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UWAGI WSTEPNE

Rozprawa Fenomen Sofii-Wiecznej Kobiecosei w prozie powie-
sciowe] symbolistow rosyjskich... powstata w wyniku studiow
nad jednym z aspektow ezoterycznej nauki Wladimira Sotowjo-
wa — duchowego mistrza artystow epoki srebrnego wieku!.
Punktem wyjscia moich rozwazan bylo zalozenie, ze idea Sofii
- koncepcja znana historykom literatury pod nazwg sofiologii
— funkgjonowala w Rosji jako jeden z najwazniejszych motywow
antypozytywistycznego przelomu, a jej obecno§é zaznaczyla sie
nie tylko w poezji, ale takze w symbolistycznej prozie.

Tstnieje wiele prac pogwieconych doktrynic Wiadimira Solowjowa.
Sa wsrod nich rozprawy badaczy rosyjskich, choé¢ zdecydowang wiek-
s705€ stanowia prace literaturoznawcow zachodnich. Najezescie) dotyeza
one wplywdéw réznych doktryn mistycznyeh na koncepeje Sotowjowa.
Zob. np. KA. Groberg, The feminine occult Sophia in the Russian reli-
gtous renaissance: A bibliographical essay, ,,Canadian-American Slavic
Studies” 1992/26, nr 1-3.; J.1). Kornblatt, Solov'ev’s androgynous So-
phia and the Jewish Kabbalah, ,Slavic Review” 1991, t. 50, nr 3;
7.V, David, The influence of Jacob Bochme on Russian religious thought,
solavie Review” 1962, t. 21, nr 1. Wiele prac poswiecono takze wplywo-
wi Solowjowowslkiej idei Sofii na poezje rosyjskich symbolistéw, szcze-
gélnie Aleksandra Bloka, Siergieja Sotowjowa i Andrieja Bietego. Zob.
5. Cloran, Viadimir Solov’ev and the knighthood of the Divine Sophia,
Ontario 1977; B. Thomson, Blok and Belyi: Divergent readings of the
poetry of Viadimir Solov’ev, (w:) Symbolism and after, Worcester 1992;
E. Kynewosa, O swanuu Bia. Conoevesa na broka u benozo, ,,CoBpeMeH-
Hux” 1980, nr 47-48; M. Windés, Baadumup Conosves: Cumgonucmel,
socando-Slavica” 1967, nr 13, s. 67-76; J.1. Zajda, The Russian symbo-
lists” cult of Beauty and Truth, (w:) Proceedings of the Russian collo-
quiam, red. N. Christesen iJ. Scurfield, Melbourne 1977, s. 58-73; idem,



Pojecie sofiologia, pojawiajace sie w tej ksiazce nader czesto,
wymaga precyzyjnego okrelenia, przede wszystkim dlatego, ze
jest to termin, ktéry mozna wiaza¢ z wieloma dziedzinami wie-
dzy, poczawszy od mistycyzmu, teologii i religioznawstwa, przez
historie sztuki i literaturoznawstwo, az do historii idei czy so-
cjologil. Definicja sofiologii jako ,,ezoterycznej nauki o Sofii” nie-
zbyt wiele wyjaénia, bowiem nie precyzuje pojecia Sofii, nie mo-
wigc juz o tym, ze okredlenie ,ezoteryczna nauka” takze nie
wydaje si¢ do koneca uzasadnione. Dlatego pierwsza czes¢ roz-
prawy ma charakter wprowadzajacy. Przez prezentacje mi-
stycznych dodwiadezen Solowjowa probuje wyjasnié w niej,
czym byta dla tego filozofa Sofia-Madroé¢ Boza w aspekcie
Wiecznej Kobiecodel. Sofiologie jako koncepeje wielowymiarowa
mozna bowiem pojmowaé w rézny sposob. W tej pracy pomijam
rozwazania na temat Sofii-Chrystusa i Sofii-Matki Bozej? oraz
Sofii jako obrazu Rosji*, skupiajac sie przede wszystkim na tym
aspekcie doktryny Solowjowa, ktéry ujmuje Sofie wlasnie jako
Wieczna Kobiecosé, czyli w perspektywie erotycznej symboliki
misteriéw mitoéei. Rozdzial pierwszy — Modlitwa o objawienie

The imagery of Love, Beawty, and Eternity in Russian symbolist poetry,
Melbourne Slavic Studies” 1977, nr 12, s. 47-62, a takze B.B. Saga-
tov, Blok’s Nocnaja Fialka: The self through dream, (w:) Aleksandr
Blok centennial conference, red. W.N. Vickery, Columbus 1983, s. 271-
-285, ktora zawiera interesujacy interpretacje poezji Bloka pod katem
psychologii C.G. Junga.

2 %ob. np.: T. Spidlik, Mys! rosyjska. Inna wizja czlowicka, thum.
J. Dembska, Warszawa 2000; B. Beraxon, Qwirocodhus uckycemaa [lagna
@nopenckozo, (w:) Ceamennux [1. dnopeuckuil, Hsopanusie mpyoet no
uckycemey, Mocksa 1996, a takze S. Bulgakow, Prawoeslawie, ttum.
H. Paprocki, Bialystok-Warszawa 1992.

3 Kancepcje Sofii-Rosji mozna odnalezé na prayktad w traktacie
Nikolaja Bierdiajewa @uiocodun nepasencmaa z 1923 roku. Nawigzu-
jae do ,,przekletego” pytania o miejsce Rosji w historii, autor przez
pryzmat wlasnych mesjanistycznych pogladéw ukazal roznice pomie-
dzy utracong ojczyzna i Zachodem. Czynnikiem zbawezym miata by¢,
zdaniem filozofa, unikalna tozsamosé Rosji i Sofii weielonej w obraz
Panny Mtodej. W tej idei stychaé wyraznie echa idei Moskwy jako
Jtrzeciego Rzymu”, sformutowanej po raz pierwszy w koncu XV
wieku przez mnicha Filofieja.

wielkiej tajemnicy — jest wiec proba przedstawienia Solowjo-
wowskie] wizji Sofii i wyjadnienia soteriologicznej roli ohjawien
Wiecznej Przyjacidtki w doktrynie rosyjskiege mistyka.
Gromadzac materialy do tego rozdziatu, natknelam sie na
pewna trudnoéé. Skomplikowany jezyk ezoterycznej egzegezy,
ktorym postugiwal sie Solowjow, pozwala ukry¢ wiele sprzecz-
noéci, a niektore pytania w ogole pozostawia bez odpowiedzi. Te
wewnetrzne niespdjnosci Sotowjowowskiej sofiologii, wynikajace
z jej eklektyeznej natury, a takze ze specyfiki wszelkiej mysli ezo-
teryeznej, z zatozenia bedacej prawda objawiona, a wiec poddang
szezegdlnej logice, pozwalaly jedynie do pewnego stopnia zrozu-
mieé wizje rosyjskiego mistyka. Dlatego postanowilam oprzec sie
nie tylko na pracach tego filozofa, ale takze na historycznych Zré-
dtach jego doktryny. Stad w rozdziale pierwszym znalazta sie
analiza koncepcji, z ktorych Solowjow czerpal inspiracje. Ten
zabieg pozwolil mi w nastepnych czeéciach rozprawy odwolywaé
sic bezposrednio do konkretnych elementow systemow ezote-
rycznych, ktéore uksztaltowaly Sotowjowowsks sofiologie.
Pierwotna koncepcja pracy zakladata analize fenomenu
Wiecznej Kobiecosci na dwoch plaszezyznach: filozoficznej, od-
wolujace sie do doktryny Selowjowa jako podstawowego Zro-
dla tej idei, i literackiej, odnoszgcej sie do prozy powiesciowe]
rosyjskich symbolistéw. Taki dualny podzial wydal mi sie jednak
niewystarczajgcy. Ze wzgledu na specyfike epoki srebrnego
wieku, w ktorej Scisly zwiazek pomiedzy filozofia, praktyks zy-
ciowa 1 sztuka zyskal wymiar wyznania wiary* i powszechnie
obowigzujace] konwencji artystycznej, swoje rozwazania po-
stanowilam przedstawic¢ ostatecznie w trzech czesciach zaty-
tutowanych: filozofia, zyciotworzenie® i literatura.

4 Mu]oTROPYECTRO — TBOPYECTBO BEPHI. 3a1avua MU(OTBOPIECTBA,
MOUCTHHE, — «Belleld obnuyenne nepnaumelx» . Por. By, MBanor, /se
emuxuy 8 cogpemennom cumsonusme, (w:) idem, Jluk w muuunst Poccuu:
Oememuka u aumepamypuas meopus, Mocksa 1995, 5. 129,

5 Termin Zyciotworzenie hytam zmuszona wprowadzié, nie znaj-
dujac w jezyku polskim wlasciwszego ekwiwalentu rosyjskiego stowa
sicusnemeopuecmeo, okreslajacego jedno z najwazniejszych zjawisk kul-
tury srebrnego wieku. Co prawda pojecie ocusnemeopuecmeo wystepuje



Druga czesé ksigzki jest rodzajem ogniwa spajajgcego roz-
dzialy po$wiecone filozofii i literaturze. Zgodnie z symboli-
stycznymi zasadami ,xu3HerBopuectsa” i ,,MudoTBOpYecTRa”
potwierdza ona jedno$é sztuki i zycia deklarowang przez
przedstawicieli srebrnego wieku. Ta czes¢ rozprawy stanowi
przede wszystkim prébe analizy praycayn popularnoéei Sotow-
jowowskiej doktryny w intelektualnych i artystycznych salo-
nach rosyjskich na przetomie XIX i XX wieku. Z tego wzgledu
znalazly sie w niej takze najbardziej reprezentatywne przy-
ktady wprowadzania w zycie zasad sofiologii Solowjowa.

Trzecia czesé zawiera rozdzialy analityczne poSwiecone
prozie powiesciowej symbolistéw rosyjskich. Powiesé jako ga-
tunek najbardziej dojrzaty, odzwierciedlajacy wszystkie ten-
dencje epoki srebrnego wieku, okazala sie terenem niezwykle
interesujacym i réznorodnym. Podstawowy material badawczy
stanowia utwory trzech pisarzy: Andrieja Bielego [Srebrny
golab (Cepebpansiii 20nyds), Petersburg (Ilemepbype), Kocio Le-
tajew (Komux Jlemaes)), Fiodora Sologuba [Meczqce sny (Thoce-
nvte cubl), Maly bies (Menxuii 6ec), Tworzona legenda (Teopu-
maa nezenda)l 1 Walerija Briusowa [Ognisty Aniol (Ocnenmotii
aneen), Ottarz Zwyciestwa (Aamape [lobeout), Jupiter pokonany
(FOnumep nosepacennwmiii) |. Niekiedy jednak odwoluje sie takze
do innych dziel tych tworeow. O wyborze autoréw zadecydo-
wala przede wszystkim wyrazna odmiennosé ich literackich
wizji Wiecznej Kobiecoéci, ponadto réznorodnosé postaw wobec
podejmowanego tematu, uzalezniona - jak si¢ wydaje - od oso-
bowogei i indywidualnych , predyspozyeji mistycznych” (lub
ich braku). Kolejnoé¢ rozdzialow analitycznych wynika zatem
ze stopnia ,,pokrewienstwa” pomiedzy koncepcjami tych twor-
cow a sofiologia Solowjowa, ktéra w tym przypadku nalezy
uznaé za idee podstawowa. 7 tego tez wzgledu badanie wymie-
nionych utworéw polega zaréwno na wskazywaniu elementow

najczesciej wraz z pojeciem mugomeopuecmeo, ktére ma swéj odpo-
wiednik w jezyku palskim (mitotwdrstwo), jednak uznatam, ze stowo
Zyciotwdrstwo nie oddawaloby do konca specyfiki tego zjawiska jako
nieprzerwanego procesu kreacji.
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odwolujacych sie bezposrednio lub poérednio do Solowjowow-
skiej sofiologii, jak i tych, ktére wykazuja jedynie pozorne po-
dobienstwo do wizji rosyjskiego mistyka.

Metody wykorzystane przeze mnie jako narzedzia badawcze
zostaly w duzym stopniu zdeterminowane specyfika tworczosci
poszezegolnych pisarzy. W zwigzku z tym praca nie jest wierna
jednej szkole czy metodzie. Nie udalo mi sie bowiem znalezé lub
wypracowac jednego wzorca, wedlug ktorego mogtabym réowno-
czeénie analizowaéd tworczosé Bielego, Sologuba i Briusowa. Sa
to bowiem, moim zdaniem, §wiaty bardzo odlegte. W swoich in-
terpretacjach korzystam zatem z do$wiadczen szkoly herme-
neutycznej, semiotycznej (bioracej pod uwage kontekst kulturo-
wy), krytyki archetypowej, historii idei, psychoanalizy, a takze
bardzo szeroko pojetej metody ikonologicznej, ktéra motyw
traktuje jako czedé religijnego 1 mitologicznego systemu znakow.
Postugujge sie roznymi narzedziami badawezymi, pragnetam
zblizy¢ sie do odpowiedzi na pytania: czym jest fenomen Sofii-
Wiecznej Kobiecosci? Jak funkejonuje on w prozie powiesciowej
rosyjskich symbolistéw? Na ile poszezegolni tworey pozostawali
wierni pierwotnej, mistyeznej koncepeji Solowjowa i jakie czyn-
niki zewnetrzne modyfikowaly ich literackie wizje? Jakich po-
ziomdw znaczeniowych siega analizowana symbolika? W koncu,
czy idea Sofii i mistyka mitosei, ktore u Solowjowa sa ze sobg Sci-
§le zwiazane, w analizowanych utworach takze wykazujg te
wspolzaleznosé? Niejednolita metodologia jest réwniez, a moze
przede wszystkim, wyrazem poszukiwan wlasnego obrazu lite-
ratury i najbardziej efektywnej metody pracy nad tekstem. 7 ta-
kich wewnetrznych peregrynacji zrodzily sie rozwazania, ktore
dzielo literackie ujmuja takze przez pryzmat historii sztuki.

Zardwno dwie pierwsze czeéei rozprawy, podlegajgce rygorom
prezentacji okre§lonych faktow i idei, jak i czesc trzecia, ktora
proponuje rézne sposoby wniknigcia w tekst 1 odczytania jego
znaczen, opieraja sie przede wszystkim na pojeciach nalezacych
do kanonu okultystycznego lub, szerzej, ezoterycznego. Ezote-
ryzm, definiowany rozmaicie przez roznych badaczy, w tej pracy
rozumiany jest w sensie, jaki nadala mu Bernice Glatzer Rosen-
thal, ktéra okreglita go mianem podstawy epoki przelomu XIX

11



i XX wieku w Rogji i umiescita w jednej przestrzeni dziedzictwa
duchowego wraz z ortodoksyjna teologia i mistycyzmem®. Z po-
strzeganiem duchowej rzeczywistosei, ktore mozna nazwac in-
dywidualnym doSwiadezeniem transcendencji lub ,,forma poboz-
noéci, w ktorej wymagane i odczuwane jest przezwyciezenie juz
w tym zyciu rozdzialu miedzy Bostwem nieogarnionym przez
rozum a samg dusza i to az do peinego zjednoczenia ich istot
w unio mystica”’, wigze sie najbardziej noéne i, jak sie wydaje,
najwazniejsze dla literatury srebrnego wieku pojecie mitu
i symbolu wprowadzone przez Wiaczestawa Iwanowa, w duchu
Schellingowskiej filozofii®. Oto perspektywa, w jakiej rosyjski
symbolista wyjasnial wspotzaleznosc tych pojeé: ,,(...) cumson
CBEPXHHAMBH/YAIIEH 110 CBOell pUpoze, oYeMy UMeeT CHITY IIpe-
BpallaTh HHTHUMHEHTIICe MOITIaHIEe HHIHBHIYAIBHOH MHCTHYECKOH
JYUIH B OPTaH BCEIEHCKOTO eOHHOMBICIHS M efUHOYyBCTBUA Y,

6 Amerykanska badaczka stosuje pojecie ezoferyzm wymiennie z ter-
minem okultyzm i definiuje je jako nurt obejmujacy alchemie, astrologie
i magie (czyli to wszystko, co zwykle przyjelo sie nazywaé naukami ta-
jemnymi), a takze gnoze, hermetyzm, zydowska i chrzescijanska kaba-
te, doktryng rézokrzyzowedw, spirytyzm, teozofie i antropozofie. Ro-
senthal powtarza za A. Faivre, ze okultyzm podobnie jak mistycyzm
opiera sie na ,konstelagji” czterech idei: odpowiedniogci (corresponden-
ce), zywe] natury (living nature), wyobrazni i mediacji (imagination and
mediation) oraz przeksztalcenia (¢ransmutation). Por. The occult in
Russian and Soviet culture, ved. B.G. Rosenthal, Tthaca 1997, s. 1-32.

" Mistrz Bckhart, Kazania i traktaty, Warszawa 1988, s. 7. Cytat
pochodzi z przedmowy J. Prokopiuka, ktory te definicje zaczerpnatl od
W. Wentzlaff-Eggeberta.

9 Iwanowa taczy z Schellingiem migdzy innymi koncepcja mitotwor-
stwa. Niemiecki romantyk uwazal, ze mitologia symbolizuje odwieczne
pierwiastki i stanowi tworzywo wszelkiej sztuki, a takze, ze mitotwor-
stwo znajduje kontynuacje w sztuce i moze przybraé ksztalt indywi-
dualnej mitologii. Schelling pisal: ,Zaltozywszy to, mozemy stwierdzig,
7e az do tego momentu, lezacego w nieokreslonegj jeszeze dali, w kto-
rym duch sam stworzy poemat, jaki zamysla, i w ktérym to momencie
nastepowanie po sobie, cechujgce nowoczesny Swiat, przemieni sie
w réwnoczesnosé, do tego momentu kazdy wielki poeta jest powolany
z tego jeszeze stajacego sig (mitologicznege) §wiata, ktorego crastke
moze mu objawié jego wlasny czas — z tego éwiata, powiadam, te obja-
wiong mu czastke ksztaltowad w calosé 1 tworzy¢ z materii tego swiata

12

Tym samym mit, ktéry ,wyrasta z symbolu jak klos z ziarna”:
,,TBOPHTCS (...) CHOBHUJIEHUEM Bephl U ABIsEeTCs BEIUM CHOM, HETTPO-
H3BOIBHEIM BHICHHEM, «aCTPaJIBHBIM» (KAK TOBOPHITH JpEBHHE Tail-
HOBHIIBI OBIThA) THEPOrIu(OM TOCTIeAHeH HCTHHBI O BelH CyIiei
BOUCTHHY. Mu(} ecTh BOCIOMHHAHHE O MECTHIECKOM COOBITHH,
o xocmuueckom tannctse” 19, Perspektywe, w ktérej symbol i mit
wystepuja jako struktury nalezace do przestrzeni sacrum, stara-
tam sie zastosowaé do analizowanych pojec, z takiego bowiem
zalozenia wyrasta Solowjowowska koncepcja sztulki. Jezeli wiee
artysta, jak pisze Iwanow, ma reprezentowac postawe teurgiczna,
to znaczy ,(...) JIOIKeH NIepecTars TROPHTE BHE CBA3M ¢ O0KeCTBeH-
HEIM BCEEJHHCTBOM, BOCITHTATE ceOs 0 BO3MOKHOCTEH TBOPUECKOM
peanusalin oToi ceasu. U Mud, npexie o Oyaer nepeHBarbes
BCEMH, JOJIKEH CTaTh COOBITHEM BHYTPEHHEIO ONBITA, JIMIHOTO [0
cBoell apene, CBEPXJIMUHOTO 10 CBOEMY cojlepxanuio’ ', zatem
w jego powolaniu kaplana, proroka, maga lub medium pomie-
dzy transcendencjg a innymi ludzmi pojawia sie miejsce na od-
czucie wlasnej boskoéei. W takim ujeciu sofiologia jest doktry-
ng metafizycznego poznania Absolutu przez kontemplacje jego
hipostazy — Sofii (w kazdym z jej przejawdéw, przede wszyst-
kim jednak w postaci kobiecej), ktora staje sie zrodtem obja-
wienia tajemnicy. Koncepcja 8wietych rwigzkow, czy tez mi-
styka miloéci w takiej perspektywie jest metoda transformacji
siebie i §wiata, aktem prowadzacym do nowej, wyzszej dwiado-
modci. Wlagnie o ten szezegélny dar poznania Wladimir So-
towjow blagal swoja Wieczng Przyjaciolke — Sofie w Modlitwie
o objawienie wielkiej tajemnicy, ktora rozpoczyna pierwsza
czest prezentowane] ksigzki.

wlasna mitologie”. (Frithschriften. Eine Auswahl, t. 2, Berlin 1971,
5. 940), eyt. za E. Mieletinskim, Poetyka mitw, thum. J. Dancygier, War-
szawa 1981, s. 30-31.

9 Bsia. MBanos, [Ipeduyscmeun u npedeecnus, (w:) JIuk u auuuro. ..., 8. 15,

10 Byy. Mlsanon, [se crmuxuy 6 cospementonm cumsonusme, ibidem, s. 128,
1 Thidem, s. 130.

13



1. FILOZOFIA

Bo umst Omya u Ceina u Cs. [Jyxa

An — Soph, Jah, Soph —Jah (...)
Tpecsamas, Bosicecmeennan Cogusa, cyuje-
cmgennbill 06pas Kpacomvl U c1adocb ceepx-
cyujezo Boza, ceemnoe meno 6e4nocmu, dyud
MUPOE U eOUNA Yapuya 8cex Oyul, enyounoio
u 6razodamuro nepgozo Cetna Teoezo u 603-
nobrennozo Hucyca Xpucma monio Teba:
Cruz0U0U 6 MeMHUYY OYUEBHYIO, HARONHU
MPAK HAWL CEOUM CUSHUEM, O2Hem MI006U pa-
CHAAEL OKOBBL OVXA HAULE20, 0apyli HaM ceem
U 6ONLIO, OEPAZOM BUOUMBIM U CYIYECMEEHHBIM
SAGUCH HAM, CAMA BORIOMUCH 6 HAC U 8 MUDE,
GOCCHAHGBNAL NOAHOMY BEK0E, 0a NOKPOEHCA
npedenom u da bydem Boz 6ce 60 scem.

B. Conosses, Moaumea 06 omxposgenuu
BERUROY MALHBI.




1.1. MODLITWA O OBJAWIENIE WIELKIE] TAJEMNICY

Sprzecznosciq terminologiczng byloby
méwic o Rosji | Rosjanach bez Sofiil.

T. Spidlik

Zarowno zachodnioeuropejska, jak i rosyjska sztuka konca
XIX i poczatku XX wieku intronizowala kobiete, ustanawiajac
tym sposobem jeden z centralnych symboli antypozytywi-
stycznego przelomu. Jednak juz powierzchowna analiza tego
znaku pozwala na wskazanie wielu réznic w jego artystycznej
realizacji na zachodzie Furopy i w Rosji. Zjawiskiem, ktore
moze wyjasniaé te rozhieznoéci, jest mizoginiczna postawa
przewazajacej wickszoéci zachodnich symbolistow, udokumen-
towana artystycznymi kreacjami kobiet-wampiréw, kobiet-mo-
dliszek, innymi stowy demonicznych femmes fatale, ktore sta-
nowig realne zagrozenie dla mezezyzny.

Traumatyczne wizje Salome, kobiety-niszczycielki, mor-
derczyni tych, ktérych kocha, byly podstawowym elementem
artystycznej obsesji epoki. Obraz corki Herodiady pojawiat si¢
u Oskara Wilde’a, Aubreya Beardsleya, Hermana Sudermanna,
Gustawa Moreau, Stanistawa Przybyszewskiego, Jana Kaspro-
wicza, a nawet u zdeklarowanego przyjaciela kobiet, wieden-
skiego secesjonisty Gustava Klimta. Zdaniem Marii Podrazy-
-Kwiatkowskiej, ta symbolistyczna mizoginia miata swoje Zrédla

LT, Spidlik, Mysl rosyjska. Inna wizja cztowieka, thum. J. Dembska,
Warszawa 2000, s. 395.
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w fatalistycznej teorii mitoéci Artura Schopenhauera, a przede
wszystkim w rozwijajacym sie wowezas ruchu emancypacyjnym
kobiet?. To zjawisko spoleczne stalo sie na Zachodzie przyczyng
narastajacego niepokoju mezezyzn, ktérzy w zachwianiu mo-
delu rodziny, opartego na hegemonii mezezyzny i w zakloceniu
zasady pasywnosci kobiet, uznanej przez Edwarda Hartmanna
za norme, widzieli zapowiedz nadchodzacej apokalipsy.

Symptomy nadciagajacego stanu zagrozenia zostaly jasno
okreslone przez Friedricha Nietzschego w rozprawie Poza do-
brem i ztem, w ktorej filozof wyraznie sformutowal swoje anty-
emancypacyjne stanowisko: ,,(...) cheieliby oni [mezezyzni po-
pierajacy réwnouprawnienie kobiet — M. R.] zepchna¢ kobiele
a7 na poziom «ogélnego wyksztalcenia», ba, nawet az do czyta-
nia dziennikéw i zajmowania sie polityka. Tu i 6wdzie cheiano
nawet, by kobieta zostala wolnomy$licielka i literatka™.

Mimo wyraznego wplywu nowej obyezajowosei i moralnosel
oferowanej przez cywilizacje kofica XIX wieku sytuacja spotecz-
na w Rosji przedstawiala sie inaczej niz na Zachodzie. 7 jednej
strony znacznie mniej zaawansowane ruchy emancypacyjne,
funkcjonujace na marginesie rosyjskiego zycia spolecznego?,
z drugiej strony duchowa tradycja Rosji, tworzaca zupelnie inny
wizerunek kobiety, okreglily warunki, w ktorych powstata ory-
ginalna na tle zachodnioeuropejskiej kultury filozoficzno-arty-
styczna teologia kobiecosei. Sakralizacja obrazu kobiety nie prze-
sadzila, bynajmniej, o dominagji jego pozytywnych wariantow.
Obecne w sztuce srebrnego wieku pesymistyczne wizje, inspiro-
wane tendencjami zachodniego symbolizmu zyskaly jednak
nieco inny wymiar. W kreowaniu tych obrazéw pierwszorzedna

2 M. Podraza-Kwiatkowska, Symbolizm i symbolika w poezji Mlodej
Polski, Krakéw 1994, s. 274-288.

3 | Nietzsche, Poza dobrem i ziem, thum. L. Staff, Warszawa 1906,
5. 201.

4 Poczatki fermentu feministycznego w Rosji mozna datowac juz
od lat pie¢dziesiatych-szesédziesiatych XIX wieku, jednak dotyczyt on
do&é ograniczonej grupy spolecznej. Por. H. Tlanepuo, Cemuomura
nogedenus; Hukonati Yepuviuesckuil — wenosex snoxu peanusma, Mocksa
1996, s. 84.
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role odegraly rodzime uwarunkowania, ktore zadecydowaly
o wlaczeniu do jednego kanonu symboliki sakralnej zarowno po-
zytywnyeh, jak i negatywnych wariantow kobiecosci.

Jednym z centralnych pojeé, ktore zawladnely umystami ro-
syjskich symbolistéw, byta idea Sofii, wprowadzona na grunt
wspblczesnej rosyjskiej mysli religijnej przez archimandryte
[ieofana Awsieniewa® (1810-1852), a rozbudowana do skali ca-
lego systemu filozoficznego przez Wiadimira Solowjowa. Nie na-
lezy sadzié¢ jednak, ze idea Bozej Madrosci zrodzila sie w Rosji
w wieku XIX. Przeciwnie, jest to pojecie Scile zwiazane z trady-
cja cerkwi prawostawnej, ktéra bogata symbolike sofijng wyko-
rzystywala przede wszystkim w ikonografii. Te gleboko zako-
rzeniong koncepcje istnienia Sofii jako zenskiej hipostazy Boga
potwierdzil Pawiel Florienski, odwolujac sie do religijnej tradycji
Bizancjum, a doktadnie do mistycznych doswiadczen Cyryla
(§wietego Konstantyna), ktory zgodnie z przekazem Zywaolow
Swietych, pod wplywem objawienia z dziecinstwa, przyjal na sie-
bie misje chrystianizacji stowianszezyzny: ,.Bynyuu cemu net, Kon-
CTAHTHH YBHEN COH, KOTOPHIH M paccKasall CBOHM DPOIMTEIISM.
«CHUIOCH MHE, — ropopusi KoHCTaHTHH, — UTO BOeBozia cobpas Bcex
AEBHI] TOPOJA U CKazal MHe: BeiOepu cebe 0iHy M3 HUX B HEBECTHI.
Sl oemoTpen u u3bpan KpacHBEHILYIO U3 HHMX CO CBETIIBIM JIHIIOM
¥ YKPALICHHYK) MHOTHMH 30JI0THIMY BEHIAMH ¥ JIOPOIHMH KaMe-
HbsMu, 110 uMeHHn Coduro». [onsnu pojgureny, uto ['ocnons jgaer
orpoxy aesuny Coduio, T.e. Ilpemynpocts boxuio 6. Florienski
tak wyjaénia ten zapis: ,,PaBnoanocronsHeld Kupuiun yspei B ta-
HHCTBEHHOM CHOBHJIEHHH, B BHJIEHUM JleTckoro Bospacta, Coduio,
H, B ero Bocupustuy, Ona — O0KeCTBeHHAA BOCIPHUMUMBOCTE MEPA
— mpejicTana kak npekpaceiimas Jlesa napeteennoro supa. (...)
On npouec 5107 06pa3 BCKO CBOIO KU3Hb, COXPAHHE BEPHBIM CBOE

no-Ruthenica 117 1997, 5. 123.

S Por. Kumusa Ceamblx HA PYCCKOM A3bIKE UILONCERILIE HO PYKO-
godcmey Hembux — Muneii Ce. [Jmumpus Pocmosckozo, t. 9, (Mah),
Mockea 1908, s, 326-327, eyt. za: Ceamennuk [, ®unopencruil, Hstpan-
Hble mpyosl no uckycemay, Mocksa 1996, s. 242,
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prinapcrao Hebecrof lee. DTOT CUMBOJ CTall HEPBOH CYIHOCTHIO
Maafenueckoil Pycu, umeBIie# BOCIPHHATE OT LAPCTBEHHEIX
menpoT Buzantuiicko#t KyisTyphl. [lepselii Mo BpeMeHH pyCCKUi
ukonorpaguaeckuii cioker — nkona Codun, Ipemynpoctu boxuen,
9TOH HAPCTBEHHOM, OKPRUICHHO M OTHEHHO-THKOH, ILIaMeHelom e
Dpocom k Heby, [leBbl — HCXOAHT OT IEPBOTO POJOHAYAIBHHKA PYC-
cxoii Kynerypsl — Kupunma (...) JKencTpennas BOCHPUHMUUBOCTE
wu3Hu B Kuescko#t Pycu Haxonutr cebe jorMaTHdeckuii u Xy-
JoskecTBenHbId cumBoa Codun Tpemynpoctn, Xynoxuunsl Hebe-
cuoi”’7. Komentarz Florienskiego z 1918 roku jest, z oczywistych
wzgledow, wtorny w stosunku do catej doktryny Solowjowa, nie
ulega jednak watpliwodci, ze wszystkie szczegdly mistycznego
dodwiadczenia §wietego Konstantyna sg uderzajaco podobne
do Solowjowowskiej wizji Sofii, ktora, jak zadna inna, wplyneta
na literacki wizerunek epoki srebrnego wieku.

Badacze twarczosel Sotowjowa jednomyslnie podkreslaja, ze
w jego doktrynie, nazywanej czesto ,,mistyczng intuicja Sofii”,
mozna znalezé rzadko spotykana u innych teologdw tematyczng
jednoéc, charakteryzujacg caly okres tworcezej dzialalnosei tego
filozofa®. 7Z drugiej strony spdjnosc jego doktryny nie warunkuje,
bynajmniej, jej jednorodnosci. Jako spadkobierczyni wielu ezo-
terycznych koncepcji religijnych jest ona ideg bardzo zlozona,
tworzaca system, ktéry mozna okresli¢, w zaleznosci od punk-
tu widzenia, mianem eklektycznego badz syntetycznego. Aby
przekonac sie, jak rozlegle wplywy zawazyly na ksztalcie teolo-
gii Sotowjowa, nalezy dosé szczegdélowo przesledzic historie jego

7 Ibidem, s. 225.

8 Wyrazicielem tego pogladu jest, miedzy innymi, K. Moczulski
i S. Bulgakow. Por. K. Mouynsckuit, B.C. Conoebes. Kuszns u yuenue, (w:)
idem, /bzons, Conoeses, Hocmoesckui, Mocksa 1995, s, 63-215; C. Byn-
rakos, Ymo daem coepemennomy coznanuio purocogua Baadumupa
Conogwesa, (w:) idem, Om maprcusma k udearusmy, Cauxr Ietepypr
1903, s. 195-196; Odmienny poglad reprezentuje W. Zienkowski,
ktory twierdzi, ze sofiologia nie jest pierwotnym i centralnym poje-
ciem w tworczodel Sotowjowa. Przeciwnie, zdaniem badacza, jest ona
jedynie lejtmotywem, ktéry pojawia sie na réznych etapach zycia filo-
zofa, stanowiac dopelnienie nurtujgeych go pytan. Zob. B. 3enskoBckwii,
Hemopus pyceroil runocobuu, t. 2, Paris 1989, s. 20-25.

20

metafizycznych dogwiadczen, a takze dzialalnosci dydaktyczne)
i pisarskiej, bedacej bezpogrednim nastepstwem tych przezyc?.

Solowjow, wedlug jego wlasnej relacji, odbyt trzy mistyczne
spotkania z Sofia. Oprocz poematu zatytutlowanego Tpu ceuda-
nus, ktory opisuje te wydarzenia, §wiadectwem sg notatki au-
tora, nawiazujace do doznai z dziecinstwa i do dwdch innych,
nastepujacych po sobie objawien. Udokumentowana historia
Sofii w zyciu Solowjowa rozpoczyna sie w 1862 roku, kiedy jako
dziewieciolatek, dorastajgcy w atmosferze bardzo religijnego
domu, mial podezas mszy wizje zenskiego wizerunku Boga. Bylo
to spontaniczne doznanie (podobnie jak w przypadku wspo-
mnianego éwietego Konstantyna), ktére wraz z do§wiadezeniem
Ldziwnych snow” (cmpannsie cuwt), okreslilto tonacje i stalo sie
motywem przewodnim calej jego drogi zyciowej'?.

9 Dzieje Solowjowowskiej Sofii badatam, korzystajac z wielu Zrodel.
Jako material podstawowy postuzyly mi dzieta Whadimira Sofowjowa,
a przede wszystkim traktat Casrcr mobsu, poemat Thu ceudanus, Ime-
HuA o Boeowenoseyecmse, rozprawa Mudgonozuueckuii npoijecc ¢ dpeaienm
azwnecmee, a takze nastepujace prace i artykuly traktujace o zyciu
i tworczosel tego filozofa: K. Mouynsckuit, B.C. Conogbes. Kuzne u yue-
nue...; C. Cononnes, Kusib u meopueckas ssonoyus Bradumupa Conosse-
sa, bproceens 1977, B. 3eubkoseknil, Hemopua pyccroil gunocouu. ..
G. Przebinda, Wiodzimierz Sotowjow wobec historii, Krakow 1992,
KA. Groberg, The feminine occult Sophia in the Russian religious Re-
naissance: A bibliographical essay, ,,Canadian-American Slavic Stu-
dies” 1992/26, nr 1-3, s. 197-240; A. Kossipes, Cuoica n00su 6 gruno-
cohuu Baadumupa Conogwesa u eHocmudeckue napaiiet, ,Bonpocs!
unocoduu” 1995, nr 7, s. 59-77; J.D. Kornblatt, Solov’ev’s androgy-
nous Sophia and the Jewish Kabbalah, ,Slavic Review” 1991, t. 50,
nr 3; idem, On laughter and Viadimir Solov’ev’s , Three Encounters”,
LSlavic Review” 1998, t. 57, nr 3, 5. 563-584; A. Walicki, Rosyjsha filo-
zofia 1 my§l spoleczna od oswiccenia do marksizmu, Warszawa 1973;
F. Copleston, Rosyjska filozofia religijna, thum. B. Chwedenczuk, War-
szawa 1989; Hemopus pyccxoti numepamypei. Cepefipsuviit sex, red.
K. Hupa, V1. Cepman, B. Crpana, E. Drruna, Mocksa 1995; Idee w Rosji.
Leksyhon polsko-rosyjsko-angielski, red. A. de Lazari, t. 1, Warszawa
1999, t. 2, £.od7 1999, t. 3, Lodz 2000,

10 pPor. KA. Groberg, The feminine occult Sophia..., s. 199. Zdaniem
autorki, to dodwiadezenie nalezy uznaé za przetomowe w zyciu Solow-
jowa. Nawiazujac do prac E. Neumana, ktéry badal zjawisko objawienia
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Po miodzieniczym, dosé krotkim okresie ateizmu, wyrazajg-
cym sie radykalnymi pogladami nihilistycznymi i populistycz-
nymi, Solowjow powréeil stopniowo do postawy religijnej o wy-
raznie jednak mistycznej orientacji. We wezesnych latach
siedemdziesiatych poprzez Iwana bLapszyna i jego moskiewskie
koto intelektualistow, pochlonietych praktykami spirytystycz-
nymi, przyszly filozof znalazl si¢ pod wplywem Pamfila Jur-
kiewicza, profesora Uniwersytetu Moskiewskiego, zdeklaro-
wanego wyznawcy mistyki Jakoba Boehmego i Fmanuela
Swedenborga. W roku 1873 Sotowjow rozpoczal studia teolo-
giczne. 7 tego etapu jego zycia pochodzi praca Muonozunecruti
npoyecc 6 opesrem asvivecmese, w ktorej autor podjal prébe ana-
lizy symbolu Wielkiej Macierzy — kobiecego aspektu boskosci
w wierzeniach pierwotnych. Wtedy, prawdopodobnie, wstepnie
ustalily sie jego poglady na temat Sofii jako boskiej idei kobie-
coéci. Biografowie utrzymuja, ze choé¢ byl to dla niego moment
ostatecznego wyjscia z kryzysu wiary, to jego mistyczna wiez
7 Boska Sofia miata nie ortodoksyjny, lecz spirytystyczny cha-
rakter. Potwierdzaja to rekopisy filozofa z lat siedemdziesia-
tych, gdzie znajduja sie inkrustacje w postaci mediumicznych
zapisow w jezyku francuskim, podpisane Sophie lub tym
samym imieniem nakreslonym literami stylizowanymi na
greke!!. Ta intymna korespondencja z Sofig nie byta niczym
szezegdlnie szokujacym dla wspélezesnych Sotowjowowi, zad-
nych modnych wowczas metafizycznych doswiadezen.

Sofii przez pryzmat psychoanalizy C.G. Junga, Groberg stwierdza, ze
mistyczne doéwiadczenie zenskiego héstwa (wewnetrzny obraz animy)
jest najwyzszym poziomem archetypowej ekspresji. Ponadto, autorka
przytacza opinie J. Hubbs, wedlug ktore] identyfikacja béstwa z ko-
biecoseig nie jest historycznym novum, a wrecz pewng normg rosyj-
skiego kryzysu intelektualnego i duchowego, gdzie stale pojawiala sie
idea kobiety, lub jakiejé nicokreslonej kobiecej sily, wiodacej udreczo-
nych intelektualistow ku zbawieniu.

11 C, Conosres, Kusub u meopueckan ssonoyus Baadumupa Coro-
gveea...; T. Klimowicz, Poszukujqey, nawiedzent, opetani. 7, dziejow
spirytyzmu i okultyzmu w literaturze rosyjskiej, Wroclaw 1992, s. 71
oraz A. beneiii, Cofipanue couunenuy. Bocnosunanus o baoke, Mocksa
1995, s. 25.

22

Porzuciwszy klasyezng teologie, skupit sie Sotowjow na he-
retyckiej teozofii Boechmego'?. Wizja Bozej Madrosci, ktérej do-
swiadezyl szewe-filozof ze Zgorzelca, byla zbiezna z Sotowjo-
wowskim doznaniem z dziecinstwa. Dla rosyjskiego myéliciela,
podobnie jak dla Boehmego, Sofia byla zasada kobieca, ktora
okazala sie inspiracja, ksztaltujaca caly jego swiatopoglad!®.
Boehme pojmowal ja jako spoiwo faczace ludzkosé z Bogiem.
W jego rozwazaniach Sofia byta Zorzg (Aurora), Niebianska
Dziewica, Matka Boska, Natura Wszech§wiata 1 Mistyczng
Oblubienica. Poréwnujac obie doktryny, warto podkreslic jesz-
cze jeden wspodlny, niezwykle istotny element, ktéry éwiadezy
o renesansowym charakterze mysli autora Trzech spotkari. Jan
Piérezynski powtarza za Friedrichem Schleglem nastepujace
slowa dotyczace filozofii Boehmego: ,,jej forma jest religijna,
tre&é — filozoficzna, duch — poetycki”!®. Nie ma watpliwoscl, ze
tymi samymi stowy mozna okresli¢ takze sofiologie Solowjowa.

Wplywy kabaly, ktore formowaty zaréwno oryginalng dok-
tryne Boehmego, jak i my§li kontynuatoréw jego dziela zain-
spirowaly takze rosyjskiego filozofa. Jego dalsze poszukiwania
skierowane byly gléwnie w strone mistycznych doswiadczen

12 Ani wspomniany Jurkiewicz, ani Sotowjow nie byli pierwszymi,
ktarzy ,odkryli” dla Rosji prace Boehmego. Obecnosé jego dziel w mo-
skiewskiej spolecznoéei niemieckiej datuje sie juz od lat osiemdziesia-
tych XVIT wicku. Jednak rzeczywiste apogeum zainteresowania Rosjan
jego doktryna przypada na druga polowe XIX wieku. Por. Z.V. David,
The influence of Jacob Boehme on Russian religious thought, ,Slavic
Review” 1962, t. 21, nr 1, s. 43-64.

1 Wplyw Boehmego na soliologie Solowjowa zanegowal Bultgakow
piszae, ze wedlug filozofa ze Zgorzelea Madrogé Boza nigdy nie pre-
tendowata do statusu Wiecznej KobiecoSel i tym bardziej nie jest tg
osoba, ktéra moglaby by¢ Wieczna Przyjaciolka. Jest ona zasada twor-
eza lub sumg tworezych energii w Bogu. Jej Imie Fwige Jungfrau
(Wieczna Dziewiczosé) wyjagnia, zdaniem Bulgakowa, podstawowa
rozbieznosé pomiedzy doktrynami obydwu filozoféw. Por. C. bynraxos,
Baradumup Conosses u Anna [muom, (w:) Pycckuii Dpoc, unu gurocodus
nioGeu 6 Poceun, red. Baya, Ilecrakos, Mocksa 1991, s. 316.

M yob. J. Pidrezynski, Absolut, cziowiek, swiat. Studiwm mysli Ja-
kuba Béhmego i jej Zridet, Warszawa 1991, s. 7. Por. takze (. Wehr,
Jakob Bohme, Wroctaw 1999.
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nastepcéw filozofa ze Zgorzelea: Johna Pordage, Johanna Gich-
tela, Gottfrieda Arnolda'® i Louis-Claude de Saint-Martina. Wy-
daje sie jednak, ze inspiracja dla Solowjowa staly sie, przede
wszystkim, apokaliptyczne pisma Swedenborga. Kristi Groberg
podkresla, ze, wyraznie nawiazujacy do myéli kabalistycznej,
traktat Sapientia angelica de divino amore et de divina sapien-
tia 7 1765 roku mial ogromny wplyw na Solowjowowska dok-
tryne Sofii'é. Ponadto poglady autora Trzech spotkari w latach
1873-74 ksztaltowaly prace Guillauma Postela, Heinricha
Khunratha, Franza von Baadera!’, a takze Sylvaina Karppego
i Eliphasa Leviego. Wszyscy ci filozofowie-mistycy, laczac kaba-
te i myél chrzescijanska, analizowali istnienie Bozej Madrosci
wlagnie jako zasady kobiecej, poczawszy od panteistycznych
wizji zenskiej natury caltego wszechdwiata (Khunrath), az do
szezegolowyceh rozwazan na temat aspektéw wyobrazen dzie-
wicy Maryi (Levi). Nie nalezy zapomina¢ takze o elementach
my#li gnostyckiej 1 hermetyeznej, z ktérymi mlody Sotowjow za-
poznal sie za poSrednictwem twoérczodei Goethego z jego ideg
Ewig Weibliche na czele'®. Europejska tradycja zaoferowala wige

157 Pordagem, Gichtlem i Arnoldem lgczyly Sotowjowa podobne
doswiadezenia mistyczne, polegajace miedzy innymi na koresponden-
cji 7 Sofig. Sam filozof pisze o tym nastepujaco: ,Bee tpoe (I'nxrens,
Apuonbn v Top/iea) nMenn TUYHBIH ONBIT, HOYTH TAKOH 3KE, Kak H MO,
u HTO camoe uHTepecHoe... S gymaro, Copus Bo3mmach ¢ humu Gonbuie
32 MX HEBMHHOCTB, 4eM 3a 9to-tubyas apyroe”. (Tucsma B.C. Conosbe-
6a). Cyt. za C. Byiraxos, Baadumup Conosees u Anna Linudm..., s. 316.

16 Por, K. Groberg, The feminine occult Sophia...,s. 201.

17 Baader, ktéry interpretowal zardwno filozoflie Boehmego, jak
i Saint-Martina, uprawial takze polemike dotyczaca Sefii i tak zwa-
nych Misteriow Mitosei. Solowjow twierdzil jednak, Ze z pracami tego
filozofa zapoznal sie juz po stworzeniu wiasnej koncepcji Wieczne) Ko-
biccoéel. Zob. K. Groberg, The feminine occult Sophia..., s. 202.

1 Por. D. Stremooukhov, Viadimir Soloviev et son oeuvre messia-
nique, (podaje za K. Groberg, The feminine occult Sophia..., s. 203).
Wedtug badacza, gnostyckie motywy obeene w Fauscie, a przede
wszystkim gnostycka wizja Wiecznej KobiecoSci, wplynely na Sotow-
jowowska koncepcje Sofii. Werad literackich zrodet, z ktérych filozof
czerpal swoje inspiracje byty réwniez dzieta Petrarki i Dantego (ktory
ujrzal Beatrycze takze jako dziewieciolatek).

24

poszukujacemu rosyjskiemu mistykowi bardzo wiele pokrew-
nych koncepeji, ktore zdaja sie wspottworzyé teologie Sofii'®,
Aby poglebié i ugruntowaé zdobyta wezeéniej wiedze, So-
towjow w 1875 roku porzucil posade uniwersyteckiego wykla-
dowey i udat sie do Londynu, gdzie w British Museum podjal
studia nad zydowska i chrzescijanska gnoza, sredniowiecznym
mistyeyzmem zydowskim i teologia niemiecks. Wedlug jego
wlasnej relacji, ,jakas sita mistyczna” podpowiadala mu, co ma
czytaé, przy czym, rzeczywiscie, jedyny obszar jego zaintereso-
wan w tym czasie stanowila intertekstualna wizja Boskiej Sofii,
obecna w rozmaitych systemach ezoterycznych. Groberg pisze,
ze Solowjow przez sze$é miesiecy studiéw, podezas ktorych
uczeszczal takze na seanse spirytystyczne w modnych salonach
londynskich, poznal dogtebnie Sofie, ktora wezesniej byla obja-
wieniem innych filozofow. Studia nad literatura zrédiows doty-
czaca tej idei sklonily go do poszukiwan zwiazkéw pomiedzy
Jjego” kultem a doktryng chrzedcijansks. Wilasnie wtedy Sofia
zjawila sie po raz drugi i rozkazala, by jej profeta udal si¢ do kgip-
tu. Z poematu Trzy spotkania wynika, ze Sofia ukazala si¢ So-
towjowowi na pustyni. Dwudziestowieczni badacze, analizujacy
wizje filozofa pod katem psychoanalizy C.G. Junga®® wykazali,

19 Co prawda Moczulski twierdzi, ze podobienstwa migdzy Sofowjo-
wem a zachodnimi mistykami sa pozorne i polegaja wylgeznie na po-
wierzchownych, a nie doktadnych paralelach, to jednak wydaje sie, ze
poprzez swaja doktryne Sofii filozof stal sie kontynuatorem zachodnicej
tradycji mistycznej, poczawszy od nurtu tak zwancj klasztornej misty-
ki kobiecej (Hildegarda z Bingen, Elisabeth z Schonau, Gertruda Wiel-
Ika, Mechthild z Hackenborn, ktore niedostatki w sferze speculatio wy-
rownywaly wielkim poetyckim polotem), poprzez mistyke niemiecka
(Mistrz Eckhart, Mikotaj z Kuzy, anonimowy autor Theologia Deutsch,
Martin Luter, Sebastian IFranck, Paracelsus | Theoprastus z Hohenheim|,
Valentin Veigel, Jakub Boehme, Johann Gichtel), Emanuela Sweden-
horga, rézokrzyzoweow, pietystow, az do preromantykow, romantykow
(Franz von Baader, Novalis) i Georga Wilhelma Friedricha Hegla. Nie
nalezy zapominaé takze o korzeniach mistyki chrzedcijanskiej (Platon,
Plotyn, Porfiriusz, Augustyn, Pseudo Dionizy), czerpiacej inspiracje
zaroéwno z mistyki arabskiej (Awicenna), jak i zydowskiej kabaty.

20 Na przyklad uczen Junga, Erich Neumann. Por. K. Groberg,
The feminine occult Sophia..., s. 199.
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ze to egipskie doznanie bylo do§wiadczeniem obecnoéci Izydy,
ktora jako jeden z aspektow archetypu Wielkiej Matki objawi-
ta sie autorowi Trzech spotkan w wizerunku Sofii?!. Wedlug
interpretatoréw przemawiaja za tym dwa fakly: po pierwsze
- wydarzeniu towarzyszyl zapach roz — kwiatéw poswicconych
Izydzie, po drugie — Egipt byl jedynym mozliwym w tym kon-
tekscie miejscem spotkania, gdyz z teologiczno-historyeznego
punktu widzenia kult egipskiej Izydy ok. 400 roku n.e. pod
wplywami hellefiskimi przemienil sie w bizantyjska teologie
Sofii, identyfikowanej z Dziewicg Maryja. Ponadto, wiekszo§é
doktryn tajemnych, zawierajacych idee zenskiej Sofii (herme-
tyzm, gnoza i alchemia) zostalo przejetych wiasnie z Egiptu.
Sotowjow byl tego dwiadom 1 prawdopodobnie dlatego Egipt
pozostawal dla niego ziemig obiecang, do ktdrej nieodmiennie
chcial powracacd.

W Waktadach o Bogocztowieczenstwie (Ymenus o bozoueno-
seuecmese), zainicjowanych w kraju w 1878 roku, rosyjski filozof
zidentyfikowal idee Sofii we wszystkich znanych mu systemach
ezoterycznych. Wykazal, ze bez wzgledu na religie, jej imiona
byly zawsze zenskie: po hebrajsku Hochma (Madrosé, Wiedza);
po grecku Sophia (Madrosé); w hindi Maya (Idea, kobiece ohli-
cze Boga), po lacinie Sapientic (Madrose); wreszcie po rosyjsku
Codhusa llpemyopocme boxcus. Stuchaczom tych wykladow do-
kladnie wyjagnial miejsce Sofii w Starym i Nowym Testamencie,
a takze w zydowskiej kabale?. Solowjow twierdzil, ze zaréwno

21 Podobna koncepcja pojawila sie w 1920 roku w eyklu wyktadéw
zatytulowanych Poszukiwania nowej Izydy, Boskiej Sofii, ktore wy-
glosit tworca antropozofii, Rudolf Steiner. Por. H. Boueukas, Pyceras
coghuonceus u anmponocodus, ,Bonpocs! dunocoduu” 1995, nr 7, s. 81.

22 Jak twierdzi J. Kornblat, wiedza Solowjowa na temat kabaly jest
dobrze udokumentowana. Zdaniem badaczki, poczawszy od londynskiej
wyprawy filozof studiowal w oryginale starotestamentows Ksiege Salo-
mona 1 apokryficzng Madrosé Salomona, a takze Talmud i §rednio-
wieczng filozofie zydowska (prawdopodobnie pisma Leviego). W 1896
napisal takze wstep do pracy D. Ginsburga pt. Ka66ara, mucmuuecras
gunocous espees. Por. J.D. Kornblatt, Solov’ev’s androgynous So-
phic. .., s. 487-496. Zdaniem Zienkowskiego, z zawila dialektyks dok-
tryny kabalistycznej, a takze gnostycksg koncepcjg , katastrofy” czy
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w prawostawnej, katolickiej, a raczej w ogdéle w judeochrzesci-
janskiej tradycji, nie jest ona oddzielnym béstwem, lecz zensks
hipostaza Boga.

Dzieki szezegdlnym predyspozycjom tego charyzmatyeznego
filozofa, Wyktady, ktore wyglaszal z pozycji poety i proroka, po-
laczonego z Sofia mistyczna wiezia, staly sie bardzo istotnym
wydarzeniem w zyciu inteligencji rosyjskiej. Dla rozwoju teolo-
gii Sotowjowa szezegélnie wazny wydaje sie jego siodmy wyklad,
definiujacy Sofie przez pryzmat przestudiowanej w Londynie
doktryny kabalistycznej, ktorej, ze wzgledu na specyfike idei
wielohipostazowoécei, warto poSwieci¢ wiece] uwagi.

Kabata jako nauka ezoteryczna z bardzo rozlegla koncepcja
jedynego Boga, przejawiajacego sie rownocze$nie w wielu ema-
nacjach, data Solowjowowi mozliwodé wyrazenia wickszosci jego
intuicji mistycznych. Wprawdzie ingpiracje kabalistyezne ujaw-
nily sie wyjatkowo wyraZnie dopiero w pézniejszej pracy filozo-
fa La Russie et ['eglise universelle, wydane) we Francji w 1889
roku, jednak bezsprzecznie sofiologia nakreslona w Wykladach
ma takze swoje zrédla w naukach mistykow zydowskich. Wyda-
je sie, ze najwezedniejsza, choté chyba najbardziej tajemniczg
proba syntezy wielu koncepeji religijnych i tradycji kabalistycz-
nej byta krotka Modlitwa o objawienie wielkiej tajennicy, napi-
sana przez filozofa w brudnopisie jeszeze w londynskim okresie
jego dzialalnosei, Wedlug Judith Kornblat jest to rodzaj skiero-
wanej do Sofii mistycznej inwokacji, ktora posiada dwie seman-
tyczne linie. Jedna z nich wyraznie nawiazuje do gnozy, druga
ujawnia znaczne wplywy kabaly??. W tej modlitwie-zakleciu po
stowach ,,Bo ums Orna u Coraa w Cs. JTyxa” filozof skreélil lacin-
skimi literami slowa ,An-Soph, Jah, Soph-Jah”, tworzac imie
Sofii z gry pojeé kabalistyeznych, oznaczajacych nienazwanego
Boga Zoharu (Ksiegi Brzasku). To wlagnie w An-Sof (Ein-Sof,

Supadku” Sotowjow zapoznal si¢ poczatkowo za poSrednictwem
mysli Spinozy, a takze poprzez lekture péznych dziet Schellinga. Por.
B.B. 3enrkosckuii, Hemopus pyccroti punocoguu. .., s. 38.

23 Por. J.D. Kornblatt, Solov’ev’s androgynous Sophia..., s. 493;
B. 3ensroBekuil, Memopus pycerot unocogmiu..., s. 16.
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Ein Soph), ukrytym Bogu kabaly, dokonal sie akt stworzenia,
przeobrazajacy samego stwdrce w mistyczng nico§é, z ktorej
wyemanowaly seliroty — boskie hipostazy?.

taczac dwa kabalistyczne pojecia, rosyjski mistyk zwigzal
imie Sofii ze stowami oznaczajgcymi po hebrajsku ,koniec”
(Soph) i nienazwanego Boga (Jah). Sofia stala sie wiec ,,zakon-
czeniem Boga”, czyli czlowiekiem. Badacze przekonuja, ze
ohecnosé kabalistycznych pojeé, ktore w Modlitwie ukiadaja sie
w logiczny ciag skojarzen nawigzujacych do obrazéw Sofii jako
hipostazy Boga, przemawia za tym, iz Solowjow rzeczywiscie
doskonale poruszal sie w obszarze kabalistyczne] terminologii
1 poznal gleboko skomplikowang teologie sefirotow, choc, bez
watpienia, wykorzystal tylko niektore jej elementy. Przez pry-
zmat kabaly Sofia mogla byé¢ paradoksalnie cialem bozym,
boska materia, subiektem 1 obiektem jednoczesnie. Byla ona
zasada faczacg Boga i ludzkosé, co nie przeszkadzalo Solowjo-
wowi, zgodnie z naukg kabalistow, nazywac ja takze idealnym
czlowiekiem. Poruszona w Wykiadach kwestia tozsamosci Sofii
i sefiroty Hochma jako ogniwa taczacego Boga z czlowiekiem
pozwolila filozofowi zwigzac teologie Bozej Madro$ci z jego ideg
Bogoeztowieczenstwa.

