzkowe — 1904).

Druga fala rozkwitu dziennikarstwa
wcieleniowego wigze si¢ z dwudziesto-
wiecznym Nowym Dziennikarstwem (lata
60. 1 70. XX wicku), popularnoscia dzien-
nikarstwa $ledczego (osobna kategoria
nagrody Pulitzera dla investigative reporting),
proklamowaniem gonzo 1 immersion journa-
lism (dziennikarstwa uczestniczacego). Mo-
delowym przykladem jest dziatalno§¢ Hun-
tera S. Thompsona, ktéry wraz z Ralphem
Steadmanem bawil si¢ np. w udawanie
fotografa ,,Playboya” (wiele z tych prowo-
kacji mozna okresli¢ mianem ,,prankéw”).
Thompson wstawil si¢ powiescig reporta-
zowg, 0 ,,wyjetych spod prawa motocykli-
stach” Hells Angels (polskie tlumaczenie:
Hells Angels. Anioly piekiel, thum. ]. Pyp-
no, R. Pisula, Warszawa 2016). Czlonkow
gangu poznawaé zaczal na zamoéwienie
,»The Nation”. Cho¢ w podtytule zawarto
marketingowe ,,A Strange and Terrible
Saga”, pomyslodawca metody gonzo po-
stanowil przeanalizowaé ich fenomen od
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strony socjologicznej, jako sygnal zmian
amerykanskiego spoleczenstwa. Przez po-
nad rok podrézowal z Hell’s Angels po
Ameryce, wystuchiwal opowiesci, bawit
si¢ 1 zazywal $rodki odurzajace. Zbieranie
materiatu do ksiazki kosztowato go nakaz
cksmisji, ,,Jot na druga strong” (wypadek
motocyklowy), a na koniec — dotkliwe po-
bicie. Tak opisywal zanurzanie si¢ w ,.klu-
bowej spolecznosci™ ,,(...) nie wiedzialem
juz, czy jeszcze zbieram informacje na te-
mat Aniotéw Piekiel, czy moze powoli si¢
z nimi stapiam. Okazalo si¢, iz spedzam
dwa albo trzy dni kazdego tygodnia w ich
barach, domach albo na wspélnych wypa-
dach i imprezach. Z poczatku zachowywa-
fem dystans, trzymajac ich z dala od wta-
snego $wiata, ale po kilku miesigcach moi
przyjaciele przyzwyczaili si¢ do zastawania
Anioléw w moim mieszkaniu o kazdej po-
rze dnia i nocy” (Thompson 2016: 67).
Robin Hemley wyodre¢bnia dwa typy
infiltracji — szpiegowanie 1 ,,wtajemnicze-
nie” (Hemley 2012: 34). Thompson nalezy
do drugiej kategorii, bo nie ukrywa swojego
zawodu przed ,,aniotami piekiet”. He//5 An-
gels nie jest typowym dziennikarstwem wecie-
leniowym, lecz dziennikarstwem uczestni-
czacym. Przykladem tego drugiego moze
by¢ DZugi filnr o mitose Jacka Hugo-Badera,
ktéry wzial udzial w wyprawie poszuki-
wawczej na Broad Peak (2014), czy praca
Teda Conovera, ktory podrézowal z hobo-
es — wedrownymi bezdomnymi (Ro/ing
Nowhere. Riding the Rails with America’s Hoboes,
1984). Ponadto takze cksperyment A.]. Ja-
cobsa (,,HEsquire”) — agnostyka, ktory na
potrzeby ksiazki postanowil przez rok zy¢
,,biblijnie” (nie tylko kocha¢ sasiadéw, ale tez
unika¢ ubranl z mieszanych widkien, zaczal
zgra¢ na dziesicciostrunowej harfie i ka-
mienowa¢ cudzoloznikdéw) — wpisuje si¢
w zalozenia dziennikarstwa uczestniczace-
go. W tym pomysle jest oczywiscie olbrzy-
mi potencjal komiczny (,,biblijne Zycie” na-

