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(NIE)OBECNOSC BOGA OSOBOWEGO
W NIEMIECKIEJ LITERATURZE
DRUGIEJ POLOWY OSIEMNASTEGO WIEKU

Gdy dochodzi do tragedii, wielu pyta: gdzie byl wtedy Bog? Odpowiedzi — takze
tych udzielanych po roku 1755 — moglo by¢ co najmniej kilka. Przy zaloZeniu
istnienia Boga-Stworcy, ktory stworzyl Swiat w pelni uporzqdkowany — a tak ro-
zumowal Leibniz — slabym punktem wydawal sie fakt obiektywnego istnienia zla.
Czy bylo dzielem Boga? Jesli tak, to mozna bylo watpi¢ w Jego dobro¢, poniewaz
zto byto zZrodiem cierpien. A jesli bylo od Niego niezalezne, to fakt ten przeczytby
Boskiej wszechmocy.

Gdy w niedzielny poranek 1 listopada 1755 roku w Lizbonie zatrzgsta
si¢ ziemia, w ciagu kilku minut zycie stracito tysigce mieszkancéw miasta.
Inni zgingli w pozarach i tsunami, ktére byty nastepstwem kataklizmu. Jego
przyczyny roznie interpretowano w Portugalii 1 Hiszpanii, Anglii, Francji
i Niemczech. Pierwsze proby wyjasnienia przyczyn kataklizmu poczyniono
juz na przetomie 1755 1 1756 roku. W Hiszpanii dominowata argumentacja
geologiczna, poruszano tez aspekty filozoficzne i religijne. W Anglii trzgsienie
ziemi uznano za ,,katolicka katastrof¢” i kar¢ za inkwizycj¢. We Francji jan-
senisci wing za nie obarczali krola Jana III z dynastii Aviz, ktory sprowadzit
do kraju jezuitéw!.

Kilkadziesiat lat pozniej Johann Wolfgang Goethe w autobiografii Z mo-
Jjego zycia. Zmyslenie i prawda tak oto opisuje to, co si¢ wydarzylo: ,,Ziemia
drzy i trzgsie si¢ w posadach, morze huczy, zderzaja si¢ okregty, wala domy,
koscioty 1 wieze leza w gruzach, czgs$¢ patacu krolewskiego pochtania morze,
rozpadla ziemia zdaje si¢ zia¢ ptomieniem, gdyz wszedy unosza si¢ z ruin
dymy i pozary™>.

W Hymne auf die Gerechtigkeit Gottes [,,Hymn o sprawiedliwosci Boga™],
napisanym proza hymnie z 1756 roku, dwudziestodwuletni Christoph Mar-

' Zob.J. Wilke, Das Erdbeben von Lissabon (1755), http://ieg-ego.eu/de/threads/europaeische-
medien/europaeische-medienereignisse/juergen-wilke-das-erdbeben-von-lissabon-1755#DerK ata-
strophendiskursinPublizistikLLiteraturTheologieundPhilosophie (jesli nie podano inaczej, ttuma-
czenie fragmentow obcojezycznych — A.K.H.).

2 JW. Goethe, Zmojego zZycia. Zmyslenie i prawda, ttum. A. Gutry, PIW, Warszawa 1957,
t. 1, s. 31. Por. t e n z e, Aus meinem Leben. Dichtung und Wahrheit, ks. 1, w: Goethes Werke.
Hamburger Ausgabe, t. 9, Autobiographische Schriften I, oprac. L. Blumenthal, E. Trunz, Verlag
C.H. Beck oHG, Miinchen 2002, s. 30.
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tin Wieland przedstawia nie tyle szczegoty katastrofy, ile rozgrywajacy sig¢
w anonimowym miescie dramat mieszkancow: ,,Na prézno ucieka czuta matka
z ptaczacym niemowleciem w ramionach, otoczona przestraszonymi dzie¢mi,
ktére uczepione jej jak zwykle, szukajq u niej ratunku, na prézno bogobojny
syn bierze sedziwego, potzywego ojca na ramiona. Przygniata ich ci¢zar, grze-
bigc pod stosem kamieni™.

Tragedii towarzyszy poczucie niesprawiedliwosci, bo nieszczgscie dotyka
iniewinnych, i niegodziwcdw. Tuz obok kochajacej si¢ rodziny ginie chciwiec,
,»Ktory — ktozby si¢ nie domyslit? — wpierw mysli o ratowaniu skarbow™,
a teraz ,,lezy zmiazdzony pod gruzami, wydaje ostatnie tchnienie, [opuszcza
go — A.K.H.] przekleta dusza, odchodzi z pomrukiem w otchtan, by na wieki
optakiwac utrat¢ ztota™. W hymnie Wielanda moralne zto idzie w parze z nie-
zawiniong krzywda, ale autor znajduje na to religijne wyttumaczenie.

Podobny opis nieszczes¢ wystgpuje w powstatym rowniez w roku 1756
utworze Poema o zapadnieniu Lizbony® [Poéme sur le désastre de Lisbonne
ou Examen de cet axiome «Tout es bien»] Woltera, ktory jednak nie dostrzega
ich sensu:

Spieszcie, przypatrzcie sig tu [...]
Matek, dzieci jednych na drugich w kupeg ubitych,
Z pod rum skat roztrzasktych, cztonom ciat ludzi zszarpanych;

[..]

Dni optakane koncza, w okrutnych mekach, w rozpaczy’.

Na alegorycznym obrazie Alegoria ao Terramoto de 1755 [Alegoria trze-
sienia ziemi z 1755] nieszczgscie i religijny jego wymiar przedstawil portugal-
ski malarz niemieckiego pochodzenia, bezposredni §wiadek wydarzen, Jodo
Glama Stroeberle. W tle i w gornych partiach obrazu widoczne sa postaci,
ktdre nadajg catosci religijny 1 alegoryczny sens. Krzyz i unoszace si¢ nad
miastem anioty (takze karzace grzesznikow anioty $mierci) stanowig jednos¢
Z przerazajaca rzeczywistoscia i religijnymi probami poradzenia sobie z nie-
zwyklym potozeniem — w $rodkowej czesci obrazu na drugim jego planie

3 Ch.M. Wieland, Hymne auf die Gerechtigkeit Gottes, w: Wielands Sammlung prosaischer
Schriften, t. 2, Ch.G. Schmieder, Karlsruhe 1788, s. 180.

* Tamze.

> Tamze.

¢ Por. Poema Woltera o zapadnieniu Lisbony, thum. S. Staszic, Drukarnia Rzadowa, Warszawa
1815, s. 3 (w cytatach zachowano pisowni¢ oryginalng). Pierwodruk tego przektadu — 1779, nowszy
przektad: Vo ltaire, Poemat o zagladzie Lizbony albo rozpatrzenie aksjomatu: ,, Wszystko jest
dobre” (fragmenty), ttum. A. Wotowski, w: W. Jaworski, Poezja filozofow, Wydawnictwo Literackie,
Krakow—Wroctaw 1984, s. 308-311.

7 Poema Woltera o zapadnieniu Lisbony, s. 3.
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wida¢, ze posréd chaosu odprawiana jest Msza Swicta. Stroeberle, jak wielu
mu wspodtczesnych, interpretuje to, co si¢ stato, jako karg za grzechy: pdtnagie
postaci ukazane na obrazie reprezentujg zapewne rozwiaztos¢.

Przywotane tu utwory literackie i dzieto malarskie taczy przekonanie, ze
swiat podlega dzialaniu opatrznosci, przekonanie, ktore staje si¢ albo niezro-
zumiatym pewnikiem, albo — jak w przypadku Woltera — wymaga weryfikacji.
Rozumienie katastrof jako kary za niemoralne postgpowanie®, znaku Boskiej
sprawiedliwosci lub czasu proby, a nawet — jak u Wielanda — jako apokalip-
tycznej zapowiedzi Sadu Ostatecznego, pozwala nada¢ sens ztu, tak natu-
ralnemu kataklizmowi, jak upadkowi moralnemu, a dzigki temu umozliwia
zaakceptowanie rzeczywistosci’.

Wieland, Wolter 1 Goethe przywotuja to samo wydarzenie, ale kazdy z nich
interpretuje je inaczej. Goethe nie mogt doktadnie pamigta¢ wydarzen z konca
1755 roku, wiedzg o nich czerpal z ksigzek. Narracja prowadzona w trzeciej
osobie pozwala mu potaczy¢ role swiadka wydarzen i zachowujacego dy-
stans komentatora. Jeszcze w roku katastrofy jego ojciec kupit ksiazke anoni-
mowego autora Die traurige Verwandlung von Lissabon'. Po latach Goethe
korzystat z kolei z wypozyczonej z biblioteki w Weimarze trzyczgsciowej
broszurki Beschreibung des Evdbebens, welches die Hauptstadt Lissabon und
viele andere Stddte in Portugal und Spanien theils ganz umgeworfen, theils
sehr beschdidigt hat''. Oba sprawozdania procz naukowych wyjasnien trzg-
sienia ziemi zawieraja komentarze o charakterze religijnym. Pod wzgledem
sposobu rozumienia ludzkiej niedoli tekst Wielanda przypomina pierwsze
komentarze, w ktorych traktowano ja jako kare boska lub prowadzaca przez
cierpienie droge do zbawienia.

Na uwagg zastluguja wymienione przez Goethego aspekty katastrofy, ktore
oddaja charakter narracji zwigzanej z tym wydarzeniem. Wies¢ o kataklizmie
miata mianowicie wplyna¢ na myslenie o §wiecie i Bogu, wywota¢ r6znorodne
reakcje 1 sprawi¢, ze w centrum znalazto si¢ pytanie o sens wiary w opatrznos¢

8 Por. Ch. W e b e, Gliick im Ungliick. Reaktionen deutschsprachiger Autoren auf das Erbeben
in Lissabon am 1. November 1755, w: Das Erdbeben von Lissabon und der Katastrophendiskurs im
18. Jahrhundert, red. G. Lauer, T. Unger, Wallestein Verlag, Gottingen 2008, s. 149.

° Pot. tamze.

