Ewa Szymani: Motywy religijne u Holderlina
czyli poeta-wieszcz spoglada z gory

Hoélderlin nie traktuje form przestrzeni w sposéb subiektywnie
arbitralny, nie uzywa zatem krajobrazu jako rezerwuaru znakéw, ktore
dowolnie uktada w nowg estetyczng catos¢, by zakodowaé w niej wtasny
przekaz; przeciwnie, odczytuje krajobrazy w mysl toposu ,,ksiegi
natury”, a wiec traktuje formy natury jako znaki, ktore nalezy
rozszyfrowaé, by rozpoznaé przestanie wpisane w kreacje; kiedy opisuje
krajobraz, to, co wydaje sie konstrukcjg, jest raczej rekonstrukcjg i nie
ma na celu performatywnego ustanowienia nowej mitologii, lecz
odstoniecie przysztego religijnego znaczenia; w tym odstaniajgcym
widzeniu siegal do toposéw, poniewaz przypominajg one o dawnych,
Swietych wydarzeniach - pisze Ewa Szymani w ,, Teologii Politycznej Co
Tydzien”: ,Holderlin. Aojda w $wiecie (post)chrzes$cijariskim”.

Motyw gory w tekstach religijnych

Motyw gory, podobnie jak inne zjawiska naturalne: morze, rzeka, las,
storice, chmury, pojawia sie w tak zwanych swietych pismach, czyli
zatozycielskich tekstach religijnych Europy: w mitologii greckiej (Olimp,
wulkan Hefajstosa), w Starym Testamencie (géra Synaj, géra Nebo) i
Nowym Testamencie (gora przemienienia i gora kuszenia Jezusa,
Golgota).

Religijny umyst widzi sens swietej ksiegi w fakcie, ze gtosi ona stowo
Boze. W oczach badacza kultury znaczenie zatozycielskich tekstow
religijnych polega miedzy innymi na tym, Ze opisujg one i r6znicujg
przestrzen zyciowg spotecznosci oraz nadajg znaczenie jej
poszczegllnym elementom; zamieniajg przestrzen w krajobraz.
Przestrzen zyciowa staje sie bowiem (znaczgcym) krajobrazem wtedy,
gdy zawiera Swiete osrodki, czyli miejsca boskiego objawienia lub
miejsca nawiedzane przez bdstwa. Swiete miejsca religijnie
naznaczonego krajobrazu przywotujg spotkania z Bogiem (gora Synaj),
pobyt i czyny Boga na ziemi (Golgota), utrzymujg mozliwos¢ takiego



spotkania (§wiete gaje, jaskinia Pytii) lub przywotujg atrybuty boskosci
(niezmierzone morze, niewyczerpane Zrédto). W Biblii i mitologii géra
jest miejscem Swietym jako: miejsce objawienia (Synaj), wejscie do
podziemi (Orcus, Hades), siedziba zywiotowych mocy (tytani), a takze
jako miejsce jakby-boskiego spojrzenia, ktére obejmuje Swiat jako
catosc.

Ustanawianie miejsc w przestrzeni i w religijnym tekscie fundacyjnym
pozostaje zatem w Scistym zwigzku; tekst jest specyficznym zapisem
krajobrazu. Jednak zarowno w krajobrazie jak i w tek$cie dochodzi do
ciagtego znoszenia miejsc i dewaluacji znaczen. Swiete miejsca stajg sie
uzytkowe, a ich zapisane w teks$cie znaczenie, czyli pierwotnie unikalne
potgczenie miejsca i religijnego wydarzenia uniwersalizuje sie i z
czasem traci swoje religijne znaczenie. Tekstualne miejsca SwietoSci
funkcjonujg odtad jako ,,toposy", miejsca w jezyku, ktére odnosza do
mistycznej wlasciwo$ci, wydarzenia lub dziatania w uzytecznym celu
osiggniecia retorycznego sukcesu.

Blakniecie, zanikanie i postepujgca racjonalizacja miejsc §wietych w
krajobrazie i w literaturze juz od poczgtku XIX w. wzmocnity potrzebe
»Spojrzenia z gory", widzgcego swiat jako krajobraz, czyli jako catos¢.
Wilasnie to postrzeganie $wiata jako spojnej catosci, ktére do dzis jest
zaréwno zrodtem jak i kwintesencjg przezycia mistycznego czyli
religijnego, z czasem nabierato coraz wiekszego znaczenia i zaczeto
podlegaé ré6znym kulturowym przeksztatceniom. Swiadczy to o
specyficznej estetyzacji przezycia religijnego; nie jest ono juz
spotkaniem z konkretnie uobecniong §wietoscig, lecz takim oglgdaniem
rzeczywistosci, w ktérym jej rozproszone elementy, stuzgce
poszczegllnym utylitarnym celom, mogg znowu zla¢ sie w jedno i
ukazac jako spdjna, harmonijna catos¢, a wiec taka, w ktérej kazda rzecz
ma swoje konieczne miejsce; co jest mozliwe tylko z ogromnego
dystansu. Rownolegle lekture swietych pism zaczelo wypiera¢
tworzenie i czytanie literatury zdefiniowanej jako Dichtung, czyli
poezja, ale tez zageszczenie, intensyfikacja; literatura miata by¢ wedtug
Novalisa czarodziejskg r6zdzka, odwrotng lunetg, ktéra ukaze nam
Swiat w pomniejszeniu, a wiec dzieki temu ukaze nie tyle powiekszony
fragment Swiata, co jego skupiong w soczewce catosc.