klada na Jacobsa np. obowiazek méwienia
prawdy w kazdej sytuacji, a jako zartobliwy
pretekst do podjecia ,,duchowej wyprawy”
autor podaje podobienistwo do Mojzesza
ijego bujnej brody), ale jest to réwniez pre-
tekst do przedstawienia konserwatywnych
Srodowisk. Jacobs wnika w grupy amiszow
i $wiadkéw Jehowy (The Year of Living Bi-
blically. One Man’s Humble Quest to Follow the
Bible as Lilterally as Possible, 2007).
Najbardziej kontrowersyjng i wymaga-
jaca odmiang reportazu wcieleniowego jest
maskarada. Mistrzem ,,rasowej mimikry”
byl John Howard Griffin, ktérego repor-
taz Black Like Me (1961; wydanie polskie —
Czarny jak ja, thum. M. Glasenapp, Warsza-
wa 2016) jest klasyka gatunku. W 1959 roku,
po lekturze raportu o wzroscie samobojstw
posréd czarnoskorych na potudniu Standw
Zjednoczonych, Griffin wyruszyl na rasi-
stowskie Poludnie, zeby sprawdzic, ,,jak to
jest by¢ Murzynem w kraju, w ktorym prze-
Sladyje si¢ Murzynow” (,,Murzyn” nie byl
jeszcze wowczas slowem nacechowanym
negatywnie). ,,Jak inaczej bialy czlowiek
mogtby si¢ dowiedzie¢ prawdy, niz samemu
stajac si¢ Murzynem?” — uzasadnia pomyst
na ,przyjecie czarnej tozsamosci’. Jego
»przemiana w Murzyna” poprzedzona zo-
stata konsultacja z dermatologami, ktérzy
doradzili dziennikarzowi branie leku stoso-
wanego w terapii bielactwa. Zeby przyspie-
szy¢ efekt, Griffin wystawil si¢ na dziatanie
lampy kwarcowej, a poniewaz metamorfoza
nie byla tak spektakularna, jak tego ocze-
kiwal, dodatkowo przyciemnil skore farba.
Po ogoleniu glowy obejrzal w lustrze efekt
koncowy: ,,W jasnych promieniach lampy,
odbijajacych si¢ od biatych kafelkéw, z lu-
stra patrzyla na mnie twarz kogo$ obce-
go — ponurego, tysego, bardzo czarnego
Murzyna. Zupelnie niepodobnego do mnie.
Przemiana byla calkowita i wstrzasajaca.
Oczekiwatem, ze zobacze¢ siebie — zmie-
nionego i zamaskowanego — tymczasem
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efekt byl niespodziewany. To byl jakis obcy
czlowiek, nieznany i niesympatyczay, a ja
bylem uwi¢ziony w jego ciele (...) Czulem
si¢, jakbym byl dwiema osobami naraz:
jedna, ktora obserwuje z zewnatrz, 1 druga,
ktora ogarnia panika, ktéra czuje si¢ Murzy-
nem az do trzewi. Opadlo mnie poczucie
ogromnej samotnosci, nie dlatego, ze by-
tem Murzynem, tylko dlatego, ze prawdzi-
wy ja, ktérym bylem i ktérego znalem, byt
teraz ukryty w obcym ciele”. Ten cytat najle-
piej chyba pokazuje problemy z zaakcepto-
waniem nowej persony i dylematy zwiazane
z ,,wcieleniem”.

Jeszcze przed Griffinem podobny eks-
peryment przeprowadzil Ray Sprigle, w pu-
blikowanej na tamach ,,Pittsburgh Post-Ga-
zette” serii I Was a Negro in the South for 30
Days (1948) i ksiazce In the Land of Jin Crow
(1949). Do Afroamerykanina pomogla
mu si¢ upodobni¢ opalenizna, podobnie
jak 1 Griffin ogolil glowe. W dwadziescia
lat p6zniej pomyst Springle’a zapozyczyla
Grace Halsell, przedstawiajac segregacje
rasowa w ksiazce Soul Sister: The Story of
a White Woman Who Turned Herself Black and
Went to Live and Work in Harlenr and Missisipi
(1969; zachgcona sukcesem ksiazki, w 1973
roku wcielita sie w Indianke Nawaho, Bes-
sie Yellowhair). Somalijczyka udawal kolejny
mistrz reportazu wcieleniowego, Giinter
Wallraff. W jednym z reportazy z ksiazki
Z nowego wspaniatego Swiata opisuje, jak ucha-
rakteryzowany na czarnoskorego jedzie
pociagiem pelnym kibicéw. W 1969 roku
Wallraff opublikowal Trgynasiie niepogada-
mych reportagy, na potrzeby ktorych weielit
si¢ m.in. we wlasciciela fabryki chemicznej
1 alkoholika. Zatrudnit si¢ w redakcji tablo-
idu ,,Bild-Zeitung” (Wistgpniak. Cgzlowiek,
ktory byl w Bildzie Hansem Esserem), a w 1985
roku wydal w RFN swoja najslynniejsza
ksigzke reporterska, Na samym dnie (polskie
wydanie — 1988 i 2014, tlum. R. Turczyn).
Opisal w niej, jak przy pomocy ciemnych