Nakreslony w Wykiadach 1 rozwiniety w pdzniejszych pra-
cach Sotowjowa wizerunek Bozej Madrogei wydaje sie czesto
niejednoznaczny i chwilami pelen wewnetrznych sprzecznogei.
Do zastanowienia sklania, miedzy innymi, ,,pleé¢” Sofii. Co
prawda w swej naturze zewnetrznej jest ona identyfikowana
z zasada zenska, ktora Solowjow okresla jako przyjaciotke lub
narzeczong, wstepujaca w intymny zwiazek z mezezyzna, jed-
nak glebsza analiza tekstow filozofa pozwala stwierdzié, ze
Sofia czesto przyjmuje cechy odnoszace sie do symboliki me-
skiej. Zgodnie z grecka tradycja, utozsamiajacg Sofie z (me-
skim) Logosem, a takze zgodnie z mistycyzmem rosyjskiego
prawostawia, wigzacym Madroéé Bozg zardwno z Matka Boska
w jej zenskiej personifikacji, Jezusem w personifikacji meskiej

24 Por. np. M. Eliade, Historia wierzer: i idei religijnych, thum.
A. Kury§, t. 3, Warszawa 1995, s. 114,
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oraz z oddzielnym, substancjalnym wyobrazeniem boskoséci
w postaci uniwersalnego KoSciola, Solowjow stworzyt szcze-
golng kompilacje tych wplywow, wykorzystujaec mozliwoéci,
ktore daly mu nauki kabalistyczne z ich wielohipostazowym
drzewem sefirotéw. Sofia bowiem ~ identyfikowana jednocze-
snie z mezezyzna i kobieta, istniejgca jako byt indywidualny
1 zbiorowy — odwoluje si¢ bezposrednio do seksualnej symboliki
kabaly. W wyniku rozwazan nad mistyka zydowska Sotowjow
doszed! do wniosku, ze ,jego” Sofia ma dwa hebrajskie imio-
na: obok oméwionej hipostazy Hochma jest takze Szechina,
ktéra w pojeciu kabalistow odpowiada zenskiemu poczatkowi
w Bogu. Jest ona, w my$l tradycji zydowskiej, substancja ko-
biecodci, z ktora mezczyzna ma kontakt przez swoja zone, gdyz
Szechina w niej ma swojg siedzibe. Zgodnie z nauka kabaly
prawowierny Zyd ma dwie towarzyszki: niebianska i ziemska,
a misterium malzenstwa polega na tym, ze, obcujac z ziemska
przyjaciolka, mezczyzna kieruje swe mysli do tej niebianskiej,
gdyz ziemska jest jej obrazem?®. Szechina jest takze zblizona
do Solowjowowskiej idei eklezji, Idealnego Uniwersalnego Ko-
sciola, gdzie wystepuje jako Boska Przyjaciotka i Madrosé
Boza?®. Pé7zniejsza wersja tej koncepeji — oprocz zwigzku po-
miedzy Sofia i Hochma oraz Sofia i Szeching - kresli dodatko-
wa relacje pomiedzy Sofia 1 Malachut, dziewigta sefirotg, in-
terpretowang takze jako zasada zenska. System powiklan
istniejacych pomiedzy selirotami Hochma, Szechina i Mala-
chut zdaje sie znajdowac swoje odbicie w ewoluujgcej przez cale
zycie Sotowjowa zagmatwanej koncepcji tozsamogci, a raczej
niepelnej tozsamosci Madro$ci Bozej 1 Duszy Swiata. Kornblatt
wyjasnia te zagadkowa réznice pomiedzy Sofia a Duszag Swia-
ta tym, ze przez swoje sofiologiczne studia Solowjow zidentyfi-
kowal dwie hipostazy Sofii: ,,wysoka” (niebianska), bedaca sy-
nonimem Madro§ei Bozej i ,,niskag”, czyli Dusze Swiata,
utozsamiang z ziemskim bytem materii. Przez dokonanie po-
dzialu idei Solowjowowska Sofia uzyskata status mediatora po-
miedzy duchem i materia.

%5 Por. C. Bynraxor, Bradumup Conosves u Anna Iluudm. .., s. 317.
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Nie mozna nie zauwazy¢ rzeczywistych rdznic pomiedzy
mysla Selowjowa a kabala, W zagadzie filozof wybral z kabaly
tylko pewne elementy, pasujace do jego koncepcji i poddal je ko-
niecznym modyfikacjom, pomijajac jednoczeénie te struktury,
ktére bylyby niezgodne z jego ,intuigjg mistyczna”. Owe ,,mo-
dernizacje” nie pozwolily jednak do konca zniwelowaé we-
whnetrznych sprzecznodci zawartych w jego doktrynie. Przez
cale swoje zycie Solowjow borykal sie z problemem jedno-
znacznego zdefiniowania Sofii. Gléwne pytanie sofiologii
brzmiato: jak obok Boga, ktory jest ,, Wszystkim we wszystkim”,
pojawil sie poza nim lezacy Swiat? Pierwsza odpowiedZ zna-
le7¢ mozna w Wykiadach: §wiat powstal w rezultacie upadku
Duszy Swiata. Jednak wtedy pojawily si¢ nowe pytania: jezeli
Dusza Swiata jest Boska Sofig, jakim sposobem mozliwy jest jej
upadek? Czy mozna pordwnaé do grzechu tworzenie swiata,
o ktérym jego Twarca powiedzial, ze jest dobry. W artykule
Poccus u scenencrasn Leprosw padta inna odpowiedz: chaos po-
tencjalnie istnieje w Bogu i Bég chee, zeby chaos otrzymat real-
ny byt. Jest to koncepcja zawartej w Bogu Otchlani (Ungrund)
znana z nauk Mistrza Eckharta, Boehmego i Schellinga, ktorzy
twierdzili, ze odlgczenie si¢ stworzenia i pojawienie si¢ zla jest
dla Boga wewnetrzna koniecznogcig. Niestety ta druga odpo-
wiedz byta rownie niesatysfakcjonujaca jak pierwsza, gdyz
czynilta Boga odpowiedzialnym za zlo. To sklonilo filozofa do
poszukiwania odpowiedzi w doktrynie gnostyckiej. Co prawda
niektérzy badacre watpia w gnostycki charakter myéli Solowjo-
wa, zarzucajac jej brak typowej ,,systemowosci”?, to znaczy
konkretnoéci duchowe] wiedzy 1 wypracowanych drdg do jej
uzyskania, jednak, moim zdaniem, te niedostatki nie przeczg
gnostyckiej proweniencji jego sofiologii. Wiasnie Sofia jest tym
pojeciem doktrynalnym, ktére pozwolito zaistnieé¢ gnozie w syn-
tetycznej nauce Solowjowa. Jako ze gnostycyzm, a Scilej jego

26 Ta koncepcja zostata nakreélona przez Solowjowa w rozprawie
Hemopus u 6ydywee meoxpamuu, ktora po raz pierwszy zostala opubli-
kowana w Rogji w 1911 roku w moskiewskim wydawnictwie ,,Ilyts”.

T Por. H. Boreukas, Pycckas coguonozus. .., s. 61.
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elementy majg zasadnicze znaczenie w moich dalszych rozwa-
zaniach, przedstawie bardziej szczegélowo te jego obszary, ktore
w Solowjowowskiej koncepeji Sofii odegraty najwieksza role.

W zwiazku z tym, ze nie istnieje normatywna teologia gno-
stycka, a swobodnym spekulacjom nie wyznacza si¢ zadnych
granic, jezeli tylko mieszczg sie one w ramach okreslonej kon-
cepcji §wiata, gnoza okazala sie idealnym dla Solowjowa Zro-
dtem inspiracji, szczegdlnie ze wzgledu na swdj kompilacyjny
charakter. Ponadto, stosowana powszechnie przez gnostykow
11 i 11T wieku metoda egzegezy, czyli przekazywania tredci reli-
gijnych za pomoca obrazéw symbolicznych, stala sie doskonalym
instrumentem dla wyrazenia intuicji mistycznej rosyjskiego
filozofa. Podobienstwa siegaja jeszcze glebiej, szczegolng wyra-
zisto§é uzyskujac w gnostyckich obrazach Boga-Czlowieka,
upadtej Sofii i w koncepcji pelni.

Kongres messynski (1966), poswiecony Zrodlom tego pradu
religijnego, podal nastepujgca charakterystyke, ktora faktyez-
nie ujmuje podstawe gnozy: ,idea obecnosci boskiej «iskry»
w czlowieku [...], ktéra wylonila sie z boskiego §wiata i wpadla
w Swiat losu, narodzin i §mierci, a teraz musi sie przebudzic
dzieki boskiemu odpowiednikowi samej siebie, aby powroci¢ do
swego pierwotnego stanu. Koncepcja ta w sensie ontologicz-
nym opiera sie na idei zstepujacej ewolugji pierwiastka boskie-
go, ktérego najnizszy skraj (Sofia czy Ennoia) musial w wyni-
ku zrzadzenia losu ulec jakiemu§ kryzysowi — nawet jesli tylko
posrednio — zrodzi¢ ten swiat, ktérym pozniej o tyle nie moze
nie byé zainteresowany, ze musi wyciggnac zen z powrotem
owa boska «iskre» (pneuma)”?8.

Nalezy pamietaé, ze dzisiejsza, rozlegta wiedza, dotyczaca
gnostyckich szkél, nie byta udzialem Solowjowa i jemu wspol-
ezesnych. Oryginalne gnostyckie pisma dostepne w drugiej po-
lowie XIX wieku stanowily jedynie skromna czes¢ tego, co uj-
rzalo éwiatto dzienne stosunkowo niedawno, w wyniku odkrycia
w 1946 roku biblioteki w Nag Hammadi, a takze, do pewnego

28 Par. K. Rudolph, Gnoza. Istota i historia péZnoantyczne) formacyt
religijnej, tham. G. Sowinski, Krakéw 1995, s. 52-55.
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stopnia, dzieki archeologicznym rewelacjom z 1947 roku
z Qumran nad Morzem Martwym?®.

Zrodia, ktore zainspirowaly Sotowjowa, pochodzily gtownie
od adwersarzy gnostycyzmu — Ireneusza z Lyonu, Orygenesa,
Tertuliana, Klemensa Aleksandryjskiego i Hipolita Rzymskiego
— apologetdéw religii, dzieki ktorym do czasow wspétezesnych
przetrwaly fragmenty dziel wielkich gnostykow, takich jak: Ba-
zylides 1 Walentyn, a nade wszystko komentarze, dotyczace pi-
§miennictwa bazylidian i walentynian®’. Podstawowy kanon wie-
dzy o gnostycyzmie zawarty w herezjologicznych rozprawach
Ojcow Kosciota uzupetnialy czesciowo Pisma hermetyczne (Cor-
pus Hermeticum) 1 lektura Biblii. Jednak wydaje sig, ze dla So-
lowjowowskiej doktryny najwieksze znaczenie mial koptyjski
Codex Askewianus, manuskrypt z TII/TV wieku n.e. (przechowy-
wany w British Museum od XIX wieku), ktory w roku 1778 dzie-
ki Niemcowi C.G. Woidemu zyskal nazwe Pistis Sofia. Jego
pierwsze wydanie w lacinskim przekladzie ukazalo sie w 1851
roku w Berlinie. Treécia tego skladajacego sie z czterech czesei
dziela sa ohszerne rozmowy zmartwychwstalego Jezusa z jego
uczniami o upadku i zbawieniu niebianskiej istoty — Pistis Sofii®!,

Maqdrosé Jezusa Chrystusa i Apokryf Jana, dwa wazniejsze
gnostyckie teksty dotyczacych teologii Sofii, §wiat nowozytny
ujrzal dopiero u schytku XIX wieku (1896), kiedy dzial egipski
Berlinskiego Muzeum zakupil je wraz z jeszcze jednym nowo
odkrytym koptyjskim papirusem?®. Pierwszy z nich proponu-
je dualna koncepeje Sofii, gdzie ,,Wielka Sofia” stanowi wraz
z Chrystusem meska czeéé Boga-Ojca, podezas gdy czeScia

2 Wydaje sie, ze dla Solowjowowskiej doktryny zasadnicze zna-
czenie mogtby mie¢ odkryty w Qumran fragment pochodzacy 7 etiop-
skiej ksiegi Henocha, zawierajacy tekst dotyczacy wiary (Pistis Sofia).

30 Sotowjow chetnie powracal do swych gnostyckich zainteresowan
7 czastw londynskich, W latach 1891-93 opracowal kilka haset do
Stownika encyklopedycznego, takich jak: Walentyn, Bazylides, Barde-
zanes, Gnostycy, Hermes Trismegistos. Zob. A. Kossipes, Cupicr arodsu
& hunocoghuu Bradumupa Conoevesa, s. 65

31 Por, K. Rudolph, Gnoza..., s. 32.

32 Manuskrypty te nazywane sg Berlifiskim Kodeksem Papirusowym.
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zensksa jest tak zwana ,Mala Sofia”. Drugi, z kolei, rozwija po-
krewns idee Barbelo — doskonalej sily, eonu wspanialosei, zen-
skiej emanacji Boga, ktéra droga prosby i udzielenia jej Pierwszej
Wiedzy wydaje na swiat boskie eony. W czasie kiedy krystalizo-
wala sie sofiologia Solowjowa teksty: Madrosci Jezusa Chrystu-
sa i Apokryfu Jana, jak réwniez odkrytej w Nag Hammadi Egze-
gezy o duszy, ktora traktuje o upadlej boskiej, zenskiej w swej
naturze iskrze zamknietej w lupanarze §wiata, pozostawaly poza
zasiegiem filozofa. Obecnosé w jego doktrynie zasady opartej na
dychotomii Madrogei Bozej, proponowane]j przez wspomniane
zrodia, wyjaénia znana Sotowjowowi z Dziejéw Apostolskich
(Dz.A. 8, 9-25) i z pism Hipolita Rzymskiego® doktryna Szymo-
na Maga, ojea wezesnych pradéw barbelognostyckich, a takze
koncepcja walentynianska, ktore upadkowi, skrusze, zbawieniu
Sofii, a przede wszystkim jej dwubiegunowej naturze nadaly
ksztalt calego systemu. Analizujac obecnodé gnostyckiej herezji
Sofii w doktrynie Sotowjowa nalezy mie¢ na uwadze kanon tek-
stow zrodlowych dostepnych filozofowi, choé¢, prawde powie-
dziawszy, niektore elementy jego koncepcji sa zaskakujaco zbiez-
ne z Berlinskim Kodeksem Papirusowym. czy Kodeksami z Nag
Hammadi, ktorych z oczywistych wzgledéw rosyjski mistyk znac
przeciez nie mogl. Ten fakt wydaje sie wskazywaé na wyjatkows
spoistosé teologii Sofii. Ze znanych Solowjowowi gnostyckich ma-
terialow ukltada sie wizerunek Madrogci Bozej, ktory w swoich
zasadniczych punktach przybiera nastepujacy ksztait:
a. Sofia stanowi jedno z podstawowych poje¢ nalezacych do
Lzenskiego” typu spekulacji gnostyckich, ktoremu wia-
Sciwa jest idea emanacji z prapoczatku.
b. Sofia pojawia sie w znacznej liczbie pism gnostyckich nie
bez zwigzku ze znang z literatury zydowskiej postacig

33 Por, Hipolit Rzyvmski, Odparcie wszysthich herezji, (w:) M. Mi-
chalski, Antologia literatury pairystycznej, t. 1, Warszawa 1969.

3 par. K. Rudolph, Gnoza. .., s. 79; E. Trzykowska, Miedzy Sofig nie-
bianiska a Sofig upadtq, ,Literatura na Swiecie” 1987, nr 12; H. Jonas,
Religia gnozy, thum. M. Klimowicz, Krakéw 1994; G. Quispel, Groza,
thum. B. Kita, Warszawa 1988.
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Madroéci Bozej, ktéra funkcjonuje jako pomoenica Boga
w akcie stworzenia (Ksiega Mqdrosci, 9; Ksiega Przy-
stow, 8, 22-31).

W zaleznosci od szkoly, gnostycy nadaja jej rozne imiona
(Sofia [mgdrosé], Ennoia [sita myslowa], Barbelo, Pistis
[wiara], Prunikos [nierzqdnica/, Achamoth) a koncepcja
jej istnienia i funkcjonowania jest tylko w zasadniczych
punktach taka sama dla wszystkich szkét. Sofia jako ema-
nacja Ojca reprezentuje jego zenski aspekt i stanowl
swego rodzaju gnostycka boginie matke, ktéra wyodreb-
nia sie z nienazwanej istoty najwyzszej jako jej ,odbicie”,
sila myslowa i madrosc. Jej udzialem jest pierwsze pozna-
nie. Zainicjowane przez nia stworzenie $wiata material-
nego prowadzi do rozdzielenia pierwotnej boskiej jednosci.
Rozne formacje gnostyckie sugeruja rozmaite motywy
dziatania Sofii, ktére sa jednoczeénie praprzyczynami zta.
Potencjalnie ukrywa si¢ ono w lubieznosci, tesknocie z po-
wodu odlgczenia od Praojca i w bezskutecznym poszuki-
waniu jego §wiatta i milosci, w pysze oraz w koniecznosci
zaistnienia poza Ojecem, w nieopanowanej potrzebie kreacji
i na koniec, w szalenstwie Sofii.

W wyniku tego potencjalu Sofia staje sie brzemienna,
jednak bez udziatu najwyzszego. Ten jednostronny akt
powoduje narodziny zdegenerowanego plodu (demiurg,
archont, Jaldabaoth), ktory przez brak w nim pierwiastka
Ojea nie moze by¢ bytem doskonalym. Jest to pierwszy
wladca — kreator chorego §wiata materialnego, ktory
nieswiadomy istnienia nienazwanego kaze nazywac sig
bogiem.

Zachwianie pierwotnej boskiej jedni oraz podzial doko-
nujacy sie w ramach procesu kreacji dotyczy takze istoty
samej Sofii, ktéra u walentynian funkcjonuje w obrazach
Ennoi - Sofii Wysokiej, ,,nieprzemijajacej” 1 Niskiej, upa-
dlej, zwanej ,Mata Sofia” lub ,Sofig Smierci”. Najbar-
dziej reprezentatywny przyklad tego podziatu znajduje
sie w poemacie Grom: umyst doskonaty nalezacym do
zbioréw biblioteki z Nag Hammadi, ktorych, jak juz

wspomniatam, Solowjow znaé nie mégl. W formie obja-
wieniowe] tekst mowi o wielu obliczach zenskie] postaci,
za ktora, bez watpienia, kryje sie Sofia w obydwu jej
przejawach bytowych: jako boska i przez to doskonata,
zbawcza sila 1 istota upadia, ziemska®®,

g. Walentynianska katastrofa kosmiczna, ktérej rezultatem
jest pojawienie sie dwu hipostaz Sofii, odbywa sie w wyni-
ku nastepujacych po sobie nieuniknionych etapow reinte-
gracji Pei, z ktorych ostatni jest emanacja zenskiego
eonu — Sofil. Ta, pozbawiona obecnogci praojca, zatraca
sie w poszukiwaniach. Jej udzialem staje sie chaos, na-
mietnosc, pozadanie, rozpacz i szalenstwo. Pelen dobra
praojeiec lituje sig i powotuje do istnienia (wyemanowu-
je) Chrystusa z Duchem Swietym — pare eondw, ktéra po-
wstaje dla stabilizacji pokoju w Pleromie po wstrzasie

35 Sotowjowowska | intuicja Sofii” (okreslenie Moczulskiego) zy-
skala potwierdzenie przez odkrycie w 1945 roku wspomnianych Ko-
deksow 7z Nag Hammadi, gdzie bardzo szeroko zostal ukazany gno-
stycki wizerunck zenskiej boskoéeil. Ukryte 1600 lat wezeéniej teksty
zydowsldich i chrzegeijanskich gnostykdw ujawnily obraz eschatologii
Sofii i jej ambiwalencje w nastepujacych metaforach: Je jestem wwiel-
biona | i wzgardzona ./l Ja jestem nierzqdnica i czeigodna. [lJa jestem
paniq | i dziewicq. /! Ja jestem matkq [ i cirkaq. [lJa jestem cztonkami
mej matki (...) Ja jestem milczenie, (kidre jest nieosiqgalne, [/ i zrozu-
mieniem (epinoia),/ kicre wiele w swiecie przypomina !f Ja jestem glo-
sem, [ ktéry powoduje wiele wrzawy,// i Logosem, [ kidry ma wiele
odbidl/(...) Ju mianowicie jestem wiedzq/ i nieswiadomosciq./l Ja je-
stem wsiydem | i otwariodciq [ Ja jestem bezwstydng, [ [ ja jestem za-
wstydzona [ida jestem silg, [ i jestem trwogg. (...) /] Ja jesiem niero-
zumna [i ja jestem madra.! (..) Tak, jestem Madroscig (Sofia)
Grekow [ i Poznaniem (Gnosis) barbarzyicow/! (...) Jestem g, kidra
ma wiele obrazéw w Egipeiel (..) [ Ja jestem ta, kidra wszedzie byla
nienawidzonal [ tq, ktdra wszedzie byla kochanafl Jestem zjednocze-
niem | i rozpuszezeniem. /! Jestem pozostaniem [ jestem wwolnienien. /!
Jestem schodzeniem, fa do mnie si¢ wstepuwje. )/ Jestem sqdem [ 1 od-
puszezeniem.ffJa, ja jestem bezgrzeszna, a przeciez ade mnie pochodzi
korzer grzechu.fl Jestem poiadaniem, przy spojrzeniv; | a przeciez
mieszka we mnie ponowanie nad grzechem /| NHC VI, 13-19; Cyt. za
K. Rudolphem, Grosiyeka kosmologia i kosmogonia, tlum. S. Cinal,
.Nomos. Kwartalnik Religioznawezy™ 1992, nr 2, &, 15-19.
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spowodowanym upadkiem Sofii Wysokiej, Wedlug Ire-
neusza z Lyonu, Chrystus [Zbawiciel (soter) i Stowo
(logos)] jest tozsamy z wszechrzecza, gdyz pojawia sie za
sprawa wspdlnego aktu calej Pleromy, a wiec pochodzi od
wszystkich eonéw. Walentynianie lacza w tym miejscu
dziatanie Chrystusa z Mala Sofia, nazywang semicko-
-aramejskim imieniem Achamoth. Jest to ,Niska” Sofia,
uosabiajgca odrzucone pozadanie Sofii Niehianskie;,
ktéra moca Chrystusa, ofiarowujacego jej ksztatt (lecz
nie poznanie), uswiadamia sobie oddzielenie i tesknote
za pierwotna pelnia. Préba powrotu konczy sie jednak
kleska, gdyz istnieje granica, ktora zadnej destrukeyjnej
namietnogci nie moze wpuscié do Pleromy. Achamoth
blaga wiec Chrystusa o pomoc i otrzymuje ja w postaci
poznania, ktore pozwala jej porzucié wszelkie namietnosci
i powrdcic¢ do Pleromy?,

Gnostycka doktryna Sofii wydaje sie bardzo odlegta od pra-
woslawnej wizji Madrogei Bozej, z ktérg wigzaly sie pierwsze
mistyczne dodwiadezenia Solowjowa. Badacze sugerujg, ze
w identyfikacji Sofii z Cerkwia pomogla pielgrzyvmka do Pu-
stelni Optynskiej, ktéra filozof odbyl wraz z Fiodorem Dosto-
Jewskim w 1878 roku. Nastrdj tej wyprawy i wspélne dysputy
natury chrystologicznej pozwolily Sclowjowowi ostatecznie od-
nalez¢ tozsamoéé Duszy Swiata i mistycznie pojmowanego Ko-
sciola. Jego poglad na ten temat przyjal jednak forme sylogizmu
o wyraznie gnostyckich korzeniach: we wszelkim organizmie
istniejg dwie jednosci: jednodé twéreza i jednoéé stworzona.
W Chrystusie (jako drugiej hipostazie boskiej) jednoscia twor-
cza, aktywna jest Stowo, czyli Logos, a jednoscig stworzong
— Sofia. Jako ,wyrazona” idea jest ona Cialem Bozym, boska
materig, uosabiajgca zasade bierna, receptywna, a wiec zef-
ska. Chrystus, laczac w sobie element meski i zenski, urzeczy-
wistnia idealna jednosé Wiecznego Boga, Jest wiec Logosem
1 Sofia jednoczednied?,

% Por. K. Rudolph, Greza..., s. 140.
7 Por. K. Mouynscxuit, B.C. Conosves..., s. 119.

36

Wydaje sie, ze w czasie wspomnianej pielgrzymki Dostojew-
skiego i Sotowjowa, w wyniku duchowego i intelektualnego po-
rozumienia miedzy nimi, doszlo do skrystalizowania Sotowjo-
wowskiej wizji Bozej Madrosci. Nie oznacza to bynajmniej, ze
autor Zbrodni i kary byl w tej relacji mentorem narzucajgcym
Solowjowowi gotowa koncepcje Sofii. Mozna raczej preypusz-
czac, ze od czasu pierwszego spotkania obydwu filozofow
w 1873 roku miato miejsce wzajemne przemieszanie ich pogla-
dow. Dostojewski, podobnie jak Solowjow, interesowal sie filo-
zofig Boehmego i innych mistykéw niemieckich oraz wizjg Swe-
denborga®. Podejmowany w czasie ich spotkan problem Sofii,
w swietle doktryny szwedzkiego mistyka i jego rozprawy Del-
tiae Sapientiae de amore conjungiali; post quas sequuniur vo-
luptates insaniae de amore scortatorio (1768), sktanial do po-
szukiwan odpowiedzi na pytania miedzy innymi o stosunek do
ziemskiej milodci. Praca Swedenborga, ktéra byla dyskursem
z aniolami, wiodacymi go do §wiatyni Madrosei, gdzie filozof
mial zapytac: jak sig ma madrosé do kobiety, przyniosta odpe-
wiedz, ktara, jak sie wydaje, stala sie obowinzujgca takze dla
Sotowjowa: jezeli Madrosé jest Pieknem, a nobieta jest jedno-
czesnie Madroscia i Pieknem, wiec kobieta jest Madroscia.

W swoich poszukiwaniach rosyjski mistyk siegal takze do
zrodet katolickich, przez co stal sie na gruncie unifikacji teologii
Sofii z kultem Maryi (zadeklarowanym przez papieza Piusa IX
w 1854 roku) swego rodzaju mediatorem pomiedzy doktryng ka-
tolicka a prawoslawiem. Zainteresowanie katolicyzmem (przy
czym nie jest to bynajmniej katolicyzm ortodoksyjny) badacze

3 Por. E. Paanos, Conosves u Jocmoeackuti, (w:) DT, Jocmoescruil,
Cmamou u mamepuane:, Uerporpax 1922, s. 155-72. Henryk Paprocki
w pracy Sotowjow i Dostojewski: Idea Sofii podkresla wplyw na po-
glady Dostojewskiego walentynianskiej gnozy z jej koneepcja upadte]
Sofii i Pleromy - absolutnej petni. Autor sugeruje, ze poszezegolne ko-
biety w twérezosel Dostojewskiego sa hipostazami niskiej Sofii i sym-
bolami Anima Mundi (Nastazja Baraszkowa, Grusza Swietlowa, Sofia
Dotgoruka, Maria Lebiadkina, Natasza Ichmieniewa, Sonia Marmie-
ladowa, Katia Wierchowcewa i Liza Chochtakowa), a hohaterowie
mescy sg najezesciej weieleniami mistycznych Oblubieficow.
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wiaza, miedzy innymi, z fascynacja Solowjowa naukami sre-
dniowiecznych alchemikéw chrzescijanskich, ktorzy glosili, ze
tajemnice rodem ze §wiata arabskiego i hellefiskiego zostaly
przyniesione na grunt europejski wlasnie przez dziewice Ma-
ryje. Za kontynuacje podjetego w latach siedemdziesiatych
nurtu maryjnego w duchu ekumenicznym mozna uzna¢ takze
napisany przez Solowjowa w 1898 roku artykut Hdes wenoseuec-
mea y Agzycma Kowma, w ktérym autor podkreslal, ze boskosc
w doktrynie francuskiego pozytywisty jest rownoznaczna
7 Wieczna Kobiecogcia. Taczac tradycje koéciota wschodniego
i zachodniego, filozof zaprezentowal ide¢ kultu Madonny jako
wzorzec humanizmu przyszioget.

Sledzac dzialalnosé Solowjowa, nie mozna pomingc jego po-
ezjl, ktora w przewazajacej wiekszosci poswigeona jest Boskigj
Sofii. Liryka rosyjskiego mistyka jest, z oczywistych wzgledow,
zdecydowanie bardziej zmyslowa niz filozofia, przez co znacz-
nie silniej oddaje atmosferg intymnej wiezi miedzy kaptanem
i jego boginia. Pierwsze wiersze, ktore powstaly w Kgipcie
w 1875 roku, znajduja swoja kontynuacje w calej twércezoscei fi-
lozofa-poety, gdzie pod réznymi postaciami kryje sig bosgki zen-
ski archetyp®. Sofia nosi rézne poetyckie imiona. Nazywana
czesto Wieczna Przyjaciolka, Krolowa, Boginig, Dziewica Wrot
Teczowych, Ewig Weibliche, przede wszystkim pojawia si¢ ona
jako tajemnicza adresatka bez imienia, ktora poeci podazajacy
droga mistyki Sotowjowa okresla: Beunas Kencmeennocmo,
pexpacras [lama, Ceemaas padocms, Kpomras lperecme, Toanas

39 Podobnie jak w rozprawach filozoficznych, w liryce Sotowjowa
moina wskazaé rézne wplywy ksztattujace jego wizje Sofii, Do cieka-
wych przykladéw wykorzystania symboliki gnostyckiej w wierszach
Sotowjowa nalezy utwor z 1876 roku zatytulowany llecus Odhumos,
w ktérym poela wprowadza symbole zwiazane z eschatologia Sofii,
charakterystycezne dla systemow barbelognostyckich: Plerome, biata
lilic i pasowa réze, perte, kielich, golebia oraz, typowy dla gnostyckiej
szkoly ofickiej i naasenskiej, motyw weza kasajgcego wlasny ogon.
(Benyto nunnto ¢ posoit /C anoil po3oH Mol coueraem/ Talinol npopoyec-
koii rpesoft/ Ceeryto Thmpomy el o6peracm (...). Por. K. Mouynsckui,
B.C. Conoeves..., s. 102,
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u Cogepuennas Kpacoma, Connye, Tauna, Craska, Oznennas La-
pesna, Anzen Ceema, HMcxkpa booweemeennaa, bozopoduya, esa
Mapua®®. W poznej poezji Solowjowa znacznie wyrazniej niz
w jego rozprawach teologicznych i esejach ujawnit si¢ dodat-
kowy ,,demoniczny” wizerunek Sofii-Wiecznej Kobieco§ci®!.
Trzy miesigce przed $miercia we wstepie do kolejnego wydania
wierszy mistyk tak pisat o mrocznym aspekcie swojej wizji:
,Uem cosepuicuree W GIHKe OTKPOBEHHE HACTOAIIEH KPAacOThI,
ozenaromeit boxectso u Ero cunoo senyniei Hac K u30aBjIeuio or
CTpaJlaHusl U CMEPTH, TEM TOHBIIE YepTa, OTAeNAI0IAs e€ OT JIKHU-
BOIO ee Nofobus, — oT ToH 06MaHYHBOH 1 GeCCHIBHON KPacoTH,
KOTOPas TONLKO YBEKOBEUHBAET IIAPCTRO CTPAJAHHH M cMepTu” 42,
Ten drugi, niepokojacy aspekt Sofii, jej inna twarz wplynie
takze na wizje poetdw-symbolistow, ktorzy pod §wietlistym ob-
liczem Przepieknej Pani ujrzg wizerunek Astarte®?,

Zaréwno liryka, jak i filozofia Sotowjowa wskazuja na wie-
loéé zrédel, ktore wspoltokreslily jego wizje. Czy mozna zatem,
zglebiajac utwory poetyckie i rozprawy filozoficzne rosyjskiego
mistyka, dotrzeé do konkretnego obrazu Sofii? Jedyna satys-
fakcjonujaca odpowiedz na to pytanie brzmi: Sofia jest emanacja
Boga, wiec moze byé wszystkim. Kluczem do jej istoty zdaje sie

40 par. JI. Makcumos, Joboss Juumpuesna, (w:) Hesaxonuenolii
owepr J.E. Markcumoea, red. K. Asanosckuit i A. JTaspos, ,Hosoe nurepa-
Typroe obospenune” 1999/1, nr 35, s. 250-280.

41 Por. np. wiersz z 1892 roku Cezodns 6o mome s y3uan meow ouu. ...,
w ktorym pojawia sie obraz Sofii o zdecydowanie innych cechach, niz
ten znany z wezedniejszych utworéw. Radykalnie zmienia sie kolory-
styka, pora spotkania i nastrdj tego zdarzenia: ,Cerogds Bo ThMme
S y3HAT TBOM 04M / ACTpanbHLIi OrOHE B MOK fyury npoHuk. / Pocdo-
PHBIM CHSHHEM BO MIuie nonyHoun / OGIUTEIH, cTOfN HAJ0 MHOIO TBOH
nux”. (B, Conosber, Hitpannoe, Canxr-TlerepOypr 1993, s. 80).

42 Cyt. za B. Tonopos, O ,6noxoscrom” croe 6 pomane Andpes Benora
Cepebpsanuiii 201y6”, (w:) Mockea u ,Mockea” Andpea Berozo, red.
M. lacnapos, Mocksa 1995, s. 218.

43 Bwolucja obrazu Sofii-Zorzy najwyraznie] zaznacza sie w poezji
Bloka, o czym szerzej pisze w rozdziale Oblicza Zorzy. Mistyka
w duchu Wiadimira Sotowjowa we wezesnych powiesciach Andrieja
Bielego.
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byé wlaénie tajemnica, bowiem w niedookresleniu kryja sie
nieograniczone mozliwosci interpretacji. Wiele twarzy, ktére
ujawnia Sofia, komponuje zagadkowy obraz emanacji Absolu-
tu w jego najbardziej wyrafinowanej formie. Wyrafinowanej,
gdyz dostepnej jedynie w postaci objawienia tyko dla wybra-
nych. Doznanie mistyczne, na ktérym opiera sie kontakt
7z Sofig-Madroscia Bozg, wigze sie z elementarna dla doktryny
Solowjowa koncepcja praprzyczyny jej objawien w material-
nym $wiecie. W tym miejscu zblizamy sie do istoty fenomenu
Sofii, ktéry wylania sie z eklektycznej doktryny Sotowjowa.
Chodzi mianowicie o role, jaka powinna speinié¢ Sofia, manife-
stujac swoja obecno$é ziemskim istotom. Jest nia wizja mito-
$ci majacej przeksztatceié ludzkosé. We wszystkich systemach,
ktore studiowal Solowjow pod katem obecnosci Sofii, doszuki-
wal sie on przede wszystkim, zbieznych z jego mistyezng intu-
icja, wizji powrotu do boskiej pelni. Dlatego tez w ciagu calego
swojego zycia rosyjski filozof prowadzil dociekania na dwdch
plaszezyznach: starajac sie polaczy¢ teologie z koneepeja weiele-
nia w zycie ziemskiej wiezi z Sofia. Milogé miala dla niego zna-
czenie podstawowe, wlasnie ze wzgledu na swéj transformacyj-
ny charakter. Kobieta jako ziemska hipostaza Sofii poprzez
uczucie manifestowala swoja bogka nature. Sotowjow nazywal
ziemska namietno$é i pleiowa milosé sitami integracyjnymi, fe-
nomenami, ktore moga ukazaé fundamentalng dychotomie
mezczyzny 1 kobiety, a takze oferowaé droge transcendencji
ego, az do polaczenia duszy z Bogiem, a co za tym idzie do mi-
stycznej transformacji §wiata. Nic wiec dziwnego, ze w zyciu fi-
lozofa zaistnialy takze realne Sofie, sposrod ktérych dwie
(Sofia Chitrowo i Sofia Martynowa) odegraly szczegdlng role,
w pewnym sensie wspoltworzac obraz Boskiej Przyjaciotki
i przydajac mistycyzmowi Sotowjowa ludzki wymiar 44,

4 Moczulski pisze, ze w zyciu filozofa wszystko byto znacznie bar-
dziej skomplikowane niz w poezji. ,,On suaen B aeit (Sofli Martynowej)
MaJoHHY, HO KD 9TO CHAHUE OT Hee OTIETENo, OH ObLI OecCHIIEH ero
sephyTs”. Por. K. Mouynsckuit, B.C. Conoeses..., s. 177, Kiedy w roku
1898 Solowjow uznal, Ze jego panteistyczna idea ,BceenuncTsa” nie
daje sie zrealizowad, Sofia ukazala mu jeszcze jedno ze swych weielen
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Sofiologie mozna zatem okreslié¢ mianem teologii lub mi-
styvki milogei, gdyz jest ona systemem religijnym, ktdrego 0§
stanowi koncepcja przeksztalcenia ludzkosci przez milosé.
Tym samym Solowjowowska Sofia nie jest abstrakeyjna ideg,
a przeciwnie, odgrywa ona role zywego elementu najistotniej-
szego procesu, w ktérym uczestniczy czlowiek. Ow proces pro-
wadzié ma do przywrdcenia pierwotnego tadu, polegajacego
na pelnej integracji z Bogiem.

Wsérod podstawowych dziel Solowjowa zawierajacych zalo-
zenia teologii miloéei do najwazniejszych mozna zaliczy¢ trak-
tat Sens miloscl (Cubica mobeu) oraz rozprawe Zyciowy dramat
Platona (Kusnennas opama Iaamona). W Sensie mitosei autor
w formie logicznego wywodu zaprezentowal swoja teorie milodei
jako uczucia, ktorego mistyczny i zarazem transformacyjny cha-
rakter wznosi je do poziomu boskiego. W utworze tym filozof
udowadnial, ze jest to stan przypisany wylacznie czlowiekowi,
bedacemu obrazem Boga. W Solowjowowskiej hierarchii warto-
ci najwyzsze miejsce zajmowala milosé plciowa®®. To pojecie,

- postaé Niewiasty Obleczone] w Stonee — biblijnego symbolu konca
swiata. Wtedy wlagnie, u kresu jego drogi, jakby potwierdzajace te apo-
kaliptyczng wizje, pojawila sig Anna Schmidt - ostatnia hipostaza Sofii
w zyciu rosyjskiego filozola. Ta egzaltowana mistyczka z Nizniego
Nowgorodu siebie nazywata Sofia, a Wiadimira Sotowjowa weieleniem
Chrystusa. Chociaz jej okultystyczne zainteresowania i apokaliptyczna
tworezosé literacka (Tpemuit 3asem wydany dopiero w 1916 roku),
a takze sposdb postrzegania siebie i dwiata moglyby sprawiaé¢ wrazenie
mieszezacych sie w konwencji epoki, ona sama budzita u Sotowjowa lek,
a wérod jego bliskich poblazanie. Siergiej Sotowjow pisal o niej: ,Ona
MPOM3BOMIIA BrICHaTICHHE NOOPOH, TIyBOKO HECHACTHOH MKCHIIHHEL,
OTTANKHBANA B HEM KaKas-TO CEKTAHTCKas CaMOYBEPEHHOCTE H HA30 HITu-
BoCTh. Beck ee Tpemuii 3asem crap, KaK BCC MPOH3BEICHHS MTOoA0OHOTO
pOMA, TIPEICTABISAA AMAIBIAMY W3 THOCTHKOB 1 kabbane” (C. Cononbes,
Auskb u meopueckan seomoyus Bradumupa Conosoesa, bproccens 1977,
s. 400-401). Zob. takze XK. Husa, Pyccruti cumeonuzm, (w:) Hemopus pyc-
crot gumepamypet. Cepebpansiil 6ex. .., 5. 88,

45 Miloéé macierzynska, zdaniem filozofa, jest, co prawda, wyrze-
czeniem sie przez matke swego egoizmu na rzecz dziecka, jednak
temu uczuciu nieodmiennie towarzyszy utrata indywidualnosei matki
i rozwa] egoizmu w dziecku. Przyjain miedzy osobami tej samej plei
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budzace watpliwodci u samego autora traktatu, zostalo przez
niego zdefiniowane nastepujaco: ,,51 Ha3bIBalO [10JI0BOH JII0O0BLIO
(32 HEMMEHUEM JIYYIIEr0 HA3BAHMS) HCKIIOUHTEIBHYIO IPUBSI3aH-
HocTh (Kak 060MAHYI0, TAK M OAHOCTOPOHHIO) MEKIY JUIaMH
pa3HOTO [0JIa, MOTYIHMHU OBITE ME1y CODOI0 B OTHOIIEHUH MYy*Ka
U JKEHBI, HHCKOTGKO He Npejipennas mpH 3TOM BOTIpoca O 3HAYEHUH
(usvonorndeckoii croponsl jema’ 16,

Odwolujgce sie do Biblii, Solowjow wskazywal na koniecz-
noéé rozdrielenia pojecia milogei pleiowej od prokreacji. Dowo-
déw mialy dostarczaé starotestamentowe bezplodne pary da-
rzace sie wielkim uczuciem, a takze prorocy, ktorzy weale nie
rodzili gie z mistycznych, §wietych zwigzkow. Zdaniem Solow-
jowa, przez absolutne wyrzeczenie sig¢ egoizmu, ktére osiaga
sie w miloéci, czlowiek jest w stanie przekroczy¢ granice, dzie-
laca go od drugiej indywidualnogci. Ten akt, nazywany przez fi-
lozofa chemicznym pofaczeniem dwdach istnien, mial prowadzi¢
do osiagniecia przez czlowieka stanu ahsolutnej pelni. Odrzu-
cenie egoizmu nie bylo, bynajmniej, dla Solowjowa jedno-
znaczne z utrata wiasnej indywidualnoéci, a wrecz przeciw-
nie, w tak pojmowanej mitosci widzial on rozwiazanie dramatu
czlowieka: ,,(...) OCYMECTBUTE 3TO €IHHCTRO, HITH CO3MATE HCTHH-
HOI'O UENOBeKa, KaK CROBOIHOE eIHHCTBO MYIKCKOTO H JEHCKOI0
Hauana, COXPaHsoIHX CBOI CYIIECTBEHHYIO PO3HE H pacrajieHue,
— 9T0 ¥ ecTh cobDcTBeHHas Onmkaiimas sanaqa jroosr”™*7.

Solowjow wyjadnial takze zjawisko idealizacji ukochanej
ogoby, w ktérym objawia sie boski wymiar milosci — jej naj-
wieksza sofiologiczna tajemnica. W ukochanej kobiecie kryje
sie bowiem zenski wizerunek Stworey — Sofia. W zwiazku
7z tym ludzko§¢ powinna przywiazywac wieksza wage do milosei,
gdyz pozwala ona na powstanie widzialnego obrazu Boga
w materialnym éwiccie. Zdaniem Solowjowa, transcendentalne

nie prowadzi do pelni, za$ patriotyzm jest w ogdle uczuciem innej ka-
tegorii. (Por. B. ConoBees, Cubica niobsu, (w:) Pycexuii Opoc unu uno-
coua nobeu 8 Poccuu, Mocksa 1991, 5. 38).

46 Thidem.
47 Thidem, s, 41.
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oblicze milosci prowadzi¢ mialo przez duchowg kreacje, cielesng
przemiane az do apokatastazy, czyli wskrzeszenia umartych. Ta
idea byla inspirowana w przewazajace] mierze koncepcja Niko-
laja Fiodorowa, ktéry stworzyl bardzo radykalng wizje samo-
zbawienia ludzkoéci 1 wskrzeszenia wszystkich umartychs,
Objawiona przez Fiodorowa droga do realizacji paruzji na ziemi
i przezwyciezenia historycznego czasu sklaniala Sotowjowa do
rozwazan na temat niedmiertelnodci, a takze do refleksji doty-
czacych powiazan miedzy miloscia, aktem seksualnym i1 §mier-
cig. Zdaniem rosyjskiego mistyka prawdziwa milo&é, ktéra
przynosi hoskosé, czyli niedmiertelnosé, jest wypadkows catej
,magii” laczgcej kochankow. Seksualne zblizenie nie jest jednak
warunkiem zaistnienia tego uczucia. Solowjow pisal, ze cielesne
polaczenie bywa bez milosci 1 mitos¢ bywa bez niego. Jezeli akt
seksualny ma na celu wylacznie prokreacje lub jest celem
samym w sobie, niszezy mitosc 1 jest przyezyng Smierci. Stad tez
konkluzja, ze $mier¢ to dezintegracja, ktéra rozpoczyna sie od
rozdzialu plei. Nie$miertelnym zas moze by¢ tylko cztowiek he-
daey jednig. Na tej koncepcji czlowieka jako calosei filozof opart
dalszy wywod, skupiajac uwage na plaszezyznach, ktére deter-
minuja rodzaj zwigzkow tworzonych przez cztowieka. Sg to trzy
sfery: biologiczna, spoleczna i duchowa. Dla Solowjowa najwaz-
niejszym elementem struktury czlowieka byla oczywiscie ta
ostatnia plaszezyzna, choé sama duchowa wigz takze nie miala
dla niego sensu, gdyz byla réwnoznaczna z pozbawieniem sie
przez czlowieka realnego zyciowego celu. Autor traktatu pro-
ponowal harmonijne wspélistnienie tych elementéw, przy zde-
cydowanej dominacji sfery duchowej. Prawdziwa milosé¢ nazy-
wal zwyciestwem nad §miercia, przeksztalceniem Smiertelnego
w nieémiertelne, przemijajacego w wieczne. Solowjow prze-
strzegal jednak przed falszywa duchowoscia, polegajaca na od-
rzuceniu ciata, stwierdzajac, ze tylko prawdziwa duchowogé,
ktora jest tego ciala transformacja, odrodzeniem i zmartwych-
wstaniem, moze byé uznana za wlasciwa droge ku Bogu.

48 Por, J. Gondowicz, Najkrotszy stownik sekt i herezji kosciota
wschodniego, ,Literatura na Swiecie” 1989, nr 4(213), s. 145,
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Wspdlzaleznodé czlowieka i Boga wynikala, zdaniem misty-
ka, z prapoczgtku ludzkich dziejéw. Bég istniejacy w dwoch
aspektach (meskim i zenskim) okreslit caly obraz stworzenia.
Czlowiek (mezczyzna i kobieta) odpowiada howiem wizerun-
kowi Boga. Aby ten wizerunek mogt byé pelny, a nie potowicz-
ny, kobieta 1 mezezyzna powinni swiadomie go wspéltworzyé.
»OTHOLIEHHE Ke MEXTY MYKeM # xkedoil — jak pisal Solowjow
~ €CTh OTHOIUGHHE ABYX PA3IHUYHO JeHCTBYIONUX, HO OJHHAKOBO
HECOBEPLISHHDIX TOTSHIHH, JOCTHIAKIIHX COBEPIIEHCTRA TOILKO
rponeccoM B3aumoeicreusg. (...) Yenosek u ero ;keHckoe alter
eg0 BOCIIONHAIOT B3aHMHO JIPYT JIpYTa He TONBKO B PEATBHOM, HO
U B HIcaIbHOM CMBICIIE, JIOCTHTast COBSPIICHCTBA TOJIBKO Yepes B3a-
uMoneiicTBiEe 49,

Dazenie do boskiej jedni, do ,,bogocztowieczenstwa” impli-
kowalo szczegdlny rodzaj relacji pomiedzy mezezyzng i kobieta.
Solowjow podkreslal, ze cel prawdziwej mitoéci opiera sie na
wierze pojmowane] bardzo szeroko. Misterium miloseci polegaé
miato na ,,00okenno”, przypisaniu bezwzglednego znaczenia
drugiej osobie, bedacej czescia Boga. Ten akt wiary powinien
by¢ odbiciem boskiej milosci idealnej, ktora zachodzi pomiedzy
obydwiema potencjami najwyzszego. Zenskim (nierozdziel-
nym) aspektem Boga jest Sofia-Wieczna Kobiecosé. Kwestia
przedmiotu milosei ziemskiego mezezyzny nie jest wiec by-
najmniej prosta. Problem wynika z dwoistej natury obiektu
uczué: mezezyzna kocha po pierwsze istote idealng® (nalezaca
do innej sfery bytu) i powinien, zdaniem Solowjowa, wprowadzié
ja w swoj realny Swiat. 7Z drugiej strony, cztowiek kocha istote
ludzks odmiennej plei, ktdra za sprawa milosei ulega prze-
ksztatceniu w boski ideal, czyli Sofie. Tym sposobem prawdzi-
wa miloSé ma rownoczeénie charakter wstepujacy i zstepujacy

49 B. Conosbes, Cusicn nofeu, s. 59.

% Wystepuja pewne rozhieznoéei w definiowaniu przez Sotowjowa
relacji pomiedzy mezezyzna a Sofia. O ile w Sensie milosei kazdy mez-
czyzna moze wstapi¢ w zwigzek z Boska Przyjacidtka, to w traktacie
pt. Sofia znajduje sie klauzula, iz tylko wybrancy moga byé dopusz.-
czeni do tego zaszezytu. Por. A T1. Kossipes, Cubica n06su 6 gpunoco-
uu Bradumupa Conosvesa, s. 63.
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(@amor ascendens 1 amor descendens lub, jak wskazywat za Pla-
tonem sam filozof, reprezentowany jest przez dwa wizerunki
Afrodyty: Appoditn Olpovia i Appoditn ITavénuoc)dL.

Rozwazania dotyczace idealnego obiektu milosei doprowa-
dzity Sotowjowa do podjecia proby odpowiedzi na pytanie: czy
mitos¢ doskonata zdarza sie tylko raz w zyciu. Filozof roz-
strzygnal te kwestie nastepujaco: poniewaz obiekt niebianski
Jest tylko jeden — jest nim Sofia-Wieczna Kobiecoé, wiec pod-
stawowe zadanie miloéci, ktéra weiela ten boski ideat w druga
istote kobiecego ksztaltu i ziemskiej natury moze byé spelniane
kilkakrotnie w zyciu. Wszystko zalezy zatem od indywidualnych
uwarunkowan. Wydaje sie, ze ten punkt Solowjowowskiej sofio-
logii stal sie bardzo istotnym elementem, ksztattujacym poglady
rosyjskich symbolistéw, dotyczace relacji mitosnych.

Zwiazki omawianej teologii milo§ei z myéla platonsks kaza
powrdci¢ do zrédel spoza ortodoksyjnych nurtéw teologii, ktére
bezposérednio i posrednio ksztattowaly doktryne rosyjskiego
mistyka. Sposréd wspomnianych przeze mnie wezeéniej syste-
mow i idei lezaeych u podstaw sofiologii na szczegdlna uwage
zastuguje koncepcja poszukiwania Imago Dei w czlowieku, za-
warta w dzielach Boehmego, w ktoérych obok Sofii i Ungrund
- boskiej Otchlani (ukrywajacej w sobie wszystkie mozliwogei)
niezwykle istotne miejsce zajmuje wizja androgynicznego
Adama®? sprzed jego upadku, czyli zasada bogopodobiefistwa
czlowieka idealnego, polaczonego mistyeczng unia/malzen-
stwem (femoc yinog) z Boska Sofia. Obraz cziowieka, ktory
mialby cechy androgyne nie jest bynajmniej oryginalng kon-
cepcja Boehmego®. Trudno okredlié jej geneze, bowiem nalezy

51 B. Conosrer, Cmbich mobeu, s. 63.

52 Por. 0. Matich, Androgyny and the Russian religious renais-
sance, (w:) Western philosophical systems in Russian literature, Los
Angeles 1979; A.IL. Kossiper, Cubicn a1066u..., s. 64. Nie ujmujac zna-
czenia koncepcji androgyne autorstwa Boehmego, Kozyriow twierdzi
Jednak, ze bezpoSrednig inspiracja Sotowjowowskiej idei byly pisma
Grzegorza z Nyssy.

*3 Tdea wykorzystana przez Solowjowa wpisuje sie w wiele koncep-
¢ji, ktorych autorzy opowiadali sie za androgynicznym poczatkiem
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ona do najstarszych mitéw ludzkoSeci. Mircea Eliade pisze:
Lkoncepcja androgynii implikuje idee, ze doskonalo&é, a wiec
Byt, opiera sie ostatecznie na jedno-pelni. Wszystko co istnieje
tak naprawde, par excellence, musi byé caloscia, musi zawieraé
coincidentia oppositorum na wszystkich poziomach i we wszyst-
kich kontekstach”%. Religioznawcy, a wérod nich autor po-
wyzszych stow, wskazuja na wschodnie (najprawdopodobniej
perskie) zrédia idei androgynii i podkreslaja jej szczegolng po-
pularno$é w starozytnym Swiecie drédziemnomorskim?s. Kon-
cepcja androgynii, zaproponowana przez Boehmego, opierala
sie na zalozeniu, ze Adam byt istotq boska, a wiec charaktery-
zowala go absolutna réwnowaga wiladciwoéel, co oznacza, 7e
zadna z nich nie miala przewagi nad innymi. Adam — byt do-
skonaty — nie mégl, zdaniem mistyka ze Zgorzelea, zawierac
w gobie rozdwojenia — calg istote musial mieé w sobie. To sklo-
nilo Boehmego do uznania Adama za androgyne, w ktérym za-
sada meska i zenska 1acza sie w absolutnej harmonii. Czlowiek,
ktory powstal, by pomde Bogu kontemplowacé jego dzieto, byl

czlowieka, Warto wymienié wérdd nich chocby: Filona Aleksandryjskie-
go, neoplatonikow, éw. Tomasza, §w. Pawla, sw. Jana, Klemensa Alek-
sandryjskiego, Szymona Maga, Jana Szkota Eriugene, hermetykow, ka-
balistow, alchemikéow, a takze wspomnianyech wezeéniej Boehmego,
Gichtela, Schlegla, Humboldta, Baadera, Novalisa, Swedenborga, czy
Pierre’a Cuisina, Henriego de Latouche, Honoriusza Balzaka, Jo-
s¢phina Péladana, Otto Weiningera. Por. M. Eliade, Mefistofeles i an-
drogyn, Warszawa 1994, s. 78-129, a takze F. Monneyron, L'androgyne
décadent, mythe, figure, fantasmes, Grenoble 1996; J. Libis, Le mythe de
FPandrogyne, Berg 1980.

5 M. Eliade, Mefistofeles i androgyn, thum. B. Kupis, Warszawa
1994, 5. 112.

%Androgynia Dionizosa — zdaniem Eliadego — jest prawdopodobnie
najbardzicj znana androgyniczna boskoscia w zachodniej tradycji. He-
rodot i Plutarch mowig takze o androgynicznym Zeusie Labrandeusie,
ktory przybieral kobiece szaty i miat 6 piersi. Grecka bogini madroéci
Atena, pochodzaca z glowy Zeusa, jest jawnym przyktadem jego an-
drogynicznej natury. Hefajstos i Tyfejos, synowie Hery, byli produk-
tami dziewiczego poezecia. Androgyniczna brodata Afrodyta byta
czezona na Cyprze, a kult tysej Wenus istniat w Italii. Por. M. Eliade,
Mefistofeles i androgyn...,s. 113.
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jednoczednie istota duchowsg i materialng. W stworzonym
swiecie mial on speiniaé role posrednika pomiedzy Bogiem
a jego dzietem. Wedlug Boehmego (i Solowjowa), zasada ist-
nienia Adama opierala sie na dominacji czlowieka wewnetrz-
nego nad zewnetrznym. W chwili zachwiania réwnowagi ta re-
lacja ulegla odwrdceniu. Zanim jednak nastapil dramatyczny
moment dysharmonii, calowiek byl meska dziewica, idealnym
obrazem Boga, tworem, ktory mogl rozmnazaé si¢ bez rozry-
wania ciata®®. Wyjgtkowa kondycja Adama polegala takze na
doskonalosci poznania, poniewaz Boska Madrogé (Sofia) byta
Jjego narzeczong 1 nauczycielka. Dzieki wiedzy zdobytej za po-
srednictwem Sofii pierwszy czlowiek pojmowal widzialny dwiat
w jego prawdziwej naturze - jako objawienie Absolutu. Ma-
dros§é przez poznanie pozwolila Adamowi dotrzeé do Boga
i dala mu mozliwosé odkrycia swego bogopodobienstwa.

W koneepeji Boehmego podstawg upadku Adama byla jego
che¢ panowania i ksztaltowania §wiata wedtug wlasnej woli??.
Stad prawdopodobnie u niektorych nastepcow filozofa, a wiréd
nich i u Sotowjowa zrodzily sie antypersonalistyczne idee inte-
gracyjne, bowiem indywidualizm Adama, jak wynikato z pism
Boehmego, byl pierwotng przyczyna ontycznej tragedii®s,
Przez pojawienie sie my$li o wladzy w jego jestestwie zapano-
wal brak réwnowagi i zrodzil si¢ chaos. Obydwa czynniki spo-
wodowaly sen, ktory symbolizuje wejscie pierwszego czlowieka
na droge grzechu. Wedlug Boehmego, sen Adama byt rowny

96 Zob. J. Piorezynski, Absolut, czlowiek, swiat..., s. 213.

T Druga teza Boehmego (i Gichtela) glosi, ze boska dziewica Sofia
istniala w pierwszym czlowicku, ktory zapragnal nad nig zapanowaé,
a wtedy dziewica odligczyla sie od niego. Jednak nawet i dzis, jak
twierdzi Eliade, kiedy mezezyzna taczy sie w seksualnym akeie z ko-
bieta, skrycie pozada tej niebianskiej przyjaciotki. Por. M. Eliade, Me-
[tstofeles L androgyn..., s. 105,

58 Jedna z drdg pojmowania utraty androgynii prowadzila do kon-
kluzji, ze w momencie kiedy Adam podjal decyzje o wyodrebnieniu
swojego ja” z istoty Boga (ktory byl wszystkim), skazal swoich po-
tomkdow na tragedie samotnoéei. Stad prawdopodobnie pochodzg idee
wspolistnienia ekumenicznego, ktore powinno doprowadzié¢ do stanu
sprzed upadku Adama.
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jego upadkowi, howiem w tym czasie pierwszy czlowiek marzyt
o oderwaniu sie od boskiego §wiata i zanurzeniu w $wiecie na-
tury®®. Widzialnym skutkiem ,odpadnigcia” cztowieka od bo-
skiej totalnoéci byla utrata androgynicznej jedni, oddzielenie
sie elementu meskiego od zenskiego, a wiec wyodrebnienie sie
Ewy®. Utrata bogopodobienstwa, ktorg jezyk egzegezy okre-
glat jako zbledniecie boskiego bytu w czlowieku, spowodowala,
ze wszystkie elementy cielesnoéei i psychiki ezlowieka, dotych-
czas pozostajace w idealnej réwnowadze, zaczely walczy¢ o pry-
mat. Nastepstwem tego byla utrata harmonii, ktéra zapewnia-
ta nieémiertelnoéé. Tak wiec upadek stal sie przyczyna
émiertelnoéci czltowieka i poczatkiem czasu historycznego®!.
Do tej samej problematyki nawiazywala niemiecka filozofia
epoki romantyzmu, a szezegdlnie mysl Baadera. Przyjmuje sig,
ze jego koncepgja (inspirowana pismami Boehmego), wedtug
ktorej Adam-androgyne byt na poczatku i bedzie na konicu cza-
sow, stala sie dla Sotowjowa podstawg rozwazan nad przyszio-
$cig §wiata i kierunkami ewolucji cztowieka®. Paralele pomie-
dzy koncepcjami obydwu filozofow siegaly takze szczegolowych
spekulacji dotyczaeych milosci. Zaréwno w pismach Solowjo-
wa, jak i u Baadera mitoéci ptciowej nie nalezalo myli¢ z in-
stynktem rozrodezym. Niemiecki filozof pisal, ze milos¢ ,jest
érodkiem, ktory pomaga mezezyznie i kobiecie dopelnic sie we-
wnetrznie (w duszy i w duchu), urzeczywistniajac w ten sposob
wizerunek czlowieka integralnego, to jest obraz jego pierwot-
nej boskogei”®. Tak oto rozwazania na temat statusu andro-
gyne obejmowaly u Solowjowa, podobnie jak u mistykow nie-
mieckich, zaréwno problem wewnetrznej, ,,indywidualnej”
androgynii kazdego czlowieka, jak i kwesti¢ androgynii mez-
czyzny i kobiety, razem stanowigcych istote idealna.