10 Zob. Die traurige Verwandlung von Lissabon in Schutt und Asche: nachdem es den 1. No-
vember 1755 durch ein gewaltiges Erdbeben und eine darauf entstandene hefftige Feuersbrunst
heimgesuchet worden; entwarf eine unpartheyische Feder, Méllerische Buchhandlung, Frankfurt
am Main 1755. Por. E. T ru n z, komentarz do Dichtung und Wahrheit, w: Goethes Werke. Hamburger
Ausgabe, t. 9, Autobiographische Schriften I, s. 654.

11" Zob. Beschreibung des Erdbebens, welches die Hauptstadt Lissabon und viele andere Stcidte
in Portugal und Spanien theils ganz umgeworfen, theils sehr beschddigt hat, Johann Christian
Schuster, Danzig 1756. Por. T r u n z, dz. cyt., s. 654.
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oraz istnienie Boga, jakim przedstawiato go chrzesdcijanstwo'?. W Zmysleniu
i prawdzie Goethe nie nawiazuje jednak do dyskursu filozoficznego, ktory za-
poczatkowany zostat wskutek medialnego naglosnienia lizbonskiej tragedii.

ZMIANA PARADYGMATU

Mimo szoku, jaki przezywa wowczas Europa, wiara w opatrznos¢ nie
zanika. Kataklizm przypada na okres nasilajacego si¢ kryzysu wiary i chrze-
Scijanstwa, stopniowej sekularyzacji spoleczenstwa Europy 1 coraz czgstszej
konfrontacji wiary z rozumem, zwlaszcza w kontekscie rozwoju nauk przy-
rodniczych, zmuszajacych do weryfikacji metafizycznych wyobrazen na temat
Boga i Jego zwiazku ze §wiatem.

Kilka miesigcy przed trzgsieniem ziemi w Lizbonie mtody Immanuel Kant
publikuje anonimowo rozprawe Powszechna historia naturalna i teoria nieba
albo szkic o ukladzie oraz mechanicznym pochodzeniu catosci swiata opraco-
wany zgodnie z prawami Newtona'®. Przedstawia w niej zasady dziatania Ukta-
du Stonecznego, miedzy innymi shusznie przewiduje odkrycie nowych planet.
Zdaje sobie tez sprawe, ze popularne podejscie fizykoteologii — wnioskowanie
o istnieniu Boga na podstawie zjawisk przyrody bez odwotywania si¢ do Pisma
Swietego — traci zasadnos¢. Kant pisze, ze obronca wiary mégtby dojs¢ do na-
stgpujacego wniosku: ,,Jesli budowa $wiata z catym jej porzadkiem 1 pigknem
[...] stanowi tylko efekt oddziatywania materii podlegltej powszechnym prawom
swego ruchu, slepa mechanika sit przyrody jest zas w stanie wywies¢ z chaosu
tak wspaniale dzieta[...],to dowodzenie istnienia Boga, opierajace
si¢ na doznaniu pigkna $wiata, traci wszelka moc. Przyroda okazuje si¢ samo-
wystarczalna, a zwierzchnictwo Boze — niepotrzebne™'*. Autor nie zaprzecza
istnieniu Boga, jedynie dystansuje si¢ od metafizyki 1 wyciggania wnioskow
na Jego temat na podstawie praw natury'>. Swoje stanowisko wyrazi petniej
w dzietach krytycznych, przyczyniajac si¢ do kolejnego przetomu w filozofii.

12 Por. JW.von Goethe, Dichtung und Wahrheit, w: Goethes Werke. Hamburger Ausgabe,
t.9,s. 30.

13- Zob. I. K a n t, Powszechna historia naturalna i teoria nieba albo szkic o ukladzie oraz
mechanicznym pochodzeniu calosci swiata opracowany zgodnie z prawami Newtona, tham. A. Grze-
linski, w: tenze, Dziela zebrame, t. 1, Pisma przedkrytyczne, red. M. Jankowski, T. Kups,
tlum. Translatorim Filozofii Niemieckiej Instytutu Filozofii UMK, Wydawnictwo Naukowe UMK,
Torun 2010, s. 195-386.

14 Tamze, s. 201 (podkr. A.K.H.).

15 Na trzgsienie ziemi w Lizbonie Kant reaguje jeszcze kilkoma pismami, podajac gtdwnie jego
fizyczne i geologiczne przyczyny. Zob. I. K an t, O przyczynach trzesien ziemi, w zwiqzku z nie-
szczeSciem, ktore pod koniec ubieglego roku nawiedzilo kraje Europy zachodniej, thum. T. Kups,
Dziela zebrane, t. 1, s. 387-396; t e n z e, Historia i opis natury najbardziej osobliwych przypadkow
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Pisma przedkrytyczne Kanta zapowiadaja zblizajaca si¢ definitywna kon-
frontacj¢ nauk przyrodniczych z metafizyka. Coraz dogl¢bniejsza wiedza
empiryczna prowadzi jednak nie tylko do materializmu, ale — paradoksalnie
—takze do zainteresowania sfera duchowgq i psychiczng. Niemata role w zmia-
nie paradygmatu myslenia o Bogu odgrywa pietyzm, ktory przyczynia si¢ do
odnowienia indywidualnego doswiadczenia religijnego. Z czasem przezycie
religijne opisywane w literaturze powstajacej w okresie zwanym Empfindsam-
keit (sentymentalizm), takze pod wplywem Jean-Jacques’a Rousseau, unie-
zaleznia si¢ od prawd teologicznych, co z drugiej strony gwarantuje wigksza
niezaleznos¢ twdrcom.

W niniejszym artykule pragniemy pokazac, jaki oddzwigk w literaturze zna-
lazt domniemany kryzys wiary w Boga 1 opatrznos¢ zapoczatkowany wydarze-
niem z roku 1755. Ukazemy rowniez, z oczywistych wzgledow nie wyczerpujac
tematu, przemiany, jakie zaszty w sposobach przedstawiania Boga osobowego
oraz szerzej pojetej boskosci w literaturze drugiej potowy osiemnastego wieku.

BOG, SEDZIA I OJCIEC?

Trzgsienie ziemi w Lizbonie bylo kara Boza za grzech nieumiarkowania.
Tak rozumiat je mieszkajacy w Zurychu lekarz i poeta Johann Georg Zimmer-
mann, ktory w poemacie Die Ruinen von Lissabon [,,Ruiny Lizbony”] z roku
1755 1 jego poszerzonej wersji Die Zerstorung von Lisabon [sic] [,,Zburzenie
Lizbony”’], apelowat o pokorg wobec stusznych wyrokow Boskich'®. Do tych
tragicznych wydarzen odnidst si¢ niedtugo potem studiujacy w Zurychu Wie-
land. W Hymne auf die Gerechtigkeit Gottes zarzucit on zyjacym w dostatku
mieszkancom anonimowego miasta zaniedbania wobec duszy!’. Przedstawit
Boga jako cierpliwego sedziego, ktory uczy przez cierpienie i wyprowadza zen
dobro. W hymnie nie brak nawiazan do filozofii Gottfrieda Wilhelma Leibniza
1 platonizmu, co rzutuje na sposob przedstawiania (i znieksztatcenia) zasadni-
czych kwestii wiary. Na przyktad istnienie zta moralnego, bedacego przyczyna
gniewu Bozego, poeta wyjasnia w duchu oswiecenia — jako skutek niewtasci-
wego uzywania rozumu i oddalenia od natury rdwnoznacznego ze ztamaniem

trzesienia ziemi, ktore pod koniec 1755 roku wstrzqsnely wiekszq czesciq ziemi, thum. M. Jankowski,
w: tenze, Dziela zebrane, t. 1, s. 397-425.

© Por. G.Lauer, T. Un ger, Angesichts der Katastrophe. Das Erdbeben von Lissabon und
der Katastrophendiskurs im 18. Jahrhundert, w: Das Erdbeben von Lissabon und der Katastro-
phendiskurs im 18. Jahrhundert, s. 27. Por. JJ.G. Zim m e r m a n n, Die Zerstorung von Lisabon.
Die Ruinen von Lissabon. Gedanken bey dem Erdbeben 1755-1756, red. M. Rector, M. Wehrhahn,
Hannover 1997, s. 15-39.

" Por. Wieland,dz. cyt., s. 180.
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Boskiego prawa: ,,Stworzyt nas, bysmy byli dobrzy; gdy stajemy sig¢ zli, sami
przyczyniamy si¢ do swego nieszczgscia i niszczymy Jego dzieto™'®.

Religijny ton oraz watek boskiej sprawiedliwosci i kary za pych¢ dominuja
w ostatniej z szesciu czgs$ci poematu Die Landplagen' (z roku 1769) Jakoba
Michaela Reinholda Lenza. Niezrozumiale dziatanie pot¢znych sil natury nie
wywoluje pytania o obecnos¢ opatrznosci lub jej brak, przeciwnie, utwor kon-
czy zachgta, by chwali¢ Boga, ktory paradoksalnie objawia si¢ w ,,cudownie
rozesmianych btyskawicach” i ,,pogodnych grzmotach”?°.

Inaczej trzgsienie ziemi interpretowat kilkadziesiat lat pozniej Goethe, ktory
nie uznawat go za karg ani czas proby, ale za wydarzenie, ktdre nadszarpneto
wizerunek mitosiernego Boga-Ojca. W roku 1811, piszac autobiografi¢, Goethe
wiedzial, ze po tragedii zaczety mnozy¢ si¢ dywagacje, w ktorych protestanccy
duchowni i tak zwani ,,bogobojni” (niem. Gottesfiirchtige) nawotywali do pokuty
1 przestrzegali przed grzesznym zyciem?'. Dla szesciolatka, jakim byt wowczas
Goethe, wies¢ o kataklizmie byta wstrzasem, ktory miat zburzy¢ jego wewnetrz-
ny spokoj i ostabi¢ wiarg w Boga®: ,,Bdg, stworca i opiekun nieba i ziemi, ktory
jawi mu si¢ [Goethemu jako chtopcu— A.K.H] w wyznaniu pierwszego artykutu
wiary jako madry i taskawy ojciec, nie okazal bynajmniej swych ojcowskich
uczu¢, skazujac na zaglade zardwno sprawiedliwych, jak i niesprawiedliwych.
Daremnie mtody umyst chiopca starat si¢ broni¢ przed tymi wrazeniami, tym
bardziej ze nawet medrcy 1 uczeni w Pismie nie mogli jak nalezy wyjasni¢ zja-
wiska. Nastepne lato nastrgczyto sposobnosé blizszego poznania groznego Boga,
o ktérym Stary Testament tyle nam przekazal wiadomosci™*.

