Stawomir Raube
(Biatystok)

APOKALIPSA NADCHODZI I ODCHODZI.
HERAKLIT, ORYGENES, NIETZSCHE
I FILOZOFICZNY CIAG POWROTOW

Czas degraduje cztowieka, kaleczy kolejne warstwy ciata, usypia pragnienie po-
znawania; przygotowuje przeto do ostatecznego zasnigcia. Motyw pozerania przez
czas jest obecny w umystowosci greckiej, we wrazliwosci indyjskiej. Czas czyni kon-
dycje ludzka trudng do zniesienia, chyba ze znajdzie si¢ wyjscie z nieubtaganego zmie-
rzania do rozpadu. Wszystkie mity kosmiczne sa probami odnalezienia nadziei w obli-
czu faktu przemijalnej epizodycznosci jednostki ludzkiej. Najdawniejsze mity lunarne
odwotywatly si¢ do optymistycznej wiary, ze przemijanie jest tylko pozorne, albowiem
w rytmie cyklu po $mierci powraca zycie, a zmartwychwstanie jest fundamentem ko-
smicznej zmiany.

Tradycja apokaliptyczna jest przejawem tego samego lgku przed unicestwieniem i
tej samej tgsknoty za dalszym trwaniem. Przezywanie kosmosu i egzystencji nie jest
zamknigte jedynie w ramach historycznych form myslenia. Podobienistwa wychodza
poza historyczng chronologi¢. W archaicznych spekulacjach hinduskich pojawia si¢
temat ostatecznego zniszczenia wszystkiego, rozumianego jako wielki regres, powrot
wszystkich form do amorficznej masy, kigbowiska'. W XX wieku podobna wizj¢ rysu-
je Emil Cioran. Powrdt zmierza od kosmosu do chaosu, ,,0od natury do prajedni”, ,,od
formy do wiru”. Punktem zwrotnym musi by¢ przezycie jalowosci §wiata — natury i
kultury, przejscie przez dramatyzm egzystencji.

Rozproszenie $wiatla stanowi odwrotno$¢ kosmicznej ewolucji, proces wsteczny, retrospektyw-
ny. Wywrocong na nice apokalipsg, wyptywajaca wszakze z tej samej wrazliwosci i z tych sa-
mych aspiracji. Albowiem nikt nie moze pragna¢ powrotu w chaos, jesli wczesniej nie poznat
groznego i bolesnego oszotomienia wizja apokalipsy®.

I. Aion i Kairos

W pewnym sensie greckie koncepcje filozoficzne sa proba odpowiedzi na pytania,
ktore wczesniej stawiaty archaiczne spekulacje indyjskie, iranskie, hebrajskie: jaki jest
sens historii i jak sytuuje si¢ wobec niej cztowiek?

U presokratykéw koto kosmiczne jest glgboko wpisane w doktryneg; u Talesa,
Anaksymandra, szczegdlnie zas u Empedoklesa i Heraklita, wszystko rozgrywa sig
migdzy kosmicznymi biegunami tworzenia i niszczenia. Empedokles buduje swoja
wizje czterech cykli, odwotujac si¢ do wielkich scenarzystow — philia 1 neikos, mito$¢ i

! Zob. M. Eliade, Swiat archaiczny wobec historii,w: tenze, Sacrum. Mit. Historia, przet. A. Tatarkiewicz,
Warszawa 1974, s. 274.
2 E. Cioran, Na szczytach rozpaczy, przet. 1. Kania, Krakéw 1992, s. 132.
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wasn odgrywaja bowiem role gldwne na scenie $wiata. Od pierwotnego niezroznico-
wania, harmonijnego dopasowania czterech zywioldw, kosmos dostaje si¢ w domeng
neikos, by w ten sposob wejs¢ w fazg chaosu; sila ocalajaca $wiat okazuje si¢ philia,
ktora rozproszenie uktada na nowo w formy harmonii i symetrii. W ten sposob stan
$wiata powraca do swoich poczatkow.

Podobienstwa do systemow indoiraniskich sg tutaj uderzajace, jednak sposob wy-
jasnienia jest inny. Empedokles ttumaczy powracanie wszystkiego w kategoriach filo-
zofii; sity mitosci i wasni majq u niego znaczenie pewnego rodzaju energii, niezawiera-
jacych jednak elementu boskosci. Wyraza on zreszta charakterystyczng dla greckiej
refleksji mysl, ze éwiat kieruje si¢ sam, to znaczy nikt nim nie kieruje’. W istocie rze-
czy wigkszo$¢ greckich koncepcji ma charakter ahistoryczny: powracajace cykle sta-
wiaja niejako histori¢ poza historia, sprowadzajgc wydarzenia badz do powtarzania
nieustannie tego samego, bo nic nie posuwa si¢ naprzdd, badz do odtwarzania gestow
archetypicznych, czyli do odtwarzania tego, co stalo sie¢ na poczatku.

U Platona takze odnajdujemy dwuznaczne slady odwotan do idei powrotow. W
poznych dialogach, mianowicie w Polityku, pojawia si¢ koncepcja cyklicznosci opartej
o dwa ruchy kosmiczne: Bog kieruje $wiatem w pierwszym okresie, tworzac niejako
rytm $wiata; wowczas panuje tad. Ale gdy $wiat uzyskuje swdj doskonaty stan, Bog go
pozostawia samemu sobie i wowczas kosmos wchodzi w fazg powrotu, w ktorej naste-
puja kataklizmy. Z drugiej strony, gtéwna Platonska koncepcja, teoria idei, jest proba
wydobycia prawdziwej struktury §wiata z mrocznej sfery stawania si¢ na poziom nie-
zmiennej wiecznosci doskonatych form. W ten sposob ucieczka z hic et nunc konczy-
faby si¢ poza historia, albowiem $wiat idei nie ma historii, nie musi wigc by¢ poprze-
dzany jaka$ apokalipsa ani koniecznoscia powrotu poprzez kataklizm; tad idei jest dla
wyzwolonej duszy absolutnym kresem, gdy zostanie osiggnigty.