Religijna funkcja literatury we wczesnym romantyzmie
niemieckim

Racjonalny nurt o$wiecenia, a pod koniec tej epoki takze mentalny i
spoteczny wstrzgs, jakim byta rewolucja francuska, sprawity, ze kregi
intelektualne i artystyczne przetomu XVIII i XIX wieku przezywaty
zwatpienie w dogmatyczng forme religii i religijnos¢ konfesyjng. Byto to
doswiadczenie zaréwno wyzwalajgce, jak i niepokojgce, poniewaz religia
nadal byla postrzegana jako metafizyczny fundament zaréwno
wspolnoty spotecznej jak i indywidualnej integralno$ci. Gdy koScioty
konfesyjne, w oczach im wspotczesnych, coraz bardziej sie
sekularyzowaly i racjonalizowaty, by sprostac¢ filozoficznemu wyzwaniu
Oswiecenia [1], zaczeto odkrywac i eksplorowac¢ sakralny aspekt sztuki;
to sztuka, a takze literatura miaty przejgé zatozycielskg i integrujgcg
funkcje religii. Nie oznacza to, ze sztuka wzgl. literatura staje sie religia;
staje sie natomiast medium religijnosci [2]. Religijno$¢, ktérg
postulowali przedstawiciele wczesnego romantyzmu w Niemczech
(Novalis, Tieck, bracia Schleglowie), oznacza radykalne zerwanie z
racjonalistycznym $wiatopoglagdem wasko rozumianego o$wiecenia, ale
nie w celu restytucji wczesniejszego fideistycznego porzadku
(utozsamianego z Sredniowieczng, czyli feudalng hierarchig swiata), ale
poprzez radykalng intensyfikacje percepcji, otwarcie zmystéw na
duchowag, transcendentng rzeczywistosc¢ [3]. Literatura miata
przekazywac catosciowg, i w tym sensie religijng, wizje jednostki i jej
powigzan ze Swiatem, pojmowanym jako uniwersum przesztosci,
terazniejszos$ci i przysztosci w niebie i na ziemi, w sferze ciat i w sferze
duchéw. Te powigzania miaty by¢ podwaling nowego KosSciota ludzkosci.
W tym celu postulowano poezje transcendentalng i nowg mitologie,
ktére znalazty realizacje w synkretycznych gatunkach powiesci i
aforyzmu (Novalisa i Schlegla).

Wczesnoromantyczny projekt nowej mitologii miat uczynic literature
prawdziwie uniwersalng, tj. elitarne: intelektualne i filozoficzne idee
wczesnoromantycznych poetow, wyrazone za pomocg wyrazistych
obrazow, miaty by¢ dostepne dla odbiorcéw na kazdym poziomie
wyksztalcenia. Aby to osiggngé, poeci tacy jak Novalis, Schlegel,
Hoélderlin siegali takze do toposéw. W retoryce toposy funkcjonujg jako
przekazywane i powtarzalne procedury dotyczgce tego, jak osiggna¢



pewne zamierzone efekty mentalne i psychiczne za pomocg
przekazywanych jezykowo obrazéw (jak stymulowac uczucia,
przeczucia, wspomnienia, wyobrazenia). Toposy byty zakotwiczone w
pamieci kulturowej i na przetomie XVIII i XIX wieku i natychmiast
rozpoznawalne. Do dzi$ funkcjonujg w jezyku jako wyblakte metafory, o
ktérych religijnym pochodzeniu zapomniano, takie jak ,morze zycia",
»Zyciodajne stonce", ,strumien zycia".

Celem romantykow byto Celem romantykow

jednak natadowanie toposow byto jednak

nowymi znaczeniami. Nie natadowanie
toposéw nowymi

chcieli przywrocenia starych R
. .. e ee s znaczeniami. Nie
religijnych wizji swiata, ale - L
chcieli przywrocenia

nowego poetyckiego starych religijnych

fundamentu rzeczywistosci wizji $wiata, ale
nowego poetyckiego
fundamentu
rzeczywistosci. Nie szukali religijnego wyobrazenia Swiata, lecz Swiatow
religijnych wyobrazen. Toposy miaty zatem wskazywaé na co$ innego
niz to, co byto zwyczajowe w retoryce. Czytelnik miat przenikng¢ ich
retoryczng powtoke, aby dotrze¢ do nowego znaczenia; ten proces
poznawczy mial przypominaé czytanie Swietych pism:

Wszystkie Swiete pisma sg jak te skromne ksigzki, jaki$§ czas temu
powszechne w naszej skromnej ojczyZnie, ktore omawiaty wazne
sprawy pod nieokazatym tytulem [...] Wprawdzie zwiastujg tylko
metafizyke i moralnos¢ [...] ale po was oczekuje sie, ze roztupiecie te
skorupe. Tak samo diament lezy catkowicie zamkniety w ztej masie, ale
zaprawde nie po to, aby trwa¢ w ukryciu, ale po to, aby z tym wiekszg
pewnoscig zostac¢ odnalezionym [4].