GDZIE BYE WTEDY BOG?

Gdy dochodzi do tragedii, wielu pyta: gdzie byt wtedy Bog? Dlaczego
dopuscit do czegos, co w ludzkim pojeciu jest zte? Czy niezawinione cierpie-
nia nie przeczg Jego istnieniu? Odpowiedzi — takze tych udzielanych po roku

18 Tamze, s. 146.

1 Zob. IM.R. L e n z, Die Landplagen, w: Gesammelte Schriften von J M.R. Lenz, t. 3, red. L. Tieck,
G. Reimer, Berlin 1828, s. 1-55.

20 Tamze, s. 55.

2! Por. G o e t h e, Dichtung und Wahrheit, s. 30. Por. tez: t e n z e, Z mojego zycia. Zmyslenie
iprawda, t. 1,s. 31.

22 Por. t e n z e, Dichtung und Wahrheit, s. 47. Por. tez: t e n z e, Z mojego Zycia. Zmyslenie
i prawda, t. 1, s. 50.

B Goethe, Zmojego zycia. Zmyslenie i prawda, s. 32. Goethe ma na mys$li burzg¢ z gradobi-
ciem, ktorej byt swiadkiem w roku 1756 w rodzinnym Frankfurcie nad Menem (por. tamze, s. 30).
W swojej powiesci autobiograficznej wielokrotnie konfrontuje chrzescijanstwo z wlasnymi przemy-
Sleniami, ktore musza tu zosta¢ pominigte.
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1755 — mogto by¢ co najmniej kilka. Racjonalnego wyjasnienia przyczyny
istnienia zta podjat si¢ na poczatku osiemnastego wieku Leibniz w Teodycei,
najwigkszym traktacie, ktory opatrzyt podtytutem O dobroci Boga, wolnosci
cztowieka i pochodzeniu zta*. Jego poglady zostawily gleboki slad w literatu-
rze niemieckiej, nie tracac na znaczeniu nawet po wystapieniach Kanta.

Leibniz rozwijal swojg filozofi¢ niesystematycznie, piszac krotkie, pole-
miczne teksty oraz komentarze; Teodycea byla jego pierwsza dtuzsza praca.
Zawarta w niej argumentacja opierala si¢ jednak réwniez na odwotaniach
— do Pisma Swictego, zwhaszcza listow $w. Pawta®>, mysli $w. Augustyna,
$w. Tomasza z Akwinu, Lutra, doktryn manichejczykow, przede wszystkim
za$ do pogladow Pierre’a Bayle’a, ktory w dziele Réponse aux questions d’un
provincial [,,Odpowiedzi na pytania pewnego mieszkanca prowincji”’]* wyra-
zal watpliwos¢ co do istnienia Boskiej opatrznosci i utrzymywat, ze nie mozna
obali¢ manichejskiej tezy o istnieniu dwdch pierwotnych zasad dobra i zta,
a tym samym przeczyt dogmatowi o wszechmocy jedynego Boga®'. Leibniz,
zachgcony przez krélowa Prus Zofi¢ Karoling, postanowit wyjasni¢ sprzecz-
nos¢ migdzy faktem istnienia zta a zatozeniem, ze $§wiat zostat stworzony
przez Boga jako dobry?®. Do$¢ niejednoznaczne stowo ,,teodycea”, wymyslone
1 uzyte przez Leibniza jedynie w tytule traktatu, ztozone z morfemdw ,,theds”
(z gr. bog) i ,,dike” (z gr. sad) i oznaczato ,,doktryng sprawiedliwosci Bozej”
lub ,,doktryng usprawiedliwiania Boga™?.

Przy zatozeniu istnienia Boga-Stworcy, ktdry stworzyt §wiat w pelni upo-
rzadkowany — a tak rozumowat Leibniz — stabym punktem wydawat si¢ fakt
obiektywnego istnienia zta. Czy byto dzielem Boga? Jesli tak, to mozna byto
watpi¢ w Jego dobro¢, poniewaz zto byto zrédtem cierpien. A jesli bylo od
Niego niezalezne, to fakt ten przeczylby Boskiej wszechmocy. Leibniz powta-
rzat za $w. Augustynem, ze Bog pozwolil na zto, aby wydoby¢ z niego wicksze
dobro, oraz za $w. Tomaszem z Akwinu, iz przyzwolenie na zto prowadzi ku
dobru wszechswiata. W swiecie pomyslanym jako zaplanowany porzadek zto

2 Zob. GW. L eibniz, Teodycea. O dobroci Boga, wolnosci cziowieka i pochodzeniu zia,
thum. i oprac. M. Frankiewicz, Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa 2001.

» Por. tamze, s. 82. ,,Lecz jesli nasza nieprawos¢ uwydatnia sprawiedliwos¢ Boza, to coz po-
wiemy? Czy Bog jest niesprawiedliwy, gdy okazuje zagniewanie?” (Rz. 3,5).

2 Zob. P. Bayle, Réponse aux questions d’un provincial, R. Leers, Rotterdam 1704.

2 Por.J. K o p ania, Wstep. Sita dedukcji i stabos¢ czlowieka. Tragiczny optymizm Leibniza,
w: Leibniz, dz. cyt., s. XIIL.

28 Na temat opatrznosci Leibniz wypowiadat si¢ takze w krotszych tekstach, w Rozprawie meta-
fizycznej oraz w Zasadach natury i taski (zob. GW. L e i b n iz, Wyznanie wiary filozofa. Rozprawa
metafizyczna. Monadologia. Zasady natury i laski oraz inne pisma filozoficzne, thum. S. Cichowicz,
J. Domanski, H. Krzeczkowski, H. Moese, oprac. S. Cichowicz, PIW, Warszawa 1969).

» Kopania,dz. cyt,s. VIL
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miato do spehienia okreslong rolg: ,,Mozliwe — dowodzit Leibniz — ze zhu
towarzyszy jakie$ wigksze dobro™.

L WHATEVER IS, IS RIGHT”

Po trzgsieniu ziemi zaatakowano nie tylko Teodycee Leibniza. Rownie
popularny co krytykowany byt woéwczas angielski poeta Aleksander Pope,
podzielajacy poglad Leibniza na temat harmonii dziatajacej we wszechswie-
cie. W Wierszu o czliowieku®' [Essay on Man] opublikowanym w latach 1733
1 1734 dowodzit, ze wszystko, co istnieje, jest dobre. Nawigzywat do teleologii
Leibniza oraz idei $wiata jako jednosci®, zgodnie z ktora wszystkie elemen-
ty — duchowe i1 materialne — sg ze soba $cisle potaczone w wielkim (ztotym)
tancuchu bytow, ztozonej z entelechii ,,drabinie”, na ktdrej, patrzac od dotu,
znajdowaly si¢ kolejno formy nicozywione, rosliny, zwierzgta, cztowiek oraz
istoty duchowe:

Pot¢zny tancuch twordw! od Boga zaczgty,
Ida potem anioty i cztowiek z zwierzety,

[.]

Od niebios do nicosci ten zwiazek si¢ trzyma.

[...]

Gdybysmy z wyzsza wtadza chcieli dziata¢ sprzecznie,
Wigc nizsze by na nasza cisnely koniecznie:

Inaczéy by sie przerwat ten zwiagzek stworzenia,

Gdzie ieden krok chybiony rownowagg zmienia®.

Wedhug zasady, ktora Pope ujat w formule: ,,Whatever Is, is Right”**, kazda
istota ma swoje miejsce w swiecie. Wszystko, co istnieje, jest odpowiednie,
wlasciwe (ang. right). W niemieckim thumaczeniu powiedzenie funkcjonowato
w znieksztatconej wersji jako ,,Alles ist gut” (,,wszystko jest dobre”) — taki
przektad byt naduzyciem, poniewaz wprowadzal nieobecng u Pope’a kategori¢

0 Leibnigz, Teodycea, s. 480.

31 Zob. Wiersz o czlowieku, Alexandra Pope. Z Angielskiego przelozony przez L. Kaminskiego,
Naktadem Zawadzkiego i Weckiego, Warszawa 1816.

32 Wyobrazenie ,taficucha bytéw” byto popularne zaréwno wsrod poetdow angielskich, jak i nie-
mieckich: Albrechta von Hallera, Immanuela Kanta, Johanna Lamberta, Johanna Gottfrieda Herdera
i Friedricha Schillera. Do listy nazwisk doda¢ nalezy takze Goethego i Holderlina. Por. A.O.Lovejoy,
Wielki tancuch bytu. Studium z dziejow idei, thum. A. Przybystawski, Wydawnictwo KR, Warsza-
wa 1999, s. 213n.

3 Wiersz o czlowieku, Alexandra Pope, s. 10.

3% An Essay on Man by Alexander Pope, 1, 51, London 1763, s. 8 (por. I, 294; 111, 231; TV, 145;
IV, 394).
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wartosciujaca. Na przestance, ze ,,wszystko jest dobre” (to znaczy: wlasciwe)
poeta opierat interpretacje zta®.

Pope’owi nie chodzito jednak o uznanie stworzenia za dobre, ale o wska-
zanie na wyzszos¢ porzadku ogdlnego nad interesami poszczegdlnych ogniw
fancucha, ktore przyczynialy si¢ do korzysci ogétu. Autor Wiersza o cztowieku
myslat podobnie jak Leibniz:

Tak gdy wszystkie ustawy stopniami si¢ wiaza,

I zgodnie do calosci utrzymania daza,

Gdyby z nich naymniéy ktdéra zboczyta przypadkiem,
Nieta tylko lecz ogo6t grozit by upadkiem?.

Wedhig Pope’a w porzadku naturalnym miat swe zrodta tad spoteczny,
oparty na ,,iednosci, porzadku, i powszechnéy zgodzie™’. ,,Teodycea” Pope’a
—na wzor Leibniza — polegala na zrzuceniu winy za zto bezposrednio na cztowie-
ka, ktory osmielat si¢ uwazac swiat za miejsce stworzone specjalnie dla niego. In-
nym utrudnieniem zrozumienia porzadku na $wiecie byto ograniczone poznanie,
a wigc niemoznos¢ uchwycenia sensu ,,wlasciwej” catosci. Bledna interpretacja
rzeczywistosci prowadzita do zwatpienia w Boska sprawiedliwo$¢®.