59 M. Eliade, Mefistofeles i androgyn..., s. 105,

80 3. Pidrezynski, Absolut, czlowiek, swiat..., s. 215,

61 Thidem, s. 217.

62 Por, 0. Matich, Androgyny and the Russian religious...; M. Elia-
de, Mefistofeles i androgyn..., s. 104.

63 Por, A. Walicki, Rosyjska filozofia i mysl spofeczna..., s. 560.
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Restytucja tego mitu w tworczodcei romantykéow: Wilhelma
Humboldta, Friedricha Schlegla i Novalisa zaoferowala misty-
ce rosyjskiej jeszeze jedng koneepcje, ktora idealnie wpisywala
sie w nature ciazacego ku eklezji prawostawia. Byla nig mysl
o androgynicznym nieémiertelnym spoleczenstwie przyszlosei.
To wlaénie ta romantyczna idea, gloszaca nowa forme wspdl-
istnienia ekumeny jako zbioru ludzi hedgeych (mesko-zenska)

jednoseia, zostala okreslona przez Solowjowa gnostyckim ter-

minem ,,syzygia”. Dotyczyl on zaréwno integracji na poziomie
dwojga ludzi, ktérzy wspéltworza czlowieka idealnego, jak
i ekumeny polaezonej uczuciem miloéei — spoleczenstwa przy-
szlodel, éwiadomego swej roli w procesie wszechswiatowym.
Sam myéliciel przyznawal, ze to pojecie byl zmuszony wpro-
wadzié, nie znajdujac w istniejacej terminologii wlasciwszego.
Zauwazal przy tym, ze gnostycy uzywali tego terminu w nieco
innym znaczeniu®. Podstawowym elementem, ktéry zblizal
my$l rosyjskiego mistyka do walentynianskiej i karpokracjan-
skiej gnozy%, byla, oprécz oméwionej wezesniej idei Sofii, kon-
cepcja Pleromy. Ten eon wspanialosci i piekna, wedlug gnosty-
kéw, zawiera obszar zwany komnatg narzeczenska, bedacy dla
ducha (pneuma) ostatecznym etapem drogi ku najwyzszemu
Bogu. Tam iskry spotykaja swoje przedwiecznie utracone pary
i lacza sie w akcie ostatecznej jednosci. Choé Solowjow w swo-
ich pracach nie przywotal bezposrednio tego pojecia, to jednak
koncepcja komnaty narzeczenskiej, jak sie wydaje, wywarta
niemaly wplyw na jego teologie milo&ci. Zgodnie z relacja Ire-
neusza z Lyonu, ktérego praca dotyczaca walentynian, jak
wspomnialam, byla znana rosyjskiemu filozofowi, gnostycy

64 Sl npuHYX/IEH BBECTH 3T0 HOBOEC BBIPAXKEHHE, HE HAXOMS B CyIIie-
CTBYIONIEH TEPMHUHOIOTHH APYTOTO JIYULIETO. 3aMedy, 4T0 THOCTHKH YIoT-
pEGIANH CNOBO «CH3MIHs» B APYIOM CMEICIE B UTO BoOOIIE ynorpebnenne
CPETHKAMH M3BECTHOIO TEPMHHA CLIE HE JEIACT Ero epeTHYecKuM”
(Camwrca miobsu, 5. 74).

85 Miedzy karpokracjansks i walentynianska gnozg istniejg pod-
stawowe réznice doktrynalne dostrzezone juz przez Klemensa Alek-
sandryjskiego. Jednakze mozna zauwazy¢ niewatpliwg zbieznosé, po-
legajaca na wyniesieniu erotycznej wiezi do poziomu boskiego.
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praktykowali pewien rytual, pozwalajgcy juz na ziemi odtworzyé
misterium hierogamii. Oto fragment traktatu Zdemaskowanie
i odparcie falszywej gnozy®®: ,(...) jedni z nich przygotowuja kom-
nate narzeczenska i dokonuja nad tymi, co si¢ pozwalaja wta-
jemniczyé, dzialania misteryjnego (mystagogia), zwigzanego
z pewnymi formulami, i nazywaja to duchowym weselem, imitu-
jac gérne zespolenia w pary (syzygia)”®’. Nalezy jednak podkre-
slic, ze owa ceremonia, antycypujaca eschatologiczne zjednocze-
nie z Pleroma, nie miala nic wspélnego z aktem seksualnej
natury, a nawet z obrzedem pocatunku. Gdyby bylo inaczej, uwagi
o praktykach seksualnych znalazlyby sie, niewatpliwie, w pra-
cach Ireneusza i innych wezesnochrzescijanskich herezjologow.
Nalezy wiec przyjaé, ze w tym ceremoniale chodzito o zaakeento-
wanie duchowosci wesela przeciwstawianego przez walentynian
obrzedowl ziemskiemu. Ow kult ,,niesplamionej komunii” wyni-
kal z przedstawiania przez gnostykow niebianskiej doskonatogei
jako pozamaterialnej mesko-zenskiej jedni par boskich eondw.
Rudolph powtarza za [reneuszem, ze ze wzgledu na to iz ,$wiat
i upadek duszy ma swoje Zrédlo w zburzeniu tej jednogei, una-
ocznionym w micie o Sofii, przeto powrdt duszy czlowieka, po-
dobnie jak powrdt prototypowej duszy samej Sofii, w ramiona jej
towarzysza z pary czy tez w ramiona boskiego prawzoru Sofii,
jest fundamentalnym zdarzeniem eschatologicznym. Sakrament
komnaty narzeczenskiej stanowi dzieki temu doskonalg prezen-
tacje idei pleromicznej jednosci rozdzielonych”%. Dlatego tez wy-
daje sie, ze wszelkie aluzje symbolistéw, dotyczace odszukiwania
swojej pary (swojej zagubionej iskierki czy ksiezniczki), beda
takze miaty charakter eschatologiczny i soteriologiczny, stajac sie
proba osiagniecia juz na ziemi statusu boskiej jedni®®.

66 Traktat Treneusza cytuje sie zwykle pod skréconym tytulem
Przeciw heretykom (Adversus haereses).

67Cyt. za K. Rudolphem, Gnoza..., s. 207.

% Thidem.

8 Petna wewnetrznych sprzecznosei Sotowjowowska koncepcja mito-
§ci plciowej jest do pewnego stopnia zbiezna ze spotykang takze w wielu
aspektach kultury nowozytnej katarsks (a zatem gnostycka) wizja mito-
sci dworskiej (a potem romantyeznej), pojmowanej jako wyrzeczenie sie,
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Walentynianska wizja komnaty narzeczenskiej jest zbiezna
z Solowjowowsky ideg eklezji, ktérg sam filozof nazwal przeciez
syzygia, niezbyt przekonujgco odeinajac sie od gnostyckich ko-
rzeni tego pojecia. Wydaje sie, Ze rzeczywista réznica pomiedzy
oryginalnym terminem gnostyckim a idea syzygii zaproponowa-
ng przez rosyjskiego mistyka polegala na samej koncepcji reali-
zacji tego procesu. Solowjow méwil o uzyskaniu boskiego statusu
Jjuz za zycia, podczas gdy gnostycy pojmowali cialo i caly mate-
rialny §wiat jako wiezienie, swoje zadanie w nim widzac jako pro-
ces przebudzenia i otwarcia si¢ na wiedze, ktéra dopiero po
smierci pozwoli¢ miata duchowi odby¢ wedrowke ku Pleromie.

Wieloznacznosci 1 niedopowiedzenia, wynikajace z eklek-
tycznego charakteru Solowjowowskiej doktryny, staly sie ide-
alnym gruntem dla rozwoju pokrewnych koncepcji wyrastaja-
cych z wizji rosyjskiego mistyka. Zestawienie nazwisk osob
zwiazanych idea sofiologii (Fiodor Dostojewski, Siergiej Solow-
jow, Andriej Biely, Wiaczestaw Iwanow, Aleksandr Blok i wielu
innych przedstawicieli tej epoki™), parafrazujac wypowiedz
Samuela Ciorana, robi wrazenie rzeczywistej calodci i ciaglogei
duchowego do$§wiadezenia Sofii”!. Tym bardziej ze wiekszogé
utrata ukochanej, a w kazdym razie jako wie czysto duchowa, 7z wy-
taczeniem jakiegokolwiek zwiazku seksualnego. T rzeczywiscie, proby
odtworzenia tego katarsko-gnostyckiego modelu miltosci mozna prze-
sledzi¢ w bardzo konkretnych rozwiagzaniach (tzw. biale malzenstwa)
w zyeiu rodzinnym symbolistow rosyjskich, zainspirowanych wlagnie
sSotowjowowska sofiologia.

0 Wirod rosyjskich sofiologow, kontynuatoréw mysli Solewjowa,
nalezy wymienié¢ przede wszystkim braci Trubeckich, Siemiona Fran-
ka, Nikotaja fosskiego, Siergieja Bulgakowa, Pawta Florienskiego
i Nikolaja Bierdiajewa. Szerzej na ten temat pisze w artykule Sofiolo-
gia Wiadimira Solowjowa 1 jef dziedzictwo, (w:) Swiatlo i ciemnosc.
Motywy ezateryczre w literaturze rosyjskiej przefomu XIX i XX wieku,
red. K. Biernat, Gdansk 2000,

' Wedtug Ciorana w Rosji zaistniala pewna ciggloéé obrazu Sofii
zapoczatkowana przez mistyczng tradyeje prawostawia (ikonografia)
i kontynuowana przez XIX-wiecznych sofiologéw, miedzy innymi Do-
stojewskiego, Solowjowa i Anne Szmidt. Piszac , would seem to sub-
stantiate all the spiritual claims for the poetic archetype of Sofia”, ba-
dacz komentuje filozofie jednego z kontynuatoréw mysli Solowjowa —
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kontynuatorow tego mistycznego nurtu przeszia uderzajaco po-
dobng droge religijnych objawien. Od dziecinstwa wyjatkowo
sklonni do odezuwania trangeendencji, zniecheceni do ortodok-
syjnej nauki skostnialego duchowo Koéciola™ porzucili oni reli-
gie na rzecz ateizmu, nihilizmu czy marksizmu, by szybko po-
wrocié na tono wiary, ale juz we wlasnej, niezgodnej z nauka
Cerkwi, a wiec heretyckiej wersji. Pojecie ,,herezja” nie zostalo
tu bynajmniej uzyte w pejoratywnym znaczeniu, lecz zgodnie
ze slowami §wietego Augustyna, ktéry udowadnial, ze herezja
nie moze powstaé¢ wskutek dzialania jakich§ malych dusz, gdyz
tylko wieley ludzie sa w stanie ja tworzyé™. Jerzy Prokopiuk
tak komentuje te my$l Ojca Kosciola: ,,(...) o wielkosci tworcow
herezji decydowal zawsze fakt, ze — zgodnie z zgdaniem pierw-
szego z Apostoléw: «Boga nalezy stuchaé bardziej niz ludzi»
(Dz.Ap. 5,29) — szli za swym glogem wewnetrznym, za duchem,
a nie za autorytetem zewnetrznym, instytucja czy litera. Dlate-
go herezje chrzescijanskie zawsze byly prébami odnowienia i ozy-
wienia — kostniejgcej w ortodoksji — pierwotnej Dobrej Nowiny™ 7.
W tym miejscu warto odwolaé sie do sléw Fredericka Coplestona,
ktory pisal ze ,renesans filozofii o orientacji religijnej uwazac
mozna za jeden z przejawdw szerszej reakeji przeciw pozytywi-
zmowi 1 materializmowi, ktdre od potowy XI1X wieku w wyrazny
sposob cechowaly rosyjskie zycie intelektualne” i ze ,,mozemy
przypuszezalnie méwic tu o reakeji przeciw «plaskosei» na rzecz
«glebi»”?. Takie ujecie problemu skltania do postawienia pytania

Pawla Florienskiego, ktorego umieszeza w szeregu profetéw Boskiej
Sofii. Por. idem, Viadimir Solov’ev and the knighthood of the Divine
Sophia, Waterloo-Ontario 1977, s. 68; cyt. za K.A. Groberg, The femi-
nine occult Sophia..., s. 227.

2§ Copleston bardzo trafnie skomentowat te sytuacje rosyjskiego
kosciota przelomu wiekow piszac: , Tlem odrodzenia filozofii religijne)
byt nie tylko materializm i pozytywizm, ale takze brak tworczej, rozwi-
Jajace] sie my$li posrod oficjalnych przedstawicieli rosyjskiego Kosciola
prawostawnego” (E Copleston, Rosyjska filozofia religijna, s. 148).

73 Par, J. Prokopiuk, Labirynty herezji, Warszawa 1999, s, 7.

7 Thidem.

T Copleston, Rosyjska filozofia religijna, s. 148.

52

0 specyfike tej ,,glebi”. Dzigje przetomu wiekéw w Rosji ukazu-
ja wiele drog jej poszukiwan, jednak wydaje sie, ze wlagnie
przez teclogie Sofii, bedacej przecies swego rodzaju ,,magicang
instytucja”, ktéra przyjeta forme zywego, choé nie kanonizo-
wanego kultu, epoka srebrnego wieku zyskata pewien wspélny
paradygmat.

Brak ,skrystalizowania” i niedookreslenie czy wrecz we-
wnetrzna sprzeczno$¢ w definiowaniu pojecia Sofii i Scisle zwig-
zanej z nig teologii miloscl, wystepujacych w tej pracy pod wspél-
nym terminem sofiologii, daly mozliwoéé zaistnienia analizowanej
idei jako jednego z najwazniejszych symboli epoki. Wieloznacz-
nosé podstawowej Solowjowowskiej doktryny wraz z zalozeniem,
ze doznanie Sofii jest aktem mistycznym, a wiec jak najbardziej
osobistym, sprzyjala powstawaniu réznorodnych interpretacji,
czesto zreszta bardzo odleglych od mistycznego Zzrédia. Genealo-
gla tego symbolu wyprowadzona przez samego mistrza z glebin
dziejow, siegajaca do matriarchalnej tradycji kultéw agrarnych,
greckiej mitologii, gnozy, hermetyzmu, kabaly i wreszcie nie-
mieckiego romantyzmu pozwalala wyznawcom tworzyé wlasne
hybrydy sofiologicznych i pseudosofiologicznych koncepcji, ktére
laczyly elementy réznych kultur’, Takim sposobem sofiologia,
Jjako zjawisko majgce wiele twarzy, mogla zaistnieé w éwiecie ro-
syjskich symbolistow z jednakowym powodzeniem, manifestujac
swa obecno$c zaréwno w literackiej rzeczywistosei, jak i w zyciu
artystowskich srodowisk Moskwy i Petersburga. Temu zagad-
nieniu zostanie poéwiecona nastepna czesé rozprawy.

" Sotowjow zakladat, ze wszystkie religie sa prawdziwe, a wige
religia falszywa to contradictio in adiecio, gdyz w kazdym systemie re-
ligijnym objawia sie czgsé absolutnej ,,bogo-ludzkiej” prawdy. To
eklektyezne podejicie do spraw religii, ktore owocowalo obecnogeig
w Solowjowowskiej teologii licznych elementdw pochodzacych zardw-
no z mistyeznej tradycji Wschodu, jak i Zachodu, byto dla kontynu-
atordw jego mysli pewnego rodzaju przyzwoleniem na sieganie do
symboliki z obszardw wielu religii i mitologii. Por. J. Krasicki, Idea
bogocztowieczenstwa w rosyjskiej mysli religijnej przetomu XIX-XX
wiekw. (O pokusie historyzmu), ,Acta Universitatis Nicolai Copernici”
1998, Studia Rogjoznaweze 111, 7. 310, s. 113.
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Codgrsi-Tlpesydpocme Boacws — fragment ikony z XVII wieku




ek

Sofia z Barankiem — niemiecka miniatura z XII wieku




Wspolczesna ikona Sofii-Madrosci Bozej

2. ZYCIOTWORZENIE




2.1. POSZUKIWANIE NOWE] FORMULY

Wydawac by sie moglo, ze wraz ze Smiercig Solowjowa
w lipcu 1900 roku zakoncezy sie historia jego mistycznej wiezi
z Sofia, historia bardzo osobistego duchowego doswiadczenia,
a jej ostatnim akcentem beda uroczystosci pogrzebowe w ka-
plicy, gdzie filozof odbyl pierwsze spotkanie ze swoja Wieczng
Przyjaciotka. Jak sie wkrotce okazalto, ohecnoéé Sofii w ro-
syjskiej kulturze nowego stulecia dopiero rozpoczynata sie.
Umieszczona na piersi zmarlego filozofa ikona Madroéci
Bozej stala sie emblematem nadchodzacej epoki’. Legendarna

!'Warto zaznaczy¢, ze po stu latach od $mierci Solowjowa jego filo-
zofia ponownie przezywa renesans. W polowie lat dziewieédziesiatych
we Wloszech zawigzalo sie naukowe stowarzyszenie 0 nazwie |, Sofia-
-idea Europy, idea Rosji” (,Codus — unes Esponsy, unes Poccun”), kto-
remu przewodniczy Giuseppine Cardillo Azzaro — profesor Papieskie-
go Uniwersytetu w Rzymie. 7 inicjatywy tej organizacji, do ktorej
naleza miedzy innymi Siergiej Awierincew, Lew Lifszyc, Aleksandr
Naumow, Olga Popowa, o. Joann Swiridow, Boris Uspienski oraz
wielu innych teologdw i intelektualistow, odbyta sie konferencja na-
ukowa podwiecona idei Sofii, Nast¢pstwem konferencji bylo otwarcie
w Patacu Watykanskim latem 1999 roku wystawy 147 ikon poéwieco-
nych Solii-Madroéci Bozej. Znamienne, ze wydarzenie to postrzegane
jest przez organizatorow konferencgji i wystawy jako dowdd mistyeznej
vhecnoscl samej Sofii. Oto slowa profesor Azzaro: ,Bee nauanocs ana
Mers ¢ nponssegennii ConoBreBa. 51 YHTAla €ro cO CTPACTHBIM HHTEpE-
cOM, M MeHsd 0COOEHHO MopasuIia ero MbICHb 0 ToM, 410 yueHHe 0 Coduu ~
sacnemde Jpesneit Pycu u uro Hoeas Poccus HolnKHA [epenatsh ero
coepeMennoMy Mupy (...] B xone nameit obimelf paboTel MHEE He pas npuxo-
auiock yOesxknaTbed B TOM, 9TO 3Ta HeODBIKHOBeEHAA Tema [pemyapocty
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charyzma Solowjowa?, specyficzne uwarunkowania $rodowi-
skowe, do tego natura narodu rosyjskiego definiowanego jako
homo religiosus — suma tych czynnikéw zaowocowata stalg obec-
noécia sofiologii na §cisle ze soba zwiazanych obszarach teologii,
filozofii, praktyki zyciowej 1 sztuki srebrnego wicku.
Bezposrednio po dmierci Solowjowa jego doktryna spotkata
gie z bardzo szerokim odzewem w kregach intelektualnych
Rosgji. Juz w latach 1900-1901 pojawily sie sofiologiczne stowa-
rzyszenia, ktorych czlonkami byli zaréwno przedstawiciele star-
szego pokolenia, jak i inteligencka mlodziez. Jeden z takich
osrodkaow, zalozony przez brata filozofa — Michaita Sotowjowa,
skupial mlodych wyznaweow Sofii. Podazali oni droga objawien
rogyjskiego mistyka, uznajae go za duchowego przewodnika,

Bowbell obnanaer cnocobHOCTRIO MPUBIEKATH W YBJICKATH MBICHAMIMX
JEOACH CaMbIX PA3HEIX HAUPABACHHH H KYNbTYDPHBIX KOpHEi (...). DTOT
TPOEKT MO3BOMHN OTKPHITH H TTOHATH MHOI'OC HE TOJBKO B 3HAYCHHUH
W CMBICJIC, HO W B TOH poutH, Kotopas npuraanexnt Cobun [pemynpoctu
Boxuel B HCTOPUM XPUCTHABCTBA, B HCTOPHH YSJOBEUECTBA, B PA3BUTHH
u Bosiee NOMHOM, He HENOABMIKHOM, HE 3aCTLIBILCM HA TPATHIMOHHLIX
NO3ULKSX COACPKaniH Gorocnopus. BeicTapka JlaeT BOIMOMHOCTE BIMIS-
AETBCH B COAEPIAHHE TOTO, 0 YEM FOBOPAT 00pasbl U 4TO MACT ropasio
AATbile CHOB HIH HEOOBIKHOBEHHBIM 00paioM WX JIOTONHAST. D10, KaK
HaM MPEJICTARMAETCSA, — HORAA THARA WM HAYAIO HOBOH INIABBI, MOKCT
EbITh, MEPBas CTPAHNULEA B COBPEMEHHOM GOTOCICBHH U B COBPEMCHHOM
MBICIIH, ¥ HC TOJNEKO penurnosnoi (...). Ecnu 61 He Obiyo MopansHo
v uHaHcoBOH moauepIKKK 3anala, HUUEro HE YWIANOCH OLI CHENATE,
S umero B Uy myBokoe yOCKACHHE BCeX 3aMajJHBIX YIACTHHKOB, ¢ KAKOH
OBl TOMKM 3PEHUS OHM HH ITOXOJHIN K 3TOM 3arTee (s caMa MHOTA, KOIga
HPEISITCTBHA KA3aIMCh HENPEOLOAMMBIMH, TAK £¢ HABIBAJA, HO B TO 3KC
BpEMS 3HAIA, YTO 3TO — MUCIIONHCHUC TOH camMOH 3aIi0Be/H), 4TO 9TO Heol-
Xoanumo ocyuecTBuTh. Ecou 661 He cumdonus 1eyx cropod [Zachodu
i Rosji — M. R.], uuuero 0wt He Boiuuio. M TyT BHOBE MOWHO BCIIOMHHTE
o rnpopodeckom npeasuacHur Baapumupa Cononsera”. (Internet: www.
rusmyslri/19991TT/4282/493235 html).

2 0 wyjatkowej osobowosei Solowjowa, harmonijnie lgczace] cechy
filozofa, proroka i poety, pisze J. Kornblatt. Badaczka podkreéla, ze na
legende mistrza wpltynal niewatpliwie porywajacy sposéb méwienia,
a takze zarazliwy, ekstatyczny smiech (idem, On laughter and Viadi-
mir Solov’ev’s ,Three Encounters”, ,Slavic Review” 1998, t. 57, nr 3,
s. b63-H64).
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tary przetart szlak ku ich wlasnym do§wiadezeniom Zorzy.
Wsrod profetéw znalezli sie miedzy innymi mlodzi poeci: Borig
Bugajew (Andriej Biely) i Siergiej Solowjow (bratanek filozofa),
obaj wychowujacy sie w atmosferze kultu mistrza, a takze ko-
respondujacy z nimi Aleksandr Blok. Pierwsze lata nowego,
XX wieku uplynety dla tego ,6parcrea 3apu” pod znakiem
Wiecznej Kobiecodci, ktorej zgodnie z tradycjg katarsko-truba-
durska oddawali hold swojg poezja. Powszechne zaintereso-
wanie mysla Solowjowa przybralo forme religijnego kultu
Sofii, a jego ,wyznawcami” staly sie najwieksze umysly Pe-
tersburga i Moskwy. Wydaje sie, ze na tak wielka popularnogé
Solowjowowskiej doktryny miato wplyw wiele czynnikéw, ale
jedng z najwazniejszych przyczyn byl unikatowy na tle Europy
mit o szezegolnej roli rosyjskiej inteligencji w procesie ducho-
wej transformacji Swiata.

Na przelomie XIX 1 XX wieku w calej Europie antyscjenty-
styczne tendencje mieszaly sie z wiara w nieograniczona moc
czlowieka nowych czaséw, ktora pozwoli¢ miala na realizacje
nawet najbardziej karkoltomnyeh idei. Swiecaca triumfy ,reli-
gia” sztucznosci byla widocznym przykiadem praby sil czlo-
wieka-kreatora. Zrodlem tego powszechnego dazenia do zbu-
dowania innej rzeczywistosci z elementdw aréificiel byl bunt
przeciwko przemijaniu, niezadowolenie z dzieta Stwarcy
- éwiata, w ktérym panuje smierc i cierpienie. Bergsonowski
Homo Faber mial przeksztalcaé nature, a dokladniej, zmieniaé
nature pierwotng w doskonalsza — sztuczna. Wielu zachodnich
artystow przelomu wiekow, czujac w sobie potencjal kreacji
rowny boskiemu, demonstrowato w swoich dzielach propozycje
takich antygwiatéw®, Pomimo pozornego podobicistwa istnic-
ja zasadnicze rozbieznosci pomiedzy pojmowaniem problemu
cztowieka-kreatora na Zachodzie 1 w Rosji. Dazenie do budowy

3 Bohater Epipsychidionu Praybyszewskiego budowal sztuczne
sfonce ze szlachetnych kamieni. Mialo ono ofiarowaé ukochanej nie-
émiertelnosé i wieczng mlodosé. Sztuezne Swiaty mozna znalezé takze
w tworczoéci A. Villiers de U'lsle-Adama, (L'Eve future], u J.K. Huys-
mansa i innych tworcow tej epoki.
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nowych §wiatéw, wyrosle na gruncie buntu przeciwko Bogu,
bylo przejawem typowo lucyferycznej natury Zachodu. Taka sy-
tuacja wynikala z tradycji europejskiej kultury, eksponujacej
model jazni personalistycznej. Duchowosc rosyjska, uksztalto-
wang przez prawoslawie, charakteryzowata natomiast, jak
pisze B. Jasinowski, ,jazn kontemplacyjno-kwietystyczna, cig-
zaca do pewnego stopnia ku impersonalizmowi”™. Ze sklonnogci
wschodniego chrzedcijaiistwa do integracji w duchu ,,soborowo-
Sci”, a takze z charakterystycznego dla tej doktryny ,maksy-
malizmu eschatologicznego”, wyrazajacego sie checia szybkiej
realizacji paruzji na ziemi, wynikal problem szezegélnego poj-
mowania wolnosci. Ta idea wydaje sie mieé zasadnicze znacze-
nie w rozwazaniach dotyczacych rosyjskiej wizji transformacji
Swiata.

Przywilej szezegdlnej wolnodci, ktory, paradoksalnie, Rosja
zawdzigeza zachodnim filozofom®, zyskal range podstawowego
hasta, okreslajacego misje narodu rosyjskiego®. Dziewietnasto-
wieczni mysliciele (Chomiakow, Kirijewski, Hercen, Czaadajew
iinni) bez wzgledu na przynaleznogé ideowa umocnili te wizje.
Swoje poglady opierali oni przede wszystkim na fakcie funkejo-
nowania niespotykanej na Zachodzie struktury wspélnoty gmin-
nej (obmuna), szezegdlne] roli prawostawia, a takze na wyjatko-
wofcl rodzimej inteligencji, ktéra jako klasa idealistyczna
i ,ponadstanowa” miala mie¢ unikatowe predyspozycje do nie-
mal boskiej wolnosci. Podstawowym atutem rosyjskiej inteli-
gencji byla jej duchowosé. Tak oto ,,myslacy Rosjanin”, zgodnie
ze stowami Hercena, okazywal sie najbardziej niezaleznym

4 Por. B. Jasinowski, O cywilizacji wschodnio-chrzescijarnskief, Lu-
blin 1937, s. 12.

® Brzemienne w skutki uwagi Leibniza, dotyczace reform Piotra I,
charakteryzowaly Rogje jako kraj, w ktérym niczego nie dokonano
i dzieki temu wszysthko da sie w nim zrobié. Podobnie okrelit owo ro-
syjskie ,,niedoéwiadczenie” Diderot, kierujac do caryey Katarzyny 11
nastepujace stowa: ,Jakze szczesliwy jest nardd, u ktérego nic jesz-
cze nie zostalo zrobione (...) Wasza Cesarska Mo&é moze na szezeécie
wszystko uczynic”. Cyt. za A. Walickim, Rosyjska filozofia i mysl spo-
teczna, Warszawa 1995, s. 16-17.
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czlowickiem w Europie. Nic go bowiem nie moglo powstrzy-
maé: ani szacunek dla tradycji (ze wzgledu na jej niklogé), ani
stan posiadania. To czynito rogyjskiego inteligenta nieograni-
czenie wolnym, a tylko calkowicie wolny czlowiek magt preyjac
na siehie zadanie przeksztatcenia dwiata.Uprawomocniony
przez wiare i tradycje status homo religiosus zobowiazywat do
poslugzenstwa wobec stwirey (co wykluczato bunt przeciwko
niemu), poza tym dawal mozliwo§é oryginalnoéei w konfron-
tacji z Zachodem. Owo poczucie wyjatkowodci doskonale paso-
walo do wspomnianych powyzej tendencji mesjanistycznych.
Wszystkie te uwarunkowania sprawily, ze na przetomie wie-
kow szezegolna popularnoéé w Srodowisku rosyjskiej inteligen-
¢ji zyskal poglad, iz zaden inny kraj précz Rosji, majacej uni-
katowy potencjal transcendentalnej wolnoéci, nie moze byé
nadziejg §wiata na odrodzenie. Idee, ktore miaty prowadzic do
transformacji ludzkogei, kreélito wielu dziewietnastowiecznych
mys§licieli rosyjskich?, jednak pokolenie artystéw przetomu
wiekow wybralo mistyczna teologie milodei Solowjowa. Jego
sofiologia tak dalece odpowiadala sposobowi myslenia i spet-
niala oczekiwania rosyjskiej inteligencji, ze stata sie szezegol-
nego rodzaju kodeksem srebrnego wieku, wyznaczajacym cele
i wskazujacym sposohy ich realizacji. Idea sztuki teurgicznej,
ktorej fundament stanowila sofiologia, a wiec wszechjednosd,

6 Juz u Fonwizina znale7é¢ mozna zapowieds egzaltacji spowodo-
wanej tg wyjatkowoscia ,(...) my (Rogjanie) przynajmniej, zaczynajac
zy¢, mozemy obrac sobie takg forme, jaka cheemy, 1 uniknaé tych nie-
degodnosei 1 zla, jakie si¢ tutaj | tj. za Zachodzie — M. R.] zakorzenity”.
Cyt. za J. Plechanow, Historia rosyjskiej mysli spofecznej, t. 1, War-
szawa 1966, s. 429,

" Priby stworzenia nowej wizji zwigzku kobiety i mesezyzny jako
podstawowej sily zmieniajgeej Swiat wezesdniej podejmowane byly mie-
dzy innymi przez Czernyszewskiego. ldea swobodnego uczucia, ktora
pod wplywem twarczoéei George Sand stala sie niezwykle popularna
w Rosji lat ezterdziestych-piecdriesigtych XIX wieku, zainspirowala
tego mysliciela do stworzenia wlasnych koncepcji wolnej mitosel, kto-
rych wykladnie mozna znalezé w Ymo denams? Por. U. [lanepro, Cenuo-
mura nosedenus: Huxonar Yeprnoiuesckun — wenosex anoxu peaiusmd,
Mocksa 1996, s. 103.
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czyli kosmiczna harmonia, pieckno, mitosé i wolnoéé, zawlad-
neta wowezas wieloma umystami pokolenia przetomu wiekéw®.
Eklektyzm Sotowjowowskiej doktryny byl takze bardzo bliski
rosyjskiej inteligencji. Marian Broda podkredla, ze otwartosc
i umiejetnosé instrumentalnej de facio adaptacji obeych idei, bez
wzgledu na ich wewnetrzne sprzecznosci, mialy byé rowniez wy-
znacznikiem wyjatkowodci tej grupy spolecznej®. Solowjowowska
idea syntezy byla wiec szczegdlng forma panteizmu, ktory zaak-
ceptowali 1 wehloneli rosyjscy symbolisei. Wynikal on nie tylko ze
wspomniane] mnogodel inspiracyi, oddzialujgeych na filozofie So-
towjowa, lecz bezposrednio z samej natury prawoslawia. W pordw-
naniu z historyeznie zorientowanym Zachodem, ktorego religij-
nost 1 postrenesansowa samoswiadomosé radykalnie stracily swoj
kosmologiczny wymiar, prawostawie zachowalo znacznie wiecej
treéei obeenych w archaicznych religiach kosmicznych. Zdaniem
badaczy, natura, kosmos i ich rytm oraz ludzka za nie odpowie-
dzialnodé utrzymywaly w prawostawiu (a takze w grupach wy-
znaniowych nie nalezacych do ortodoksyjnego nurtu religijnego!?)
intensywniej 1 bardziej bezpogrednio swaj sakralny charakter!l.

8 0 wzajemnych uwarunkowaniach, zachodzaeych pomiedzy wol-
noscig, piecknem i miltoscia, Sotowjow tak pisal w traktacie Sens mito-
dci: , TopikecTRO BEHHOH KH3HH — BOT OKOHYATENLHBIH cMbich Beeneynoi.
Coacprxanne TOH JKHIHH €CTh BHYTPEHHEE eJMHCTRO BCEro, HiH — JTio-
6omn; ee opma — Kpacora, ee yenosne — Crobona”.

9 Por. M. Broda, Religijne i myslowe metamaorfozy idei szezegolnej
wolnosci w Rosji, ,Acta Universitatis Nicolai Copernici” 1998, Studia
Rosjoznawecze 111, z. 310, s. 43.

10 Aleksandr Etkind, komentujae wptyw sekt rosyjskich na §wiado-
moéé inteligengji rosyjskiej przetomu wiekow, podkreslal, ze ,kynerypa
cepefpsaHOro BeKa HACBHILICHA TO SBHEIMH, TO CMYTHBIMH, TO CKPBITBIMH
OTCBIIKAMH K OIBITY PYCCKHAX CeKTaHTOB. CEKThI N0-CBOEMY PEILaNy Te JKe
npoGIeMel PYCCKOR JKM3HH, HA KOTOPBIX COCPEAOTOUMBAIIMNCE HHTEIUIH-
[EHTCKHE CATTOHB! M TOMHTHYECKUE TapTHH. OTBETHI CEKT OBUTH MHBIMH; HO
OHH IPMHUMANHCE B pacyueT, B HUX Obla HOMIHHHOCTE, a IV HHBIX —H Ca-
KpaisHOCTE. CEKTaHTHl COYETANH CBOH TYXOBHBIH MOMCK TO C TIPOMHCKY-
HTCTOM, TO C TOMO3POTH3MOM, TO C KaCTpalHeH, HO MOYTH BCeT/a —C TOH
COCPE/I0TOMENHOCTLIO Ha MpofnemMax noja M cMepTH, Kotopas Osura Tax
BAXHA /IS BLICOKON pycckoil kynstypel” (Codom u [euxes, s. 85).

L Por. M. Broda, Religijne i myslowe metamorfozy..., s. 47-49.

62

Filozofia Solowjowa zaspokajata w duzej mierze duchowe
potrzeby inteligencji rosyjskiej (zwlaszeza grupy o wyraznych
sktonnosciach mistycznych), dawata mozliwosé dosé swobodnej
interpretaci i, co najwazniejsze, nie narzucajac gotowych roz-
wigzan praktyeznych, wskazywala ostateezny ich cel i meto-
de: przeksztalcenie $wiata przez milosé w duchu soficlogicz-
nym. Ta wolnos¢ wyboru drogi sktaniala do indywidualnych
poszukiwan Sofii. Wigzaly sie one niekiedy z odwaznymi eks-
perymentami obyczajowymi, ktore zyskawszy dzieki Solowjo-
wowi podbudowe filozoficzno-teologiczna, stawaly si¢ wrecz ro-
dzajem obowigzku spoczywajacego na inteligencji. Praktyczne
poszukiwania nowego modelu relacji miedzyludzkich wpisywaly
sie takze w lansowana przez przedstawicieli srebrnego wieku za-
sade ,zyciotworzenia”, o ktorej po latach tak pisal Wiadistaw
Chodasiewicz: ,,CHUMBONHCTBI IPEXIE BCEro HE XOTEIH OTHEIATE
nHcaresis OT YeJIOBeKa, JUTeparypuyo tuorpaduio o tudnoil. Cum-
BOJIM3M HE XOTell OBITh TONBKO XY/IOKECTREHHOH TIKOIOH, JuTepary-
PHBIM TeueHueM. Bee BpeMst OH [MOpBIBAJCS CTAThL JKU3HEHHO TBO-
PUYCCKHM METOJIOM, H B TOM Oblia ero miyGoyaiimas, ObITh MOXET,
HEBLIIOIHHMAs MTPABAA, ¥ B ITOM MMOCTOSHHOM CTPEMIICHUN IIpOTe-
KJld, B CYUIHOCTH, BCA €10 UCTOPUs. DT0 OBl psii HOUBITOK, 1IOPOM
UCTHHHO I'ePOMYECKHX, HAUTH OE3YKOPUIHEHHO BEPHLIN CTIIAB JKHU3HH
¥ TBOPYECTBA, CBOEro poja Gpumocodcknii kameHs Hekycersa’ 12,
Wszystkie te uwarunkowania spowodowaly niezwykla popular-
nosc¢ swietych zwiazkow — par polaczonych mistyczng wigzia,
w ktorych kobiety odgrywaly czesto role hipostaz Wiecznej Sofii.

W swiadomodci artystycznej i intelektualnej elity przetomu
wiekow funkcjonowal rodzaj paradygmatu Wiecznej Kobiecosci,
bedacy zbiorem dosé ogdlnie okreslonych cech, ktorymipowinna
dysponowac kobieta — Sofia. Budowany na podstawie koncepcji
Solowjowa, praktyki rosyjskich sekt', romantycznej literatury

12 B, Xonacesuy, Koney Penamut, (w:) Pycexuii Dpoc, uni unocoghus
aobeu e Poccuu, red. Bau. Wecrakos, Mocksa 1991, s. 338.

B Wybar nowego modelu wzajemnej relacji mistycznych kochan-
kéw, w ktérym kobieta reprezentuje zbawcza i jednoczednie kreacyj-
na nature Sofii, wiazal sie z zywa tradycjs rosyjskich sekt. Wyraina
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i tradycji*é, symbolistycznej sztuki zachodniej itd., wizerunek
ten zostal wzbogacony o atrybuty takich legendarnych rze-
czywistych postaci jak Jelena Blawatska czy Dagny Juel Przy-
byszewskal®, 7 tych elementéow powstawal w §wiadomogdei

sakralizacja plci propagowana przez cztonkdw sekt objawiala sie roz-
maicie. Jedne grupy wyznaniowe praktykowaly ascere, inne wyzna-
waly zasade pelnej swobody seksualnej, jeszeze inne proponowaly
nowe formy funkcjonowania malzenstw. Zawsze jednak opieraly sic
one na zasadzie szezegdlnej roli kazdej 7 plei w procesie zbawienia. Do
rosyjskich sekt, odrzucajgeych matienstwo 1 stosujacych seksualng
asceze, mozna zaliczy¢ miedzy innymi: bialych (postnikéw), biegundw
i skopeow (praktykujacych oczyszezajaca kastracje). Wérod grup wy-
znaniowych o tendencjach do promiskuityzmu i do réznych form ,mi-
foSci éwiete)” szezegdlne znacrenie miala sekta chlystéw (ktdrym mi-
styezny erotyzm nakazywal stosunki pleiowe jako ,udzielanie Ducha
Swictego” miedzy ,braémi” i ,siostrami”, zakazywal zag ich pomie-
dzy malzonkami) i szaloputow (ktdorzy matzenstwo formalne odrzuca-
li na rzecz zwiazkow uczuciowych). Por. H. Masson, Stownih herezji
w Kosciele katolickim, thum. B. Sek, Krakow 1993, a takze J. Gondo-
wicz, Najkrdtszy stownik sekl i herezji kosciola wschodniego, | Litera-
tura na Swiecie” 1989, nr 4 (213), 5. 133-163.

14 Fascynacja symbolistow romantyzmem niemieckim zaowocowa-
la przeniesieniem na grunt rosyjski specyflicznej intelektualno-mistycz-
nej aury, ktara sto lat wezedniej spowijala salony literackie Niemiec. Ich
wtasciwymi bohaterkami byty charyzmatyczne kobiety: Sofia von
Kiithn, Augusta Bemer, Henrietta Herz, Dorethea Schlegel, Sofia Mero
i Bettina Brentano, ale prrede wszystkim Karolina Schlegel, ktora we-
diug W. Zyrmunskiego ,,cTosna Ha BLICOTC YTOHYCHHOH KYJIETYPhI CBOEIO
ppemenn. Ee canon B Mene Gbll Tem Cpeporotnen, 1e pokaaIcs poMat-
TH3M B KHBBIX Oecemax o miaMeHnsx uMnposnrsaumsx,” (B, JMupmyHceruii,
Muemura neveyrozo pomanmuzmva, Mockea 1995, 5. 69). Niepospolita na-
tura Karoliny byla rzeczywistg inspiracja dla wielkich romantykdw:
Friedricha i Augusta Schleglow, a takze Friedricha Schellinga. Jej ta-
jemnica kryla sie w manifestowanej duchem i ciatem autentycznej ko-
biecosci, gleboko rozumiejacej i realizujacej potrzebe kreatywnej milosei,
ltara zbliza partnerdw do boskiego ideatu harmonijnej petni. Wydaje sie,
ze romantyczna legenda Karoliny Schlegel 1 Sofii von Kithn (towarzysz-
ki zycia Novalisa) stanowita doskonaly materiat do przetransponowa-
nia na grunt rosyjski, ktory zaakceptowat 1 wehiongl natychmiast te
wrzorce kobiece jako idealnie ,pasujace” do Solowjowowskiej idei Sofii.

15 Komentowany publicznie zwigzek Przybyszewskiego i Dagny Juel
pelnit w swoim czasie role glownego tematu w literackich §rodowiskach
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zbiorowej peten sprzecznosci obraz kobiety niezwyklej i tajem-
niczej, o silnej osobowosci 1 ogromnej intuicji. Na takim gruncie
zaczynal funkcjonowac proces autokreacji, ktéremu poddawaly
sie przedstawicielki rosyjskiego przetomu wiekéw, wedlug wla-
snych potrzeb modernizujgc wzorzec dekadenckiej madonny!®.
Ow przydomek nadany Zinaidzie Gippius'? bardzo trafnie od-
daje specyfike postawy lansowanej w epoce srebrnego wieku.
Pojecie ,dekadencka madonna” zawiera w sobie programowa
»sofiologiczng” sprzecznodé. Podkredla status jednostki wybra-
nej, sugeruje jej swietosc 1 czystosé, lecz takze grzech a przede
wszystkim tajemnice, przydajge tvm cechom jakis wyjatkowy,
metafizyczny sens. Dekadencka madonna jako obiekt adoracji,
uwielbienia i modlitwy miala takze reprezentowaé wiedze
i madrosé pochodzaca z innej rzeczywistodel, co odgrywalo

Europy. Pisarza oskarzano o zawigzanic rzekomego triumwiratu
(Brzozowski, Boy, Emeryk) zainicjowanego dla zgladzenia Dagny, be-
dgcej jakoby przeklenstwem dla kochajgeyeh jg mesczyzn. Makowiee-
ki podkresla, ze prawdopndohnio 7 masochistyczng przyjemnoseia pi-
sarz aranzowal zdrady zony, jak gdyby kontynuujac te gre, ktorg
rozpoczal poprzedni towarzysz zycia Dagny — August Strmdbey{j Zaoh,
A7, Makowiecki, Legenda literacka, (w:) S{amsfaw Przybyszewski

w 50-lecie zgonu pisarza, WrocldW-Krakow 1982, 8. 277, a takze J. Zie-
linski, W})L‘yw Przybyszewskiego na rosyjskq powiesé mo{ﬁenu.sl_yc:nq,
il)idom, 5. 141-161.

16 Zardwno bogata literatura wspomnieniowa, jak i rozmaite opra-
cowania dotyczace epoki srebrnego wieku daja obszerna charaktery-
styke procesu kreacji i autokreacji. Zob. Hemopus pycckoti aumepamy-
poi. Cepedpanviii gex, red. . Husa, M. Cepman, B. Crpaga u E. DTruu,
Mocksa 1995; H. Boromonos, Anna-Rudolph, ,Hosoe nureparyproe
obospenune” 1998, nr 29; idem, M3 oxkyaemnoeo Geima ,,Oawmy” Bau.
Meanoea, ,,Furopa Orientalis” 1997, nr XVI/2; The occuli in Russian
and Soviet culture, red. B. G. Rosenthal, Tthaca 1997; I". O6artuum,
Bauecnae Vsanos u cmepms JI. J. 3unosesol-Anuuban: xonyenyus
wpeamiama”, (w:) Modepuusm u nocmmodepuusit ¢ pycekotl aumepamype
u xyemype, Studia Rossica Helsengiensia et Tartuensia V" 1996;
M. Carlson, Ivanov-Belyj-Minclova: The mystical triangle, (w:) Cul
tura e memoria. Al del terzo Simposio Internazionale dedicato o Via-
cesiav Ivanov, Firenze 1988,

17 Zoh. E. Kyparados, Jekadenmcian madouna, (w:) 3. Tunnmyc,
AKusgwie auya. Cmuxu. [neenuxu ¢ 2-x k. b 1, TOunucu 1991, s. 6.
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szezegdlng role w inspirowanej doktryna Solowjowa symboli-
stycznej mistyce mitoéci.

7 bogatej literatury wspomnieniowej wynika, ze kobiety ak-
tywnie wspoltworzyly kulture srebrnego wieku!8, gdyz wlagnie
wokol nich toezylo sie intelektualne i artystyczne zycie epokil®.
W ramach jednego wzorca hipostazy Wiecznej Kobiecosei odgry-
waly one rézne role: twércow réownych mezczyznom, intelektu-
alistek, spowiednikow, kaplanek, partnerek, mistycznych siéstr
1 ukochanych, wiecznych przyjacidlek. Réznorodnoéé postaw,
a przede wszystkim cheé dominacji powodowata nieuniknione
konfrontacje. Najsilniejsze osobowogci, jak Anna Minclowa?,

18 Po ,,rewolucji” obyczajowej, jaka dokonala sie w latach pieédzie-
sigtych-szesédziesigtych XIX wicku, Rosjanka z tak zwanego , dobre-
go domu” stopniowo stawala sie partnerka intelektualng mezezyzny.
Wiasnie wtedy krystalizowal sie nowy model spoleczny, wedtug kto-
rego wyksztalcenie , panien” miato ogromne znaczenie socjalne. Roz-
szerzenie umystowych horyzontow kobiety w celu jej oswobodzenia
legto u podstaw taktyki rosyjskiego feminizmu i bylo powszechne
wsréd miodziezy tych czaséw. Owezesne romanse propagowaly sche-
mat, w kfdrym mezezyzna byl zachwyeony i porazony rozlegla wiedza
miodej kobiety, glebig idei i nieprawdopodobnym nowatorstwem glo-
szonych przez nig pogladéw. Por. W. Hanepro, Cemuomura noedenus:
Huxonai Yepronuescruil.. ., s. 84-85,

¥ Por. A. Benstii, Ha pyGeace dgyx cmonemuii, Mocksa 1989; idem,
Hauano sexa, Mocksa 1990; idem, Mescdy deyx pesomoyuu, Mocksa 1990,
B. Bprocos, /nesnuru. Jumepamypnoe naciedemeo, red. P. llepbaxos,
Mocksa 1991; 3. lunnuyce, Kussre nuya. .., idem, Jumepamypuoiti dne-
guur, Minchen 1970; JI. MBanosa, Bocnosunearus. Knuea 06 omye, Moc-
xra 1999, M. Cabdammnnkosa, 3enenas 3men. Hemopus odnoti scusiu,
Mocksa 1993; M. Bonowmmn, demobusepaguuecran nposa. Jresnuiu,
Mocksa 1991; Jueguui B.K. [lsapcanon 1909 coda, publ. H. Boromosos,
»Buropa Orientalis” 1997, nr 16/2; E. Anapeesa-bansmont, Bocno-
munaitug, Mocksa 1997 (praca znana mi wylaceznie z innych publikacji).

20 Z wizerunkow tej okultystki i adeptki teozofii nakreslonych
przez autorow wspomnien i badaczy literatury wynika, ze spelniala
ona funkeje niezwykle silnego katalizatora wigkszogei ,artystycznych
reakgji” zachodzacych w epoce srebrnego wieku. Minclowa korzystata
z swojego naturalnego potencjatu (podobienstwa do Blawatskicj pod-
kreslanego przez noszony stréj — czarna suknig w rodzaju habitu, jasne
wlosy, uktadajgce si¢ w Swietlistg aureole, a przede wszystkim — jasno-
niebieskie, prawie biale oczy), a takze z rozleglej wiedzy z réznych
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Zinaida Gippius oraz Lidia Zinowjewa-Annibal, zyskiwaly
w srodowisku status wyroezni w sprawach filozofii i sztuki, ale
przede wszystkim zycia, pojmowanego jako szezegdlny mistyez-
ny akt tworzenia.

Piszac o kobietach, ktére znaczaco wplynely na artystyczny
wizerunek epoki, nie mozna pominac takze Lubow Mendeleje-
wej?!, Margarity Sabasznikowej, Natalii Wolochowej??, Niny Pie-
trowskiej®?, Anastazji Czebotariewskiej, Adelajdy Gereyk i wielu
innych. Kazda z nich wypracowala wlasny styl, bedacy najeze-
gciej polgezeniem indywidualnych predyspozycji i oczekiwan
srodowiska. Jednak sposrod wszystkich heroin srebrnego wieku,

dziedzin, miedzy innymi filozofii, literatury i nauk tajemnych. Por.
H. Boromonos, Anna-Rudolph, ,Horoe nuteparyproc oboszperne” 1998,
nr 29; M. Carlson, Ivanov-Bielyj-Minclova: The mistical triangle...,
s. 65; H. Bepises, Camonosnanue, Hapux 1983, s, 221; A, benstii, f{awano
geka...;, idem, Mexcdy deyx pesonioyuii. ..

21 Biografowie Mendelejewej pisza o jej losie jako o tragicznej po-
mylce, bowiem ona sama weale nie cheiata by¢ dekadencks madonna,
lecr whrew whasnej woli zostala na nia wykreowana. Silna presja §ro-
dowiska, ktore w niej widzialo mistyczny obiekt uwielbienia — Prze-
piekna Pania — Wieczna Kobiceosé, Zorze, unieszezesliwila te »SeNSU-
alistke z trajwymiarowyn:, bardzo ziemskim sposobem postrzegania”,
dla ktérej typ mistycznego zwigzku byt po prostu nieznoény i niepo-
jety. Por. JI. Maxkcumog, Jliotoee fmumpuesna, (w:) Hesakonuentiviii
ouepk [ E. Marcumosa, publ. KM. Asanosckuii u A.B. Jlaspos, ,,Hosoe
aureparyproe obospenue” 1999/1, nr 35, 5. 250-280 oraz A. DTrun,
Codom u Heuxes: Ouepru unmennexmyanonon ucmopuu Cepebpanozo
eerca, Mockra 1996, 8. 70,

22 Wolochowa, aktorke, przyjaciolke Bloka, ze wzgledu na wyglad
i sposéh bycia nazywano Bogurodzics (packonsunans Goropoguna) Zob.
AL Drxunp, Codom u Heuxest..., s, 98.

27 Klimowicz pisze, ze byla ona melancholijna, szalona, fagodna,
chorg morfinistka, ktéra swoje miejsce widziata wsrod prostytutek
- niewinnych ofiar $wiata. Por. idem, Medrzec, mag, prorok, hipnotyzer,
grafoman. (Briusow w poezji rosyjskicj i radzieckiey), ,Slavica Wrati-
slaviensia” 1984, nr XXXI, s. 40, a takze idem, Nawiedzone (Baszhirce-
wa Pietrowska-Lwowa), ,,Studia Rossica Posnaniensia” 1993, nr XXIV.

Wydaje sie, ze taka wladnie kreacja Pietrowskiej byta zgodna
z gnostyckim schematem sofiologicznym, wedlug ktérego ona - upadla
Sofia — musi odpokutowaé wine, skazujac sie na los nierzadnicy.
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w ktérych kreacji ujawnia sie fascynacja fenomenem Wiecznej
Kobiecosci, najbardziej wzorcows postacia jest Cherubina de Ga-
briack. W tej bohaterce najglosniejszej symbolistycznej mistyfi-
kagji odnalezé mozna wszystkie aspekty obrazu Sofii, ktéry funk-
cjonowal w Swiadomoéci artystowskiego srodowiska na poczatku
XX wieku. Dlatego wlasnie jej warto poswieci¢ wiecej uwagi. Hi-
storia Cherubiny jest ekstremalnym przykladem mitotworstwa
w symbolistycznej praktyce, dowodem realnej obecnosei tego zja-
wiska zarowno w poezji, jak i w zyciu samych , mitotworcow”.
Ukrywajaca sie pod tym pseudonimem Jelizawieta Dmitrijewa,
nie moggc osobiicie pretendowac do wizerunku dekadenckiej ma-
donny®, stworzyla postaé tajemniczej poetki, ktora spelniata
najbardziej wysublimowane oczekiwania symbolistow. Wizeru-
nek podmiotu lirycznego poezji Dmitrijewej, wzbogacony wy-
obrazeniami redaktoréw ,, Apollona”, a takze informacjami spro-
kurowanymi przez wspotautora mistyfikacji — Maksymiliana
Woloszyna®, pozwolit zaistnieé w 1909 roku postaci niemal cal-
kowicie rzeczywistej. Cherubina de Gabriack byla bowiem trak-
towana jako realna nadzieja na odnowe symbolistycznej poezji,
jako ,nostecca dyaymero”. Na jej temat snuto rézne przypusz-
czenia, dotyczace miedzy innymi jej wyjatkowej urody i inteli-
gencji, a takze obcego (to znaczy nierosyjskiego) pochodzenia.

24 Marianna Landa podkregla, ze jedna z przyczyn, ktdora nie po-
zwolifa Dmitrijewej odniesé poetyckiego sukeesu pod whasnym nazwi-
skiem byla jej powierzchownosé, nieodpowiadajaca egzaltowanym es-
tetycznym oczekiwaniom literackiej publicznogei. Zob. M. Jlanna, Mudh
u cydeba, (w:) HepyOuna ne I'abpuax, Henoseds, Mocksa 1999. Por. takze
idem, Cumeorucmeran nosmecca: onvim mupomeopuecmsa, ,Pycckas
mareparypa” 1994, nr 4; Wz mupa a doracna yimu nepaszadannoi...”.
Tucema EJ. JIvumpueason (Bacunvesoii) M.A. Boaowuny, publ. B, Kyn-
4CHKO, , Pycckas nuteparypa” 1996, nr 1 oraz M. Ilseracsa, SKusoe
o orcusom (Bocnomunanus o Markcumunuane Borowune), Mockea 1990,

5 Wotoszyn byl autorem horoskopu Cherubiny de Gabriack, ktory
po raz pierwszy ukazal sic w czasopidmie ,, Anomien” w 1909 roku (nr 2,
s. 3). Werad cech wymyélonych na uzytek zaciekawionych osobg poetki
czytelnikow znalazty sie reeczywiste cechy Dmitriewej. Zob. M. Bosio-
uwn, Juku meopuecmea. fopockon YepyGuns: de Tabpuak, (w:) YepyOuna
ne labpuax, Henoseds. .., 8. 7.
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Wiersze przysylane do redakeji w perfumowanych kopertach
ujawnialy mistyezne sklonnosei poetki. Wykreowana postaé po-
siadata wige wszystkie cechy ,,sofiologicznego” wzorea: pickno,
tajemnice, obcos¢ i mistyezna nature. Jak podkreslajg badacze,
Jej historia utkana zostala z wielu mitologizujacych szczegdlow,
a ona sama odegrata role ,Hekoero MucTHYeCKOTO CyIIECTBA: MH-
ugeckoro aynopumma, xumepnr”?8, Dla Dmitrijewej najwazniejsza
okazala si¢ bowiem mozliwosé ,,zyciotworzenia” — przeksztalce-
nia teorii w praktyke, rzeczywistosci poetyckiej w mitologie wia-
snego losu. Reakcja artystowskiego §rodowiska na pojawienie sie
»nowej poetki” takze miescila si¢ w obowiazujacej konwencji.