Mimo ze zachodzg poetologiczne paralele miedzy tworczoScig
wczesnych romantykow i Hoélderlina (Bildung i poczgtkowo idealizm),
ten drugi postuguje sie toposami inaczej niz Novalis i Schlegel [5].
Hoélderlin nie traktuje form przestrzeni w sposéb subiektywnie
arbitralny, nie uzywa zatem krajobrazu jako rezerwuaru znakéw, ktore
dowolnie uktada w nowg estetyczng catos¢, by zakodowaé w niej wtasny
przekaz; przeciwnie, odczytuje krajobrazy w mysl toposu ,,ksiegi



natury”, a wiec traktuje formy natury jako znaki, ktore nalezy
rozszyfrowaé, by rozpoznacd przestanie wpisane w kreacje; kiedy opisuje
krajobraz, to, co wydaje sie konstrukcjg, jest raczej rekonstrukcjg i nie
ma na celu performatywnego ustanowienia nowej mitologii, lecz
odstoniecie przysztego religijnego znaczenia; w tym odstaniajgcym
widzeniu siegat do toposéw, poniewaz przypominajg one o dawnych,
Swietych wydarzeniach [6]. Wrazliwe skanowanie krajobrazu przez
Hoélderlina idzie w parze z najgtebszg analizg form jezykowych.
Hoélderlin chce czytac krajobraz jak tekst, chce patrzeé na figury
jezykowe i formy poetyckie jak na krajobrazy.

Hyperion

Projekt ten zawsze realizowat w sposéb subiektywny, gdyz religijnos¢
wywodzit ze sfery osobistych doznan, a nie ogdlnych spekulacji. W jego
powiesci epistolarnej Hyperion nie ma auktorialnego deskryptora
natury, narracja jest pod tym wzgledem niejako realistyczna: krajobraz
zostaje opisany dopiero po tym, jak narrator okresli sie jako obserwator
albo bardziej szczegbtowo zrelacjonuje swojg wedréwke do ,,punktu
widokowego", ktory umozliwia spojrzenie perspektywiczne. Uzyskany
dystans pozwala wytonic relacje miedzy poszczegélnymi formami
przestrzenii postrzegac je jako kompleksowg catos¢:

»W potudnie znalaztem sie na wyzynach goér. Stalem, patrzac z
radoscig przed siebie, cieszgc sie czystym powietrzem nieba. To byty
blogie godziny.

Jak morze lezala przede mng ziemia, z ktérej przybytem,
mtodzienicza, pelna zywej radosci; niebiarisko nieskoriczong gra
barw wiosna powitata moje serce i jak stonice niebios odnajdywato
sie w tysigckrotnych odmianach swiatta, ktore odsytata mu ziemia,
tak méj duch rozpoznat sie w pelni zycia, ktére go otaczato,
napierato ze wszystkich stron.

Po lewej stronie pedzit rwacy i huczgcy nurt, jak olbrzym, w dét do
lasu z marmurowej skaty, ktora pochylata sie nade mng, gdzie orzet
bawit sie z mtodymi, gdzie $niezne szczyty 1$nity w blekitnym



eterze; po prawej burzowe chmury przetaczaty sie nad lasami
Sipylosa; nie czutem burzy, ktéra je niosta, czutem tylko powiew we
wlosach, ale ich grzmot styszatem tak, jak styszy sie glos
przysztosci, a ich ptomienie widziatem jako odlegte Swiatto
boskosci" [7].

Narrator stoi przed - czy raczej ponad — krajobrazem jak przed
Turnerowskim obrazem, ale obramowanym klasycznymi motywami.
Poszczegllne zywioty: morze, ziemie i stonce 1gczy posredniczgcy i
tagodzacy réznice eter, zywiot powietrza. To eter sprawia, ze ziemia jawi
sie jako ,,nieskonficzona gra barw”, stonice jako , tysigckrotne odmiany
Swiatta” i mozliwe jest potraktowanie ich jako serii refleksji oraz
ustanowienie miedzy nimi analogii. Lgd poréwnany jest do morza,
morze do lustra, ktére odbija biate Swiatto storica. Narrator-obserwator
jest czescig eterycznej gry zywiotéw. Jego umyst odnajduje swoje
miejsce w tej catosci: ,,jak stonice.... odnajdywato sie (...), tak méj duch
rozpoznat sie w petni zycia”. Powstaje analogia miedzy storicem a
umystem oraz miedzy migoczgcqg w Swietle ziemig a zyciem, ale nie
indywidualnym Zyciem narratora, lecz uniwersalnym zyciem natury,
ktére ukazuje sie oczom jako krajobraz.