Heraklitejska rzeka czasu tylko pozornie ma historig. Owszem, trwa, jest zanurzo-
na w czasie, ale wszystko rozgrywa si¢ w niej poprzez generowanie kolejnych cykli
wylaniania si¢ i powracania ognia; jest w istocie szersza niz czas. Ontologicznym ttem
dla drogi w dot, po ktorej schodzi stworczy ogien, i drogi powrotnej wzwyz, po ktorej
ogien wraca do swoich kosmicznych siedzib, jest wieczno$¢ (aion). Albowiem ,,Ta
sama droga do géry i w dot”, a ,,Poczatek i koniec schodza si¢ w obwodzie kota™.
Swiadoma niejednoznacznos¢ efeskiego filozofa nie ulatwia rozumienia, ale sugeruje
réwnoczesnie, ze wyjasnienie $wiata nie moze by¢ proste. Wiecznos¢ jest wigc ttem, a
,Zycie jest dzieckiem rzucajacym kosci. Krélestwo jest w reku dziecka™. Wiecznie
rozgrywa si¢ dramat $wiata, czyli przemiany konstytuujacego wszystko ognia. Niewi-
dzialny scenariusz wiecznej przemiany jest staly, harmonia oznacza odwrotne stroje-
nie, jak w tuku i lirze, albowiem ogien gasnie i wznieca si¢ regularnie.

Ale cztowiek nie jest zwykltym uczestnikiem tej niewidzialnej statosci, dlatego ze
W przeciwienstwie do boskiej, ludzkiej naturze brak ustalonego celu™. Celem naj-
ogoblniejszym jest wieczna przemiana wedlug metrum obrotéw wszechistnienia, ale to
cel zbyt odlegly, by bezposrednio wyznacza¢ postacie transformacji poszczegolnych
natur i dusz ludzkich. Cel wiasny nalezy dopiero odkry¢, postugujac si¢ rozumem, nie

3 Zob. H. de Lubac, Katolicyzm. Spoleczne aspekty dogmatu, przel. M. Stokowska, Krakow 1988, s. 127.
¢ Heraklit z Efezu, Zdania 8.18 i 8.20, wg ukladu i przckladu Adama Czerniawskicgo, ,,Pismo Literacko-
5 Artystyczne” 1, 1989, s. 3 -11.
Tamze, 10.17.
¢ Tamze, 9.06.
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za$ pospolita wyobraznia. Postugujac si¢ rozumem, zyskujemy co$ wigcej niz okreslo-
ne jednostkowe przemyslenie, albowiem wchodzimy zarazem w wymiar powszechne-
go i jednego rozumu $wiata, logosu metafizycznego ognia; w ten sposéb dochodzimy
do styszenia ,,mowy $wiata™’. Jakkolwiek by rozumie¢ Heraklitejski jezyk, jedno nie
ulega watpliwosci: jest to proba przezwycigzenia zmiennosci i przemijalnosci, w ktorej
pojawia si¢ popularny w poézniejszych stuleciach motyw apokalipsy rozumianej jako
pozar $wiata. U Heraklita wyraza si¢ on tak: ,,Niespodziewany ogien zaskoczy, rozsa-
dzi i ogarnie wszystko™. Jest to wstrzas, apokalipsa na miare wigkszego, regularnego
rytmu wszech$wiata. Ta Heraklitejska apokalipsa niczego jednak nie konczy, niczego
nie zaczyna, jest zaledwie punktem zwrotnym w dziejach wszystkiego. Ale w dziejach
ludzkich musi co$ znaczy¢.

Filozofia rozpalajacego si¢ i gasnacego ptomienia jest w pewnym istotnym sensie
ontologiczna generalizacja stadidow kosmosu, ich uwspdlnieniem; jesli wszystko jest w
rOwnym stopniu emanacjg wiecznie pulsujacego ognia, to nie ma przynajmniej w
$wiecie przyrody odrgbnosci i niepowtarzalnosci. Cos$ za cos...Kosztem ocalenia trwa-
nia znika osobliwo$¢ chwili, niepowtarzalno$¢ nastroju; juz nie trzeba wotaé ,,Och,
chwilo trwaj!”, albowiem ona trwa i trwaé bedzie i wrdci moze nieskonczonczenie
wiele razy. Tu zreszta tkwi pewna odrebnos¢ Heraklitejskiej wizji w stosunku do kon-
cepcji cykli kosmicznych, w wigkszosci ktorych obecny moment historyczny reprezen-
tuje niejako dekadencje, degradacj¢ wobec poprzednich stadidw i momentéw histo-
rycznych; lepiej juz bylo, ale i bedzie po powrocie do poczatku i pierwszych okresow
cyklu. Eliade nazywa to ujecie ,,dewaloryzowaniem momentu wspotczesnego™.

A los czlowieka, czym jest? Odtwarzaniem w koto tego samego? Skoro porzadek
wedlug Heraklita ,,jednaki dla wszystkiego”, to niekonczace si¢ powracanie pochtania
réwniez ludzka duszg, ktorej logos jest tak gleboki, ze ,,nie odkryjesz granic duszy,
nawet gdybys przewedrowat wszystkie sciezki”'®. Sciezki duszy musza z koniecznosci
wic si¢ w réznych upostaciowaniach ognia i jak on okaza si¢ nieskonczone; dusza za$
musi, jak toczaca si¢ kula $niezna, nabrzmiewac¢ kolejnymi egzystencjami, dlatego jej
logosu uchwyci¢ niepodobna, dusza zdobywa bowiem nowe doswiadczenia na powta-
rzajacych si¢ drogach przemiany ognia. Dusza niesie swoj duchowy obecny wymiar do
kolejnych egzystencji. Mamy wigc do czynienia z jaka$ egzystencjalng wartoscia do-
dana, ktéra stale poglebia logos duszy. Zarazem jednak jest jakas determinacja po-
przednich cykli, bo Heraklit pisze, ze ,charakter losem czfowieka™' (brzmi to jak
fragment Schopenhauera), co oznacza, ze tworzac siebie, krystalizujac charakter, wy-
znaczam swoj los; znaczy to takze, ze charakter dziedzicz¢ w jakiej§ mierze po
uprzednich zanurzeniach w istnieniu i jego przemianach. Wolnos¢, jakkolwiek ograni-
czona przez potezniejace mechanizmy cykliczne, dostepna jest cztowiekowi.