W zwigzku z tym, ze Cherubina tak dalece odpowiadata lan-
sowanemu wizerunkowi Wiecznej Kobiecosei, ,,apollonowcy”
widzieli w niej potencjalnie idealng partnerke artysty nowych
czasow”’. Zgodnie z doktryna Solowjowa, §wiety zwiazek hi-
postazy Sofii z twérca obdarzonym teurgiczanymi mocami
mial przeciez prowadzi¢ do transformacji §wiata. Majac na
uwadze te wyjatkows misje wyznaczona przez mistrza, ro-
syjscy symbolisci niezwykle czesto podejmowali préby urze-
czywistnienia zwigzkow opartych na zasadach mistyki mito-
sci. Dosé swobodna interpretacja pism Solowjowa sklaniata
przedstawicieli srebrnego wieku do poszukiwania nowych
rozwigzan praktycznych, ktére umozliwityby uzyskanie wyz-
szej swiadomosci mistycznej. Powodzeniem cieszyly sie eks-
perymenty, polegajace na wiezi wiecej niz dwojga ludzi. Choé
podobne rozwiazania, oparte miedzy innymi na idei menage
a trois* proponowali zachodni symbolisci, jednak na gruncie
rosyjskim dochodzit do glosu niezwykle wazny soteriologicz-
ny wymiar Swigtych zwigzkéw. Do najbardziej interesujacych
przykladow poszukiwan nowej formuly milosci zbawiajace;

26 Thidem, s. 17.

7 Siergiej Makowski pisal, ze starajgcy sie za wszelks cene na-
wigzac kontakt z nieznang nikomu Cherubina, Nikotaj Gumilow:
» YK€ NPEYYBCTBOBAN JICHb, KOIAA OH MOKOPHT 5Ty BPOH30BOKYAPYIO

Konayunio”. Zob. E. Dtkann, Makcusmunuan Bonowwsn, (w:) Cepedpsnbiil
gex..., s. 604,

28 Ta idea gloszona byta we Francji przez Pierre’a Leroux.
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$wiat?? mozna zaliczyé koncepcje ideologow symbolizmu: Wia-
czestawa Iwanowa 1 Lidii Zinowjewej-Annibal oraz Dmitrija
Mieriezkowskiego 1 Zinaidy Gippius. Szczegdly tych koncepeji
zdradzaja, ze cho¢ obie pary zdecydowanie i jednoznacznie opo-
wiadaly sie za mistycznym gposobem postrzegania rzeczywi-
stoéci 1 otwarcle przyznawaly sie do Solowjowowskich inspira-
cji, to wnioski sformulowane przez nich na podstawie lektury
Sensu mitosci i innych traktatow o charakterze sofiologicznym
byly diametralnie rézne. Rozbieznosci pomiedzy nimi nie spro-
wadzaly sie tylko do akceptacji lub odrzucenia aktu seksual-
nego oraz do pytan o sens prokreacji, ale polegaly przede
wszystkim na innym podejéciu do samej istoty fenomenu Sofii-
-Wiecznej Kobiecoéci i odmiennym rozumieniu jej roli.
Zinowjewa-Annibal i Iwanow tworzyli jedna z najbardziej
Larchetypowych” par realizujagcych model §wietego zwiazku.
Ich dom zyskat dzieki osobowosci [wanowa i atmosferze wy-
kreowanej przez jego zone status intelektualnego centrum
Rosji poczatkow XX wieku. Wyznawana przez obydwoje mal-
zonkow mesko-zenska dychotomia §wiata przekladata sie na
jezyk obrzeddw i zwyczajow przyjetych w ,baszcie”, ktora od
1905 roku spelniala funkcje osrodka religijnego, filozoficanego
i okultystycznego™. Stynne ,,srody” Wiaczestawa Iwanowa byly

29 Jedng z najbardziej radykalnych koncepcji powstalych na przeto-
mie wiekow w Rosji byla idea Swietej plei Wasilija Rozanowa. Pomimo
bardzo wyraznych deklaracji religijnych Rozanowa w rzeczywistosci
jego doktryna degradowata mistyczny sens swietego zwigzku, tak jak
rozumial go Solowjow. Wydaje sie, ze poprzez apoteoze seksualnego
aktu filozofia autora W swiecie niejasnego 1 nierozwikianego (B mupe
nescuozo 1 nepewennozo) zhlizala sig bardziej do dekadenckich obsesji
Przybyszewskiego niz do Solowjowowskiej mistyki milosei. Sam Roza-
now podkre§lal zreszta niejednekrotnie, ze jego filozofia Swigtej plei jest
opozycyjna w stosunku do teologii autora Trzech spotkasn, w ktdrej pod-
stawowe znaczenie miala wiez duchowa mezczyzny 1 kobiety ,,ue npen-
pelas npH 3TOM BOTIPOCA O 3HAYEHHH (PH3MONOTMYECKOH CTOPOHBI jlena”.
Por. 1. Fijatkowska-Janiak, ,U scian cerkiewnych”. O twérczosei filozo-
ficzno-religijnef Wasyla Rozanowa, Gdansk 1992, s. 87-111.

30 Do statych bywalcéw wieczoréw u Iwanowa mozna zaliczyé
J. Aniczkowa, A. Bloka, L. Baksta, N. Bierdiajewa, S. Gorodieckiego,
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szezegolnego rodzaju platofskimi sympozjami, a ich kobieeym
odpowiednikiem byly érodowe fias — spotkania aranzowane
przez rosyjska Deotyme. Iwanow — znawca literatury klasycz-
nej, tlumacz Petrarki i Dantego, bedac pod wrazeniem lektury
dziel Johanna Bachofena, ktory wprowadzil pojecie matriar-
chatu — wyjasnial podstawe wszelkich misteriow, w tym kultu
Dionizosa, jako konfliktu miedzy meska i zetiska zasada oraz
potwierdzal to przyktadem wilasnej wiezi z Lidia. Rozwijajac
te koncepeje, w 1908 roku pisarz opublikowal artykul O docmo-
uncmee scenyunbl, w ktérym przedstawil kobiete, jako napel-
niona madroscia stuge Wielkiej Bogini i jednoczeS$nie jej ziem-
ska hipostaze. Dla Iwanowa jego zona byla bowiem inkarnacjg
kosmicznej Ewig Weibliche i Wiecznej Sofii*t. We wspomnie-
niach Nikotaja Bierdiajewa, ktory byl stalym gosciem Srodo-
wych spotkan, utrwalif sie nastepujacy wizerunek tej kobiety:
LAymoit, nenxeeit «Mearorckux cpen» Owina JILJI. 3unOBRERA-
-Aunuban. Oua He 0UCHL MHOIO TOBOpHIIA, HE AaBaja WIEHHBIX

M. Kuzmina, K. Somowa, A. Remizowa, M. Woloszyna, W. Meyerholda,
W. Nouvela, W. Piasta i £ Sologuba. Warad gosei sporadyeznie uczest-
niczaeyeh w érodowych spotkaniach byli ideowi oponenci gospodarza:
D. Mieriezkowski, 7. Gippius, D. Filosofow, A. Kartaszew 1 W. Roza-
now. Por. H. Bepnsies, Heanoscrue cpedst, (w:) JI. Banosa, Bocromu-
nanua. Knuea ob omye.. ., 8. 322, a takze H. Boromonor, M3z oxiyavmuozo
borma ,6auwn’” Bay. Heanosa. ..

31 Daoktryna Solowjowa niezmiennie pozostawala dla Iwanowa 7ro-
dtem rozmaitych inspiracji. Rodzajem holdu zloZzonego podmiertnie fi-
lozolowi bylo zalozenie w 1907 roku Towarzystwa Religijno-Filozo-
licznego. U kresu swego zyeia w 1947 roku w eseju zatytulowanym
Jlepmonmos Twanow rozwinal Solowjowowska idee Boze] Madrodci.
Rozwazajac jej aspekty w kontekscie problemu kreacji artystyczne;j,
pisal, ze mozna zdefiniowaé ide¢ Sofii analogicznie do tego, co jest
nazywane w sztuce forma formans uniwersum Boskiego intelektu. To
przechodzenie od konkretnych wyobrazen Wiecznej Kobiecosei do jej
wysoce abstrakeyjnych przejawdw, a takze studia nad pracami Junga,
w ktdrych gnoza, pojawiajaca sic wraz z doswiadezeniem i §wiadomo-
écia obecnosei animy (zenskiego aspektu duszy), warunkowala spo-
tkanie z Bogiem, staly sie pedsumowaniem jego wlasnego mistyczne-
go doznania Sofii. Por. K. Groberg, The feminine occult Sophia in the
Russian religious renaissance: A bibliographical essay, ,Canadian-
-American Slavic Studies” 1992, nr 26 (1-3), s. 223.
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penrenuii, HO co3fapaia aTMochepy AapoOBHTOH KEHCTBEHHOCTH,
B KOTOPO# TpOTEKano Bee Hame oONIeHHE, BCE HAITH Pa3srOBOPLIL.
J1.J1. 3unoBseBa-Aunnban Gbia coBceM HHOM HaTypoil, yeM B
WranoB, Golee AHOHHCHYECKOH, OYpPHOH, TIOPBIBUCTOH, PEBONIO-
[MOHHOM 110 TeMIIEPAMENTY, CTUXUHHOMN, BEHHO TOIKAIOIIEH BITe-
pel B BBBICK. Takas KeHCKas CTUXHS B COSAHHEHUH C YTOHYCHHBIM
akazeMu3MoM Bsau. MBamoBa, CIMIIKOM MHOTOE IPHHHMAIOIIEro
U COBMEMIAIONICTO B cebe, ¢ TPY/IOM YITOBHMOIO B CBOEH eHHCTBCH-
o W nocaeAHel Bepe, oOpazosana TAJTaHTIHBYIO, IOITHYECKH
IPETBOPEHHYIO aTMOcdepy OOIeHus, HHKOTO H HUYEro HE H3Be-
PraBulyio H HE OTTAIKUBAIOIIYIO. (...) JL.I. 3unosnera-AHHEHOAN
saBosena B 3Ty sumy [1906-7 — M. R.] socnianenuem nerkux u jie-
wana B reuednune. «Cpeasl» He MOTIH IPOJOJDKATHCS B €€ OTCY-
tereun. Ho BecHoit, xorna JI.JI. BepHynach Ha DallHIO H COBCEM
ente cnabast Jexana B Kpecie, ele HeCKOIbKO pa3 COOHpauch 1o
cpenam. Ho gyBcTBOBajics KoHEl. «Cpejbl» yMHUPAJIH. Cxopo
ymepra u gyma ux’ %2,

Autokreacja Zinowjewej-Annibal polegala na szczegolnej sty-
lizacji wlasnego obrazu®®. Stworzony przez nig wizerunek hi-
postazy Wiecznej Kobieco&ci opieral sig przede wezystkim na
umiejetnoéei wspottworzenia atmosfery wyjatkowej harmonii
(duchowej i cielesnej) panujacej w jej matzenstwie®. W ideologii
Swietego zwigzku proponowane] przez Iwanowa i Zinowjews-
Annibal wyraznie zaznaczone zostaly zaréwno wplywy Sotow-
jowowslkiej mistyki mitosei, jak i filozofii Nietzschego, w ktore

32 [, Bepascs, Heanoscxue cpedst. .., s. 320 1 323.

33 Zinowjewa-Annibal przyjmowala gosei w strojach, odpowiada-
jacych wizerunkowi bachantki czy menady. Michajlowa pisze na
przyklad o ognisto czerwonej sukni w rodzaju drapowanego chitonu
z odkrytymi ramionami. Por. M. Muxaiinosa, Cmpacmu no Juduu,
(w:) Studia Literaric Polono-Slavica, t. 1: Srebrny wiek w literaturze
rosyjskiej, Warszawa 1993, s. 53.

3 postawa Zinowjewej-Annibal nie przez wszystkich byta odbiera-
na pozytywnie. Zony Iwanowa nie znosil Biely, Briusow zazdroscil jej
ckstatyeznej natury, zas Gippius, pod pozorem odmiennej koncepgji
mitoéci, walczyta z nig o status wyroczni w sprawach filozofii i sztuki.
Por. H. Bepnses, Heanosckue cpedel. ..

12

\]e‘dl.iym K Waz’:niejszych pojec¢ jest ,,dionizyjskoéé”. Chociaz ist-
nieje roznica w rozumieniu tego fenomenu przez autora Tako
rzecze Zaratustra i przez Iwanowa®, to jednak dla obydwu filo-
zofow obejmuje on te sama sfere przekraczania indywiduum. Ba-
dacze plodkl‘"eélaiai, ze dionizyjska ekstaze Iwanow pojmowal jako
fOI:mE; zywiolu, w ktérym obee ,ja” postrzegane jest nie jak
oblgkt, ale jak drugi podmiot. W my$l tej koncepeji akt rZEeCcZywWi-
stej ekstatyeznej milosei odkrywa obecnosé boskiej jedni. Fwano-
wowska n_listyczna dialektyka swietego zwiazku polega wiec na
przezwyciezeniu ,ja” przez ,ty”, bowiem akt miloéci prowadzi
do spotkania ,ty i ja” w realno$ci wyzszej — w Bogu. Rozwazania
na.temat przelamywania bariery indywidualnego "ja” dopfowa—
dzily Iwanowa i Zinowjewa-Annibal do konkluzji o koniecznosci
ostatecznego pokonania ludzkiej zazdroéei w akcie milogci
wszechogarniajacej. Na gruncie tej mysli wyrosla idea rodziny
nowego typu. Byla to koncepgja, ktora calkowicie obalata trad);-
Cy]j ny_mode] spoleczny. Nowa formula zwigzku opierala sie na za-
loz’e"mu, ze jesli dwojgu ludzi rzeczywiscie udalo 'sic; osigagnaé jed-
nose, to réwnie dobrze moga kochaé trzeciego czlowieka
1 ostate_cznie wyrzec sig zazdrosci. Obowigzujaca powszechnie za-
sad_a nzyciotworzenia” sklaniala do praktycznej realizacji tego
pro_qektu. Dlatego tez role trzeciego ukochanego odgrywali w tej
}1‘1111-1121 zmiane Siergiej Gorodiecki i Margarita Sabasznikowa.
‘I alf;:. uktad oparty na polgczeniu elementow Solowjowowskiej
idei syzygii i dionizyjskiej ekstazy mial byé poczatkiem nowej
ludzkigj gkumeny, gdzie Eros wciela sie w cialo i krew. |

N W dzieje poszukiwan drég do przeksztalcenia czlowieka
i f:sW']ata poprzez nowa formule miloSci wpisuje sig takze koncep-
cja Mieriezkowskiego i Gippius™. Akcentowany przez Sotowjowa

45 Dla.Nietzschego Dionizos jest przede wszystkim zjawiskiem
psychologicznym i estetycznym, poza religia i etyka, zas dla Iwalnowa
Jest fpnomonem religijno-psychologicznym. ’

6 Teh glosy w dyskusji dotyezacej milogei malzenskiej i roli aktu sek-
sualnego znalazly sie w dwoch odrebnych tekstach. W odpowiedzi na
rozprawe Rozanowa W swiecie niejasnego i nierozwikianego Mievies-
kowsk;l napls:_ﬂ artykul zatytulowany Nowy Babilon (Hoswii Baewzouj
natomiast Gippius skomentowata ten escj artykulem Zakochanie
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problem przeobrazenia gatunku ludzkiego przez milosé prowa-
dzil Mieriezkowskich do rozwazan nad alternatywnymi metoda-
mi realizacji idei §wietego zwiazku. Z tego samego Zrodla, ktére
przywiodlo Iwanowa i Zinowjewa-Annibal do apoteozy dionizyj-
skiego zywiolu, zrodzila sie koncepcja pozostawania partneréw
w nieskalanym cielesnoscig stanie zakochania (pmo6nennocTH).
Jako idealna forma milogci mial byé on jedyna manifestacja
Boga na ziemi. Warunkiem utrzymania tego stanu bylo dzie-
wictwo 1 czystosc seksualna. Uzyskanie i utrzymanie takiego
statusu pozwalaé mialo na wprowadzenie w zycie idei prawdzi-
wie chrzescijanskiej milosci, zgodnej z nauka T'rzeciego Testa-
mentu Joachima de Fiore. Mieriezkowski, podazajac §ladami
tego milenarysty z XII wieku, przedstawial nastepujaca wizje
przemiany: Stary Testament glosit prokreatywna funkeje mito-
&ci, Nowy Testament opowiadal sie za asceza, przyszlosé zas na-
lezy do Trzeciego Testamentu, ktory uswieca pleé i definiuje
czlowieka jako istote pojmujacg mitosé juz w my$l nowej dia-
lektyki®”. To budowanie mistycznego obrazu czlowieka prze-
mienionego Olga Matich okreslila jako mieszanine Solowjo-
wowskiej teorii bogoeztowieka, idei ,,nowego czlowieka” wedlug
recepty Czernyszewskiego i Nietzscheanskiego nadezlowieka’.

(Buobnennocms). Obydwa teksty, choé w rzeczy samej mialy dotyczyé
probleméw poruszonych przez Rozanowa, byly przede wszystkim wy-
ktadnig pogladdéw na temat koncepcji milosci, §wictych zwigzkow
1 transformacji plei proponowanych przez Mieriezkowskiego i Gippius.

37 Rozwazania na temat ewolucji relacji milosnych prowadzily
Gippius do wnioskéw wypowiedzianych w typowo gnostyckiej tonacji:
0 BO BIIOOICHHOCTH, HCTHHHOH, Ha)e TCNepeuTHeii, eqsa poaHBIeHes
CPE YeNoBeYecTBa U eie OCCoMONTHOM, — B HEll caM BONpOC noaa yiKe
KaK Obl TAET, PACTROPASTECS; TIPOTHBOPCUKC MEUCTY JIYXOM M TEIOM Hede-
saeT, Hopebe HET MecTa, a CTpPafaHist BOCXOUAT HA TY BBICOTY, IJIe OHH
HONXHBL IPETBOPATREA B cuacThe. [1M0TE He oTBEpraeTes, He yracaercs,
ECTECTREHHO, — HOO OHA YIKE BOCIPHHATA KK [LIOTh, KOTOPYIO OCBATHI
Xpucroe” (Buobnenocms, 5. 179).

38 0. Matich, Zinaida Gippius: theory and praxis of love, (w:) Ky-
asmypa pycckozo modeprusma. Cmamsu, Mocksa 1993, s, 247; idem,
Dialectics of cultural return: Zinaida Gippius’ personal myth, (w:)
Cultural mythologies of Russian modernism from Golden Age to the
Silver Age, Berkeley 1992, s. 52-72.
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Podkreslajac role erotycznej mitoéci w Trzecim Testamencie,
Mieriezkowscy odrzucili akt seksualny i prokreacje. Taka de-
cyzja byla nie tylko nastepstwem idei de Fiore, filozofii Sotow-
jowa, ale w ogdle utopijnych filozofow XIX wieku. Zgodnie
z my$la Crzernyszewskiego, by funkcjonowaé na zasadzie
zwigzku nazwanego przez tego myséliciela ,,wspélng sprawa”,
Mieriezkowscy pozostawali w celibacie, a raczej w partnerskim
bialym malzenstwie®®. Waznym punktem tej idei §wietego
zwigzku byla takze wizja androgynicznej natury ludzkiej. Ow
poglad, zbiezny z koncepcja Solowjowa, miatl jednak u Gippius
nieco inng wyktadnie. Mowa bowiem o szezegdlnej wizji indywi-
dualnej androgynii, zapisanej w kazdym czlowieku®. Gippius
podkreslala, ze w wyniku upadku zostata zachwiana wewnetrz-
na rownowaga pierwiastka meskiego i zenskiego i w zwiazku
z tym jeden element zawsze dominuje. Jedynie drugi czlowiek,
w ktorym sily mesko-zenskie ,,rozlozone sg odwrotnie”, moze
dopelni¢ inng istote ludzka i zniwelowaé bariere pomiedzy in-
dywidualnym ,ja” a druga osobg, bariere, ktora determinuje po-
strzeganie Swiata i uniemozliwia niesmiertelnosé. Te doéé
skomplikowang zalezno$¢ autorka wyjagniala nastepujaco: ,,He
MOJIOBHIKA HUIET CBOO TMOJOBHHKY HO MyKEKEHCKOE CYIIECTBO
CTPEMHTCA K COEJHHEHHIO C APYTHM, B COOMEEMCMBEHHO-00pam-
noi Mepe 1BoitHeIM, Xenomyskexkum” 4, Mieriezkowscy, dzialtajac

3 Zyjac w tym braterskim zwiazku, przez pierwsze dziesied lat
malzenstwa z Dmitrijem Mieriezkowskim Gippius nosita dziewiczy
warkocz jako symbol ich wiezi. Biografowie tej pary podkreslaja, ze
7 prrzezytych wspdlnie dwudziestu dwéch lat ani jednego dnia nie spe-
dzili oni oddzielnie.

40 Symbolisei nader czesto ulegali mirazom wlasnej androgynii.
Andriej Biely tak wegpominal to szezegdlne doswiadezenie: |, Jlyx ne
POIMICH BO MHE, HO OH siBMJICS BO Mue (...) [lepBoe ero ABHmKeHHE BO MHC
ObLIa NOWKE, KOTOPYIO OH BIICHHYI Mie: §yATO 0H BO MHE poamics u GyaTo
%, TPHALATHTPEXNETHHH, JTBICCIOMUN TOCIOIHH, ecMb «Boroponanay;
ofpaTHTe BHHMAHHE: Neproe aBmkeHue Jyxa o Mue oforatuno so Me
[OJI; OHO 3ACTABMIIO MYKYHHY NepemutTs ceba weHmunoi”. Cyt. za
AL Driung, Codom u Tleuxes, s. 74

41 Por. 3. Tunnnye, Baobnennocmn, (w:) Pycexuii Ipoc, unu dunoco-
s mobeu ¢ Poccuu, red. Bau. [llectakos, Mockra 1991, s. 174-184,
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w duchu wcielenia w zycie swojej mitologii miloei, wybrali
droge, ktéra rzucala wyzwanie mieszczanskiej obyczajowosci
1 starej moralnoéci. Byla nig wspomniana idea ménage a trois,
gdyz wlasnie triada byla dla Mieriezkowskich punktem wyjscia
dla koncepcji nowego kosciola. Erotyczny tréjkat, bedacy mi-
stycznym zwigzkiem kobiety i dwoch mezezyzn, mial uwolnié
pare od zamkniecia sie w egoistycznym dwuosobowym zwiaz-
ku, ktéry nie pozwalal na otwarcie ku ekumenie. Zgodnie z za-
tozeniami Gippius wszystkie ,elementy unii” musialy funk-
cjonowaé w rownowadze, uzupelniajac sie wzajemnie. Taki
uklad zapewnial trwajgcy pietnascie lat zwigzek z Dmitrijem
Filosofowem, ktory zostal przez Matich okreslony jako pola-
czenie elementu aseksualnego (Mieriezkowski), biseksualnego
(Gippius) i homoseksualnego (Fitosofow)*2.

Polaczenie z Bogiem w akcie milogci jest podstawowym pro-
blemem religijnej filozofii Gippius. Ta idea, zhiezna w swoim
zbiorowym aspekcie z Sotowjowowska syzygia, w indywidual-
nym ujeciu tracila u Gippius klarownoéé i jednoznacznogcé.
Sprzecznosci wynikaly z jednej strony z autokreacji pisarki,
precyzyjnie wymodelowanej wedhug okreslonej ideologii, ktéra
stawiala autorke Zakochania na pozycji bogini mitosci i jedno-
czesnie androgynicznej kobiety fatalnej. Przyjeta przez Gippius
rola pesymistycznej poetki dekadentki, gloszacej idee roman-
tycznej miloSci niespelnione] i Nietzscheanskiego narcyzmu,
obalata deklarowana ,,soborowodé” i negowala transformacyjna
moc utopijnego erosa pontifexa. Jednak wlasnie na wewnetrz-
nym konflikcie opieral si¢ wizerunek wykreowany przez Gip-
pius*. Jak sie wydaje, jej wyjatkowa pozycja w Srodowisku byla

42 Por. O, Matich, Zinaida Gippius, theory and praxis of love. Po
odejsciu Filosofowa jego miejsce zajal Wladimir Ztobin.

43 Sprzecznosé ta polegata na polgezeniu bardzo przenikliwego
umystu i renesansowej urody (w typie madonn Botticellego jak pod-
kreslali wspotezedni) idealnie wspolgrajacej z demonizmem, ktérym
Gippius kokietowata, czynige z niego bardzo istotny element swej gry.
Por. 3. Tunnuyc, JKusvie auya...; idem, Jlumepamypreii onesnurx 1899
-1907..., a takze llemepbypacrue onesnurku 1914-1919, Hero-Hopx-
-Mockgea 1990,
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miedzy innymi wynikiem tej budzacej kontrowersje, we-
wnetrznie sprzeczne] autokreacii, ktora opierala sie na duali-
zmie coincidentia oppositorum charakterystyeznym dla prze-
strzeni sacrum, a wiec idealnie przystajacym do paradygmatu
wcielonej Sofii-Wiecznej Kobiecodel w jej przeciwstawnych
aspektach: ,wysokim” i ,niskim”.

7 nakreslonyech powyzej przykiadéw wynika, ze doktryna
Solowjowa jako wspdlne dla symbolistéw zrodlo wiedzy mi-
stycznej nie gwarantowala jednomyslnogci. Wrecz przeciwnie,
przez swoj eklektyzm 1 wewnetrzne niespdjnosci prowokowata
do diametralnie réznych interpretacji, odnoszacych si¢ zarow-
no do praktyki zyciowej, jak i do sztuki. Co wiecej, wieloznacz-
nos&é sofiologii nie byla dla symbolistéw przeszkoda, lecz sta-
wala sie atutem, gdyz nie narzucala ograniczen. Wyjatkowa
popularnosé Solowjowowskiej doktryny manifestowala sie na
wielu poziomach zycia, a jednoczesnie krag 0séb zwiazanych
7 kultem Sofii-Wieczne] Kobiecodel ograniczal sie do dosé za-
mknietego Srodowiska. Znajomosé i zrozumienie sofiologii
staly sie wiec formg XX-wiecznej rosyjskiej gnozy, dawaly po-
czucie wyjatkowogei, wynikajacej ze wspoluczestnictwa w szcze-
gblnym procesie, w misterium dostepnym tylko dla wybranych,
ktorzy dostrzegajg obecnodt Zorzy (bez wzgledu na to czy tak
bylo naprawde, czy tez nie). Jak przystato na kult o charakte-
rze inicjacyjnym, sofiologia oferowata symbolistom wiele pojeé
nalezacych do niezwykle modnego na przelomie wiekow kano-
nu ezoteryeznego. Wieczna Kobiecosé, Ewig Weibliche, Zorza,
Dziewica Wrot Teczowych, Wieczna Przyjaciotka, Przepiekna
Pani, Krélowa, Bogini, a takze Achamoth, Astarte i wiele in-
nych imion Sofii, znanych zaréwno z gnostycyzmu, europej-
skiej tradycji mistycznej, pism Solowjowa, jak i stworzonych
przez samych symbolistow zlozylo sie na kod, ktérym postugi-
wali sie¢ wtajemniczeni. Ponadto, eklektyzm koncepcji autora
Trzech spotkan dawal mozliwoéé wnikniecia w sens tej doktryny
na roznych poziomach, w zaleznodci od indywidualnych predys-
pozycji, wiedzy 1 wrazliwosci. Opierajac sie na tej wyjatkowej
wlasciwoscl gofiologii, symbolisci podkreslali koniecznost odna-
lezienia dla siebie jednego z wyobrazen Sofii, co mialo pozwolié
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im na okreslenie swego miejsca w §wiecie i dotarcie do Boga**.
Jak sie wydaje, na tym polega paradoks fenomenu Sofii. Kazdy
z wielu obrazow, ktore skladajg sie na pelna wizje emanacji Ab-
solutu, jest prawdziwy, bez wzgledu na sprzecznodci pomiedzy
poszezegdlnymi indywidualnymi wizjami. Mozna wiec powie-
dzieé¢, ze Sofia uzyskala w Rosji na poczatku XX wieku range
symbolu w zakresie, w jakim okresla to pojecie Podraza-Kwiat-
kowska. Wedlug niej ,,symbol jest to indywidualny, niekonwen-
cjonalny, pozbawiony funkeji pedagogicznej, a takze funkeji or-
namentacyjnej, wieloznaczny i nieprecyzyjny, na sugerowaniu
wezruszen oparty, odpowiednik takich jakosci, ktore, nie bedac
jako§ciami jasno skrystalizowanymi, nie posiadajg adekwat-
nych okreélen w systemie jezykowym. Symbol taki, poszerzony
na wiele obrazéw 1 analogii, niekiedy na caly utwor, na skutek
kompletnego zlania sie warstwy znaku i znaczenia moze stac
sie bytem autonomicznym, nie podlegajacym tlumaczeniu na
jezyk dyskursywny ™45,

Wieloznacznoéé 1 wewnetrzne sprzecznoéei sofiologii, wyni-
kajace z genezy tej idei spowodowaly, ze jej obecno$é zaznaczy-
ta sie nie tylko w zZyciu, ale i w literaturze srebrnego wieku
w sposob bardzo niejednolity. Przewazajaca wiekszos¢ literac-
kich obrazéw o charakterze sofiologicznym mozna odnalezé
w symbolistycznej poezji, ktora dysponowala najwiekszymi
mozliwoséciami wyrazenia ,,mistycznych intuicji” autorow. In-
terpretacja symbolistycznej prozy powiesciowej pod katem
symboliki sofijnej wymaga daleko posunietej ostroznosci. Prze-
de wszystkim wydaje sig, ze autorzy powiesci symbolistycznych
znacznie rzadziej niz poeci reprezentowali mistyczny punkt
widzenia, a w zwigzku z tym mozemy mieé do czynienia takze
7z innymi wariantami omawianej symboliki. Zatem, ze wzgledu
na specyfike gatunku i indywidualne predyspozycje tworcow,
analiza powie§ci symbolistycznej polegaé musi nie tylko na pro-
bach zidentyfikowania i wyjaénienia znaczen poszczegélnych

4“4 pPor. K. Groberg, The feminine occult Sophia..., s. 223.

45 Zob. M. Podraza-Kwiatkowska, Symbolizm i symbolika w poezji
Mtodej Polski, Krakdw 1994, s. 43.
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motywéw, odniesienia ich do mistyki Solowjowa, ale przede
wszystkim wymaga umownego, lecz wyraznego okreslenia gra-
nic symbolu Sofii-Wiecznej Kobiecosci, slowem ustalenia, co
z cala pewnoscia moze by¢ uznane za motyw o charakterze so-
fiologicznym. W kolejnych trzech rozdzialach analityeznych
poéwieconych prozie powieiciowej Bielego, Sotoguba i Briusowa
podstawowym kryterium przynaleznosci motywow do wspol-
nego sofiologicanego kanonu bedg przede wszystkim szczegdl-
ne cechy bohaterek, odpowiadajgce oméwionemu wcezesnie]
wzorcowi, rola postaci kobiecych w misteriach mitosei, sama
wizja tych misteriow oraz koncepcja gwietych zwigzkow.




3. LITERATURA




3.1. OBLICZA ZORZY.
MISTYKA W DUCHU WEADIMIRA SOLOWJOWA
WE WCZESNYCH POWIESCIACH ANDRIEJA BIELEGO

We wspomnieniach dotyczacych lat 1900-1901 Biely okreslat
siebie i innych poetéw z ,bractwa Zorzy” mianem ,mtodziezy so-
towjowowskiego wyznania” w duchu Sofiil. ,,CumBon «Xeusl»
— pisal Biely — cran 3apeto juist Hac (coeltnHeHneM eba C 3eMIIen),
CTJIETASsICh ¢ YYCHHEM THOCTHKOB O KOHKpETHOH [IpeMyIpocTH,
C MMEHMEM HOBOH MY3bl, CIUBAIOMEH MUCTHKY ¢ ku3Hbi0”2, Uwa-
zajac sie za jednego ze spadkobiercow mistyki Solowjowa, Biety
nie kryl jednak, ze oryginalng idee mistrza traktuje jako rodzaj
wstepnej hipotezy (runoresa odopmnenns). Artysta pozostawiat
tym sposobem sobie i innym mlodym poetom — wyzhawcom
nowej religii (miedzy innymi Siergiejowi Sotowjowowi 1 Alek-
sandrowi Blokowi) prawo do transformowania Solowjowow-
skiej doktryny, do traktowania jej jako inspiracji, a nie dogma-
tu. W jego wlasnych rozwazaniach dotyczacych Sofii pojawialy
sie nieustannie pytania o istote jej tozsamogei, relacje pomie-
dzy Wieczna Kobiecoécig a Cerkwia oraz o jej miejsce w zyciu
artysty-mistyka. Problemy poruszane przez Bielego i innych
symbolistéw koncentrowaly sie réwniez na spogobie opisu bytu
Wiecznej Sofii. Poszukiwano metody w metafizyce, gnozie, fi-
lozofii Kanta, u Platona, Dantego i Goethego. Sofiologia Bietego,
ktéra wyrosta z myéli autora Trzech spotkasn, modyfikowana

1 Monoaexs conopserckoro tonka”. Por. A. Benwit, Cofipanue couu-
nenult. Bocnomunanis o Broxe, Mockea 1995, s. 25,
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codziennymi niemal dyskusjami w domu Solowjowdw, ksztat-
towana przez ,ekstatyczna” osobowo$é przysziego autora Pe-
tersburga, zyskala nowa forme, jak sie wydaje, znacznie bar-
dziej skomplikowana, a ponadto ewoluujacg przez cale zycie
tego tworcy. W perspektywie sofiologicznej, bedgcej rodzajem
nowej §wiadomosci, symbolista postrzegal takze antropozofie,
ktéra od pewnego momentu stala sie wykltadnia jego ducho-
wosel. Poréwnujac Steinera i Solowjowa, Biely stwierdzal, ze
podstawa doktryn obydwu myélicieli jest ta sama, gdyz zgodnie
ze slowami zalozyciela Towarzystwa Antropozoficznego ,,an-
tropozofia bada zycie czlowieka w Sofii”?.

Dominujacym elementem literackiej wizji Wiecznej Kobie-
coscl, funkegjonujgce) w utworach Bielego byl obeeny w rozwa-
zaniach Solowjowa, lecz nie tak wyraznie akcentowany przez
tego filozofa?, problem réznicy pomiedzy Sofig Niebianska a jej
zlemskimi odbiciami. Biely pisal, ze podeczas kiedy on i Sier-
giej Solowjow przezywali swoje plerwsze miloéci, w ukocha-
nych widzieli wlasnie odbicie, odblysk tajemniczej ,,S”, a nie Jg
samg®. To przeciwstawienie dwd6ch wizerunkéw Sofii pojawia
sie u Bielego w roznej formie, w zasadzie na wszystkich eta-
pach jego tworczodci. Determinuje ono - jak sie wydaje — struk-
ture postaci kobiecych nakreslonych w jego utworach, od Sym-
forii poczynajac, a na Maskach (Macku) koticzace. Ze wzgledu

% Ihidem, s. 24.

3 Thidem, s. 38.

* Wydaje sig, ze dychotomia wizerunku Sofii ujawnia sie najwy-
razniej w prywatnej korespondencji Sotowjowa. Na to zjawisko zwra-
ca uwage Moczulski, piszac o konflikcie pomiedzy niebiafnskim obra-
zem Wiecznej Prayjacidlki a jej ziemska hipostazg — Sofig Martynows,
{por. rozdz. 1, przypis 44). Warto w tym miejscu przywotaé wiersz So-
towjowa, bedacy efektem tego konfliktu: ,Magonuoil 6b1a 1 mMens
TBI KOIAA-TO, /AJIMA3HOKW Panyroil MK TEOH ropes, / TaMHCTBEHHO Bee
B Tehe OBLIO H CBATO, / PLijian s y Hor TBOMX ThIcAYeKpar i / LuBa yaasuTh-
cs ¢ Tocku He yenen, / Ho ckpeuics kyma-1o TROH o6pas kpuliaTeiid, /
A eBmecto Hero st Marpeny yapen”. Por. K. Mouyneckuii, B.C. Conosses.
HKusne u yuenue, (w:) idem, fozons, Conossbes, Jocmoesckut, Mocksa
1995, s. 177.

5 A. Benwtit, Bocnomunanus o baoxe..., s. 26.
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na wyjatkowe miejsce symboliki sofiologicznej w strukturze
Srebrnego golebia, Petersburga i Kocia Letajewa, te wlagnie po-
wiesci poddaje analizie. Aby jednak skomplikowany obraz
Sofii-Zorzy, obecny w omawianych utworach, przyblizyé, warto
szerzej przedstawié poglady Bielego, ktére znalazly sie we
wspomnieniach tego tworcy.

Za najpelniejszy tekst — méwigey wprost o Bietowskiej wizji
Sofii, jej symbolice i znaczeniu rozréznienia pomiedzy ideal-
nym obrazem Ewig Weibliche a jej ziemskimi hipostazami —
mozna uznac esej poswiecony analizie Wierszy o Przepieknej
Pani (Cmuxu o Ipexpacnoti [Jame), wehodzacy w sklad Wspo-
mnien o Bloku. W rozwazaniach nad fenomenem relacji, zacho-
dzacych migdzy podmiotem lirycznym i adresatka poezji Bloka,
Biety bardzo wyraznie okreslit wlasne stanowisko dotyczace
Sofli, ilustrujac je przykltadem z Fausta Goethego: U ®ayer
BLIXOJUT B BECHY; TaM BCTpPEYAeT OH [ peTXeH; He HoHMMas BHASHNA
OH noctynaet ¢ Bugenuewm, kak... Jlon-Kyan: Meducrodens, Pac-
CYOK, — MeLIaeT NOoHATE: I'perxen ectb bearpute, ero mposoauuua
K rojiocy JKU3HM; OHA TONBKO 3€PKAN0. — B KOTOPOM oTobpaxaercs Ta
[podkreslenie — M. R.|; K reit anresnst PaycTa BO3HOCAT 10 CMEPTH;
1 TaM B CHHeRe cosepliaeT oH Taliny Ee, yepez Hee y3naer, kem
Obita emy I'perxen (...) Ha semie @aycer [perxen He moHsI: ¥ He
CYMEI B HEH yBUIETh coeanHeHRe Bevnoro ¢ BpemernsiM” . Ten
podzial okresla podstawy sofiologii Bielego. Opiera sie ona na
zalozeniu, ze Niebianska Sofia to rodzaj wszechogarniajacej
energii’, niewystepujacej w zadnej konkretnej kobiecej postaci.

6 Thidem, s. 108.

" Pojecie ,energia” jest znane teologom, rozwazajacym istote feno-
menu Sofii-Madrosci Bozej. Zdaniem Siergieja Bulgakowa, sofiologia
wywodzi si¢ bezpoérednio z palamityzmu (termin powstal od imienia
swietego Grzegorza Palamasa), z rozrézniania w Bogu istoty boskiej
Lenergeia. Obydwa pojecia — boskiej energii i Sofii — wyrazaja to samo.
Spidlik pisze, 7e w dyspucie sofiologow P. Evdokimov jest jeszeze bardziej
radykalny, gdy méwi o ,rozréznieniu miedzy zdecydowana transcen-
dencjg samego Boga a immanencja Jego przejawow w éwiecie. (...) Ener-
gia nie jest czastky Boga, jest ona Bogiem w Jego objawieniu”. (Mys] ro-
syjska. Inna wizja cztowieka, ttum, J. Dembska, Warszawa 2000, g. 398).
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Jej podstawowa forma bytowa jest metafizyczna Zorza (3aps).
Gretchen, Beatrycze, a takze inne ziemskie kobiety sa wiec je-
dynie posredniczkami laczacymi Wieezne z przemijajacym. Poza
czasem 1 materig pozostaje tylko Niebianska Ewig Weibliche.
To wiadnie o Niej marzyl Darialski w Srebrnym gotebiu: ,(...)
eMy BCTIOMHHKJIACH Ta OfiHA, KOTOPYIO OH HHKOTJIA HE BCTPETHI, HE
serpetun u B Kare. Katro on mofut, o Kars — e Ta 3apa: ja
H BCTPETHUTE HEJIB3A Ty 3apio B obpase sweHckoM...” [podkreslenie
- M. R.] (Cepetipanviii conybe, . 179)8.

Mistyczne do§wiadczenie obecnoéei Zorzy, Biely, podobnie
Jak Sotowjow, poréwnywal do odczucia wszechogarniajacego
Swiatla (,,03apenne cerom [yxa”), ktdre splywa w mroczna ot-
chian podswiadomosei. O ile jednak w wizji Sotowjowa prze-
waza jasny obraz Wiecznej Przyjaciétki (demonicezny, ciemny
wizerunek pojawia sie, jak wspominalam, dopiero u kresu
zycia filozofa), to Biely pisze o przemiennych doznaniach §wia-
tla i mroku, ktére towarzysza obecnosei Sofii. Swietlista teofa-
nia, zwiazana z pojawieniem sie obrazu Sofii Niebianskiej
- zdaniem symbolisty - nieodmiennie musi prowadzié¢ do
burzy, ktorej efektem sa narodziny sobowtéréw. Te powstale
w duszy ,,mroczne namietnosci” sa przeciwng strong naszego
wJja” dazacego do jasnosci. Dzialanie owych sobowtéréw opiera
si¢ na najnizszych instynktach i pragnieniach. Oddajac sie
samej mistyce, bez duchowej nauki, cztowiek nie zdaje sobie
sprawy z prawdziwej natury tego zjawiska i nie wie, ze wraz
z doznaniem $wiatla ,z gory”, musza nadeiggnaé ,,z dolu” owe
ciemne sily, a wowezas jego dusza rozrywa sie®. Te, bardzo bli-
skie filozofii Wschodu, teozoficzne i antropozoficzne prawdy
opieraja sie na przekonaniu, ze wszystkie przeciwienstwa sa bie-
gunowe — ze Swiatlo i ciemnodé, zwyciestwo i porazka, dobro i zto
sg jedynie aspektami tego samego zjawiska'®, Wykorzystujac

8 A. Benblit, Cepetpansiii 201y66. [Tosecms ¢ cemu enasax, Mockna
1989; wszystkie przywolane cytaly pochodza z tego wydania.

Y Por. A. Benwtit, Bocnomunanus o Bnoke..., s. 120,

Y Capra, Poza Swiatem przeciwiertstw, tham. P Macura, ,Nomos.
Kwartalnik Religioznawezy” 1992, nr 2, s. 26.
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zasade cotncidentia oppositorum, Biely stworzyl teorie ewolu-
¢ji mistyezne] wizji Zorzy w Wierszach o przepieknej Pani. Od

Jesieni 1901 roku — zdaniem symbolisty — mialo miejsce stop-

niowe zstepowanie Zorzy w chaos §wiata zywioléw, w ,,otchlan
morska”, gdzie ,Jej sfery przecinaja sie ze sfera Mai (wedtug
Bloka — Astarte!'} i pojawiaja sie pokusy!'?. Biely podkreéla, ze
tej zmianie wizjl Bloka towarzyszy nowa kolorystyka: lazur
plowieje i staje sie blekitem, pojawiaja sie barwy ognia. Zorza
zbliza si¢ bowiem do sfer, gdzie ,,Jej Oblicze zaczyna sie dwoié,
zastaniane Obliczem Astarte”. Jak sie wydaje, ten wiasnie pro-
ces zstepowania Zorzy, zachodzacy w duszy mistyka ,,porazo-
nego Swiatltem” i pokonanego przez ciemna strone swojej na-
tury, stat sie podstawa glownego konfliktu, rozwijajacego sie
w przestrzeni symbolicznej Srebrnego golebia.

Profeta Zorzy (mistyk bez duchowego przygotowania'?)
— Piotr Darialski — nie spodziewa sie, ze jego metafizyczne od-
czuwanie Swiatla stanie sie dla niego samego zguba. Zapowiedz
kleski ma miejsce juz w latach studenckich, kiedy bohater
zglebia pisma mistykdw, w poszukiwaniu doswiadezen podob-
nych do jego wlasnych. Wtedy po raz pierwszy, by postuzyé sie
slowami Bielego, powstaje w jego pod§wiadomosci mroezny so-
bowtor, owa ,,niska namietno$é”, przybierajaca postaé kobiety-
-zjawy, ktora kusi Darialskiego lubieznym uSmiechem:

»(...) nociie oGMopoKa eMy 10Ka3a10Ck, OYATC TAM, 3d OKHOM,
CTOMIA KaKas-To WeHiuna: fa padoe y Hee 0o auuo (...} Ho ps-
Hoe 9TO JIMLO KPHBHIIOCE TAKOMO YALIOKOH, H TAKOH NOPOK HCKPHBHN
TO JIMIQ, MAHYBIICC Ha HEro DCCCTBIIHO, H BMECTE HEH3TIIAIHMO

"W tradycji babilofisko-asyryjskiej Astarte (Asztarte, Isztar) jest
boginia mitosei i ptodnogei; symbolizuje takze zstepowanie do dwiata
podziemi. Jednym z obrzedéw jej kultu byla prostytucja sakralna. Por,
W. Kopalinski, Stownik mitow i tradyeji kultury, Warszawa 1991, s. 411,

2 A Genuit, Bocromunanus o broxe..., 5. 113.

13 W ¢zasie kiedy Biely pisal Srebrnego gotebia, sam uwazat sie za
adepta duchowej praktyki. Jego przewodniczka byta wowezas teozofka —
Minclowa, ktéra wprowadzata pisarza w niuanse nauk tajemnych i uczy-
ta go sztuki medytacji, jogi, a takze innych technik treningu umystu.
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sBasuice ero Ha Oecersractro! ... Ho oTyero u Tailga ero saxmoua-
Nack B 9TOM JIMILE: PA3BE €ro HYIIH TAHHA 3aKIiodana TPA3HELH,
HOPOYHBLA CMBICI, KOIZA AYIA YIBI0ANach CBETIIbIM CBETOM 3api?
Ha 3aps 1 03apsiia, K MAPAIIA JIHLIO, YTO HOYYAHIOCH EMY 33 OKHOM

(Cepebpansiii 2onybn, s. 121)

Mroczny wizerunek Matriony (,,bezwstydnej baby”) zosta-
Je przeciwstawiony obrazowi Katii. Bohater identyfikuje swaja
narzeczong z dobrocig, S§wiatlem swego 7zycia, z dziecigca na-
Iwno§cig I niewinnoscia, a w koncu z wlasnym zbawieniem. Te
cechy wydaja sie Darialskiemu atrybutami Sofii Niebianskiej.
A jednak bohater odnajduje w swojej podédwiadomogci obraz
znacznie mu blizszy i drozszy, 6w widziany kiedys ,,obrzydliwy
1 bezwstydny” wizerunek dziobatej Matriony. To w jej twarzy,
a nie w Katii, znacznie czesciej Darialski widzie¢ bedzie odbicie
Zorzy prawdziwej:

»(-..) TY MOXKHO BCTPETHTE; HO JIHK €€ 06e300pasuT 3eMild; BApYT
fepes HUM Yike cTosn obpa3 Buepatnneii 6abwr: Ta nomanyi, Gouia

Ob! ero 3apeii”. X
(Cepefipanuii 2onyoe, s. 179)

Obie bohaterki zdajg sie wiec reprezentowaé dwa aspekty
bytowe Sofii (wysoki i niski) jako ,,poéredniczki” w rodzaju
Gretchen czy Beatryeze. Znamienne, ze Katia i Matriona sa za-
réwno przez Darialskiego, jak i przez narratora okreslane za
pomocsg metalor zwigzanych wiasnie ze §wiatlem (Katia) lub
jego brakiem (Matriona):

y(...) TIOROGHO TAKOMY TYTHHKY >KH3HB, CBET W Jyiu Guaro-
poacrBo otian Kare, nesecte cocit, Hapeansckuid, nbo B xuzHu
OHA Cro CTANA CTEe3eH; M y’Ke BOT 3Ta CTC38 — HC CTE34: B ACHD,
B Uac, B KPATKOC, IYHIY HETYIONIEe MUHOREHBE HUSHEHHAS CI0 CTC3s
crana TYMaHoB cresedt (...) nenn; parasa paGoi 6abel, — U ceer,
M OYTh, ¥ ero ayurd 6JaropoacTBo o0paTHINCh B IEC, B HOUL,
B TOIb M rHUI0E Gonoto”.

(Cepebpansui zonybs, 5. 119)

88

W cigglym wahaniu pomiedzy jednym a drugim obrazem
Sofii, ktore podsuwa Darialskiemu jego §wiadomo§é mistyezna,
rewaloryzacji podlegaja takze wizerunki poszczegdlnych boha-
terek. Zadna z nich nie jest jednoznaczna: Katia, ktéra ma tak
wiele cech Sofii Niebianskiej (niewinnosé, czystosé, wewnetrz-
ne $wiatlo), jest postrzegana jednoczeénie jako glupiutka, na-
iwna dziewczyna. 7 drugiej strony, Matriona, jako hipostaza
oofii Niskiej, w jej podstawowym aspekcie bytowym — namiet-
nosci (,,szczerzaca zeby samica”, bywa czula siostra z jakiejs
nieokreslonej wspdlnej ojezyzny i jedyna istota rozumiejacg
Darialskiego:

»(...) ¥ BCs TeBe OHA CTAHCT MO OTYHZHE CECTPHLECIO POAHCHBKOM,
eIie He BORCE 3a0RITON B KH3HH CHAX, — TOW oua tede cramer
OTYH3HOMA, KOTOPas IPYCTHO IPEIUTCS 110 OCCHH HaM, ..

(Cepebpansii zonyon, 5. 225)

Zgodnie z zalozeniami doktryny Solowjowa, doSwiadczenie
obecnosci Sofii ma prowadzié¢ do mistycznych zaglubin. Z takg
sytuacja mamy do czynienia w Srebrinym golebin. Bohater po-
wiedei staje sie uczestnikiem hierogamii, ktorej celem jest zro-
dzenie swietlistej, nowej istoty o cechach wyraznie boskich'.
Nie chodzi tu o akt poczecia ,,zwyklego” dziecka z krwi i kojci.
Dziecie duchowe, ktére ma sie urodzié ze zwigzku Matriony
i Piotra, to androgyniczna, nowa forma bytu, powstajaca nie
tylko z polaczenia pary bohaterdw, ale — znow w myél Solowjo-
wowskie] idei syzygii o wyraznie gnostyckich korzeniach — ze
wazystkich osob biorgeych udzial w tym misterium:

»V TOra pacrnbIBanTea MepTBBIE MX Tena (...) B OJIHO JIyHHcTOe
TyMaH cofbupaeTcs Teno: ofHo OeJIoe TeNo, COTKaHHOE H3 bnucTa-
auii (...) 1 B Tene obosHaualTes, GYITO PA3PLIBAIOTCS, [IA34: [a-
Jekue, rpycraeie: 6e300ponol, JUBHO WHOLIECKHH uK, B Denoii,

14 Syerzej pisze o tym w artykule Mit solarny w ,,Srebrnym golebiu”
Andrieja Bielego, (w:) Swiatlo i ciemnosé. Motywy ezoteryczne w litera-
turze rosyjskiej przetomu XIX i XX wicku, red. E. Biernat, Gdansk 2000.
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nnHA Genee, OeKae, H Ha TOH 01EHK /e 30JI0THIE 3BE3/EL; 6ynro 30-
JIOTOTO CTPYH BHHA MEHATCH, BRIOTCH HA ET0 TOJNIOBE KYIPH H TCKYT
[0 IJI€9aM; 4 PACTIIACTAHHON PYKH, MEKY HEKHBIX YTO JIUJIHH Jc-
MECTKH, TIATRIER, JANEKHE TPE3ATCS 3BE3Ibl OMM3KAMMU: THXO Oin-
CTAKOT 3BE3/IbE BOKPYI IPECBETIION0 FOHOIIM — JUTH; TONyOHHOC JH-
TATKO, BOCTOPIOM NOMCICHHOE M BOCCTABIICC W3 YETLIPEX MEPTBBIX
Tel, KaK JIyIl Bmxyiue equrcTro. .. [podkreslenie — MLR. |

(Cepebpaniil conyto, 5. 345)

Proby poczecia Swietlistego dziecka koneza si¢ niepowodze-
niem. Pojawia sie ono tylko na chwile jako mglista postaé, formu-
jaca sie podezas mitosno-medlitewnego transu. Nikt z uczestni-
kéw tego zdarzenia nie ma watpliwosci, kto ponosi wing za kleske.
Darialgki nie sprawdza sie jako mysta. Powodem jest stan jego
duszy, podzielonej przez dwie wizje Zorzy: Matrione i Katig. Dla-
tego misterium hierogamii w Srebrnym golebiu nie dopelnia sie.

Do obszaru symboliki §wietych zasdlubin nalezy jeszcze
jeden motyw obecny w tej powiesci. W Srebrnym golebiu mamy
do czynienia z doéé szczegdlng wizjg androgynii czy raczej
,utraconej androgynii”, wyrazona w koncepcji malzenstwa Je-
ropieginéw (Fiokly Matwiejewny i fuuki Silycza). Malzonkowie,
ktorzy stanowili wezeéniej jednoéé, rozdzielaja sie bezpowrot-
nie, chociaz ich ciala nadal nosza §lady poprzedniego stanu.
Narrator tak objasnia ich wyjatkowa kondycje:

,,MOxKHO cKa3aTh, 4TO ckpoMHbIH H Onaronenusiii obpas Jlykn Cn-
JTBIYA BHIPAMKAT PEKPACHYIO JyILY CYNPYTH CBOCH, & HEKa3NCTHIH
puz Mexnsl MaTBeeBHBI ObI1 HUYCM HHBIM, KaK CMPaAHOH 1yIIOH-
Koit cBOCTO GOraToro MyXa: CI0BOM, EXKENH Obl CAMOIO BLIBEPHYTh
Ham3HaHky (nymoi napysy) — cam Obl ctan deknnoii MarsecBrOi;
a konu unade — Mexna 661 Marneenna B Jlyky Cunsrua npespary-
Jach BCEHENPEMCHHO; 062 BBUTH eANHOTO JTUKA PACKOJIOBILIUMHCH
MONOBAHAM; HO YTO ceii ank 6u1 000 JBYX NONOBAX M UCThIPEX Dbl
HOrax, 4T Kax/as [oJOBHHA, ¢ TIO3BOJICHNA CKa3aTE, 3a)KHUIa ca-
MOCTOSTENBHOH JKHU3HBI0 — Takoe 00CTOATENECTBO HAPYLIATIO Npa-
BHIIEHOCTE NPHBEAEHHOIO cpagHeHba. O0e MoNOBHHBL OTKIOHH-
NMCH APYT OT APYTa M TENeph ISICIH BOBCE B PA3HEIE CTOPOHEL .

(Cepebpanoiii 2onytn, s. 90-91)
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Ten z pozoru groteskowy wizerunek, w ktérym wyraznie
pobrzmiewajg echa mistyki milosci Solowjowa, wydaje sie bez-
poérednio nawiazywadé do platofiskiej wizji pierwszego czlowie-
ka — androgyne, ktora grecki filozof przedstawil w Uczcie za po-
§rednictwem opowieéci Arystofanesal®. Oto jej fragment:
,Obojnakowa pteé istniata wtedy, a imie jej i postaé ztozone
byly z obu pierwiastkdw: meskiego i zenskiego. (...) Otéz cala
postaé czfowieka byta kragla, piersi i plecy miala naokolo,
miata tez cztery rece i nogi w tej samej iloéci, 1 dwie twarze na
okraglej, walcowatej szyi, twarze zgola do siebie podobne. Obie
patrzyly w strony przeciwne z powierzchni jednej glowy”?6.

Kobiety uczestniczace w misteriach hierogamii, posrednicz-
ki ,pomiedzy WiecznoScia, a tym co przemijajace” sa w powie-
sciach Bietego wyposazone w okreslone atrybuty, przez ktore
manifestuje sie obecnosé Zorzy. Znakiem wskazujacym na ich
szczegolna wiez z transcendencja sa niewatpliwie oczy (zwy-
kle w kolorze niebieskim Iub niebiesko-szarym) o wyjatkowych
wlasciwoéeiach!?. Widaé w nich bezmiar wéd, glebie, otchlan.
Sa one brama do innej rzeczywistosci. Blekitnoszarooka jest

W Uezeie, a takize w Fajdrosie Platon stworzyl wizje, ktora wply-
nela na caty europejska filozofie misteriow miltoéei. Platon przedsta-
wil mitos¢ i stopniowy rozwdj namietnosci az do ekstazy jako uczu-
cie, ktére wznosi cztowieka do poziomu boskiego. Mitosna ekstaza
byla, jego zdaniem, momentem, w ktérym czlowiek rowna si¢ bogom.
Osiagniecie tego poziomu to stan najwyzsze) swiadomoéel, gdzie nie
istniejy zadne podziaty i zréznicowania. Jest to stan absolutnej jedni
~ hen kai pan.

16 Platon, Ueczta, Warszawa 1992, s. 59-60.

17 Mistyczne oczy posiadala zardwno Blawatska, jak i Minclowa.
O szezegdlnym spojrzeniu Minclowej Biely pisal nastepujaco: ,, 21 nommio,
OBIBANO, — IRCPDL HACTEN; M BBAIMBAIIACE, OYNTHIXAACH B YCPHOM MCLIKC
(BanaxoHbl, HOCHMBIC G0, KA3aJHCh MeTIKkamMu); (...) U JBIOHANCE HKENThIE
KOCMBI HaJl HEC W KAK HHM CTapajach NPHYCCLIBATLCA, TOPHAIH KAK 3MEH,
KJIOKH Haji orpoMHeiiiuM IOHHOH, 6e30p0oBbIM; U Iy PHIHCH MalEHBKHE,
[10/IC/ICTIOBATBIE M HKHKO-TONYDbIE TA3SHKH; & PA30PBU HX, — KaK JIBd KO-
Jeca: He [7a3a; B — TCMHENH: Ka3auoch, YTO JHA Y HAX HET; BOT, ObIBaNO,
1234 PasopBeT: W — 3ACTHIHCT, HATOMMHAS 10 YXKaca KAMEHHbIE H3BASHH
cTenHsX ckudeknx 6ad cpeih coMKeHHbIX cTenel”. (Mexcdy dayx peso-
smoyun, Mocksa 1990, s. 316-317).
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zardwno Skazka z Symfonii Dramatycznej, jak i bohaterki
Srebrnego gotebia, Petersburga i Kocia Letajewa. Opis ich spoj-
rzen jest jednym z sofiologicznych leitmotiwéw w prozie Bielego.
Oto przyklady:

»Hy, Kaxas OHa JICTICXa: PasBe y Jierex Takne OLIBAKT CCpALa; Bbl
[OMSAUTE TOMRKO Ha razal”

(Cepebpsnbiii zonybe, s. 90)

»»— A T71a32-TO ACHBIC, HCKPUCTRIC, yicToie v Hee [ Lepiechy — MR, |
6uuia (...) 7

(Cepetpsupiii zonyds, s. 91)

» 1 npoumace [Matriona — M.R.] no uum s3rnsizom, aa kakum!
Cunne B ce rasax u3-3a paboro Jui@a 3aXofnId MOps; NyuHHA
BBLIPBAJIACH B €€ BITIALE, H YK OH B XOJNOAHOM BOJOBOPOTE CTpactu’ .