W nastepnym fragmencie opisu pojawiajg sie precyzyjne motywy
wizualne: po lewej stronie rwgcy nurt rzeki, powyzej marmurowa skata,
z ktérej wybija, orty i ISnigce o$niezone szczyty; po prawej stronie
chmury nad lasami i burza. Burze narrator interpretuje jako przysztos¢ i
bostwo, ktére ma nadejs$¢. Nurt odnosi do toposu ,,zycie [jest] rzekg".
Symetria obrazu — powszechny los jest pokazany po prawej stronie, a
indywidualny po lewej — sugeruje réwniez, Ze nurt oznacza
indywidualny los narratora. Marmurowa skata, o$niezone szczyty, z
drugiej strony, oznaczajg ponadczasowe, absolutne wyzyny zycia, na
ktére mozna spojrzec tylko w niezwykle rzadkich momentach, kiedy
umyst metaforycznie wznosi sie na orle wyzyny kontemplacji.

To, co widzi narrator, jest obrazem o dziwnej kompozycji; szukajgc
punktu zaczepienia imaginacyjny wzrok czytelnika wedruje ku
obramowaniu, ktére reprezentuje zjawiska czasu (los, przysztos¢, to, co
ponadczasowe), gdyz centralna materia, Zycie lub swiat, jedynie mieni
sie i potyskuje r6znymi kolorami. Ta kompozycja jest znaczgca, sugeruje
bowiem, ze zycie jest nie do pojecia jako catos¢, ze proba zrozumienia



Ta kompozycja jest znaczaca,
sugeruje bowiem, Ze Zycie jest
nie do pojecia jako catosc, ze
proba zrozumienia musi
ustgpic przed zachwytem nad
jego odbitym Swiattem; ze
czas krazy wokot zycia, nie
zmieniajgc jego tajemniczej,
migotliwej natury; zZe

musi ustgpic przed
zachwytem nad jego
odbitym $wiattem;
ze czas krazy wokét
zycia, nie zmieniajgc
jego tajemniczej,
migotliwej natury; ze
rozpoznajemy tylko
to, co dzieje siew
czasie. Toposy
pojawiajgce sie w

rozpoznajemy tylko to, co cytowanym
dzieje si¢ w czasie fragmencie
Hyperionanaleza do

konceptualnego pola

zycia; stad ,,zycie"
pojawia sie jako stowo klucz. Cytowany opis oferuje zatem alegorycznie
zakodowang wypowiedZ na temat zycia. Stonce jest jego Zrodtem.
Ziemia jest odbiorczynig zycia. Istnieje komunikacja miedzy storicem a
ziemig, podobnie jak miedzy Stwércg a stworzeniem: biate §wiatto
stonica, stowo Stwércy, rozpada sie na kolory oznaczajgce roznorodne
ziemskie stworzenie. To stworzenie, jego niewyczerpana (bezdenna)
réznorodnos$¢, jest odpowiedzig na Stowo Boze. Poréwnanie umyst-
stonice oznacza podobienstwo ludzkiego i boskiego umystu.

Ta interpretacja moze by¢ zaréwno kontynuowana, jak i
kwestionowana. Dlaczego Bég zostaje tutaj wprowadzany do gry, skoro
nie jest wspomniany w cytowanym fragmencie? Czy nie chodzi tu
raczej o panteistycznego Boga? Jakg role odgrywa w tym fragmencie
platoniska nauka o ideach [8]? Ten opis krajobrazu widzianego z gory nie
jest bezposrednio religijny. Nie ma tu mowy ani o chrzescijanskim Bogu,
ani o konkretnym mitologicznym bogu. Burza kojarzy sie narratorowi
jednak zaréwno z ,,przysztoscig", jak i z ,,bostwem". Czy to przysztos¢
jest nadchodzgcym béstwem? Innym waznym pytaniem jest to, czy
proces interpretacji moze by¢ w ogéle zakoniczony. Prawdopodobnie
istniejg nie tylko glebsze odniesienia, ale takze takie, ktére podazajg w
zupetnie innym kierunku.

»0dniesienie bez dna” jako cecha stylistyczna i nastrdj religijny
jako warunek wstepny tworzenia tekstow religijnych



Pejzaze Holderlina sg najwyrazniej ,bez dna", to znaczy ,dopuszczajg
dowolng glebie zrozumienia", podobnie jak przypowiesci Nowego
Testamentu. Wittgenstein uwaza ,bezdenne" odniesienie za ceche
charakterystyczng wypowiedzi religijnych [9]. Ta szczeg6lna cecha
strukturalna sprawia, Ze teksty literackie sg wypowiedziami
parareligijnymi — Schleiermacher podkreslat paradoksalny ,,sposéb
tworzenia" tekstow religijnych, ktére wyrazajg najgtebsze spostrzezenia
Lretorycznie".