Na niezwykla interpretacj¢ tancucha bytdow w poezji niemieckiej wskazu-
je Marion Hellwig, ktéra zestawia formulg ,,alles ist gut” z ukrzyzowaniem
Chrystusa®. W hymnie Friedricha Hélderlina Patmos z roku 1801 $mierc¢
Chrystusa jawi si¢ jako ,,mito$¢ ostateczna™?, ktdrej wspomnienie w ,,godzinie
Wieczerzy”!, wypowiedziane przez samego Pana, nabiera eschatologicznego
charakteru:

[...] bo nigdy dosy¢

Nie wyrzekt o dobroci

Stéw, wtedy, by dodac otuchy, gdy

Ujrzat to, gniew $wiata.

Bo wszystko jest dobre. I umart. Wiele by mozna
O tym méwic [...]*.

¥ Polski thumacz takze nie uniknat warto$ciowania: ,,To co czlowiek w swym wiasnym stosunku
zkém zowie, / Jest i musi bydz dobrém w ogoéInéy osnowie” (Wiersz o cztowieku, Alexandra Pope, s. 3).

3 Tamze, s. 11.

37 Tamze, s. 37.

3 Por.M.Hellwig,, Alles ist gut”. Zur Bedeutung einer Theodizee-Formel bei Pope, Voltaire
und Hélderlin, w: Das Erdbeben von Lissabon und der Katastrophendiskurs im 18. Jahrhundert,
s. 217.

% Por. tamze, s. 225-229.

0 F.Ho6lderlin, Patmos, w: tenze, Poezje zebrane, ttum. A. Lam, Akademia Humanistyczna
im. Aleksandra Gieysztora, Puttusk 2015, s. 354.

4 Tamze.

# Tamze.
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Smier¢ ukazana jest tu jako dobro, ktérego na razie nie mozna rozpoznac.
Poeta $wiadomie pomija milczeniem histori¢ zbawienia: ,,Vieles wére / Zu sagen
davon™®, poniewaz jeszcze si¢ nie dopetnita. Marion Hellwig zauwaza, Ze ostat-
nie stowa Chrystusa wypowiedziane na krzyzu: ,,dokonato si¢” (J 19,30) stano-
wig odpowiednik formuty ,,alles ist gut”*. Hélderlin uznaje $mier¢ Chrystusa
oraz formule ,,dokonato si¢” za poczatek, a nie zakonczenie historii zbawienia.

OBURZONY WOLTER

Do ,,optymistycznych” teorii Leibniza i Pope’a odniost si¢ krytycznie w li-
stopadzie 1755 roku Wolter we wspomnianym poemacie O zniszczeniu Lizbony.
Filozofi¢ Leibniza skrytykowat ponownie w powiastce filozoficznej Kandyd
zroku 1759%. Wolter nie chciat zgodzi¢ si¢ na pojmowanie zta jako nastgpstwa
z gory ustalonego porzadku. Problem w tym, ze rozumiat zto inaczej niz nie-
miecki filozof — nazywat ztem krzywdg 1 niepotrzebne cierpienie ludzi, ktorzy
w swoim potozeniu nie mogli stwierdzi¢, iz zyja w §wiecie najlepszym z moz-
liwych, ani powtorzy¢ za Aleksandrem Pope’em, ze ,,wszystko jest dobre”.

Pope, uznajac wyzszos¢ dobra ogoélnego nad jednostkowym, dowodzit,
ze Stworca jednakowo troszczy si¢ o wszystkie byty: ,,Stworca powszechny
okiem uwaza iednakiém / Upadek bohatyra z konaigcym ptakiem™*®, co byto
wedlug Woltera nie do przyjecia.

Kiedy trzgsienie ziemi, lub nawaino$¢ wody

Miasta wtraca do grobu, pochtania narody?

«Nie, — odpowiesz mi zaraz — gdyz wieczna ustaw a,
«Nie rzadzi przez szczegdlné, lecz ogdlne prawa;

« Précz kilku zmian trwa zawsze dawna rzeczy postac¢?’.

Dziatanie natury wedle ,,ustawy odwiecznej”, w ktorej nie ma miejsca na
Boska ingerencjg, jak utrzymywat Pope, Wolter uwazat za bezduszne. Jego
argumentacja byta emocjonalna, faczyl on poglady autora Wiersza o czlowieku

® T en ze, Patmos, w: tenze, Simtliche Werke. Grofie Stutigarter Ausgabe, red. F. Beissner,
t. 2, Gedichte nach 1800, Verlag W. Kohlhammer, Stuttgart 1951, s. 167.

“ Por.Hellwig,dz. cyt., s. 226.

4 Zob. Vo ltaire, Kandyd czyli Optymizm: dzielo przelozone z niemieckiego rekopisu
Doktora Ralfa z przyczynkami znalezionymi w kieszeni tegoz doktora zmartego w Minden, roku Pan-
skiego 1759, ttum. T. Boy-Zelenski, Arcanum, Bydgoszcz 1991. Dopiero Rousseau nadaje dyskusji
nowy bieg. Historia literatury niemieckiej zna przynajmniej jeden przyktad polemiki z Wolterem:
opublikowany w roku 1798 Anti-Candide Justusa Mosera.

4 Wiersz o czlowieku Alexandra Pope, s. 4.

4 Tamze, s. 7 (podkr. A.K.H.).
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z kara, zemsta Boga, o ktorej Pope nie wspominat, o ktorej z kolei gltosno byto
w sprawozdaniach z wydarzen, ktore dotkngty Lizbong:

Rzekniecie; to skutki przyrodzenia ustaw odwiecznych

Co wolnego Boga do czynow zmuszajg bezwolnych.

Rzekniecie nad tylu ofiar okropna mogita:

Bog si¢ ze m$ c it To straszna smierc jest przestempstwa ich k ar g*.

Wedtug Woltera nie mozna byto zaakceptowac interpretacji trzgsienia zie-
mi jako kary za grzechy. Siggnat w tym celu po aluzj¢ do historii Hioba: ,,Jakiz
wystepek, wing, popetity te dzieci niewinne, / Na tonie matek w sztuki zdarte,
krwia matek swa krwig splusczone?”%.

Wolter zasadniczo nie zaprzeczat istnieniu opatrznosci jako takiej, kry-
tycznie odniost si¢ jedynie do tez Leibniza i Pope’a®. Uwazal, ze uznanie
za Leibnizem, iz Boska ingerencja w porzadek natury jako co$ doskonale
zaplanowanego rzadko ma miejsce, oznacza zaakceptowanie bezdusznych sit
natury, w ktérych nie objawia si¢ Boskie mitosierdzie. W swoim poemacie za-
atakowat takze chrzescijanska wyktadni¢ cierpienia jako czasu proby i dosko-
nalenia oraz sprzeciwil si¢ traktowaniu zycia ziemskiego jako ,,przejscia” do
zycia wiecznego. ,,Ale kto moze by¢ pewien, ze wiecznos¢ zczescia odbierzem
w nagrodg?”! — pytal. Mimo wszystko Wolter nie neguje w poemacie wiary
w Boga: ,, Tylko w samym Bogu prawda, przekonany dzis$ jestem”.

Krytyke optymizmu Leibniza za pomoca argumentéw Woltera ponowi po-
nad pot wieku pozniej, w roku 1819, Arthur Schopenhauer w Swiecie jako woli
i przedstawieniu®. Siggnie po przyktad Lizbony, ktorej dramat zdazyt stac sig¢
symbolem nieuzasadnionego ludzkiego cierpienia i opuszczenia przez opatrz-
nos¢. Pojecie tancucha bytow Schopenhauer zrozumie odwrotnie niz Leibniz,
uzna je za szereg pozerajacych si¢ wzajemnie ,,istot udrgczonych™, tancuch
»~meczenskich §mierci™?, faczacy byty w bdlu i wyrazajacy ich fizyczna za-
leznos¢. Dla Schopenhauera nie byt to juz kosmiczny porzadek, nad ktorym
czuwa Stworca. Nie ukrywal oburzenia: ,,Do tego oto $§wiata chciano przy-
pasowac system optymizmu i zademonstrowaé go nam jako $wiat najlepszy

8 Poema Woltera o zapadnieniu Lisbony, s. 3 (podkr. A.K.H.).

# Tamze.

% Por. Leibniz, Teodycea, s. 254n.

St Poema Woltera o zapadnieniu Lisbony, s. 8.

32 Tamze, s. 10.

% Zob. A.Schopenhauer, Swiat jako wola i przedstawienie, t. 2, ttum. J. Grewicz, Wy-
dawnictwo Naukowe PWN, Warszawa 1995.

> Tamze, s. 831.

% Tamze.
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z mozliwych™®. Optymizm ten to w jego przekonaniu ,,krzyczacy absurd”.
Gdyby swiat ,,byt trochg tylko gorszy, to nie moglby juz istnie¢”®, konsta-
tuje Schopenhauer, dziwigc si¢ fenomenowi rosnacej popularnosci filozofii
Leibniza, mimo jej ,.kulawego usprawiedliwienia zta”, ktére miatoby czasem
sprowadza¢ dobro®.

CZY ZL0O JEST POTRZEBNE?

Czy Bog wyprowadzit wigksze dobro z dziatan Mefistofelesa i Fausta?
Goethe rozumiat ,,teodyce¢” Leibniza na swoj sposob. Rozwazania o sensie zta
i (nieobecnej?) opatrznosci wiaczyt do swego najwazniejszego utworu. W ,,Pro-
logu w Niebie”, stanowigcym metafizyczne ramy pierwszej czesci Fausta,
ufno$¢ w opatrznos$¢ potwierdza hymn trzech archanioléw zachwyconych
wzniosta harmonig wszechswiata. Nie jest to jednak kompletna wizja Swiata,
poniewaz po wkroczeniu na scen¢ Mefistofelesa dopelnia ja, zarazem jej za-
przeczajac, jego szyderczy kontrapunkt. Czy dzieta Pana sa takie, jakimi wi-
dza je archaniotowie, ,,wspaniate [...] jak w pierwszym dniu”**? Pobrzmiewa
w $piewie anielskim motyw przewodni pierwszego rozdzialu Ksiggi Rodzaju,
gdzie po kolejnych dniach stwarzania §wiata dzieta Boga zostaja ocenione jed-
nakowo: ,,Bog widziat, ze byty dobre” (Rdz 1,12; por. 1,18.21.25.31). Amoze
cztowiek, przez diabta nazywany za Leibnizem ,,malym bogiem™®', jest zawsze
taki sam, niezdolny do poprawy —,,rownie osobliwy jak w pierwszym dniu’’?%*
Posta¢ Mefistofelesa wspotistnieje w archetypicznym dysonansie ze Swiatem
anielskim. Zaprzeczanie harmonijnemu porzadkowi $wiata i szlachetnej natu-
rze czlowieka zdaje si¢ dopetniac ,,obiektywny” obraz rzeczywistosci, w ktorej
jest miejsce na dobro i zto.

