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dla Reformagji

The Intimate Path. The Late Medieval Piety as a Context for Reformation

Abstract

The aim of the paper is to analyse the transformations of the forms of late medieval
folk piety in Germany and Netherlands. Two types of late medieval religious expression
were distinguished: the so called extraverted piety, being a ritualised form faith, and the
devotio moderna movement as instantiated by the mysticism of Meister Eckhart. By using
the passages from The Imitation of Christ by Thomas a Kempis, De theologia mistica
by Jacobus de Paradiso and Theologia Germanica both types of piety were presented as
preparing the ground for the Reformation.
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Zepsucie i $mier¢
Bez pociechy los
Caly potepiony

Na zewnatrz i wskro$
Abym byl zbawiony

Nie zanoscie prosb!

Wstep. Cele artykutu

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

Poboznos¢ sredniowieczna. Ludyczny wymiar religijno$ci

Poboznosé¢ ekstrawertyczna byla elementem kultury $redniowiecznej, w ktérej monopol
na pismo i wiedz¢ nalezal do §rodowisk koscielnych, zamkni¢tych przewaznie w mona-
stycznych murach lub katedrach uniwersyteckich. W uproszczeniu mozna wigc powie-
dzie¢, ze ,byta to religia ludzi nieumiejacych czyta¢” (Chaunu 1989: 21). Potwierdzeniem
tego szczegdlnego ekskluzywizmu kultury pisanej, a wigc przede wszystkim duchownej sa
uwagi autoréw tekstow z przetomu pictnastego wiecku, pojawiajace si¢ zarowno w O nasla-
dowanin Chrystusa, jak 1 De theologia mistica. W tej drugiej pracy autor pisze wprost o szczegol-
nym powolaniu zakonnikéw (Kartuzéw) do mistycyzmu, czyli poznania Boga za sprawa,
milosci 1 zarliwosci wiary (za: Gorski 1979: 218-219). Z kolei w dziele przypisywanym
Tomaszowi a Kempis autor daje takie oto rady braciom zakonnym:



164 Kamila Zukowska

Jesli cheesz nieco postapi¢ w zyciu wewnetrznym, utrzymuj si¢ w bojazni Bozej i nie chciej
zbytniej wolnodci, lecz wszystkie zmysly utrzymuj na wodzy. Nie powierzaj siebie takze niesto-
sownej radosci. Oddaj si¢ skrusze serca, a znajdziesz poboznos$é. Skrucha serca otwiera wiele
dobr, ktére rozprzezenie szybko zwyklo trwonié. ([Tomasz a Kempis| 2014: 76)

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

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

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

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

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

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

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

dziataniom bytego augustianina (Aries 1992: 189; Friedenthal 1992: 287).



166 Kamila Zukowska

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

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

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

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

Devotio moderna i droga mistyki

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

(Tomasz a Kempis 2007: 55).

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

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

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

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

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

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

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

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