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W P R O W A D Z E N I E

APOKALIPTYKA JAKO REFLEKSJA 
NAD KULTURĄ

„Koniec świata nie jest wprawdzie wykluczony,  
ale jego zapowiedzi z reguły się nie sprawdzają” 1.

(Jerzy Szacki)

Istnieje bardzo wiele sposobów badania kultury, niekiedy wykluczają-
cych się wzajemnie, ale pluralizm metod w tym obszarze badań jest jednak 
bardziej pożądany niż jego brak. Jest tak zapewne dlatego, iż kultura stanowi 
rzeczywistość niezwykle złożoną, co każe szukać różnych sposobów jej opisu 
i interpretacji, zależnych od analizowanych fenomenów. Jeden z tych spo-
sobów stanowi „apokaliptyka”, która, podobnie jak „eschatologia”, zajmuje 
się tym, co ostateczne w dziejach świata i ludzkości. W zakres tej pierwszej 
dziedziny wchodzą jednak przede wszystkim dzieje świata, od stworzenia 
go do jego zniszczenia, natomiast druga skupia się na indywidualnym losie 
człowieka po śmierci 2. W ciągu wieków trwania ludzkiej kultury powstała 

1  J. Szacki, Więcej i mniej niż trzy wieki, „Znak” 1996, nr 1(488), s. 56.
2  Por. G. Widengren, Fenomenologia religii, tłum. J. Białek, Zakład Wydawniczy Nomos, 
Kraków 2008, s. 443: „Jeśli chodzi o ostateczny los człowieka i ludzkości religioznawstwo 
posługuje się w tym zakresie dwoma terminami. Są to e s cha to l og i a  oraz apoka l i p t y -
k a. Pierwsze z wymienionych określeń przez swoją etymologię («nauka o tym, co ostatnie», 
το έσχατον) wskazuje na swoje właściwe znaczenie. Eschatologia jest podsumowaniem 
wyobrażeń o rzeczach ostatecznych, w znaczeniu wszystkiego, co następuje po śmierci. 
Obejmuje zarówno eschatologię indywidualną jak i eschatologię ogólną, los zarówno 
pojedynczego człowieka jak też całej ludzkości po śmierci. Apokaliptyka natomiast znaczy 
«odsłonięcie, wyjawienie»; odsłonięcie tego, co obejmuje cały bieg świata, od stworzenia 
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bogata tradycja refleksji nad końcem świata, historii i kultury. Każdą z prób 
opisu czy interpretacji zjawisk ostatecznych – w tym katastrof, które mia-
łyby zakończyć istnienie świata i ludzkiej historii oraz kultury – można 
określić mianem apokaliptyki. Opisy i interpretacje tego rodzaju najczęściej 
zawierają się w religijnych wyroczniach lub proroctwach, zapowiadających 
czy przewidujących katastrofalny koniec ludzkości. Apokaliptyki, które 
pojawiały się w historii ludzkiej myśli, by przedstawić i zinterpretować 
treści – mniej lub bardziej katastroficzne – zapowiadające koniec świata 
(historii czy kultury), zwykle odwoływały się do języka symbolicznego, 
pełnego metafor i ekspresyjnych wyrażeń. Język ten opisuje nie tyle rze-
czywistość istniejącą, lecz raczej to, co ma nadejść, a czego nadejście – jak 
zauważa w odniesieniu do końca świata cytowany w motcie Jerzy Szacki – 
nie jest pewne. Apokaliptyka jednak jest gatunkiem literackim, a zarazem 
rodzajem refleksji (opisu i interpretacji), odnoszącym się do rzeczywistości 
historycznej (kulturowej), zwłaszcza jej przyszłości, która jest zakorzeniona 
w tym, co już się wydarzyło lub dzieje się obecnie. Jednak, jako że jest 
ona nakierowana na przyszłość, nie może apokaliptyka dostarczyć nam 
wiedzy pewnej, lecz raczej stanowi obszar tego, co prawdopodobne, pew-
nych prognoz, które zawsze stają się, według Karla Jaspersa, wezwaniem do 
działania 3. Apokaliptyka jest więc pewnym sposobem refleksji nad kulturą, 
który nie pozwala się uściślić ani poddać rygorom naukowym, które pocho-
dziłyby z nauk ścisłych. Chociaż, jako rodzaj refleksji religijnej, apokaliptyki 
były spisywane przynajmniej od czasów powstawania Biblii hebrajskiej 4, 

świata do jego zniszczenia. Apokaliptyka jest zatem pojęciem szerszym od eschatologii, 
nawet jeśli jej zainteresowania koncentrują się w sposób szczególny na końcu świata oraz 
na katastrofach go zapowiadających. W opisie owych czasów apokaliptyka zajmuje się 
materiałem eschatologicznym, jednak różni się tym od zwykłej eschatologii, że porządkuje 
wydarzenia chronologicznie w schemat, który pozwala opanować spekulację apokaliptyczną 
oraz odsłonić ją jej adeptom. Ponadto, w przeciwieństwie do eschatologii, charakterystyczną 
cechą apokaliptyki jest kierowanie uwagi praktycznie wyłącznie na świat oraz ludzkość. 
Pojedynczym człowiekiem interesuje się ona o tyle, o ile jest on częścią całości”.
3  Por. K. Jaspers, O źródle i celu historii, tłum. J. Marzęcki, Marek Derewiecki, Kęty 2006, 
s. 141. „Żadna prognoza nie jest nieszkodliwa. Czy to prawdziwa, czy też nieprawdziwa, 
przemienia się z prognozy czysto teoretycznej w wezwanie do działania”, tamże, s. 149.
4  Por. P. Grelot, Apocalyptique (Genre), hasło w: Dictionnaire des religions, red. P. Poupard, 
Presses universitaires de France, Paris 1984, s. 75–76. Za apokaliptyczne uznawane są: część 
Księgi Izajasza, Księga Daniela, Księga Barucha, Księga Ezdrasza i apokryficzna Księga 
Henocha. Teksty apokaliptyczne odkryto m.in. w zwojach z Qumran (np. Reguła wojny). 
Apokaliptyczne wątki znamy także z Ewangelii, w których profetyzm dotyczy głównie 
paruzji, czyli powtórnego przyjścia Jezusa na końcu czasów.
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to świadomość metodologiczną ten rodzaj oglądu rzeczywistości, jakim jest 
prognozowanie, osiągnął dopiero w XVIII wieku 5, a w wieku XIX powsta-
ła fenomenologia religii, której reprezentantem jest m.in. cytowany już 
(w przypisie) Geo Widengren, rozwijający niektóre kwestie metodologiczne 
(i nie tylko) związane z apokaliptyką 6.

Badania nad apokalipsą można uznać także za ściśle związane z refleksją 
nad kryzysem kultury, który współcześnie jest jednym z najczęściej podej-
mowanych tematów, dzięki czemu zagadnienie to uległo pewnej banaliza-
cji 7. Przez wielu myślicieli kryzys jest traktowany jako stały element kultury. 
Ernst Cassirer podkreślał na przykład, że „Kultura jest «dialektyczna», a tym 
samym dramatyczna. Nie jest prostym zdarzeniem, spokojnym przebiegiem 
zdarzeń, lecz jest czynem, który wciąż na nowo trzeba rozpoczynać, który 
nigdy nie jest pewien swego celu. Zatem nigdy nie może oddać się po prostu 
naiwnemu optymizmowi czy dogmatycznej wierze w «doskonałość» czło-
wieka. Wszystko, co zbudowała, wciąż grozi rozsypaniem się w jej własnych 
rękach” 8. Georg Simmel pisał natomiast o tragedii kultury, gdyż kultura jest 
„ustawicznie powstrzymywanym kryzysem” 9. Jednak, o ile Cassirer kryzys 
kultury traktował jako szansę i możliwość nowego początku, to Simmel 
ujmował go jako nieszczęsny wyrok losu 10. W wielu innych ujęciach, podob-
nie jak u Simmla, nad pozytywną oceną kryzysu kultury dominuje ten-
dencja do uznania, iż nieuchronnie skończy się on jej upadkiem. Zarazem 
różne ujęcia kultury generują odmienne interpretacje możliwego jej końca. 
Radykalne diagnozy stanu kultury zapowiadają nieuchronny upadek nie 
tylko konkretnej kultury, wiązanej z pewną epoką lub z pewnym obszarem 
geograficznym, lecz kultury w całości, na którą składać by się miały kultury 
wszystkich czasów i obszarów geograficznych.  Pytanie o koniec kultury, 

