RELIGIE W DIALOGU KULTUR
I1



Organizatorzy:

. . e . Polskie
Polskie Towarzystwo Religioznawcze %P?R Ry
Uniwersytet Mikolaja Kopernika

UNIWERSYTET

Wydziat Politologii i Studiéw Miedzynarodowych Q MIKOEAJA KOPERNIKA

W TORUNIU
[ ]

Wydziat Nauk Pedagogicznych

Wydziat Teologiczny é\ n)/\ >\ 3
Fundacja Societas et Tus ( SOCIETAS“/
v ’5’ ET IUS

Oy o



RELIGIE W DIALOGU KULTUR
RELIGIONS IN THE DIALOGUE OF CULTURES

V Miedzynarodowy Kongres Religioznawczy
Torun 14-16 wrzesnia 2017

Pod redakcja
Marka Szulakiewicza i L.ukasza Dominiaka

TOM 11

Torun 2017



Recenzent
Prof. dr hab. Zbigniew Karpus oraz koordynatorzy sekcji

Projekt oktadki:
Marta Grzywinska, Jele

Sktad:
Tomasz Borkowski

Ksigzka powstata dzigki wsparciu finansowemu:
Urzedu Miasta Torunia oraz Dziekana Wydzialu Nauk Humanistycznych i
Spotecznych AMW

Patronat nad V Migdzynarodowym Kongresem Religioznawczym objeli:
Prezydent Miasta Torunia, Pan Michatl Zaleski

Marszatek Wojewoddztwa Kujawsko-Pomorskiego, Pan Piotr Catbecki
Wojewoda Kujawsko-Pomorski, Pan Mikotaj Bogdanowicz

ISBN 978-83-945490-1-5

Wojewo_da Kujawsko-quorski
MARSZALEK WOJEWODZTWA i e
KUJAWSKO-POMORSKIEGO
Piotr Caltbecki

Miasto Torun



Spis tresci
Czes¢ pierwsza
500 lat Reformacji
Krzysztof Pilarczyk

Katolicy i Luteranie w dialogu w pigésetlecie ogloszenia tez Marcina Lutra
(15172007 ettt 15

Wilhelm Schwendemann
Rechtfertigung des Siinders als Grundlage der Befdhigung zu gelingendem

Leben in einer plurikulturellen Gesellschaft ..........cccccoevieviiiiiiiiiiiiiiee 27
Wojciech Gajewski

Geografia i demografia eklezjalnych wspolnot protestanckich ...................... 45
Tadeusz Sznajderski

Maxa Webera uwagi o wptywie etyki protestanckiej na kapitalizm............... 59
Wiestaw Trzeciakowski

Sacrim i synkretyzm religijny w tworczosci Novalisa .........cccceveeeieeiennnns 67
Cze$¢ druga

Z filozofii i teorii religii
Marek Szulakiewicz

Powrd6t sacrum w kulturze wspoOICZesne] .......co.evvevveveieieivininencvcecncneee 85
Halina Mielicka-Pawlowska

Duchowos¢ jako religijno$¢ pONOWOCZESNA .......c.eeeerveeeverieeierieeieeieeveeeens 103
Adrian Kuzniar

Czy religia stanowi kulturowg recepte na ograniczenia biologicznego

AITUIZIMU? ettt 117
Bogustaw Gorka

Religia i metoda. Rekonesans metodologiczny po zrodtach chrzescijanstwa

(gtéwnie na przyktadzie Ewangelii Jana) ........ccccoeveviiiiiiiiniininnincncnns 127

Ilona Blocian
Koncepcje nieswiadomosci jako podioze psychologii religii Carla G. Junga .... 137

Damian Dorocki

Relacja Boga do $wiata w perspektywie teizmu otwartego.........ccoceeruennenn. 149
Cze$¢ trzecia
Wspolczesne badania religii

Jozef Baniak

Postawy bytych alumnow diecezjalnych i zakonnych wobec obowigzkowego

celibatu i czystosci seksualnej ksi¢zy w Kosciele Rzymskokatolickim ....... 165
Jerzy Kojkot

Polskie religioznawstwo u progu SWego iStNICNia .........ccvevveevereevereervennens 195
Karol Toeplitz

Powaznie o popularnych przypowiesciach Leszka Kotakowskiego............. 207



Agnieszka Zduniak
Duchowos¢ w niemieckiej i szwajcarskiej socjologii religii — koncepcje
teoretyczne i perspektywy badaweze ........ccoveeiiiieiinienieee e 221
Jarema Drozdowicz
Roznica kulturowa jako kategoria operacyjna w antropologii religii........... 235

Konrad Szocik
Ksieza, mrowki i reprodukcja, czyli dlaczego teoria Darwina ma ograniczone

zastosowanie w badaniach nad religig?..........coocovoieiininniiinnineee 247
Zbigniew Drozdowicz

Zamienniki tradycyjnych religii.......c.occerieiirieiiieieieeiee e 259
Ks. Dariusz Oko

Gender jako wspotczesna namiastka religii........ccovveveevieieeniieienieeieieeenn, 271

Cze$¢ czwarta
Religie i edukacja
Wiadystawa Szulakiewicz
The Place of Religion in the Polish Pedagogical Thought: Selected
DIOCIIINES ..ttt 299
Mirostaw Patalon
Integracja spoteczna w obliczu kryzysu migracyjnego jako wyzwanie dla
PEAAZOZIKT TEIIGIT -ttt 311
Ks. Mirostaw Stanistaw Wierzbicki SDB
L’educazione al dialogo nelle scuole italiane nell’epoca della

multiculticulturalitd € multireligioSita.......cc.evvevveeieiieiei e 319
Ks. Zbigniew Marek SJ, S. Anna Walulik CSFN, Jarostaw Horowski

Edukacja chrze$cijanska w dialogu kultur............coocooiiviiieniniiice 333
Czes$¢ piata

Religie w dialogu
Witold P. Glinkowski
Religia jako dialog czlowieka z Bogiem..........cccooeevinieniiiiniiiecceeee 351

Joanna Gruszewska
Polemika wczesnego buddyzmu z braminizmem w kwestii hierarchii

] 100 (1674 11| USSP 361
Adam Machowski
Metafisica moral como la via china hacia una religion inmanente............... 371

Andrzej Gielarowski

Dialog migdzyreligijny w mysli Jana Pawla II i Raimona Panikkara........... 381
Aleksandra Skowron

Koncepcja dialogu migdzyreligijnego w ujeciu Abego Masao (1915-2006)

— analiza z perspektywy hermeneutyCzne]........ccceeeerveevenieeienneeieneeeeeeeenne. 391

NOLY 0 AULOTACH ... 407









Przeslanie
Prezydenta Miasta Torunia
Pana Michala Zaleskiego do Uczestnikow Kongresu

Panie Profesorze Przewodniczacy Komitetu Organizacyjnego wraz ze
Wspolpracownikami,

Panie i Panowie Profesorowie,
Dostojni Uczestnicy Kongresu,
Drodzy Goscie Torunia,

Szanowni Panstwo!

Prosze o przyjecie wyrazow uznania i serdecznego powitania. Podejmujemy
Panstwa w miescie, ktore — jak mato ktore na §wiecie — uosabia wielkos¢ ludzkiego po-
znania i $wietno$¢ nauki. Prawie 800-letnia historia Torunia to rowniez ciag zdarzen, ktore
pasjonuja od lat znawcow teorii religii i mysli religioznawczych. Panstwa kongres od-
bedzie si¢ przeciez w miescie zatozonym w 1233 roku przez rycerzy-zakonnikow. Ich
zatozycielskiej idei zawdzigczamy powstanie miasta, w tym trzech gotyckich kosciolow
z torunskiej stardwki, ktore dotrwaty do naszych czasow, ale takze Ratusza Staromiej-
skiego. W miescie wpisanym w 1977 roku na Liste Swiatowego Dziedzictwa UNESCO
te obiekty uznawane sg wprost za przyktad ludzkiego geniuszu twoérczego. Przypomnieli-
$my sobie o tym choc¢by przed miesigcem, uczestniczac w premierowym pokazie rewela-
cyjnego filmu ,,Habit i zbroja”, z narracyjna rola hollywoodzkiej gwiazdy Stacy Keacha.
Z kolei najwazniejszy z torunskich kosciotéw, czyli katedra Swietych Janow, byt miejscem
chrztu astronoma wszech czasow Mikotaja Kopernika. Natomiast sam torunski ratusz
w 1645 roku byt z kolei miejscem bezprecedensowego w historii Europy spotkania eku-
menicznego teologdw katolickich i protestanckich pod nazwa Colloquium charitativum.

W dziejach Torunia mozna znalez¢é wiele wydarzen, zwiazanych z religia i jej
miejscem w kulturze. Do najwazniejszych z nich nalezy zaliczy¢ oczywiscie Colloquium
Charitativum (1645), czyli pierwsze powazne spotkanie europejskich katolikéw i prote-
stantow na obrady w celu przywrdcenia zgody migdzy wyznaniami: katolickim, kalwin-
skim i luteranskim. Wydarzenie to, cho¢ nie przyniosto konkretnych rezultatéw, odbito si¢
szerokim echem w calej 6wczesnej Europie, podzielonej religijnie i politycznie. Drugie
wydarzenie o podtozu religijnym to Tumult Torunski, czyli krwawe ekscesy na tle re-

ligijnym miedzy mieszkancami Torunia katolikami a protestantami, majace miejsce 16



i 17 lipca 1724 roku. Ale dzisiaj Torun roéwniez nie pozostaje miejscem obojetnym dla
religii: czgsto mowi sig, ze Torun jest znakiem podziatu w polskim Kosciele i wydziela
si¢ ,,Kosciot torunski”. Zreszta do dzi$ Torun pozostaje miastem obecnosci i zgodnych
relacji migdzy wspolnotami katolikow, protestantow i prawostawnych, bedac takze stolica
katolickiej diecezji torunskiej. Zachowujemy réwniez pamig¢é o przedwojennej torunskiej
wspolnocie zydowskiej, ktorej najwybitniejszym przedstawicielem byt rabin Cwi Kali-
szer — jeden z pionier6w ruchu syjonistycznego. A w zakresie religioznawczych badan na-
ukowych wskazujemy, przy okazji Panstwa migdzynarodowego spotkania, takze na range
i prestiz zarowno Wydzialu Teologicznego, jak i Katedry Teorii Kultury i Religii torun-
skiego uniwersytetu.