soczewek kontaktowych (,Ma pan teraz
klujace spojrzenie poludniowca — nie
mogt si¢ nadziwi¢ optyk. Zazwyczaj klien-
ci zamawiaja soczewki blekitne”), czarnej
treski i ,,gastarbeiterskiej niemczyzny” stal
si¢ Alim, upokarzanym robotnikiem sezo-
nowym. ,,Oczywiscie nie bylem naprawde
Turkiem. Ale trzeba si¢ przebraé, by zde-
maskowac¢ spoleczenstwo, trzeba oszukac
i zmysli¢, by dotrze¢ do prawdy” — pisal.
W Niemczech stworzono nawet neologizm
»walraffowanie”, a po zalegalizowaniu wyro-

kiem sadu jego metody zbierania informa-
cji — okreslenie ,,lex Wallraff™.

Zmiana rasy/etnosu, opatta z koniecz-
nosci na stereotypie, wywolywala zawsze
wiele kontrowersji. O tym, ze dzieje si¢ tak
nadal, $wiadczy casus Jacka Hugo-Badera,
ktory opublikowat w 2017 roku w ,,Duzym
Formacie” tekst Wyp... stad, Czarnuchn —
opis wlasnego doswiadczen, gdy, ucharak-
teryzowany na czarnoskorego, wzial udzial
w Marszu Niepodleglosci. ,,(...) zmieni¢
kolor 1 zosta¢ Murzynem, normalnym
Afropolakiem z czarng jak noc listopadowa
morda, mazowieckim bambusem, bruda-
sem, asfaltem, nizinnym Makumba krot-
kowlosym z Grochowa? Straszne oszukan-
stwo. Bo ludzie, ktérych przebrany reporter
chce opisad, nie wiedza, z kim maja do czy-
nienia. Usprawiedliwi¢ go moze tylko, ze to
spolecznie jest wazne, robione po cos, a nie
dla hecy, zyskujesz jaka$ wiedz¢ o zbioro-
woscl, a inaczej zrobi¢ si¢ tego nie daje” —
motywowal. Eksperyment powstal na po-
trzeby ksiazki reporterskiej Audyt, w ktorej
Hugo-Bader ,,robi audyt naszego kraju”.

Z ,teatrem partyzanckim” (Abbie Hof-
fman nazwala tak dziatalnos¢ reporterska
Wallraffa) kojarzy si¢ réwniez dziennikar-
ski ,,transwestyzm klasowy”. Juz w 1894
roku uprawial go Stephen Crane, ktéry na
famach ,New York Press” opublikowal
dwa szkice: An Experiment in Misery 1 An
Experiment in Luxury. W reportazu Charlie
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w Warszawie 1 jego kontynuacji Walka klas
trwal Jacek Hugo-Bader przetestowal polska
demokracje — w 1993 roku 1 szesnascie lat
pozniej (, W Bristolu spryskiwali mnie woda
pachnaca, w Holidayu zafundowali ciastko
Rapsodia i nie policzyli za szatni¢, w Sobie-
skim machneli r¢ka, gdy nie moglem ure-
gulowa¢ rachunku, w Marriotcie zostalem
pobity. W przebraniu biedaka odwiedzitem
najelegantsze miejsca stolicy”).

Przykladem ,,gry w gender” jest opu-
blikowana w 2006 roku ksiazka Norah Vin-
cent Self-Made Man. One Woman's Journey into
Manhood and Back Again. Juz w tytule poja-
wia si¢ nawigzanie do trawelogu, do ktérego
autorka odnosi si¢ bezposrednio w tekscie,
nazywajac swoj eksperyment ,,podréza do
serca amerykanskiej meskosci”. Budowa-
nie alter ego rozpoczyna si¢ metamorfoza
fizyczng — charakteryzacja (,,Zrobilam
sobie kozig brodke i wasy, przykleitam
przesadne bokobrody.
bolowke, luzne dzinsy i flanelows koszule.