W dziejach filozofii proba Heraklita wpisuje si¢ w poszukiwanie statosci jako
podstawy dla zmiennosci, czego wyrazem byly ujgcia pitagorejczykéw i Parmenidesa.
Jednakze cykliczno$¢ mysliciela z Efezu rézni si¢ od interpretacji poprzednikoéw; u
pitagorejczykow cykliczno$é weielen moze by¢ przezwycigzona na drodze duchowego
doskonalenia si¢, u Parmenidesa mozna po$rednio wyczyta¢, ze wyzwolenie si¢ z wie-

7 Zob. J. Legowicz, Historia filozofii starozytnej Grecji i Rzymu, Warszawa 1986, s. 57.
® Heraklit z Efezu, 7.06.

® M.Eliade, Swiat archaiczny..., wyd. cyt., s. 290.

'° Heraklit z Efezu, 4.09.

" Tamze, 10.16.
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lodci i zmiennos$ci egzystencji empirycznej, czyli pozomej, jest mozliwe na drodze
poznania. Heraklitejskie powroty sq natomiast nieubtagane i skonstruowane na calg
wiecznos¢. Ognista pozoga jest kosmicznym kataklizmem, ktéry otwiera wrota nie do
zupelnie nowego wymiaru, a tylko do tego, co juz bylo.

Moze by¢ ona zatem widziana jako sktadnik catej greckiej tradycji wiecznego po-
wrotu; pomijajac roznice, jak si¢ zdaje drugorzedne, mozna powiedzie¢, ze w micie
tym manifestuje si¢ stara tgsknota uniewaznienia czasu, unieruchomienia procesu sta-
wania sig¢; jak pisze Eliade — prdba ,.statyzacji” stawania si¢. Kazda sytuacja pozostaje
integralnym sktadnikiem kosmicznej budowli, posiadajac réwnoczesnie ontologiczny
status archetypu, ktdrego jest kolejng odstona; wydarzenia maja wigc charakter rodza-
jowy, w tym sensie, ze w momencie dziania si¢ przeistaczaja si¢ w archetypiczne kate-
gorie poprzez odgrywanie tego, co juz kiedys si¢ wydarzyto i stato wzorem dla kolej-
nych przysztych wydarzen tego samego rodzaju.

W pewnym sensie - pisze Eliade — mozna nawet powiedzieé, ze grecka teoria wiecznego powrotu
to ostateczny wariant archaicznego mitu powtarzania gestu archetypicznego, podobnie jak platon-
ska doktryna idei byta ostateczna, najdoskonalej opracowana wersja koncepcji archetypicznej' .

Zgadzajac si¢ ogblnie z wybitnym rumunskim religioznawca, trzeba zauwazyc¢, ze
mimo wszystko gléwne zagadnienie greckich myslicieli (jedno$¢ — wielos¢, statosé —
zmienno$¢) miato szerszy kontekst niz tylko kosmologiczny. Owszem, w niektorych
interpretacjach, chocby w wedrowce dusz u pitagorejczykdw czy w koncepcji preegzy-
stencji u Platona, znajdujemy watek kosmologiczny, ale nie stanowi on gltéwnego
punktu odniesienia, a tym bardziej nie jest argumentem na rzecz rozstrzygnigcia pyta-
nia o istotg ludzkiej egzystencji; ryzykowne byloby wigc wpisywanie Platona, czy
nawet Heraklita, do kregu spekulacji religijne;.

II. Luny pozZaru i $wiatlo eschatonu

Pojecie apokalipsy jest elementem spekulacji kosmologicznych. W czasach an-
tycznych zyskuje pod réznymi zreszta postaciami sile i oddzialywanie na umysty,
szczegolnie w okresie hellenistycznym,; ale prawie zawsze, z wyjatkiem tradycji judeo-
chrze$cijanskiej, jest symptomem postawy ahistorycznej. Dotyczy to w rownej mierze
mitu o0 pozarze $wiata, jak i koncepcji apokatastasis — ostatecznego oczyszczenia i
powrotu stworzen do prapoczatku, do stanu poczatkowej doskonatosci. Orygenes, kto-
ry rozpowszechnit pojecie apokatastasis w teologii chrzescijanskiej, korzystat z mysli
stoikow. U stoikow pozoga kosmiczna to ekpyrosis, wielki ogien stanowiacy kres, ale
rownoczesnie ogien odnawiajacy $wiat i kosmos. Stoicy wyakcentowali i podniesli do
rangi gtéwnego elementu doktryny niepierwszorzgdny sktadnik herakliteizmu. Ale ten
mit odgrywal znaczng rolg takze w literaturze judeo-chrzescijanskiej oraz w $wiado-
mosci religijnej Rzymian odwotujacych si¢ do Ksigg sybillinskich.

Mit o pozarze $wiata jest starszy niz stoicyzm i apokaliptyka zydowska. Wystepu-
je on u wigkszosci ludow indoeuropejskich. Jednak jego znaczenie przybiera rozne
postaci. W stoicyzmie, jak i w filozofii Heraklita, jest punktem zwrotnym i nie ma
charakteru historycznego. W judaizmie i chrzescijanstwie przeciwnie, zostaje wpisany
gleboko w kontekst historycznosci dziejow. W czasach archaicznych mit pozogi miat
raczej charakter przyrodniczy, bez wigkszego znaczenia religijnego czy etycznego.
Reforma Zoroastra nadala mu nowy sens poprzez umieszczenie go w chronologii i

2 M. Eliade, Swiat archaiczny..., wyd. cyt., s. 282.
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dodanie sadu nad wszystkim; w ten sposdb pozar §wiata stal si¢ wlasnie w zoroastry-
zmie kresem ludzkosci i $wiata'® . Stad przenikat do spekulacji teogoniczne;.