Dlaczego Pan — celowo nie nazywany przez Goethego Bogiem — pozwala
na dziatanie diabta w zyciu Fausta? Czlowiek ,,zbyt tatwo usypia; dlatego
chetnie przydaj¢ mu towarzysza, ktory pobudza i dziata, a sprawia si¢ jak dia-
bel”®, wyjasnia Pan pod koniec sceny. Ow ,,towarzysz” daje impuls do dziatan,
aw efekcie aktywizuje proces wiecznego dazenia, ktore jest istota spetnionego

% Tamze.

57 Tamze.

% Tamze, s. 835.

% Tamze, s. 834.

0 JW. G o ethe, Faust I, w: tenze, Poezje. Faust I, thum. i oprac. A. Lam, Wydawnictwo

Typografia, Pultusk—-Warszawa 2012, s. 224.

o Tamze.

92 Tamze.

0 Tamze, s. 227.
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cztowieczenstwa. Owo wieczne dazenie, paradoksalnie zainicjowane przez
szatana, zmniejsza ryzyko popelnienia grzechu, ktory juz w pierwszych wie-
kach chrzescijanstwa byl uznawany za kardynalny — grzechu zaniedbania.
Ale czy zto, czyny moralnie zte i zlo osobowe, szatan, mimo to nie petnia
roli dwuznacznej? Jak ujrze¢ w nich cos, z czego zostanie wyprowadzone
dobro? Zwtaszcza w kontekscie takich scen, jak ,,Noc Walpurgi” wydaje si¢
to trudne.

Dla Leibniza zto miato charakter prywatywny, byto niedoskonatoscia, bra-
kiem dobra, dla Goethego jest takze osobowym bytem, na ktérego dzialanie
w dodatku zgode wyraza Pan. W wypowiedzi Pana (w oryginale): ,,Drum
geb’ ich gern ihm den Gesellen zu, / Der reizt und wirkt, und muB, als Teufel,
schaffen”*, czasownik ,,schaffen” posiada dwa znaczenia — zaréwno ,,dziatac”,
jak i,,stwarzac¢”%. Dwuznaczno$¢ frazy ,,muf, als Teufel, schaffen” powoduje
(takze za sprawa przecinkdw!), ze rodzi si¢ watpliwos¢, czy Mefistofeles i jego
dziatania nie stanowig czastki stworczej — a wigc boskiej! — sity®e.

Dziejace si¢ zto — jak w historii Hioba, do ktorej nawigzuje Goethe —
w chrzescijanstwie traktowano jako sytuacj¢ proby, element Bozej pedagogi-
ki, ktéra ma na celu doskonalenie czlowieka. Pan jest przekonany, ze Faust,
mimo niejasnych decyzji, jakie podejmuje, wybierze wlasciwa droge®’. Ale zto
stanowi takze ewidentny skutek wybordw bohatera, ktéry dysponuje wolng
wola. Jego spotkanie z Mefistem poprzedzaja wydarzenia i decyzje uczonego
— odejscie od Boga, praktykowanie czarnej magii, sprzeczny z nauczaniem
Ojcéw Kosciota przektad Prologu Ewangelii $w. Jana®, wyparcie si¢ trzech
cndt kardynalnych. Wszystko to §wiadczy o tym, ze diabel zaczyna dziata¢
w konsekwencji podjetych przez Fausta decyzji —a moze nawet na jego zycze-
nie. Czyni to nie tylko z przyzwoleniem Pana, ale 1 z przyzwoleniem Fausta,
ktory swiadomie porzucit chrzescijanska droge.

ZYo w Fauscie zostaje zrelatywizowane poprzez sposob, w jaki Mefisto-
feles definiuje swoja tozsamo$¢ w scenie ,,Pracownia”: ,,Jam cze¢scia sity, co
pragnie czyni¢ zto, a zawsze dobro stwarza”®. Czy duch przeczenia, okre-

% Tenze, Faust. Der Tragddie erster Teil, w: Goethes Werke. Hamburger Ausgabe, t. 3, Dra-
matische Dichtungen I, oprac. 1 komentarz E. Trunz, Verlag C.H. Beck oHG, Miinchen 1996, s. 18.

% Por. A. S ¢ h 6 ne, Kommentare, w: JW. Goethe, Faust. Kommentare, red. A. Schéne, Deu-
tscher Klassiker Verlag, Frankfurt am Main 1999, s. 251.

 Por. tamze.

¢ ,Dobry czlowiek w swoim niejasnym dazeniu jest zawsze $wiadom stusznej drogi”.
Goethe, Faust I, s. 225.

% Por. Sch 6 ne,dz cyt., s. 246n. Zdaniem Schonego nie ma watpliwosci, ze chodzi o rozu-
mienie Logosu jako Chrystusa.

® Goethe, Faust I, s. 251. Schone odnajduje tu aluzje do tekstow biblijnych: ,,Nie czyni¢
bowiem dobra, ktorego chceg, ale czynig to zto, ktorego nie cheg” (Kor 7,19) i,,Biada tym, ktérzy zto
nazywaja dobrem, a dobro ztem” (Iz 5,20). Por. S c h 6 n e, dz. cyt., s. 251.
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Slajacy siebie jako cze$¢ ,,czesci, co byla wszystkim na poczatku™”, pragnac
zla, czyni dobro? Czy chodzi o owo dobro, ktore — wedlug Leibniza — Bog
(czy tez Pan), wyprowadza ze zta? Trudno si¢ zgodzi¢ na takie rozumienie
dziatania opatrznos$ci, w ktorej zto uzurpuje sobie udziat, a mianowicie jako
czastka tego, co byto na poczatku. A moze —jak chce Albrecht Schone — diabet
(w koncu duch przeczenia!) dobrem nazywa to, co cztowiek nazwatby ztem?”!
Goethe nie daje gotowej odpowiedzi na te pytania. Gdyby Bog nie pozwalal na
czyny niemoralne lub im zapobiegat, ingerowatby w ludzka wolnos¢, a wigc
postgpowalby wbrew sobie — tak uwazali zarowno §w. Augustyn, jak i Leibniz,
tak zdaje si¢ mysle¢ Goethe.

ZYo w Fauscie wydaje si¢ elementem niezb¢dnym, owym potrzebnym
brakiem doskonatosci, do ktorej trzeba dazy¢. W tragedii Goethego zlo dziata
jednak w postaci osobowej, nawet jesli poeta chcial uczyni¢ z Mefista istotg
nie tyle demoniczna, ile groteskowa.

Pan nie ingeruje explicite w dzialania bohaterow tragedii, nie pojawi si¢
w zadnej scenie pierwszej czesci Fausta. Boska istota podtrzymujaca byty,
wymiennie nazywana ,,szczgsciem! sercem! mitoscia! Bogiem!”’%, pozostaje
niepoznawalna i nieobecna. Z wyjatkiem tajemniczego ,,glosu z gory”, ktory
nad skazang na $mieré Matgorzata wypowie stynne ,,Ocalona!”” (,,Ist geret-
tet”’*), Pan pozostaje nieobecny.

,,SZYFRY BOSKOSCI”

Z przyktadu Fausta Goethego lub oburzenia Woltera mozna by wnosi¢,
ze o Bogu 1 Boskiej opatrznosci cztowiek zmuszony jest wnioskowac na pod-
stawie zta lub cierpienia. Punktow odniesienia w mysleniu o boskosci byto
jednak w osiemnastym stuleciu wigcej.

Odwotajmy si¢ raz jeszcze do Schopenhauera: ,,Pewien optymista kaze
mi otworzy¢ oczy i popatrzec, jaki pigkny jest $wiat, w stonecznym swietle,
ze swymi gorami, dolinami, strugami, ro§linami, zwierze¢tami itd. — Ale czy
swiat to iluzjon? Kiedy ogladamy te rzeczy, sa wprawdzie tadne, ale by¢ nimi
to catkiem co innego””>. Wbrew temu, co sadzit niemiecki filozof, obraz swiata
harmonijnego, za ktérym ukrywa si¢ boski pierwiastek — jakkolwiek zwany,
byl zywy w literaturze niemieckiej przez caty osiemnasty wiek.

" Goethe, FaustI,s.251. Por. Sch 6 ne, dz. cyt., s. 251.

" Por. Schone, dz. cyt., s. 251.

” Goethe, Faust I, s. 310.

73 Tamze, s. 347.

™ T en ze, Faust. Der Tragddie erster Teil, s. 145.

5 Schopenhauer, Swiat jako wola i przedstawienie, t. 2, s. 831.
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O Bogu i opatrznosci niemieccy pisarze o§wiecenia chetnie wnioskowali
z natury. Natura miata wskazywac¢ na cechy Boga — popularna na poczatku
stulecia fizykoteologi¢ upowszechnit w poezji religijnej Barthold Heinrich
Brockes, ktéry (z czasem z coraz mniejszym przekonaniem i stabngcym po-
lotem) w powstajacym w latach 1721-1748 wielotomowym dziele Irdisches
Vergniigen in Gott™ [,,Ziemskie rozkosze w Bogu”] przekonywat, ze Slady
boskosci mozna odnalez¢ nie tylko w pigknych zjawiskach natury, ale i w tych
uznawanych za brzydkie, jak na przyktad insekty.