Zalozylam  bejs-

W lustrze wygladatam jak swojski koles”),
maskulinizacja ciala (budowa muskulatury),
wreszcie — nadaniem nowego imienia (na
czas eksperymentu Vincent przyjmuje imi¢
Ned). Autorka przyznaje, ze transformacja
byla bardziej psychologiczna. Przez osiem-
nadcie spedzonych w przebraniu miesiecy
gra w kregle, odwiedza kluby ze striptizem,
chadza na randki z kobietami i pracuje jako
domokrazca, wstepuje do zakonu, bywa
na meskich spotkaniach terapeutycznych
w poszukiwaniu ,,wewnetrznego neander-
talczyka” — odkrywa to, czego nie mogla-
by dowiedzied, penetrujac meskie towarzy-
stwo jako kobieta. Etapy, ktére wykreowala,
by zdoby¢ dla Neda doswiadczenie, Vin-
cent grupuje na szes¢ czesci: Przyjaza, Seks,
Milosé, Zycie, Praca 1 Jazn. ,,Nie wiem, jak
to jest by¢ mezczyzng 1 nie moglabym si¢
tego dowiedzie¢. Ale wiem wystarczajaco.
Wiem, jak to jest by¢ traktowana jak mez-
czyzna. I to bylo celem eksperymentu. Nie

,bycie”, ale ,bycie odbieranym” — pisze
w ostatnim rozdziale ksiazki. Samokontrola,
wystawienie na nieustanng ewaluacje me-
skosci 1 podwdjna tozsamos¢ zaowocowaly
zalamaniem nerwowym, z ktérego wyewo-
luowal pomyst na kolejng ksiazke. Ioluntary
Madness. My Year 1ost and Found in the 1oony
Bin ma za sceneri¢ szpitale psychiatryczne
(co kojarzy si¢ z eksperymentem Nelly Bly,
ale Vincent traktuje temat powazniej).

Historia polskiego reportazu wcielenio-
wego rozpoczyna si¢ w dwudziestoleciu
miedzywojennym. Pojawil si¢ np. w ,,Wia-
domosciach Literackich”: Wanda Melcer
odwiedzita warszawskie schroniska dla
bezdomnych (Noeuje w pryytntkn, 1933 —
z pozycji obserwatora uczestniczacego),
a Maria Milkiewiczowa opisala swéj pobyt
w Klasztorze (Za murami Flasztorn, 1932;
pierwszy akapit tekstu — ,,Jesienig 1920 r.
miatam §wietng sposobnos¢ przyjrzec si¢
z bliska metodom wychowawczym zacnych
siostrzyczek niepokalanek z Nowego Sacza,
dokad rodzice oddali mnie zebym »wyro-
sta na ludzi« 1 gdzie zostatam przyjeta jako
uczennica czwartej klasy” — pokazuje jed-
nak, ze jej tekst to raczej wspomnienie, niz
reportaz).

Za prekursora polskiego reportazu
weieleniowego uwaza si¢ Janusza Rolickie-
go, ktéry wystepowal m.in. jako robotnik
melioracyjny, rybak, pomocnik murarza,
konwojent nierogacizny i likwidator PZU
(drukowane m.in. w ,,Polityce” teksty zebra-
ne zostaly w ksiazce Brafem lapiwki, 1960).
Kontynuatorem byl Jacek Snopkiewicz
(. Kultura”, zbidr Cxlowiek w bramie z 1977),
ktéry pracowal np. jako dozorca, sanita-
riusz, kanalarz i $mieciarz. ,,Wcieleniowki”
pisywali takze Tadeusz Wozniak (,,Litery”;
infiltrowal srodowisko krakowskich hippi-
sow) 1 Krzysztof Kakolewski (w reportazu
Panng rodzié posredniczyl w kupnie panien-
skiego dziecka). W przebraniu chetnie wy-
stepuje wspomniany juz Jacek Hugo-Bader.
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Errata

W numerze 60, zeszycie 2 ,,Zagadnient Rodzajow Literackich” w artykule pani Agaty Skaly
(strona 113) widnieje afiliacja ,,Uniwersytet im. Marii Curie-Sktodowskiej w Lublinie”,
winno by¢ ,,Uniwersytet Marii Curie-Sktodowskiej w Lublinie”.

Ponadto w wersji internetowej artykutu pani Agaty Skaly w portalu CEJSH (pod ad-
resem http:// cejsh.icm.edu.pl/cejsh/element/bwmetal.clement.desklight-816aaacc-8257-40
75-b949-39b5£6c670d5?q=bwmetal.clement.desklight-67aa9¢07-28ce-464¢-8a86-
2ed9d26a6981;6&qt=CHILDREN-STATELESS) widnieje afiliacja ,,Uniwersytet Lubel-
ski”, winno by¢: ,,Uniwersytet Marii Curie-Sktodowskiej w Lublinie”.
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