Jakkolwiek w filozofii inspiracje religijne dadza si¢ dojrzeé, to jednak nie sg one
prostymi odzwierciedleniami. W filozofii prawie w ogole nie pojawia si¢ wymiar
eschatologiczny, z ktérym na ogét byta zwiazana religijna nadzieja, ze po wstrzasie
bedzie juz dobrze. W p6znej tradycji antycznej apokatastasis jest takim wydarzeniem,
ktorego wszelako nie powinni obawia¢ si¢ dobrzy; oni bowiem przejda przez gigan-
tyczne wstrzasy (upadek Rzymu, kataklizmy przyrodnicze, koniec Cesarstwa Rzym-
skiego) do krainy wiecznosci i szczgsliwosci. Inaczej mowiac, o ile w mysli religijnej
apokalipsa to Sad Bozy nad historia i ludzkoscia, o tyle w refleksji filozoficznej apoka-
lipsa to powr6t w stare ontologiczne koleiny kolistej ewolucji wszechswiata.

Apokalipsa hebrajska, a w znacznej mierze i chrzescijanska, ma znaczenie jedynie
poprzez koncepcj¢ historii. W mysli hebrajskiej czas, wydarzenia dziejowe sa wpisane
w eschatologie. To ona wyznacza rozumienie historii, a jej sedno polega na tym, ze
nadejdzie kres, koniec §wiata, czasu i historii, koniec, ktérego wszelako przewidzie¢
nie mozna (ten aspekt znajdujemy réwniez w chrzescijanstwie). Judaizm prezentuje
postawg gleboko historyczna, mozna wigc powiedzieé¢, ze religijna antropologia zy-
dowska jest implikowana przez eschatologiczng historiozofig. Cztowiek odnajduje
swoj fundamentalny sens tylko w zwiazku z Bogiem i tylko poprzez zanurzenie w
postepujaca liniowo historie, a historia, na jakimkolwiek poziomie jej wydarzen, jest
miejscem i wymiarem ingerencji Boga; Bog bowiem dziata raczej w historii niz w
przyrodzie, przeto wstrzasy kosmiczne odgrywaja tu rol¢ drugorzedna.

Ujecie to krystalizuja w tak mocnej postaci prorocy; zapowiadaja, ze nadzieja dla
Izraela pozostaje, a polega na tym, ze nieodgadniony i czasami paradoksalny dla wy-
znawcOw Jahwe scenariusz boski zostanie odstonigty przy koncu drogi dziejéw; bo
przeciez apokalipsa to odstonigcie i ujawnienie tego, co skryte. U prorokéw szkicowa-
nie ,,.Dnia Panskiego” jest funkcja dawania nadziei, a zarazem napomnieniem, ze
wbrew niepowodzeniom politycznym i spotecznym narodu wybranego, trzeba zmie-
rza¢ traktem Prawa. ,,(...) Dla Izraela czasu prorokéw mesjanicznych — pisze Eliade —
wydarzenia historyczne byly do wytrzymania z jednej strony dlatego, ze byly zgodne z
wola Jahwe, z drugiej — gdyz byty konieczne dla ostatecznego zbawienia ludu
wybranego™*. Prorocy przekraczaja w ten sposéb wizje cyklu i, zgodnie z wyrazeniem
Eliadego, waloryzuja historig.

Apokalipsa hebrajska ma wigc wymiar zbiorowy, odnosi si¢ do konca dziejow i
Sadu nad historiag narodéw; kataklizmy przyrodnicze sg zaledwie scenografia dla
gldwnego dramatu. Na tym polega odrgbnos¢ apokaliptyki zydowskie;.

W eschatologicznych i apokaliptycznych zapowiedziach, jakimi konczy sig literatura prorocka,

koniec $wiata pociaga za soba nowy jego poczatek, wraz z dobrami Edenu, ogrodem Bozym itp.

Wywodzi si¢ to z chaldejskiego i chifiskiego pojgcia cykliczno$ci spotecznej i moralnej, zwia-

zanej z wielkimi cyklami astronomicznymi i biologicznymi, z ,,Wielkimi Latami” zycia $wiata.

Tylko w zydowskiej apokaliptyce cykl ten zatrzymuje si¢ po jednym i definitywnym nawrocie

do swego poczatku’’.

Pozar $wiata jako apokalipsa przyrodnicza schodzi si¢ z apokalipsa jako dniem Sadu.

13 Zob. H. de Lubac, Katolicyzm..., wyd. cyt,, s. 139.

' M. Eliade, Swiat archaiczny..., wyd. cyt., s. 265.

'3 R. Berthelot, L ‘astrobiologie et la pensee de I Asie, ,Revue de metaphysique et de morale”, 1935, s. 194-
195; cyt. za: H. de Lubac, dz. cyt., s 137.
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Chrzescijanstwo kroczy drogg judaizmu, oddalajac si¢ od kot wiecznych powro-
tow i koncepcji cyklicznosci; przeznaczenie tkwi w horyzoncie zbawczym, ktorego
azymutem jest Krolestwo Niebieskie. Czas jest wigc nawierzchnia owej drogi ku
Transcendencji. Jednak chrzescijanska apokaliptyka jest czym$ drugorzednym w tonie
zasadniczej wizji, i czym$ sztucznie dodanym do tradycji ewangelicznej. By¢ moze
tym nalezy tlumaczy¢ stosunkowo niewielka literaturg apokaliptyczna, poniewaz
oprocz kanonicznej Apokalipsy $w. Jana istnieje siedem tekstow wyraznie apokalip-
tycznych (migdzy innymi Apokalipsy Piotra, Pawla i Tomasza'®); tym mianowicie, ze
dziedzictwo dualizmu iranskiego, a pozniej manichejskiego, znajdowalo podatniejszy
grunt w religijnosci judaistycznej niz w chrzescijanskiej. A jednak wizja $w. Jana we-
szta do kanonu chrystianizmu. Stata wszakze w jawnej niezgodzie z duchem i zapisem
Ewangelii, jak i rdzeniem filozofii chrzescijanskiej, ktory akcentowat wszechmoc Boga
i niesymetryczno$¢ miedzy dobrem (Dobrem) a ztem. Figura Antychrysta prowadzace-
go rownorzedng walke z Chrystusem na scenie Armagedonu, byla raczej wyrazem
oczekiwania miodej $swiadomosci religijnej na paruzje i nieodlegly eschaton, ale w
jakiej$ mierze odzwierciedlata rowniez sit¢ manicheizmu. Leszek Kotakowski pisze, ze
historia Antychrysta i ostateczne zmagania w Armagedonie ,,nie miaty podstaw onto-
logicznych ani moralnych; wola boska musi by¢ skuteczna bez szczegdlnego wysitku,
potrafi on zawsze pozby¢ si¢ diabta na mocy zwyktego dekretu”'”.