Panstwa Kongres, drugi juz Migdzynarodowy Kongres Religioznawczy w na-
szym miescie, pos§wigcony jest dialogowi w religii i kulturze oraz rocznicy Reformacji.
Mozna zapytaé: dlaczego tak wazny jest dialog religii, ktory wyznacza temat dyskusji?
Stwierdzi¢ trzeba, ze to dialog religii tworzy kulture dialogu, gdyz kultura wyrasta wokot
religii, i to, jaka jest religia, najmocniej oddziatuje na to, jaka jest kultura. Mozna powie-
dzie¢, ze dopiero taki dialog religii tworzy kultur¢ dialogu. I cho¢by w wielu wymiarach
kultury toczyt si¢ dialog, i ludzie wymieniali si¢ pogladami w réznych sprawach, lecz nie
byloby dialogu w wymiarze religijnym, to kultura taka nie moze by¢ nazwana kulturg
dialogu. Banatem jest powiedzie¢, ze dialog migdzy religiami zaktada: znajomo$¢ swo-
jej religii, otwarto$¢ na metafizyczng Tajemnice, madro$¢ dostrzegania tego, co ubogaca,
przetamanie mitu izolacjonizmu religijnego itp. To wszystko jest wazne, lecz podstaw do
dialogu miedzyreligijnego trzeba szuka¢ gdzie$ indziej. Jego fundament stanowi najwaz-
niejsza przemiana religijna wspotczesnosci, o doniostym znaczeniu teologicznym. I kto jej
nie zrozumie, ten nie odkryje misterium dialogu migdzyreligijnego. Najprosciej owa prze-
mian¢ mozna wyrazi¢ tak oto: religijny cztowiek wspolczesny nie wierzy juz w wielu Bo-
gow. Wierzy on raczej w to, ze wszystkie religie czcza tego samego Boga, lecz pod innymi
postaciami, nazwami, rytuatami, kosciotami itp. Poszukuje tego, co wspoélne, a nie tego,
co dzieli. To wlasnie przeswiadczenie buduje tak wazng podstawe do dialogu migdzyreli-
gijnego. Mozna powiedzie¢, ze dlatego, ze ludzie religijni w czasach wspotczesnych juz
sadza (albo lepiej: o tym wiedza), ze wierzymy w jednego Boga, mozna i nalezy z dialogu
czyni¢ wazne przestanie religijne. To, co nas dzieli, jest bowiem tak mate, w poréwnaniu
z tym, co nas taczy, ze mozemy by¢ razem w dialogu rowniez w tym najwazniejszym dla
nas obszarze. Czy to wszystko si¢ uda? Nie wiadomo. Mam nadzieje, ze Panstwa spotka-

nie w Toruniu bedzie réwniez odpowiedzig na te pytania.



Mam tez nadzieje, ze przyjazd do naszego miasta z wielu stron Polski i §wiata,
bedzie dla Panstwa wielka atrakcja i wyzwaniem naukowym. Serdecznie Panstwu tego
zyczg. Dzigkuje za Panstwa obecnos¢ w grodzie Kopernika. Organizatorom Panstwa spo-
tkania gratuluje jego przygotowania. Zycze niezapomnianego pobytu w Toruniu i udanego

Kongresu.

Michal Zaleski

Prezydent Miasta Torunia
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Krzysztof Pilarczyk
Uniwersytet Jagiellonski w Krakowie

KATOLICY 1 LUTERANIE W DIALOGU W PIECSETLECIE
OGLOSZENIA TEZ MARCINA LUTRA (1517-2017)

wokk

W roku, na ktory przypada pigésetna rocznica wystapienia Marcina Lutra z 95
tezami w Wittenberdze, nie mozna pominac¢ na kongresie religioznawczym tematu rela-
cji katolicko-luteranskich. Obrazuje on w ujeciu religioznawczym droge, jaka przeszly
Koscioty ewangelickie i Kosciot katolicki od konfrontacji i ostrego konfliktu do komu-
nii. Dokonalo si¢ to przez dialog ekumeniczny, ktory pomogt zastapic¢ teologi¢ potepien
stopniowym dochodzenie do jedno$ci w roznorodnosci doktrynalnej oraz wspolnym da-
waniem $wiadectwa wiary religijnej, przeciwstawiajacej si¢ tendencjom sekularyzacyj-
nym panujacym we wspotczesnym swiecie. Koncentrowal si¢ on na nowej ocenie osoby
Marcina Lutra — ojca Reformacji i konstruowaniu nowej pamigci spotecznej o niewspdlnej
przesztosci luteranow i katolikow oraz wyznaczeniu imperatywow, ktorymi maja si¢ kie-
rowa¢ wspolnoty koscielne w drodze do petnej komunii. To dobry przyktad roli dialogu

w na nowo uktadanej koegzystencji wspolnot religijnych.

Hokok

Catholics and Lutherans in dialogue. In the five hundredth anniversary of the

announcement Martin Luther’s theses (1517-2017)

In the year that marks the 500th anniversary of Martin Luther’s presentation
of 95 theses in Wittenberg, one can not miss the religiological congress of the Catholic-
Lutheran issue. It depicts the way in which the Protestant churches and the Catholic Church
have gone from confrontation and acute conflict to communion. This was done through
ecumenical dialogue, which helped to replace the theology of gradual condemnation of the
unity in doctrinal diversity and the common giving of the witness of religious faith, which
contrasted with the secularist tendencies prevailing in the modern world. He focused on
the new evaluation of Martin Luther - the father of the Reformation and the construction

of a new social memory about the common past of Lutherans and Catholics and the
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designation of imperatives to guide ecclesial communities on their way to full communion.
This is a good example of the role of dialogue in the newly laid coexistence of religious
communities.

sokok

Wstep

Obecnos¢ na Migdzynarodowym Kongresie Religioznawczym w 2017 roku te-
matu dotyczacego relacji katolicko-luteranskich w minionym pig¢ésetleciu zapewne nie jest
zaskoczeniem. Nie tylko interesuje on historyka religii, ale takze stanowi kwesti¢ z pogra-
nicza politologii, socjologii, filozofii czy antropologii religii. Daje jednocze$nie asumpt
do refleksji nad tym, jak religioznawcy nie tylko moga opisywac przesztosé, ale takze
wplywaé na przyszto$¢, pokazujac mozliwe kierunki rozwoju koegzystencji migdzy wy-
znawcami wielkich religii $wiatowych. Wspottworzona przez nich pamig¢ o przesztosci
moze wpisa¢ si¢ w konstrukcje i realizacj¢ nowego projektu spoleczno-religijnego, ktory
uksztattuje przysztosc.

Przypomnienie wielkiego ruchu spoleczno-religijnego zaistnialego w Europie
w XVI wieku, ktory dazyt do wprowadzenia reform w Kosciele katolickim, lecz dopro-
wadzil do wyodrgbnienia Kosciolow protestanckich, jest konieczne, poniewaz posiadamy
o nim stosunkowo niewielka wiedze¢ i mato sa nam znane jego dzieje. Rzeczywistoscia, kto-
rej doswiadczamy, sg istniejace wspdlnoty koscielne jako dziedzictwo Reformacji, zwlasz-
cza Koscioty luteranskie, w tym takze w naszym kraju Kosciot Ewangelicko-Augsburski
w RP. Migdzy nimi a Kosciolem katolickim, mimo czynionych od kilku dekad wysit-
kéw ekumenicznych, nie ma wcigz petnej komunii, cho¢ dokonat si¢ pigédziesiat lat temu
w ich relacjach przelom, ktéry oznaczat zamknigcie okresu sporu i wejscie na droge dia-
logu. Tak chciatoby si¢ lapidarnie skwitowa¢ minione pigéset lat od wystapienia ks. dra
Marcina Lutra. Warto zatem krotko przypomnieé, co si¢ wydarzyto w Kosciele zachodnim
przez ostatnie pig¢ stuleci. W jednym referacie nie sposéb tego ogarngé. Dlatego mozna
tylko podzieli¢ si¢ pewnymi refleksjami o historii relacji katolicko-luteranskich. Szerzej
na ten temat traktuje ksigzka pt. Dziedzictwo kulturowe Reformacji w perspektywie pol-
skiej i europejskiej: w 500-lecie wystgpienia Marcina Lutra', ktora przygotowala zostata
si¢ na niniejszy kongres z inicjatywy trzech uniwersytetow: Jagiellonskiego w Krakowie
(Wydziat Filozoficzny), Gdanskiego (Wydziat Historyczny) i Mikotaja Kopernika w Toru-
niu (Wydziat Teologiczny).