(Cepebpanviii zonyén, s. 213)

HHormamu B eit [Matriony — M.R.] rasa, w i1 craxemns: «xakue
TaM TIadyT #anoOHbIe BONBIHKH, K&KHC TaM [CCHH HOCLITAET
Bonemoe mope (...)» Takue cHuHe y Hee GbUIM 1a3a — 10 TIyGHHEL,
[0 TCMHOTBI, 0 CHAAKOH ToJI0BHOH Gosn (...) 6yATO TaM okMaH-
MOPC-CHHEE PACXOJMIIOCH H3-3a ¢ PAGOro LA, HET IPCALHA Cro,
OKHAH-MOPS-CHHEIO, FYIILJIHBLIM BOJIHAM: BCE JIHIO 3allMBAJIM 111434,
(...) B Hux xonu B3rnsHens, Bee HHoe 3abyaein: 10 BTOPOIo Xpu-
crosa [Ipumectnua...”

(Cepebpanviii zonys, s. 224)

»(.-.) TYT YBHAMUIL, 9TO ITH Bee OCBeTIAOMmEee rnasa [Matriony
- M.R.] — xocsie rmaza” 18,

(Cepetipansiii zonybs, s. 225)

18 Zez w tradycji ludowej uwaza sig za stygmat czarownicy. Por. np.
K. Baschwitz, Czarownice. Dzieje proceséw o czary, tham. T. Zabtu-
dowski, Warszawa 1999,
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,s(...) M3-TIOM pPECHHI] CBETATCA CBETHI €€ JANCKHMX Va3, HE TO
CEepBIX, HE TO 3CJICHRIX, NOAYAC BapXaTHLIX, HOAYAC CHHHX; HTO
B3op ee¢ [Katii — M.R.] ucnonseH 3Ha4YCHBA, W 9TO BIOPOM OHA
FOBOPHT BaM TO, UCTO CKA3aTh CIOBAMY HENB3A, .,

(Cepebpasbiii 20ny60, 5. 146)

s nasku Codeu [erposasl JInxyTHHOMN He OBUTH rmaskamu, a OsUTH
rnasam (...) rIasHIaMy TEMHOTO, CHHEr0 — TEMHO-CHHEIO LBETA.
OTH 04H TC HCKPHIIMCH TO MYTHEIH, TO Ka3aIHCh TYTIBIMH, KAKHMH-
TO BBITBETINHAMH, YINyOJICHHBIMH B IIPOBallMBIIMXCS opOuMTax,
CHHEBATO-3/IOBEIIMX: K KOCHIH

(ITemepbype, 5. 60)1°

»{...) COHeuKy st He BHIXY, HO 3HAIO, YTO TaM, H3 yria jisa (GHaKo-
BBIX D143 OC3MOJIBHO IIPOXOISIT B MEHSL. ..”

( Komuic Temaes, s. 407)20

o) yausmsoTes 1Ba DUMANKOBBIX [1a32 HA MU, ONYCTHIMCH
DC3MONBHO B MEHS, MPOKHTas MeHs, Gapxares W J1acTach —

— ¥ MHITBIM W JIPECBHAM! — ¥ MHE W3HYTPH BBUIATAS TPYOb — Yaly,
B KOTOPO# KOJIBIIIETCS CCPALE — (PHAIKOBOH CHHBIO M LIKPLIO, 1T0D
MAaJIbIM ATTMA3HKOM 3BE3A0MKA NPOKATHIACE Tyaa ObL...”

(Komux Jlemaes, s. 406)

Whpatrujge si¢ w oczy ziemskich kobiet, bohaterowie-mez-
ezyzni (Piotr Darialski, Nikolaj Ableuchow, Kocio Letajew) do-
swiadezajg wizji niebiangkiej przestrzeni, o ktorej zwykle énili
lub marzyli juz wezeéniej. Jest to krélestwo Ewig Weibliche.

19 A, Benbiit, ITemepype. Poman 6 Gocemu 2nasax ¢ RPpoiozoM u snuio-
2om (Msnanue nogrorosun JI. lonrononos, cepus: ,, JJumepamypuoie nams-
mnuku”), Mocksa 1981, Ten i inne cytaty pochodza z tego wydania,
ktore odpowiada tzw. sirinowskiej redakeji powieSel z roku 191314,
wydanej w nakladzie ksigzkowym w 1916 roku.

20 A. Benwiit, Komux Jlemaes (w:) idem, Covunenus g O8YX MOMAX,
Mocksa 1990, Ten i wszystkie pozostale cytaty z Kocia Letajewa po-
chodzg 7 tego wydania.
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Odczuwanie Jej obecnodci, bedace dla ,,solowjowcow” we-
wnetrznym nakazem, podobnie jak nieustanne poszukiwania
spoéredniczek” — ziemskich hipostaz Sofii, noszacych w sobie
elementy bosko$ci, stalo sie podstawowg tendencja, panujaca
w érodowisku ,,wyznawcow Zorzy”. Nic wiec dziwnego, ze ten
permanentny stan nowej mistycznej §wiadomosci, owa sofio-
logiczna praktyka trwajgca od 1900 roku przeksztalcila sie
u Bielego w szczegdlny kult Sofii weielonej w kobiete konkret-
na. Pomimo ze w réznych okresach zycia artysty role hipostaz
Sofii (wysokich i niskich) odgrywaly rozmaite kobiety?!, szcze-
gélne znaczenie nalezy przypisaé Marii Siwers. O towarzyszce,
a poézniej zonie swego nauczyciela i mistrza Rudolfa Steinera
Biely pisal, postugujac sie w zasadzie tymi samymi obrazami,
ktore do tej pory nalezaly do jego literackiej wizji Wiecznej Ko-
biecosci. W Zapiskach dziwaka (3anucku uydaxa), nie wymie-
niajac jej imienia, Biely okreslal Siwers jako te, ktora ,,Crosia
Ha FpaHM JyXOBHOIO MHUpa, 3Basa 3a coboro”?2, Jej postaé stala sie
dla artysty obrazem Sofii Niebiangskiej, ktérej poszukiwania roz-
poczal na wiele lat przed ich pierwszym spotkaniem. We wspo-
mnieniach Bielego znajduje sie opis, ktory charakteryzuje ten
szezegdlng forme kultu: ,,(...) Best orpoMBocTsE Mapuu SIKOBIEBHEI
oTkpsinack MHe {...) ¢ okTabps 1913 roga; ¢ »TOrO0 BpeMEHH
1 TIO9yBCTROBAJ, UTO MEK/Y HAMH BO3HMKIIA 0colast, Herepenana-
eMas cBsI3h; M. Sl. ctana ABISATHCA B MOHX CHAX, B MOMX MEJIUTALTUAX;
OHA BCEIUIA CTOSJIA B IIEHTPe MOEH JyLIH; S CIPAIIUBAI COBETOB
y o0pasa ee, BOBHHKABIIETO M3 MOHX MEIUTAIHHU; K HTOT obpa3s
LIOKA3LIBAI MHE OCIENHTENBHEBIE IYXOBHBIE TOPU30HTHI (...) 51 IyX0-
BHO BHJIEIT TO, YTO JIEMKAIO BBIIIE MEHS; 1 YYBCTBOBAJ ceOsl IPUIIO-
JHATBIM Haf caMMM coBO0T0; M 1 3HAJ, YTO 9TA TIPHIIOHATOCTE €CTh

2l Zoodnie z relacja samego Bietego pierwszym weieleniem Wiecz-
nej Kobiecoéci bylta dla niego Margarita Morozowa — zona fabrykan-
ta, ktora stala sic bohaterka napisanej w 1902 roku I Sym/fonii Dra-
matycznej (Cumponus. 2-an, opamamudeckas). Poiniej podobng role
odrywala Lubow Mendelejewa-Blok, jednak wydaje sie, ze szezegdlne
znaczenie nalezy przypisaé pierwszej zonie pisarza — Asi Turgieniew.

22 Cyt, za M.J1. Cniupak, Andpeii Benvii — Pydonngh Ilmevnep — Mapus
Cugepe, ,Jlureparypuoe obospenne” 1995, nr 4/5, s. 59.
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«OKKyNIbTHag» [OMONIB, OCkITaeMast MHe Mapuel SIkoBneBHOH, KO-
TOpyI0 GOrOTBOPHII; OHA CTANa JUIS MEHS OJ[HO BPEMsI BCEM: CECTPOH,
Martepblo, ApyroM u cumsosom Coduu (...) Pasymeercs, B 5TOM He-
IOHATHOM MHe oboroTBopern# M. S, He 3ByHasy HOTHI «BJIHOOJICH-
HOCTH»; ¥ Bce JKe: 06pas ee 6uu1 iist Mens cumsonom Codun’?,
Wydaje sie, ze relacja, ktora laczyta Bielego z Siwers, byta
przez niego postrzegana jako uczucie na najwyzszym poziomie
mistycznym. Byl to rodzaj do§wiadezenia wiatla Zorzy, opisa-
nego we Wspomnieniach o Bloku. Dlatego tez nic dziwnego, ze
kiedy w pézniejszym okresie Steinerowskim pojawita sie w zyciu
symbolisty Natalia Pozzo?*, ktéra — zdaniem Bielego - repre-
zentowala mroczny aspekt Wiecznej Kobiecoéci, zaczal on po-
strzegaé calg te zyciowa sytuacje w kategoriach metafizyczne-
go konfliktu pomiedzy duchowym oddaniem a namigtnoscig
lub, wedlug jego wlasnych sléw, w kategoriach kolizji ,Swiatla
i mroku”. Symbolista opisuje te zlozona relacje w sofiologiczne]
konwencji, to znaczy, postuguje sie¢ metaforami nawigzujgcy-
mi do obrazdw Sofii Wysokiej i Niskiej: ,,/Jla s cran no orHoue-
aun k M. § [Siwers — M.R.] «o30puuKoM» ¥ «OyHTapeM»; OHa
CIiepBa Cepauiach Ha MEHs, TIOTOM KaK Obl MaXHyIla Ha MEHS PYKOH;
S1 3HAJ, YTO [7I€ TO OTHOIIEHHE ee KO MHE 0CTalloCh HEM3MEHHEIM,
YTO OHA BEPUT, UTO 3aTAHYBINHICS BO MHE KOH(IIMKT CBETA € ThMOH
OKOHYHTCA TI0DEI0 CBEeTa, HO YTO HA BPEeMsl 3TOH IepermyTaHHOCTH
DA3IBOCHHBIX JIOJOBUHOK JIYIIH MOEH OHa BHYTPEHHO IIOKHAACT
MEHS; KaK B BePXHHX chepax cO3HAHWS MOEro B NPEBIIYIIHH re-
puos skuna M. 1, Tak nocie OKTSOpA B HU3mKEX chepax Co3HAHUA
[podkreslenia — M.R.] saxun obpa3s «Haramm»"%. Uderzajace po-
dobienstwo do sytuacji fabularnej z wezedniejszego Srebrnego
golebia potwierdza role, jaka w Swiadomodci pisarza odgrywaly
opozycyjne wizerunki Sofii juz od czaséw bractwa Zorzy. Starcie
tych dwéch obrazéw mozna zaobserwowac takze w powiesci

23 A. Benniil, Mamepuan x 6uozpaguu (unmumnoni), publ. k. Man-
meTan, ,Munysiwee: Moropuaeckui ansmanax” 1992, nr 8, s. 418,

24 Natalia byta siostrg Asi Turgieniew.
25 M.JI. CriuBak, Andpeii benwiit — Pydoasgh Ulmeiinep — Mapus Cu-
sepc..., 5. H5.
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Petersburg, w ktérej mamy do czynienia z sofiologicznym du-
alizmem zrealizowanym w obrebie jednej bohaterki — Sofii Li-
chutin. Wszystkie szczegoély jej wygladu i zachowania wydaja
sig celowo przez Bielego przerysowane, przez co ona sama, do
pewnego momentu, sprawia wrazenie postaci papierowej (mia-
nem lalki [snonckas xykna] zostaje nazwana przez Nikolaja
Ableuchowa). Narrator, prezentuje Sofie na tle jej mieszkania
- oranzerii. Bohaterka, stylizujac sie ,na japonska gejsze” (ré-
zowe kimono, dlugie czarne wlosy, porcelanowa cera), staje sie
elementem wystroju wnetrza, ozdobionego wachlarzami, papie-
rowymi i jedwabnymi skrzydlami motyli, attasowymi abazurami
i niezliczonymi pejzazami z gora Fudzi. W calej tej groteskowej
charakterystyce dominuje kontrast. Dotyczy to zaréwno barw
i przedmiotow, jak i absurdalnego zestawienia cech bohaterki, co
- jak przekonuje narrator — ma zwrécié uwage czytelnika na
dwoistosé jej natury:

wHABoicereennocts Coden lleTpoBHRI MBI BRILE OTMETHIH:
HEPBHOCTE JBMMKCHUH — M HEYKITIONAA BANOCTE, HE0CTATOHOCTh
nobuka u upesmeprocts Bonoc; Mysu-fma, Barnep, seprocts
EHCKOTO cepiua — u «AHpu bezancon» (...)".

(Ilemepbype, s. 66)

Sofia Lichutina przedstawiona zostaje jako prézna i bez-
myslna kokietka, a jednak nie kokieteria, lecz jej zywiolowa
i namietna natura przyciaga i gubi mezezyzn. Namietnogé
ujawnia sie przede wszystkim w jej obliczu, w chwilach wzbu-
rzenia przybierajgcym pasowa barwe, ktéra jest charaktery-
styezng cechg Sredniowiecznych wizerunkdw Sofii-Madroéei
Bozej?®. Florienski objaénia 6w szezegélny ,znak” sofijnych

%6 Podobng role odgrywajg ognistoczerwone skrzydia Sofii-Madrosci
Bozej, takze znane z ikon i éredniowiecznych miniatur. Literackg rein-
terpretacje tego motywu znajdujemy u Dostojewskiego. Sonia Mar-
mietadowa, ktdrej sofijny rodowéd nie budzi watpliwosei, podezas
pierwszego spotkania 2z Raskelnikowem (w chwili §mierci ojea) nosi
groteskowy, pstrokaty strdj prostytutki, a jego dopelnieniem jest kape-
lusz z ognistoczerwonym piérem. (,,...H 0 CMEIIHOH COTOMEHHO KpPYTIo#
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ikon jako symbol ,,ptomieniejacego ku niebu” Erosa (a wiec mi-
losci-namigtnogei) oraz ,,napetnienia duchem”?’. Zywiot i chaos
objawia sig takze w nieopanowanym §miechu Sofii Lichutin,
ktéry bohaterom powieéci kojarzy sie z kobietami z péléwiatka.
7 drugiej strony, narrator podkreéla, 7e ten émiech (przypomi-
najgcy smiech szalonej Zorki z Symfonii Dramatyczney) wynika
z dziecigeej niewinnosci Sofii. Zatem — jak sie wydaje — mamy
do ezynienia z celowo wyeksponowanymi przeciwiehstwami.
Karykaturalny dualizm bohaterki staje sie szczegdlng ilustracja
koncepcji kobiecosci, ktéra odnajdujemy w tej powiesci Bielego.
Narrator méwi o konflikcie dwéch sit walczaeych w kobiecie:
sktonnosei do wystepku i §wietosei:

»Ho ceobonsr Codes IleTposua He BhIHECHA: y Hee Bepb BbLT Takoi
KPOIICYHBIH, KPOIIEYHbIi I0OHK; BMECTE ¢ KPOUICHHBIM JTOOHKOM
B HCH TAMJIMCE BYNKAHBI YIIyOneHHeH Iy YYBCTE: MOTOMY YTO OHA
OBIna jJlamMa; 4 B TaMax HEb3s OyaHTE Xa0Cd: B HTOM XA0CE CKPBITEL
Y. HaMbl BCC BUIBI WKECTOKOCTEH, MPECTYINICHNH, NATEHHH, BCC BHJILI
HEHCTORLIX OGIICHCTR, KAK BCE BUIBI HA 3EMIIE €U HE DLIBATLIX
[EePONCTE; B KAMX/ION IJAME TauTCd NPECTYIHHUA: HO COBEPITACH
NPECTYINIEHHE, KPOME CBATOCTH HUYETO HE 0CTAHETCH B MCTHHHOIM

namckoii gyme.” |podkreélenie — M.R.]

(Ilemepbype, 5. 65)

Niezrozumiale dla profana polaczenie grzesznej natury i Swie-
tosci Sofii dla gnostyka jest warunkiem jej istnienia. Dwoistoéé
bohaterki Petersburga, Sofii Lichutin (ktérej imie i nazwisko
zdaje si¢ bezposrednio nawigzywaé do omawianej symboliki28)

LUISIKE € ApKUM orHentero usera nepom” [podkredlenie M.R.]. @.M. Jo-
croesexui, Ilpecnmynnenue u naxazanue. Poman & wecmu uacmax ¢ snuno-
com, Mocksa 1970, s. 210.

2T Por. Ceamennux 1. ®noperckuil, H36panusie mpyov no uckyc-
emey, Mocksa 1996, s. 242, a takze idem, lkonostas i inne szhice, ttum.
Z. Podgorzec, Bialystok 1997, s. 54.

28 Tmie bohaterki odwotuje si¢ do biblijno-gnostycko-Solowjowow-
skiej symboliki Sofii-Madroéci Bozej, nazwisko Lichutina (od ,, JIHX0H "~
w znaczeniu zly) przynosi skojarzenia z owym niskim aspektem by-

towym Sofii.
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ujawnia bowiem cechy charakterystyczne dla Sofii Niskiej. Cho¢
jej gnostyckiej wykladni poswigcony zostal fragment pierwszej
czesci rozprawy, dla wiekszej jasnoéei przywolam w tym miejscu
najwazniejsze elementy tej koncepcji. Sofia Niska (zwana takze
Sofig Upadla), jako sprawezyni wszelkiej kreacji — praprzyczyna
procesow tworczych w istocie najwyzszej — symbolizuje u gno-
stykéw mroczne sily chaosu (kpomeunsiil nobux). Zepchnieta
przez swojg namigtnoéé w swiat materii i zapomnienia, Sofia
gnostykéw musi pozostaé tu az do chwili odkupienia win, tesk-
nige do zbawcy, ktérego ussahia Chrystus-Logos. Sofia Lichutina
spotyka Biale Domino i rozpoznaje w nim Chrystusa, przypomi-
najac sobie jego glos stale obecny w jej podswiadomoéei:

»Codbs [lerposna Jluxyruna Teneps Bce NOHANA: ¥ TIEYATLHOTO
o4epTaHus OB NPEKPACHBIH H MTACKOBBIH TO0C —

— roNoc, CNBIIAHHBIH €10 MHOTOE MHMKECTBO Pas, CIIBIIAHHBIH TaK
HEJABHO, CETOAHA: [1d, CETOHS BO CHE; OHa M 3a0buia, Kak 3a0bU1a
OHa M BOBCE COH NPONLIOH HouH (.. .)

— «Bel Boe OTpEKaeTech OT MEHS: 5 34 BCeMH BaM# xoxcy. OTpeka-
ETeCh & NOTOM HPH3BIBACTE. .. »

Coes Ilerpopna JluxyTaHa TyT Ha MHT [OHANA, YTO TAKOE NEpel
HeH: ce3nl CKANH eif FopJIo; OHa XOTeIa NPUIIACTE K YTHM TOHKHM
HorawE H g)g(KaMH CBOMMH 00OBHTLCSA BOKPYT TOHKHX HOT HEH3BCCT-
Horo (...)7".

(ITemeptype, 5. 173)

Biale Domino (Chrystus®), przynoszac Sofii Upadlej wiedze
(gnosis), otwiera jej droge powrotna do pleromy. Tak w powiesci

29 Koncepcja Chrystusa jest w tworczoéei Bielego écisle awigzana
7 jego sofiologia, przy czym we Wspomnieniach o Bloku Sofia wydaje
sie pojeciem nadrzednym w stosunku do pojecia Chrystusa. W innym
miejscu w gnostyckiej 1 Solowjowowskiej tonacji symbolista pisze, %e
,Codms, [Ipemynpocts Boxces — 970 Bpara, upes koTophie mecTsyeT Locnos
Hamr, Mucyc Xpuctoc. 310 — GoiecTBeHHOE Te0 XPHCTOBO, MHCTHUECKAS
cymHocTe Uepksd. OHa — yxe H cywynocms, u udesa”. Por. A, Benbi,
O penueuosnvix nepexcusanuax. K nucemy xydooicnura A. B. u omeemy
H.C. Mepesicroscroeo , JIutepatypHoe obospenue” 1995, nr 4/5, s. 6 (arty-
kut pierwotnie wydany w czasopisémie ,, Hoseri nyts”, derpans 1903).
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realizuje sie gnostycka soteriologia. Od tego momentu boha-
terka traci cala swoja groteskowodé. Spotkanie Sofii Lichu-
tin z niebianskim postaficem, obfitujace w gnostyckie sym-
bole przebudzenia, przemiany i powrotu do pelni, staje sie
zapowiedzia jednego z najbardziej mistycznych obrazow
w powieéci Petersburg. Mam na my$li pozornie groteskowa
scene samobdjstwa Siergieja Lichutina i jego pojednania
z zong, ktéora nawiazuje do gnostyckiej, hierogamicznej sym-
boliki komnaty narzeczenskiej. To jednocze$nie alchemiczna
recepta kamienia filozoficznego i harmonii ostatecznej reali-
zowana w zwigzku pierwiastka meskiego i zenskiego (Oblu-
bienica i Oblubienicy).

Powyzsza scena posiada co najmniej trzy strumienie zna-
czeniowe, przeplatajace si¢ ze soba i chwilami plynace w cal-
kowitej zgodzie, to znéw rozdzielajace swe nurty, by podazac
w réoznych kierunkach. Pierwszy, podstawowy 1 zarazem naj-
bardziej realistyczny odnosi sie do rzeczywistych wydarzen
§wiata przedstawionego. Znajdujg sie tu opisy dziatan i cha-
rakterystyka os6b oraz przedmiotéw, ponadto gra mysli — swo-
isty strumien swiadomoéei bohateréw. Druga, szatansko prze-
wrotng warstwe stanowig komentarze narratora, ktore nie
tylko nie przerywajg wypowiedzi w warstwie realistycznej, ale
stanowia z nig cato§é. Wszechobecna groteska, pelne ironii
uwagi wplecione w tekst odwracaja obraz wydarzen, tamia
konwencje, celowo burzgc rzekomy lad przyezyn i skutkow. Jed-
nak dopiero trzecia warstwa, obecna takze w Srebrnym golebiu
i Kociu Letajewie, stanowi klucz do pelnego odezytania Peters-
burga w ogdle, a wyzej wspomnianej sceny przede wszystkim.
Jest to strumien najglebszy i najbardziej wieloznaczny. Mamy
tu do ezynienia ze swoista zewnetrzna i wewnetrzng przestrze-
nig réwnolegla, ze §wiatem zjawisk rzeczywistych i irracjonal-
nych réwnocze$nie. Pozornie nie majacy zwiazku z warstwa
realistyczna, trzeci wymiar powiesei, w ktoérym szezegblna role
odgrywa opis blizej nieokreslonych zjawisk §wietlnych, bardzo
szeroko pojety ruch, o ktérym trudno powiedzieé, czy odnosi sie
do makro, czy mikrokosmosu, stanowi specyficzng kontynu-
acje, a raczej polemike ze sceng rozgrywajaca sie w wymiarze
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rzeczywistym®. W warstwie tej symbole odstaniaja sie poprzez
tozsamo$é lub podobienstwo, a nawet deformacje ugruntowa-
nych w mitach i tradycji kultury pojeé, ktérych wymowa ulega
w ten spesob znacznemu wzmocnieniu.

Skomplikowana struktura warstw Pefersburga uniemozli-
wia ich jednoznaczne rozdzielenie. Tylko razem stanowig one
wieloznacznie magicznag ,nierzeczywista rzeczywisto$és!, two-
rzac niezwykle podatny grunt do rozwazan interpretacyjnych.
Scena, o ktérej mowa, na wszystkich poziomach zdaje sie na-
wiazywac do ezoterycznej symboliki hierogamii. Do takich
wnioskéw sklania analiza wielu elementéw tego obrazu. Wazna
role odgrywaja same imiona uczestnikéw misterium. Jak wspo-
minalam, w przestrzeni ezoterycznych symboli jednoznacznie
sytuuje sie imie Sofia, odwotujace sie do toposu Sofii-Madroéei
Przedwiecznej w aspekcie upadle] zenskiej hipostazy Boga.
Wiele mozliwoéci interpretacyjnych niesie natomiast imie Sier-
giej, ktérego znaczenie wedlug slownika etymologicznego
mozna zamkngé w pojeciu cepbea-roavyo??. Pozwala to na przy-
Jjecie calego spektrum odwolan do symbolu kola i pierscienia,
od slonecznej tarczy jako zasady meskiej poczawszy, poprzez
gnostyckiego weza pozerajacego wlasny ogon, bedgcego zna-
kiem petni, az do obreczy jako ogniwa prometejskiego tancucha
- to jest narzedzia kazni ofiary®”.

30 Wedtug Eliadego wérad mistycznych doswiadezen neofity, kto-
rym niewatpliwie jest Siergiej, mozna znalezé znaki zapowiadajgee
oswiecenie ostateczne. Owe znaki objawiaja sie w réznych epifaniach
swietlnych. Zob. M. Eliade, Mefistofeles i androgyn, ttum. B. Kupis,
Warszawa 1994, s. 24.

31 Por. J1. Monrononos, Benstii u e2o poman . Hemepbypz ", Mockea 1983,

32 Zob. H.M. Wanckui, Kpamicuii smumonoauueckuii cnosaps pycekozo
sizvixa, Mockea 1971, s. 407,

33 Zob. W. Kopalinski, Stownik mitéw i tradycji kultury..., s. 503
1 861; J. Cirlot, A dictionary of symbols, London 1962, Nie sposoh
przeanalizowac na stronach niniejszej pracy wszystkich znaczen zwia-
zanych z pojeciem kota, jednakie $wiadomosé ich mnogoéci pozwala
w pelni docenié wage tego symbolu. Dwukrotne uzycie imienia Sier-
giej (imig plus ,otczestwo”) wydaje sie funkcjonowaé w powieéei jako
celowe wzmocnienie,
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W zwiazku Sofii i Siergieja odnajdujemy echa wielokrotnie
powtarzanego w tradycji schematu misterium kosmicznej
wiezi. Znany z biblijnej Ksiegi Ozeasza motyw pos§lubionej
Oblubienicy, ktéra, podobnie jak Sofia Lichutina, nie jest wier-
na Oblubiencowi’!, zostaje w Petersburgu znieksztalcony grote-
skowym ujeciem tematu, jednak w swej podstawowej wymowie
jest nadal czytelny. Jatlowy w seksualnym wymiarze zwigzek
Sofii Upadlej i Oblubiefica stanowi w tym kontekscie nie-
odzowny etap, przygotowujacy bohateréw do duchowej prze-
miany, jaka ma sie w nich dokonaé?®®. Para Sofia-Siergiej sta-
nowi wiec groteskowa deformacje archetypu androgyniczne;j
pelni, gdzie ona w ostatecznym rozrachunku jest bytowa forma
gnostyckiej Upadlej Sofii, a on ziemskg hipostazg zlozonego
w ofierze Boga-Czlowieka®. Powyzsza hipoteze zdaje si¢ po-
twierdzaé¢ ponadto fakt, iz bohaterowie sg w swej seksualnoéci
niejednoznaczni, a wiec moga w rezultacie funkcjonowac tylko
jako komplementarne czeéci jednej calosei. Postugujac sie
wszechobeeng w Petersburgu groteska, narrator podkresla, ze
Sofia Pietrowna, oprécz atrybutéw czysto kobiecych, posiada
stygmat meskoSci — meszek pod nosem, zwiastujacy wasiki.
Siergieja cechuje za$ kobieca delikatno§¢ i subtelnosé. Owa nie-
jednoznaczno$é bohatera Biely akcentuje, piszac:

o, By Ceprent Cepreesut Jluxytis unn Huxonal AnoiioHOBHY
JEeHCTRUTENLHLIMY CAMHCTBAMHE, & HE JBOHIIAMH, TDOMYHOCTE Obl
6ema®’ [podkreslenie - M.R.]; Y Codea IleTporna Haimna Obl
FapMOHHIO JHH3HU B COIO3E C MYKUHHOMN .

(ITemepbypz, s. 66)

34 por, Stary Testament, Ksigga Ozeasza 1,2-3,5; wszystkie cytaty
7z Pisma Swietego Starego | Nowego Testamentu pochodzy z Biblii Ty-
siqgelecia, wyd. Pallotinum, Poznan-Warszawa 1980.

35 Por. B. Conorben, Caaica atobsu, (w:) Pycciuwid 3poc, wa ghunocodus
mobisu & Poccuu, red. Bau. Hlecrakos, Mocksa 1991, s. 61.

36 Zob. K. Rudolph, Gnoza. Istota i historia pdznoantycznej formacjt
religijnej, thum. G. Sowinski, Krakow 1995, s. 96-97, a takze R. Gi-
rard, Sacrum i przemoc, thum. M. i J. Plecinscy, t. 5, Poznan 1993.
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W pewnych aspektach 6w zwigzek bohateréw Petersburga
jest odbiciem wielokrotnie w tradycji pojawiajacego sie toposu
zwigzku Ozyrysa i Izydy, Dumuziego i Innany, Adonisa i Afro-
dyty?®S, jednakze najwiecej podobienstw laczy go z innym
mitem, glteboko zakorzenionym w kacerskiej tradycji religijnej.
Mam tu na mygli echa zwigzku Jezusa i Marii Magdaleny z he-
rezji swietego Graala, powtérzonego w powiesei niemal w czy-
stej postaci jedynie z drobnymi modyfikacjami®®.

Sofia i Siergiej, ktorzy juz poprzez nadane im imiona zapo-
wiadajg misterium pojednania Oblubienicy i Oblubierica,
w scenie proby samobdjstwa 1 w wydarzeniach jg zapowiadaja-
cych oraz nastepujacych po niej odtwarzaja soteriologiczny
schemat, ktéry mozna przedstawié nastepujaco:

OBLUBIENICA (UPADLA SOFIA) - OBLUBIENTEC (OFTARA) —

SEN /ZAPOMNIENIE — CIERPIENIE / OFIARA / SMIERC -
PRZEBUDZENIFE / PRAEMIANA / ZMARTWYCHWSTANIE 7
KOMNATA NARZECZENSKA / POJEDNANIE - HARMONIA (PLEROMA)

Umieszezenie bohateréw w okre§lonej sytuacji, ktéra jak
gdyby im samym wymyka sie spod kontroli, ma tu zasadnicze
znaczenie. Od pewnego momentu Siergiej zdobywa dar jasnowi-
dzenia i zostaje naznaczony pietnem ofiary, jednoezeénie zysku-
jac moc. Od tej chwili bohaterami rzadzi jedynie przeznaczenie,
a oni sami sg bezwolnymi aktorami dramatu, odgrywajacymi
z gory narzucone role:

%7 Sofia z zalozenia jest istota dualna, stad zwiazek z mezezyzna
powinien by¢ symbolizowany przez tréjce, bowiem mezezyzna, zda-
niem Bielego, reprezentuje jednosé: , JiBoiicTeennocts — no cymecTsy
HE MYJXCCKas, & TAMCKas IPUHA/UICKHOCTE; LH(Pa /IBa — CHMBON J1aMBIL;
CHMBOJI MYXa — €AHHCTBO. TONBKO TaK MONYUYAETCs TPOUUHOCTD, 6e3
KOTOpPO# Bo3MOKeH Jin nomamumit ouar?” (Hemepbype, s. 66).

38 Por. M. Eliade, Historia wierzer i idei religijnych, thum. S, Tokar-
ski, A. Kury$, t. 1-3, Warszawa 1995,

% Por. M. Starbird, Swigta oblubienica. Maria Magdalena i Swiety
Graal, thum. M. Hadzlik-Marganska, Bydgoszez 1995; M. Baigent,
R. Leigh, H. Lincoln, Swiety Graal. Swieta krew, ttum. R. Sudaét, War-
szawa 1994,
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,Co BYEpaIIHEero [HA OHO HAYAIOCh: NIPHIION3NO, 3AIIATIENO0: 9TO
0
TAK0E OHO — MOUCMY OHO HAYANOCE?

(Ilemepbype, s. 199)

Wszystkie pozniejsze wydarzenia sg nastepstwem OdtWE‘i-
rzanego przez bohateréw schematu: Sofia Pietrowna w stanie
niby-snu, przyobleczona w cudzg twarz (kostium Pompadoul‘")
porzuca Siergieja, udajac sie do sztucznego swiata — na bal, gdzie
wérod wirujacych masek spotyka Biale Domino - mistycznego
poslanca, ktory przynosi bohaterce okruchy zapomnianego ob-
razu Chrystusa. Oblubienica jako hipostaza Upadle; Sﬂﬁ] uzy-
skuje niezbedne w soteriologicznej wedrowce przebacze'me. Wwin
i powraca do opuszczonego domu, ktéry jednoczesnie staje sie ol-
tarzem ofiarnym i gnostycka komnata narzeczeﬁskaf‘?._w jego
przestrzeni juz weze$niej rozpoczal sie proces duchowej inigjacji
bohatera, ktéry w poczuciu braku pelni: ,,cTan noscroay racurs
snextpuuectso”. ([lemepbype, s. 192)

Ow gest pozbawienia si¢ Swiatla, swoista wewm’gtr‘zna ka-
stracja, staje sic pierwszym etapem na drodze ku oSwieceniu.
Mrok ogarniajacy dom - zamknieta przestrzen, w k.toreg ma
spelnié sie ofiara — niesie oprocz znaczenia strat:y, §w1gdpmosq
zejécia do otchlani wlasnej duszy. W ciemnosei Siergiej trlam
mozliwoéé zobaczenia rzeczywistoéci znieksztalconej przez licz-
ne lustra jego domu, w ktérych w Swietle dnia odbijaja siel te-
atralne i sztuczne gesty domownikow. Wylaczenie Swiatla jest
tu réwnoznaczne z praktykowang tradycja pogrzebowa, pole-
gajaca na zaslanianiu zwierciadel w domu ngrlf:go‘“. Akt ten
jednoznacznie zapowiada zblizajaca sie émiel_"c. Ab)lz moglo
odby¢ sie odwieczne misterium ofiary, teren musi z'os.tac 0CZySzZ-
czony, Siergiej wygania wiec z domu stuzaca, speimaj-qca tu.role
zaklécajacego elementu, profanum. W atramentowe) czerni po-
zostaje tylko on ze swoim niezdeformowanym przez lustra ob-
liczem. Narrator analizuje cierpienie bohatera: strach, sto?-
niowe popadanie w obled, gonitwe myéli, ktora rodzi decyzje

40 por, K. Rudolph, Gnoza..., s. 206.
41 por, W. Kopalinski, Stownik symboli, Warszawa 1997, s. 207.
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o samohdjstwie. Niezwykle istotny jest wybrany przez bohatera
sposth zadania sobie Smierci, a szezegdlnie poczynione przez niego
kroki przygotowawcze. Sznur, uprzednio namaszezony mydiem,
sliski jak waz staje si¢ narzedziem podwdjnie symbolicznym: zna-
mionuje grzech Swiata, ktory powinien zosta¢ odkupiony i jed-
noczesnie gnostycki poczatek. W mitologii gnostyckiej sekty na-
asenskiej waz jest rytem podstawowym, symbolizuje bowiem
kolisty obieg stawania sie, a wiec takze transformacje duchowa.

Przed przystgpieniem do ztozenia ofiary z samego siebie,
bohater decyduje gie ogolié swa Iniana” brode. U Bielego — per-
fekcjonisty, u ktorego wszystkie gesty posiadajag znaczenie, akt
pozbawienia sie zarostu ma szczegolng wymowe. Obciecie
brody, ktéra wedlug Wladyslawa Kopalinskiego jest siedliskiem
mocy (przy czym zlocista broda symbolizuje dodatkowo ener-
gie mesky), stanowi pohanbienie, kare, pokute i zalobe?. Sier-
giej, golge sie, spetnia pierwszy akt swojej ofiary. Brak Oblubie-
nicy, jak sie wydaje, pozbawia zasadnosci jego funkcjonowanie
jako mezezyzny i czlowieka. Siergiej zostaje we wlasciwej dziec-
ku postaci jako adept poznania, ,idiota” (zgodnie z okregleniem
narratora), ktéry dopiero wkracza na droge samookreélenia.
Tylko nagi i bezbronny, bez atrybutu meskiej sily, moze wstapic¢
na trudnag Sciezke inicjacji duchowej.

Jalk juz wspominalam, archetypowy motyw boga skladanego
w ofierze, realizowany we wszystkich niemal religiach, spelnia
sie wedlug okreslonego schematu. Musza wiec pojawic sie wat-
pliwosci. Oblubieniec-Siergiej takze nie jest od nich wolny. Kiedy
pojawiaja sie, mgla — spowijajaca dotad mroczng przestrzen
domu ~ szarzeje i rozwiewa sie. 7 czerni wylaniajg sie pozornie
rzeczywiste przedmioty — fragmenty ziemskiej uludy. Symbo-
liczny obraz czarnej otchtani duszy blaknie, a wraz z nim od-
dala sie mozliwo§¢ swietego pojednania. Mamy tu do czynienia
z klasycznym dzialaniem mocy zwatpienia. Pokusa odrzuce-
nia ,kielicha goryczy” stanowi jeden z wazniejszych punktow
soteriologicznego schematu. Odtwarzajac kolejny punkt mi-
sterium, Siergiej pokonuje strach i odrzuca pokuse. Nieudana

42 Ihidem, s. 31.
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préba samobgjstwa stanowi przelom w omawianej scenie. Wraz
z runieciem sufitu nastepuja znaczne przewartoSciowania, bo-
wiem groteskowe samobdjstwo jest tylko z pozoru nieudane. Bo-
hater umiera juz w momencie podjecia decyzji o samounice-
stwieniu, by zmartwychwstaé jako kto§ zupetnie inny. Owo
dokonywanie si¢ faktéw w momencie ich powstawania jako
my$li, wydaje sie by¢ w ogdle szezegdlnym rysem Pefersburga®®.
Symboliczna $mieré przynosi Siergiejowi duchowa przemia-
ne, ktéra w chrzedcijansko-gnostyckiej tradycji funkejonuje jako
wizerunek Jezusa cielesnego przeksztalconego w Chrystusa du-
chowego**. Upadek to kolejny etap ofiary, to archetypowe wsta-
pienie do piekla. W tym przypadku pieklo przyjmuje oblicza pa-
lacego wstydu i strachu. Po§miertna ewangeliczna wedréwka
wyzwolonego ducha ku gorze dopetnia zbawezego misterium:

»Cepreit Cepreund JTuxyTHH rpoxuyics (MpsMo B cMepTh);
u roruac Cepreit Cepreny JIuxyTHH U3 9TOH cMepTH BocTal

(ITemepbype, s. 195)

Spoza groteskowej warstwy sceny samobgjstwa wylania sie
gnostyckie uniwersum Siergieja. Dwa palce wsuniete przez bo-
hatera miedzy sznur a gardlo, uniemozliwiajace cielesng zaglade,
zdaja sie pelni¢ tutaj funkcje swoistej cezury, dokonujacej podzia-
tu w samym bohaterze. Smieré przynosi Siergiejowi wiedze o nim
samym, a wiec $wiadomosé niejednorodnosei jego istoty. Od tego
momentu bohater jest postrzegany przez narratora w trzech

43 Jak sie wydaje decyzje bohateréw tej powiesci staja sie juz w mo-
mencie ich podejmowania wyrokiem ostatecznym: Nikotaj Ableuchow
- glowny bohater Petersburga w chwili podjecia decyzji o zamachu na
ojca staje sie morderca i ponosi wszystkie konsekwencje jeszcze nie-
spelnionego czynu ojcobdjstwa.

4 Przemiana w chwili émierci, zdaniem Eliadego, polega na szcze-
golnej wiedzy, ktorg zdobywa gnostyk Oc7ywmc1e chodzi o ,,wxedae
o charakterze transcendentalnym i Inicjacyjnym, poniewaz ten, kto jg
posiadl, dostepuje nie tylko poznania, lecz takse, 1 preede wsyystku"n
osiaga forme nowej, wyzszej egzystencji”. (Meﬁstofeles i androgyn...,
s. 22). Zob. takze J. Campbell, Bohater o tysigcu twarzy, thum. A. Jan-
kowski, Poznan 1997, s. 47-189).
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plaszezyznach: materialnej — zwi?czanai Z cielesnoéciq,. o:sobowo-
§ciowej — odnoszacej sig do duszy i trzecie) - odnoszace] sie do b.O"
skiego pierwiastka w nim samym, a wigc do ducha. Jest to nie-
watpliwie gnostycki podzial, stojacy u ppdstawy ezgterycznego
dualizmu. Przy takiej strukturze czilowmk.a, dwa pierwsze ele-
menty funkejonuja jako twory Demiurga i sai_poddqne. wladzy
Archontéw, a jedynie czgsé duchowa ’n.allezy dt? bemmlenne.go
Najwyzszego. Duch-iskra moze powrocic do miejsca ngrodzm,
zdobywszy uprzednio wiedze, do ktprej droga wiedzie przez
cierpienie. Owa gnoza staje sie udzialem pc_)wstaiego z mar-
twych Siergieja. Ezoteryczna wiedza przynosi mu US}?(.)ko‘]eme..
Dla chiodno analizujacego Siergieja-gposty_kat samobmstwo juz
sie dokonato, W nim samym rerwaly sie Jalfles tajemne zaslony.
Rzeczy ujawnily swoje prawdziwe oblicza i:

,(...) npuTHxna B jryie Oyiesapas GypH; TOUHO OH, COPBABILIHCH
¢ kpioKa, 0BOPBA B cebe Bee, ByuicBaBLee TOMLKo 4To (...)

(ITemepbype, 5. 196)

Slaba, cielesna czeS¢ Siergieja pozostaje nada:l w niemocy,
poddawana ciaglym watpliwosciom duszy, szukagac klam.s’twlva
czy wybiegu, ktorymi mozna byloby zatuszowac cale zajécie.
Tu jednak rozpoczyna sie rola Sofil, ‘ld;,m‘"a, thqdzac W prze-
strzen domu — oltarza ofiarnego, zscl0wo juz na_tchmona
przez przebaczenie niebiaﬁskiego posianca, otwiera oczy
i ostatecznie budzi sie jako Oblubienica: Pochtl_(owa irytacja
i wicieklogé przeradzajg sig¢ w zrozumienie. W _]ed.l’]e.] chW[l},
pod wplywem widoku zle ukrytego sznura, Sofia dozpa_]e
olénienia i rozpaczy. I dla niej droga k_u wiedzy Wypehllon_a
jest cierpieniem. Biely, swoim zwyczajem, d_{)konu_;e w tym
miejscu kolejnego splotu przestrzpm .znaqzemow.rych, by przy
pomocy opisu gry gwiatel, pozornie niezwigzanej z pod;tawu-
wa fabula, umiesci¢ cala te scene W kregu Wydarzfan nllstyirz:-
nych z pogranicza cudu. Niebianska kolorystyka jutrzenki®s,

mzne doznania, podczas ktorych nastepujg okreslone zja-
wiska éwietlne, naleza wrecz do kanonu ezoterycznych dodwiadezen.
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delikatne réze*® i blekity oraz subtelne obloki i promienie to
jednoznaczne zwiastuny iluminacji i powtoérnych narodzin mi-
styczne] Swiadomoéci Oblubienicy. Zjawiska te zapowiadaja
pierwsze z dwoéch najbardziej gnostyckich w wymowie pytan
zadawanych przez Sofie:

wPazeest — ue cuso?” (Hemeptype, s. 196)

Wszechogarniajace [§nienie jest tu zewnetrznym przejawem
oswiecenia bohaterki. Teofanie §wietlne, kolory i d7wieki, bli-
zej nieokreslone drzenia zdaja si¢ pelnié w niniejszej scenie
funkcje magicznego postanca, ktéry — nie majac realnej formy
- dysponuje calg gama zjawisk ulotnych, wskazujacych budza-
cej sig z niby-snu Sofii na narzedzie meki Siergieja. Ta chwila
ma dla Oblubienicy przelomowe znaczenie, gdyz rodzi sie
w niej mistyczna Swiadomoéé, wyrazona znamiennym dla gno-
stykow pytaniem o powéd zapomnienia:

»ila kax we? A xax xe? [Todemy s za6euia?”’

(ITemeptype, s. 197)

,»(...) nawet Budda doznat iluminagji (...), kiedy to o Swicie (...), podniost
oczy ku niebu 1 nagle ujrzat jutrzenke. Na temat tej tajemnicy ilumina-
¢jl 0 Swicie napisano juz tysigee stron. W filozofii mahajany Swiatlo
nieba o §wicie, bez blasku ksiezyea, zaczeto symbolizowaé jasng wia-
tlosé zwana Proinia Wszechéwiata” (Mefistofeles ¢ androgyn..., s. 23).
6 Kalor rézowy (obok éwietlistej bieli, purpury, szarosci, przezro-
crystego blgkitu) jako wyraz mistycznego doznania odgrywa w twor-
czosei Bielego podstawowsg role, W artykule pogwieconym religijnym
przezyciom pisarz wyjasnial miedzy innymi mistyczne zjawisko rozo-
wawej teofanii: ,,l BoT peneer cepas noian [symbol zfa i cierpienia —
M.R.] — kpacHrIe nyun pososeror. Cnessl cTpagaus kak Obl OMEIBAIOT
Oarpauuny, yoensator. Bee posoreer. Bee kak 30psa, MuHayIo cTpagasie —
pamocTs Brepend. Bmobnensoe oxmnpanie XpHeta Ha 30pe, WECTBYIOILETO
K HaM CKBO3b panyubie spara. M cearan Jlera, ssnmomas Hertuny, — Hera
Panyscrnix Bopor [soficlogiczny termin gnostycki — M.R.] - Codms, Tlpe-
myspocTe Boues — Muctaueckas Posa. Bsop HEBONBHO yeTpemisieTes Ha
Muposyto dyuy, u 0TOIECK €€ TOBULID Ha BCCM. .. A JIy4H PO3OBEHT — ROT
OHM DrnejHO-po30BbIe. DTO HenpepslBHOE HeKynieHde. Kakas pagocts
kakoe obnerdenne!...” A, Bensiit, O peneuosnpix nepencusaiuax.. ., s. 8.
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Rozpoznajac siebie jako komplementarng czesé §wietego
zwigzku, Oblubienica-Sofia caluje sznur i placze Izami zrozu-
mienia. Cierpienie bedace teraz udzialem obojga przynosi nie-
Jjasne wspommnienia blizej nieokreslone] przesziosci:

»(...) geii-To 06pa3s AaNeKOTo H BHOBB BO3BPANIEHHOTO e TCTRA
(06pas 3a0BITHIH He BOBCE — [IE OHA €r0 BHACIA: THE-TO HCHABHO,
cerofaa?): »1ot obpas Han Heil nomuumancs (...)"

(Ilemeptiype, s. 198)

Powyzszy opis nawigzuje do wezedniejszego spotkania z Bia-
tym Dominem. Przywolany w tym miejscu obraz Chrystusa,
ktory w powiesci Bietego jest duchowym alter ego Siergieja —jak
si¢ wydaje — odwoluje sie do funkejonujacego w tradycji kultu-
ry wizerunku Oblubiefica-Jezusa zlozonego w ofierze. Kolejne
gesty, stowa i zjawiska, obserwowane zaréwno w przestrzeni
rzeczywiste], jak i w irracjonalnym wymiarze Petersburga, spla-
taja sie w jednoznaczny lancuch dokonujacego sie misterium
swigtego pojednania, ktére z uwagi na drobiazgowo§é jego pre-
zentacji mozna tu przedstawic jedynie w postaci nastepujacego
ekscerptu: Sofia, ptaczac, pada do stop Siergieja, powtarzajac
dokladnie ewangeliczne gesty innej Upadtej Oblubienicy — Marii
Magdaleny, ktora, namasciwszy Jezusa, praygotowala go na
smierc. Maria z Magdali, tulac si¢ do stop Oblubienica, wytarla
Jje swoimi dtugimi (podobnie jak Sofii) wlosami. Soteriologiczny
schemat takze i w tym punkcie zostal powtérzony: ofiara zosta-
ta wypelniona.

Ponownie Biely nad wyraz subtelnie przenosi calg scene
z planu rzeczywistego do wymiaru mistycznego. Mamy tu do
czynienia z kosmogonicznym gnostyckim opisem w czystej po-
staci, ktory wyraznie koresponduje z cyklem wydarzen odbywa-
jacych sie w warstwie realistycznej omawianej sceny. Przede
wszystkim opisywany wymiar ma posta¢ wéd, a wige nawiazuje
bezpo§rednio do symboliki praoceanu, ktory jest poczatkiem
wszechrzeczy. 7 owej bezdennej wody rodzi sie wielopostaciowe
swiatlo jako symbol niematerialnego istnienia czlowieka, a raczej
nieSmiertelnego ducha-iskry uwiezionej w cielesnej powtoce.
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Dwa promienie, ktore rozdzielajg sie z jednej §wietlistej wste-
gi, by po kilku jakby chaotycznych odbiciach polaczy¢ sig znow
w jedno, to symbol zwigzku przedstawionego zgodnie z trady-
cja gnostycka w postaci metaforycznego opisu antropogonii.
W nastepnej fazie odbywajacego sie procesu pojawiaja sie ko-
lejne symbole pelni — gnostyckie koliste weze utkane ze Swia-
tla. Wykreowany przez Bietego wszechdwiat w momencie mi-
stycznego polaczenia Oblubiefica i Oblubienicy rozblyskuje
tysigcem brylantowych strun, rozsypujacych sie jak iskry,
ktére, jak wspominalam, sg znakami boskiego elementu uwie-
zionego w ludzkim ciele*”:

,,(...) 0Be momock! Haua i GIMCTATH POEM KONBYATHIX 3MEi. (...) Bce
3MEH Pa3pe3aIHCh Ha ANMA3HEIC CTPYHKH; CTPYHOUKH TOTYAC JKE 11y~
Tamuch B cepebpo YepTANIYIO0 KAHHTENb, YT00 [OTOM Ha 0BEPXHO-
CTH BOAHOH KaiHyThCs 3Be3AaMi. Ho MHHYTHCE BOTHEHME BOJ

YCIOKOHIIOCH
(ITemep6ypz, s. 198)

W Praoceanie powraca spokdj, gdyz to co bylo rozdzielone
zostalo powtérnie i ostatecznie scalone. Nad spokojnymi juz
wodami wznosi sie wraz z jutrzenkg nowa §wiatynia Salomona:

HHognumanacs k Hely dcpHO-3eNeHON CKyAbNTYPOH, CTPAHHO
¢ bepera BeTano 3eseHoe, GETOKOIOHHOE 31AHHUE, KaK XUBOH KyCOK

Peneccanca”.
(ITemepbype, 5. 198)

Ten ostatni obraz sytuuje sie takze w spektrum ezoterycznej
symboliki powieéci. Powstaje metaforyczny obraz pelni wszech-
swiata, to jest §wiatyni wzniesionej przez genialnego mistrza Hi-
rama — twércy budowli, ktéra chyba najsilniej w mistycznej tra-
dycji kabalistéw, alchemikow 1 wolnomularzy odcisneta swoje
pietno deskonato§ci. Biate kolumny §wiatyni, nienazwane tu
swoimi imionami Jakin i Boaz, symbolizuja szeroko pojmowa-
na pelnie, realizowana w zwigzkach stalosci i sily, madrosci

47 Por. K. Rudolph, Gnoza..., s. 57.
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i pigkna, $wiatla i mroku, Slofica i Ksiezyca czy wreszcie Oblu-
bierica i Oblubienicy®®. Pojawiajgce sie w tekscie jako ostatnie,
slowo Renesans kladzie szczegdlny nacisk na iluminacje i du-
chowe odrodzenie bohateréw, ktérzy w momencie pojednania
stanowig hipostaze boskiej jedni. To stowo-kluez zostaje wyko-
rzystane takze jako tytul jednego z rozdzialéw Kocia Letajewa.
W tej powieéci zapowiada ono rozdzial o réwnie znamiennym
tytule — Grostyk, ktéry stanowi czesé utworu najbogatsza w sym-
bole sofiologiczne. Préba wyjasnienia ich znaczen jest sprawg
niezwykle skomplikowana, gdyz w Kociu Letajewie, ktéry, zda-
niem Bielego, méglby by¢ traktowany jako rodzaj antropozoficz-
nej pracy kandydackiej, zostaly opisane odezucia tak subiektyw-
ne i niekonkretne, ze, istotnie, trudno méwié tu o jakiejkolwiek
interpretacyjnej pewnosci czy chocby przekonaniu. Wiele obra-
z6w obecnych w tej powiedci-niepowiesci®?, dotyczacych naj-
wezesniejszych doznan mistyeznych, daje sie rozpoznaé wylacz-
nie za sprawg intuicji, a ta moze okazacé sie bardzo zawodna.
Podejmujac probe interpretacji tego utworu, doszltam do
wniosku, ze w jego przestrzeni symbolicznej mozna wyodreb-
nic jedynie dwa obrazy, ktorych sofiologiczny charakter nie
pozostawia w zasadzie zadnych watpliwo§ci. Sg nimi wizje,
umownie nazwane przeze mnie: ,krolewna” i ,Sonia”. Pozosta-
te postacie kobiece, a tych w powiesci nie brak, gdyz bohatera
otaczajg przede wszystkim kobiety (matka, niania, babka, Blysz-
czynska, ciotki itd.) - jak si¢ wydaje — nie wykazuja cech, ktore
wskazywalyby na ich bezpoérednie zwigzki z sofiologia®. Sonia,
nieco starsza od bohatera powiedci, corka Dadarczenkéw spetnia

. *® Zob. W. Kopalitiski, Stownik symboli..., s. 152; D. Forstner,
Swiat symboliki chrzescijarskiej, tham. W. Zakrzewska, P. Pachciarek,
R. Turzyhnski, Warszawa 1990,

49 G. Bobilewicz pisze, e powieéé ta ,,prezentowala cechy quasi-ga-
tunkowe”. (Symbolizm w poezji, (w:) Historia literatury rosyjskiej XX
wieku, red. A. Drawicz, Warszawa 1997, s. 82).

50 Watpliwosci budzi postaé »staruchy”, ktora w tej powieéei od-
grywa bardzo istotna role: jest z jednej strony alfer ego bohatera (sam
Biely tak okresla te postac) i rodzajem, ,katalizatora” procesu cielesne-
go wzrostu Kocia. Obraz ,,staruchy” jest przez Kocia nieakceptowany,
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role pierwszej ,poéredniczki”. Jak wspominatam, w jej me-
diacyjnym zadaniu ogromng role odgrywaja fiotkowe oczy.
Dzieki Soni bohater dodwiadcza pierwszej milosei. Pojawiajg
sie wspomnienia namietnoéci i uniesien dobrze znanych z ja-
kiej$ tajemniczej przeszioei. Przewaza w nich czerwien i pur-
pura — barwy, ktére Kocio wyraznie kojarzy z cielesna przy-
Jjemnoéceia:

»(...) Const JlanapHueHKo — JEBOYKA C JUIMHHBIMHE BOJIOCAMH H KAKasl-
-TO BC#l, KaK MOE LIYHLOBOE IIATEHIE, O KOTOPOEe MHE NPHHATHO
TEPETHCA, KOTOPOE Xoderes Math (...)".

(Komur Jlemaes, s. 405)

Uczucie do Soni zostalo opisane we wspomnianym wezeéniej
rozdziale Gnosiyk. Zgodnie z sugestia zawarta w jego tytule po-
Jjawiaja sie tu motywy nawigzujace do symboliki gnostyckie;j:
obecnoéé Soni przywoluje za kazdym razem obraz spadajacej
w glab serca ,,gwiazdki” lub ,brylancika”. Sg to wyrazne aluzje
do gnostyckiego motywu iskry uwiezionej w ciele, a takze do
mitu o iskrach poszukujacych swojej pary. Konsekwentnie poja-
wia sie w tym rozdziale powiesci kolejny obraz, wpisujacy sie w te
symbolike. Jest nim wizja ,,nienarodzonej krélewny” — bezciele-
snej iskierki, ktora odwiedza Kocia, przypominajac mu o ich
wspolnej, znéw nieokreslonej, przeszlosei i zapowiada przyszie
spotkanie w §wiecie materii. Spoérad ,,sofiologicznych” wizerun-
kow kobiecych, obeenych w trzech analizowanych powiedciach

wrogl. Czytajac fragmenty dotyczgce tej postaci, noszgeej takze cechy
procesu (,,wszystko zaczynato sie staruszyc”) odnosi sie wrazenie ja-
kiegos gwaltu zadawanego bohaterowi, przy czym wydaje sie, ze prze-
mocy dodwiadeza on od somatyczne] strony swego ,,ja”. Pozornie ,sta-
rucha” nie ma zadnych ,typowych” cech sofiologicznych, a jednak
nieodparcie narzuca si¢ podobienstwo tej wizji do oméwionych weze-
éniej obrazéw ze Srebrnege golebia. Nastrdj i emocje Kocia, towarzy-
szace opisowi tej postaci-zjawiska, bardzo przypominaja wrazenia, ktt_ﬁ-
rych dodwiadezal Darialski podezas konfrontacji z Matriona. Dominuje
w nich stan negatywnego napiecia, doznania ognia, zaru, crerwieni.
Jest to kolorystyka Zorzy Zstepujacej, a wiec cielesnej namigtnosei.
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Bietego, ten wydaje sie najbardziej beztroski, pogodny i czysty
(nie zostat on napigtnowany charakterystycznym dla pisarza po-
czuciem grzechu 1 winy)!:

»(...) — MIETUT CYWIECTBO MHOI KU3HH; II0PXaTh, TPENETATH, ¢ HHM
HIPATE.