5  Por. K. Jaspers, O źródle i celu historii, dz. cyt., s. 141.
6  Por. G. Widengren, Fenomenologia religii, dz. cyt., s. 443–480.
7  Por. A. Gielarowski, Kryzys kultury – kryzys człowieka. Fenomenologiczna krytyka kultury: 
Husserl, Lévinas, Henry, Akademia Ignatianum, Wydawnictwo WAM, Kraków 2016, 
s. 9–24, gdzie przedstawiłem zakres refleksji nad kryzysem kultury.
8  E. Cassirer, Logika nauk o kulturze, tłum. P. Parszutowicz, Wydawnictwo Marek Dere-
wiecki, Kęty 2011, s. 126.
9  Por. G. Simmel, Kryzys kultury, w: tegoż, Filozofia kultury. Wybór esejów, tłum. W. Ku-
nicki, Wydawnictwo uJ, Kraków 2007, s. 81.
10  Por. R. Konersmann, Filozofia kultury. Wprowadzenie, tłum. K. Krzemieniowa, Oficyna 
Naukowa, Warszawa 2009, s. 32. Por. G. Simmel, O filozofii kultury. Pojęcie i tragedia 
kultury, w: tegoż, Filozofia kultury, dz. cyt., s. 29–52.
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trwającej w różnie rozumianym kryzysie, może więc dotyczyć poszczegól-
nych formacji kulturowych lub kultury jako całości, na którą składają się 
różne formy i etapy jej rozwoju. Koniec kultury bywa więc utożsamiany 
z końcem świata, gdy przez świat rozumie się miejsce ludzkiej egzystencji, 
z jej różnorodnymi historycznymi formami i sposobami bycia.

Tematyka końca kultury idzie w parze z pytaniem o koniec historii, 
która jednak często ma  – zgodnie z  tezami Georga W.  Hegla  – formę 
wszechobejmującej całości. Do „rozbicia” całości jaką jest historia dążyli 
w swych analizach m.in. Franz Rosenzweig i Emmanuel Lévinas 11. Jednak 
ich krytyka uderzała w Heglowską odpowiedź na pytanie o koniec histo-
rii, nie naruszając założenia, że historia jest całością, na którą składają się 
skończone formacje kulturowe. Zarazem, mimo iż pojęcie historii, którym 
posługiwali się dwaj żydowscy myśliciele, pochodziło od Hegla, to pisali 
oni, inaczej niż autor Fenomenologii ducha, że koniec historii nie będzie 
związany z  tryumfem „sądu historii”, ale z  „sądem Boga” nad historią. 
„Sąd eschatologiczny”, o który tu chodzi, to wyjście poza historię pojętą 
jako immanencja zawierająca w  sobie całą rzeczywistość, w  tym Boski 
Absolut. Opór Rosenzweiga i Lévinasa wobec tryumfu historii wynikał 
z  przekonania, iż ostateczną instancją sądu nad człowiekiem, jako nie-
redukowalną jednostką, jest Transcendencja czy Bóg, a nie anonimowe 
dzieje, których mądrość miałaby się ukazać dopiero wraz z ich końcem 12. 
To podejście – w  przypadku Rosenzweiga wprost wynikające z inspiracji 
religijnych – umożliwia postawienie pytania o radykalny koniec kultury, 
rozumiany zarazem jako koniec historii i ludzkiego świata, czyli ostateczne 
unicestwienie wszystkich form kultury. Wydaje się bowiem, że możemy 
zasadnie pytać o definitywny koniec każdej historycznej kultury, a nawet 
o koniec całej rzeczywistości kulturowej. Perspektywa religijna i eschatolo-
giczna ma w tym kontekście ten walor, iż wykracza poza horyzont czasowego 
istnienia zarówno indywiduum, jak i całej ludzkości. Chociaż nie jest to 
ani jedynie możliwa perspektywa 13, ani konieczna do przyjęcia, to stanowi 

11  Por. F. Rosenzweig, Gwiazda zbawienia, tłum. T. Gadacz, Znak, Kraków 1998. Por. 
E. Lévinas, Całość i nieskończoność, tłum. M. Kowalska, Wydawnictwo Naukowe PWN, 
Warszawa 1998.
12  Por. T. Gadacz, Wolność a odpowiedzialność. Rosenzweiga i Levinasa krytyka Heglowskiej 
wolności Ducha, Wydawnictwo Naukowe PAT, Kraków 1990, s. 20–24, 118–124, 201–205.
13  Por. P.-H. Castel, Le Mal qui vient. Essai hâtif sur la fin des temps, Cerf, Paris 2018, s. 40, 
gdzie autor rozważa możliwość absolutnego końca świata, po którym nie następuje już nic, 
czyli bada możliwość „apokalipsy bez królestwa Bożego”, a zatem przedstawia apokaliptykę 
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ona właściwy horyzont badań na temat możliwego końca kultury w ujęciu 
francuskiego antropologa i filozofa René Girarda, któremu jest poświęcona 
ta książka 14.

Myśliciel ten pytanie o radykalnie rozumiany koniec kultury (zachodniej), 
a także o możliwość ostatecznego unicestwienia świata jako całości, stawia 
wyraźnie w książce, która jest zapisem jego rozmów z Benoît Chantre’em, 
opublikowanej w języku francuskim w 2007 roku pod tytułem Achever Clau-
sewitz, a po polsku wydanej w roku 2018 pod tytułem Apokalipsa, tu i teraz 15. 
Ta ostatnia duża, a zarazem nowatorska praca francuskiego myśliciela 16  