Jednak postulowane zniesienie granic miedzy literaturg a religig na
przetomie XVIII i XIX wieku nie mogto zapobiec traktowaniu religijnej
interpretacji tekstow literackich raczej z podejrzliwoscig i niepewnoscig.
Literaturoznawstwo oferuje przeciez naukowe metody badawcze,
podczas gdy religia jest albo czyms$ zupeinie prywatnym i
emocjonalnym, albo przedmiotem innej nauki: teologii. Poniewaz
jednak niemiecki wczesny romantyzm sprzeciwiat sie oddzielaniu
literatury od religii, a nawet dgzyt do ich potaczenia, zadam nastepujace
pytanie: Co jeszcze sprawia, ze tekst jest wypowiedzig religijng, skoro
otwarto$¢ na interpretacje jest ,,tylko" wtasciwoscig stylu, a nie
warunkiem wstepnym powstania tekstu? Jaki szczegdlny nastroj
umystu, ktéry mozna okresli¢ jako religijny, jest warunkiem wstepnym
wypowiedzi religijnej [10]?

Z jednej strony ten warunek wstepny mozna utozsamic z intencja,
ktéra sprawia, ze wypowiedZ powstaje. Stowa sg wypowiadane, aby co$
zakomunikowac. Ale intencja rowniez ma swoje Zrodto. Nie wypowiada
sie czegokolwiek, ale co$ szczegoOlnego, szczegbdlne doswiadczenie, ktére
domaga sie zakomunikowania. W przypadku wypowiedzi religijnej
bytoby nim doswiadczenie mistyczne, ktore jest wspolne dla wszystkich
religii i wyznan jako do§wiadczenie rozptyniecia i zniesienia ,ja", w
ktérym ,,ja" jako podmiot percepcji postrzega sie jako jednos¢ z
przedmiotem percepcji, rozptywa sie w tym, co postrzega.
Doswiadczenie to zostalo opisane w cytowanym powyzej fragmencie
Hyperiona. OkreSlajg je takie terminy jak henosis, deificatio, unio
mystica, kontemplacja, odczucie transcendentalne. Religijnos¢ i
mistyczno$¢ sg tutaj synonimami, gdyz w przeciwienstwie do ogdélnie
panujgcej opinii mistycyzm nie jest elitarng aktywnoscig religijnie
nastrojonego umystu, ale raczej podstawowym doswiadczeniem, z



ktérego wyrastajg rézne formy religii. Religie mozna okresli¢ jako faze
formacji pierwotnego przezycia mistycznego. Na podstawie
doswiadczenia mistycznego dysponujgce wolg, umystem i wyobraznig
»ja" —podmiot metafizyczny [11] - rozpoznaje zasade spajajgcg Swiat
oraz konieczng etyke i estetyke. Religijnemu ,,ja" $wiat objawia sie jako
ograniczona, zywa i doskonata catos¢ (np. Geneza i porzgdek Swiata w
dialogu Timajos Platona), ktorej elementy harmonijnie wspotdziatajg
(estetyczny moment religii); cztowiek, ktory rozpoznat estetyczng
zasade $wiata, ma nasladowac jg w swoich myslach, uczuciach i
dzialaniach (etyczny moment religii) i glosi¢ jg innym istotom ludzkim;
pochodzenie zasady $wiata znajduje sie albo w materii (hylemorfizm),
ktéra sama z siebie tworzy formy zycia, albo w niematerialnej sile
zwanej Bogiem (lub bogami), ktéra ,,spaja Swiat od wewnatrz",
podtrzymuje go i chroni przed rozpadem i ponownym popadnieciem w
stan nico$ci lub chaosu. Swiat umystu religijnego nie zna przypadku, nie
zna luki w przebiegu. Wszystko podlega najwyzszej boskiej woli, ktorg
Grecy nazywali Fatum, a chrzeS$cijanie Opatrznoscig.

Religia jest szczegbtowg estetyczng i etyczng wizjg Swiata opartg na
mistycznym uczuciu. Te wizje §wiata mozna nazwac etycznym
porzadkiem piekna lub najpiekniejszym porzgdkiem etycznym. Kazda
jednostka jest czeScig tego etycznego tadu, ale poniewaz jest on piekny,
nie odczuwa go jako ciezaru i ograniczenia, ale jako wzbogacenie i
wyzwolenie, jako rados¢ uczestnictwa. Natomiast wcze$ni romantycy
niemieccy nazywali potgczenie etyki i estetyki poezjg (Novalis nazywa
wojny religijne najbardziej absurdalnymi, poniewaz sg one prowadzone
w imie poetyckich wizji).