Bliskim temu mysleniu watkiem bylo ukazywanie zjawisk natury jako
boskiego szyfru. Bylo to podejscie ugruntowane w Starym Testamencie,
w ktoérym Jahwe w sposdb widzialny objawiat si¢ prorokom poprzez zjawiska
natury. Do tej tradycji nawiazywat Friedrich Gottlieb Klopstock, ktéry w hym-
nach i odach wyeksponowat ekstatyczne doznanie religijne oraz odnowit topos
poety-proroka. W odzie Die Friihlingsfeier [.Swieto wiosny”’], ktora w kilku
wersjach powstala w latach 1759-1771, zaréwno burza, jak i tagodny wiatr
(,,In stillem, sanftem Sduseln””’) oraz tgcza sg znakami objawienia Boskiego
majestatu oraz przymierza Boga z cztowiekiem.

Takze we wspomnianym Hymne auf die Gerechtigkeit Gottes Wielanda
Bog manifestuje si¢ w przyrodzie. Grzmoty nie wyrazaja jednak majestatu,
ale gniew za pogwalcenie praw natury, sa ostrzezeniem i nakazem powrotu do
chrzes$cijanskiej wiary: ,,Tak oto odglos grzmotu i przerazajacej burzy budzi
ich [ludzi] z ich snéw, by na nowo zwrdci¢ ich uwage na czynienie dobra.
— Jesli mimo to nie poprawia si¢ — c6z wtedy przeszkodzi, by wyszedt oden
pierwszy sad, otoczony tysiacem aniolow $mierci 1 oczyscit $wiat z ngdznikow,
tak zatwardziatych, ze nie zmigkcza ich dobro ani nie przerazaja grozby?”’s.

Potgzna istotg wyrazajaca si¢ w sitach natury jest takze Bog ukazany w pierw-
szej czesci oratorium Georga Philippa Telemanna Die Donner-Ode skompono-
wanego w roku 1756 do tekstu Johanna Andreasa Cramera. Libretto, zwlaszcza
arie Die Stimme Gottes erschiittert die Meere, Die Stimme Gottes zerschmettert
die Zedern, Sie stiirzt die stolzen Gebirge zusammen oraz duet Es donnert, dass
er verherrlicht werde nawiazujace do Psalmu 29 (por. Ps 29,3-10), przedstawiajq
Boga jako potege rzadzaca natura, poruszajaca fale morskie, powalajaca cedry
Libanu. W ariach odnalez¢ mozna aluzje do trzgsienia ziemi — Boski glos potrafi
miazdzy¢ gory i wprawi¢ horyzont w drzenie. Telemann dodaje teologiczne uza-
sadnienie niszczycielskiej mocy Boga: ,,On grzmi, poniewaz [chce] by¢ czczony. /
Sktadajcie mu dzigkczynienie w jego §wiatyni!/ Niech ze §wiatyni rozbrzmiewa

% Zob.B.H.Brockes, Irdisches Vergniigen in Gott, w: tenze, Physicalisch- und Moralischen
Gedichten, t. 5, Konig, Hamburg 1736.

T F.G.K1opstock, Die Friihlingsfeier, w: tenze, Oden, Goschen, Leipzig 1798, t. 1, s. 162.

® Wieland,dz. cyt,s. 156.
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po krance ziemi / glosny i dhugi $piew pochwalny””. Zaréwno Cramer i Tele-
mann, jak 1 Wieland przedstawiaja jeden, dajacy si¢ jednoznacznie zrozumiec
aspekt Boskiego dziatania.

Teolog Johann Georg Hamann w swoich pismach wyrazat przekonanie,
ze za zjawiskami natury kryje si¢ Boska immanencja, sens napisanej szyfrem
ksiggi natury wymaga jednak interpretacji, do odczytania ,,ukrytych znakow”
potrzeba bowiem ,.klucza*’. Dla Hamanna historia i natura stanowity komen-
tarze do Stowa Bozego (niem. Commentare des gottlichen Wortes), Boskie
objawienie pojmowal jako jednos¢ Pisma (Biblii), natury i historii®.

Ten model myslenia wielokrotnie pojawia si¢ w poezji Holderlina, ktory
stworzy wysublimowany obraz boskosci, czgsto niedostgpnej ludzkiemu po-
znaniu, dalekiej od teologicznych dogmatow. Przyktadem nawiazania do mysli
Hamanna jest przywotywany tu juz hymn Patmos, oparty na Apokalipsie sw.
Jana. Holderlin ukazuje w nim kwintesencj¢ Boskiego bycia objawiajacego si¢
w niepoznawalnym dla cztowieka paradoksie, w naturze, w znaku widzialnym
1 poznawalnym poprzez jedynego ,,posrednika” mi¢dzy Bogiem a cztowiekiem
— Chrystusa. Juz nie w burzy, ale w pelnym sprzecznos$ci, oksymoronicznym
cichym znaku grzmotdéw z nieba objawia si¢ Bog, co wigcej — dzieje si¢ to
w relacji najbardziej intymne;j:

Cichy jest jego znak
Na grzmiacym niebie. I Jeden stoi pod nim
Przez cale zycie. Bo wciaz zyje Chrystus®.

Owo ciche przemawianie znaku wskazuje na sposob poznania, wewngtrz-
ny proces odczytywania znakdw pochodzacych z natury 1 Objawienia. Tak
Holderlin rozumiat istote natury, ale i historii, ktéra uznawat za element pro-
cesu eschatologicznego.

NIENAZYWALNY I NIEPOZNAWALNY

Pod wplywem krytycyzmu Kanta nienazywalnos¢ i niepoznawalnos¢ Boga
staja si¢ w osiemnastym wieku tematami przewodnimi w literaturze. Antycy-
pacje pogladéw Kanta, na dtugo przed ukazaniem si¢ jego Krytyk, znajdujemy

" Cytza:G.Lauer,T.Unger,dz cyt.,s. 31.

8 Por. J.G. Ham ann, Brocken, w: Johann Georg Hamanns Schrifien und Briefe, t. 1, red. M. Petri,
C. Meyer Verlag, Hannover 1872, s. 174.

81 Por. te n z e, Biblische Betrachtungen eines Christen, w: Johann Georg Hamanns Schriften
und Briefe, t, 1, s. 144.

82 Holderlin, Patmos, thum. A. Lam, s. 357.
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w trzech hymnach Wielanda z 1754 roku: Hymne auf Gott, Hymne auf die
Sonne oraz Zweiter Hymne auf Gott®. Hymniczne ,;ja” eksponuje tu swoja
malo$¢ wobec Boga, nie odwaza si¢ o nim mysle¢ ani go nazwaé. Wieland
paradoksalnie wyczuwa sprzeczno$¢ mi¢dzy szukaniem Boga w naturze a Jego
tajemnica. Pomija natomiast aspekt ,,poznawalnosci” odwotujacy si¢ do Ob-
jawienia.

Trudnosci z nazywaniem Boga ma nawet Klopstock. W hymnie Friih-
lingsfeyer autor Mesjady za Biblig nazywa Boga ,,Jehova”*, paralelnie stosuje
w swej tworczos$ci inne okreslenia: ,,Wszechobecny” (niem. Allgegenwiérti-
ge), ,,Nienazwany” (niem. Ungenannte), ,,Wieczny” (niem. Der Ewige). Trafia
one do powszechnego uzytku jezykowego, wyznaczajac sposoby mdwienia
o Bogu, ktory stopniowo traci w poezji i filozofii cechy chrzescijanskiego
Boga osobowego.

Na niemoznos$¢ poznania ,,natury” Boga zwrdci pdzniej uwage Goethe.
W scenie ,,0grod Marty” Faust zapyta reprezentujaca katolicki typ poboznosci
Matgorzate: ,,Kt6z moze go nazwac? i ktoz wyznaé: wierze w niego. Kto si¢
odwazy, czujac go, powiedzie¢: ja w niego nie wierz¢?”’%. Nawiazujac do
dyskursu wokot (ponadwyznaniowego) pojecia boskosci i Boga — ktory zbyt
fatwo, jak si¢ wydawato wielu myslicielom, dawat si¢ okresli¢ — Goethe pi-
sze: ,,Ten, ktory wszystko ogarnia, wszystko utrzymuje, czyz nie ogarnia i nie
utrzymuje ciebie, mnie, samego siebie”*.

Problem niepoznawalnosci Boga przenosi si¢ na sfer¢ ducha jako taka.
Wywotany przez Fausta Duch (niem. Erdgeist) szydzi z czynionych przez
maga prob ujrzenia i zrozumienia go. Porownujac Fausta do ,,skrgconego
z Igku robaka™’, Duch nawigzuje do Ksiggi Psalmow (por. Ps 22,7), by po-
kaza¢, gdzie jest miejsce cztowieka: ,,Btagates [...], by mnie ujrzeé, glos mdj
stysze¢, twarz zobaczy¢, przyciagneto mnie potezne pragnienie twojej duszy:
wigc jestem!”®, Przekonanie Fausta, nazywajacego siebie ,,boskosci obra-
zem”®, o0 byciu rownym Duchowi, jest wyraznie sprzeczne z wypowiedzia
tegoz: ,,Z tym si¢ rownasz duchem, ktérego pojmujesz. Nie ze mna!”°. Jesli
przywolamy tu fragment piatej ksiegi Pomystow do filozofii dziejow rodzaju
ludzkiego Johanna Gottfrieda Herdera (powstajacych w latach 1782-1788), to

8 Zob. [ChrM. W i e 1 a n d], Hymnen. Von dem Verfasser des Gepryften Abrahams, Conrad
Corell & Co, Ziirich 1754.

8 Klopstock, Friihlingsfeye, s. 140.

8 Goethe, Faust I, s. 309n.

% Tamze, s. 310.

87 Tamze, s. 231.

8 Tamze.

8 Tamze, s. 232.

% Tamze, s. 232.
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takze natrafimy na temat poznawalnosci istot duchowych. I tutaj, podobnie jak
w Fauscie, jest on powigzany z ideq tancucha bytow: ,,Niedoskonatos¢ jego
[ludzkiego przyrodzenia — A.K.H.] razi nader umyst ziemski: lecz duch wyzszy
(Erdengeist) zazierajac wewnatrz, widzac juz wiele ogniw tancucha wiazacych
si¢ z soba, moze zaiste nad nimi si¢ litowac, lecz nimi nie gardzi™'.