bez eschatologii, gdyż nie uznaje żadnego „sądu ostatecznego” ani żadnej sprawiedliwości 
w innym świecie dla czyniących dobro lub/i dla czyniących zło.
14  Francuski myśliciel, antropolog i filozof, urodził się w Avignonie (Francja) w 1923 roku, 
a zmarł w 2015 r. w Stanford (uSA). 
15  Por. R. Girard, Apokalipsa tu i teraz. Rozmawiał Benoît Chantre, tłum. C. Zalewski, 
Wydawnictwo WAM, Kraków 2018, s. 15–28. Por. R. Girard, Achever Clausewitz. Entretiens 
avec Benoît Chantre, Carnets Nord, Paris 2007, s. 9–22. Różnicę w tytułach francuskiego 
oryginału i polskiego przekładu można uzasadnić zabiegami marketingowymi, ponieważ 
polski tytuł oddaje dobrze treść książki, której tytuł francuski byłby niezrozumiały dla 
przeciętnego polskiego czytelnika. Tytuł przekładu niemieckiego tej książki także odnosi 
się do apokalipsy. Por. R. Girard, Im Angesicht der Apokalypse. Clausewitz zu Ende denken: 
Gespräche mit Benoît Chantre, Matthes-Seitz Berlin, Berlin 2014.
16  Po Achever Clausewitz wydano jeszcze kilka książek, które w większości są zbiorami 
wcześniej publikowanych tekstów Girarda. W przypadku niektórych z nich dodano wpro-
wadzenia jego autorstwa lub rozmowy z nim, które komentują zawarte w danym zbiorze 
starsze teksty z perspektywy aktualnego stanu badań francuskiego myśliciela. W 2007 r. 
ukazała się książka pt. Le tragique et la pitié. Discours de réception de René Girard à l’Académie 
française et réponse de Michel Serres (Le Pommier, Paris 2007), zawierająca wykłady wymie-
nionych w tytule autorów, wygłoszone z okazji przyjęcia Girarda (15 XII 2015) do Akademii 
Francuskiej. W tym samym roku ukazała się praca pt. Dieu, une invention? (Les Éditions 
de l’Atelier-Éditions Ouvrières, Paris 2007), której współautorami, oprócz Girarda, byli 
André Gounelle i Alain Houziaux. Inną ciekawą publikacją Girarda jest Anorexie et désir 
mimétique, wydana w 2008 r. przez Editions de L’Herne, którą wstępem opatrzył Jean-
-Michel Oughourlian, a artykuł wprowadzający do niej napisał Mark R. Anspach. Zawiera 
ona tłumaczenie na język francuski wykładu Girarda z 1995 r. wygłoszonego w Chicago, 
a opublikowanego po angielsku w 1996 r. Znaczący jest tytuł tekstu: Troubles alimentaires 
et désir mimétique. Problematykę tę skomentował Girard w rozmowie z Markiem R. Ans-
pachem i Laurence’em Tacou, przeprowadzonej w 2007 r. i opublikowanej w omawianej 
książce. Również w 2008 r. został opublikowany zbiór tekstów Girarda z lat 1950–1980, 
pt. La conversion de l’art (Carnets Nord, Paris 2008; teksty zebrali  Benoît Chantre i Trevor 
Cribben Merrill; książka z DVD pt. Le sens de l’histoire, rozmowa z Benoît Chantre’em), 
zawierający także publikacje z ostatnich lat (wywiad z Chantre’em z 2007 r. i esej wprowadza-
jący Girarda z 2008 r.). W 2008 r. poświęcono Girardowi 89. numer kolekcji wydawnictwa 
„L’Herne. Cahier”, pod red. Marka A. Anspacha. W 2011 r. ukazała się praca Girarda pt. 
Géométries du désir (Editions de L’Herne, Paris 2011). To zbiór tekstów, na który składają 
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w nowym świetle stawia jego wcześniejsze badania 17, które należy odtąd 
interpretować w  perspektywie apokalipsy, czyli w  horyzoncie pytania 
o możliwy koniec kultury, rozumiany zarazem jako koniec ludzkiej histo-
rii i świata 18. Chociaż w myśli Girarda perspektywa apokaliptyczna była 
obecna już we wczesnych pracach 19, to novum wspomnianej książki polega 
na tym, że pytanie o koniec kultury (świata) wybrzmiewa w niej wprost 
i stanowi klucz nie tylko do reinterpretacji dzieła myśliciela, lecz także do 
interpretacji historii świata.

Oprócz wielkiej wagi kwestii apokaliptyczno-eschatologicznych, moty-
wacją do analizy myśli Girarda w kontekście pytania o możliwy ostateczny 
koniec kultury, był dla mnie także fakt, iż autor ten, zmarły 4 listopada 
2015 roku, był myślicielem nam współczesnym 20. Jego odpowiedź na 
postawione pytanie może więc być uznana za jedną z bardziej aktualnych, 
gdyż uwzględniających kontekst kulturowy, w  którym żyjemy. Innym 
argumentem za opracowaniem tego tematu w oparciu o teksty Girarda 
było również to, że polska recepcja jego myśli wciąż nie jest znacząca 21, 
chociaż ten światowej sławy badacz i myśliciel, którego kariera akademicka 
związana była przede wszystkim z uczelniami amerykańskimi, jest ważną 

się artykuły opublikowane pierwotnie osobno i po angielsku, w których Girard analizuje 
wielkie dzieła literackie, wydobywając mimetyczne wątki w nich obecne. Przedmiotem 
analiz są prace autorów mniej znanych (np. Chrétien de Troyes czy Marivaux), ale też 
słynnych jak: Dante, Racine lub Malraux. Większość tekstów była publikowana w latach 
1950–1965, z wyjątkiem tekstu Amour et haine dans „Yvain” (z 1990 r.) i analizy poświęconej 
Szekspirowskiej sztuce pt. Romeo i Julia (Passion et violence dans „Roméo et Juliette” z 2007 r.).
17  Por. C.C.  Xopyжий, Как читать Жирара, „Фонарь Диогена. Международный 
антропологический журнал” 2016, nr 2, s. 35.
18  Por. J. Greisch, L’«apocalypse» donne-t-elle à penser aux philosophes?, „Revue des sciences 
religieuses” 2009, t. 83, nr 4, s. 531–532.
19  Por. R. Girard, Prawda powieściowa i kłamstwo romantyczne, tłum. K. Kot, Wydawnictwo 
KR, Warszawa 2001, s. 263–295 (rozdz. XI: „Apokalipsa Dostojewskiego”).
20  Aktywność publiczną zakończył Girard z powodu postępującej choroby dopiero w roku 
2011. Por. G. Donnadieu, La violence dévoilée. Pour comprendre René Girard, Éditions 
Saint-Léger, Chouzé-sur-Loire 2017, s. 9.
21  Oprócz pewnej liczby artykułów na temat myśli Girarda, ukazało się jak dotąd tylko 
kilka publikacji książkowych w języku polskim poświęconych w całości lub w części fran-
cuskiemu myślicielowi: S. Budzik, Dramat odkupienia. Kategorie dramatyczne w teologii 
na przykładzie R. Girarda, H.U. von Balthasara i R. Schwagera, Biblos, Tarnów 1997; 
J. Bolewski, Mit i prawda kultury. Z inspiracji René Girarda, Biblioteka „Więzi”, Warszawa 
2007; M. Korusiewicz, Geometrie kultury według René Girarda, Śląsk, Katowice 2015; 
B. Strączek, Konwersja w kulturze przemocy. Myśl antropologiczno-etyczna René Girarda, 
Wydawnictwo Naukowe Akademii Ignatianum w Krakowie, Kraków 2019.
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postacią w świecie nauki i wpłynął swymi oryginalnymi pracami na wiele 
dyscyplin w  naukach humanistycznych i  społecznych. Jakkolwiek jego 
badania dotyczące możliwego końca kultury, historii i świata jako cało-
ści, podobnie jak w przypadku Rosenzweiga i Lévinasa, zostały osadzone 
w horyzoncie religijnym, to jednak, w odróżnieniu od tych myślicieli, jego 
refleksja należy nie tylko do obszaru badań filozoficznych 22, lecz lokuje 
się także, a może przede wszystkim, w antropologii kulturowej, zwłaszcza 
antropologii religii lub szerzej: w obszarze nauk o kulturze i  religii. To 
ostatnie określenie dobrze opisuje charakter badań Girarda, dla którego 
kultura i jej początki są nieodłącznie związane z religią 23. Pojęcie kultury, 
którym operuje francuski filozof i antropolog w swych pracach, jest bowiem 
pojęciem antropologicznym (etnologicznym), określonym przez badanie 
mitów, rytuałów i zakazów (tabu) genetycznie związanych z wydarzeniem 
mordu założycielskiego oraz z odkryciem mechanizmu ofiarniczego 24.