Gorskie szczyty Holderlina

Doswiadczenie mistyczne jest zdolnoScig antropologiczng. Nie zalezy
od konkretnego wyznania. Ma jednak znaczenie, kogo (lub co) umyst
spotyka w procesie unio mystica. Holderlin pojmowat mistyczng
otwarto$¢ podmiotowego umystu jako warunek komunikacji z
niewystowionym. W jego rozumieniu — podobng koncepcje wyznawali
polscy romantycy — poeta jest zarazem vates, a tym samym
przedstawicielem ludzkosci w tej komunikacji. Nie byta to zatem
rozmowa indywidualna, lecz uniwersalna. Dlatego rozeznanie, kogo lub
co spotyka sie mistycznie, miato dziejowe znaczenie.



W mtodzienczych utworach Hélderlin opisuje doswiadczenie
osobowego Boga [12]. Potem stopniowo traci kontakt z tym osobowym,
méwigcym Bogiem.

W jednym z najwczeS$niejszych wierszy, Die Meinige, w kt6ory wspomina
wczesne dziecinstwo w kregu rodzinnym, opisane sg dwa doswiadczenia
religijne: jedno po $mierci ojczyma, kiedy dziecko chce pocieszy¢
pogragzong w zatobie matke:

Ach! wtedy rzucitem sie matce do stop,

Szlochajgc spojrzatem jej w oczy;

I nagle ciatem chtopca wstrzgsnat wiety dreszcz,

Dziecinnie rzeklem: "On jarzmo naktada, lecz tez,

Och! On tez pomaga, 6w dobry —.

On tez pomaga, 6w dobry, kochajgcy Bog".[13]

Drugi jest zwigzany z do§wiadczeniem natury:

Dobry Karolu! - w jeden z tych pieknych dni

Siedziatem z tobg nad Nekarem.

PatrzyliSmy z rados$cig, jak o brzeg bija fale,



I rysowaliSmy w piasku strumyeki.

W koncu spojrzatem w gore. W wieczornej poswiacie

Stata rzeka. Swiete uczucie

Zadrzato w moim sercu; nagle spowazniatem,

Nagle porzucitem chtopiecg zabawe.

Drzgc wyszeptatem: Médlmy sie!

Niesmiato uklekliSmy w trawie.

Prostota, niewinno$¢ ptynely nam z serca.

Dobry Boze, ta godzina byta taka piekna. [14]

Natchniona modlitwa moze by¢ rozumiana jako odpowiedZ na
spotkanie z osobowym Bogiem. Szczegdblne doswiadczenia z
dziecinstwa sg réwniez przywotywane w Hyperionie. W powies$ci
pojawia sie jednak nowy motyw: §wiadomos¢ utraty wrodzonej
dzieciecej religijnosci:

,»,O Swieta naturo! Nie wiem, co sie ze mng dzieje, gdy wznosze oczy
ku twemu pieknu, ale cata rozkosz nieba jest w moich tzach, gdy
ptacze przed tobg, ukochany przed ukochana.



Cala moja istota milknie i stucha, gdy tagodna fala powietrza igra
wokot mojej piersi. Zagubiony w odlegtym blekicie, czesto
spoglagdam w gore, w eter i w glgb Swietego morza, i czuje sie tak,
jakby pokrewny duch otwierat przede mng ramiona, jakby bél
samotnosci rozptywat sie w zyciu bostwa.

By¢ jednoscig ze wszystkimi, to jest Zycie bostwa, to jest niebo
czlowieka.

By¢ jednosScig ze wszystkim, co Zyje, powréci¢ w btogim
zapomnieniu o sobie do cato$ci natury, to jest szczyt mysli i radosci,
to jest Swieta gora, miejsce wiecznego spokoju, gdzie potudnie traci
swojg dusznos$¢, grzmot traci swoj glos, a kipigce morze przypomina
fale zboza na polach” [15].

Doswiadczenia religijne sg juz tylko chwilowe, jak przebtyski dawnej
zdolnosci dziecka do religijnego przezywania kazdej chwili codziennego
zycia. Narrator obwinia za to szkoty, ktorych celem edukacyjnym jest
dewaluacja uczuc dzieci przez zderzenie z racjonalnym sceptycyzmem:

»Ach, gdybym tak nie chodzit do waszych szkét. Nauka, po ktérg
zszedlem w doét szybu, od ktérej, mtodzienczo gtupi, oczekiwatem
potwierdzenia mojej czystej radosSci, wszystko mi zepsuta.

Przy was stalem sie tak bardzo rozsgdny, nauczytem sie doktadnie
odrézniad siebie od tego, co mnie otacza, jestem teraz odosobniony
w tym pieknym $wiecie, zostatem wyrzucony z ogrodu natury, gdzie
rostem i kwittem, i wysycham w potudniowym stoncu.