! Red. K. Pilarczyk, wspolpraca W. Gajewski, Krakow 2017.
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I. Perspektywa spojrzenia na przeszlo$é

Celem naszym bedzie refleksja nad odbyta przez luteranow i katolikow dro-
g3, ktorej cezury wyznacza z jednej strony wystapienie Marcina Lutra w 1517 roku z 95
tezami, z drugiej zas$ rok 2017, w ktorym przypada pigcsetna rocznica tego wydarzenia.
Warto w tym miejscu przypomnie¢, ze moéwigc o wspodlczesnych luteranach, myslimy
przede wszystkim o tych spoteczno$ciach zrzeszonych w 149 Kosciotach w 79 krajach
i przynalezacych do Swiatowej Federacji Luterafiskiej zatozonej w 1947 roku, a licza-
cych ponad 70 mln czlonkow. Otéz one wspolnie z Kosciotem katolickim (ponad 1,2
mld wyznawcdw), kierujac si¢ celami wytyczonymi przez ruch ekumeniczny, od dekady
intensywnie przygotowywaty si¢ do tej chwili, aby dokona¢ swoistego bilansu w rela-
cjach katolicko-luteranskich. Jednym z wazniejszych wydarzen z przypadajacych na ten
czas bylo ogloszenie jednoczesnie w Genewie i w Watykanie u poczatku przygotowan
— 17 VI 2013 roku, raportu Luteransko-Rzymskokatolickiej Komisji dla Jednosci pt. Od
konfliktu do komunii. Luteransko-katolickie upamietnienie Reformacji w 2017 roku®. Zu-
petnym novum planowanego upamigtnienia rocznicy byto to, ze mieli to uczyni¢ razem
po raz pierwszy w historii nowozytnego chrzescijanstwa katolicy i luteranie, reprezen-
towani przez swoich najwyzszych zwierzchnikéw. Oczekiwania organizatorow spetnity
si¢. Na wspolng inauguracje obchoddéw przybyt do szwedzkiego Lund papiez Franciszeki
iz tej okazji ogloszono 31 X 2016 roku Deklaracje wspolng z okazji wspolnego katolicko-
-luteranskiego upamigtnienia 500-lecia Reformacji podpisang przez papieza Franciszka
i przewodniczacego Swiatowej Federacji Luteranskiej, Muniba Younana, biskupa Koscio-

ta Ewangelicko-Luterafiskiego w Jordanii i Ziemi Swietej?.

2 Oryginat dokumentu jest w jezyku angielskim. Nosi on tytut From Conflict to Communion. Luther-
an-Catholic Common Commemoration of the Reformation in 2017. Report of the Lutheran — Roman
Catholic Commission on Unity (Leipzig-Paderborn 2013), a jej instytucjami sprawczymi sa Swiatowa
Federacja Luteranska i Papieska Rada ds. Popierania Jedno$ci Chrzescijan. Zob. https://www.luthe-
ranworld.org/sites/default/files/From%?20Conflict%20t0%20Communion.pdf (dostgp: 25.01.2017).
Polski przektad dokonany przez Dariusza Bruncza zatytutowano Od konfliktu do komunii. Luteran-
sko-katolickie upamietnienie Reformacji w 2017 roku. Raport Luteransko-Rzymskokatolickiej Ko-
misji Dialogu ds. Jednosci (Dziggielow 2013). Dokonano go nie z angielskiego, lecz z przektadu
niemieckiego, co ma swoje jezykowe konsekwencje oraz wymaga niekiedy korekt przy cytowaniu
dokumentu.

3 Zob. http://www.deon.pl/religia/kosciol-i-swiat/z-zycia-kosciola/art,28042, tekst-wspolnej-deklarac
ji-katolikow-i-luteran.html (dostep 06.02.2017).
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Niezwykle wazny jest rowniez szerszy kontekst religijno-spoteczny owego upa-
mi¢tnienia. Sktada si¢ na niego przede wszystkim:
e wspolczesna kondycja religii jako takiej;

e zwigzana z nig religijnos¢, czy tez bedaca dla niej alternatywa — ,,nowa du-
chowos$¢”, zwlaszcza tam, gdzie brakuje juz instytucjonalnych ram religii;

e poglebiajacy sie proces sekularyzacji;

e relatywizm;

e pluralizm religijny i zagrozenie indyferentyzmem religijnym;

e dialog migdzyreligijny i ekumeniczny w stuzbie integracji religijnej;

e ogdlna globalizacja i poszukiwanie nowych fundamentéw humanizmu;

® przeciwstawienie si¢ terroryzmowi, zwlaszcza o motywacjach religijnych;
e oraz trwajgca globalna wojna z chrzescijanami i wspolnie dawane $wiadec-

two meczenstwa.

11. Bolesna przeszlo$é i ksztaltowanie wspolnej o niej pamieci dla przyszlosci

Przesztos¢ w relacjach katolicko-luteranskich koncentruje si¢ na osobie Marcina
Lutra i probie odczytania jego znaczenia nie tylko w wymiarze koscielnym, ale w szeroko
rozumianych procesach historycznych, ktore nie zaczgly si¢ od niego i na nim nie
skonczyly, lecz w nim si¢ ogniskuja. Niemniej wokot jego osoby i dzieta nie moze przej$¢
obojetnie ani ewangelickie, ani katolickie chrzes$cijanstwo. Na progu czaséw nowozytnych
on wspotokreslat rozwoj koscielnej, spotecznej i duchowej historii, co az do dzisiaj ma
rozstrzygajace znaczenie.

Nie gubiac z pola widzenia szerokiego kontekstu jego aktywnosci, po blisko
pigciu wiekach zauwaza si¢ zerwanie z krancowo réznymi jego ocenami. Katolicy
przestali widzie¢ w nim synteze herezji, a strona ewangelicka przestata go gloryfikowaé
jako herosa wiary i zatozyciela nowego KoS$ciota. Szczegdlna okazja do wywazonej
jego oceny, przeniknigtej swiadomoscig ekumeniczna, byta pigésetna rocznica urodzin
Marcina Lutra przypadajaca w 1983 roku i wydanie w tymze roku dokumentu przez
Wspdlng Komisje Rzymskokatolicko-Ewangelicko-luteranska pod znamiennym tytulem

Marcin Luter — $wiadek Jezusa Chrystusa®. Duzy wptyw na zmian¢ oceny Reformatora

4 Zob. Marcin Luter — swiadek Jezusa Chrystusa. Stowo Wspélnej Komisji Rzymskokatolicko-Ewan-
gelicko-luteranskiej z okazji 500-lecia urodzin Marcina Lutra (1983), thum. S.C. Napiorkowski,
[in:] Blizej wspolnoty. Katolicy i luteranie w dialogu 1965-2000, red. wprowadzenie i thum. tekstow
K. Karski, S.C. Napiorkowski, Lublin 2003, s. 273-281.
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miala opinia sformulowana przez papieza Jana Pawta Il w Liscie z okazji pigésetlecia
urodzin Marcina Lutra®: ,Naukowe badania uczonych, tak ze strony katolickiej, jak
i ewangelickiej, [...] w ktorych juz osiagnigto znaczng zbieznos¢ pogladow, doprowadzity
do nakreslenia pehniejszego [...] obrazu osobowosci Lutra oraz skomplikowanej
rzeczywistosci historycznej, politycznej, spotecznej i kosScielnej pierwszej potowy XVI
wieku. W konsekwencji zostala przekonujaco ukazana glgboka religijno$¢ Lutra, ktora
powodowany stawial z gorgca namig¢tnoscig pytania na temat wiecznego zbawienia.
Okazato si¢ tez wyraznie, ze problemu zerwania jednosci Kosciota nie mozna sprowadzié¢
ani do niezrozumienia ze strony pasterzy Kosciota katolickiego, ani tez jedynie do braku
zrozumienia prawdziwego katolicyzmu ze strony Lutra...”.

Woeczesniej strony konfliktu nie mogty zdoby¢ si¢ na tak wywazona oceng. Wy-
starczy przywolac tylko wybiodrczo sytuacje, w jakich si¢ znajdowaly w minionym potty-
sigcleciu, aby odkry¢ odmienno$¢ wzajemnych relacji po pieciuset latach od wystapienia
Marcina Lutra. W XVII wieku Europa wchodzita w okres wojny trzydziestoletniej po-
miedzy krajami protestanckimi $wigtego Cesarstwa Rzymskiego (I Rzeszy) a katolicka
dynastiag Habsburgow, ktorej przyczyna byto dazenie do zagwarantowania tym pierwszym
prawa wolnosci religijnej przy jednoczesnym ostabieniu wptywow politycznych tych dru-
gich. Ta paneuropejska wojna spowodowata wielkie straty ludzkie (ok. 8 mln) i ogromne
zniszczenia materialne, zmieniajac Europe na dziesiatki lat. Ewenementem na tym tle byto
popieranie przez kréla polskiego Colloquium Charitativum — wspoélnego zjazdu katolikow,
luteranow i kalwinistow w Toruniu 28 VIII 1645 roku, w celu uzyskania jedno$ci wiary
i pokoju religijnego. Wprawdzie nie doprowadzito ono do osiagnigcia zgody, ale pozwoli-
to przez trzy miesigce obrad lepiej si¢ poznac®.