Nic zatem dziwnego w  tym, że pytanie o  koniec kultury (historii 
i świata) Girard stawia w perspektywie myślenia o religii, gdyż także na 
przykład Immanuel Kant podejmował ten temat w horyzoncie religii, którą 
ujmował jako pozostającą „w obrębie samego rozumu” 25. Oświeceniowemu 
redukowaniu religii do rozumu francuski myśliciel jednak stanowczo się 
sprzeciwia, gdyż jego zdaniem to, co religijne, nie jest czysto racjonal-
ne (w sensie racjonalności oświeceniowo-pozytywistycznej) 26. Kluczowe 

22  Por. P. Mróz, René Girarda koncepcja kultury – rzeczy i wartości w ukrytym konflikcie 
(„choses cachées”), „Studia Humanistyczne AGH” 2010, t. 9, s. 53–54, gdzie autor nazywa 
Girarda filozofem i umieszcza jego refleksję w ramach filozofii kultury. 
23  Por.: R. Girard, Początki kultury, tłum. M. Romanek, Znak, Kraków 2006, s. 84; 
M. Korusiewicz, Geometrie kultury według René Girarda, dz. cyt., s. 142–152, gdzie autorka 
daje pierwszeństwo określeniu koncepcji Girarda jako teorii religii, na drugim planie 
umieszczając antropologię przemocy obecną w tej myśli. Autorka zgadza się z rozumieniem 
myśli Girarda, które „prymat przyznaje sferze religijnej, ponieważ to z niej wywodzi Girard 
wizję ludzkiej natury i funkcjonowania ludzkiej psychiki, nawet jeśli czyni to pośrednio. 
Podstawowe dla jego teorii pojęcie, pragnienie mimetyczne, ma swoje źródła psychologiczne 
i społeczne, ale przekracza biologiczność człowieka, jego instynkty, apetyty i potrzeby, stając 
się źródłem idei i zachowań religijnych, a ostatecznie – środowiskiem wielowiekowego 
dialogu z Transcendencją”, tamże, s. 152.
24  Por. G. Donnadieu, Bouddhisme, christianisme, islam à la lumière de la raison moderne, 
Éditions Saint-Léger, Chouzé-sur-Loire 2015, s. 202–206.
25  Por.: I. Kant, Koniec wszystkich rzeczy [1794], tłum. M. Żelazny, w: tegoż, Rozprawy 
z filozofii historii, tłum. różni, Wydawnictwo Antyk, Kęty 2005, s. 153–163; I. Kant, 
Religia w obrębie samego rozumu, tłum. A. Bobko, Znak, Kraków 1993.
26  Por. R. Girard, Apokalipsa tu i teraz, dz. cyt., s. 195.
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 pojęcia języka religii, takie jak apokalipsa, eschatologia i apologetyka, służą 
Girardowi do analizy i opisu sytuacji ludzkości stojącej wobec możliwości 
końca kultury (historii i świata) oraz do wskazania ewentualnego wyjścia 
z tej dramatycznej sytuacji. ujęcie końca kultury w horyzoncie religijnym 
pozwala wykroczyć poza kulturę (historię, czas i świat) ku eschatologii, 
którą będę ujmował za Girardem, podobnie jak ma to miejsce u Lévinasa 
czy także u Mikołaja Bierdiajewa, jako opór wobec wydarzeń historycz-
nych i czasu im właściwego 27. Innym kluczowym dla Girarda pojęciem 
jest apologetyka (apologia), która odnosi się do rozpoznania zagrożenia 
ze strony narastającej wzajemnej międzyludzkiej przemocy i  ukazania 
jej działania w historii, czego skutkiem jest to, iż traci ona skuteczność. 
Jest to apologia kozła ofiarnego, a więc niewinnie skazanej na śmierć (lub 
wygnanie) ofiary, jednogłośnie wybranej przez wspólnotę, aby jej kosztem 
przywrócić pokój i harmonię, utracone przez społeczność 28. Główne w tej 
pracy pojęcie apokalipsy dla wielu myślicieli, podobnie jak dla Girarda, 
wiąże się z możliwością końca naszego świata (ludzkiej historii i kultury), 
dlatego w pewnym stopniu jest ono tożsame z eschatologią. Wielu autorów 
widzi koniec historii z perspektywy klęski ludzkości, która ma charakter 
ostateczny. Wiąże się z tym przekonanie o skończoności gatunku ludzkiego 
potwierdzane m.in. przez upadek utopii naukowo-technicznych i społecz-
nych, przypieczętowany takimi „wydarzeniami-symbolami” o  cechach 
klęski, jak Kołyma, Auschwitz czy Hiroszima. Wyrażają one, a w pewnym 
sensie generują, brak poczucia sensu dziejów (historii) u współczesnego 
człowieka 29.

27  M. Bierdiajew, Zarys metafizyki eschatologicznej. Twórczość i uprzedmiotowienie, tłum. 
W. i R. Paradowscy, Antyk, Kęty 2004, s. 156: „Koniec oznacza także zwycięstwo czasu 
egzystencjalnego nad czasem historycznym i kosmicznym. Tylko w czasie egzystencjalnym, 
mierzonym napięciem i intensywnością stanów podmiotu, może się otworzyć wyjście do 
wieczności. W czasie historycznym i kosmicznym nie da się pomyśleć końca, czas ten 
znajduje się pod władzą złej nieskończoności. Związana jest z tym podstawowa antynomia 
końca. Z filozoficznego punktu widzenia paradoks czasu utrudnia bardzo interpretację 
Apokalipsy jako księgi o końcu. Nie daje się pomyśleć końca świata w czasie historycz-
nym, po tej stronie historii, to znaczy – nie da się uprzedmiotowić końca. Jednocześnie 
koniec świata nie może być pomyślany całkowicie poza historią, jako wydarzenie wyłącznie 
zewnętrzne. Jest to antynomia typu kantowskiego. Czasu więcej nie będzie, nie będzie 
uprzedmiotowionego czasu tego świata. Wszakże koniec nie może być w czasie”.
28  Por. R. Girard, Apokalipsa tu i teraz, dz. cyt., s. 187, 197, 318.
29  Por. F. Hadjadj, Puisque tout est en voie de destruction. Réflexion sur la fin de la culture 
et de la modernité, Le Passeur éditeur, Paris 2014, s. 24.
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Spośród trzech wymienionych pojęć z myśli Girarda (apokalipsa, escha-
tologia, apologetyka) największe znaczenie ma dla moich analiz rozumienie 
apokalipsy. Stanowi ona określenie ostatniej książki francuskiego antropo-
loga, który pisał, że „Jej przedmiotem jest m o ż l iwo ś ć  końca Europy, 
świata Zachodu i świata jako całości. Ta możliwość stała się dziś realna. 
Jest to więc książka apokaliptyczna” 30. Pojęcie apokalipsy jako tragicznego 
końca pojawiło się jednak już w pierwszej pracy myśliciela pt. Prawda 
powieściowa i kłamstwo romantyczne. Było ono tam rozumiane z  jednej 
strony jako destrukcja świata bohaterów powieściowych, a z drugiej strony 
jako odkrycie prawdy o pragnieniu metafizycznym i  jego destrukcyjnej 
sile 31. Przedstawiona w tej wczesnej pracy Girarda perspektywa egzysten-
cjalnego nawrócenia, które ma skutki epistemologiczne, daje o sobie znać 
także w przypadku bohaterów powieściowych (np. wykreowanych przez 
Dostojewskiego), ostatecznie wyrywających się z  poddania pragnieniu 
mimetycznemu. Jednak nawrócenie należy do zakończenia dzieła powieś-
ciowego, które to zakończenie stanowi zmianę perspektywy prowadzącej do 
apokalipsy pojętej jako katastrofa świata bohatera. Jednak sama ta zmiana 
także jest apokaliptyczna, gdyż jak pisał Girard: „Dostrzeżenie metafizycz-
nej prawdy pragnienia pozwala przewidzieć katastroficzne zakończenie. 
Apokalipsa oznacza rozwój. Apokalipsa Dostojewskiego to rozwój, którego 
kres stanowi zniszczenie tego, co się rozwinęło. Strukturę metafizyczną, 
rozpatrywaną jako całość lub w jednym ze swoich elementów, zawsze można 
określić jako apokalipsę” 32. „Ciemna strona” apokalipsy, katastroficzna, nie 
może być jednak ostatnim słowem prawdziwej powieści. Jak pisze francuski 
myśliciel: „Apokalipsa nie byłaby pełna, gdyby nie miała również jasnego 
oblicza” 33. W przypadku bohaterów powieści przywołanego Dostojewskie-
go, ale także innych autorów, „jasnym obliczem” apokalipsy jest właśnie 
nawrócenie i poznanie dotyczące przede wszystkim mimetyzmu kierującego 
bohaterem powieści. ujawnienie, iż bohater ten poddany jest pragnieniu 
mimetycznemu, które to poddanie prowadzi go do katastrofy, pozwala 
nie tyle zmienić los człowieka, co raczej daje nadzieję, że apokalipsa nie 
zakończy się ostateczną i wieczną klęską, lecz prowadzi do nowego życia 34. 