«MpbI» ke — «MbI!» —

~ TBICSYECBETHEM B THICAYEICTHIX BPEMEHH MBI HECIHCE; MOSBAAICA
HacTtaBHHK M HeCCsl 32 HAMM: CTapPOJABHUMH ITYPIIYPaMH; H, THI, THI,
Thl, Thl HEPOHKACHHAS KOPOIEBHA MOst — ObIIa ¢ HaMu; OOHMMAaN Tebs
i, — B MOUX CHaX — 10 POMCAEHHS!: POJHUIACE ThI [IOTOM; J0AT0-05T0
TUTYTAITH 110 JCHIHH, HO BCTPETHIIHCE TOCTE! Y3HAIN ApyT apyra’.

(Komux femaes, s. 433)

Aby wyjasni¢ znaczenie tej sceny, warto cofnaé sie do mo-
mentu, zapowiadajacego pojawienie sie krélewny. Narrator po-
wieSci, podobnie jak narrator Pelersburga, opisuje wiele obra-
zow, odwolujgeych sie do symboliki gnostyckiej. Naleza do nich
wizje bialych golebich skrzydel i przede wszystkim éwietlnych
zjawisk: blyskow, 1snien, promieni. W pewnym momencie prze-
strzen realistyczna i mistyczna splatajg si¢ ze soba i bohater
- Kocio staje sig czescia owej $wietlnej teofanii. Centralnym ob-
razem tej sceny jest wizja uwolnionej §wiadomoéci bohatera,
ktora przeksztatca sig w ,,co§ dwupromiennego z jasnym dys-
kiem po$rodku” i zbliza si¢ do porzuconego ciala Kocia, by
»zdjac jego ja”. Od tej chwili ja przeksztalea sie w tekscie w my.
Dopiero wtedy wyjasnia sie, ze bohaterowi towarzyszy ,,niena-
rodzona krolewna”. Mamy wiec scene o charakterze hieroga-
micznym (ja — my). Znamienne, ze Biely posluguje sie tutaj
bardzo podobnymi obrazami jak te, ktére dotyczyly bezposred-
nio misteriéw zaslubin, odbywajacych sie w jego wezedniejszych

°1 Nienarodzona krolewna to zona pisarza Asia Turgieniew
(Nelly), w ktorej Biely widziat swoja mistyczna Oblubienice i 6w zwia-
zek dusz polgczonych od poczatku wszechswiata traktowal jak efekt
swigtego przeznaczenia. Stad odejécie Zony mialo dia niego wymiar
katastrofy tak w wymiarze ziemskim, jak i kosmogonicznym.
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powiesciach. Zrealizowana w onirycznej konwencji scena
z Kocia Letajewa przypomina zaréwno wizje ~dwupromiennej
swietlistej wstegi” z analizowanego wezeéniej Petersburga,
a takze zdaje sie nawigzywaé do fantasmagorycznego obrazu
»plomiennej kuli” ze Srebrnego golebia, ktéry réwniez towa-
rzyszy misterium hierogamii bohateréw (Piotra i Matriony).
Wydaje sig, ze wszystkie te Bielowskie wizje maja wspélny So-
towjowowski i zarazem gnostycki rodowad. :

Analizujac powiesci Bietego pod katem symboliki sofiolo-
gicznej, mozna wskazaé na pewne prawidlowosci wystepujace
w tych utworach. Dotycza one zaréwno podobnej, dualnej kon-
cepcji bohaterek, jak i kompozycji scen o charakterze hieroga-
micznym. Postacie kobiece reprezentujace cechy sofijne, w pla-
nie realistycznym, odnoszacym sie do materii, nosza zazwyczaj
cechy groteskowe lub wyraznie negatywne, lecz ich prawdziwy,
sofiologiczny wizerunek ujawnia sie dopiero w niematerialnej
przestrzeni mistycznej, zwykle podezas odbywajacych sie za-
$lubin. Ten wyrazny podzial na materialng i niematerialng
rzeczywistose podkresla gnostycka wymowe tych scen.
W takim ujeciu materia jako koncowy efekt dezintegracji boskiej
pelni jest czynnikiem znieksztaleajgcym, niszezacym rZeczywi-
sty, czyli duchowy obraz wszechrzeczy. Przenoszac zdarzenia do
warstwy nadrealnej, ezyli niematerialnej — ,,$wietlnej”, kazdy
obraz u Bielego odzyskuje swéj prawdziwy wymiar. A zatem
bohaterki noszgce cechy sofijne, ktére sg uczestniczkami mi-
stertum zaslubin, wlasnie wtedy ujawniaja prawdziwe oblicza.
W tym akcie realizuje si¢ bowiem podstawowe zadanie tych po-
staci jako hipostaz Sofii. Gnostyckiej dualistycznej zasadzie jest
podporzadkowana takze kompozycja samych scen o charakte-
rze hierogamicznym. Dominantg tych zdarzen odbywajacych
si¢ w przestrzeni realistycznej jest najczedciej groteska. Prze-
niesienie sceny do innego wymiaru, w ktérym role bohateréw
odgrywaja zjawiska Swietlne ,zastepujace” realne postacie,
a raczej reprezentujace ich niematerialne ,ja”, usuwa znie-
ksztalcenia i pozwala zobaczyé ,,prawdziwy” obraz odbywaja-
cego sig¢ misterium. Wydaje sie, ze owa dualna koncepcja pre-
zentacji scen zwigzanych z mistyka miltoéci przemawia za
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uznaniem Bielego za najbardziej ,,ortodoksyjnego”, ale i naj-
bardziej skomplikowanego sofiologa-mistyka sposrod trzech pi-
sarzy-symbolistéw, ktérych powiesci stanowia material ba-
dawczy tej pracy. W Srebrnym golebiu, Petersburgu i Kociu
Letajewie mamy bowiem do czynienia z symbolika, ktéra na
wielu znaczeniowych poziomach funkejonujacych w tych utwo-
rach wyraznie zdradza swoje Sotowjowowskie korzenie. Nie
swiadczy to bynajmniej o dokladnych paralelach pomiedzy
koncepcja autora Trzech spotkarn a literacks wizja Bielego.
Przeciwnie, wydaje sie, ze Biely juz na najwczeéniejszym etapie
swojej tworezosel odkryt owa demoniczng ambiwalencje obrazu
Sofii, do ktérej Solowjow dotart dopiero w ostatnich latach
swego zycia. Kluezem do odkrycia fenomenu Sofii-Wieczne;
Kobiecosei, ktéry w omawianych powiesciach zyskuje range
prawdziwie wieloznacznego symbolu, wydaje sie wlaénie du-
alizm, jako podstawa mistycznego doznania obecnoéci Zorzy.

3.2. TESKNOTA ZA OJLE.
KULT WIECZNEGO PIEKNA
W POWIESCIACH FIODORA SOEOGUBA

Synkretyczny charakter utworéw Sologuba, wynikajacy,
zdaniem badaczy, z umiejetnosci natychmiastowego reagowa-
nia tego autora na wszelkie nowe tendencje w literaturze®?,
utrudnia jednoznaczne wyodrebnienie czynnikéw, ktére bezpo-
srednio wplynely na wizje kobiecoici w powiesciach Meczgce
sny (Taxcensie cuwt), Maly bies (Menxuii 6ec) i Tworzona legenda
(Teopuman nezenoa). W tworezosci pisarza nie znajdziemy imion
Sofii-Madrosci Bozej, Zorzy, Dziewicy Wrét Teczowych, brak
takze wyraznych deklaracji mistycznych i zapewnien o Solow-
jowowskich inspiracjach, podobnych do tych, ktére w swoich
wspomnieniach umieécil Biely. Jednak z drugiej strony, w ar-
tykutach Sologuba mozna znalezé cale passusy, w ktérych po-
Jawiajg sie motywy, Swiadczace o fascynacji autora Mafego
biesa fenomenem Wiecznej Kobiecosci. Jednym z takich tek-
stow jest esej zatytulowany Jelisawieta (Enucasema)™. Sologub

52 . Biernat pisze, ze Sotogub byt tworea ,najbardziej chtonnym
1 nieustajgcym w przeszczepianiu zachodnioeuropejskich rozwigzan
na grunt rosyjski. Ze zrozumialych wzgledow nie byty to oczywigcie
propozycje dorownujace talentem czy oryginalnoécig Bielemu. Jednak
to wlagnie Sotogub jak najczulszy sejsmogral najszybciej reagowat na
wszystkie nowe zjawiska w literaturze” (E. Biernat, Poetyka rosyjskiej
powziesci symbolistycznej, Gdansk 1988, s. 139).

58 ®. Conory6, Envcasema, (w:) idem, Cofpanue couunenuii, Crazouri
u cmamou, t. 10, Cankr Ilerepbypr 1909, s. 129-132. Por. takze arty-
kul Jemonwt nosmos, ibidem, s. 174-176.
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omawia w nim swoje wrazenia zwigzane z ,kontemplacja”
portretu carycy Jelisawiety, ktorego wyjatkowosé, zdaniem
autora, polega na uchwyceniu przez malarza czegos$, co na-
zwane zostalo ,Wiecznym Obliczem” (,Beunsiii JIuk”). Cha-
rakterystyka postaci, ktorg znajdujemy w tym eseju, ujawnia3
ze mamy do czynienia z koncepeja kobiecosci postrzegane)
w kategoriach doznania niemal mistycznego. W opisie znajduja
sie bowiem okreslenia, odwolujgce sie do wizji Solowjowa i jego
,wyznawcow”: M Bor ITpexpacnas (...) Boccraer Kena —ue Math
(npyroit nontoc Jesa-Marts), — IOCHCAHA, coaepmeHHag...”"J‘.
Sotogubowska Jelisawieta — prototyp gléwnej bohaterki T'wo-
rzonej legendy — nosi takze cechy gnostyckie] Sofii: ,,u HA OH-
prom JIdIe Hellepe[aBaeMoe BhPAKEHUE HAJMHADHOIO BOCTOPTA.
M kaxercs, npuspax 6e3yMHOM VIBIOKM BBCPTACT B AMBHOE KPY-
JKeHHe, YHOCHT M KPY)KUT. M BAPYT HeT Hu yJIbIOKH, HU JHIIA, HA
YAMBUTENLHOH TAPMOHHMHU KPACOK, — M TOJBKO MY3BIKA. W TonBKO
THXHI B30D HeBGECHO-CUHUX a3, co3uaaronui Mup, Kak xKecTo-
KyIO U HexHYIO0 urpy. becnensuyio urpy. Cearyio”5 [podkresle-
nia — M.R.]. Powyzszy fragment zdradza dobrze znany sym-
bolistom gnostycki schemat: kobieta o niebiafisko-blekitnych
oczach wystepuje jako Barbelo — ogarnieta szalenstwem kre-
atorka éwiata materii, zaé sam akt stworzenia jest ruchem,
chaosem, bezcelowa, lecz éwieta gra. W innym eseju Sologu-
ba znajdujemy koncepcje oparta na przeciwstawieniu dwoch
wizerunkéw kobiecosci. Jest ona w swoich podstawowych za-
tozeniach bardzo bliska wizji Bielego oméwionej w rozdziale
poprzednim. Autor Malego biesa posluguje sie pojeciami
JAfrodyta”, ,Przepiekna Pani”, a takze wykorzystuje sj:osowg—
ny przez ,solowjoweow” podzial na ,hiebianski” i ,,ziemski”
aspekt Wiecznej Kobiecosci. W artykule tym czytamy: , Bestkuit
3naeT MUpHIeckn HexHoe ums Jynsuunen Tobo3ckoi, mpexpa-
cueiimeit us xennuy. Ee npenecty 3arMeBaioT kpacory ExcHer
[IpexpacHoil i odapoBanne HEOECHOH OYapOBATEIBHHLIBI — Adponu-
1. Besikast Ipexpacnas lama u Besikas Hesunnas Jlepa — TONBKO

54 Thidem, s. 131.
55 Thidem.
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nebecHbie u 3emuble Jiuku Jynsimuen” 8. W odréznieniu od mi-
stykow ,sotowjowowskiego wyznania” Sologub koncentruje
sie jednak wylacznie na owych latwiejszych do zdefiniowania,
ziemskich hipostazach Wiecznej Kobiecoéci. Obsesyjnie w calej
jego twoérczodel pojawiaja sie dwa Sciéle ze sobg zwigzane wi-
zerunki kobiet: , ksiezycowa” Lilith 1 ,,stoneczna” Ewa. O ich
wrzajemnej relacji i szezegblnej roli w procesie indywiduacji
mezczyzny mowi Gieorgij Trirodow, glowny bohater Tworzo-
nej legendy:

,,Beeria yenoBeKy AaroTes IBC XKEHBl, M Ja0TCS eMY 1B HCTHHBI
(...) Ilepsas >xena — nyuHas Meuta JIMIKT, OBESIHHAS THIIHHOK
W TaliHow, NOAOOHEIMH THIIHHE W TalHe MOrHIIBL. DTO BeyHas
Cecrpa, poisas 1 paiexas, TamHcTBeHHas [loapyra, nesepomas
CoyTuHua, BCeraa 30ByUIas ero B Aanekuil nytes. Bropas emy
weHa — conaeuHas, roaybas, sonotas Esa, Enucasera. D10 Bey-
Ha JIrobosuuna, dymkas, Ho bnuskas, [ocnoxa cro goma, Mars
ero jgerel, Bcerna BACKyWlas €ro K YCHOKOCHHI0. [Be Beumbie
WCTHHBI, J1BA TTO3HAHKA JaHkl yenoseky. OnHa HCTHHA — [TOHH-
mMaHue Jipuydeckoe. OHO OTpUUACT H pa3pyluaeT 3ACUIHWE MHD,
W HA BEIMKOJIENHBIX PA3BaJIMHAX €70 CTPOHT HOBBIH. (...) [py-
ras HCTHHA — I03HaHHe upoHuyuecKoe. OHO NPUHHMAST MUD 0
ronia”.

(Teopuman nezenda, cz. 3, s. 33-34)°%7

Wizerunek ksiezycowej Lilith jest o-wiele bardziej skompli-
kowany niz obraz slonecznej Ewy przede wszystkim przez
swoja programowag tajemniczosé i odrealnienie. Bohaterka tego
typu pelni w utworach Sologuba zazwyczaj funkeje inicjacyjna.
Taka role odgrywa pierwsza zona Trirodowa, a takze ksieZnicz-
ka Selenita z opowiadania [ea Fomuxa. Ich obeenoéé mozna wy-
tlumaczyé koniecznoécig przedstawienia pewnego etapu w zyciu
bohatera — zgodnie ze stowami Sologuba — pierwszego poziomu

56 Cyt za H. Yrexun, Ansdonca u Hynoyunes,(w:) ®. Conory6, Menxuil
bec. Jaxaunamenvnuya avel. Paccraser, Mocksa 1991, s. 14.

5T ®. Conory6, Teopuman rezenda, Miinchen 1972. Pozostate cytaty
pochodzg z tego wydania.
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poznania poprzez negacje®®. Zardwno Selenita, jak i nieznana
z imienia (a wiec tym bardziej zagadkowa) zona Trirodowa skla-
nia bohatera do odrzucenia realnego Swiata w poszukiwaniu
drogi ku urzeczywistnieniu marzen. Zwiazek z ksiezycowg Przy-
jaciotka jest zawsze krétkotrwaly: Selenita istnieje tylko w sen-
nym marzeniu Gotika, za$ ,ksiezycowa Lilith” z Tworzonej le-
gendy umiera przy porodzie syna Kirszy®, gdyz zgodnie z jej rala
powinna pozostaé w sferze marzenia i nigdy nie ,dotknaé” rze-
czywistodei. Trirodow okreéla te prawidlowosé nastepujaco:

., YXOIHT PAaHO OT YEJIOBEKA FOBOPAUIAS MUPY BEYHOE Hem. YXOIUT
OHa K MHBIM MHPaM U K Xenuxy HHOMY, JIHKYIONEMY 3a Tipe/ie/iam,
HEAOCTHMHMBIMHA (T Jep3aHuil dcnoncra’,

(Teopumasn nezenda, cz. 3, s. 34)

Odwieczny konflikt, istniejacy pomiedzy Lilith i Ewa, tylko
wybranym pozwala zrozumie¢ ich nieunikniong wspélzaleznosé:

w--.OTH JIBC HCTHHLI, HCCHHSAHHEIE H HCPA3/ICc/bHBIE, BEYHO
BpaxaeOHBl OHA IPYTOH, H BEYHO B TAHHOM, HEBEOMOM COH3EC
(...) Tomeko wH3penka KakoW-HUOYIB OJIHOH W3 HUX J4€TCH TOHHMA-
HHE HX H3BEYHOH pPOKOBOH BnuzocTh”.

(Tsopuman nezenda, cz. 3, s. 34)

Dlatego wiasnie w powiesciach Sotoguba losy wiekszoéci bo-
haterow splataja si¢ z losami kobiet typu ,,slonecznego”, ktore
uswiadomily sobie i zaakceptowaly fakt, ze , ksiezycowa” Lilith
jest ich alter ego, sobowtorem, siostra:

58 Sotogub, w mysl filozofii Schopenhauera, wskazywat na dwa
sprzeczne dgzenia czlowieka-kreatora: akceptujace, ceyli ironiczne,
mowigce $wiatu tek 1 tym samym odslaniajgce fatalizm zycia — i ne-
gujace, czyli liryczne, méwiace temu Swiatu nie i tym samym kreuja-
ce nowy upragniony §wiat, nieosiagalny hez ostatecznego przeksztal-
cenia starego Swiata.

5 Kirsza staje si¢ spadkobierca wyjatkowych, mediumicznych
zdolnoéci , ksiezycowe]” matki. Chiopiec zyje na pograniczu dwdch
swiatéw i dysponuje wiedzg niedostepng ,zwykiym” ludziom.
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wlyneuntero mobat, — rosopuna Enucasera, — Ho noqsora KASHA
MPHHAIECKHT ANBIOHCE, CTAHOBSILEHC ,Hynbuﬂﬂeefo”.
(Teopumas nezenda, cz. 1, 5 234)
Taka koncepcja bohaterki, ktéra harmonijnie lgczy W sobie
atrybuty cielesnogci i duchowosci, moze sugerowaé, ze W 11.t\jV0j
rach Sologuba mamy do czynienia nie tyle z bezpogrednimi
wplywami Solowjowowskiej doktryny mistycznej, co z dazdca
do znacznych uproszcezen tendencjg sofiologiczna, zmodyﬁk_o“
wang wyraznymi oddzialywaniami tak zwanego ,,prerafaehc-
kiego wzorca”, funkcjonujgcego w europejskiej sztuce przgio-
mu wiek6ws?. Analiza tekstow powiesei Meczqcee sny, Maty bes,

60 Takie zestawienie réanych obszarow sztuki dyktuje sama epoka
konca XIX i poezatku XX wieku. Wzajemne przenikanie tendencll
obeenych w, zdawaloby sig, odleghych dziedzinach twérezosei jest fak-
tem niezaprzeczalnym i stanowi ceche charakterystyczna teg® okre-
su. Owezesne dazenie do syntezy réznych gatunkow sztuki, zdaniem
J. Westa, pozwala na calosciowe rozpatrywanie nurtow literac .”fh
i malarskich epoki symbolizmu. (The nabis and the younger gyrmbolists
in Russia, (w:) Symbolism and after, Worcester 1992, s. 4). Bardzo Wy-
razne wplywy tworczosci prerafaelitow, a takze malarzy z teg© kregu
na europejska sztuke przelomu wiekéw nie ominety takze ROSI.
Wérod dowodow potwierdzajacych obeenoéé tego nurtu mozna Wy
mieni¢ choéby fakt duzego zainteresowania pracami teoretyka prera
faelitéw —~ Johna Ruskina. To oddzialywanie angielskiej sztuki na sro-
dowiska intelektualne Moskwy 1 Petersburga szeroko komfx’ntovf"riIr
na przyktad Biely, piszgce o recepeji malarstwa prerafaelickieg©; ktora
w jego przypadku miala miejsce juz w latach 1897-98. Zrodtem Wi€-
dzy i inspiracji artystycznej byly miedzy innymi ,intelektualne ucsty
z Olga Michajtowng Sotowjowa (bratows Wladimira Sotowjowa).
W czasie tych czestych spotkan dyskutowano o religii i mistyce, 9ma-
wiano ttumaczone przez Sotowjowa prace Ruskina, a takze analizo-
wano plétna jej ulubionych malarzy: Rossettiego i Burne-Jonesa, KO-
rych reprodukeje publikowato wéwezas niemieckie pizmo Jugend
i brytyjskie ,,Studio” (A. Bensiit, Cobpanue covunenui, BocnomuHaHUA
o Bnoxe, Mocksa 1995, 5. 18; A. Benutit, Ha py6esice deyx cmoremul,
Mocksa 1989, s. 353) Wiele prac wspomnianych artystow, a takze Mil-
laisa, Hunta, Morrisa oraz zwiazanych z nimi Moreau, Puv1s-% Ia-
vannesa, Ransona i Waterhouse’a za poérednictwem przysytanel Ub
przywozone] z Zachodu ,, modnej” oheej prasy, a z czasem surnalisty ki

rodzitej bylo znanych w artystyeznych kregach inteligencji rosyjekiej.
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Tworzona legenda oraz opowiadaii Jea I'omuxa i Piekno (Kpa-
coma) wskazuje na bardzo wiele formalnych i tematyeznych
zbieznosci, faczacych proze Sologuba z malarstwem prerafaeli-
tow®!. Nie oznacza to bynajmniej, ze utwory Sologuba zupelnie
pozbawione sa innych wizerunkéw kobiecych, charaktery-
stycznych dla epoki przelomu wiekow. Istniejg prayklady wy-
korzystanych przez pisarza popularnych wéwezas schematow
kobiety-modliszki (Kpacrozyban zocmus) czy wulgarnej bohater-
ki, zadajacej wylacznie cielesnych podniet (Warwara z Malego
biesa). Jednak wydaje sie, ze 53 to obrazy wystepujace stosun-
kowo rzadko, wprowadzone przez autora najezesciej jako kon-
trast dla bohaterki w, umownie nazwijmy to, »prerafaelickim”
stylu®®. Wizerunek kobiety w takiej konwencji wydaje sie
w utworach epickich Sotoguba dominujacy i bardzo trwaly,
W 1903 roku w czasopi§émie ,,Hoselii nyts” (nr 6, 7) ukazal sie artykut
R. Muttera pt. Poccemmu, Bepu-Hacone u Yome. Wiele miejsca malar-
stwu poswiecal takze wydawany od 1898 roku ,Mup uckycersa” oraz
HHCKyCeTBO M xyaoxecTBeHIAs npoMbliuieniocts”. Zob. E. Bopucona,
T. Crepunn, Pycexuti modepr, Mocksa 1994, s. 39-45.

81 Bractwo prerafaclitéw zalozone zostalto przez pieciu malarzy
brytyjskich: Dantego Gabriela Rossettiego, Johna Everetta Millaisa,
Williama Holmana Hunta, Edwarda Burne-Jonesa i Williama Morri-
sa. Jednak ze wzgledu na wplyw, jaki wywarli na innych artystow,
mianem sztuki prerafaelickiej przyjeto sie zwyczajowo okreslaé takzo
obrazy uczniéw i kontynuatoréw tej konwencji malarskiej (miedzy in-
nymi: Edwarda Hugesa, Georga Fredericka Wattsa i Johna Williama
Waterhouse’a). Zob. Ch. Wood, The Pre-Raphaelites, London 1981,

6% Zob. T. Hosukosa, Pycekue cumeonucmol u anznugickue npepaga-
arumsl, ,Bonpocer nuteparyps” 1993, nr 1, s, 136-137. Podjete przes
badaczke proby poréwnawezej analizy poezji symbolistow kregu
Wiadimira Solowjowa oraz dziel malarzy prerafaelickich pozwolity
wskazaé na liczne podobienstwa pomiedzy tymi obszarami sztuki.
Nowikowa zauwaza jednak podstawows rozbieznogé miedzy nimi.
Kryje sig ona w odrealnieniu obrazu Wiecznej Kobiecogei w utworach
poetéw-symbolistow. Niebianska Zorza nie schodzi 2 WYLZyn swojej
czystogei 1 doskonatosei ku swemu wyznawey. Jedynie we énie udaje
sie mu przekroezyé bariere realnego dwiata i zblizyé sie do niej. W od-
réznieniu od bohaterek Sotoguba, Wieczna Kobiecoéé utrwalona
w poezji jest obrazem abstrakeyjnym, idealem poety marzgcego
0 harmonii §wiata.
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przetrwal on bowiem nawet w epigonskiej powieéci Zakli-
naczka wezy (3axaunamenvuuya smeii).

Czym zatem jest 6w ,prerafaelicki wzorzec”? Estetyka pre-
rafaelitow i malarzy z ich kregu opierala sie na renesansowym
kulcie ciala ludzkiego, bedacego metaforag piekna Swiata. Zré-
del inspiracji poszukiwali artyéei w obrazach Michata Aniola,
Sandro Botticellego i poezji Johna Keatsa, gdzie ,,Piekno jest
prawda, a prawda Pieknem ™. Strona formalna prerafaelickie-
go malarstwa nawigzywata do odrodzeniowego fresku i krélu-
Jjacego powszechnie realizmu, natomiast tematyka znacznie
odbiegala od obowigzujgcych wowezas schematéw, proponujac
nowe obszary emocjonalnych doznan. Porzuciwszy pozytywi-
styczny dydaktyzm, artysci uczynili centralnym punktem sztu-
ki kobiete, jako uciele$nienie pieckna i tajemnicy. Jest to prera-
faelicki lejtmotyw i znak rozpoznawezy. Prerafaelicka muza
— bohaterka opowiesci biblijnych, éredniowiecznych legend ar-
turianskich, szekspirowska Ofelia czy bagniowa najada, nimfa,
lesna boginka lub wiedzma, zdaniem Waltera Patera, krytyka
i teoretyka tej grupy ,like the Vampire she has been dead many
times and learned the secrets of the grave”%.

Zgodnie z przyjeta estetyka, w kobiecie wyrazone zostalo
pi¢kno i harmonia §wiata, podporzadkowane wiecznemu cy-
klowi Matki Ziemi. Artysci poprzez swoje prace odrzucili pru-
derie i zaklamanie epoki wiktorianskiej, wstyd ciata uznajacej
za dogmat. Nagie lub prawie nagie prerafaelickie pieknosci, ni-
czym boginie promieniejace naturalnoécia, czystoscia ducha
1 ciala, byly dla wspélczesnych obyezajowym wyzwaniem65.

63 Prerafaelici, Warszawa 1989, s. 6-9.

64 Por. J. Milner, Symbolists and decadents, Paris 1971, s. 10;
R.L. Delevoy, Symbolists and symbolism, New York 1982. Szezegéto-
we studium na temat estetyki prerafaelickiego malarstwa mozna zna-
lez¢ takze w Internecie (www. webmagic. com, The pre-raphaelite col-
lection, 1997).

% A. Nowakowski podkregla, 7e tak zwany , wzorzec prerafaelicki”
to wizerunek kobiety przedstawionej jako posta¢ widmowa, prawie
bezcielesna. Trudno zgodzié¢ sie z tg opinig. Przecza temu same plot-
na prerafaelitow. Uduchowione, jakby nieobecnie sa na nich jedynie
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Prerafaelicki realizm jest wiec realizmem bagniowym, podobnie
jak proza Sologuba, gdzie tradycjonalizm formy lgczy si¢ z ma-
giczna symbolika postaci i krajobrazu. Ten charakterystyczny
dla obydwu obszaréw sztuki stylistyczny dualizm podkresla
niepodzielnoéé sfery realnosci i sfery fantazji, jest synteza rze-
czywistosci i marzenia. Wydaje sie, ze wlanie owo polaczenie
tradyeyjnego (wyrastajacego z pozytywizmu) podejscia do
formy z modernistycznymi motywami stanowi szezeg6lna
plaszezyzne analogii malarstwa prerafaelitow i prozy Sologuba.

W obrazach prerafaelitéw organicznie 1acza sie tematy re-
ligii i milosci. Jednak motywy religijne sa raczej pretekstem
do ukazania hohaterki jako istoty nalezacej do innego Swiata,
majacej kontakt z innym wymiarem. Taka konwencja wiaze sie
z uczuciowoécia i emocgjonalizmem tych plécien. Sam obraz jest
mitosnym hymnem, a przedstawiona na nim kobieta to bogini
miloéci. Ten sam schemat obserwujemy w utworach Sotoguba.
Bohaterki jego prozy: Anna z Meczgeych snéw, Ludmila z Male-
go biesa, Jelisawieta i Ortruda z Tworzonej legendy czy Hele-
na z opowiadania Piekno to wspaniale kobiety, ktore kryja
w sobie jakas tajemnice. Pod$wiadomoéé podpowiada im, ze sa
obce na ziemi, na ktérej zyja. Oddalenie tych postaci nie mani-
festuje sie jednak wylgeznie odmiennoscia w sferach ducha.
Cho¢ sa one istotami z krwi 1 kosci, zywym a nie abstrakceyj-
nym obrazem, to ich doskonata cielesnoéé jest takze jak gdyby
obca. Opisy ich opalonych lub posagowo bialych, harmonijnych
cial, prostych, lecz egzotycznych strojéw kojarza sig chyba naj-
bardziej z legendami o mieszkancach mitycznych wysp szcze-
liwych. Tesknota pisarza ku krajom odlegtym od ponurej ro-
syjskiej prowincji wyraza sie nie tylko istnieniem niemal

spojrzenia modelek. Szezegdlng ,prerafaelicky” atmosfere oddalenia
artyéci uzyskuja takze przez rekwizyly i pozy, a nie przez zanegowa-
na cielesnoéé swoich muz. Na plétnach Rossettiego, Millaisa, Hunta,
Waterhouse’a 1 innych artystéw z tego kregu walory zewnetrzne ko-
biet sg jednakowo wazne jak ich duchowo&é. Inne podejscie przeczy-
loby zalozeniom sztuki prerafaelickicj, pojmujgcej kobiete jako czese
natury. Zob. A. Nowakowski, O wzorcu prerafaelickim w symboli-
stycznej poezji Mlodej Polski, ,Ruch Literacki” 1987, nr 4-5.
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rzeczywiste] krainy Zjednoczonych Wysp z Tworzonej legendy,
lecz wlasnie karnacja bohaterek, bujng ornamentyka, wyszuka-
nymi ozdobami i zmyslowymi aromatami potudnia®. Podobnie,
prerafaelickie wizerunki kobiet, niezaleznie od ich charaktery-
stycznego oddalenia od rzeczywistosci, poprzez wyeksponowa-
ne piekno cial napetniajg obrazy uczuciem i zyciem. Muzy So-
toguba sg jak epifanie poganskiej bogini przeniesione z odleglej
przeszloéei. Trywialna i brutalna rzeczywistosé nie zakioéca ich
wewnetrznego spokoju. Drugoplanowe bohaterki powiesei wy-
daja sie przy nich szare i pospolite, skazone pietnem cywiliza-
¢ji. Sotogubowskie postacie emanuja mocg niedostepng dla
zwyklych émiertelnikow. Piekno duszy odbija sie w harmonii
ich cial:

,,OHa cTOANa nepe HUM B TOPIKECTBCHHOH HATOTE CBOCH, BEYHAA,
ApeBHsis, — 1 Gbiya COBEPHIEHHA, ¥ HEYET0 ObLIO Ul HEE KeNaTh .

(Taoicenvie cnoi, s, 409)87

Heroiny Sologuba stojg poza dobrem i zlem. Nawet jesli do-
prowadzaja do zbrodni (za sprawa Anny Login z Meczgeych
snow zabija Motowilowa, a Astolf z Tworzonej legendy przez
Ortrude morduje hrabine Margarite Camai), stanowig dla nar-
ratora i bohaterow prawde bezwzgledna. Podobnie jak natura,
tak i one nie podlegaja ocenom:

,— Yrto %, ona gobpad? [...]
— Her. M e snas. Ona Tak, caMa no cebe. C Hel, Kak ¢ caMum
coBOr — TONBKO € XOpowHM cobor”.

(Tascenvie cubt, 5. 357)

7 idei bohaterki jako ucielesnionej archetypowej Wiecznej
Kobiecoéci wywodzi sie¢ prawdopodobnie szczegdlna koncepcja
jej wizerunku. W kolejnych powiesciach znajdujemy wciaz te

86 Pisarz byt zdeklarowanym amatorem wonnosci i perfum, o czym
wspomina Biely (Havaro gexa, Mocksa 1990, s. 484).

67 @, Comory6, Tasicensie cnot, Canxr [erepSypr 1909. Pozostate cy-
taty pochodzg z tego wydania.
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sama kobiete. Anna, Ludmila, Jelisawieta, Ortruda - wszyst-
kie one zdajg si¢ mie¢ jedno oblicze, 6w ,,Beunsiii JInk”. Sotogub
unika opisu ryséw twarzy, cho¢ wiele miejsca zajmuja w jego
utworach rozwazania na temat urody cial bohaterek i przy-
miotow ich ducha. Pisarz tworzy tym samym wizje niepodle-
gajacego klasyfikacjom, uniwersalnego piekna. Analogiczna
tendencje mozna zaobserwowaé na obrazach Rossettiego i Wa-
terhouse’a. Malarze na swoich ptétnach umieszczaja weiaz te
samg postac kobieca w réznych magicznych sceneriach, pozo-
stawiajac ja sama, niezmienna i wieczng®®. Prerafaelickie ma-
larstwo jest bowiem odkryciem kobiecej §wigtosei, to znaczy
metafizycznej wspdlzaleznoscei miedzy zyciem, kobieta, natura
i boskoscia.

Symbolika zwigzana z kultem kobiecosci w prozie Sologuba
ujawnia sie bardzo wyraznie poprzez kompozycje pejzazu. Cie-
lesna doskonalo3¢, réwnoznaczna z pierwotnym, dalekim od cy-
wilizacji pigknem, wigze sie bezpoérednio z przyroda. Za jej po-
srednictwem zostaje zaakcentowana przynaleznogé bohaterek
do obszaru natury. Dlatego tez bardzo czesto Sologub, podobnie
Jjak malarze prerafaelici, umieszcza swoje muzy w specyficzne;
sceneril, ktora staje sie charakterystycznym wzmocnieniem sym-
bolu. We wszystkich znaczacych scenach kobieta prezentowana
jest na tle wieczornego lub czeéciej nocnego krajobrazu, pray
swietle ksiezyca. Nieodlacznym skladnikiem tych scen jest takze
woda (strumien, rzeka, morze) lub wilgoé (mgta, opary) oraz las
(gaj, sad, ogr6d™). Romantyczna dekoratywnoéé, eksponujaca

%8 W przypadku malarstwa Rossettiego mozna méwic o dwéch wi-
zerunkach kobiecych: Liz Siddal i Jane Morris. Muza Waterhouse’a
byla jego siostra Jesiea i zona Mary Somerville, a takze Muriel Foster
1 Beatrice Flaxman, jednak artysta najezesciej domalowywal bohater-
kom swoich plocien weiaz te samg twarz, ktéra byla produktem jego
imaginacji. Por. A. Hobson, The art and life of J. W. Waterhouse, Lon-
don 1980, s. 20, 153.

69 Zdaniem Samuela Ciorana, w sztuce rosyjskich symbolistow
ogréd funkcjonuje jako obraz powrotu niebianskiej muzyki do kréle-
stwa ziemskiego. Ogrod, ktéry, wedlug literaturoznawecy, jest mode-
lem Raju, okazuje si¢ §wiatynia spotkan poety z Wieczna Kobicco-
gcig, zas natura niesie obietnice transcendentnego pojednania. Por.
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pewne elementy krajobrazu, nawiazuje, jak sie wydaje, do gle-
boko ugruntowanej w tradycji symboliki, siegajacej swymi ko-
rzeniami matriarchalnych agrarnych kultéw Terra Genetrix™.
Ten ujawniony w sztuce kompleks Wielkiej Bogini operuje,
oprocz czystego symbolu kobiety, wyrazonego bezposrednio
w obrazach jej nagiego ciala, takze calym ciagiem pojeé zwigza-
nych z kobiecoscia w sposéb poéredni. Do takich znakéw nalesg
wlasnie woda, ksiezyc i ziemia, a takze ptak wodny (zuraw, ges,
kaczka i labed?), pszczota, ropucha i waz?. Obecnodé niekto-
rych z nich w prozie Sologuba wydaje si¢ wskazywaé, e sg to
motywy, stanowiace aspekty tego samego symbolu, ktory od-
woluje sie do prastarych kultow Wielkiej Bogini™.

Do znakéw najezesciej reprezentujaeych podlegajaca rytmom
natury zasade kobieeg nalezy ksiezye. Nosi on w sobie wiele sko-
Jarzen z motywem Wiecznej Kobiecosci jako symbol dualizmu
przeciwienstw swiatla i ciemnosci. W odréinieniu od dziennej
(meskiej) energii stonica reprezentuje on energie nocy. Ksiezyc
Jest wyznacznikiem biologicznej cyklicznogei, gdyz sam przeja-
wia sig w fazach, ktore odpowiadajg okresom zycia Wielkiej Ma-
cierzy (Dziewicy, Matki, Staruchy). Jest to symbol nie tylko
zmiennosci, plodno§ei i urodzaju, ale takze podéwiadomoégei, in-
tuicji, magii czy wreszcie szalenstwa. Silnie rozwiniete w kregu
wplywow tradyeji Srodziemnomorskiej kulty lunarne — zwigzane
idem, In the symbolist’s garden: An introduction to literary horticyl-
ture, ,Canadian Slavonic Papers” 1975, nr 1 (XVID).

0 Obecnoéé w tworezosei omawianych artystow motywow wywo-
dzgceych si¢ bezposrednio z kultu Wielkiej Matki mozna tlumaczyé
powszechnoscig wystepowania Sladéw symboliki lunarnej i wodnej we
wszystkich niemal pézniejszych astrobiologicznych systemach religij-
nych. Owe motywy sa obecne w kultach Kybele, Izydy-Astarte, Heka-
te, Demeter, Rei i Hery, celtyckicj Danu, a takze w chrzescijanstwie,
gdzie Madonna bywa czesto przedstawiana z pétksiezycem pod sto-
pami. Por, M., Eliade, Historia wierzen i idei religijnych, t. 1-8, War-
szawa 1995; idem, Mity, sny i misteria, Warszawa 1999, s. 191-239.

" Bardzo szeroko o symbolach w kultach neolitycznych pisze
A Wiercinski, Magia ¢ religia. Szkice z antropologii religii, Krakow
1997, s. 185-206.

2 Por. J. Zylitiska, Kaplanki, amazonki, czarownice, Warszawa 1979,
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z Dianag, Tanit, Astarte, Febe - stawiajg znak réwnosci miedzy
czczong boginia a jej astralnym symbolem™. Fascynacja ksiezy-
cem zostala zaakcentowana najsilniej we wspomnianym opowia-
daniu /lea Fomuxa, w ktorym gimnazjalista przechodzi magiczna
inicjacje w patacu ksiezycowej krélewny. Selenita™ przeprowadza
tytutowego Gotika z krainy jasnego i beztroskiego dziecinstwa do
mroeznego obszaru zmystowej podéwiadomosgei. Wszystkie atry-
buty bohaterki odpowiadaja funkcjonujacemu w tradycji wize-
runkowi bogini lunarnej: jej glos przypomina plynaca wode (,,Ee
TOI0C 3BEHEN, Kak cTpys B pyune...”), zwiewna ziclonkawobiala
szata ozdobiona jest gwiazdami, a nocna wedrowka do ksiezyco-
wego palacu Selenity prowadzi przez wilgotna lake. Réwnie zna-
czgea, chod nie tak oczywista, jest obecnosé tego symbolu w po-
wiesciach Meczqce sny 1 Tworzona legenda. W tych utworach
ksigzyc i noc kierujg zarowno poczynaniami bohaterek, ktére
staja sie nieéwiadomymi kaplankami prastarego kultu, jak
i losem bohateréow bezwolnie spelniajacych ich rozkazy. Krajo-
braz zmieniony przez ksiezyc w przestrzen oniryczng wplywa
na emocjonalne stany bohaterow, co ilustruja ponizsze cytaty:

»Kazanock, 4to Mecs 0exan o sely, a Bece 0CTANBHOE, U JOPOra,
M JIEC, W JIYHA H CaMBIC TYYKM OCTAHOBMIIMCE, OUAPOBAHHLIC 3es1e-
HBIM TAHHCTBEHHBIM CBETOM, 3aCMOTPEIHCE Ha BOALICOHEIH ber”.

(Taocenvie cust, 5. 334)

»Ho B HeDe, NYCTBIHHOM H THXOM, 3€JIEHBbIH JHCK JIYHBI BUCCTH,
MEPTBBIA M 3J00HBIH, U JECHUT AYITY MEPTBRIMH IydamMu (...)
IMycreiust HeDec, U MepTBast JIYHA C MEPTBOIO YNBIOKOK H XONO-
JIHBIM CBETOM, (...) TOBOPHIIH, YTO KOLIMAp, TOMHBILIHH B JIETCTBE,
Tereps chbIBacTCS .

(Taowensie cubl, s, 388)

™ Por. W. Kopalinski, Stownik symboli, Warszawa 1997.

™ Imie Selenita pochodzi od greckiego stowa Selene, oznaczajace-
go ksiezyc. Nalezy doda¢, Ze nazwy ksiezyca w wiekszoscl jezykow sa
rodzaju zenskiego, co zdaje sie podkreslac omawiany aspekt symbolu.
Por. W. Kopalinski, Stownik symboli.
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Zielonkawe $wiatlo ksiezyca jest kolejnym wspélnym moty-
wem, nalezgcym do kanonu prerafaelickiego i do érodkéw wy-
korzystanych przez Sologuba. Ujawnia ono magiczne zdolnoéei
bohaterek. Podobnie jak na obrazie Waterhouse'a Magiczny
krag (Magic Circle), na ktérym kobieta w éredniowiecznej
sukni, noca, przy ognisku odprawia jakies tajemne rytualy, tak
pod zielonkawym §wiatiem ksiezyca, bohaterki Sotoguba, we
Snie lub w tanecznym transie, weiaz odnajduja odlegle wspo-
mnienia obrzedéw kojarzacych sie z poganskimi §wietami ku
czel Wielkiej Bogini™. Marzenia Jelisawiety, Ortrudy, Anny
i Ludmily dotycza udziatu w magicznych korowodach, wicca-
nistycznych praktykach i czarach. Bohaterki wszystkich
omawianych powiesci powtarzajg rytualne gesty i znaki:

,»0na [Ortrnda — M.R.] wisicana u X1onana MepHO Na{0Hb JIaf0HbIO
MaNCHbKHX pyK. BOMHBI mieckannce 0 ¢@ TOHKHE MUIIBIE HOIH,
XOIIO/IHDLIC BOMHEI PABHOYIIHEIC K OCANOH 3eMHON KpacoTe, M OHOH
TOJILKO [OKOpHBIE BhICOKOR Ouapoparensuune (...) M Owin ene
BHJTHM Y3KE 3aHECCHHLIH Haa MupoM cepn Ouaposarensamimt (...)",

(Teopumas nezenda, cz. 2, . 277)
,»CanocTHeIe MeaTanus nponocHnuce 8 ee [Jeleny — M.R.] romno-

BE, — MEHTAaHHA O Ge3rpemHnix gackax, (...) O HECTBIIMBAIX
XOPOBOAAX HA OPOMIEHHBIX CHAL0CTHONH pocol myrax (...)".

(Kpacoma, s. 510)77

5 Por, J. Tomasiewicz, Stare religie nowej ery, ,Nomos., Kwartalnik
Religioznawezy” 1994, nr 5/6, s. 93.

76 Termin wiccanizm pochodzi od wicca (staroangielskiego wicce)
i oznacza kobiete madra madroécig niedostepng dla ogétu lub po pro-
stu czarownice. Wiccanizm akeentuje biegunowosé Swiata, czezac po-
dwdjne Bastwo: Boskiego Krdla (identylikowanego ze stonicem) i Bo-
ginig — Wielkg Matke (utozsamiana z ksiezycem lub ziemia), przy
czym to pierwiastek kobiecy jest dominujacy. To Bogini jest wieczna,
ona daje zycie Bogu — swemu mezowi i synowi zarazem.

T ®. Conory6, Meaxuii 6ec. 3axnunamensuuya smeii. Paccrase,
Mockea 1991.
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»— Ecan 51 sl xuna B CpeJlHUe Beka, — CKasata oHa, — 9 Obl JieTana
Ha Trabam Kaxayro HOUb H BO BCAKYIO HOTONY. A THEM, MoJojas
U npexpacHas KoNAyHEs, A Obl 1wia Gocast 10 BONOTHEIM TOMKHM
Tporam cobnpars wapojelitsle Talinsie Tparsl, Haknukas Ha crpa-
Hy MOIO JO%E, # 1174 B51 Ha BRICOKHI XONM, H TaM KPYHHIACE OBl
B HEHCTOBOI misicke. F sxrnu OBl MEHS NOTOM HA KOCTpE, a 4 OBl
BLITA OT HecTepmuMol Honu, ¥ cMesnack Obl. A TCHEphL KTO
3AMUIETET, KTO TIOBEIET JapoIeiiHble XOpoBoasl” .

(Teopumasn rezenda, cz. 2, 8. 71)

V1 BADYT BCe BHEIDHEE W YYIKIOC NOTACo, H 3aMEPIIC BOKPYT:
H 3BYKH, 1 cBeT (ksiezyca — M.R.), ¥ yapsl, — BCe NOHECTOCH OTTY-
&, TiIe CTOANA ¥ KaIuTKH AHna” .

{(Tancenvie cuot, 8. 335)

,»Cectpot (Rutitow — M.R.) 6bu1H MOJIOABI, KpACHBEL, rojloca UX
3BYUAIM 3BOHKO M AMKO — BeABMEI Ha JIBICOH rope nozasuaoBany
Brl aTOMY XOpoROAY .

(Menruti 6ec, s. 135)78

Cykliczny charakter faz ksiezyca oraz wplyw na zmiany na-
ziemnych wod taczy to cialo niebieskie bezpoérednio z pojeciem
wody, niosgcym w sobie symbolike ciggloéei proceséw natury,
a wiec zycia. Elementem stanowiacym szezegolne polaczenie
motywu lunarnego i wadnego jest postac rusalki, ktéra w po-
wie§ciach Sologuba ukazana jest zawsze w tej samej konwen-
¢ji. Podlegajaca prawom nocy, nie moze ujrzeé dnia i slofica,
ktore ja zabija. Jako poddana rytmom ksiezyca, ujawnia swoja
zmiennosé, placzgce 1 Smiejgce sie jednoczesdnie:

HHsaanu 1onocunuck GONTIHBLIE 3BYKH PEKH H MEIBHHIHOI 3a-
NPYARI, — TaM 3BY4HO JIeTieTana, H CMeAIach | rlakana Decrokoii-
Hast pycanka, H 3eJeHsle Hajl OeIbIM TEIOM PA3MEeTaTHCh KOCh

(Taowcenvie cuvt, s. 145)

8 Ibidem. Pozostale cytaty z Malego biesa pochodza 7 tego wydania.
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We wszystkich powiesciach Sologuba rusatka przedstawia-
na jest w kontekscie skojarzen ze ,stonecznag” bohaterka, naj-
czescie] jako jej alter ego — najmroczniejsza ze stron jej natury,
taczaca radosé zmyslowego przezywania nocy z tragizmem
modliszki, gubiacej swych kochankéw. Postacie ksiezycowych
rusalek i ,slonecznych” bhohaterek dopelniaja sie wzajemnie.
Rusalka, pozbawiona atrybutéw realnej, dziennej rzeczywisto-
Sci, staje sie fantazja bohalera-mezezyzny na temat ukrytych
pierwotnych instynktow kobiety (Jelisawiety, Anny, Ortrudy,
Ludmity™), ktéra wabi i gubi mezezyzn:

HIlcckyunit, THXHI CMEX pYCATKM 3a OCOKOI TOH JYHOK
CHHBAJICH C THXHM, CIaJIKHM CMEXOM HOYHOH 049apOBaTCABHHLBL,
Y KOTOPOH TWIAMEHHBIC 0UM, NLUIAIOLME YCTa, M CBHTOC H3 OCHbIX
ornei obHamexnoe Tero. Be miamennoe Teno 0bU10 nogodHo Teny
EnucaseTsl, M YePHBIC MOHMH 7143 HCBCAOMOH Yapoaeiku Gnutn
TOJ00HBl CHHHM MONHuAM EnvcaseTrneix ras’ .

(Teopumasn nezenda, cz. 1, s. 244)
»AHHA OTECPHYNACK, M THXOHEKO 3ACMEANAch. XONOJA0M IOBEANO
na Jloruna. IlpunoMHuics eMy cMex pycankd Ha MElbHHRUHOH

3ANPYIE, TOT CMEX, KOTOPBIH CIBLINIATCSH MY B OIHY M3 €ro THKe-
JIBIX HOueit”.

(Tsioceante crpl, s. 306)

W Malym biesie mamy do ezynienia z sytuacja nieco inna niz
w pozostalych powiesciach Sotoguba. Co prawda rusatka nie wyste-
puje tutaj jako odrebna postaé — drugie ,,ja” slonecznej bohaterki, po-

jawia sie jednak w scenie wyraznie nacechowanej perwersyjnie,

w okreslony sposéb wartosciujge sadystyezne sktonnoéei Ludmily:

»» JJEOTIMHITA CTAJIA KOJICHAME MY HA KHBOT U DYKAMH IIPHKANA €r0 K 01y,
Cara orgagano BoiOusasncs. JIIOAMUIA 09T IPHHANACE IEKOTATE €T0.
Caluuil 3BOHKHH XOXOT CMeLIHBaics ¢ ee xoxotoM (...} Oua, xoxoua, ynana
Ha noJt. Caruta sekounn ma gorw. O 0BT KpaceH M pasiocagoBaH.

— Pycanka! — xpuxuyn om.

H

A pycanka Jexana Ha Oy M Xoxorana .

(Menxuii bec, s. 157)
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»(...) 3aCMOTpENHCE Ha MHYIO IUTCYHBIO, HTPAIONIVIO C BOJIHAMH.
3ani060BaHCh CTPORHOCTRIO e ofHaxkerHoro Tena (...) Haneren
NOpLIB BHE3ANHOro Betpa. Cronuncs 6en0-po3ossil mapyce. Kpaii
noaxy yepnuyn sony. Jlonka onpoxunynace (...)

= O, — ckaszana Oprpyga, — HecyacTHA KaKas CTana Terneps !
U emex Mo# rybut ” |podkreslenie — M.R.].

(Tsopumas nezenda, cz. 2, s. 278)

Staly element przywolanych scen — woda, ktéra jest sym-
bolem zmiennogei, nieograniczonogci, Zrédlem zycia i oczysz-
czenia, podobnie jak ksiezyc, stanowi epifanie zasady zen-
skiej. Aktem polfaczenia zywiotu ze zmyslowogscia bohaterki
Jest scena burzy w Tworzonej legendzie. Przez zew morza
i ,0dpowiedz” Ortrudy manifestuje sie ich immanentna jed-
nosé:

»IIpH APKHX BCTIBIMIKAX MONHWE WX GUM3KHH, rIeHHbH cBer,
Ka3anoch, MEPKHYJ, M Teno OpTpyAL! CIOBHO 3ar0paioch 3eIeHO-
BATHIMM M CHHEBATBIMH OTHAMH. (...} nonsina OpTpyna, uro (...) ro-
Joca Oypw 3pany ce. JHKHI BOCTOPT BHE3ANNO TOAHMI CE C 110-
crenu”.

(Tsopuman nezenda, cz. 2, s. 69)

Szczegdlnej wymowy nabiera w kontekécie owej tozsamoécei
kobiety i wody nocny ekstatyczny taniec krélowej Ortrudy.
Naga, przywrocona naturze kobieta tanczy w morzu, w rytmie
fal. Owo falowanie — symbol eyklicznej zmiennoéei — ponownie
odnosi si¢ do pojeé¢ utrwalonych w tradycji jako jednoczegnie lu-
narne i zenskie. Niezwykle czeste kapiele prerafaelickich muz
1 bohaterek Sologuba nawiazujg bezposrednio do mitycznych
wodnych igraszek bogin ksiezycowych®, ktére tg droga odzy-
skiwaly dziewictwo. Jest to wiec takze rytual o charakterze
oczyszezajacym. Wydaje sie, ze jest on u Sologuba aktem z po-
granicza mistyki, szczegdlnym powrotem do tona, zjednoczeniem

80 Zob. W. Kopalinski, Stownik symboli; J. Cirlot, A dictionary of
symbols, London 1962.
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z natura®. Zaréwno u prerafaelitow, jak i u Sologuba kapiel po-
siada jeszcze jeden aspekt znaczeniowy. Podcezas gdy wodne
harce pierwszoplanowych, , boskich” bohaterek (zaréwno lite-
rackich, jak i malarskich) maja charakter ,czysty” i sa forma
komunii z zywiolem, kapiel innych kobiet, ktére nie majg
w sobie owego idealnego pierwiastka, jest jedynie aktem kusi-
cielskim. Ilustracja moze by¢ tu obraz Waterhouse’a Danaidy.
Kapigce sig corki kréla Danaosa, morderczynie swych mezow,
sg wylacznie kusicielkami dla pozostatego przy zyciu Linkeusa.
Jedynie jego Zona — Hypermestra (ktéra go ocalila) emanuje
czystoscig 1 absolutnym pieknem. Podobnie, rzeczne ablucje
siostr Wali i Warii z Meczgeych snéw maja zupelnie inne zna-
czenie niz kapiele Jelisawiety czy Ortrudy z Tworzonej legendy.
Sotogub wyraznie wartoSciuje obydwa akty i podkresla rézni-
ce miedzy nimi: pierwszy ma charakter rozpustnego, a wiec
»nieczystego” przyzwolenia ze strony dziewczat, ktore wiedzg
o ukrytych obserwatorach i ich intencjach, za$ drugi, zgodny
z naturg, jest szezegélnym rodzajem polaczenia z zywiotem.
Podczas gdy zapatrzone wyspiarskie dzieci ciesza sie nagoécia
i pigknem kapiacej sie Ortrudy, wulgarni prowincjusze z Me-
czgeych snow traktujg ciala sidstr Dylinoj tylko jako potencjalne
zrodlo rozkoszy.

Technika postaciowania oparta na , prerafaelickim wzorcu”
polega na wykorzystaniu takze innych elementéw zwigzanych
z utrwalong w tradycji symbolike kobieca. Naleza do nich stroje
utrzymane w okreslonej kolorystyce. Sotogub, tak jak prerafa-
elici, preferuje biel — symbolizujaca niewinnogé, a takze delikat-
ne, czyste barwy, ktore sa doskonalym tltem dla uduchowionych
spojrzen bohaterek. Ubiory (drapowane tuniki, chitony, styli-
zowane suknie), jak wspomnialam, nawigzuja najezesciej do
kultury antycznej, folkloru lub éredniowiecza. Taka sceneria to
oczywista ucieczka w strone romantycznych wizji minionych
epok. W tej konwencji miedci sie takze ulubiony przez Sotoguba

81 Zywa woda (rzeka lub morze) Jjako zywiol posredni pomiedzy po-
wietrzem, ogniem i ziemia, staje si¢ odpowiednikiem rzek narodzin
lub §mierci (Styks, Lete, Acheron).
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motyv..r bqsych stop. Bohaterki jego powiesci, podobnie jak pre-
rafaelickie muzy, jezeli w ogéle nosza obuwie, sa to zwykle san-
daly z reemykow:

»JIErKHE CAHAANNS M3 CBETNOH KOKH OhUTH TPHKPEIUICHD! CBOHMH
TOHKHMH PEMEITTKAMH K IPSKKE 051, W BHCENH IPa3)HO, 0CTABHB
Horu Momoxo# xenmuubl [Ortrudy - M.R.] oTkpeiThiMu s
TCIIBIX, JJACKOBBIX IPHKOCHOBCHHEH POIHOM 36MIIH; TONLKO Y3KHMH
PO3OBEIMH JICHTOYKAMH ObUIM OXBAYeHb! TOHKHE LIHKOIOTKH 3ar0-
PENBIX, ICIKUX HOT .

(Teopumasn nezenda, cz. 2, s. 24)

»3aropensie cronsi ee [Jelisawiety — M.R.] Hor 6su1i oOHaMCHSI,
— ORA MOOHNA HEWHBIE IPHKOCHOBCHMUS TPaB | 3emun’ .

(Tsopuman necenda, cz. 1, s. 232)

»Ee [Anny - M.R.] Bosnocst 6b11n pacnyinensl, Hord He o0yThl,
1 §esoe nnarse, NpocToe, KAK TYHHKA JIOKKAOCH IHPOKAMH CKIIa-
Axamu. Crankuii 3arax 4epeMyxu BIHRAICH B OTKPBITHIC OKHA ™,

(Taomcensre chot, s. 25)

Elementami dekoracyjnymi, ktére odgrywaja rownie wazna
role, sq u prerafaelitow i u Sologuba rosliny. Dziewiczoéé bo-
haterek podkreslaja lilie, konwalie, bzy, akacje, biate roze
1 polne kwiaty (Tworzona legenda), a symbolami mitogei i mi-
tosnej ekstazy sg czerwone maki (Pigkno). Wszystkie te moty-
wy dopelniajg idealnego obrazu kobiecosci, wpisujae sie w te
samg konwencje opartg na dominacji kategorii mistycznego
piekna i wznioslo§ci®?.