Kolejne wieki, patrzac w szerszej perspektywie, uplywaty pod znakiem misji
prowadzonych przez r6zne odtamy protestantyzmu. Pod wptywem tzw. ,,ruchow prze-
budzeniowych” w XVIII i XIX wieku coraz bardziej rozwijat si¢ on takze poza Europa
na kontynencie amerykanskim, organizujac misje ewangelizacyjne nawet poza ,,$wiatem
chrzescijanskim”. W ich obrgbie pojawit si¢ juz w XVIII wieku typ duchowosci, w kto-
rej silniej dochodzi do glosu $wiadomosé tego, co taczy podzielonych chrzescijan i Ko-
Scioly. Przyczynit si¢ do tego zwlaszcza Mikotaj L. Zinzendorf (1700-1760), zatozyciel

pietystycznej wspolnoty herrnhutow, ktory glosit ogdlnochrzescijanskie, ponadkoscielne

3 Jan Pawel I1, List Jana Pawla I z okazji piecsetlecia urodzin Marcina Lutra, zob. http://ekumenizm.
wiara.pl/doc/477883.przezyl-szok-widzac-zeswiecczenie-kosciola/2 (dostep: 16.05.2017).
¢ Por. B. Kumor, Historia Kosciota, t. 5, Lublin 2002, s. 251-252.
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i ponadnarodowe braterstwo, majace swe zrodto w glebokim zyciu religijnym, zakorze-
nionym w samym Chrystusie’. Wiekszo$¢ ,,chrzescijanskiego $wiata” stawiata jednak na
liczebny rozwdj whasnych wspdlnot, w ktorych dominowaty tendencje odsrodkowe. Ko-
$ciot katolicki zachowywatl wobec nich dystans i dazyt do coraz silniejszej wlasnej inte-
gracji, nie szukajac z nimi zblizenia. Reakcja na te postawe Kosciota katolickiego byto
zatozenie w 1846 roku w Londynie przez Thomasa Chalmersa Aliansu Ewangelickiego,
mi¢dzynarodowego stowarzyszenia, dazacego do zjednoczenia podzielonych chrzescijan
ewangelikow, jak i catych wyznan protestanckich. Elementem tgczacym miaty by¢ funda-
mentalne zasady ewangelickich doktryn: sola Scriptura, sola fides i sola gratia. W niecate
trzydziesci lat pozniej powstanie Swiatowy Alians Reformowany (1875) oraz $wiatowe
organizacje metodystow, baptystow, starokatolikow i anglikanow. Najp6zniej, bo w 1947
roku, zatozono Swiatowa Federacje Luteranskg. W rok pozniej w Amsterdamie powotana
zostata Swiatowa Rada Kosciolow (z siedziba w Genewie), co postulowat juz w 1919 roku
luteranski biskup Soderblom. Niemniej Koscidt rzymskokatolicki, ktory wspotpracowat
z SRK na réznych obszarach, a po Vaticanum II t¢ wspolprace zaciesnil, nie stat sie jej
czlonkiem z powodow pozateologicznych.

Dezintegracja poszczegélnych odlaméw chrzescijanstwa nie pomagala im
w prowadzeniu misji ewangelizacyjnej. Misjonarze przynosili bowiem na teren swojej
dziatalno$ci podziaty ,,starego” chrzescijanstwa, przez co byli zdecydowanie mato sku-
teczni. Misjonowani z kolei, widzac w gloszonej przez nich Ewangelii r6znice oraz pro-
wadzong migdzy misjonarzami rywalizacjg, nie byli sktonni przyjmowaé nowa religig.
Wymuszato to na ewangelizatorach oddolng wspétprace na réznych poziomach. Najwcze-
$niej powstala instytucja, ktora wspomagata proces integracji misyjnej, byto zalozone juz
w 1804 roku Brytyjskiego i Zagranicznego Towarzystwa Biblijnego. Celem jego byto upo-
wszechnianie Biblii, zwlaszcza na terenach misyjnych, co czynito z tej organizacji plat-
forme wspotpracy migdzykoscielnej i zalazek ruchu ekumenicznego, ktoremu formalny
poczatek data — przeszto sto lat pozniej — I Swiatowa Konferencja Misyjna w Edynburgu,
zorganizowana przez $wieckiego metodyste Johna Motta w 1910 roku.

Do idei ogdlnochrzescijanskiej oikoumene nawiazywaty juz w XIX wieku ruchy
pietystyczne powstate w srodowiskach protestanckich, akcentujace potrzebe jednosci za-
lozonego przez Chrystusa Ko$ciota i podjecia dziatan zmierzajacych do jego urzeczywist-

nienia. Na tym tle, jako wyraz kontynuacji myslenia o jednosci chrzescijan, nalezy widzie¢

7 Por. E. Geiger, Nicolaus Ludwig Graf von Zinzendorf, wyd. 4, Holzgerfingen 2009; P. Jaskéta, Pod-
stawy ekumenizmu, Opole 2010, s. 15; M. Jakubow, Zinzendorf Nicolaus Ludwig, [in:] Encyklopedia
katolicka, t. 20, Lublin 2014, kol. 1412-1413.
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aktywnos¢ luteranskiego arcybiskupa Uppsali Nathana Soderbloma, ktory zorganizowat
w 1917 roku pierwszg konferencj¢ ,.,ekumeniczng”, a w dwa lata pdzniej zaproponowat
utworzenie ,,ekumenicznego soboru Kosciotéw”. Tak wigc potrzeby misyjne i dagznos¢ do
jednosci w obszarach niektorych wspoélnot protestanckich znalazty si¢ u podstaw przeto-
mu w historii chrzeécijanstwa, ktory dokonat si¢ na poczatku XX wieku, polegajacego na
wejsciu na droge do przywrodcenia utraconej przez wieki jednosci — ruchu ekumenicznego.

Po nakresleniu najwazniejszych kierunkéw przemian zachodzacych w obsza-
rze chrzescijanstwa zachodniego, nalezy wroci¢ do relacji stricte katolicko-luteranskich
i zapytac, czy mozliwy jest z perspektywy tych Kosciotdéw wspodlny opis przesztosci? Jak
wyglada miedzy nimi dialog doktrynalny? Jaka jest perspektywa osiagni¢cia migdzy nimi
jednos$ci? Jakie imperatywy wyznaczajg sobie one w tym zakresie w zwiazku z upamigt-
nieniem rocznicy Reformacji?

II1. O jedna pamieé¢ o niewspolnej przeszlosci

Wspolne wspomnienie poczatkdw Reformacji domagalo si¢ od luteranow
i rzymskich katolikow podjecia niezwyktego trudu zrekonstruowania w miarg jednolitej
pamigci o przeszto$ci wzajemnych relacji, w tym takze spojnej oceny osoby i pogladow
ojca Reformacji — Marcina Lutra.

U podstaw podjetego wysitku znajduja si¢ akty §wiadczace o otwarto$ci w my-
$leniu o wspolnej przysztosci; krytyczne spojrzenie na dotychczasowe niesprawiedliwe
sady o sobie i uznanie wlasnych uprzedzen, ktorych wyzbycie si¢ stwarzalo szanse na zej-
Scie z drogi konfliktu oraz podjecie wysitku budowy i poglebiania wspdlnotowosci w ob-
szarze duchowym, doktrynalnym, praktycznym i organizacyjnym. Nie bez znaczenia dla
tych podejmowanych dziatan jest sama epoka ekumenii i globalizacji oraz poglebiajacy
si¢ proces sekularyzacji, polegajacy na ograniczeniu, a nawet wyeliminowaniu roli religii
w spoleczenstwie. One stymulujg dzialania podejmowane przez wspotczesnych luteranow
i katolikow.

Przetlomowym momentem w dziejach wzajemnych relacji pomig¢dzy katolikami
i luteranami byt I Sobor Watykanski. Nauczanie Kosciota katolickiego zawarte w Dekrecie
o ekumenizmie dato impuls do istotnych zmian, nie tylko w nim samym, ale tez posrednio
w Kosciele ewangelickim. Zaczgto tworzy¢ z tych inspiracji obraz Lutra do§¢ wywazony
1 oczyszczony z uwarunkowan historycznych, co nie znaczy, ze juz spdjny i niewymaga-

jacy dalszych badan®.

§ Por. A. Szatajko, Rzymskokatolicki a ewangelicki obraz Marcina Lutra. Ekumeniczne znaczenie ka-
tolicko-luteranskiego dokumentu ,, Marcin Luter — swiadek Jezusa Chrystusa” (1983), Krakow 2013,
s. 55; O.H. Pesch, Zrozumie¢ Lutra, przet. A. Marniok i K. Kowalik, Poznan 2004, s. 26.
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W poszukiwaniu wspolnej pamigci o Ojcu Reformacji nalezy wskaza¢ na trwate
wartosci, ktére po nim pozostaty i s3 uznawane zaré6wno przez luteranow, jak i katolikow.
Naleza do nich stosunek do Stowa Bozego oraz — co za tym idzie — nazwanie Reforma-
tora ,,doktorem Pisma $wigtego™ oraz teologiem, ktory zwrocit chrzescijanstwu na nowo
uwage (na trzysta lat przed siostrg Faustyng w katolicyzmie!) na znaczenie zawartego
w nim mitosierdzia Bozego, co zostato dostrzezone przez Wspdlng Komisje Rzymskoka-
tolicko-Ewangelicko-luteranska w 1983 roku. Druga warto$cia, pozostajaca w zwiazku
z autorytetem Pisma Swietego, jest Ko$ciot definiowany przez Lutra jako Lud Bozy
i misterium oraz kaptanstwo powszechne wiernych. Trzecia, jest zasada sola fide, czyli
znaczenie wiary religijnej na drodze do zbawienia cztowieka. W koncu czwarta, jest wzy-
wanie do pokuty, jako wyraz ciagtej potrzeby reformy Kosciota i odnowy zycia religijnego
Ludu Bozego.