30  R. Girard, Apokalipsa tu i teraz, dz. cyt., s. 15.
31  Por. R. Girard, Prawda powieściowa i kłamstwo romantyczne, dz. cyt., s. 294–295.
32  Tamże, s. 294.
33  Tamże, s. 298.
34  Por. tamże.
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Opis tego, co rozumie Girard przez takie słowa, jak apokalipsa i apoka-
liptyka, będzie jednym z głównych celów moich badań. Pojęć tych nie będę 
jednak używał zamiennie, lecz odróżnię apokalipsę jako opisywane przez 
filozofa zjawisko kulturowe (odnoszące się do możliwego końca kultury) 
od apokaliptyki, rozumianej jako teoria apokalipsy, którą przedstawia ten 
autor. W tym drugim przypadku chodzić będzie o apokalipsę jako refleksję 
nad kulturą. Jednak w obu przypadkach źródłosłów pozostaje ten sam: 
chodzić będzie bowiem o odsłanianie, objawienie tego, co ukryte i czego 
ludzie nie chcą dostrzec. Taki sens pojęcia apokalipsy napotykamy także na 
przykład w pracach Bierdiajewa, który w eseju Los człowieka we współczes-
nym świecie, poddając pozostającą w kryzysie własną epokę uważnej analizie, 
pisał: „W rzeczywistości to, co się dokonuje, ma znacznie głębsze znaczenie, 
dokonuje się sąd nad historią, a nie nad jedną z jej epok. W tym sensie 
żyjemy w epoce apokaliptycznej, właśnie w tym sensie, a nie w sensie szyb-
kiego nastąpienia końca świata. Istnieje wewnętrzna apokalipsa historii” 35. 
Narzucająca się tu bliskość sensów apokalipsy i eschatologii każe zwrócić 
uwagę, iż w ostatniej pracy Girarda bliskość ta także jest nieunikniona. 
Moim zadaniem będzie wykazanie zbieżności i różnic między tymi pojęcia-
mi. Jednak podkreślić należy, że rozumienie apokalipsy przez Bierdiajewa 
jest niemal tożsame z pojmowaniem jej przez francuskiego antropologa. 
Apokalipsa bowiem dokonuje się u tego drugiego jako objawienie tego, 
co wydarza się w obrębie historii, chociaż dogłębne zrozumienie sensu tej 
apokalipsy nie byłoby możliwe bez odwołania się do eschatologii, rozumia-
nej jako wyjście poza historię i otwarcie się na królestwo Boże, które jest 
rozumiane jako to, co ostateczne (gr. eschaton).

Jednak sens słowa apokalipsa w ujęciu Girarda zbliża się także do rozu-
mienia, które Jacques Derrida wywodzi, za André Chouraquim, od hebraj-
skiego słowa gala. W przekładzie Biblii hebrajskiej na grekę, który zawiera 
Septuaginta, właśnie ono zostało oddane przez apokaluptō. Słowo apokalipsa 
ma więc, według Derridy, źródłosłów w greckim pojęciu, które można tłuma-
czyć przez: wyjawiam, odsłaniam, odkrywam, ujawniam – coś ukrytego lub 
sekretnego, tajemnego, niewyartykułowanego, czego nie wolno odsłaniać 36.  

35  M. Bierdiajew, Los człowieka we współczesnym świecie. Próba zrozumienia naszej epoki, 
w: tegoż, Nowe Średniowiecze. Los człowieka we współczesnym świecie, tłum. H. Paprocki, 
Fundacja Aletheia, Warszawa 2003, s. 155.
36  Por. J. Derrida, O apokaliptycznym tonie przyjętym niedawno w filozofii, w: tegoż, O apo-
kalipsie, tłum. I. Boruszkowska, K. Wojtasik, Wydawnictwo Eperons-Ostrogi, Kraków 
2018, s. 13–20.
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Znaczenie to zbiega się z sensem apokalipsy, o którym Girard pisze, wska-
zując na apokalipsę jako objawienie ukrytej przez wieki prawdy o przemocy 
ofiarniczej, które to objawienie powoduje upadek systemu ofiarniczego. Do 
chwili ujawnienia system ten zabezpieczał ludzkość przed niekontrolowaną 
przemocą i sprowadzał na społeczeństwo pokój opierający się wszak na 
ukrywanej przemocy, której ofiary były zabijane w imię przetrwania spo-
łeczności 37. Tego rodzaju odsłonięcie prawdy, zdaniem Girarda, jest jednak 
mimo wszystko pewną łaską. Istnieje bowiem coś takiego jak „łaska apo-
kalipsy” stawiająca nas, podobnie jak kryzys w jego źródłowym znaczeniu 
(gr. kairos), przed radykalną alternatywą: albo destrukcja, albo rozpoznanie 
sytuacji niosące nadzieję na pokonanie kryzysu i uniknięcie ostatecznej 
katastrofy 38.

Sens apokalipsy, o jaki chodzi Girardowi, zawiera się w napięciu mię-
dzy dwoma zjawiskami: z jednej strony następuje odkrycie mechanizmu 
ofiarniczego jako tego, co ukryte, czego nie powinno się odsłaniać i czego 
ujawnienie prowadzi do zniszczenia zabezpieczeń przed przemocą, przed 
wojną wszystkich ze wszystkimi, prowadzącą do całkowitej destrukcji spo-
łecznej i rozlania się przemocy w świecie w sposób, którego współczesnym 
przykładem jest m.in. terroryzm; z drugiej strony następuje w wyniku 
odsłonięcia mechanizmu ofiarniczego ujawnienie niewinności ofiar, które – 
pod wpływem tego mechanizmu – były od początku istnienia ludzkości 
arbitralnie skazywane na śmierć. Możliwa apokalipsa, czyli koniec kultury 
(zachodniej), musi być więc rozważana w kontekście dwuznaczności odsło-
nięcia prawdy o ofiarach i prawdy o przemocy, której zostały one poddane. 
Ambiwalencja tej prawdy objawiona została ludzkości wyłącznie przez teksty 
Biblii, zwłaszcza o charakterze apokaliptycznym. Biblia bowiem, inaczej niż 
mity, staje w obronie niewinnych ofiar. Zdaniem Girarda, ta dwuznaczna 
prawda skrywa się nie tylko w ludzkiej rzeczywistości społecznej (rytualne 
składanie ofiar), ale także w  przyrodzie (zjawiska naturalne świadczące 
o nadchodzącej katastrofie kosmicznej) 39.

Apokaliptyka Girarda jest zakorzeniona w  Biblii, bardziej w  tzw. 
Ewangeliach synoptycznych niż w Janowej Apokalipsie. Stosując szerokie 
rozumienie apokaliptycznych tekstów, nie ogranicza się on więc do Księgi 

37  Por. R. Girard, Apokalipsa tu i teraz, dz. cyt., s. 323.
38  Por. F. Hadjadj, Puisque tout est en voie de destruction, dz. cyt., s. 28–31.
39  Por.: R. Girard, Apokalipsa tu i teraz, dz. cyt., s. 15–27; M. Serres, La Guerre mondiale, 
Le Pommier, Paris 2008, s. 129–130.
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Objawienia, lecz pytania apokaliptyczne, pobudzające jego myślenie i bada-
nia, znajduje w całej Biblii 40. Apokaliptykę opiera na Biblii do tego stopnia, 
iż nie waha się twierdzić, że wiele zjawisk współczesnej kultury zostało 
zapowiedzianych w Ewangeliach. Dlatego można mówić także, jak zwykle 
w przypadku innych apokaliptyk, o prorockim wymiarze apokaliptyki tego 
autora 41. Swą metodę badania kultury, w tym analizę tekstów biblijnych, 
Girard uważa za spełniającą kryteria naukowości, do których zalicza przede 
wszystkim obiektywność badań. Co więcej, jego zdaniem, wypracowana 
przez niego teoria mimetyzmu została naukowo potwierdzona i zgodna 
jest z procedurami obiektywnych nauk 42. Naukowe podejście francuski 
antropolog łączy jednak już w jednej ze swoich wczesnych prac (opubli-
kowanej w 1978 roku pt. Rzeczy ukryte od założenia świata) 43 z biblijnym 
Objawieniem. Takie podejście metodologiczne wywołuje sprzeciw zarówno 
ze strony niektórych scjentystycznie lub pozytywistycznie nastawionych 
antropologów kultury, jak też tych teologów, którzy kładą nacisk na 
obiektywność nauk i  rozdział między nimi a Objawieniem religijnym. 
Niemniej, bez tej syntezy nauki i Objawienia nie powstałaby oryginalna, 
chociaż budząca wiele pytań, apokaliptyka Girarda, która, mimo iż była 
zapoczątkowana dość wcześnie 44, to wypowiedziana została w pełni dopiero 
w późnym dziele, jakim jest Achever Clausewitz.