O, bogiem jest cztowiek, gdy marzy, zebrakiem, gdy mysli, a gdy
entuzjazm minie, stoi jak krngbrny syn, ktérego ojciec wyrzucit z
domu, i kontempluje marne grosze, ktére litos¢ data mu na droge”
[16].



Hyperion optakuje utrate wiasnej dzieciecej religii, ale Holderlin
roOwniez optakuje utrate religii dzieciecego wieku ludzkosci. Cztowiek
przeszed? ze szczesliwego ogrodu dziecinstwa do ptongcego w
potudniowym storicu o§wieconego rozumu. Napiecie miedzy ogrodem
szczesliwego dziecinstwa a pustynig dorostosci cechuje calg jego
tworczo$¢. Odnajdujemy je w wierszach (np. Die Hélfte des Lebens, Die
Stille), w tragediach (Empedokles), a takze w listach.

W wieku 18 lat Holderlin probowat odnaleZ¢ droge powrotng do
dzieciecej wiary. W odzie Die Grésse der Seele/Die Unsterblichkeit der
Seele [17] (Wielko$¢ duszy/Nie§miertelno$¢ duszy), ktéra zachowata sie
w dwoch wersjach, motyw wszechogarniajgcego widoku z gorskiego
szczytu pojawia sie w pierwszej strofie:

Stoje na gorze, rozglagdam sie wokot,

Wszystko ozywa, wszystko pnie sie w gore,

I gaj, i pole, dolina i wzgorze

Spiewajg w grzejgcych promieniach wiosny.

W drugiej strofie owo ,wszystko” zostaje nazwane ,, stworzeniem" (,,0,
ta noc — drzysz wtedy, stworzenie"), a zatem gloria krajobrazu, o ktorej
mowa na poczatku, zostaje zakwestionowana, poniewaz jako
»stworzenie" podlega on przemijaniu i zniszczeniu. Ta my$l nadaje
strukture calemu wierszowi. Poszczegolne formy i zjawiska przyrody
ukazane sg najpierw w blasku zycia (,,Oto widzialna Swigtynia Boga /
Najswietsza, najdrozsza Swigtynia Boga"), a zaraz potem w trakcie
rozpadu. Tylko dusza jest wieczna, "wywyzszona ponad tysigc
stworzen". Wywyzszone miejsce na gorze pelni tu kilka funkgji: liryczne
ja opuszcza nizszg sfere stworzenia, odrywa sie od swojego osadzenia w
krajobrazie. Jego spojrzenie zostaje wyzwolone, zyskuje niezwyklg,



ponadczasowg perspektywe, a takze staje sie bardziej przenikliwe. Ja
liryczne, patrzgc, rozpoznaje stworzenie nie tylko w jego chwilowym
pieknie i witalnoSci, ale takze w jego przysztym zniszczeniu i rozpadzie.
Widok z géry daje wglad w przysztos$¢, a takze samopoznanie, poniewaz
patrzgcy rozpoznaje siebie — swojg dusze — w przeciwienstwie do
stworzenia - jako nieSmiertelna.

To samopoznanie jest jednak retoryczne i chwiejne. Wizualne
doswiadczenie jest watpliwe. Wyrazona zostaje jedynie ufnosc¢: ,,ze ty
duszo,/ Gdy $§miertelne oko patrzy na te niwy, / Tak stodko, tak
niebianisko we mnie sie unosisz". Jednak patrzgc oczami kantowskiego
sceptycyzmu ,,mys$l o nieSmiertelnosci" pozostaje tylko myslg i watpliwe
jest, czy nieSmiertelno$¢ duszy mozna udowodni¢ samg myslg o niej,
czy intelekt moze osgdzic¢ istnienie. Dlatego w pierwszej wersji wiersza
podmiot liryczny postanawia wierzy¢: ,Wierze mojemu Bogu", zas w
drugiej wersji ,,mys$l o nie§miertelno$ci" zostaje znaczgco zastgpiona
przez ,zachwyt mojg nieSmiertelnoscig". Intelekt najwyrazZniej nie jest
w stanie przezwyciezy¢ paradoksOw stworzenia, stworzy¢ przekonujgcej
teodycei. Decyzja ta odnosi sie rowniez lub zwlaszcza do intelektu
teologicznego. Ja liryczne wolicjonalnie zwraca sie ku mistycznemu,
ekstatycznemu - i romantycznemu - sposobowi poznania.
Potwierdzenie tej decyzji znajdujemy w liScie do matki:

Studiowatem te cze$¢ Swiatowej madrosci, ktéra zajmuje sie dowodami
rozumu na istnienie Boga i jego atrybutéw, ktére mamy rozpoznac¢ w
naturze [...] Wkroétce jednak zaczgtem podejrzewad, ze te dowody
rozumowe na istnienie Boga, a takze na nieSmiertelnos¢, sg tak
niedoskonate, Ze mogg zostac catkowicie obalone, a przynajmniej w ich
gléwnych czesciach, przez ostrych przeciwnikow [...] Ale pozostata mi
wiara mojego serca, ktéremu tak nieodparcie dane jest pragnienie
wiecznosci, Boga [18].