Mysl o konstrukcji wspélnej pamigei dla przysztosci domaga si¢ ukazania
w Lutrze przede wszystkim cztowieka przeniknigtego prymatem wiary, obronce autorytetu
Stowa Bozego, pasterza zatroskanego o Kosciol. Tak kreowana wspotcze$nie wspdlna pa-
mi¢¢ o Lutrze nie zastepuje historycznego obrazu Ojca Reformacji, o czym wspdlnie mo-
wig katolicy i luteranie. Istnieje jednoczes$nie obawa, ze falszowanie historycznego obrazu
Lutra mogtoby prowadzi¢ do irenizmu niezwykle groznego dla dialogu ekumenicznego.
Przestrzegal przed nim m.in. kard. Joseph Ratzinger, gdy pisat: ,.trzeba bowiem pamig-
ta¢ o tym, ze nie tylko Kosciot katolicki obtozyt anatema nauki Lutra, lecz réwniez sam
reformator i jego zwolennicy wystepowali ze zdecydowanym potgpieniem katolicyzmu,
czego szczytowym wyrazem byly stowa Lutra, Ze jeste§my rozdzieleni na wieki. Nie trze-
ba sigga¢ az do kipigcych gniewem stow Lutra o Soborze Trydenckim, zeby udowodnic,
z jakim zdecydowaniem odrzucal on wszystko, co katolickie: ,,...Papieza, kardynalow
i calg t¢ hototg powinno si¢ pozbawi¢ ich batwochwalstwa i papieskiej §wigtobliwosci,
a jako bluzniercom wydrze¢ im jezyki od tylu, a potem po kolei wysta¢ na szubienicg...
A potem niech sobie na szubienicach, albo w piekle miedzy diabtami, zwotuja sobory
czy co tam zechca”. Po ostatecznym zerwaniu Luter nie tylko kategorycznie odrzucat pa-
piestwo, lecz takze w katolickiej doktrynie o ofierze Mszy §w. widziat batwochwalstwo,
poniewaz — wedlug niego — Msza byla powrotem (regresem) do Prawa, a tym samym

zaprzeczeniem Ewangelii. Wyjasnianie wszystkich tych sprzecznosci samymi tylko niepo-

® Marcin Luter — $wiadek Jezusa Chrystusa, Stowo Wspoélnej Komisji Rzymskokatolicko-Ewange-
licko-luteranskiej z okazji 500-lecia urodzin Marcina Lutra (1983); przekt. S.C. Napidrkowski, [in:]
Blizej wspolnoty, s. 273-281, nr 7.
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rozumieniami, to — w moich oczach — uzurpacja, ktéra nie liczy si¢ ani z namigtnosciami,
jakie w tych zmaganiach targaly ludZmi, ani z wagg realidw”’.

Nietatwo jest opisa¢ catosciowo poglady teologiczne i praktyke duszpasterska
Lutra, poniewaz jego aktywno$¢ i dynamiczna tworczo$¢ jest trudna do ogarnigcia, a przez
to mato znana tak luteranom, jak i katolikom. Takze jego spuscizna ulegla z biegiem histo-
rii znieksztatceniu, uproszczeniu lub zapomnieniu.

Nie nalezy przy tym zapomina¢, ze pewne konstatacje na temat Ojca Reformacji
i jego dzieta, ktore sa wprawdzie poczynione przez Wspolng Komisje Rzymskokatolic-
ko-Ewangelicko-luteranska, maja funkcje edukacyjng wobec Kosciotow w tejze komisji
reprezentowanych. Ich recepcja i utrwalanie, gldwnie przez katecheze i predykacje oraz
nauczanie akademickie i badania naukowe, moze zaszczepi¢ ten konstrukt, majacy stac si¢
wspolng pamiecia tychze Kosciotow. W chwili obecnej jest on wciaz systematycznie two-
rzony i utrwalany, a to proces niezwykle ztozony i rozciagnigty w czasie, zwiazany takze
z niematymi oporami zaréwno w srodowisku luteranow, jak i katolikow. Swoistego resetu
nie da si¢ przeprowadzi¢ automatycznie i zbudowac jednej tradycji wywiedzionej z nie-
wspolnej przesztosci, poniewaz ekumenizm nie moze opiera¢ si¢ na zapomnieniu tradycji.
Partnerzy dialogu katolicko-luteranskiego pytaja: ,,Jak zatem powinno si¢ wspomina¢ hi-
stori¢ Reformacji w 2017 roku? Ktore z tresci wiary bedacych przedmiotem walki migdzy
wyznaniami w XVI wieku zashuguja na zachowanie? Nasze matki i nasi ojcowie w wierze
byli przekonani, ze istnieje co$, o co warto walczy¢, cos, co jest konieczne do zycia z Bo-
giem. W jaki sposob mozna przekazaé czesto zapomniane juz tradycje naszym wspotcze-
snym, aby nie pozostawaty tylko przedmiotem antykwarycznego zainteresowania, ale by
staly si¢ raczej pomoca w zywej, chrzescijanskiej egzystencji? W jaki sposob kontynuowac
tradycje, aby nie tworzy¢ nowych przepasci mi¢dzy chrze$cijanami r6znych wyznan?”!!.

Te fundamentalne pytania, dotyczace przesztosci i przysztosci musza sktania¢
do spojrzenia na wspdlng droge, ktorg odbyty dlugo podzielone wyznania chrzescijanskie
w ostatnim potwieczu, aby dostrzec, co je nadal dzieli, a co juz taczy. W odpowiedzi na to
pytanie dialogujace wspolnoty odczuwaja z jednej strony zagrozenie irenizmem, z drugiej
za$ staja przed wyzwaniem wspolnego $wiadectwa wiary, ktore jest dla nich swoistym

imperatywem.

10 ], Ratzinger, Luter a jednosé Kosciotow, thum. J. Kruczynska, [in:] idem, Kosciol, ekumenizm, poli-
tyka, Poznan—Warszawa 1990, s. 133; por. takze M. Sktadanowski, Marcin Luter — swiadek Chrystusa
i nauczyciel wiary?, ,,Studia Teologiczne. Biatystok — Drohiczyn — Lomza” 33: 2015, s. 75-76.

" Od konfliktu do komunii, nr 12.
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IV. Pomiedzy irenizmem a imperatywem wspoélnego S§wiadectwa wiary

Od zaistnienia ruchu ekumenicznego Koscioly luteranskie angazowaty sig¢
w niego, koncentrujac si¢ w pierwszej jego fazie na rozwigzywaniu wspolnych proble-
moéw politycznych, spotecznych i gospodarczych, unikajac kwestii doktrynalnych, po-
niewaz widzialy w tym kierunku ekumenicznym zagrozenie w postaci zatarcia specyfi-
ki doktrynalnej poszczegdlnych Kosciotow. Od konca lat siedemdziesigtych XX wieku
opowiedzialy si¢ za koncepcja ,,jednosci w pojednanej réznorodnosci”. Zaktada ona brak
koniecznos$ci rezygnacji z konfesyjnej tradycji i tozsamosci oraz unifikacji organizacyjnej,
lecz osiagnigcie wspolnoty koscielnej w zwiastowanym Stowie i sakramencie. Przy tych
zatozeniach KoS$cioty luteranskie prowadza od ponad pi¢cédziesigciu lat dialog z Koscio-
fem katolickim. Celem, do ktdérego si¢ zmierza, jest osiggni¢cie petnej wspolnoty kosciel-
nej, jedno$ci w rdznorodno$ci, w ktorej rdznice nadal istniejace beda ze soba pojednane,
tracac moc wywotywania podziatow.

Ponad pigcdziesiat lat dialogu katolicko-luteranskiego, prowadzonego na forum
Swiatowym, to jednak w duzej mierze dialog elit, ko$cielnych autorytetow, srodowisk teo-
logicznych, w mniejszym stopniu duszpasterzy i innych os6b zainteresowanych procesami
rozumienia wiary oraz ruchem ekumenicznym. Jego efektem jest kilka doniostych doku-
mentow, ktore pozwalaja na nowo spojrze¢ na przesztos¢, rzucajac nowe swiatlo na tres¢
wiary chrze$cijanskiej i praktyki koscielne. Dialog dotyczyt przede wszystkim kwestii,
ktore radykalnie dzielity katolikow i luteranéw. Nalezaty do nich: (1) Pismo Swicte i tra-
dycja, (2) Stowo a sakramenty i wspdlnota, (3) Wieczerza Panska, (4) autorytet i urzedy
w Kosciele oraz sukcesja apostolska, (5) usprawiedliwienie a Ko$ciot oraz wiara i uczynki,
(7) modele jednosci i drogi do niej, (8) sumaryczna ocena drogi od konfliktu do komunii'?.
Nie jest tu miejsce na szczegdtowe ich omawianie i ukazanie osiggnigtego w tym zakresie
konsensusu. Nalezy jednak przejs¢ do wnioskow natury ogdlnej i stwierdzi¢, ze bez wat-
pienia nauczanie teologiczne zawarte w dokumentach ekumenicznych katolicko-luteran-
skich rozni si¢ od teologii potepien z X VI wieku i ze potgpienia ferowane w tamtej epoce,
w ktorej dominowala polemika, nie odnosza si¢ do tez, ktére wypracowano w dialogu
prowadzonym od drugiej potowy XX do poczatku XXI wieku. Najwazniejsza jest zgod-
na $wiadomos$¢ luteranow i katolikow, ze wspodlnoty, w ktorych zyja, naleza do jednego

Ciata Chrystusowego, a XVI-wieczny spor, ktory wybucht w zachodnim chrzescijanstwie,

12 Por. K. Pilarczyk, Od konfliktu do komunii. Refleksje o relacjach katolicko-luteranskich w minionym
piecsetleciu, [in:] Dziedzictwo kulturowe Reformacji..., s. 253-254.
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dobiegt konca, poniewaz powody, dla ktorych wzajemnie potgpiano swoje nauczanie, sg

nieaktualne.