W swej refleksji apokaliptycznej francuski badacz ma na celu ujaw-
nienie czysto ludzkiego pochodzenia i destrukcyjnej funkcji, jaką pełniła 
w kulturze przemoc ofiarnicza. Autor Rzeczy ukrytych... podkreśla jednak, 
iż obecna sytuacja ludzkości cechuje się tym, że rozwinięta jak nigdy dotąd 
przemoc odgrywa podwójną rolę: „trucizny” i „remedium”, którą zawsze 

40  Por.: R. Girard, Quand ces choses commenceront…. Entretiens avec Michel Treguer, Arléa, 
Paris 2006, s. 73; R. Girard, Apokalipsa tu i teraz, dz. cyt., s. 192–193. Teksty apokaliptyczne 
zawarte w Ewangeliach synoptycznych określane są niekiedy jako tzw. „mała apokalipsa” 
(zwłaszcza 13 rozdz. Ewangelii św. Marka), por. W. Hryniewicz, Nadzieja zbawienia dla 
wszystkich. Od eschatologii lęku do eschatologii nadziei, Verbinum, Warszawa 1989, s. 19. 
41  Por.: R. Girard, Apokalipsa tu i teraz, dz. cyt., s. 19; R. Girard, Des choses cachées depuis 
la fondation du monde. Recherches avec Jean-Michel Oughourlian et Guy Lefort, Grasset, 
Paris 2009, s. 258–264, 349.
42  Por.: R. Girard, Apokalipsa tu i teraz, dz. cyt., s. 17, s. 208; R. Girard, Początki kultury, dz. 
cyt., s. 192–193; Ch. Ramond, La vocabulaire de René Girard, Ellipses, Paris 2009, s. 86–87.
43  Por. R. Girard, Des choses cachées depuis la fondation du monde, dz. cyt. Przekład frag-
mentów tego dzieła: Rzeczy ukryte od założenia świata (fragmenty), tłum. M. Goszczyńska, 
„Literatura na Świecie” 1983, nr 12, s. 74–182.
44  Por. R. Girard, Des choses cachées depuis la fondation du monde, dz. cyt., s. 251–354.
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pełniła przemoc ofiarnicza. Jeśli bowiem broń nuklearna czy wyścig zbro-
jeń, jak przed laty tak i dzisiaj, podtrzymują w Europie pokój, to dzieje 
się to za cenę zagrożenia dla istnienia świata i  ludzkości 45. Czy jednak 
nawet wobec tak oczywistych przejawów przemocy ludzkość pozwoli się 
przekonać, iż cała kultura i świat zmierzają do ostatecznego końca i cał-
kowitej destrukcji? Dokładniej: czy współcześni ludzie potrafią dostrzec tę 
podwójną naturę przemocy mimetycznej – z jednej strony utrzymującej 
pokój w społeczeństwach, a z drugiej strony poświęcającej dla osiągnięcia 
tego pokoju niewinne jednostki? Historia dwóch tysiącleci oddziaływania 
prawdy o  przemocy ofiarniczej objawionej w  Biblii, przede wszystkim 
w Ewangeliach, świadczy o tym, że panuje nad nami nie tylko niewiedza 
dotycząca mimetyzmu, ale także iż ludzkość pozostaje niechętna, aby przy-
jąć wiedzę ujawniającą prawdziwą rolę mimetycznej przemocy. Dwojaka 
natura tej przemocy („trucizna” i „lekarstwo”) zbyt łatwo skłania nas do 
wybierania tzw. mniejszego zła, wedle zasady, którą wypowiedział Kajfasz, 
arcykapłan w dniach męki Jezusa: „Wy nic nie rozumiecie i nie bierzecie 
tego pod rozwagę, że lepiej jest dla was, aby jeden człowiek umarł za lud, 
niżby miał zginąć cały naród” (J 11,50) 46. Wybór tego mniejszego zła jest 
wynikiem, ale i przyczyną utrwalania się wzajemnej przemocy, gdyż ludzie 
wierzą bardziej w to, że przemoc jest lekarstwem, niż uznają jej destrukcyjne 
skutki, nie tylko dla ginących od tej przemocy ofiar, lecz także dla całego 
świata zagrożonego wzrostem rywalizacji i przemocy.

Eskalacja niekontrolowanej przemocy jest współcześnie tak wielka, że nie 
może jej zatrzymać nic innego, jak tylko całkowita przemiana (nawrócenie) 
człowieka. Problem w tym, że człowiek nie zmienia się, a nawet wygląda 
na to, że nie zamierza się tego podjąć. Z tego właśnie wynika największe 
niebezpieczeństwo dla ludzkości i świata 47. To, że mimetyczna natura ludz-
kiej przemocy została ostatecznie objawiona w Biblii w opisie wydarzenia 
męki Jezusa z  Nazaretu, nie zatrzymało bowiem przemocy całkowicie. 
Prawdą jest, że męka ta raz na zawsze obaliła rytualną przemoc ofiarniczą 
i sacrum, które dzięki tej przemocy systematycznie powstawało. Oznaczało 

45  Por. tamże, s. 342–349. W Apokalipsie tu i teraz (opublikowanej niemal trzydzieści 
lat później) myśliciel stwierdza: „Nie jesteśmy już w okresie zimnej wojny, ale tkwimy 
w wojnie bardzo gorącej, pochłaniającej dziś setki, a jutro nawet tysiące ofiar każdego dnia 
na Bliskim Wschodzie”, tamże, s. 349.
46  Biblia Tysiąclecia, wyd. 5, Poznań 2009. Wszystkie cytaty z Biblii zamieszczone w tej 
pracy zaczerpnąłem z tego wydania, jeśli nie zaznaczono inaczej.
47  Por. R. Girard, Des choses cachées depuis la fondation du monde, dz. cyt., s. 351.
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to zainicjowanie desakralizacji świata nowożytnego, którą jednak rozumieć 
należy jako proces stopniowego i rozłożonego w czasie odkrywania prawdy 
o przemocy ukrywanej przez mity 48. Ponadto, ujawnienie przez mękę Jezusa 
istniejącej przemocy ofiarniczej wyzwoliło nową przemoc i zrodziło „nowe” 
sacrum, już nie ściśle archaiczne, lecz raczej „satanistyczne”, co wskazuje, 
jak podkreśla Girard, na nadejście paruzji, a więc na powtórne przyjście 
Chrystusa i nastąpienie królestwa Bożego. Przemoc wzrastająca w świecie 
niesie ryzyko jego zniszczenia, ale to właśnie jest znakiem bliskiego końca 
czasów i nadchodzącej paruzji 49. ujawnienie niewinności kozłów ofiarnych 
w wydarzeniu Chrystusowej męki skutkuje nie tylko tym, że ludzkość nie 
posiada już zabezpieczeń pozwalających jej utrzymać pokój – gdyż takim 
zabezpieczeniem były rytuały ofiarnicze – lecz w związku z tym ujawnie-
niem odpowiedzialność za przemoc w świecie spada na ludzkość 50. Przemoc 
ta jednak może ludzkość zniszczyć. To groźba autodestrukcji podobna tej, 
która istniała u początków ludzkości powstałej w procesie tzw. hominiza-
cji, umożliwionej przez opanowanie niekontrolowanej przemocy wśród 
hominidów. Wówczas groźba destrukcji społeczności przyczyniła się do 
odkrycia mechanizmu ofiarniczego, który pozwolił przetrwać niektórym 
grupom człowiekowatych, dając początek ludzkości i  podtrzymując jej 
trwanie. Dzisiaj jednak ten mechanizm nie jest skuteczny i dlatego, jak 
sądzi Girard, konieczne jest myślenie w kategoriach końca, które może 
pomóc ludziom odwrócić się od ich własnej przemocy. Konieczna jest więc 
apokaliptyka jako refleksja nad kulturą nowożytną, która uświadomi nam 
groźbę jej upadku i pozwoli zatrzymać nadchodzącą katastrofę 51.