Pozostajac w kregu motywéw nawiazujacych do kultu ko-
biecoscei, ezyli ksiezyca, wody i bardzo szeroko pojetej natury,

_52 Zob. C. Wood, The Pre-Raphaelites. .., s. 12; Podsumowujac roz-
wazania nad kategorig pickna w malarstwie prerafaelitéw i ich na-
stepcow, Wood podkresla, ze ,Pickno byto ich Boginia, a oni byli jej
uczniami” [thum. - ML.R.].
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nalezy podkreélié, ze tworza one w prozie Sologuba, podobnie
jak w malarstwie prerafaelitow, jednolity znaczeniowo obszar
symboliki, w ktérym poszczegdlne elementy wymieniajg sie
w roli tta i pierwszego planu. Kazdy z nich uzupetnia i wzmac-
nia inny, przez co uzyskany zostaje efekt ,nasycenia” znacze-
niem. W przypadku omawianej symboliki, niosacej bardzo cze-
sto duzy ladunek erotyzmu, owo nasycenie poteguje szczegdlng
atmosfere zmystowej cielesnoéei i jednocze$nie uduchowienia.
Bohaterowie-mezczyzni, ktdrzy bywaja swiadkami takiej ,,eks-
plozji” kobiecoéci, zwykle majacej miejsce na wielu plaszezy-
znach (nawet gdy sama bohaterka nie pojawia si¢ osobiscie,
a funkcjonuje w opisie jako myél-marzenie i jest reprezento-
wana tylko przez swoje epifanie w postaci wody, nocy, ksigzyca
lub rusatki), zostaja sprowadzeni do roli obserwatoréw zjawisk
7 obszaru sacrum — profanéow zakltocajacych §wiety rytual:

LACTONBG CTOS 3a HEW, MOPAKCHHBIA W HcmyraHHbid. Ensa
nonumai, yro ona [Ortruda — M.R.] ropoput. KoMy e oHa Mo-
nutes? — nogyMan ol — KTo xe ona cama, 1 BO ITO XKe OHa Bepyet?
— ThI — SIBIUHHLA! — BOCKJIHKHY OH .

(Tsopumas nezenda, cz. 2, s. 117)

Wizja kobiety, ktéra uosabia sity natury lub, zgodnie
z koncepcja Iwanowa, reprezentuje dionizyjski zywiol, zwia-
zana jest w tworezoéei autora Malego biesa z idea swietych
zwigzkow, bedaca wersja mitu o pelni, postrzeganej jako jed-
noéé przeciwienstw. Powracajacy w zasadzie we wszystkich
powieéciach Sologuba obraz wigzi z kobieta, laczaca w sobie
dwa przeciwstawne aspekty (stoneczny i lunarny), nieodpar-
cie prowadzi do skojarzen z poszukiwaniami innych symboli-
stow. Wizje Sologuba roznia sie jednak zaréwno od rodzimych
Solowjowowskich wzorcéw, jak i od schematow proponowa-
nych przez zachodnich dekadentéw, w ktérych najezedciej bo-
hater-mezczyzna analizuje siebie jako istote, ktéra préobuje
scalié w obrebie jednego przezycia oba (odczuwane jako
sprzeczne i wrogie) komponenty milosci do kobiety: pozada-
nie zmyslowe i tajemnicza fascynacje duchowym, ,boskim”
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aspektem kobiecosci®. Sologub poprzez swoich bohaterdw po-
dejmuje prébe zaakeeptowania tej ,,qaturalnej” sprzecznodci.
Inne jest takze podejécie pisarza do niezwykle popularnego na
przelomie wiekow fenomenu androgyne®. Sologub nie buduje
howiem w swoich powiesciach wizji androgynii pojmowane;
jako byt integralny, opieraj‘a,cy sie na polaczgniu fiwéch rozdzie-
lonych wezeéniej elementow, czylz’ ls’toblety 1 mezezyzny. Zinte-
growany byt idealny w jego p.O_WI-BSC]aCh zostajg »uproszezony”
do ,indywidualnej androgynp” jE'dT'ngO czlowieka, ktéry nosi
w sobie cechy meskie i zenskie. _Dw1e postacie z powiesei Solo-
guba zostaly ocbdarzone ce(_:han_ll androgynicznymi: Sasza Pyl-
nikow z Matego biesa i JehsaWI'etg z Tworzonej legendy. Sa to
jednak wizje rézniace sie _od siebie. Obra_lz androgynicznego
Saszy sluzy, jak sie wydaje, podkresleniu jego niewinnogei
sprzed samookreslenia. W tym pl‘zypa'dku E}ndrogyniajestjedw
noznaczna z pierwotnym ple.kn.en.'l 13.1egréznicowania. 7 dru-
giej strony Jelisawieta, ktéra przebiera sie w chlopiecy stréj, by
~wygladaé na wysokiego cz}telr_nastolatka”, wyraznie klasyfiku-
je swoje niewinne sklo11nC_>SClJak0 tesknote do petniejszego od-
czuwania rzeczywistosci 1 ched p‘I"Zekroczenia bariery wyzna-
czonej przez nature czlowiekowl jako jednostce:

,,Ona mobua 970 ACHaTh, U YacTo ofeBanach Tak. Ckyuna oaHo-

THHEHHOCT HAIIEH KH3HH, — XOTh MepeoieBaHnecM 06MaHyTh OBl
= b 2

OrpaHUYEHHOCT HALIEH NPUPOIEL .

(Teopumas rezenda, cz. 1, . 123)

Androgynia jest zatem dla bohateréw Sotoguba zaréwno
stanem niedookreslenia (Sasza), jak i efektem marzen o pelni

& Por. B. Wojnowska, JNad morzem” St. Przybyszewskiego. Misty-
ka i pled, (w?) St. Przybyszewski w 50-lecie zgonu pisarza, Wroctaw-
-Krakéw 1982, s. 109 R, Bt sl _

84 por. M. Podraza-Kwiatkowska, Symbolizim i symbolika w poezji
Mtodej Polski, Krakow 1994, s. 274-288; M. Praz, Zmysty smierc i dia-
bel w literaturze romantycane, Warszavx_fa 1974, s. 183; E. Biernat,
Poclyka rosyjskiej powiesci symbolistycznej, Gdansk 1988, s. 98-112.
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(Jelisawieta). Utrzymuje ona ich status z czaséw dziecifistwa
niezaktéconego zréznicowaniem plei. Wedlug tej koncepeji
dzieci stojg poza czasem jak bogowie i jest to dla pisarza stan
idealnej harmonii, ktéry chee on przywrécié swoim bohate-
rom®. Postacie dzieci, pojawiajace sie stosunkowo czesto w po-
wiesciach tego autora (wspomniany Sasza z Malego biesa, brat
Anny z Meczqcych snow, a przede wszystkim wychowankowie
Trirodowa z Tworzonej legendy), nosza w sobie pierwiastek bo-
skiej doskonalosei. Ich prostota przypomina doroslym o utraco-
nej wolnosci, ktéra jest naturalnym stanem dziecinstwa. Wedtug
pisarza, dziecko jest czyste, gdyz nie zostalo jeszeze skalane
przez kulture i cywilizacje. Utracenie tej dzieciecej naiwnoéci

Jest dla bohateréw réwnoznaczne z egzystencjalng rozpacza:

'”

»HauBHOCTE yTpaueHa, U ¢ HEIO CHACTLE

(Tasicennte cuwl, s. 60)

Dzieciecy czystosc zachowujg takze ,prerafaelickie” hoha-
terki prozy Sologuba. Wydaje sie, ze wlasnie ta cecha warun-
kuje majace odby¢ sie mistyczne zaslubiny, bowiem pod wply-
wem dziecigcej niewinnoSei wybranki, mezczyzna (Login,
Trirodow) przezywa przemiane, takze stajac sie dzieckiem.
Tylko taka postawa ufnej akceptacji pozwala bohaterom prze-
zy¢ swoiste odrodzenie:

»Enucasera, 1 xouy t8oeH nobeH. Jliobu Mena, munas, 1o6H.
sl sabriRaro BCce Moe 3HAHHE, OTBEPTAK) BCE MOHM COMHEHH,
S CTAHORNKOCH OUATE MPOCTRIM, KAK NPUYACTHHK CBETION0 1APCTRA,
Kak Mou Munbie getH, (...) o semiue, MuIo# Hamemy cepany,
MpoHY B IPOCTOTE M PAJOCTHOM CMHPEHHN HEODYTBIMH HOTaMH,
KaK Thl, YTOOBI IPHATH K TeBe KaK ThI KO MHE PUXOIHIIE

(Teopuman nezenda, cz. 1, s. 243)

% W wielu miejscach Tworzonej legendy pojawiaja sie eksklama-
¢je Trirodowa na temat szczegélnego statusu dzieci: ,, Kuss getn,
ToJbKO JIeTH! 3penocts 9To yike nagano cMeptu”. (Teopuman nezenda,
cz. 1, s. 169).
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» T04HO cam ¢ coboro 6sn ¢ Eancaseroro Tpupogos”.

(Tsopumas nezenda, cz. 1, s. 166)

Czym zatem jest w powiesciach Sologuba éwiety zwiazek?
Wydaje sig, ze jest to rodzaj pojednania ze §wiatem, ktore od-
bywa sie za posrednictwem kobiety. Dzieki niej dochodzi do
zrozumienia i akeeptacji natury, gdyz kobieta, jest czeécig tej
natury:

»A ona [Anna -~ M.R.] rosopuna cookoiigo:

— XOpoWo 4yBCTBOBATE, KAK NAAIT TPAHT MEHIY MHOIO & RHEII-
HHUM MHDPOM, CPOJIHUTHCS C 36MIICIO H C BOZAYXOM, CO BCCM ITHM.
llokasana MUPOKUM ABMHKCHUEM PYKH HA BOJY Pyubs, HA JEC, HA
nanekoe Hebo, — u Bee fanekoe noxasanocs Jloruny 6nusxum 7.
[podkredlenia — M.R.]

{(Taowcenvie chet, s. 261)

Kobiety w utworach Sologuba u§wiadamiaja protagonistom
sens zycia. Jest nim odnalezienie pelni®®. Ten proces nie jest
dla nich dzielem intelektualnego poznania. Jest to naturalny
stan, ktorego bohater-mezezyzna uezy sie od swojej partner-
ki*”. Pod wptywem kobiety bohater staje sie nowym czlowie-
kiem, odrodzonym do zycia w wolnoéei. Dlatego mozna méwié
o soteriologicznej roli bohaterek prozy Sotoguba i ten ,Sotow-
Jowowski” aspekt, jak si¢ wydaje, jest najwazniejszy dla calej
symboliki zaslubin, w ktérych uczestniczg bohaterowie Meczg-
cych snow i Tworzonej legendy:

»B camele Tpynueie e ee [Anng — M.E.] we noxuaana
YBEPCHHOCTE B TOM, 9T0 (...) BCTAHET HOBBIH YCIOBEK, CBOGOIBI

8 Anna z Meczgeych sndw tak oto ttumaczy Loginowi sens Zycia:
»Aleno B ToM, 9106 HM3HL Gblla MOIHA — TOrAa B HEH ecTh CMBICH,
u cuactee” (Taowcensie cubi, 5, 298).

87 Oprpyna cGpackisana BAPYT HA 3EMJIK0 CBOH YEPHBIH XHTOH, U HAaras
crosima nepes Kapiom Pelimepcom. Kak MpaMopuroe wsBasmie, crosia oma
MEPE]t HUM, H FOBOPHIIA CMY CIIaJAKHE HEHKHEBIE CTI0BA, — O JI0OBH, O CMEPTH,
0 beanod cynpde yenoreka, 0OPEYEHHOrO HA CKYOHBIA VIed OHHOKOIO
obitua” [podkreslenie - M.R.| (Teopuman necenda, cz. 2, s. 214).
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u besbonaueHusli, ana HOBON cBOBOAHOM JKH3HH, YEIOBEK,
C KOTOPBIM OHA MOHACT BIEPE] M BHIIE, B HOBYIO 3eMJI0, [0
HoBele Hebeca. 1 cmepts oTomna ot nocrenu Jloruna, u yerynuna
CBOC JIEJI0 FKH3HH .

(Troecensie cno, 5. 412)

Jak wspominatam, Sologubowska wizja mistyki milogei
zwigzana jest z mitem ziemi szezesliwej. Bohaterki powiesci,
przedstawione w okreslonej konwencji, staja sie dla mezezyzn
czescig owej idealnej Arkadii, ktora w wielu utworach poetyc-
kich rosyjskiego symbolisty nosi nazwe ziemi Ojle. Sotogub
siega po ten motyw takze w Tworzonej legendzie i choé w in-
nych powiesciach nie przywotuje bezposrednio nazwy ,,0jle”,
to pojawiaja sie w nich wyrazne aluzje do tej wyimaginowane;j
wziemi blogoslawionej”, bedgceej wariantem niezwykle popu-
larnego na przelomie wiekéw mitu utraconego raju®. Sologu-
bowska kraina, stworzona na wzoér Elizjum lub co najmniej
identyfikowana ze szczesliwg epoka kultury antycznej, jest
wizja posiadajaca wszystkie atrybuty miejsca idealnego pick-
na i nieprzemijajacej harmonii. Panuje tam »dawny” {ad, a lu-
dzie zyja jak bogowie. Motyw krainy wieczne] szezesliwosdci

Jako miejsca unii mezezyzny i kobiety pojawia sie w zasadzie

we wszystkich powiesciach Sotoguba. Tam wlagnie powinno
spelni¢ sig ich wspdlne marzenie o jedni, a taksze odhy¢ sie wia-
sciwe misterium zaslubin:

»CTapbic 3aBeTsl ncnonuares, Mel [Anna i Login - M.R.] fyzem,
KaK OOrH MYAPB! M CHACTIHBLI, — CYACTIUBLI Kak Goru”.

(Taorcenvie crwl, s. 60)
»BOCKPECHM ipeBHee cuacThe, H OHO CTAHET CUACTHEM HOBBIX [0~
xonenwui.”

( Taorcenwie cupt, . 404)

5 Por. E. Biernat, Poetyka rosyjskiej powiesei symbolistycznej...,
s. 101.
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Sposréd wszystkich utworéw epickich Sotoguba w Tworzo-
nej legendzie obraz tej krainy zostal przywolany najbardziej
szezegolowo. Jelisawieta i Trirodow przenosza sie tam, by mogt
spelnic si¢ Sologubowski sen o szczeéciu. Bogata w ezoteryezne
symbole scena poprzedzajaca ,,podréz na Ojle” ma cechy alche-
micznego procesu przemiany™. Ze wzgledu na szezegélny cha-
rakter misterium odbywajacego sie pomiedzy bohaterami po-
wiesci warto przedstawic te sceng nieco doktadniej.

Trirodow proponuje Jelisawiecie wspdlna wyprawe na ziemie
Ojle i przygotowuje w tym celu magiczny napoéj, sporzadzony
zgodnie ze specjalng formula. Po dodaniu ostatnie] substancji
ciecz robi sie klarowna, a reakcja, przebiegajaca dotychezas
w sposob burzliwy, uspokaja sie. Naczynie, w ktérym przygoto-
wywany jest eliksir, ma tu ogromne znaczenie. Jego sfervezny
ksztalt, przypominajacy niebosklon (,,uama, HIMPOKad, CTPOrHX
OYEPTaHUH, MPO3pauHo ronyboro crekna, — UWIHPOKas Kak Mup”)
i wyobrazone na nim sceny ludzkiego zywota sugeruja ko-
smiczny wymiar trwajgcego procesu. Jelisawieta i Trirodow,
stojgc naprzeciw siebie, pija przygotowany plyn ze wspalnego
srebrnego kielicha. Pod wplywem napoju bohaterowie usypiaja
na fozu, by obudzié sie w innej rzeczywistodci. Na planecie Ojle
(pod sloficem Mair i siedmioma ksiezycami) Zyja oni ,niewinni
Jak dzieci”. Zaréwno Jelisawieta, Trirodow, jak i inne istoty od-
wiedzajace te ziemie mowia nowym Jezykiem, przypominaja-
cym pierwotny jezyk raju. Zgodnie z oczekiwaniami bohaterdow,
na ziemi Ojle panuje harmonia i piekno:

8 Tnterpretacja Tworzonej legendy pod katem symboliki alchemicz-
nej zostala zaproponowana w artykule, ktory napisatam wspélnie z Ka-
tarzyng Arciszewska, Alchemia , Tworzonej legendy” Fiodora Sologuba,
(w:) Swiatfo i ciemnosé. Motywy ezoteryezne w lileraturze rosyjskiej prze-
tomu XIX i XX wieku, red. E. Biernat, Gdansk 2001, s. 111-123. Zgod-
nie z tg koncepcjg bohater powiesei Gieorgij Trirodow (po trzykroé na-
radzony) jest hipostaza ojea magii i alchemii — Hermesa Trismegistosa
{po trzykro¢ wielkiego). Zdaniem Johannesa Holthusena, imie bohate-
ra wskazuje na jego zwigzek z §wigtym Jerzym zabijajacym smoka,
a nazwisko méwi o trzypoziomowej koncepcji solipsystycznego super-
ego. Por. W. Xonwtxysen, ®edop Conory6 (1863-1927), (w:) Hemopus pye-
cxou numepamypst XX 6. CepeGpanniii gex, Mocksa 1995, s, 299.
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»Bce B 3TOM Mupe OBUI0 CO3BYYHO H CcTpoiino. Jlronu 6putH xax
Ooru, 1 He 3HANH KyMHUPOR, JKu3Hb ObUIa cBeTHA K MoNMHA .

(Tsopumasn nezenda, cz. 3, s. 45)

Na Sotogubowskiej Arkadii czas plynie innym rytmem. T'ri-
rodow i Jelisawieta przezywaja tam swoje drugie zycie, podezas
gdy na ziemi mija zaledwie jedna sekunda. Wtedy madrzy ma-
droécia bogoéw powracaja do ziemskiej rzeczywistodei, bowiem
to doswiadezenie otworzylo im droge do poznania wszystkich
sekretow Swiata:

»(...) TIOBHAHHE PACKPBIBANO WM TalHHY MHpPA, B MHCTHYECKOM
onbiTe sipeHa 6buIa UM HEOOXOAMMOCTD Yy/a, U B HAYKE — HEBO-
3MOWHOCTE €ro’” .

(Teopuman nezenda, cz. 3, s. 46)

Misteria, w ktorych uczestnicza bohaterowie powiesei Solo-
guba, niekiedy przybierajg formy odmienne. Oprécz opisanej
wezesniej sceny, bedacej bezposrednia prezentacjg pary wste-
pujace] w Swiety zwigzek, istnieja takie momenty, w ktérych,
co prawda, biorg udzial bohaterowie, lecz dominanta jest
w szczegdlny sposob reprezentowana natura. Chodzi tu o taka
konfiguracje pejzazu, ktéra sugeruje majacy sie odbyé rytual za-
slubin. Stalym elementem tej struktury mitycznej — zdaniem
Eliadego — musi by¢ grota, tozsama z lonem Ziemi-Matki. Mi-
tologiczne zaslubiny we wnetrzu ziemi sa, wedlug tej samej
koncepcji®®, jednoznaczne z powrotem do Terra Matrix, czyli sg
zdarzeniem kosmogonicznym, poprzez rytual przywracajacym
porzadek z poczatku dziejow. Z takg sytuacja mamy do czynie-
nia przede wszystkim w Tworzonej legendzie, w ktérej grota
(masypuerit rpot) kilkakrotnie spelnia role §wiatyni. W centrum
tej przestrzeni stoi oltarz — miejsce ofiarowania. Wydaje sie, ze
Sotogub wiadomie umiedeit czeéé wydarzen w tej wyodrebnio-
nej przestrzeni, ktora zresztg bohaterowie i narrator wyraznie
identyfikuja jako terytorium sacrum:

9 Por. M. Eliade, Mity, sny i misteria, ttum, K. Kocjan, Warszawa
1999, 5. 191-232.
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,»30ech OBUIO YeIUHEHHO H TIy0OoKo, Kak B MpadHOi rnyOuHe Ky-
MIEBHOH uenoBeka. BOMCTHHY HHOM 3aech ORI MUp, H HHas
TROPHAACH KHU3HL .

(Tsopumas nezenoa, cz. 2, s. 343)

Wprowadzona przez Sologuba scena wedrdowki Ortrudy
i Astolfa we wnetrzu ziemi wydaje sie zapowiedzig zadlubin,
majacych odby¢ sie wedlug schematu opisanego przez Eliade-
go. Niezwykle istotng role, jak wspomnialam, odgrywaja w Lej
scenie elementy pejzazu (wilgoé, kapigca zewszad woda, wy-
gladajaca jak krew). Podraza-Kwiatkowska wyjasnia nastepu-
jaco znaczenie obrazdéw tego typu: ,Symbolika schodzenia
(wchodzenia) w glab, symbolika miast, labiryntow, grot, ja-
skin, podziemnej wody itp. interpretowana jest z pozycji mi-
stycznych jako proces puryfikacji, pozornej $mierci i zmar-
twychwstania oraz inicjacji, stopniowego odchodzenia od
profanum do sacrum, az do catkowile] reintegracji z absolu-
tem”?!, Bohaterowie powiesci Sologuba wedruja oszolomieni
duchota we wnetrzu ziemi, po czym zanurzaja sie w wodzie,
a nastepnie, za pomoca mechanizmu znanego tylko wtajem-
niczonym, otwieraja skaly, by wyjdé w olwarta przestrzen:
(,,Kakas pagocTh BRIATH W3 THbMBI IOA2EMHOH B BOJBHEIH MUDP!”).
Czytelna symbolika narodzin z tona Matki-Ziemi poprzedzo-
nych oczyszezeniem zostaje wzmocniona kompozycja pejzazu
swiata zewnetrznego. Bohaterowie, stojgc na brzegu, obser-
wuja niezwykly purpurowy zachod stonca, w ktérym Ortruda
rozpoznaje postaé Swietlistego ducha (Crerozapuniii). Wydaje
sie, ze taka kolejnoéé poszezegdlnych etapoéw omawiane] sceny
nie jest dzietem przypadku. Mozna przypuszczaé, ze Sotogub
nawigzal do sceny zaslubin Eneasza i Dydony z Eneidy Wergi-
liusza. Znamienne, ze ten obraz analizuje takze Eliade wla-
énie pod katem symboliki §wietych zwigzkéw. W obydwu przy-
padkach misterium hierogamii konezy sie niepowodzeniem:
zwiazek bohaterdw Eneidy pozostaje hezptodny, wiec Eneasz

#LM. Podraza-Kwiatkowska, Symbolizm i symbolika w poezji Miodej
Polski..., s. 175.
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opuszcza Dydone, ktora z rozpaczy wybiera émieré i plonie na
stosie. Zwigzki Ortrudy z kolejnymi bohaterami powiesci (w tym
takze ze wspomnianym Astolfem) rowniez skazane sa na kleske.
Ortruda, podobnie jak Dydona, sklada z siebie ofiare w dymie
i ogniu. Pogrzebowy stos krélowej Zjednoczonych Wysp, wul-
kan na wyspie Dragonera, plonie zreszta od dnia jej slubu z Tan-
kredem, wzorem klasycznych tragedii zapowiadajac fatalne
skutki tego malzenstwa.

Do prezentowanych w sposob poéredni scen zaglubin naleza
takze marzenia senne Ludmily — bohaterki Mafego biesa. Sny
te tworza cykl, w ktorym, jak sie wydaje, wszystkie kompo-
nenty ukladaja sie w symboliczny obraz misterium Swigtego
zwiazku. Nieskrepowana wyobraznia podsuwa bohaterce trzy
kolejne marzenia. Dwa pierwsze dotycza weza i tabedzia. Wy-
jatkowym atrybutem tych symbolicznych zwierzat sa ludzkie
rysy ich twarzy, przez ktore zostaje zidentyfikowany wlasciwy
obiekt marzenia Ludmity — androgyniczny Sasza. Basniowa
konwencja snu pozwala na wprowadzenie fantastycznych po-
staci, ktére jako nogniki przeciwstawnych znaczen otwierajg
droge do interpretacji symboli ukrytych pod pozorng sprzecz-
noécia tych obrazow. Zaréwno motyw weza, jak i labedzia moze
byé bowiem odczytany jako symbol meski (ze wzgledu na fallicz-
ny ksztalt), badz zenski (ze wzgledu na wegetatywna cyklicz-
noéé)?2. Ta dwuznacznoéé, nawiazujaca najwyrazniej do andro-
gynii bohatera, a takze wyjatkowo zmyslowy nastrdj tych scen
nadaje snom Ludmily perwersyjny charakter. Taka konwencja
prezentacji androgynii whagciwa jest raczej zachodnim symboli-
stom, u ktérych motyw ten czesto zostaje zwulgaryzowany.

92 Marzenie senne Ludmily, bohaterki Malego biesa, dotyczace
tych wlagnie zwierzat, na pierwszy rzut oka wydaje sie nawigzywac do
symboliki meskiej ze wzgledu na ich falliczne ksztalty. J ednak anali-
za tych symboli ujawnia ich ambiwalencje. Labedz i wgz poprzez .sko-
jarzenia przestrzenno-akwatyczne oraz fakt narodzin Jaja Swmt?_,
a takze cyklicznoéé przylotéw (w przypadku labedzia) i cykhgznosc
wegetatywng, (w przypadku weza) wpisujg sie w obszar znaczeh o ko-
notacji zenskiej. Por. A. Wiercinski, Magia i religia. Szkice z antropolo-
git religi, Krakéw 1997, s. 203; M. Eliade, Mity, sny i misteria..., s. 202.
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W podobnym kluczu jest przedstawiony takze ostatni obraz
tryptyku. Bohaterce $ni si¢ wspaniala nisko sklepiona sala,
w ktorej wsrod wielu nagich, piegknych miodziencéw znajduje
sie Sasza. Scena biczowania chlopca, poprzedzona wzajemna
chlosta uczestnikéw tego wydarzenia, przywodzi na myél ta-
jemne rytualy blizej nieokreslonej sekty. Sasza zostaje wybra-
ny i symbolicznie ofiarowany Ludmile-kaplance. Wydaje sie, 7e
sadystyczno-masochistyczna ekstaza wszystkich uczestnikow
spelnia w tym obrazie rolg elementu podkreslajacego niezwykle
popularna na przetomie wiekéw , dionizyjskos¢” odbywajacego
sie obrzedu:

»H xorpa nonoxkmny Ha non Canry, rofoBow K Jroamune, u 6u-
4EBANH €r0, & OH 3BOHKO CMEAICS W MIAKAN, — oHa xoxoTana (... )
HEYNePIKUMO, CMEXOM camosabeenus u cMepru” [podkreslenie
- M.R]

(Menrcuii Gec, s. 136)

Poprzez obecnosc elementdéw nalezacych do obszaru sacrum
(§wiatynia w katakumbach, specjalne miejsce hierofantki itd.)
trzecie marzenie Ludmily, znacznie silniej niz dwa poprzednie
obrazy, akcentuje swoj metafizyczny charakter. Wyrazne sko-
jarzenia z rytualami plodnofci (nagosé, cierpienie, ofiara,
a przede wszystkim obecno$é wybranej pary) zdaja sie nawia-
zywaé do kregu symboliki zaslubin, w ktérym mieszczg sie
takze omowione wezesniej sceny z innych powiesci Sologuba.

Oscylowanie pomiedzy mistyczng i wulgarng prezentacja mo-
tywu pelni ma miejsce takie w Tworzonej legendzie. Bohaterka
drugiej czesci powiescl, krélowa Ortruda poszukuje harmonii
w nietypowych zwiazkach, ktére funkejonuja zgodnie 7 lanso-
wang przez symbolistow konwencja ménage d trois. Dzielenie
uczucia pomiedzy trojgiem partneréw ma rozszerzaé perspek-
tywe poznania i pozwoli¢ duszy ,szerokiej jak Swiat” osiggnaé
stan szczescia do tej pory nieosiggalny. W ramach modelu ,,dwie
kobiety 1 jeden mezczyzna” lub , dwdch mezezyzn i jedna kobie-
ta” Sologub prezentuje zwigzek 1. Ortrudy, Tankreda i Immo-
geny, 2. Ortrudy, Tankreda i Margarity Camai, 3. Ortrudy, Astol-
fa i Raymersa, przede wszystkim jednak analizuje relacje
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zachodzgce w ramach niezwykle skomplikowanego zwiazku
4. Ortrudy, androgynicznego Astolfa i biseksualnej Afry.

»dyBcTRa Actonnda k Adpe JBOMIHCE: OH HEHABHIEH Adpy 3a
T0, uTO ee mobuT Oprpyna, — uo H N6 Adpy, notomy, 4To
1 OpTpyna ee mobuT, W BMIE HOTCMY, YTO B CAMOMH Adpe 6810 a0
HETC KaKoe-To oyaponanue’

(Teopurasn nezenda, cz. 2, 5. 316)

Rozmaite warianty méneage @ trois sa w tej powieéci skaza-
ne na kleske, bowiem Ortruda, potencjalnie zdolna (jak jej so-
bowtér — Jelisawieta) do wielkiej miloci przeksztalcajacej
swiat, nie spotyka mezezyzny, ktéry bytby odpowiednikiem
Trirodowa — alchemika i maga, §wiadomego kosmicznego zna-
czenia ich zwigzku. Rozpaczliwe proby Ortrudy, by odnalezé
harmonie w uczuciu do Tankreda, Afry, Astolfa i Raymersa
staja sie zatem jedynie znieksztalconym obrazem idealnego
swietego zwigzku wedlug recepty Trirodowa, ktéry przedsta-
witam na poczgtku tego rozdziahu.

Obecne w prozie Sologuba motywy zwiazane z symbolika
za$lubin mieszcza sie w kanonie obowiazujacym w sztuce prze-
lomu wiekow. Zaden z wystepujacych elementow (wyspy szeze-
sliwe, androgynia, rytualy i obrzedy, specyficzna kompozycja
pejzazu, ménage a trois itd.) nie wybiega poza literacka kon-
wencje, a jednak wewnetrzna kompozycja tych motywow
wskazuje na dazenie Sologuba do wypracowania wlasnego wa-
riantu hierogamii. Wypowiedziana przez Trirodowa w Two-
rzonej legendzie koncepcja pelni realizowanej przez zwiazek
mezczyzny-kreatora z kobiety taczaeq w sobie cechy ,,stonecz-
nej BEwy” i ksiezycowej Lilith” jest préba stworzenia takiej
wlaénie oryginalnej wizji, ktora, zgodnie ze specylikg rosyj-
skiego symbolizmu, powinna spelnia¢ role metody soteriolo-
gicznej. Zbawezy aspekt kobiecoSci nie jest jednak u tego twor-
cy zwiazany z mistycznym kontaktem z Ewig Weibliche, czy
tez z religijnym doswiadczeniem obecnosci Zorzy, tak jak miato
to miejsce u Bielego i innych ,sotowiowcéw”. Sotogub nie po-
szukuje bowiem wizerunku Wiecznej Sofii i nie odnosi cech
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swoich bohaterek do tego idealnego, niebianskiego wzorca.
Atrybuty Anny, Ludmily, Jelisawiety, Ortrudy zwiazane 89
z wyjatkowym, metafizycznym kontaktem tych postaci z na-
turg, utozsamiang przez pisarza z harmonia i piecknem. Boha-
terki jego prozy przedstawiane zawsze w bardzo podobne;j,
»prerafaelickiej” konwencji tworza niezwykle spéjna wizje
owego idealnego Wiecznego Piekna. Ono zag, przypomnijmy,
byto dla Wiadimira Solowjowa forma wewnetrznej wszechjed-
ni wszystkich rzeczy. Jak sie wydaje, w tym wiagnie miejscu
Sotogubowska wizja kobiecosei spotyka sie z Solowjowowska
sofiologig. Wspdlna dla obydwu twéreéw kategoria Piekna ma
u kazdego z nich inny wymiar. Dla Solowjowa jest zwigzana
z doznaniem mistycznym, religijnym, natomiast u Sologuba
wynika z animistyeznej koncepcji natury®, jednak w obydwu
przypadkach chodzi o do§wiadezenie z obszaru sacrum (choé
rzeczywiscie sa to doznania réznej miary). Z drugiej strony, nie
mozna zapomnie¢ o elementach perwersji, pojawiajacych sie
w prozie Sotoguba, charakterystycznych przede wszystkim dla
zachodniej sztuki przelomu wiekéw, obeych mistycznej wizji
autora Trzech spotkarn. To przeplatanie sie scen, ktérych sym-
bolika wpisuje sie w przestrzen sacrum, z perwersyjnymi ob-
razami o charakterze dekadenckim sugeruje, ze w powieéciach
Sologuba mamy do czynienia ze zjawiskiem czeSciowej degrada-
¢ji sakralnego wymiaru symbolu Wiecznej Kobiecogcei. Szerzej
o tym zjawisku mowi rozdzial nastepny, poswiecony Briuso-
wowskiej wizji Sofii.

% Szezegdlng Sotogubowska wizje natury badacze okreélaja jako
»animistyczne postrzeganie swiata”, Zob. U. Xonetxysen, @edop Cono-
2y6..., 5. 300.

3.3. MISTYCYZM ZANEGOWANY. )
DEGRADACJA SYMBOLU WIECZNE]J KOBIECOSCI
W POWIESCIACH WALERIJA BRIUSOWA

g
Flamenuusas ACenuuna u J«HIOEOJ?MK(J'M

Opierajac sie zaréwno na slowach Briusowa, jak i na wspo-
mnieniach jego wspolczesnych, historyey literatury przekonuja,
ze mistyczne doswiadezenie obecnoéci Sofii, charakterystyczne
dla mlodszego pokolenia symbolistéw, nigdy nie stalo sie udzialem
autora Ognistego aniola™. Twdrezo§é tego pisarza czesto ocenia
sie pod katem negacji mistyki na rzecz rozleglych zainteresowan
spirytystycznych, ktoére byly przeciez dla ortodoksyjnych ,,sotow-
Joweow” réwnoznaczne z profanacjg mistycyzmu®, Dla potwier-
dzenia tezy, ze mistyczne wizje obee byly Briusowowi, Georges
Nivat?” przywoluje wiersz Mradwum, wehodzacy w sklad zbiorku
Urbi et Orbi z 1903 roku, w ktérym poeta ujawnil swoje stanowi-
sko, podkreslajac brak zrozumienia dla obsesji wyznawcow Zorzy:

9 Varium et mutabile semper Femina...”. Ow cytat z Wergiliusza
Briusow umiescil w powiesci Oltarz Zwycigstwa. Ten i inne cytaty
z powiesci pochodzg z nastgpujacego wydania: B. Bpiocos, Cobpanue
couunenuii ¢ cemu momax, t. V, Mocksa 1975.

% Por. ). Husa, Pycckuii cumsonuzm, (w:) Hemopua pyccroii numepa-
myput. XX &. Cepetpannii sex, red. K. Hupa, W. Cepman, B, Crpaga u E. I1-
kuHi, Mocksa 1995, s. 87.

% Por. T. Klimowicz, Poszukujqcy, nawiedzeni, opetani. 7. dziejow
spirytyzmu i okultyzmu w literaturze rosyjskiej, Wroctaw 1992, s. 73-89.

97 %K. Hupa, Pycckuii cumsonuzm. .., s. 87.
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,»Onu Ee unar! Onu Ee cavimar!

C HepecToi JKeHHX B 03apeHHOM aBopIE!
Lol

Tam, TaM, 3a IBEPEMH — JIHKOBAHME CBAALDHI,
B neopue ozapeHnoM ¢ HepecToil xenux!”

Z kolei Tadeusz Klimowicz, piszac o nieprzychylnym stosun-
ku Briusowa do linii mistyczne] w poezji rosyjskiej, zwraca
uwage na polemike, ktéra rozgorzala pomiedzy autorem Urbi et
Orbi a ,solowjowcami”®. Swiadectwem sporu sa, miedzy inny-
mi, cytaty z poezji Sofowjowa i Bielego, ktore, wykorzystane
przez Briusowa jako motta jego wlasnych wierszy, zostaly przez
tego tworce celowo ,przekodowane”, tracac zupelnie swaj mi-
styczny, sofiologiczny kontekst. Pomimo wielu czytelnych aluzji
Briusowa, dyskredytujgcych mistyczne doéwiadezenia wyznaw-
cow Zorzy, w jego powiesciach z lat 1908-1912 [Ognisty aniol
(Oenennwiii anzen), Ottarz Zwyciestwa (Armape Hobeow) i Jupiter
pokonany (IOnumep noseporcennniil)] zwracaja uwage motywy,
ktorych wstepna analiza wykazuje ich przynaleznosé do sofiolo-
gicznego kanonu. Przede wszystkim chodzi o wyjatkowa kon-
cepcje postaci kobiecych. Ze wzgledu na sprzecznoéé pomiedzy
deklarowang przez Briusowa ,antymistyczna” postawa sceptyka
a wyraznie sofiologicznymi cechami bohaterek, wystepujacych
w tych utworach, powstaje pytanie: czy mamy do czynienia 7 rze-
czywistymi, czy tez z pozornymi wplywami doktryny Sofowjowa.
Szcezegblowa analiza scen, w ktérych pojawiaja sie symbole sofij-
ne, powinna okaza¢ sie pomocna w ujawnieniu prawdziwej na-
tury motywow, budzacych watpliwoéei interpretacyjne.

Omawiane powiesci Briusowa pod wzgledem prezentacji
losow glownych bohateréw sa utworami o podobnej strukturze.
Wszystkie oparte sa na idei wedréwki protagonistéw-mezczyzn,
podczas ktorej przezywaja oni stopniowa przemiane duchowa®.

i 98. T. Klimowicz, Motto w poezji Briusowa, (w:) Zagadnienia prg-
dow i kierunkéw w literaturze rosyjskiej, Katowice 1980, s. 142-143.
) L S. Ljow nazywa Ognistego aniofa powiescig ,, wielkiej drogi” i po-
réwnuje losy Ruprechta do wedréwki bohatera Boskiej komedii.
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Bedac w przelomowym momencie zycial®, spotykaja na swej
drodze kobiety, ktdore okreglajg ich dalsze losy. Szezegélna kon-
cepcja bohaterek omawianych powiesci nasuwa przypuszcze-
nie, ze podczas konstruowania tych postaci we wszystkich
trzech utworach autor §wiadomie posluzyl sie schematem opar-
tym na sofiologii gnostyckiej, co moglohy wskazywaé na pogred-
nie lub bezposrednie zwiazki z Sotowjowowsks sofiologia. Spo-
strzezenie to w do&c¢ oczywisty sposéb dotyczy poézniejszych
powiescl — Oltarza Zwyciestwa 1 Jupitera pokonanego, ktorych
realia fabularne sytuuja bohateréow w Imperium Rzymskim cza-
sow upadku, czyli w historycznej przestrzeni (IV w.), obfitujacej
w rozne formacje religijne, takze o charakterze gnostyckim.
W Oltarzu Zwyciestwa nalezy do nich zaréwno sekta ,,ludzi
weza”, jak 1 gmina zalozona przez glowna bohaterke powiedei
~ Ree. Przynaleznoéé tych grup wyznaniowych do eklektyez-
nego nurtu gnostyckiego o wyraznej orientacji barbelogno-
styckiej, a wiec sofiologicznej, potwierdzajg nie tylko odautor-
skie komentarze, stanowiace integralng czes¢ utworu, lecz
iinne liczne szezegdly zwigzane z ich doktryng, symbolika
i obrzedowoscia, ktére w powiedci zostaly zaprezentowane
7 niezwykly starannoScia. Sekta naasenska — Wyznawey Weza
(,,Jloknonnuxu 3men”), ktora Briusow wprowadza w drugiej
ksiedze powiedci, pod wzgledem doktrynalnym laczy cechy
rzeczywiste] poznoantyezne] sekty naagsenczykdéw i gminy ofi-
tow. Potwierdzajg to przede wszystkim komentarze autora,
a takze charakterystyczne przedmioty rytualne oraz caly ar-
senal rekwizytow typowych dla kultow tajemnych z rozwi-
nietym systemem inicjacyjnym i misteryjnym, ktére maja
wrzmoenic efekt magicznosci czasu i migjsca (pélmrok, zaufane

Zob. idem, , Ilpasdusas nosecms” ,, Oznennbii anzen” Barepus bpocosa,
LZeszyty Naukowe Wydziatu Humanistyeznego Uniwersytetu Gdan-
skiego™ 1977, s. 28. Klimowicz méwi zas o Briusowowskim bohaterze
jako o Syzyfie lub Odysie (zdradzanym przez Penelope). Por. T. Kli-
mowicz, Motywy twdrczosei Walerija Briusowa, Wroctaw 1988, s. 100.

100 Bohater Ognistego aniofa ~ Ruprecht ma okoto 30 lat, bohater
Ottarza Zwyciestwa Juniusz — lat 18, a w drugiej czedci dyptyku, po-
dobnie jak Ruprecht, ma okoto 30 lat.
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grono wiernych, tajemnica itd.). Obrzedowy miedziany posag
weza, ,tanczacego” pod wplywem $wiatla oliwnej lampki takze
wskazuje na naaseiiskg geneze tej sekty, za§ kosmogoniczny
1antropogoniczny charakter wypowiedzi mistrza ceremonii upo-
dabnia doktryne Briusowowskich gnostykéw do systemu ofitéw
i walentynian. Wszystkie wymienione formacje, jak wspomina-
tam, maja charakter barbelognostycki, co oznacza, ze w ich dok-
trynach dominuje koncepeja Sofii-Madrosci Bozej. 7 tego wzgle-
du warto dokladniej przeanalizowaé poglady Briusowowskich
~Wyznawcow Weza”.

Wedlug Mistrza Manahaima z Oltarza Zwyciestwa, kreacja
swiata materialnego dokonala sie za sprawa woli Demiurga,
naczelnego Archonta, ktéry w powiesei Briusowa, podobnie jak
w wielu pismach gnostyckich, nosi imie Jaldabaoth (Mannaba-
on). Stworzyl on gwiazdy, planety i na koncu istote ludzka.
Wtedy niematerialny najwyzszy Ojciec uzalil sie nad czlowie-
kiem i tchnat w niego boskiego ducha. Jaldahaoth, ktéry do
tego momentu siebie uwazal za najwyzszego Boga, postanowit
przeciwstawic sig woli Ojca. Wyslal wige ducha, przypominaja-
cego weza (Omiomorfa), aby ten przeszkodzit Adamowi spré-
bowaé owocu z Drzewa Poznania. Jednak Najwyzszy pod po-
stacig ,,weza prawdziwego” wystal Sofie (Bepxosnas Codhus)
- swoj eon Madrosci i Wspanialogei, by zniweczyla zamiar Jal-
dabaotha. Tym sposobem czlowiek poznal prawdziwa nature
wszechrzeczy. Dalej nastepuje doéc zawila gnostycka wersja
opowieSci o dziejach falszywego mesjasza — Jezusa, przyslane-
go przez Jaldabaotha i przemienionego przez Najwyzszego
w Chrystusa duchowego, ktéra konczy sie stwierdzeniem, ze
ludzie, stworzeni przez Demiurga, powinni za sprawa Chry-
stusa odnalez¢ droge ostatecznego Poznania i polaezyé sie
z pierwszym eonem niebianskim, to jest z Sofig-Przedwieczna
Madroécia. Kosmogonia wyznawcoéw weza, wyrazona przez mi-
strza Manahaima, jest wiec wersja gnostyckiego schematu
z tak zwanego Pisma bez tytutu'", tylko nieznacznie zmodyfi-
kowana przez autora powiesci.

101 Por. K. Rudolph, Gnoza..., s. 45-48.
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W literackiej wizji Briusowa, posag weza — znak rozpo-
znawczy sekty, ktorej przewodniczy Manahaim - staje sie sym-
bolem Sofii, a ludzie nazywajacy siebie wyznawcami weza sg
w rzeczywistosci jej profetami. Zresztg, podezas pierwszej kon-
frontacji z przedstawicielami sekty naasenskiej Rea okregla ich
mianem ,przyjaciél madrosei”!?, a sobie przypisuje role po-
slanca owej Madrodci, przybywajacej na ziemie po raz trzeci,
w celu ostatecznego pokonania Jabldabaotha:

» Y3HalTe W BB YTO HEIHE HOBEIH cobnasn sambicaua Bpar, v He kto

Npyroii, Kak s, NOCTARIEHA TOCTIONOM of107€eTh Jlykasoro” .

(Aamape llobeder, 5. 146)

I —mowi Rea - anren gemona no6poro. 5 npuuina ykasats Bam
nyTH HoBEIE,

Na co Manahaim wykrzykuje:

,,— bpatea! 5 Bepyto! Metunuo rosopro Bam, [Ipemyapocrs rono-
put ee yeramu” [podkreslenie — M.R.].

(Anmape HoGedwt, 5. 147)

W ten sposoéb Rea zostaje ,,rozpoznana” przez naasenczy-
kow jako hipostaza Sofii-Madro§ci Bozej. Barbelognostycki
charakter ma takze symbolika i obrzedowosé drugiej sekty
ukazanej w powiesci Ottarz Zwyciestwa. Zgromadzenie zato-
zone przez Ree najbardziej przypomina gminy z Pergamonu
i Efezu, zorientowane na libertyniski kierunek gnozy. Wydaje
sie, ze mamy tutaj do czynienia z nieprzypadkowym podobief-
stwem do sekty nikolaitéw, ktorej prorokini Jezabel, tak jak
Briusowowska Rea, glosiia, ze ,zna glebiny szatana”. 7 lite-
rackich zrédet za§ wiadomo, ze nikolaici, podobnie jak czion-
kowie gminy, ktorej przewodniczyta bohaterka tego utworu,
chetnie organizowali uczty kultowe i uprawiali rozpuste!®s,

102 Meccueil pacusiThiM KISHYCE, Y4TO 37eCh APY3ha MyApocTH” (Ar-
mape Tobedsl, 3. 142).
193 Por. K. Rudolph, Groza..., s. 268.
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Tak dokiadnych opiséw gnostyckich rytualéw na prézno by
szukac nawet u samego Solowjowa, zar6wno w esejach poswie-
conych obrazom Sofii w réznych systemach religijnych, jak
i w sporzadzonych przez niego encyklopedycznych hastach do-
tyczacych gnostycyzmu. Zaskakujaco precyzyjna, szezegolowa
i zgodna z historyeznymi 7rédiami prezentacja formacji gno-
styckich w powiesei Briusowa co prawda robi wrazenie bardzo
»wiarygodne]” relacji §wiadka prezentowanych wydarzei, na-
suwa jednak przypuszezenia, ze taki zabieg ma na celu przede
wszystkim podkreslenie wiedzy autora i jego ,,wtajemniczenia”
w specyfike gnostyckich obrzedéw. W Oltarzu Zwyciestwa
mamy wigc do czynienia z bardzo podobng sytuacja, do tej,
ktora dotyczyla napisanego wezesnie] Ognistego aniola. Obec-
nosc w tej powiedei wielu motywéw okultystycznych Tadeusz
Klimowicz komentuje nastepujaco: ,,Ognisty aniol - to popis
przede wszystkim erudyty, a dopiero pézniej spirytysty. Mozna
jednak zaryzykowaé hipoteze, pozwalajaca na potraktowanie
ladunku zawartej w powieéci wiedzy z dziedziny nauk tajem-
nych (por. autorskie przypisy) jako przestrogi, ostrzezenia dla
watpigeych w parapsychologiczng moce maga Walerija”!%4, Pa-
rafrazujac te wypowiedz, Oltarz Zwycigstwa i Jupiter pokona-
ny to takze popis erudyty, a daleko péiniej gnostyka-sofiologa.
Swiadczy o tym rodzaj prezentowanej przez Briusowa wiedzy.
Polega ona na bardzo wnikliwej znajomosei gnostyeyzmu jako
formacji religijnej, funkcjonujgcej w okreslonych realiach hi-
storycznych, postugujgcej sie charakterystyeznymi przedmio-
tami kultu oraz odwolujacej sie do szczegélnej mitologii i iko-
nografii. Briusow daleki jest natomiast od pojmowania gnozy
jako wiedzy, wymagajacej nie tyle Scistego powielania schema-
tow opisanych przez wezesnochrzedeijanskich herezjologow, ile
indywidualnego przyjecia pewnego religijnego éwiatopogladu.
Ponadto, wydaje sie, ze Briusow, odrzucajac wartosci gloszone
przez ,solowjowcow” i przeciwstawiajgc gnozie mistycznej
sw0j naukowy oglad, stosuje ,,minus-chwyt”195 ktéry pozwala

104 1. Rlimowicz, Poszukujqcy, nawiedzeni, apetant..., s. 83.

105 Zob. T. Klimowicz, Motto w poezji Briusowa..., s. 143.
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przewartoéciowac symbol Wiecznej Kobiecogei. Potwierdza to
koncepcja bohaterek omawianych powiedei, ktéra bardzo precy-
zyjnie (jak sie zdaje, zbytl precyzyjnie) wpisuje sie w gnostycka
symbolike sofiologiczna, opierajacy sie na zestawieniu przeciw-
stawnych cech Sofii-Barbelo. Wedlug gnostykow (szezegdlnie
walentynian), natura Barbelo jako istoty boskiej, a wiec idealnej,
zawiera w sobie wszelkie aspekty kobiecodel. 7 zatozenia sa to
cechy sprzeczne. Jak wynika z cytowanego przeze mnie w pierw-
szym rozdziale fragmentu poematu Grom. Umyst doskonaly,
chodzi przede wszystkim o takie opozygje, jak: §wietosé i grzech,
niewinno$c¢ i wystepek, wiedza i nieSwiadomosé, wstyd i otwar-
tose, potega i strach, moc i glabosé, wreszeie madrodé 1 szalen-
stwo. W takiej wiasgnie dualnej konwencji Briusow prezentuje
bohaterki swoich powiesei. Nie jest to jednak dualizm oparty na
opozycji nieba i ziemi, ktéry wiaze sie z gnostyckim podziatem
na sfere ducha i materii. W powiesciach autora Urbi et Orbi owa
dwoistosé dotyczy wylacznie ziemskich sfer hytu. Stowem, autor
sprowadza gnostycki paradygmat sofiologiczny do poziomu
ziemskiego, pomijajac 0w mistyczny, niebianski wymiar Wiecz-
nej Kobiecosel. Zgodnie z takim ,,przekodowanym” wzorcem
Briusow przedstawia nie tylko Ree, ktora czlonkowie sekty na-
asenskiej rozpoznaja jako hipostaze Wiecznej Sofii, lecz takze
l.ete, Hesperie, Namie, Walerie i Lidie z omawianego dyptyku
oraz Renate i Agnieszke — bohaterki powiesci Ognisty aniol.
Rea wpisuje sie w ten gnostycki paradygmat jako nosicielka
cech pozornie wykluczajacych sie. Zgodnie z przyjetym przez au-
tora wzorcem, posiada ona wszystkie atrybuty Niskie] Sofii,
ktora jest w wielu doktrynach gnostyckich nizszym mediacyjnym
eonem, bedgeym odbiciem Sofii Wysokiej. Zasadnicza przepasé
ontyczna, dzielgca te eony czy emanacje Najwyzszego, to na-
migtnosé, ktorej ofiarg stala sie Sofia Niska. I rzeczywiscie, jakby
specjalnie dla ilustracji tego aspektu Sofii, w Rei walcza dwie na-
tury. Briusow wcigz podkresla ten dualizm: bohaterka raz pod-
daje sie namietnogcl 1 zmyslowemu pozgdaniu, to znéw jest nie-
winna i ezysta. Gloéwnemu bohaterowi - Juniuszowi — Rea daje
sie poznaé wiladnie jako istota dwolsta: jednoczeénie stara
i mioda, brzydka i piekna, staba i obdarzona wyjatkowa moca.
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Nalezy podkresli¢ raz jeszcze, ze sg to w utworach Briusowa atry-
buty zwiazane wylgcznie z ziemska egzystencja protagonistki.
Zgodnie z tradycjg niektérych gnostyckich formacji, Sofii Ni-
skiej przypisuje sie szalenstwo, bedgce wynikiem niezaspokojo-
nej namietnosci, poczucia winy!'% i tesknoty do Najwyzszego.
Rea, ktorg zwykle rzadza skrajne emocje, jest przez Juniusza po-
dejrzewana wlasnie o szalefistwo. Bohater zastanawia sie nad
fenomenem natury tej dziewczyny, ktéra bywa niewinna i staba
jak dziecko lub namietna i rozpustna jak kurtyzana. Jej pra-
gnienie zwyciestwa przeplata sie z niemoca, a postawa kobiety-
wojownika z dziecigcym strachem. W koneu, dzieki darowi prze-
powiadania przyszloSci, Rea bywa dla Juniusza takze zydowska
wieszezkg lub, zgodnie z lansowana przez symbolistow moda na
~dionizyjskos¢”, staje sie jednoczesnie menada 1 Pytia:

»He MeHee 3aramouynoi ocTaBanack Juis McHs Iyia Peu, ¥ no-
NPEIHEMY 5 HC 3HAJ, CYHTATh JIH €C B YHCIIC JIMLICHHLIX PACCY/IKa,
KOTOpOH ee Oe3yMHEIC TPE3bl MPEACTABIAIT, KAK ACHCTBUTEID-
HOCTh, TO, 4CI0 HET, HIIH IOYHTATH €¢ BJOXHOBICHHON HexoM (o-
TOM, IIPHYEM JIHLIL HALIA CIEN0Ta TOo0YXKIAST HAC HE BEPHTE cil,
KaK HCKOTAa HE BCPHJIM TPOAHE NPOPULIAHUSIM AJICKCaHapel. (...)
Ilensmvp 9acamu Pea MODIa roBOPUTE PA3YMHO, BRICKA3LIBAS MHOTO
co00pa3HTCIEHOCTH U PA3HOCTOPOHNME MO3HAHMS, HO TOTOM HEO-
AHIAHHO TIEpeX0amia K GeCCBA3HBIM BOCKIHLIAHNAM M ITpe/ICKa3a-
HUAM, BOODpakas cedst KaKoi-To epeiickoii npopouuueii”.

(Anmape Iobedwt, s. 150)

»B TY MHHYTY BHOBE CTana Tod Npopounileii, KAKO 5 e¢ BHJCH
B PuMe Ha cOOpaHUK ¢ CAUHOMBIIUIEHHHKOB, HCCTYIUICHHOM, KAk
spuna bakxa, n 6esyMHOH, kak Anomionosa nagua”.

(Anmape obeder, s. 146)

Wewnetrzne sprzecznodei gnostyckiego wzorca dotycza nie
tylko prezentacji przeciwstawnych cech Sofii-Barbelo, ale

196 Briusow w tekécie glownym (s. 41) oraz w komentarzach do tej
powieéci (s. 570) wyjadnia znaczenie imienia Rea jako winna.
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i stosunku do niej, polegajacego na nieuniknionej ambiwalen-
¢ji uczué: uwielbienia i pogardy, milosei i nienawisci, tkliwogei
i okrucienstwa, bliskodci i strachu itd. Wykorzystujac te zasade,
Briusow prezentuje Hesperig, ktora w takim samym, jesli nie
wigkszym stopniu niz Rea, wplywa na losy Juniusza. Jest ona
przede wszystkim kobieta §wiadoma mocy swego oddzialywa-
nia na mezczyzn. Korzystajac ze wszystkich swoich atutéw
(,,boskiej” urody, wyjatkowej inteligencji i wiedzy politycznej),
Hesperia dla wlasnych celéw kieruje poezynaniami wielkich
osobistosci imperium. Utozsamiana przez Juniusza z pierwot-
ng sila zywiolow natury, z drugiej strony stosujaca caly arsenal
srodkow ,wabigcych”, staje sie ona w powieéciach Briusowa
modelowg kobieta fatalna, przyciggajaca mezezyzn i gubiaca
ich. W akcie szczero§ci, bohaterka wyznaje Juniuszowi:

» 1 XyKe TOH MONBBL, KOTOPOH OKpykeHo Moe uMs. (...) 5T mepeme-
HHITA TPEX My#eH. Sl 3Hana coTHU MYMKYMH, 51 OTOABATIACE HACHITH-
kam M pabam. 5l npopasana ceds 3a gersru. (...) M st Muorux mory-
Ouna, k10 MeHa mobun” .

{Aamapo Hobedet, s. 209)

Hesperia z okrutng premedytacjg manipuluje zakochanym
Juniuszem. Gdy bohater znajduje sie pod jej wiadza (jesli aku-
rat nie jest w kregu magicznych wplywow Rei), podejrzewa He-
speri¢ o czary, ktére nie pozwalaja mu uwolnié si¢ od niej.
Uczucia Juniusza do tej kobiety wahaja sie od absolutnego od-
dania i uwielbienia do skrajnej nienawisci. Bohater stawi ja

Jjako piekng i madra, by po chwili przeklinaé jako wiedzme

1 nierzgdnice. Chociaz éwiadomy zgubnego wplywu Hesperii,
Juniusz odczuwa pragnienie ucieczki, ma on réwnoczeénie
pewnosc wlasnej bezsilnoéci. Ambiwalentne uczucia bohatera
prezentuja kolejne cytaty z obydwu powiesci Briusowa:

»UTO KacaeTcs MeEHs, TO S C M3YMJICHHEM CIYHIA] NpPOHHK-
HoBeHHBIE pedn [ecnepuy, ¥ OHa MPeICTARNANACK MHE HE TONBKO
BONIOIICHHEM KPACOTHI, HO M BOMIIOMIEHHEM MYAPOCTH .

(Aamapw [Tobedwl, 5. 49)
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»#1 TpousHoCHII Bee BpaiHbic coRa, KAKME 3HAJ, HA3kBAI [cene-
puro Mezeeii, cobcrrennsx gereit pybsiueil na wactu, Hacudaei,
B CHAJ0CTPACTHOM MOPBIBC IOHsIOMEHCT 3a GBIKOM, Ha3bBa
BCEMH HNO30PHBEIMHA HMEHAMH, KOTOpLRIE 6POCHHJT B THIIO JellleBbIM
MPOAAKHBIM KEHIMHAM B RH3LIMX JYTIRHAPAX MOPAKH .

(Aamaps Hobeow, s. 172)

»(...) 5 Bech OBIT 0XBAYCH BEAHUEM TEX APOMATOB, KOTOPBIMH OBLIO
ymauieno ee Teno (...)7.