Ta doniosta konstatacja, osiggni¢ta w wyniku dialogu miedzykonfesyjnego, wy-
znaczyta dla Kosciotow, ktore ja przyjely, podstawowe imperatywy wspolnego upamigt-
nienia pigésetnej rocznicy wystapienia Marcina Lutra z 1517 roku. Dotycza one w duzej
mierze przyszto$ci i niezwykle waznego konstruktu wspdlnej pamigci tychze Kosciotow

o wlasnej przesztosci.

Pierwszy z nich postuluje: ,katolicy i luteranie powinni zawsze obiera¢ jako
punkt wyjscia perspektywe jednosci a nie roztamu, aby wzmacnia¢ to, co maja wspol-
nego, nawet jesli tatwiej jest dostrzegac i doswiadcza¢ roznice”. Zaklada to zerwanie
z formutowaniem swoich wyznan wiary w opozycji do siebie i odejscie od jednostronnosci
w ujmowaniu wielu kwestii, jak np. autorytetu w Kosciele. Drugi, domaga si¢ kontynuacji
dialogu ku pelnej jednosci. Trzeci, nowego zobowiazania ,,do poszukiwania widzialnej
jednosci; wspolnie wypracowaé plan, uwzgledniajacy konkretne kroki, ktore miatyby do
niej prowadzi¢, i wcigz na nowo do tego dazy¢”. Czwarty, odkrycia sity Ewangelii Chry-
stusa dla naszych czasow.

Zakonczenie

Mam $wiadomos¢, ze zaprezentowane refleksje na temat relacji katolicko-lute-
ranskich, dotyczacych minionego pétwiecza, tylko ogdlnie obrazujg przebyta przez Ko-
$cioty Zachodu droge od konfliktu do wspolnoty. W spojrzeniu na przesztos¢ przyszito
mi balansowaé pomi¢dzy podejsciem stricte historycznym, a §wiadomym kreowaniem
konstruktu pamigci spotecznej, ktory probuje odejs¢ od konfrontacji na rzecz dialogu,
przez co nawet moze by¢ podejrzewany o irenizm rozumiany jako dazenie do niwelowa-
nia roznic migdzy chrze$cijanami i przywracanie jednosci za ceng wzajemnych ustgpstw
doktrynalnych. By¢ moze, ze samo przypomnienie w zarysie historii Reformacji i reflek-
sje nad nig pomoga wprowadzi¢ wspotczesne spoteczenstwo w zapomniany jego wiasny
rodowdd. Sekularyzm odcial je od kulturowych korzeni do tego stopnia, Ze nie rozumie
ono teologicznych sporéw z poczatkéw czasow nowozytnych, ani nie dostrzega potrzeby
postrzegania siebie w kategoriach religijnych. Skoro wspolczesny swiat wszedt w epoke
dialogu kulturowego, migdzykonfesyjnego (ekumenizm) i migdzyreligijnego, spojrzenie
na Reformacj¢ i drogg, jaka odbyliémy w ocenie wielkiego ruchu protestantyzmu, skta-

nia nas do tego, aby nie zach¢ca¢ do formutowania lub podsycania dalszych oskarzen,
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lecz z nadzieja spojrze¢ w przyszitos¢, szukajac tego, co jednoczy. Wspodiczesny $wiat po
raz pierwszy po pigciuset latach widzi podzielonych chrzescijan Zachodu, ktérzy razem
przypominajg przeszto$é, upamictniaja ja, wyrazaja zal za wyrzadzone sobie krzywdy
i wspolnie daja §wiadectwo swojej wierze oraz religijnos$ci, mimo ze nie osiggne¢li miedzy
sobg petnej komunii. Czy wobec takiej postawy Kosciotow niegdy$ podzielonych mozna
przejs$¢ obojetnie? Jakiemu modelowi zycia religioznawstwo wspodtczesne chee patrono-
wac? Kiedys, jeszcze w nieodleglej przesztosci, znajdowato si¢ ono w Polsce na ustugach
systemu politycznego, lansujac programowy ateizm i agnostycyzm. Czg¢sto deprecjono-
walo znaczenie religii i dazyto do ostabienia religijnosci. W kontekscie zmieniajacych
si¢ relacji katolicko-luteranskich warto pyta¢, jak obecnie patrze¢ na takie zmiany i jak je
oceniac? Co mozemy zrobié¢, jako ludzie nauki, dla lepszej przysztosci? Czy dialog jest

tez dla nas imperatywem dziatania w pracy naukowej zmierzajacej do odkrycia prawdy?
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RECHTFERTIGUNG DES SUNDERS ALS GRUNDLAGE
DER BEFAHIGUNG ZU GELINGENDEM LEBEN IN EINER
PLURIKULTURELLEN GESELLSCHAFT

sokok

Usprawiedliwienie grzesznika jako podstawa osiggniecia sukcesu w spoteczenstwie
wielokulturowym.

Wiara jest zaufaniem Bogu, a nie wiasnym mocom czlowieka. Poniewaz
zaufania tego nie mozna zakwestionowac, wierzacy nie musi poszukiwaé¢ gdzie indziej,
w ideologiach i innych mocach tego $wiata. Dlatego wiara jest dla Lutra i Melanchtona
bezwarunkowym wyzwoleniem cztowicka. Wolnos$¢ chrzeécijanina nie jest tez prawem
do grzechu, lecz przeciwnie, wewngtrznym kompasem, ktory zawsze musi by¢ zgodny ze

Stowem Bozym.

seoksk

L. Einleitung

500 Jahre Reformation — das will gefeiert werden, so die offiziellen Verlautba-
rungen der Evangelischen Kirche in Deutschland. Das Motto dieser Veranstaltungen lau-
tet: ,,Besonnen, gerecht und fromm in dieser Welt leben! (Tit 2,12)“!.,,Die Kerngedanken
der Reformation®, so die EKD-Multiplikatoren recht vollmundig, ,,haben an Kraft nichts
eingebiifft. Sie sind auch heute noch aktuell. Das Reformationsjubildum im 21. Jahrhundert
wird anders gefeiert werden als die Jubilden in vergangenen Jahrhunderten. Es ist nicht
nur geistlich und kirchlich, sondern gesamtgesellschaftlich ein bedeutsames Datum fiir
Deutschland, fiir Europa und weltweit. Im Jubildumsjahr nimmt der Rat der EKD noch
einmal Stellung zu Bedeutung und Gehalt dieses Ereignisses.

Wenn man diese 500 Jahre Lerngeschichte des Protestantismus zuriickblickt,
dann schieben sich auch andere Bilder als die von Jubelfeiern ins Gedachtnis: Wir erinnern

uns auch an die Konflikte um das Abendmahl mit den Reformierten ab 1529; wir erinnern

! https://www.ekd.de/Publikation-Das-Reformationsjubilaum-2017-feiern-15021.htm.
2 https://www.ekd.de/Publikation-Das-Reformationsjubilaum-2017-feiern-15021.htm
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an viele innerprotestantische Konfliktlinien wie Umgang mit sog. Ketzern, mit Hexen im
ausgehenden Mittelalter und in der frithen Neuzeit; an die gewalttitigen Missionierungs-
strategien und Kolonisierung indigener Volker in Nord- und Siidamerika; an die verhing-
nisvolle Thron- und Altar Politik im 19. Jahrhundert und an die Legitimation rassistischer
Ideologien unter Berufung auf Martin Luther bei den deutschen Nationalsozialisten von
1933-1945. Also miissen wir immer wieder beides in den Blick nehmen: die groflen Leis-
tungen reformatorischer Theologie bedeutender Menschen wie Martin Luther oder Philipp
Melanchthon oder Johannes Calvin oder Ulrich Zwingli, die reformatorisch-humanistische
Bibelauslegung, die letztlich aufklarerisch und postmodern zu den Modellen historisch-
kritischer Bibelarbeit heutzutage gefiihrt haben. Oder wie miihselig war der Lernweg der
Kirchen im Umgang mit Vielfalt und Fremdheit? Das Finden einer geistlichen Position in
einer Situation der gesellschaftlichen Uniibersichtlichkeit von religiosen Erscheinungsfor-
men und kultureller Vielfalt? Immer wieder die Aufgabe: Zuriick zu den Quellen, immer
wieder selbst denken, immer wieder neu anfangen, immer wieder das Scheitern einzu-
gestehen im Aufbau gerechter sozialer Strukturen, lokal-regional-national-global. Immer
wieder nach gesellschaftlicher Versohnung streben und sich immer wieder der eigenen
protestantischen Identitét in evangelischer Perspektive zu stellen und diese auch argumen-

tativ auf die vielgestaltige soziale Situation hin auch zu vertreten.