Ideg ztotego tancucha w scenie ,,Noc” réwniez mozna traktowac jako od-
blask mysli Herdera: ,,Jak si¢ to wszystko w catos¢ splata, jak jedno w drugim
dziala, zyje! Jak te niebianskie sily to si¢ wznosza, to spadaja, jak przekazuja
sobie wiadra zlote! Lotem swym blogoslawionym z nieba przemierzaja ziemie,
harmonia dzwigkow sycac wszech§wiat™®. Sity natury, a nie materia, stanowia
tu przekaznik informacji migdzy réznymi poziomami egzystencji.

Posredni wptyw Herdera pozwala dopatrzy¢ si¢ u Goethego sktonnosci do
opowiadania si¢ za panteistyczna koncepcja boskosci. Herder rozwijat bowiem
swoja teori¢ tancucha bytéw w kontekscie nauki Spinozy i tak zwanego sporu
o Spinozg (niem. Pantheismusstreit), w ktorym procz Herdera brat udziat Mo-
ses Mendelssohn 1 Gotthold Ephraim Lessing. Spor wszczal Heinrich Jacobi
w roku 1785 anonimowo wydanym pismem Uber die Lehre des Spinoza in
Briefen an den Herrn Moses Mendelssohn [,,O nauczaniu Spinozy w listach
do pana Mojzesza Mendelssohna], w ktérym systemowi Spinozy zarzucat
ateizm. Dwa lata pdzniej Herder wydat zbidr filozoficznych dialogow Gott.
Einige Gesprdche®”, w ktorych przedstawial naturg jako zwiazek bytow prze-
niknietych i powiazanych ze soba pierwiastkiem duchowym.

,NIESKONCZENIE” PODZIELONY BOG
I, ALTERNATYWNE” WIZJE BOSKOSCI

Johann Christoph Friedrich Schiller, podobnie jak Goethe 1 Herder, byt
zwolennikiem teorii tancucha bytow. Idea zwiazku wszystkich sit natury w kos-
mosie, wspierajacych si¢ wzajemnie w dazeniu wzwyz, ku boskosci, okazata
si¢ zatem wdzigcznym tematem literatury.

W poetyckich wizjach boskosci Schiller oddalit si¢ od chrzescijanskich
wyobrazen na temat Boga, ktorym dat wyraz jedynie we wczesnej tworczosci.
W Philosophische Briefe®* [, Listy filozoficzne”] z roku 1786 przekonywat
o istnieniu $cistego zwiazku migdzy Bogiem a naturg. Pod pojeciem Boga

1 J.G. Herder, Pomysly do filozofii dziejow rodzaju ludzkiego, t. 1, T. Gliicksberg, Wil-
no 1838, s. 185.

2 Goethe, Faust I, s. 230.

% Zob. Gott. Einige Gesprdche von J.G. Herder, Karl Wilhelm Ettinger, Gotha 1787.

% Zob. F. S chiller, Philosophische Briefe, w: tenze, Simtliche Werke, t. 5, Philosophische
und vermischte Schriften, red. G. Fricke, H.G. Gopfert, Hanser, Miinchen 1962, s. 336-358.
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(niem. Gott) nie kryt si¢ osobowy Bdg chrzescijanstwa: ,,Wszystkie dosko-
natosci we Wszech§wiecie sa zjednoczone w Bogu. Bog i Natura sa dwiema
wielko$ciami, ktore sa sobie doskonale rowne™*. W liscie filozoficznym za-
tytutowanym Gott Schiller powtarza za Leibnizem, ze byty sa ze sobg har-
monijnie powigzane, istniejg zanurzone w boskiej substancji, ktérej odbiciem
jest Natura, okreslona w tymze tekscie jako ,,nieskonczenie podzielony Bog”
(niem. ein unendlich geteilter Gott)®.

Schiller wyjasnia, ze boskie ,,ja”” odzwierciedla si¢ w bytach niczym swiatto
w szkle. Nie chodzito wigc 0 Boga osobowego, ale panteistyczna boskos¢, dla
ktorej poeta — a w $lad za nim wielu innych — poszukiwat adekwatnych nazw:
,Gdyby kiedy$ Wszechmocy spodobato si¢ rozbi¢ ten pryzmat [ ...], wszystkie
duchy skonczytyby swdj zywot (untergehen) w j e d n y m Nieskonczonym
(,,in einem Unendlichen”), wszystkie akordy zespolityby siew jedne]j
Harmonii, wszystkie strumienie dotartyby do jedne go Oceanu™’.

Holderlin byt w mtodosci zafascynowany Schillerem. Zafascynowany byt
réwniez wieloma pogladami filozoficznymi, w tym monadologia Leibniza,
ale kazda mysl 1 kazdy tekst ulegat w jego poetyckiej fantazji znacznemu
przeksztatceniu, za co zreszta spotkatl poete ostracyzm — nie tylko towarzyski.
7 monadologia Leibniza wiazala si¢ takze bliska Holderlinowi idea wszech-
jedna (gr. hen kai pan) — panteistyczna teoria, w ktorej jednos¢ swiata wynika
z jego zwiazku z boskoscia. Idea ta nabrata pozniej szczegdlnego znaczenia
takze u Georga Wilhelma Friedricha Hegla i Friedricha Wilhelma Josepha
Schellinga. Motyw $wiatta i boskos$ci odbijajacych si¢ w lustrze pojawia si¢
w miodzienczym Hymmnie do Bogini harmonii Holderlina (z roku 1795). By
zrozumie¢ sens tego utworu, wspomnie¢ trzeba, na czym polegata monado-
logia Leibniza.

Filozof rozumial swiat jako system uporzadkowanych wzglgdem siebie
bytow zwanych monadami, z ktorych kazdy — w tym byty anielskie, ludzkie
1 inne stworzenia oraz Bdg, jedyna monada niestworzona — stanowit odr¢b-
ny, duchowy $wiat”®. Na podstawie ich duchowe;j istoty i wynikajacej z tego
niepodzielnosci wyciagnat wniosek, ze wzajemne oddzialywania monad sa
niemozliwe, a jedyne, co moga one jako istoty duchowe zmieniaé, to wia-
sne wyobrazenia wewngetrzne. Relacje miedzy monadami nie mialy zatem
charakteru przyczynowo-skutkowego, ale odbywaty si¢ wedle ustanowio-
nego z gory Boskiego porzadku okreslanego jako ,.harmonia przedustawna”
(tac. harmonia praestabilita).

% Ten ze, Gott, w: tenze, Philosophische Briefe, s. 351.
% Tamze.

7 Tamze, s. 352.

% Leibniz, Teodycea,s. 165.
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Z monadologii wyplywalo wspdlne niemieckim twdércom przekonanie
o nieskonczonych mozliwosciach istnienia roznorodnych rzeczy, powiaza-
nych z sobg hierarchicznie i wspdlnie dziatajacych w $wiecie, stanowiacych
doskonata jednos¢, posiadajaca duchowe zrédto. Przekonanie to podzielali
migdzy innymi Herder, Goethe i Schiller. Lezaca u podstaw wyobrazenia jed-
nosci w réznorodnej wielosci idea duchowego charakteru wszystkich istot
oraz wiara w $wiat zdolny do nieustannego rozwoju, a mimo to stanowiacy
jednos¢ prowadzita do stopniowego odchodzenia od koncepcji osobowego
Boga chrzescijanstwa.

Mimo ze teori¢ harmonii przedustawnej zaatakowali migdzy innymi Kant™
1 Wolter, filozofia Leibniza nadal cieszyta si¢ popularnoscia, a $lady inspiracji
ideg harmonia praestabilita mozna znalez¢ u wielu tworcow o$wiecenia!®.

Idea boskosci odbijajacej si¢ w zbudowanej w sposdb hierarchiczny i prze-
pojonej pierwiastkiem duchowym naturze powraca u Goethego i Schillera,
a takze u Holderlina. O fascynacji Leibnizem, ale i samodzielnosci myslenia
mtodego Holderlina $wiadczy wspomniany Hymn do Bogini harmonii'®', kto-
ry poczatkowo miat nosi¢ tytut nawiazujacy do pism Leibniza — Hymn do
Prawdy'*”. Bogini Urania z utworu poety, do ktorej zwraca si¢ hymniczne
,Ja’, W motcie zaczerpnigtym z powiesci Ardinghello Wilhelma Heinsego na-
zywana ,,jasniejacg dziewica”, ktéra ,,trzyma czarodziejska nicia wszechswiat
w promiennym zachwycie”, w wierszu nazywana jest ,.krolowa swiatow”!%,
zrédlem, z ktorego wytryskaja ,,Miriady istnien [...] / Niczym promienie two-
jego oblicza™'™, boginia przegladajaca si¢ w swoim stworzeniu, zyciodajna

% Por. I. K an t, Nowe wyjasnienie pierwszych zasad poznania metafizycznego, thum. A. Grze-
linski, w: tenze, Dziela zebrane, t. 1, s. 345-386 (zwt. s. 381 n.).

100 Wymieni¢ tu mozna Albrechta Hallera, Karla Wilhelma Ramlera, Wielanda, Goethego,
Schillera i Holderlina. Pod wptywem Leibniza znajdowali si¢ pisarze i filozofowie: Winckelmann,
Moses Mendelssohn, Herder, Lessing, pozniej takze Schelling.

0t Zob. F.Ho1d e r1in, Hymn do Bogini harmonii, w: tenze, Poezje zebrane, s. 101-105.

1920 lekturze pism Leibniza pisat Holderlin w liscie do przyjaciela Neuffera pod koniec 1790
roku (zob. F. Holderlin, Sdmtliche Werke und Briefe in drei Bénden, red. J. Schmidt, Deutscher
Klassiker Verlag, Frankfurt am Main 1992-1994 (list nr 36, s. 71). W Zasadach filozofii, czyli mona-
dologii Leibniza temat prawdy pojawia si¢ w kontek$cie harmonii wszech§wiata, ktora jest tematem
tego utworu Holderlina: ,,Atoli racja dostateczna musi znajdowac si¢ tez i w prawdach przypadko-
wych, czyli faktycznych, tzn. w nastgpstwie rzeczy rozrzuconych we wszechswiecie, gdzie rozktada-
nie na racje poszczegolne mogtoby dochodzi¢ do coraz nowych szczeg6téw z powodu niezmierzonej
rozmaitosci rzeczy w naturze i nieskonczonej podzielnosci cial” (G.W. L e i b n i z, Zasady filozofii,
czyli monadologia, w: tenze, Wyznanie wiary filozofa. Rozprawa metafizyczna. Monadologia. Za-
sady natury i laski oraz inne pisma filozoficzne, s. 304). Pojawia si¢ takze u Leibniza, w kontekscie
dyskusji z Bayle’em, pojecie ,,powszechnej Harmonii”, ktora sprawia, ,,ze wszelka substancja do-
ktadnie wyraza wszystko pozostale dzigki swoim wlasnym odniesieniom” (tamze, s. 309).