W tradycji ewangelicznej oraz w gléwnym nurcie teologii i filozofii chrzescijanskiej
nadejscie apokalipsy i Dnia Sadu byto jak gdyby obecne nie wprost; wielki huk i ptomie-
nie Armagedonu pomrukiwaly i btyskaty gdzie$ daleko poza horyzontem dajacego si¢
ujac czasu historycznego; stawaty si¢ odlegte i mniej wazne niz relacja wiary, bo tylko w
jej wymiarze dostgpne jest wieczne istnienie. Krolestwo niebieskie nadchodzi bowiem
nie poprzez Wielki Boj, lecz na drodze wewngtrznego nawrocenia (metanoia), przebu-
dowy i odnowienia najglebszego wnetrza osobowosci; tylko ta droga $wiat moze zmienié¢
kierunek swojego przemieszczania i dotrze¢ do Krolestwa wiecznego.

Tak tedy - pisze Eliade - mys] chrzescijanska usitowata wyjs¢ poza stare motywy wiecznego powta-

rzania si¢, podobnie jak starata si¢ wyjs¢ poza inne perspektywy archaiczne, odkrywajac znaczenie

religijnego do§wiadczenia wiary oraz znaczenie wartosci, jaka reprezentuje osobowos$¢ ludzka'®.

Wraz z tym odkryciem odchodzita trwoga ostatecznej batalii wywotanej nadej-
$ciem Antychrysta, by znikna¢ na dobre z powszechnej $wiadomosci chrzescijanskiej
wraz z nastaniem X VII wieku, stulecia ahistoryzmu Kartezjusza, empiryzmu Locke’a i
konfrontacji Reformacji z Kontrreformacja.

Jednym z ostatnich nawrotéw cyklicznych kosmologii antycznych w mysli chrze-
Scijanskiej jest filozofia Orygenesa. Cykliczno$¢ i doktryna apokatastazy maja tu juz
inne znaczenie i kontekst. Jednym z gltéwnych probleméw wyjsciowych byto greckie
ujecie wieczno$ci materii. Orygenes uwazatl je za absurdalne. Probujac uporaé si¢ z
nim, doszed! jednak do wiecznosci §wiata. W niewielkim tekscie O zasadach pisze, ze
$wiat zostal stworzony, ale byl stworzony od zawsze; jest wigc wieczny. Po prostu,
wieczno$¢ $wiata lepiej odpowiada majestatowi i dostojefistwu Stworzyciela niz kon-
cepcja naglego i niewytlumaczalnego z punktu widzenia rozumu przyptywu energii
stworczej. Jednakowoz chociaz §wiat jest wieczny, to nie ,,nasz”, nie ten ,,0t0” $wiat

16 Zob. H. Langkammer, Apokryfy Nowego Testamentu, Katowice 1989.
'7 L. Kotakowski, Diabel, w: tenze, Czy diabel moze by¢ zbawiony i 27 innych kazan, Warszawa 1983, s. 182.
'® M. Eliade, dz. cyt., s. 296.
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jest wieczny. Nasz $§wiat zostat stworzony, bedzie przeto zniszczony, a po nim nastapia
nowe $wiaty, tak jak przed nim istniaty inne $wiaty. Wieczno$¢ $wiata to szereg nastg-
pujacych po sobie §wiatow.

Dlaczego tak si¢ dzieje? Dlatego, ze nagromadzenie zla i niesprawiedliwo$ci w
danym $wiecie przekracza wytrzymato$é Stworcy, dlatego niszczy on $wiat w jego
danej fazie. Decyduje wola Boga, nie za$ jaki§ ustanowiony sam z siebie czy przez
Stworcg rytm cykliczny: Bog osadza, niszczy i powoluje. W tym wiasnie kontekscie, w
kontekscie losu dusz ludzkich, pojawia si¢ apokatastaza.

Apokatastaza jest w jakiej$ mierze apokalipsa, w swoim fragmencie przynajmnie;j,
poniewaz odnowienie stworzenia (apokatastasis) wymaga odstonigcia i wydobycia
moralnych poktadow dusz ludzkich oraz oczyszczenia, ktore dokonac¢ si¢ moga w pto-
mieniach boskich kar. Jesli tak, to apokalipsa Orygenesa nie zawiera tradycyjnej dra-
matycznej wizji nadejscia Kresu, jest kosmicznie cicha i opisowo powsciagliwa, zale-
dwie domyslna.

Wieczna ,,cykliczna linearno$¢” Orygenesa taczy si¢ z historig upadku, albowiem
czas dziejow jest przede wszystkim czasem bladzenia i stopniowego powracania du-
chow, ktore staty si¢ ludzmi, do jednosci w Bogu. Stan pierwotny byt taki, ze duchy
uczestniczyly w bozej inteligibilno$ci, zachowujac réwnoczesnie swoja odrgbnos¢ i unig
z boskim bytem. A jednak... Duchy obdarzone wolno$cia nie zawsze czynig wlasciwy
uzytek ze swojego daru. W pierwotnym stanie niektore duchy (zapewne rosnaca stop-
niowo wigkszos$¢) podejmowaty zle wybory i tracily czgsé pierwotnej doskonatosci.
Duch (nous) poprzez swoj bedny wybor degraduje sig ontycznie oraz moralnie, zeslizgu-
je si¢ z konieczno$ci na nizszy poziom — duszy (psyche, anima); dusze s wigc obumar-
tymi badz wystudzonymi duchami, bo ,,psyche” moze znaczy¢ takze ,,0zigbienie lepsze-
go, boskiego stanu™'®. Dodatkowo, duchy odchodzity od Boga jak gdyby kazdy inaczej,
na wlasny rachunek; aby nie dopusci¢ do catkowitego chaosu, Bog uporzadkowat proces
odejscia od niego stworzen ogélnym scenariuszem, w ktéorym materia i cialo odegraty
rol¢ buforéw dla upadajacych duchéw. Wydaje sig, cho¢ Orygenes nie méwi tego wy-
raznie, ze ten poczatkowy bledny wybor ciazy na duszach ludzkich w kolejnych fazach
$wiata, w ktorych dusza usituje wydoby¢ si¢ z upadku i powréci¢ do Boga.