Apokaliptyka wypracowana przez francuskiego myśliciela ma więc pełnić 
rolę takiego sposobu myślenia o rzeczywistości kulturowej oraz jej opisu 
i interpretacji, który uświadomi ludzkości sytuację zbliżającego się końca 
w jakiej się ona dziś znajduje, jak też podda jej myśl o możliwości odwró-
cenia się od przemocy. Odkąd bowiem przemoc została „odczarowana”, 
to pozostaje ona w naszej ludzkiej władzy i możemy nią dysponować 52. 

48  Por. R. Girard, Apokalipsa tu i teraz, dz. cyt., s. 204.
49  Por. tamże, s. 17–18.
50  Por. R. Girard, Des choses cachées depuis la fondation du monde, dz. cyt., s. 270.
51  Por.: R. Girard, Apokalipsa tu i teraz, dz. cyt., s. 122–124; A. Gielarowski, Kryzys 
kultury – kryzys człowieka, dz. cyt., s. 25–80, gdzie przedstawiam rozumienie nowożytności 
w ogóle, a następnie paradygmat kultury nowożytnej.
52  Por. R. Girard, Des choses cachées depuis la fondation du monde, dz. cyt., s. 351.
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Dlatego właśnie jesteśmy odpowiedzialni za możliwość (przedwczesnego) 
końca kultury i świata. Historia ujawnia dziś bowiem sens, jak zauważa 
Girard, prowadzący do jej ostatecznego końca. Myślenie apokaliptyczne 
może nas jednak (przynajmniej na jakiś czas) uratować od katastrofy, ale 
tylko pod warunkiem, że otworzymy się na prawdę o apokalipsie i wyrzek-
niemy się przemocy, a więc nawrócimy się. Trudność leży w tym, że im 
bardziej apokaliptyczny koniec kultury jest prawdopodobny, tym mniej 
o nim mówimy 53. Pierwszy raz od początku istnienia ludzkość posiada 
dzisiaj pełną świadomość zmierzania ku ostatecznej zagładzie, a zarazem ma 
moc zniszczenia siebie. Wcześniejsze społeczeństwa, które nie były w takim 
stopniu jak nasze świadome grożącej im przemocy, dysponowały jeszcze 
mechanizmem obronnym, jakim była religia archaiczna z jej rytuałami 54. 
Ten „środek ochronny” w społeczeństwach nowożytnych jest już niesku-
teczny. Musimy jednak przeciwstawić się zagrożeniu. Eskalacja przemocy 
z jaką mamy obecnie do czynienia w świecie, która wynika z konfliktów 
mimetycznych niemających już rozwiązania, a  którą Girard nazywa 
„osiąganiem skrajności” 55, niesie w sobie jednak nadzieję. Jest to bowiem 
niejako „odwrócone” objawienie mocy interwencji boskiej, która dokonała 
się w historii ludzkiej w męce Chrystusa. Jego boskość, która wyraża się 
w tym, że jest to jedyny człowiek zdolny wznieść się ponad przemoc 56, 
objawiła się wtedy w sposób oczywisty, ale ludzie nie chcą jej dostrzec i nie 
przyjmują głoszonej przezeń prawdy o królestwie Bożym. Dlatego stają 
się sprawcami własnego upadku i odpowiadają za ewentualne zniszczenie 
świata. Jednak dzięki „łasce apokalipsy”, mamy szansę odwrócić się od 
przemocy, pod warunkiem, że uznamy realność grożącej katastrofy. Musimy 
zatem obudzić uśpioną świadomość ludzkości, która pragnie pokoju za 
wszelką cenę i dlatego nie chce porzucić przemocy, sądząc, iż tylko przemoc 
ten pokój jej przynosi 57.

* * *

53  Por. R. Girard, Apokalipsa tu i teraz, dz. cyt., s. 349.
54  Por. tamże, s. 21.
55  Por. R. Girard, Apokalipsa tu i teraz, dz. cyt., s. 23, gdzie Girard jako „osiąganie skraj-
ności” określa „mimetyczne konflikty bez żadnego możliwego rozwiązania”. 
56  Por. R. Girard, Rzeczy ukryte od założenia świata, dz. cyt., s. 181.
57  Por. R. Girard, Apokalipsa tu i teraz, dz. cyt., s. 350.
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W prezentowanej Czytelnikowi książce analizuję apokaliptykę René 
Girarda, którego prace w naszym kraju są wciąż mało znane, a recepcja jego 
badań w nauce polskiej nie nadąża za światowym rozgłosem jaki zyskał ten 
francuski filozof i antropolog kultury. Dlatego prezentując apokaliptykę przez 
niego wypracowaną przyjąłem założenie, iż zarysuję ją na tle głównych wąt-
ków teorii mimetycznej, której końcową fazą rozwoju jest teoria apokalipsy 58.

W rozdziale pierwszym wskazuję kluczowe momenty teorii mimetycznej, 
której kulminacją jest apokaliptyka. Wychodząc od odkrycia pragnienia 
mimetycznego, przez teorię kozła ofiarnego, a na refleksji nad apokalipsą koń-
cząc, szkicuję linię rozwoju myśli Girarda, która bierze początek w badaniach 
literackich, prowadzi przez analizę mitów i Biblii, a kulminuje w analizie 
historycznej dwóch ostatnich stuleci Europy. Wraz z ogólną prezentacją 
koncepcji apokalipsy jako ostatniej fazy teorii mimetycznej ukazuję miejsce 
badań będących przedmiotem mojej pracy w całym dziele Girarda.

Rozdział drugi poświęcam apokaliptycznej interpretacji mechanizmu 
kozła ofiarnego, który stanowi istotę teorii mimetycznej. W rozdziale tym 
analizuję relację między mitami a Biblią, traktując te dwa typy tekstów kul-
tury jako prześladowcze (mity) i apokaliptyczne (Biblia). Pierwsze ukrywają 
prawdę o niewinności ofiar jako kozłów ofiarnych, a drugie ją objawiają. 
W kontekście pytania o prawdę mitów ukazuję apologetykę Girarda, która 
jest nie tyle apologią chrześcijaństwa, co raczej obroną niewinnej ofiary, 
o której mity utrzymują, że jest winna 59. W podrozdziale drugim badam 
relację religii archaicznej (z jej rytuałami ofiarniczymi) do chrześcijaństwa. 
Oś analiz stanowi pytanie o ofiarniczość w chrześcijaństwie, czyli kwestia 
relacji ofiary Chrystusa do ofiar archaicznych. W ostatnim, trzecim pod-
rozdziale drugiego rozdziału książki przedstawiam interpretację pragnienia 
mimetycznego w świetle chrześcijańskich tekstów na temat końca czasów, 
czyli tekstów apokaliptycznych. Czasy ostateczne, szatan, prawdziwy sens 
historii oraz racjonalność apokaliptyczna i hermeneutyka eschatologiczna 
będą głównymi tematami tego podrozdziału.