W tym liscie Holderlin odrzuca ,zimny rozum" ,,negujgcego Boga"
Spinozy. Wkrétce jednak narratorzy i podmioty liryczne Holderlina
muszg podjg¢ wedréwke, wspinaczke na gory i wzgorza, aby widok
krajobrazu ponizej pomdégt im w rekonstrukcji dzieciecych przezyé
religijnych. I tak wiasnie to kruche stworzenie, teraz juz okreslane jako
natura, objawiajgca sie w krajobrazie, jest Zrédtem poczucia jednosci ze
wszystkim, co zyje.



Jednak decydujgcy moment dzieciecego doswiadczenia musi zostaé
pominiety, a mianowicie spotkanie z osobowym Bogiem, Ojcem, do
ktérego modli sie dziecko, ktory udziela pomocy swojemu dziecku.
Doswiadczenie natury nie posredniczy juz w do§wiadczeniu Boga, gdyz
samo stato sie religijnym doswiadczeniem (natury):

,»,0O Ty, ktorego wzywatem, jakbys$ byt ponad gwiazdami, ktorego
nazywatem Stwodrcg nieba i ziemi, przyjazny idolu mego
dziecinstwa, nie gniewaj sie, ze o Tobie zapomniatem! — Dlaczego
Swiat nie jest na tyle marny, aby poza nim szuka¢ Jednego?

0O, jesli ona, chwalebna natura, jest cérka Ojca, to czy serce cérki nie
jest jego sercem? Jej najgtebsza istota, czyz nie jest Nim? Ale czy ja
jamam? Czyjajg znam?" [19]

Problematyczny w p6zniejszym doswiadczeniu religijnym Holderlina
jest zatem brak boskiego Ty. Wszystkie warunki do§wiadczenia
mistycznego sg spetnione, z wyjgtkiem decydujgcego momentu
spotkania z osobowym Bogiem. Hélderlin odczytat te bezimiennos$¢
jako niebezpieczenstwo i probowat odnaleZ¢, nazwaé boskg istote,
przejawiajgcg sie w religijnym zachwycie. Definiowat jg jako piekno,
nature, bogéw greckich, Chrystusa, Dionizosa, Apollina. Poniewaz,
zgodnie z romantyczng poetyka, uwazat sie za poete-proroka, medium
(nienazwanego, nieznanego) béstwa, jego poszukiwanie boskiej
substancji nie byto tylko jego prywatng sprawg, ale stuzbg dla ludzkosci.
Czut sie powotany do ujawnienia ludzko$ci imienia nadchodzgcego
béstwa. Uzaleznial losy Swiata od imienia tego bostwa i probowat
poetycko z nim negocjowaé. W swoich odach do zjawisk przyrody obiera
tez inng droge, a mianowicie stara sie opisa¢ harmonijny system bogéw,
ktérzy czuwajg nad Ziemig i chronig jg od chaosu. Najwyzszym obroncg
jest Zeus. Jednak nawet ta rOwnowaga jest delikatna, niestabilna i
zagrozona. Zagraza jej wycofanie sie bogéw opiekunczych, bezkrolewie
chaosu, po ktérym dopiero pojawi sie nowe, nieznane jeszcze bostwo,
ktérego Holderlin, jak sie wydaje, sie obawia. Hyperion styszy na gérze
grom, zwiastujgcy jego nadejscie, ale nie widzi Zadnej postaci, poza
duchem niepokoju, ,odwiecznym synem natury” i wojenng destrukcja,
ktérg opisuje we fragmencie z 1798 r. pt. ,Milczaty ludy...” [20]:



Milczaty ludy uspione, wiec los sprawit,

by nie usnety na wieki, ze przybyt

nieubtagany, okrutny

natury odwieczny syn, duch niepokoju.

A on sie burzyt jak ogien, ktéry wrze

w sercu ziemi, ktOry starymi miastami wstrzgsa

jak owocowym drzewem, ktéry rozdziera gory,

pochtania deby i skaty.

[ starty sie armie jak fale morskiej kipieli.

[ jak b6g morza panowat i rzadzit

niejeden umyst potezny w tej wrzgcej otchtani.

Niemato krwi, pelnej ognia, sptynelo polami §mierci.

[ kazde pragnienie i kazda moc ludzka

strawita sie na tym jednym, ogromnym bojowisku,



gdzie od btekitu Renu az po nurt Tybru

krgzyta w dzikim porzadku

niepowstrzymana i wieloletnia bitwa.

Bo $miatg gre w owym czasie rozegrat

wszechwtadny los ze wszystkimi Smiertelnikami.

A tobie owoce ztote znow 1$nig

jak radosne, taskawe gwiazdy poprzez te chtodng noc

pomaranczowych laséw Italii.
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