Apokatastaza jest wigc dlugotrwatym powrotem istot ludzkich do stanu pierwotne;j
czystosci, powrotem, ktorego interludiami sg konce i poczatki nastgpujacych po sobie
swiatow. Kolejne apokalipsy mozna traktowac¢ jako kary boskie, ktdre maja oczysci¢
stworzenie ludzkie; jest wigc ,,apokaliptyka” Orygenesowa przepowiadaniem przyszie-
go polaczenia czlowieka z Bogiem. W Contra Celsum oraz w Zasadach Orygenes
wypowiada si¢ niejednoznacznie. Owszem, wspomina o wiecznych karach za grzechy,
ale wspomina takze, ze kary boskie sa $rodkami zaradczymi na upadek duchéw i ich
powrdt, dlatego nie moga trwaé wiecznie. A zatem ostatecznie byty stworzone powro-
ca powszechnie do pierwotnej doskonalosci, koniec zostanie odnowiony w poczatku, a
wowczas Bog bedzie ,,wszystkim we wszystkim”.

III. Ukryty rekopis Ksiegi Natury

W Naturze stale jest tylko dazenie, parcie do przodu, wylanianie zycia z jego naj-
roznorodniejszymi formami. Dzigki temu, ze Wola nieustannie dazy, Byt trwa stale i
niezmiennie, ale to Wola wypelnia Byt i go z siebie wylania. W ten sposéb pojawia si¢

'% E. Gilson, Historia filozofii chrzescijanskiej w wiekach srednich, przet. S. Zalewski, Warszawa 1987, s. 513.
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tez wszelka jednostkowos¢ i indywidualno$é; jako zjawiskowe emanaty niezmiennej i
nieobjetej rozumem Woli, uszczegétowienia i1 indywidualne uprzedmiotowienia jej
wiecznego poszukiwania po omacku. Na takiej generalnej drodze wytania si¢ zarowno
geniusz, jak i filister, filozof, jak i murarz, roza, jak i dzikie wino. Echo Artura Scho-
penhauera brzmi w takt cyklicznych kosmologii i jak buddyjskie zbawienie in aeter-
nam, ktore tu — w $wiecie woli i przedstawienia — nie jest ostatecznym wyjsciem z
niekonczacej si¢ panoramy pochtonig¢ w empiryczna egzystencjg. Zasada ujednostko-
wienia, principium individuationis, zdaje si¢ by rownoczesnie przyczyng wzlotow i
odrgbnosci oraz upadkoéw i cierpienia.

Idea kolistosci trwania wraca w XIX wieku w dwoch filozoficznych diagnozach,
przyjmujac nowe formy i tresci. Schopenhauera i Nietzschego nie sposéb posadzaé o
religijne intencje przedtuzenia zycia ludzkiego choéby w filozoficznej teorii za ceng
konstruowania fantazmatoéw. Naiwnej nadziei przypisa¢ im nie mozna. To wizje dra-
matyczne, dystansujace si¢ od pozornego pocieszenia, jakie daje filozofia, filozofia
bowiem powotana jest do stawiania metafizycznych diagnoz, nawet gdyby byly najdo-
tkliwsze.

Wedlug Schopenhauera realno$é ontologiczna, ,.istno$¢ metafizyczna”, przystugu-
je tylko woli; to dlatego wtasnie nie podlega ona zniszczeniu przez §mier¢. Swiado-
mos$¢ jako wynik zasady ujednostkowiajacej i jako moment fizycznosci ginie w $mierci
wraz z cielesno$cia, ale $wiat trwa dale;.

Poniewaz wola jest rzecza sama w sobie — pisze Schopenhauer - wewngtrzna trescia, istota
$wiata, a zycie, $wiat widomy, zjawisko jest tylko zwierciadtem woli, wiec bedzie ono towarzy-
szylo woli tak nierozerwalnie, jak cialu jego ciefi; a gdy istnicje wola, bgdzie tez istniato zycic,
$wiat. Zycie woli zycia jest wigc zapewnione i poki wypehnia nas wola Zycia, nie mamy si¢ co
troszczy¢ o nasze istnienie, nawet w obliczu $mierci?’.

Schopenhauer rysuje obwod kota powrotow, ale juz nie na wysokich kondygna-
cjach kosmologicznego uogdlnienia, lecz na metafizycznym fundamencie. Cztowiek
jest indywiduum jako uprzedmiotownienie woli, jej chwilowe i przelotne zadomowie-
nie psycho-fizyczne; tak, tu jesteSmy skazani na Smier¢. Jednak niecatkowita. JesteSmy
roéwniez niezniszczalnym fragmentem praistoty, ktora obiektywizuje si¢ we wszystkim,
co istnieje empirycznie. Smier¢ staje si¢ zatem jedynie przej$ciem, owszem bolesnym i
smutnym, ale tylko dlatego, iz nie wiemy, co dalej. Przeniesieni zostajemy bowiem ze
stanu §wiadomos$ci w stan inny, ktéry nie jest po prostu bezswiadomy: to wymiar, w
ktorym znika przeciwstawienie przedmiotu podmiotowi. Praistota, czyli Wola, nie zna
czasu, a wigc i zagtady; powr6t do niej jest tajemniczy, ale to raczej misterium fascino-
sum, nie tremendum. Smieré wobec tego posiada swoja pozytywnosé, ktorej jednym z
dajacych si¢ stwierdzi¢ wymiarow jest wyzbycie sie indywidualno$ci, skoro nie jest
ona doskonatos$cia; cigzy nad nig bowiem przekleristwo principium individuationis. Co
zatem zyskujemy przez $mieré¢? Trwanie, powiada Schopenbauer, a to jest nieznisz-
czalno$¢ bez dalszego zjawiskowego istnienia; i mozliwy powrot, ,,palingeneze wraz z
wszelka pomyslnoscig i cierpieniem”ﬂ.