% Ho1derlin, Hymn do Bogini harmonii, s. 101.

104 Tamze.
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sita, podtrzymujaca $wiat w mitosnym, harmonijnym uscisku. ,,Swiat moj
jest zwierciadtem twojej duszy, / A mym $wiatem, synu! jest harmonia™'®
— wota Urania. Bogini posiada zatem cechy boskie, a jej istnienie jest zara-
zem wpisane w stworzenia, w ktorych przeglada si¢ niczym w zwierciadle.
Uzyta przez Holderlina metafora zwierciadta nawiazuje do tej, ktora Leibniz
przedstawil w Monadologii, opisujac powiazania miedzy monadami. Kazda
z nich byta wedtug filozofa ,,zwierciadtem uniwersum”'%. Relacja miedzy
monadami przypominata powigzania mi¢dzy makro- i mikrokosmosem. Ale
Holderlin rozumiat relacje migdzy monadami odwrotnie niz Leibniz — to swiat
mial by¢ odwzorowaniem, zwierciadlem duszy, a nie dusza odbiciem swiata
(1 boskosci). Wedtug poety swiat tworzyt sie, powstawat w procesie myslenia
i odczuwania, w ludzkiej swiadomosci.

BOGOWIE ODCHODZA, BOG UMIERA

W 1788 roku Friedrich Schiller opublikowat w wydawanym przez Wielanda
czasopismie ,,Der Teutsche Merkur” wiersz Die Gétter Griechenlandes. Przed-
stawil w nim nieistniejacy juz $wiat, zamieszkaty niegdy$ przez antycznych
bogdéw, ktdrzy wraz z nastaniem chrzescijanstwa opuscili naturg, zabierajac
z niej pigkno. Dawniej ,,bostwa §lad widziano™'"’, a mityczne historie odci-
snigte w ksztattach natury dawaty poczucie szczg¢scia. Platon picknem nazywat
harmonig, odblask $wiata idei, transcendentnej boskosci, manifestujace sig¢
w $wiecie i obyczajach!®. Schiller w przywotanym tu wierszu dat wyraz prze-
konaniu, ze transcendentna bosko$¢ w naturze przestata si¢ objawiac. Zestawit
materialistyczne podejscie do natury, jakie reprezentowaly nauki przyrodnicze
(z Isaakiem Newtonem na czele), z mitycznym jej rozumieniem:

Gdzie dzi$, jak medrey nasi mowia o tym,
Kula bezdusznie obraca si¢ I$nigca,
Kierowat Helios swym rydwanem ztotym!'®.

Obyczajowos¢ hellenska przeciwstawial tradycyjnemu chrzescijanskiemu
(wzbudzajacemu zapewne przerazenie) mysleniu o $mierci:

15 Tamze, s. 102.

19 T eibniz, Zasady filozofii, czyli monadologia, s. 308.

W7F. S chiller, Bogowie Grecji, ttum. W. Stobodnik, w: tenze, Dziela wybrane, wybor
S.H. Kaszynski, PIW, Warszawa 1985, s. 31.

108 Platon teori¢ piekna rozwijat w takich dialogach, jak: Fileb, Faidros, Uczta, Panstwo, Ti-
majos.

1S chiller, Bogowie Grecji, s. 31.
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Zaden kosciotrup, gdy cztowiek umieral,
W domu go nie odwiedzat, lecz tagodnie
Calus z warg resztg zycia mu zabierat!''’,

Schiller powierzchownie rozumiat sens $mierci, jaki nadato jej chrzesci-
janstwo, ale utwor byt przeciez tekstem literackim. Spotkat si¢ z pochwatami,
ale 1 krytyka. Leopold Friedrich Stolberg odebratl go jako bluznierstwo i atak
na chrzescijanstwo'!!, zwlaszcza ze stowu, ktore jako Logos reprezentowato
Chrystusa, zostala zarzucona ,,bezduszno$¢”:

Bogowie powrocili do domostwa,
Biorac ze soba zycia wzniostos¢ cala.
Ni kolor po nich, ni dzwigk nie pozostat,

Nam tylko stowo bezduszne zostalo'?

Zapomniat jednak o tym, Ze tekst literacki rzadzi si¢ swoimi prawami i nie
mozna od niego oczekiwaé ,,prawdy”.

Kilka lat pdzniej Jean Paul Richter (znany jako Jean Paul) stworzy wizj¢ jesz-
cze bardziej przerazajaca — wizj¢ zaswiatow bez Boga. O nieistnieniu Boga utwier-
dza zmartych czekajacych na Sad Ostateczny sam Chrystus, nie zmartwychwstaly,
ale umarly! W wielokrotnie przerabianym fragmencie powiesci w skrocie zwanej
Siebenkdis'®, w Mowie wypowiedzianej przez umartego Chrystusa ze szczytu kos-
micznego gmachu o tym, ze nie ma Boga, dopatrywano si¢ zar6wno manifestu ate-
izmu, nihilizmu, jak i apologii chrzescijanstwa, chociaz autor przedstawia zawartg
w utworze wizj¢ jako sen, po ktérym nastepuje szczgsliwe przebudzenie'*.

Popularnos¢ tematu boskosci w literaturze niemieckiej osiemnastego wieku
wynika z kilku przyczyn — czgsciowo z faktu, ze wielu myslicieli i poetéw albo
posiadato teologiczne wyksztatcenie, albo pochodzito z rodzin pastorskich lub

10 Tamze, s. 33.

" Por. D. Borchmey er, Weimarer Klassik. Portrait einer Epoche, Beltz Athendaum GmbH,
Weinheim 1994, s. 228.

12 S chiller, Bogowie Grecji, s. 34 (podkr. A K.H.).

13 Petny tutul: Blumen-, Frucht- und Dornenstiicke oder Ehestand, Tod und Hochzeit des
Armenadvokaten F. St. Siebenkds im Reichsmarktflecken Kuhschnappel.

4 Jean Paul, Mowa wypowiedziana przez umariego Chrystusa ze szczytu kosmicznego
gmachu o tym, Ze nie ma Boga, tham. M. Zmigrodzka, w: M. Janion, M. Zmigrodzka, Romantyzm
i egzystencja. Fragmenty niedokonczonego dziela, stowo/obraz terytoria, Gdansk 2004, s. 129-131.
Komentarz do tekstu Jean Paula znajduje si¢ w tej ksiazce w rozdziale ,,Apokalipsa bez zbawienia.
Tematy jeanpaulowskie” (zob. s. 132-149).
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pielggnujacych tradycje pietystyczne. Bez wzglgdu na uwarunkowania bio-
graficzne zainteresowanie sferg duchowa to takze czegs$¢ ludzkiej aktywnosci
1 staty element tworczosci.

Obecnos¢ lub nieobecnos¢ Boga osobowego — jak wynikatoby z przyto-
czonych utworow — wyplywa nie z Jego istoty, ale ze sposobu myslenia o Nim.
Przetomy w religii i filozofii zaowocowatly w literaturze ,,alternatywnymi”
wobec chrzescijanstwa koncepcjami boskosci, wsrod ktorych dominuje wersja
deistyczna i panteistyczna. Niewiele miaty one wspolnego z wyobrazeniami
Boga osobowego, jakiego znalo chrzescijanstwo. Problem opisania tego zja-
wiska w literaturze jest tym bardziej ztozony, ze sama teologia chrzescijanska,
z racji podzialéw na wyznania, protestanckie ruchy reformatorskie oraz sekty
w zrdéznicowany sposob odnosita si¢ do Boskich atrybutéw. Takze zweryfiko-
wane przez astronomig¢ 1 fizyke wyobrazenia na temat Boga, czasu i przestrzeni
oraz wiecznosci przyczynity si¢ do ,,zawgzenia” obszaru Boskich dziatan, ktdore
nie byly juz do pomyslenia w racjonalnie czy empirycznie uporzadkowanej
wizji $wiata. Na poczatku dziewigtnastego wieku Boga biblijnego zastapi ,,bog
filozofow”, duch, absolut. Juz wczesniej zreszta kontakt z boskoscig — réznie
definiowana — zostat przesunigty w sfer¢ doznania estetycznego. Coraz czgsciej
do gtosu dochodzi¢ bedzie ateizm 1 agnostycyzm. Friedrich Nietzsche, mylac
smier¢ wiary ze $Smiercig Boga, w Wiedzy radosnej oglosi $wiatu ustami ,,czto-
wieka oszalalego”, ze ,,Bog umart! Bog nie zyje”'">. Zanim to nastapi, romantycy
zwrocg si¢ na nowo ku chrzescijanstwu — w zyciu osobistym (niektorzy, jak
Friedrich Schlegel, nawrdcg si¢ na katolicyzm) i w twdrczosci.

Trzeba jednak pamigtac, ze literatura — wbrew temu, czego oczekiwat od niej
oburzony na Schillera Friedrich Leopold Stolberg — nie musi glosi¢ ,,prawdy”.

Na koniec wypada mi przeprosi¢ Czytelnika za pominigcie niektorych
waznych watkéw poezji niemieckiej konca osiemnastego wieku, na przyktad
postaci Chrystusa, a zwtaszcza sposobu jej ukazania w hymnach Holderlina.
Sadzg, ze zastuguja one na pelne, bardziej wyczerpujace omdwienie. Warto
jednak — mimo ich hermetycznosci — do nich zajrze¢ i odczytac je tylko dla
siebie.

S FE.Nietzsche, Wiedza radosna (,,La gaya scienza”), ttum. L. Staff, w: Dziela Fryderyka
Nietzschego, thum. W. Berent i in., J. Mortkowicz, Warszawa 1907, t. 6, s. 168.