II. Vom Glauben reden

Zu den Kernaussagen der Reformation gehoren die sog. Soli (Solus Christus =
Allein Christus, Sola Scriptura = Allein die Heilige Schrift, Sola Fide Allein durch den
Glauben, Sola Gratia = Allein die Gnade, Soli deo Gloria = Gott allein die Ehre) und hier
natiirlich das Kernstiick evangelischer Freiheit allein aus Glauben gerechtfertigt zu sein.
In seinem Sermon von den guten Werken 1520 (Luther 2004; 2006; 2012) suchte Luther
ein neues Verstédndnis des christlichen Glaubens, das danach prégend fiir die ganze refor-
matorische Theologie geworden ist: Glauben ist fiir ihn Vertrauen auf Gott und nicht auf
eigene Kraft, nicht auf eigenes Vermdgen bzw. Konnen zu setzen oder sich blind fiir die
eigenen Abgriinde zum Supermann oder zur Superfrau zu erkldren und so Augenwischerei

zu betreiben.?

3 Martin Luther (1520): ,,Das erste, hochste und edelste gute Werk ist der Glaube an Christus ... Denn
in diesem einen Werkmiissen alle Werke geschehen und miissen ihr Gutsein von diesem einen Werk
eingegossen bekommen und wie ein Lehen von ihm empfangen .... Daran siehst du, dass alle diese
Werke auBierhalb des Glaubens geschehen, weshalb sie nichts wert und ganz und gar tot sind.” (Ser-
mon von den guten Werken, in: Martin Luther. Deutsch-deutsche Studienausgabe, Band 1 Glaube und
Leben, hg. von Dietrich Korsch,Leipzig 2012, S.1-253, hier S. 109 (DDStA, 1, S. 109). Oder anders
ausgedriickt: ,,Dass aber vielen diese Worte befremdlich erscheinen und sie mich deswegen einen
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Wer aber im Sinn Luthers so auf Gott vertraut, dem geschieht Wunderbares.* Luther selbst
hat in dieser biblischen Grunderkenntnis so etwas wie ein befreiendes Leben, eine be-
freiende Perspektive gesehen, was fiir ihn der hermeneutische Schliissel spdter auch der
Bibelauslegung geworden ist: affiziert zu werden von der Bewegung des Evangeliums, das
vom WORT GOTTES her gespeist wird und mit dem jeder in Beriihrung kommt, der sich
existenziell auf die Bibel in ihrem Zuspruch und Anspruch beschiftigt: ,,So ist es auch mit
einem Christen, der in dieser Zuversicht zu Gott lebt: Er weil} alle Dinge, kann alle Dinge,
nimmt alle Dinge auf sich, die zu tun sind; und er tut alles frohlich und frei, nicht um damit
viele Verdienste und gute Werke zu sammeln, dass er ganz umsonst Gott dient und sich

damit begniigt, dass es Gott gefallt.«

Weil das Vertrauen von Gottes Seite niemals in Zweifel gezogen wird, muss
der glaubende Mensch nicht auf Anderes vertrauen und sich so Ideologien, Gewalten und
Méchten in dieser Welt preisgeben: ,,Denn ich kénnte Gott nicht vertrauen, wenn ich nicht
meinte, dass er mir giinstig und wohlgesinnt sei; dadurch werde ich umgekehrt ihm wohl-
gesinnt und bewegt, ihm von Herzen zu vertrauen und alles Gute von ihm zu erhoffen.*¢
Glauben ist fiir Luther unbedingte und bedingungslose Voraussetzung der Befreiung des
Menschen oder wie es in der zweiten These der Theologischen Erkldrung von Barmen
(1934) heifit: ,,Wie Jesus Christus Gottes Zuspruch der Vergebung aller unserer Siinden ist,
so und mit gleichem Ernst ist er auch Gottes kriftiger Anspruch auf unser ganzes Leben;
durch ihn widerfahrt uns frohe Befreiung aus den gottlosen Bindungen dieser Welt zu
freiem, dankbarem Dienst an seinen Geschopfen.” Der Schweizer Theologe Karl Barth
zieht daraus die Konsequenz: ,,Wir verwerfen die falsche Lehre, als gebe es Bereiche un-
seres Lebens, in denen wir nicht Jesus Christus, sondern anderen Herren zu eigen wiren,

Bereiche, in denen wir nicht der Rechtfertigung und Heiligung durch ihn bediirften.*® Die

Ketzer nennen, liegt daran, dass sie der blinden Vernunft und der heidnischen Wissenschaft gefolgt
sind und den Glauben nicht {iber, sondern neben andere Tugenden gesetzt und ihm ein eigenes, von
allen Werken der anderen Tugenden getrenntes Werk zugeschrieben haben, wo doch der Glaube allein
alle anderen Werke gut, Gott angenehm und wiirdig macht, indem er Gott vertraut und nicht zweifelt,
dass vor ihm alles wohlgetan sei, was der Mensch tut. (DDStA, 1, S. 113)

* Denn wer auf Gott traut, dem schenkt er sogleich seinen Heiligen Geist, wie Paulus zu den Galatern
sagt: »Ihr habt den Geist empfangen nicht aus euren guten Werken, sondern weil ihr dem Wort Gottes
geglaubt habt.« (Galater 3, 27) DDStA, 1, S. 113.

SDDStA, 1, S. 115.

°DDStA, 1, S. 119.

7 Durch Gott seid ihr in Christus Jesus, der uns von Gott gemacht ist zur Weisheit und zur Gerechtig-
keit und zur Heiligung und zur Erlésung. (1. Kor 1,30)

8 Ebda.
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daraus resultierende Freiheit des Christenmenschen ist nach Luthers fester Uberzeugung
kein Freibrief fiir Stinde und Sitindigen, sondern im Gegenteil ein innerer Kompass, der
sich immer an Gottes WORT ausrichten muss, wie ein echter Kompass immer wieder ge-
nordet werden muss: ,,Die Freiheit des Glaubens gibt keine Erlaubnis zur Siinde und wird
sie auch nicht decken, sondern sie gibt die Erlaubnis, Werke aller Art zu tun, und alles zu
erleiden, wie es sich gerade ergibt, so dass niemand ausschlielich an eines oder mehrere
bestimmte Werke gebunden ist. Ebenso sagt auch Paulus Gal 5: Seht zu, dass ihr diese
Freiheit nicht zur Ursache eines fleischlichen Lebens werden lasst. Diese Menschen muss
man mit Gesetzen anleiten und mit Lehren und Ermahnungen bewahren. ...

Also halten wir fest: Glauben ist nach reformatorischer Uberzeugung ein relatio-
naler Begriff, ein Beziehungsbegriff; der rechtfertigende Glauben bleibt Ausdruck der un-
bedingten Liebe und Zuwendung Gottes zum Menschen und er konstituiert sich im Horen
und Vernehmen des Wortes Gottes durch das Evangelium (Rom 4, 5). Durch den Glauben
wird der beziehungsvolle Mensch kraft des Heiligen Geistes in eine reale Beziehung zu
Gott gesetzt und nicht mehr von der Siinde bestimmt. AuBlerhalb seiner selbst wird der
Mensch durch den Glauben zum gerechtfertigten Siinder, der in seinem Da- und Soseins-

vollzug aber Siinder bleibt.'

II1. Rechtfertigung des Siinders

Georg Rieger schreibt in der Onlinezeitung ,,reformiert-info* vom 8. September
2017 zu einem Kirchenlied, das sich um die Rechtfertigung des Siinders dreht, Folgen-
des: ,,Reformatorische Theologie ist ja durch die Bank relativ humorlos. Ganz besonders
die Lehre von der Rechtfertigung der Glaubenden ist eine ernste und komplizierte Sa-
che. Umso schéner ist, was Johann Agricola (eigentlich Schnitter), ein Freund Luthers
aus Wittenberger Zeiten und spéterer Hofprediger zu Berlin, da in EG 343 zusammen-
gedichtet hat... Mit Wortwitz und sprachlich gewandt bringt er uns nahe, wie Gottes
Gnade funktioniert — als Geschenk. Das Lied ist dabei als Gebet angelegt, wie ja schon
der Anfang ,Ich ruf zu dir, Herr Jesu Christ...* verrdt.... Den rechten Glauben, Herr,
ich mein, den wollest du mir geben, dir zu leben meim ndchsten Niitz zu sein,
dein Wort zu halten eben®. Da ist ganz richtig erkannt und unversehens singend begriften,
dass es auf das Geschenk des Glaubens entscheidend ankommt und dass dieses am ehesten

unverkrampft erbeten werden muss. Denn sonst wird der Glaube gleich selber wieder zur

DDStA, 1, S. 127.
19 Siehe Artikel Glaube und Werke von W. Krotke, RGG 4. Aufl., Band 3, 2000, Sp. 983-985.
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Leistung.”!" Wenn man die kirchenamtlichen Verlautbarungen der EKD im Internet liest,
konnte man Georg Rieger in Bezug auf Humorlosigkeit Leistungsgedanken recht geben:
Auf der Internet Seite der EKD findet sich zum Thema Rechtfertigung folgender Eintrag:
,,Die Rechtfertigungslehre ist die zentrale Lehre der Reformation. Sie stand lange wie
ein Keil zwischen der evangelischen und der katholischen Kirche. In den 1990er Jahren
begannen die beiden Kirchen einen Dialog tiber die Rechtfertigungslehre und erkannten:
Vieles, was Luther gegen die katholische Kirche gesagt hatte, war den Umstidnden seiner
Zeit geschuldet. ... Es ist die Gnade Gottes, die den Menschen gerecht macht.«!2