Schopenhauerowskiej koncepcji mozliwego powrotu Fryderyk Nietzsche odpo-
wiada nowym rozumieniem idei kolistosci. ,,Mechanicznemu fatalizmowi przyrody

W p, Schopenhauer, Swiat jako wola i przedstawienie, przet. J. Garewicz, Warszawa 1994, t. [, s. 422.
A Schopenhauer, W poszukiwaniu mqdrosci zycia. Parerga i paralipomena, t. |, przel. J. Garewicz,
Warszawa 2002, s. 283.
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przeciwstawia koncepcje reafirmacji woli. Sprawa wiecznego powrotu pojawia si¢ w
perspektywie woli powrotu”zz. Przypomnijmy: greckie ,,apokalypto” znaczy ,,ujawniac¢
sprawy skryte”... Mysl, ktora ujrzat Nietzsche w Szwajcarii, pojawita si¢ jako apoka-
lipsa wtasnie.

Idea wieczystego nawrotu, ,ta najwyzsza formuta potwierdzenia, jaka w ogole
osiagna¢ mozna™>, zjawia si¢ niczym mistyczne pochtonigcie w sierpniu 1881 roku
nad jeziorem koto Silvaplana przy piramidalnie spigtrzonej skale Surlei. Zwré¢my
uwage na pewnego rodzaju socjologie odkrycia, do ktorej siggaja prawie wszyscy in-
terpretatorzy dzieta niemieckiego mysliciela. Nietzschemu udato si¢ zbudowac¢ pocia-
gajaca mitologi¢ dostrzezenia Idei Powrotoéw; dzigki temu rownie glosny stat si¢ spo-
sob, w jaki idea odstonila si¢ przed Nietzschem przy skale nad szwajcarskim jeziorem,
co 1 mroczny powab jej sedna. Pewno$¢ mistyczna rowna oczywistej zgota niewzru-
szonosci, z jaka prorocy czytali nadchodzace do nich wizje; i jezyk przekazu: alego-
ryczny, metaforyczny, niedbajacy o logiczng klarowno$é, obraz niedokonczony; tak
widza i przemawiaja wizjonerzy w paroksyzmach ekstazy... Intensywnosci mysli o
»wiecznej klepsydrze istnienia” towarzyszy drzenie i $miech, 1zy rado$ci i okrzyk prze-
razenia; i ,,niedorzecznosci”, gdy si¢ chce wykrzycze¢ prawde swiata i prawde o skry-
tym losie czlowieka. Tak, to sytuacja proroka badz pozycja filozofa z Platonskiej ja-
skini, ktory o$lepiony blaskiem ostatecznej rzeczywistosci, nagle pojmuje, ze jezyk
nasz, wyrosty na empirycznym pniu, jest waski niczym szczelina w igle, niczym otwor
kroplomierza, w ktérym chcemy zmiesci¢ ocean.

»Wszystko idzie, wszystko powraca: wiecznie toczy si¢ koto bytu. Wszystko za-
miera, wszystko zakwita”... Nietzsche pisze szybko, krotkimi zdaniami, bez logicznej
frazy, jak gdyby obawiat si¢, ze wizja zatrze kontury, uleci. I jeszcze: ,krzywy jest
szlak wieczno$ci”, ,,rzeczy wszelkie wiecznie powracaja, a my razem z nimi”, ,,jest
wielki rok stawania si¢, olbrzymi, potworny rok, co jako zegar piaseczny, wciaz na
nowo wrotnie nastawia¢ si¢ musi, aby na nowo si¢ osypywat i do konca dobiegat™’.

Pyta w Wiedzy radosnej, jak znie$¢ mozna tg mysl o powrocie wszystkiego, co jest
przezyciem, zdarzeniem, relacja, smutkiem i podnieceniem. Jak zaakceptowac, ze jesz-
cze nieskonczong ilo$¢ razy bedziemy i$¢ przez to i tego doswiadczaé? Czy to przera-
za, czy przeciwnie — uskrzydla? Oto nietzscheanski dylemat i kwintesencja doktryny
powrotow.

Linia zycia zatamuje si¢, wkracza w zakrzywiong przestrzen, by wracaé i powra-
ca¢ nieustannie. Dzigki temu znika nico$¢ $mierci, ale tez rozptywa si¢ ztudzenie moz-
liwosci naprawy, jaka daje metempsychoza lub koncepcja chrzescijanskiej ekspiacji,
kazda na innej drodze wybawienia.

Doktryna powrotéow ma sens aksjologiczny: powraca wielkos¢, ale i matos$¢ czy-
now. Tak, czyn dostojny moze powraca¢ nieskonczong ilo$¢ razy. A czyn haniebny?
Groza tej perspektywy domaga si¢ wielkosci w kazdym dzialaniu, domaga si¢ woli
takiej mocy, by da¢ z siebie wszystko, co mozliwe, by dostojenstwem swoim doréwnac
najwyzszemu dostojenstwu ludzkiego ducha, by panowaé duchem dlatego, ze si¢ jest, a
nie dlatego, ze si¢ chce; by swoim ,,tak, tego cheg” tworzy¢ pigkno.