(Anmape [Tofedw, s. 208)

»BAPYT MHe cTano sicHo, 4To Ta ['ecnepus, KOTOPOH 51 HE BUAIEN YK
CTOJBKO JIeT, JHKHUBOCTE U KOBAPCTBO KOTOpOﬁ BITOTHE NOCTHT, Ha KO-
TOPYIO CaM [IOAHHMAT KOT/IA-TO KHHMKAN, — OCTAETCH A MCHST eJiHH-
CTBEHHOH KCHIIMHOH, BAeKylIeH K cefe MOe cepile ¥ MOH ewie
FOHOLIECKUC CHITBL, Tak sSIBHO NPEacTano Mpeao MHOK CIOBHO U3 BO-
CKa clieNlaHHoe GokecTBeHHO-pekpacnoe mino [ecnepun, uto yiac
OXBATHJI MEHS, KAK NIEPe] NPHBUACHHEM, H 0 CHX [10p 5 AYMAL), He
OBLIO 11 B HTOM BMENIATENhCTBA HEKUX BOMMIEHHBIX wap”.

(tOnumep nosepacernvii, s. 436)

Zestawienie cech kontrastywnych oraz wyposazenie Rei
i Hesperii w tajemne moce, pozwalajace im wplywaé na oto-
czenie, nie jest jedyna metods, ktéra stosuje Briusow, by pod-
kregli¢ wyjatkowy, niemal ,boski” status bohaterek dyptyku.
Obydwie kobiety zdaja sie Juniuszowi istotami niesmiertelny-
mi, gdyz nie poddajg si¢ uplywowi czasu: Hesperia pozostaje
wiecznie mioda (po dziesieciu latach jest mlodsza niz przy ich
pierwszym spotkaniu), a Rea odradza sie w Jupiierze pokonanym
pod poslacig swego sobowtéra — Silviil?. Ich nieprzemijajaca
obecnos¢ w zyciu protagonisty jest motywem spajajacym oby-
dwie czescl dyptyku. Cechy tych najbardziej szczegdtowo przed-
stawionych kobiecych postaci Oltarza Zwycigstwa i Jupitera po-
konanego zostaja dopelnione atrybutami innych bohaterek

107 Ten’motyw. powtarza pisarz w opowiadaniu Rea Silvie z 1914
roku, w ktérym Silvia jest traktowana jake inkarnacja Rei.
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powiescei, takze zgodnie z ,,przekodowang” przez autora gno-
stycks konwencja. Tym sposobem, pojawiajac sie na drodze Ju-
niusza, razem gtanowig one zasadniczo jeden, zawierajacy
wszystkie ziemskie aspekty bytowe, obraz Wiecznej Kobiecosci
o wielu obliczach.

Wydaje sie, ze dla podkreélenia wewnetrznej sprzecznosei
swoich bohaterek Briusow nadaje im niekiedy podwdéjne imiona.
Mamy wiec nie tylko Ree-Marie (Oltarz Zwyciestwa) 1 Ree-Silvie
(Jupiter pokonany), lecz takze Lete-Galle, dziewezyne obda-
rzong, podobnie jak jej siostra, tajemnymi mocami [, cam
cornacen 0BT 1yMaTh, uTo Pea M ee cecTpa BIafend KAKHMI-TO
TaiineiMu gapamu” (Azmaps Iobedst, s. 198)]. Leta — przeci-
wienstwo Rei, marzac o zyeciu w luksusie, zostaje prostytutka.
To takze element doé¢ dostownie zaczerpniety przez Briusowa
z barbelognostyckiej doktryny, wedlug ktorej Sofia musi odpo-
kutowaé wine w ,,lupanarze §wiata”. Ten sam schemat nie-
winnej nierzadnicy, poddajacej sie ofiarnej prostytucji odnaj-
dujemy w watku Namii — mlodziutkiej kuzynki Juniusza,
rakochane] w nim bez wzajemnogeil, ktora méci sie na bohate-
rze, sprzedajge sie na ulicy przygodnie spotkanym mezczyznom
1w koncu popelnia samobdjstwo. Dla bohatera pozostaje ona
jednak weieleniem dziewictwa 1 nieskalanej niewinnosci.

Podezas wedrdéwki Juniusz spotyka takze Walerie — uoso-
bienie madroéci i dobroci. Bohaterka, kobieta dojrzata, ponad
wszystko pragnie milosci i zebrze o nigdy niezaznang czulosc
kochanka. Intelekt i wiedza nie rekompensuja braku namiet-
nosci w jej zyciu. Ten krotki epizod pozwala Juniuszowi wejrzeé
w jeszeze jeden aspekt bytowy kobiecoscil, ktarej dwoista natu-
re mozna w tym przypadku przedstawié za pomocg opozycji
wiedzy 1 namietnodei.

Ze wzgledu na strukture watkéw kobhiecych, ktérej domi-
nujacym elementem jest wyraznie akcentowany przez autora
wewnetrzny dualizm przedstawianych postaci, mozna pokusié
sie o teze, ze w analizowanych powiesciach mamy do czynie-
nia ze schematem opartym na zmodyfikowanym sofiologicz-
nym wzorcu gnostyckim, pozbawionym jednak mistycznych
tresei. Wydaje sie, ze podobna konwencja zostala zastosowana
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juz we wezedniejszym Ognistym aniele. O ile jednak w przypad-
ku Oltarza Zwyciestwa i Jupitera pokonanego do takich wnio-
skow sklania¢ mogg do&é oczywiste aluzje Briusowa (przede
wszystkim wprowadzenie sekt gnostyckich wraz z ich kosmogo-
nig i soteriologia), to do podobnej interpretacji Ognistego aniota
prowadza jedynie argumenty posrednie. Jednym z nich jest po-
dobienstwo koncepcji bohaterek we wszystkich trzech utworach
Briusowa. Co prawda, w Oltarzu Zwyciestwa i Jupiterze poko-
nanym najwazniejsze aspekty Wiecznej Kobiecogdcl zostaly roz-
pisane przez autora na poszczegolne glosy, podczas gdy w Ogni-
stym aniele sg one wylgcznym atrybutem jednej kobiety
- Renaty, jednak w konstrukgji tej postaci tatwo mozna odnalezé
te same sprzecznoéel, ktore charakteryzuja bohaterki omoéwio-
nego dyptyku. Jest wiec Renata, podobnie jak Hesperia, intry-
gantka i manipulantka w stylu modnych na przelomie wiekow
femme fatale, zdolnych poswieci¢ zycie kochanka dla wlasnych
celow. Bohaterka Ognistego aniota bywa pigkna, ale i zupelnie
nieatrakcyjna, jak Rea. Ma ona takze wiele innych cech tej po-
staci: przejawia skionnosci do dewocji, na zmiane z okresami
swobody seksualnej, miewa prorocze wizje, doznaje stanéw mi-
stycznego transu z pogranicza histerii 1 szalefistwa, lecz bywa
takze bezradna i bezbronna jak dziecko. Interesujace, 7ze w Zyciu
klasztornym Renata przybiera imi¢ Maria, to samo, pod ktérym
znana jest wirod czlonkéw sekty Rea. Ponadto, Renata, podob-
nie jak Namia, odgrywa role siostry i przyjaciolki bohatera,
a bywa takze partnerka w teologicznej dyspucie i towarzyszem
podezas studiow nad magig i alchemia. Reprezentujac wszystkie
aspekty Wiecznej Kobiecosci, Renata staje sie centralnym punk-
tem egzystencji Ruprechta. Zmienno$¢ i nieprzewidywalnosé,
ktore czynig z bohaterki Ognistego aniola postac wieloznaczna
i tajemnicza, wplywaja na zycie protagonisty, przeksztalcajac je
w wedrowke po najodleglejszych kregach piekial*®. Wylomem

108 W tekscie powieei (s. 261) znajduje sie aluzja poréwnujaca we-
drowke Ruprechta do podrdzy bohatera Boskiej komedii. Por. takze
C. Unses, ,[Ipasdusas nosecms”..., a takze idem, Pyccruii cumeonucm-
cxuii poman. Acnexmor nosmuxu, Kues 1991, s, 68,
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w te] precyzyjnej konstrukeji zdaje sie byé wprowadzona przez
Briusowa postac¢ Agnieszki. Ta jedyna ,zewnetrzna” oponent-
ka Renaty reprezentuje wizje upragnionej, kochajacej zony,
ktora przebacza i rozumie. Jej odpowiednik znajdujemy w Ju-
piterze pokonanym, w postaci Lidii, bedace] wzorcem idealnej
mafzonki, spelnionego macierzynstwa i absolutnego oddania.
Konfesyjny list Lidii do Juniusza w jednej z ostatnich scen po-
wiesci zamyka i dopelnia gnostycki paradygmat, prezentujac te
strone natury hohaterki, o ktarej wspomniany barbelognostyc-
ki tekst z Nag Hammadi powiada: ,Jestem Sadem /i Odpusz-
czeniem” (NHC, VI). Potwierdzaja to stowa Lidii:

»MHOTO 5 nakana o Tebe, motoMy 4T0 5 MHOOUNA TeOs BeTHKUMA
mobonbo sxenmus, (,..) 3Hait Moil BoznrobacHHEL cynpyr (...)
# Bee nmpocTHaa Tebe, xors Benukas Obuia ckopOb, KOTOPYIO THI Mie
TpHIHENI .

(FOnumep noseporcennor, s. 541)

Powiesci Ognisty aniol, Oltarz Zwyciestwa i Jupiter poko-
nany mozna odcezytaé jako studia o naturze kobiecej, bedacej
odbiciem wieloznacznej natury Wiecznej Kobiecogci. Z drugiej
strony, ukazujg one proces dojrzewania bohatera, ktory zdo-
bywa wiedze (gnosis) wladnie poprzez kobiety. Ich tajemna
moc bywa zwykle w omawianych utworach rodzajem fatum,
przeklenstwa cigzacego nad mezezyzna. Briusowowski bohater
okazuje si¢ jednak §wiadomym obiektem ,,czarow”, przytom-
nym obserwatorem zgubnych wplywéw kobiety, co wiecej,
stara sie nie tylko rozpoznaé, ale takze zrozumieé i zdefiniowad
prawidlowosci tego procesu. Nie jest to wiec intuicyjne odezu-
cie obecnoéci Zorzy ani tez doSwiadczenie mistycznego kon-
taktu z jej ziemskim wcieleniem, a préba intelektualnego roz-
wigzania zagadki Wiecznej Kobiecosci. Briusow nie odkrywa
bowiem dla siebie jednego z wizerunkdw Sofii, tak jak czynili to
sofiolodzy ,solowjowowskiego wyznania” w celu ,,odnalezienia
swego miejsca w Swiecie i dotarcia do Boga”. Pisarz stara sie
ogarnac wszystkie aspekty Wiecznej Kobiecosci, po to by zdefi-
niowaé fenomen Ewig Weibliche z punktu widzenia historyka-
-erudyty i wtajemniczonego okultysty. Nie oznacza to bynajmniej,
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ze fenomen Sofli interesuje Briusowa wylaczne teoretycznie.
Nalezy przypuszczaé, ze i dla niego — artysty stylizujacego sie
na adepta wiedzy tajemnej'*® - poszukiwania hipostazy Wiecz-
nej Kobiecosci, ktéra urzeczywistniataby (w duchu symboli-
stycznego ,zyciotworzenia”) zasade idealnego zwigzku Maga
1 jego towarzyszki, byly réwnie kuszacym mirazem, jak dla in-
nych przedstawicieli srebrnego wicku. Dlatego wlaénie, jak sie
wydaje, umiescil on wzorzec takiego zwiazku w Ognistym anie-
fe. W dwunastym rozdziale tej powicscei doktor Faust za sprawa
swego diabelskiego pomocnika przywoluje z krainy umarlych
zjawe Pigknej Heleny. Jest to, sadzac z relacji Ruprechta,
widok porazajgcy nawet dla samego Wielkiego Alchemiks, bo-
wiem od tej pory nie moze on przestaé¢ mysleé o tej , archety-
powej” pieknodei, ktéra staje sie jego jedynym marzeniem. Pa-
radoks polega na tym, ze 6w slynny mag, ktéry dzieki paktowi
z pieklem ma wszystko (czyli wiedze), Heleny mieé nie moze,
Obecnoéé ,najpickniejszej i najbardziej pozadanej z kobiet”110
przenosi caly epizod na ptaszezyzne symboliczna, stajac sie ro-
dzajem uogdlnienia, znakiem nad tekstem, a wiec autentycz-
nym Iwanowowskim symbolem - ,hieroglifem rzeczy zaiste
prawdziwe]” 1,

W powiesci Oltarz Zwycigstwa w zasadzie brak motywow
0 podobnej wymowie. Pamietajac jednak o okultystycznych fa-
scynacjach Briusowa, z duzg doza ostroznogel uznaé mogna za
rodzaj takiego wlasgnie znaku wprowadzenie pewnych liczb,

199 Por. T. Klimowicz, Medrzec, mag, prorok, hipnotyzer, grafoman,
(Briusow w poezji rosyjskiej i radzieckiej), ,Slavica Wratislaviensia”,
1984, nr XXX1, s. 31-46.

Wradystaw Chodasiewicz pisze: ,,Bprocos s 1y nopy [1904-1907] 3a-
HAMANCS OKKYIBTHIMOM, CIIHPHTH3IMOM, YEPHOIO Markiei, — He BCpPys Be-
POATHO, BO BCE 3T [0 CYHIECTBY, HO BEPYS B CAMBIE 3AHATHA KAK B JKECT,
BRIPAMKAIIHE OTIPEACIICHHOE NytueBHoe Asmncenne. (Koney Penampi, (w:)
Pycekuii Spoc, uau urocopun niwbsu s Poccuu, red. Bau, Hlecrakos,
Mockpa 1991, s. 345).

1O W, Kopalinski, Sfownik mitdw i tradyej kultury, Krakéw 1991,
8. 365.

11 : %

! By, WiBauoB, JTuk u mevunsi Poccuw: Dememuia u AUmepamypHas
meopus, Mocxea 1995, s, 128,

ktore, jak sie wydaje, funkcjonujg w tekscie na zasadzie nume-
rologicznej zagadki. Taki zabieg mozna odezytaé jako demon-
stracje rozleglej wiedzy 7 dziedziny nauk tajemnych, a jedno-
cze$nie podjecie szczegdlnego rodzaju gry z czytelnikiem
wtajemnriczonym w niuanse numerologii. Liczby, o ktorych
mowa, zostaja przywolane juz w plerwszym rozdziale Oliarza
Zwyctestwa, stajac sie zapowiedzia przyszlych wydarzen.
Warto zatem przypomniec te scene: Juniusz na poczatku swej
wedrowki spotyka Reg. Na razie jego reymskie losy dla niego
sameago pozostajg tajemnica. Bohater ma wéwezas lat osiem-
nascie, jednak chcge dodaé sobie powagi utrzymuje, ze jest
dziewietnastolatkiem. Rea, wiedziona intuicja lub swoimi
wieszezymi zdolnosciami, demaskuje jego niewinne oszustwo.
W toku rozmaityeh wydarzen, w ktorych uezestnicza oboje,
okazuje sie, ze liczba odpowiadajaca rzeczywistemu wiekowl
Juniusza odgrywa w powiesci bardzo istotng role. Briusow
podkresla te numerologiczne zaleznosgei w duchu dialektyki
ezoteryeznej:

»— IOHOWA, ocradsca M cnywail. oMy gHM, B KOTOpPBIE TH
scnseitb. Menonnminues cpokn v npubinnsnnocs spems. Gratia-
nus imperator! Tor, ¥0TOPOro HMEHYIOT TOKPOBHTEIEM LEPKBH.
CouTr yueno 6yks nMeHn cro, He BoCeMHaIIATE I 0HO? TP B
MIeCTh — YHeno aneps. OTKpoit 0du yMa ceroero u cMoTpu. He 1a
BOCCMHAILATL K JAHER 10 KaneH I BCTPETHIINCE MBI ¢ Tobo#? He
BOCCMHAALATE u Tehe et onoma?”

(Anmaps Hobedwl, 5. 40)

Problem lezy zatem w znaczeniu liczh osiemnagcie i dzie-
wietna&cie oraz w ich wzajemnych powigzaniach, ktére zgod-
nie z okultystyczna numerologia okazujg sie mieé¢ wymowe
szezegodlna, zwlaszeza w kontekécie rozwazan nad fenome-
nem Wiecznej Kobiecodci. Ezoteryczna numerologia laczy
liczhe osiemnaécie 7 symbolem ksiezyca. Taka wtadnie nazwe
nosi osiemnasta karta Wielkich Arkandw tarota. Zgodnie
z ,postmodernistyczng” interpretacja wspolczesnego okulty-
sty jest ona w wedrdwece tarocisty momentem ,,Ciemnej Nocy
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Duszy”!!2, czyli etapem poszukiwan samego sicbic. W marsyl-
skiej talii tarota symbolika tej karty oméwiona jest za pomoca
obrazu stawu z rakiem, pséw i ksiezyca. Wszystkie te elemen-
ty taczy semantyczna jednoéé. Sa one, jak wspominalam przy
okazji analizy prozy Sologuba, znakani zwigzanymi z plyna-
mi i wilgocia, a wiec zgodnie z tradycja alchemiczna uciele-
éniaja wszelkie agpekty zeniskie'’®. | Na osiemnastym arkanie
tarota — pisze Jan Suliga — wszystko jest zluda — morze, §wie-
tlista Sciezka, rak, miasto, ptaki, ksiezyc. Prawdziwe jest tylko
to, ezego nie widaé: delikatny zarys kobiecej twarzy na bialej
tarczy Luny. (...} Kazda rzecz oSwietlona przezen traci real-
noé¢, wykoélawia sie (...), odksztalca. Prawo to nie dotyczy je-
dynie (...) znaku przymierza. Tym znakiem jest (...) niewiasta,
inkarnacja Wladczyni, obraz (hebr. celem) obrazu stwércy. To
jej pojawienia winien oczekiwaé wedrowiec”14,  Osiemnastla”
to takze symbal duchowej drogi poprzez Wielka Macierz Wsze-
chrzeczy ku Wiedzy. Moc ksiezyca jest wiec energia kobiecogei,
ktorej wedrowiec musi doswiadezyé, zanim dotrze do etapu wy-
znaczonego prrzez kolejna, dziewietnasta karte — Stosice, sym-
bolizujace energie meskiej dajrzalodei. W takiej interpretacji
Juniusz, z mlodzienczg buty twierdzacy, ze ma dziewietnascie
lat, przypisuje sobie nie$wiadomie symboliczng dojrzalogé, kto-
rej mu brak. Rea za$, demaskujac jego prawdziwy wiek, wyja-
wia mu prawde o ezckajacej go trudnej drodze do wiedzy (wta-
Jemniczenia), podezas ktorej obraz Wiecznej Kobiecodei bedzie
mu towarzyszem i nauczycielem.

Zaréwno analiza watku Pieknej Heleny, ktora staje sie nie-
osiggalnym marzeniem Fausta, jak i préba numerologicznej in-
terpretacji liczby osiemnascie i dziewigtnaécie prowadzi do roz-
wazan nad specyfika relacji mezczyzny i kobiety w powiedciach
Briusowa. Wiaze sie ona z obecnodcig scen o charakterze hie-
rogamicznym, a wige z podstawowg dla sofiologii mistyczne;j

U2 5. W. Suliga, Tarot Magéw, Warszawa 1994, s. 140,

13 Por. R.T. Prinke, Tarot. Dzicje niczwykle) talii kart, Warszawa
1991, s. 88.
14 5. W. Suliga, Tarot Magéw. .., s. 140,
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koncepcja éwigtych zwiazkow. Okreslajac znaczenie tego moty-
wu w poezji symbolistyeznej Nivat stwierdza, ze ,,Mucrtuueckuii
fpak, K KOTOPOMY JeMOHHYeCKEH ckenTHK Bprocos He 4yBCTBOBAN
ceBst IPUIACTHBIM, — 9T0 OPaK HIeana JKEHCTBEHHOCTH ¢ D0KECTBEH-
HbIM OTKpoBenuem” 15, Jezeli prayjaé, ze rzeczywiscie w powie-
deiach autora Urbi ef Orbi nie mamy do czynienia z hoskim ob-

jawieniem, lecz z procesem wtajemniczenia, intelektualnego

poznania tajemnicy, ktore jest tego chjawienia antyteza, to nie
moze hyé takze mowy o mistycznej hierogamii. Specyfika scen,
w ktérych autor przywoluje misteria zadlubin!lé, faktycznie
wykazuje jedynie zewnetrzne podobienstwa z wizjami misty-
kow-sofiologéw. Aby okredli¢ charakter Briusowowskiej hiero-
gamii, warto przyjrzec¢ sie poszezegdlnym etapom jednej z takich
scen Oltarza Zwyciestiva.

Bohaterowie powieéci, Juniusz i Rea udaja si¢ do domu na
peryferiach Rzymu. Nalezy dodaé, ze cel wyprawy jest znany
wylacznie dziewezynie. Kiedy bohaterowie docieraja na miej-
sce, okazuje sie, ze w duzej sali czeka na nich wiele kobiet
i mezezyzn ubranych w biate chitony. Juniusz, ku swemu za-
skoczeniu, zostaje przedstawiony przez Ree jako ten, kto
L OpeHasHadeHHEI cynb6oi yroTosats nyTu I'pagymero”. Zgro-
madzeni witaja go bardzo serdecznie jak kogo$ z dawna ocze-
kiwanego. Mistrz ceremonii jest, co prawda, zdziwiony niewla-
§ciwym strojem Juniusza [, [Toucmy on ue B Gpadnoii onexme?” ],
jednak ten problem rozwiazuje natychmiast jeden z uczestni-
kow zgromadzenia, ubierajac bohatera w bialy, dlugi do ziemi
plaszez. Nastepnie Rea i Juniusz jak para narzeczonych, cze-
kajacych na §lub, siadaja w dwdéch drewnianych folelach.
Wtedy wszyscy uczestnicy ceremonii zajmujg miejsca w la-
wach. Kaplan — starzec o wygladzie Saturna - zapowiada roz-
poczecie mszy. Zewszad stychaé przejmujace dzwigki muzyki.
Na zebranych splywa zielonkawe §wiatfo. Po pewnym czasie

159K Husa, Pyceruti cumeonusm. .., 8. 88.

118 Briusow najczeécie] siega do tego motywu, umieszcezajac cale
wydarzenie w perspektywie rytuatu zwigzanego z jaka$ forma kultu
tajemnego.

161




Rea powstaje i wyglasza mowe o bliskim nadejéciu Antychry-
sta. Zapowiada ona, ze zgromadzeni wyznawey, czyniac zlo,
spelnig wole boza, gdyz przyspiesza nadejicie konfica czasu.
Czlonkowie sekty recytujg obrazoburczg litanie. Muzyka staje
sig coraz glosniejsza i bardziej podniosla. Lampy oliwne przy-
ggsaja i Wierni rozpoczynaja rytmiczny taniec, ktéry przeradza
sie w orgie.

Wiele szczegolow tej sceny nawiazuje do gnostyckich rytu-
alow zalubin. Sa to przede wszystkim: biale szaty narzeczo-
nych, ktorzy zajmuja wydzielone, centralne miejsce, podniosta
atmoslery i przede wszystkim elementy kanonu ezoteryczne-
go: muzyka kojarzaca sie z muzyka sfer, fosforyczna poswiata
niewiadomego pochodzenia, wspolna modlitwa pograzonych
w transie wiernych oraz orgia''’. Zewnetrznie wiec wszystko

"7 Nalezy zaznaczyc, ze wizja orgil, w kidrej uczestniczy Juniusz
w rzeczywistosci zdradza, ze Briusow nie rozumial eschatologii gno-
styckich misteriéw mitoéci. Ten element rytualu przypisywany nie-
ktl{n'ym sektom gnostyckim (zwlaszcza przes ich p'rr,e(;iwnikéw ~
Ojedéw KoSciota) rzeczywiscie wpisuje sie w symbolike éwietych zaglu-
bin. Jednak i on musi mie¢ okreslong dramaturgie, ktéra wynika
7 gnostyckiej kosmogonii. Orgia u gnostykéw jest zazwyceza) praywo-
taniem sceny taczenia sie boskich iskier w pary w ,,komnacie narze-
czenskiej”, tak by mogly one juz jako byty zintegrowane (a wige petne)
wejse do Pleromy. Briusowowska orgia, poprzedzona litania, przypo-
mina najbardziej rytual gnostyckiej sekty fibionitow, opisany przez
Epifaniusza z Salaminy: ,Raczg sie ttustym jedzeniem (...) Gdy juz
najedza si¢ do syta i gdy tak rzec, krew zaczyna im graé w zytach, nad-
miar sil przyprawia ich o podniccenie. Mezerzyzna zostawia swoja ko-
biete, mowigce do niej ,, Wstan 1 idZ kochaé si¢ z bratem” (odprawiaj
agape 7 bratem), Wtedy ci nieszczeénicy tacza sie wespdt jedni z dru-
gimi, ale naprawde wstyd mi moéwié o wszystkich tych haniebnych
rzeczach, jakie robig (...) 7. Dalej Epifaniusz relacjonuje przebieg
praktyk seksualnych fibionitéw, skupiajac sie na rytuale spozywania
przez qich nasienia i menstruacyinej krwi w czasie orgii. Ten dziwny
obyczaj Ehade interpretuje jako gromadzenie boskiej energii (§wiatla)
zawarte] w ,plynach ptodnej mocy”, by nie dopuécié do jej rozprosze-
nia. Wynika to z gnostyckiego podejscia do prokreacji jako bledu,
a wrecz zbrodni, gdyz dzieli ona boskie swiatlo i przedtuza jego pobyt
w materialnym §wiecie rzadzonym przez Jaldabaotha. U Briusowa,
jak wynika ze stow litanii: , [Tait nam otysuthes ot XpHera, npeaars
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wskazuje na to, ze bohaterowie rzeczywiscie uczestnicza w mi-
sterium hierogamii. Podstawa kazdego rytuatu zaslubin jest
jednak postawa uczestnikow, ktorzy powinni oczekiwac trans-
formacji, majacej sie dokonaé zgodnie z hoskim schematem.
Zatem, by Briusowowski rytual mial sens, potrzebna jest nade
wszystko §wiadomosé nowozencow, ze wlasnie odtwarzaja oni
zdarzenia o znaczeniu kosmicznym. O ile wiara i zaangazowanie
Rei daje pewnodé, ze tak rzeczywiscie jest, postawa Juniusza
budzi co najmniej watpliwoéei. Bohater uczestniczy, co prawda,
w misterium, lecz raczej jako obserwator, ktéry stara sie pojac
znaczenie tego obrzedu, do tego sceptyk traktujacy cale zajscie
w kategoriach swego — zgodnie ze slowami Eliadego — $wieckie-
go sposobu bycia-w-§wiecie!!®, przeniesionego w sakralng prze-
strzen §wiatyni. Juniusz dodwiadeza emocji, a nawet wizji, lecz
przypisuje je zbiorowemu nastrojowi. Jednym slowem nie jest
mystg, jak tego nalezaloby oezekiwaé od bohatera, spetniajacego
role mistycznego Oblubienca. Wizja Swietego zwiazku nie opie-
ra sie bowiem u Briusowa na rytuale. Range misterium zyskuje
dla Briusowowskich protagonistéw zupelnie inny czynnik. Jest
nim seksualna ekstaza jako zrodlo nowej $wiadomosei. Zardw-
no Juniusz, jak i Ruprecht staja sie niewolnikami namiegtnosci,
ktérzy w seksualnym akcie zatracajg sie catkowicie. I to jest

H BO3IHEHABHJETL €ro, HOCHY:HTe Bparam cro (...) Jla# wam 6BITE
FPEIHBIMHE, BIACTh B CKBepHY, Jrarh u JoboxueHcrroBarh, yOHBaTH
M GOrOXyJILCTBOBATE, NOTYOHTs Hyum Hamu”, (Aamape HoGedwr, s. 75),
sens orgil wyptywa z idel prayblizenia kofica materialnego §wiata po-
przez niemoralne i wystepne zycie jej uczestnikow, a z czasem
i wszystkich ludzi. Briusowowska orgia nie jest wiec w ogble zwiaza-
na z symbolikg mistyeznych zaglubin, tak jak sugeruje to bohater po-
wiescl zaréwno na poczatku, jak i na koncu tej sceny. ,,...MBI ObIH,
CIIOBHO JKEHHMX M HEBECTA Ha cBanrbe, Ha Buay y Beex”. (Aamaps [lobeds,
8. 72) «...H TaK COBEPIIKMIICS MO OpayHBIH COIO3 B HEBEAOMOM MHE JIOME,
cpely HeBenoMsIX Mue mozei (...)»". (Anmape [lo6edsr, s. 76) Przez
swdj libertynski i anarchiczny charakter jest ona rytualem zaprze-
crajacym hierogamii, poniewaz odrzuca zasade dwietosci seksualnej
unii na rzecz uswiecenia rozpusty i wystepku.

U8 Por, M. Eliade, Sacrum i profanum, thum. R. Reszke, Warszawa
1999, s. 10.
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Jedyny — jak sie wydaje — aspekt mistyki uznawany przez Briu-
sowa. Akt seksualny, bedgey wynikiem wszechogarniajacej na-
mietnosei, jest traktowany przez niego jako wydarzenie o wy-
jatkowe] donioslodei i sile. Ekstaza u Briusowa urasta do
poziomu boskiego — wlasnie mistycznego: , Kiedy namietnosé
wiada nami - powiada Briusow w eseju z 1904 roku - jestesmy
blisko tych wiecznych granie, ktérymi jest otoczone nasze «ble-
kitne wiezienie» [swoja droga jest to metafora o genezie gno-
styckiej — M.R.], nasz sferyczny, plynacy przez czas wszech-
swiat. Namietno3¢ jest tym punktem, w ktorym swiat ziemski
styka sig z tamtymi bytami, zawsze zamknigtymi, lecz posia-
dajacymi drzwi”'?. Seksualna ekstaza jest wiec celem osta-
tecznym, celem samym w sobie, w niej bowiem realizuje sie
spotkanie cztowieka z transcendengja. Zatem, im wicksza na-
mietnosc (nalezy pamigtad, ze ,jej wartodé nie zalezy od nas i nic
nie mozemy w niej zmienié¢”2%), tym wieksza moe objawienia.
Dlatego Briusowowscy bohaterowie nie przeciwstawiajg sie po-
zadaniu. W omawianych utworach mowa wiec o namietnogci

M9 B. Bprocos, Bexu. Cmpacma, ,Becwr” 1904, nr 8, s. 23, Literaturo-
znawey podkreglaja podobienstwo Briusowowskiej wizji namietnogei do
jego koncepgji sztuki z tego samego okresu. Rzeczywiscie, te analogie sa
bardzo czytelne. [Hekycerro — pisze Briusow w eseju Kuowu maiin - 1o,
9TO B APYTHX 0GNACTHAX MBI Ha3bIBAEM OTKpOBeHHEM. CO31aHMS HCKYC-
CTBa 9TO — NipHOTEOPEHHBIE JIBCpH B Beunocts.” i dalej .Ml He 3amMKnyTEI
Gesnanekno g aroil «romy6oi TiopeMe» (...) F3 Hee ecTh BRIXOALI HA BOJBIO,
€CTh NPOCBeTHl, JTH 1IPOCBETBI — TE€ MIHOBEHHS OJKCTa3a, CBEPX
YYRCTBCHHOM HHTyHIMH, KOTOPBIE JAKOT HHEIC MOCTHMCHMS MHPOBLIX
ABNCHUH, NTy(oie pPOHMKAIONIHE 32 HX BHCIIHIOIO KOPY, B HX CEpANCBURY .
Taka sama stylistyka wypowiedzi (,,blekitne wiczienie”, ,drzwi do
Wiecznosci™, | granice”, itd.) robi wrazenie celowego zamystu pisarza,
by oba te zjawiska (namietnosc i sztuke) polaczyé zgodnie z ideg sym-
bolistycznego , zydotworzenia”. Tak oto ekstaza erotyczna staje sie toz-
sama 7z procesem tworczym, gdyz przenosi §wiadomosé na wysszy po-
ziom i prowadzi do objawienia. Przez swoja identycznosé oba te pojecia
wydajg si¢ by¢ preez Briusowa postrzegane jako stany wymienne lub
wzajemnie sie uzdpelniajace: erotyczne uniesienie, a wiec namietnogé
Jest czysta sztukg a ta z kolei, jest namietnodels, poniewaz obie jedna-
kowo ,uchylaja dizwi do Wiecznosei”.

120 Thidem,
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mistycznej, a nie o mistycznej miloéci. Stad w powiesciach Briu-
sowa stosunkowo duza (w poréwnaniu z utworami innych ro-
syjskich symbolistow) otwartoéé w prezentowaniu motywow
erotycznych. Zdaje sie ona éwiadezy¢ o tym, ze twarczosc tego
symbolisty blizsza jest wzorcom lansowanym przez zachodnich
dekadentow (Péladana, Weiningera, D’Annuzio, Przybyszew-
skiego), w ktéryveh, by powtdrzyt za Eliadem, ,,dochodzi do de-
gradacji i calkowitego zatracenia metafizycznego sensu pojecia
czlowieka doskonalego™?!. Podezas gdy misteria Swietych za-
§lubin podkreélajg wzorcows integracje, realizujacy ideal czlo-
wieka pelnego, u Briusowa bynajmniej nie chodzi o osiggniecie
tego mistyeznego stanu pelni, lecz o doznanie, seksualng eks-
taze. Choé Briusow, podobnie jak Przybyszewski, widzi w part-
nerce pretekst do sublimagji milosnego uczucia w odezucie bo-
skoéci, to jednak wydaje sie, ze jego postawa jest jeszcze bardzigj
personalistyczna niz wizja polskiego dekadenta. Przybyszewski
mowi bowiem o Haplosis'??, czyli o realizacji jedni, przebé-
stwienia we dwoje'®. Dla protagonistow Briusowa (Juniusza
1 Ruprechta) akt seksualny jest wazny jedynie jako indywidual-
ne przezycie, wznoszace ich §wiadomosc¢ na wyzszy poziom.

W tej samej perspektywie jednostkowego ohjawienia Briu-
sow umieszeza razne konfiguracje erotyczne, w ktore wiklaja
sic bohaterowie jego powiesel. Zwigzki: 1. hrabia Henryk (Ma-
diel) - Renata — Ruprecht, 2. Renata — Ruprecht — Agnieszka,

21 M., Eliade, Mefistofeles i androgyn, thum. B. Kupis, Warszawa
1994, 5. 102-103.

122 Termin haplosis (oznaczajacy cud stawania si¢ Bogiem, jednie)
Przybyszewski zapozyezyl od gnostyka Plotyna.

123 On i Ona mieli powrdcié¢ do wspélnego lena, by zlaé sie w jedno
ognisko, w jedno §wiete slonce. Tam sie dokona cud, wielki nieziem-
ski cud; bedzie jednym i niepodzielnym, bedzie Bogiem wszechjedy-
nym, znowu Bogiem, co tu na ziemi roztamal sie na kawatki i cza-
steczki; odstonia mu sie niepojete tajemnice, rozwigza wszelkie cele
i preyezyny bytu i zakroluje nad wsrelka ziemia 1 wszem stworzeniem
On-Ona. Amen”. S. Przybyszewski, Androgyne, Krakéw 1900. Cyt.
za B. Wojnowska, ,Nad morzem”™ St. Przyhyszewskiego. Mistyka
i pled, (w:) St. Przybyszewski w 650-lecie zgonu pisarza, Wroctaw-Kra-
kow 1982, s. 112.

165



3. Rea — Juniusz — Lucyferat, 4. Rea (Silvia) — Juniugz — He-
speria, 5. Lidia — Juniusz — Hesperia sa literackimi odpowied-
nikami realizowanych przez symbolistéw w praktyce menage
a trois, ktére prowadzi¢ mialy, jak wielokrotnie wspominatam,
do transformacji plei, czlowieka i éwiata. U Briusowa sa to jed-
nak raczej kolejne etapy poszukiwan weiaz nowych doznan,
a tym samym nowych pozioméw §wiadomosei, wtajemnicze-
nia bohateréw. Trudno wiec doszukiwaé sie w nich soteriologii
czy egchatologii.

Czy mozna zatem méwié o Briusowowskiej sofiologii? Wy-
daje sig, ze tak, choé przybiera ona zupelnie inng postaé niz
u symbolistéw-mistykéw. Wynika to z odmiennej postawy
Briusowa, z innego typu osobowosci i szczegélnego modelu au-
tokreacji pisarza. Mozna przypuszezaé, ze proces, ktdry dopro-
wadzil do uksztaltowania takiej, a nie innej literackiej wizji
Wieczne] Kobiecosei przedstawial sie nastepujaco. Briusow
— artysta, uwazajgcy sie za wielkiego muga wtajemniczonego
w niuanse hermetycznej wiedzy — staje przed zadaniem rozwia-
zania tajemnicy, ktora zaprzata umysly wiekszoéci rosyjskich
symbolistow: fenomenu Sofii. Zgodnie z narzucona samemu
sobie rolg Adepta Wiedzy defliniuje Briusow Wieczna Kobiecogé
we wszystkich jej aspektach. Podkreslmy: we wszystkich ziem-
skich aspektach. Inaczej byé nie moze, Mag Walerij nie jest bo-
wiem mistykiem, ktéremu wystarczy odkrycie dla siebie jed-
nego jej obrazu. Réznica postaw ma tu zasadnicze znaczenie.
Fragment powiesci Umberto Eco bardzo obrazowo wyjagnia
sprzecznosc tych dwoch wizji Swiata: ,,Co innego by¢ wtajem-
niczonym, a co innego mistykiem. (...) Wtadcy Swiata sa wta-
jemniczeni, lecz nie pozwalaja sobie na mistyke. Mistyk jest dla
nich niewolnikiem, miejscem przejawiania si¢ numinosum,
przez niego mozna $ledzié przejawy tajemnicy. (...) Wtajemni-
czony kontroluje sily, ktérym mistyk sie poddaje. (...) Mistycyzm
Jest zjawiskiem demokratycznym, jesli nie demagogicznym, wia-
jemniczenie jest arystokratyczne”'*!. Briusow reprezentuje

124 1. Eco, Wahadio Foucaulta, thum. A. Szymanowski, Warszawa
1993, s. 218.
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zatem arystokratyczna postawe Wtajemniczonego. Dlatego
Wieczna Kobiecosé odgrywa dla niego, a tym samym dla boha-
terow Jego powiescl, role podwdjng. Sofia ,,H3MeHUIHBAS H MHOIO-
nuka”, ujawniajac sie Juniuszowi i Ruprechtowi w wielu ziem-
skich hipostazach, staje sic obicktem poznania i jednoczesnie
narzedziem tego poznania. Nie chodzi tu wiec o eklezje, syzy-
gie. transformacje $wiata — pojecia, ktore zwigzane sa z Solow-
jowowska sofiologia mistyczng. Chedzi o Wiedze, ktora przy-
chodzi w momencie iluminacji, a ta, jak przekonywal Briusow,
towarzyszy namietnoéci. Seks jako nowa wiara, zdaniem Elia-
dego, jest charakterystycznym dla epok kryzysowych zjawi-
skiem degradacji religijnego symbolu. Przyezyny jego powsta-
wania religioznawca wyjasnit nastepujaco: ,Kiedy umyst nie
jest w stanie juz pojaé metafizyveznego znaczenia symbolu, za-
czyna coraz hardzie) je wulgaryzowaé (...) Juz nie chodzi o pel-
nie powstalg na skutek zlaczenia obu plei, lecz o nadmiar moz-
liwnéci erotycznych; juz (...) nie chodzi o pojawienie sie nowego
typu czlowieczenstwa, w ktérym zlgezenie obu plei doprowa-
dziloby do powstania nowej, nie spolaryzowane] dwiadomoéci,
leez o tak zwang sprawnosé seksualnag, bedagca nastepstwem
czynnej obecnogei obu plei”'?”, W utworach Briusowa mamy do
czynienia z takg wlaénie apoteozg aktu seksualnego, ktéra
Swiadezy¢ moze, ze wzorem zachodnich dekadentow pisarz ten
sklania sie ku uznaniu erotycznej ekstazy za szcezyt metafi-
zycznego doznania, degradujge tym samym religijny wymiar
symbolu Sofii-Wiecznej Kobiecogei.

125 M. Eliade, Mefistofeles i androgyn..., s. 102-103.




UWAGI KONCOWE

Symbolizm — estetyczna dominanta wieku srebrnego — sta-
nowi zjawisko réznorodne, niejednolite i petne wewnelrznych
sprzecznosel. Literatura tego okresu, szezegélnie symbdistycz-
na powiesé jako gatunek najbardziej dojrzaly, okazuje sie zwier-
ciadiem mod i idei nurtujgcych przedstawicieli epoki pr'zelomu
wiekow, pokoleniowych niepokojow, a takze osobistych dylema-
tow poszezegdlnych twércdw. Taka idée fixe, zaprzatajaa umy-
sly rosyjskich symbolistow, staje si¢ takze wizja Wiecznej Sofii,
ktora przeradza sie na poezatku XX wieku w rodzaj kultu, wpi-
sujac sie w wyjatkowo aktywnie rozwijajacy sie nurt poszakiwan
utraconej duchowosei i nowej religijnosei. Rosyjska sofiologia
obejmuje wiele obrazéw nalezacych do przestrzeni sacrum,
ktére bardzo silnic oddzialuja na sztuke antypozyty wistycznego
przetomu. Niezwykle istotne miejsce w teologicznych dysputach
rosyjskiej inteligencji zajmujg w owym czasie problemy Sofii-
-Bogarodzicy, Sofii-Chrystusa, Sofii-ekumenicznego Koéciola
przyszlosci, a takze Sofii jako obrazu Swietej Rusi, Sposrod
wielu koncepeji dyskutowanych na literacko-artystycznejarenie
srebrnego wieku szczegdlne miejsce zajmuje wizja Sofii-Wiecznej
Kobiecosci, ,,oflarowana” symbolistom przez Wiadimira Solow-

jowa. Owa idea trafia na wlasciwy czas i miejsce, stajac sie

w plerwszych latach XX wieku forma wspélezesnej gnozy Wiele
czynnikéw sprawia, ze Solowjowowska sofiologia Udgr_';iwa dla
symbolistéw tak waina role. Do najistotniejszych zaliczyé
mozna: eklektyzm tej idei, pozwalajacy na nieograniczong swo-
bode interpretacji, ponadto wciaz zywa legende mistrza, ale
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nade wszystko tajemnice erotycznej wiezi z Sofia, wpisang
w religijna symbolike mistycznego doswiadezenia. Sofiologia
oferuje symbolistom wizje osobistego kontaktu z Absolutem,
opartego na milosnej relacji z Wiecznyg KobiecoScig. Jesli doda
sie do tego romantyczno-solowjowowska koncepcje sztuki teur-
giczne], podnoszgeg role artysty do poziomu misji kaptanskiej,
powstanie sytuacja, w ktorej najwrazliwei twarey (hp. Biely)
rzeczywiscie poczujg w sobie owa profetyczng moe, a inni,
mniej sklonni do mistycznej ekslazy, ale rownie silnie odczuwa-
jacy swoje powolanie artysty-kreatora (Sologub) lub wtajemni-
czonego Adepta Wiedzy (Briusow) beda probowac alternatyw-
nych form poszukiwania niebianskiej Fwig Weibliche.

Eklektyzm sofiologii staje sie wiec idealnym gruntem dla no-
wych wizji i interpretacji, co wiecej, rozne warianty pokrewnych
koncepeji, wyrostyeh z mysli rosyjskiego mistyka, nie wyklu-
czaja sie wzajemnie, lecz utwierdzaja symbolistow w przekona-
niu, ze maja oni do czynienia z najprawdziwsza Tajemnica. Po
wtore, dzieki wewnetrznym sprzecznosciom doktryny Sotowjo-
wa, a takze dzicki programowej spraecznosci samej Sofii, kazdy
jej wizerunek z zalozenia staje sie prawdziwy, gdyz ukazuje
jeden z wielu aspektéw Wiecznej Kobiecoéei. Dlatego, jak sie
wydaje, wszystkie literackie wizje przedstawione w tej ksigz-
ce, pomimo znacznych réznic w pojmowaniu 1 prezentacji oma-
wianego motywu, nalezg do wspoélnego Solowjowowskiego ka-
nonu, choé, tak naprawde, zadnej z tych koncepcji nie mozna
nazwaé kopig pogladéw autora Trzech spotkart.

Najbardziej ortodoksyjnym ,solowjoweem” jest deklarujacy
sie po stronie mistycyzmu Biely. Jego wizja Sofii-Zorzy jest wy-
jatkowo zagadkowa i skomplikowana. Siega ona osobistych mi-
stycznych do§wiadezen artysty, a wiec poziomow, ktoére ze
wzgledu na swoj objawieniowy charakter trudno poddajg sie
interpretacji. Te znaczenia, ktére udaje sie ezytelnikowi Bie-
towskiej prozy odkryé, urzekaja swojg glebia i niepowtarzalno-
écia. Biety — nowy gnostyk! — zgodnie z zasadg dualistycznego

I Przedstawiciele srebrnego wieku chetnie okreslali sie mianem
nowych gnostvkéw, dlz odraznienia od cztonkéw gmin formacji
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podzialu rzeczywistosei na §wiat ducha i materii, buduje w swo-
ich powiesciach dwie réwnolegle przestrzenie: ziemska, gdzie
materia jest elementem wrogim i znieksztaleajacym oraz nie-
bianskg”, idealna. Ziemskie Sofie Bielego to postacie nie_je,dno-
zr_laczr_lie groteskowe lub demoniczne. Ich prawdziwa natura
ujawnia si¢ dopiero podezas misteriow za§lubin, ktére symbo-
lista przenosi z wymiaru materialnego do wymiaru mistyczne-
go. Tam za pomocg obrazéw zbudowanych ze éwiatel i barw,
op.isa.nycp w typowo gnostyckiej konwencji, odbywaja sie praw-’
dziwie u$wigcone misteria mitoSci, w ktorych uczestnicza bo-
haterowie powiesei (Darialski, Siergiej, Kocio). Sofiologiczna
koncepcja Bielego wynika z potrzeby odnalezienia (lub nie-
ustannego poszukiwania) Pelni, ktéra pisarz nazywa zreszta
gnogtyckim terminem Pleroma. We wspomnieniach symbolisty
znajduje sig wyznanie, ktére warto w tym miejscu przywo}ag::
»#1 IEPEXKHBAIl M UCKAJl HACTPOCHHs STOH TloHoThI, TO momxo/s
K HEH CO CTOPOHBI Mlel CYIKEHHS JIOSM, TO CO CTOPOHBI «0f0Ke-
HUs» (Tepvun CoNoBbera), T.e. IOMBITKH YRHJIET B KOHKPETHOM de-
noseke ueptsl boxkectsa; (...) crateu Conosesa «CMbici JIo6BU»
Sﬁﬁzpil;eﬁzi;;z”?’g.mm IPaHbIo MCKaHMH, HO 1 XOTEH BUIETH
Dualizm Sofii-Wiecznej Kobiecosci jest takze podstawa lite-
rackiej wizji Sologuba. Trudno w przypadku tego tworey Mowié
o0 bezpoérednich zwigzkach z Sotowjowowska sbﬁoiugié. Pisarz
porusza raczej temat, ktory absorbuje uwage wiekszosci rosyj-
slfuch symbolistow, prezentujac wlasng koncepcje Wiecznej Ko-
blgcoéci. Z powiesci Sotoguba wylania si¢ obraz kobiety, ktory
kojarzyé sie moze przede wszystkim z prerafaelickim kultem
Wiecznego Pigkna. Ucielesniona w Sotogubowskich protago-
nistkach sprzeczno§é realizowana jest w obrazach wslonecznej

z II-IV wi’eku. Por. np. M. Bierdiajew, Mistyka a Koscidt, (w:) Filozo-
fie wolnosci, ttum. E. Matuszczyk, Bialystok 1995; A. Bensiii, Co6pa-
Hue covunenuu. Bocnomunanus o baoke, Mocksa 1995,
2 Mucomo Mapuu Axoenesnoii Cuse ]
‘ g pc om 16 aneapa 1916. Cyt. za
M.JI. Cuusax, Audpeii Benviii — Pydoangh Ulmeiinep — Mapus Cusepc
JIuTeparyproe obospenue” 1995, nr 4/5, s. 62-63. :
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Ewy” i ,ksiezycowej Lilith”. Pisarz wprowadza takze postacie
demonicznych rusatek, ktére odgrywaja role mrocznych sobo-
wtoréw ,sloneczno-lunarnych” bohaterek jego powiesci. Mi-
steria miloéci wykreowane przez autora Malego biesa zgodnie
z zalozeniami sofiologii, a raczej w zgodzie z panujaca moda
LSwietych zwiazkow”, przenosza bohateréw z rosyjskiej pro-
wingji do miejse o cechach rajskiej Arkadii. Wyraznie hieroga-
miezna symbolika tych scen przemawia za wlaczeniem ich,
jesli nie do obszaru mistyki, to przynajmniej do kregu moty-
wow o charakterze metafizycznym. Znamienne, ze w powie-
dciach Sologuba pojawiajg sie jednak watki o nacechowaniu
perwersyjnym, co wskazuje na zwiazki prozy tego symbolisty
7 wizjami zachodnich dekadentéw, np. Przybyszewskiego®.
Najbardziej kontrowersyjna literacka wizje Wiecznej Kobie-
cosei odnalezé mozna u Briusowa. Pisarz tworzy obraz Sofii re-
prezentowany przez wszystkie jej aspekty. Choé w powiesciach
wprowadza on motywy sofiologiczne o wyraznie gnostyckiej
proweniencji, ktére moglyby wskazywaé na Solowjowowskie
inspiracje, to jednak zamiast duchowej komunii bohaterdow,
komnaty narzeczenskiej, Pleromy czy wizji ziemskiej paruzji,
symbolista proponuje odmienng wizje miltosci, zblizong do
koncepcji przedstawicieli zachodnioeuropejskiej sztuki przeto-
mu wiekéw. Bohaterowie powiesci Briusowa uczestnicza bo-
wiem w misteriach namietnogei. Ich udzialem staje sie seksu-
alna ekstaza, podniesiona przez pisarza do rangi wydarzenia
mistycznego. 7 punktu widzenia mistyki Solowjowa, ktora
tutaj stanowi podstawowe kryterium oceny, sprowadzenie
omawianego motywu do poziomu doznania erotycznego wiad-

3.J. Zielinski pisze, ze Praybyszewski byt duchowym patronem So-
toguba. Literaturoznawca przytacza dane z wydanej w 1911 roku Hi-
storii literatury rosyjskiej XIX wieku, wedhug ktérych symbolizm ro-
syjski mial czterech ojcow: Oscara Wilde'a, Maurice Maeterlincka,
Stanistawa Przybyszewskiego i Knuta Hamsuna. Uczniem Wilde’a
mial byé¢ Balmont, Maeterlincka — Mieriezkowski i Andriejew, zas
Przybyszewskiego — Sotogub (idem, Wplyw Praybyszewskiego na ro-
syjskq powiesé modernistyczng, (w:) St. Praybyszewski w 50-lecie
zgonu pisarza, Wroctaw-Krakéw 1982, s. 142).
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czy o zdegradowaniu religijnego znaczenia symbolu Wiecznej
Kobieco$el w powieéciach autora Urbi et Orbi.

Na koniec chcialabym zaznaczy¢, ze rozwazania tu zapre-
zentowane nie pretenduja do miana caloSciowego studium, wy-
czerpujacego problem obecnosei symboliki sofiologicznej w pro-
zle powiesciowe] rosyjskich symbolistéw. Przede wszystkim
analiza fenomenu Sofii ohejmuje tylko jeden z wielu aspektow
Solowjowowskiej idei mistycznej. Ponadto, material badawezy
zostat ograniczony do utworéw trzech pisarzy, ktérzy, repre-
zentujac odmienne postawy wobec omawianego problemu,
stworzyli skrajnie rézne literackie wizje Wiecznej Kobiecoéei.
Analiza powiesci innych tworcow tej epoki (Mieriezkowskiego,
Gippius, a takze autoréw ,,drugiego planu”, na przyklad Zi-
nowjewej-Annibal) niewatpliwie rozszerzylaby przestrzen ba-
daweczg i pozwolitaby na wskazanie sofiologicznych motywéw,
ktore dominuja w rosyjskiej prozie symbolistycznej. Jednak
z drugiej strony, przygotowanie monografii obejmujacej poszil-
kiwania fenomenu Sofii-Wiecznej Kobiecoéei we wszystkich po-
wiesciach rosyjskich symholistow jest zadaniem bardzo zlozo-
nym, glownie ze wzgledu na zdecydowana odrebnogé utworéw
Bielego. W poréwnaniu z jego wielowymiarowymi dzietami,
ktorych kazda kolejna lektura pozwala odkrywaé nowe sensy
1 znaczenia zakodowane w stworzonym przez Bielego uniwer-
sum, proza innych przedstawicieli srebrnego wieku (w tym So-
loguba i Briusowa) sprawia wrazenie znacznie bardaiej ptaskiej
ijednoznaczne;j.
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PE3IOME

Denomen Codun-Beunoii JKencTBeHHOCTH
B POMaHA4X PYCCKHUX CUMBOJIMCTOB
(Annpes Besoro, ®ejopa Conoryba, Banepus bprocosa)

[lpemiaracmMas KHUIa IOCBALUCHA MCTOPHH 230TCPHYCCKOTO YYCHHS
Braaumupa ConoBecsa — MAeHHOTO MacTepa ucarencit «cepebpaHoro sexar.
PaboTa coCTOMT M3 TPeX 4acTei, o3ariasicHHbx: @Quiocodus (Monumsa 06
omrpasenuy cenurkol mauned), AKuznemeopuecmeao (Ioucku nosotl hopmynet),
H flumepamypa. B HCpBOEI HacTH aBTOP UpEACTABIACT HCTOPHIO MHUCTHYCCK-
oro onsiTa CONOBREBA M aHANKMIUPYET HCTOYHHKH ero GurocoduH, npexie
BCEFO TFHOCTHLHM3MA, kabbGannl, »30Tepuucckoro yuchus Sxosa béme wu
Dmmanyuia Creientopra.

YacTh BTOpas ABIACTCS MONBITKOH AHAM3a NPUYHH NONYJISPHOCTH JOK-
TpuHbl CONMORBEBA B JIMTEPATYPHO-XYIOKECTBEHHBIX calloHax Mockssl 1 [Te-
tepbypra Ha nepenome XIX u XX BB, 3nech HauuIHCh Haubosee spKye pH-
MCpbl IPETBOPEHHS B JKH3HE NPUHLIHIIOB COQHONOTHH.

TpeThto 4acTh KHALH COCTARISIOT AHATHTHYECKUE [JIABLI, TTOCBAMEHHBIE
npose pycckux cumsonuctos: 1. Juxu 3apu. Mucmura Bradumupa Conosvesa
& pannux pomanax Andpes benozo (,,Cepebpsuniii rony6s”, | [erepbypr”, , Ko-
ik Jeraes”); 2. Tocra no Otine. Kyasm Beunoti Kpacomu & pamanax Pedopa
Conozyba (,, Tsxensie capt”, ,, Menkuii 6ec”, ,, Teopumasn siereapa’); 3. Mucmu-
yusm omsepacenitviil. Hezpadayun cumsona Beunoti Kencmeennocmu 6 poma-
nax Banepus Bprocosa (,,Ornennwiit Anren”, ,, Anrraps [Mobeust”, |, FOnwrep no-
nepIKEHHLIH" ).

[MpumMenss pasHbie MCTOMIB! AHATH3A TEKCTA, ABTOD CTAPANC HAHTH OTBETHI
Ha BOMIPOCKHE: B 4eM 3akmouaeTes Taina JuTeparypHoro (peHOMeHa CuMEONA
Codun? Kax 70T 930TepHUCCKHH CUMBON (YHKUHOHHPYET B POMAHAX PYCCK-
HX cuMBostHcToR? Ha cronbko mucareny oxa3anuch BEPHBIMHA MHCTHUECKOH
koHuenuy ConoBheRa, H KAKNe CTHMYITRI TTOBTIHAMN Ha X COOCTREHHEIE THTE-
parypusie 00pasel Codru? A TakKe, B KAKOH CTENEHH B AHAIH3UPYCMBIX TEK-
CTax MOXKHO TOBOPHTE 0 B3auMozasHcuMocTr uaen Codur-IIpemyapocts bo-
KHueH B MUCTHEH N106BH, koTopsle ¥ CONOBRERA TECHO CBA3AHEI IPYT C IPYTOM.
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SUMMARY

Phenomenon of Sophia-Eternal Femininity
in Russian symbolistic novel
(A. Bely, F. Sologub, V. Briusov)

This work is devoted to the history of the esoteric teachings of
Vladimir Sclov’ev - the spiritual master of the artists of the Silver Age.
It comprises three parts entitled Philosophy, Creating life and Litera-
ture. The discussion of Sophia's phenomenon considers the history of
Solov’ev’s mystic revelations and analyzes the roots of his ideas, above
all gnosis, the Kabbala, the teachings of Jakoh Boehme and Emanuel
Swedenborg.

The second part aims at explaining the reasons for the popularity
of Solov’ev's doctrine among Russian intellectuals and artists at the
turn of the 19th century. Readers may find here the most representa-
tive examples of enforcing the rules of sophiology.

The third part includes analytic chapters, devoted to Russian
symbolist’s prose: 1. The faces of Aurora. Viedimir Solov’ev’s mystics
in the early novels by Andrey Bely (,Silver Dove”, »FPetersburg”,
»Iotik Letaev™); 2. A longing for Ojle. The cul! of Eternal Beauty in
novels by Fedor Selogub (,Bad dreams”, ,Petty demon”, ,, The creat-
ed legend™); 3. Mysticism denied. Degradation of symbol of Eternal
Femininity in novels by Velery Briuso: (, The fiery angel”, , The Altar
of Victory”, , The abolished Jupiter”).

By using different research methods the author tried to answer the
following questions: How can one explain the literary phenomenon of
the symbol of Sophia? How does this esoteric symbol function in Rus-
sian symbolists' novels? To what extent did particular writers remain
faithful to the principles of Solov’ev’s concept? What were the factors
that influenced their literary visions? And finally, are the two pheno-
mena — the idea of Sophia and the mystics of love, so closely interwoven
in Solov'ev’s case - also interdependent in the analyzed novels.
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