58  Por. M. Korusiewicz, Geometrie kultury według René Girarda, dz. cyt., s. 184.
59  Por. R. Girard, Kozioł ofiarny, tłum. M. Goszczyńska, Wydawnictwo Łódzkie, Łódź 
1987, s. 148: „[…] Biblia, która zgodnie z nauką chrześcijańską jest unią Starego i Nowego 
Testamentu”. Apologetyka Girarda nie wpisuje się, jak podkreślają niektórzy komentatorzy, 
w ramy apologetyki chrześcijańskiej uprawianej przez teologów. Od teologii zresztą francu-
ski antropolog często się dystansuje, utrzymując, iż jego lektura Biblii jest antropologiczna. 
Por. C.C. Xopyжий, Как читать Жирара, dz. cyt., s. 27.
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W rozdziale trzecim, którego centrum stanowi kwestia kryzysu kul-
tury nowoczesnej 60, badam stosunek tej kultury do apokalipsy oraz do 
chrześcijaństwa. Analizuję m.in. negatywne skutki wpływu Objawienia 
chrześcijańskiego – które głosi niewinność kozłów ofiarnych, a zarazem 
mówi o nadchodzącej apokalipsie – na kulturę ludzką, która w wyniku 
ujawnienia mechanizmu kozła ofiarnego znalazła się w kryzysie. ujawnie-
nie mechanizmu kozła ofiarnego ukazało bowiem prawdę o niewinności 
wszystkich kozłów ofiarnych, a zarazem zniszczyło jedyny ludzki sposób 
hamowania wzajemnej przemocy. Analizując rolę instytucji w kulturze 
oraz ich upadek, w szczególności instytucji nowożytnej wojny, wskazuję 
na paradoksalną sytuację nowożytnej kultury, w której mimo potrzeby 
mechanizmu hamującego międzyludzką przemoc jego brak skutkuje nara-
staniem niekontrolowanej i stale rosnącej przemocy, co Girard określa jako 
„osiąganie skrajności”. Opisując sytuację zmierzania ludzkości ku zagładzie, 
czego wyrazem jest przede wszystkim współczesny terroryzm, staram się 
jednak pokazać, idąc w tym za francuskim antropologiem, że sytuacja ta nie 
musi kończyć się rozpaczą – którą rodzi „osiąganie skrajności” – lecz może 
nas zwrócić ku nadziei zawartej w chrześcijańskiej eschatologii, zwłaszcza 
w nauce o królestwie Bożym. Nadejście tego królestwa uwarunkowane jest 
jednak podjęciem przez nas odpowiedzialności za apokalipsę. Wyrazem tej 
odpowiedzialności jest dla Girarda nawrócenie prowadzące do porzucenia 
królestwa przemocy na rzecz królestwa miłości. Jedynym rozwiązaniem, na 
jakie możemy liczyć, wbrew rozpaczy rodzącej się wobec niekontrolowanej 
przemocy ogarniającej świat, jest bowiem paruzja, powtórne przyjście Chry-
stusa. Dlatego na koniec rozdziału trzeciego przedstawiam Girardowską 
eschatologię (naukę o królestwie Bożym, „które nie jest z tego świata”), 
stanowiącą ważny aspekt jego apokaliptyki, która musi jednak zostać uszcze-
gółowiona i odróżniona, na tyle na ile jest to możliwe, od apokalipsy 61. 
Myślenie o tym, co ostateczne, jest wszak treścią wszelkiej eschatologii 62.

60  Por. A. Gielarowski, Kryzys kultury – kryzys człowieka, dz. cyt., s. 25–29, na temat 
stosunku pojęć „nowożytność” i „nowoczesność”, które w obecnej pracy stosuję zamiennie.
61  Por.: R. Girard, Apokalipsa tu i teraz, dz. cyt., s. 25, 185–186, 205–206; G. Widengren, 
Fenomenologia religii, dz. cyt., s. 443.
62  Tradycja chrześcijańska przez eschatologię rozumiała przede wszystkim naukę o tzw. 
„rzeczach ostatecznych”, czyli o śmierci, zmartwychwstaniu, sądzie i życiu wiecznym. Por. 
R. Guardini, O rzeczach ostatecznych. Chrześcijańska nauka o śmierci, oczyszczeniu po śmierci, 
zmartwychwstaniu, sądzie i wieczności, tłum. T. Grodecki, Wydawnictwo WAM, Kraków 
2014. Jak się jednak wydaje, jest możliwe opisanie tego, co ostateczne w kategoriach 
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Czwarty rozdział książki poświęcam zagadnieniom metodologicznym, 
które wiążą się nie tylko z apokaliptyką Girarda, lecz z całością jego badań. 
Najpierw (podrozdział pierwszy) podejmuję kwestię interdyscyplinarności 
badań francuskiego antropologa. Chociaż jego badania mają utrwalone 
miejsce w światowej humanistyce i w naukach społecznych, to jednak nie-
kiedy są kwestionowane ze względu na łączenie danych z różnych dyscyplin 
naukowych z danymi Objawienia biblijnego (takimi np. jak nauka o paruzji 
czy o królestwie Bożym itp.) 63. Zwłaszcza temat apokalipsy wymaga wejścia 
w obszar, który tradycyjnie należy do religii, a właściwie do reflektującej 
nad nią teologii. Jednak specyfiką metody Girarda jest to, iż dane biblijne 
uznaje on za równie ważne jak dane naukowe. Podrozdział drugi stanowi 
próbę umieszczenia apokaliptyki Girarda na tle nowożytnych i współczes-
nych teorii apokalipsy. Trzeci podrozdział ostatniego rozdziału poświęcony 
został dyskusji nad hermeneutyką, którą znajdujemy implicite w pracach 
Girarda i nad napięciem, jakie rodzi jej stosowanie, wobec deklarowanego 
przez francuskiego antropologa priorytetu dla metod naukowych. Badanie 
naukowe jest bowiem przez niego uznawane za podstawowe, chociaż pró-
buje je on łączyć z czysto humanistycznymi metodami, pochodzącymi na 
przykład z literaturoznawstwa czy z filozofii albo z historiografii, a nawet 
z teorii strategii wojennej. Różne ujęcia hermeneutycznych badań humani-
stycznych zestawiłem z badaniami Girarda po to, aby ukazać wspomniane 
napięcie między hermeneutyką a metodami nauk obiektywnych (ścisłych, 
przyrodniczych) w tej myśli i wskazać możliwość uniknięcia tego napięcia.

W „Zakończeniu” podsumowuję analizy prowadzone w książce i wska-
zuję pewne perspektywy badawcze rysujące się w  związku z  analizami 
francuskiego myśliciela dotyczącymi końca kultury (historii i  świata). 
Rozwijam także, odwołując się do innych myślicieli, niektóre idee Girarda 
na temat tego, co „po apokalipsie”. Nawiązując do podtytułu „Zakończe-
nia”, zarysowuję zarówno perspektywę eschatologiczną, której kierunek 
wskazał francuski filozof, jak i wyłaniające się z jego antropologii pewne 
metodologiczne kierunki rozwoju badań.

filozoficzno-antropologicznych, o  czym świadczą publikacje na ten temat, np. por.: 
I. Ziemiński, Życie wieczne. Przyczynek do eschatologii filozoficznej, W drodze – Fundacja 
„Dominikańskie Studium Filozofii i Teologii”, Poznań–Kraków 2013; Eschatologia filozo-
ficzna. Wokół książki Ireneusza Ziemińskiego „Życie wieczne”, red. M. Przanowski, Fundacja 
„Dominikańskie Studium Filozofii i Teologii” – Kolegium Filozoficzno-Teologiczne Polskiej 
Prowincji Dominikanów, Kraków 2016.
63  Por. R. Girard, Apokalipsa tu i teraz, dz. cyt., s. 223.