Ale w mysli o powracaniu wszystkiego zawarty jest takze sens ontologiczny;
wszystko, co istnieje, jest wazne; nic nie moze by¢ zapomniane, dlatego rado$é ,.teraz”

2 1. Buczynska-Garewicz, Wstep do: A. Schopenhauver, W poszukiwaniu mqdrosci..., wyd. cyt., s. XX VL.
2 F., Nietzsche, Ecce homo, przet. L. Staff, Warszawa 1909, s. 85.
2 Tenze, Tako rzecze Zaratustra, przet. W. Berent, Warszawa 1905, s. 269.
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bedzie powtorzona i by¢ moze spotggowana powrotem tego, co mnie otacza; radosé¢
bycia domaga si¢ wiecznosci wszystkiego, w czym jestem zanurzony, albowiem ,,roz-
kosz chce wiecznosci wszelkich rzeczy”. Zatem smutek, ze wigdnie r6za, ze opadajg
liscie, nie powinien przenika¢ do duszy. ,,Patrz, my wiemy, czego ty uczysz: ze rzeczy
wszelkie wiecznie powracaja, a my wraz z niemi, i Zze wieczne razy juzesmy tu byly, a
rzeczy wszelkie wraz z nami””.

Oto Nietzscheanska apokalipsa: wewngtrzna, skupiona, dokonujaca si¢ w jednost-
kowym wymiarze zycia; nie ma trab niebianskich, nie ma ognia btyskawic; jest wota-
nie o wielkos¢ i przekraczanie siebie, bo ono godzi nas z losem i z samymi soba; ta
transgresja to skok w ciemnos¢, ktory pozwoli odnalez¢ siebie, i pozwoli pogodzi¢ sig
z soba; to ruch siebie ku sobie, ,,egzystencjalna giebia Scisle zwiazana z aktem prze-
zwyciezania siebie™*, apel o nadczlowieczenstwo; tylko ono bowiem daje moc wiada-
nia soba, nawet gdyby Bog byt demonium malignum, badz $wiat okazal si¢ przerazaja-
ca panoramg niekonczacych si¢ kataklizmow; licze sig ja i to, co stanowi srodowisko
mego losu. Jesli wigc znajd¢ moc tworzenia wlasnej egzystencjalnej przestrzeni czy-
néw i mysli, zaakceptuj¢ swoje zycie, a mozliwos¢ jego powracania nie bedzie prze-
petnia¢ Igkiem, lecz najwyzsza radoscia. Ten kto — mowi Nietzsche — nie wierzy w
kolista wedrowke wszech$wiata, musi wierzy¢ w Boskiego Sedziego. Dzi$ wiara w
Wielkiego Sedziego stabnie.

* K ok

,»Obietnica totalnego zbawienia, nadzieja na dobroczynng apokalipse, ktora przy-
wroci cztowiekowi jego niewinnos¢, sprzeciwia si¢ zar6wno rozumowi, jak naszemu
prawu do Zycia jednostkowego. Ten zwiazek jest widoczny™?’. Ztudzenie dobroczyn-
nosci apokalipsy wyrasta z pragnienia przezwycigzenia i przekroczenia antynomii,
dialektyki, niepewnosci; osiagnac to mozna istotnie wbrew rozumowi, czyli poza ro-
zumem, rozptywajac si¢ jak u Bernarda z Clairvaux w visio beatifica: poza rozumem
jednostkowos¢ jest juz tylko swoim echem, §ladem konkretnej realnosci.

A jesli w $wiecie, w ktorym zyjemy, nie warto nawet oddychac? I nie warto staraé¢
si¢ 0 jego powro6t niezliczong ilo§¢ razy? Emil Cioran, filozof duchowego niepokoju,
szkicuje inng apokalips¢ — ztoczynna. Wyobrazmy sobie, ze dynamika codziennos$ci
traci stopniowo swoj impet; kota ruchu zwalniaja obroty, zycie ustaje, a wszystko od-
stania swoja iluzje. Ci, ktorzy cierpieli w milczeniu i bali si¢ ujawnia¢ swoja gorycz,
wzniesliby krzyk zbiorowy ,,peten ponurych dysonansow”, ,,wrzask, od ktérego dziw-
nych tonow zatrzestaby si¢ ziemia”®. Wyparowanie iluzji, kurczenie si¢ ludzkiej fan-
tazji ujawnitoby kltamstwo w sztuce, zart w filozofii, bzdury w wierzeniach, a ludzki
duch — to nagromadzenie zalu, tesknoty, mitosci, rozpaczy, nienawisci — eksplodowat-
by jako oskarzenie przeciwko Bogu, autorowi nieznosnej konstrukcji bytu i realnosci;
lub oskarzenie przeciwko $lepej samostworczosci $wiata. Jak bedzie wygladal triumf
nicosci i apoteoza niebytu? Oto odpowiedz Ciorana:

Wszystko, co jest forma, stanie si¢ wowczas bezksztattem, chaos za$ pochlonic swym wszech-
obejmujacym wirem wszelka strukturg, substancj¢ i formg tego $wiata. Nastapi oblakanczy za-

» Tamze, s. 275.

%6 J. Granier, Le probleme de la verite dans la philosophie de Nietzsche, Paris 1966, s.410; cyt. za
M.Neusch, U Zrodel wspdiczesnego ateizmu, przet. A. Turowiczowa, Paris 1980, s.155.

7L, Kotakowski, Czy diabel moze byé zbawiony, w: tenze, dz. cyt., s. 156.

2 E. Cioran, Na szczytach rozpaczy, wyd. cyt., s. 86.
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mgt i potworny huk, przerazenie i eksplozja, potem za$§ bgdzie juz tylko wieczne milczenie i
ostateczne zapomnienie®.

Swiat ludzki zakonczy sie milczeniem; apokalipsa — implozja cztowieczenstwa. Za-
graza nam bowiem zgietk informacji i wrzask bezceremonialnej, nachalnej przecigtnosci.
A kiedy stychaé tylko powszechny jazgot komunikatow, tej wspotczesnej wersji lingua
franca, nie stycha¢ wypowiadanego stowa, i mowy adresowanej do konkretnego imienia,
do twarzy innego, do ,,Ty”; kiedy nie stycha¢ stowa i mowy, nic nie stychac, jest milcze-
nie. Taka moze by¢ apokalipsa XXI wieku, milczaca mowa i eksplozja hatasu...

2 Tamze, s. 87.
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