In Philipp Melanchthons Loci Communes von 1521 (Melanchthon & Péhlmann
1997) wird das Konzept der iustitia externe et aliena, die durch Christus erworben wur-
de, auf den Punkt gebracht. Stinder innen werden durch das Gesetz ,,getotet™, weil sie es
nicht oder niemals vollstidndig erfiillen konnen und gleichzeitig werden sie durch das Wort
der Gnade bzw. das aufbauende Wort im Evangelium ,,wieder zum Leben erweckt®, was
objektiv die VerheiBung der Gnade in Christus mit sich trigt, was essenziell fiir die voll-
standige Stindenvergebung in Christus steht. Glaubende und im Glauben so gerechtfertigte
Menschen sind auf das Engste in und mit Christus und untereinander verbunden, weil
Christi Gerechtigkeit zur unseren wird, ebenso seine Sithnetat zu unseren und auch seine
Auferstehung zur unseren (P6hlmann 1997, S. 207).13

Dieses Glaubens- und Rechtfertigungskonzept Melanchthons ist grundsétzlich
narrativ (vgl. Gen 15, 6 und Rom 5+6) angelegt und auf die geschichtliche Existenz des
Menschen bezogen. Das bedeutet, dass dieses Modell Kernstiick einer christlichen Iden-
titdt im Vollzug wird, was sich nur durch den Vollzug des Glaubens in seinem je und je
geschichtlichen So- und Dasein erfiillt. Im Nacherzéhlen der fiir uns fremden Glaubens-
geschichte z.B. Abrahams und Ubernahme dieses narrativen Zuspiels der Liebe Gottes
kann sich Glauben konstituieren, weil es die Rechtfertigung durch eine fremde Geschichte
nacherzihlt, die vom Wortereignis des Glaubens vom Glaubenden ergriffen und so eben-
falls nacherzahlt wird, indem sie in der Alltagsexistenz des Christen/ der Christin veran-
kert wird und so sowohl eine anamnetische als auch soteriologische Funktion iibernimmt.

Zugleich gilt, dass eine nicht-existenzielle, neutrale, von auflen vertretene Beobachtung

" http://www.reformiert-info.de/13451-0-0-9.html

12 https://www.ekd.de/Rechtfertigung-11252.htm

13 1.1 lustificamur igitur, cum mortificati pewr legem resuscitamur verbo gratiae, quae in Christo
promissa est, seu evangelio condonante peccata et illi fide adhaeremus, nihil dubtiantes, quin Christi
iustitia sit nostra iustitia, quin Christi satisfactio sit expiatio nostri, quin Christi resurrectio nostra sit.
(Pohlmann, aaO., S. 206)
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des Rechtfertigungsgeschehens in sich sinnlos ist, denn dies bedeutete eine Abkehr von
der radikalen Geschichtlichkeit des Stinders / der Siinderin (P6hlmann 1997, S. 211).'* Es
kommt also darauf an, Gott zu achten, die Wahrheit und die Giite Gottes anzuerkennen
(Satz 11, S. 213)."5 Melanchthon fragt seine Schiiler und damit gleichermaflen die Rezipi-
ent innen des Buches, wie es mit unserem Vertrauen auf Gott aussieht (P6hlmann 1997,
S. 213/12). Gottes Zuwendung ist grundsdtzlich und radikale und ebenso an keine Bedin-
gung gebunden. Das Angebot der unbedingten Zuwendung bzw. Liebe ist aber nur fiir den
erfahrbar, der das Risiko einer Glaubensentscheidung und einer Glaubensbeziehung zu
Gott eingeht: ,,Der Glaube ist etwas viel GroBeres und Gewisseres, als daf3 es das Fleisch
erfassen konnte.* (P6hlmann 1997, S. 213/13) ,,Maius omnino et certius aliquid fides est,
quam quod possit comprehendere caro. *“ (P6hlmann 1997, S. 212/13) Glauben in diesem
radikal geschichtlich zu verstehenden Ansatz Melanchthons meint die unbedingte Annah-
me der Zuwendung Gottes: ,,Denn der Glaube ist auf keinen jene Meinung {iber zu glau-
bende Dinge oder iiber die géttliche Historie, den die Heuchler sich ohne den Heiligen
Geist ausgedacht haben.“[...] Glauben ist also nach Melanchthons Sicht keine Meinung
oder ein Fiirwahrhalten, sondern eine existenzielle Haltung des sich Gefallenlassens oder
auch Beschenktwerdens (Pohlmann 1997, 215/18), also ,,dem ganzen Wort Gottes fest
zustimmen, etwas, was nur geschieht, wenn der Geist Gottes unsere Herzen erneuert und
erleuchtet...” (P6hlmann 1997, S. 217/20). Der Glaube ist fiducia, Vertrauen, Vertrauen
auf die gottliche Barmherzigkeit (22/219).'® Ohne Glauben wird der Mensch zum Verdch-
ter der Gottheit (P6hlmann 1997, S. 219/26: contemptu dei): ,,Zweifle nicht im Vertrauen
darauf, dafl du nun keinen Richter mehr im Himmel hast, sondern einen Vater, der dich
umsorgt, nicht anders als sich unter Menschen die Eltern um die Kinder sorgen.* (P6hl-
mann 1997, S. 219/27).

Dieses Vertrauen vertraut nicht auf eigene Leistungen oder Werke (Pohlmann

1997, S. 221/30) und ist nicht ersetzbar durch ein bloBes Nacherzihlen von Geschichten,

!4 Proinde quidquid de deo cognoscit natura sine spiritu dei instaurante et illustrante corda nostra,
qualecunque sit, frigida opinio est, non fides adeoque nihil nisi simulatio et hypocrisis, ignoratio die
et contemptus. (Pohlmann, aaO., S. 2010)

!5 Bum die contemptum declarat, cum non exspectato Samuele ipse sacrificat, ne a Palaestinis ante-
vortatur... et rursus, cum gentium more sibi trophacum erigit... Sed fides non erat, hoc est, ut egregio
scripturae verbo utar, non requirebat... cor ignorabat tum severitatem tum bonitatem die. P6hlmann,
aa0., S. 212.

16 Ea fiducia benevolentiae seu misericordiae die cor primum pacificat, deinde et accendit velut gra-
tiam acturos deo pro misericordia, ut legem sponte et hilariter faciamus. Alioqui quoad non credimus,
non est in corde sensus misericordiae dei. P6hlmann, aaO., S. 218.
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sondern es stellt die Teilnahme an diesen Geschichten dar, Melanchthons Modell zielt auf
eine aktive Teilnahme an der eigenen Glaubensgeschichte. Er verbindet sein Verstindnis
mit der biblischen Abrahamsgeschichte, aber vor allem mit einer existenziellen Interpre-
tation der Befreiungsgeschichte Israels am Sinai (P6hlmann 1997, S. 223/35). Die Orien-
tierung an einer Befreiungserfahrung, an einem dialogischen Befreiungsereignis ist fiir
Melanchthon geradezu hermeneutischer Leitfaden christlicher Existenz (P6hlmann 1997,
S. 227/46). Melanchthon versteht Rechtfertigung als ein Ereignis der Barmherzigkeit Got-
tes (P6hlmann 1997, S. 229/54) und Glauben ist deshalb fiir ihn Ermutigung und Beféhi-
gung, sich auf diese verheiflene Barmherzigkeit einzulassen (P6hlmann 1997, S. 231/56),
,,d.h. auf die Barmherzigkeit und Giite Gottes zu vertrauen wider das Unrecht der Welt, der
Siinde, des Todes und sogar der Pforten der Holle. Sieh, ein Gespanntsein auf Dinge, die
man erhofft, wird der Glaube genannt? Daher glauben die nicht, die nicht gespannt sind auf
das verheilene Heil.“ (P6hlmann 1997, S. 231/58). Gottlosigkeit wire also nach Melan-
chthons Uberzeugung, nicht glauben wollen oder eben Unglaube, ,,nicht dem ganzen Wort
Gottes zu glauben oder nicht glauben zu kdnnen, dafl auch dir die Vergebung der Siinde
zugesagt ist“ (P6hlmann 1997, S. 231/59). Es geht Melanchthon darum, eine Lebenshal-
tung zu begriinden und deswegen argumentativ einen ,historischen Glauben® abzulehnen
(Pohlmann 1997, S. 233/62) und verankert sein Glaubenskonzept sowohl schopfungs-
theologisch als auch befreiungstheologisch (P6hlmann 1997, S. 233/64; 233/65; 235/67;
235/69)."

IV. Melanchthons Modell

Melanchthon interpretiert die lutherische Rechtfertigungstheologie in einem
Horizont der Befreiung: Freiheit, das ist Christentum!'® Gott schenkt sich dem Men-
schen selbst, indem dieser in den Glauben eintauchen darf. Eberhard Jiingel schreibt zu
Melanchthons fundamentaler Erkenntnis: ,,Das Gebot, das Gesetz aber sagt: Du sollst .
.. DaB es neben dem Gesetz noch ein anderes, von diesem fundamental unterschiedenes
Wort Gottes gibt, daB3 es neben dem fordernden Gesetz und iiber ihm noch das tiberhaupt
nichts fordernde, sondern den Menschen mit Gott selbst beschenkende und ihn so allererst
zu sich selbst bringende Evangelium gibt - das hatte Melanchthon erst noch zu lernen.
DaB3 wahre christliche Aufkldrung nur im Lichte des Evangeliums mdglich ist - das war

die sein ganzes bisheriges humanistisches Denken umpriagende neue Erkenntnis. Das war

17 Wer so kraft des Glaubens die Schdpfung der Dinge beurteilt, der nimmt auch die Macht Gottes,
des Urhebers solcher groler Dinge wie seine Giite wahr* (P6hlmann 1997, S. 233/64).
18 S0 Eberhard Jiingel in der Zeit: http://www.zeit.de/1997/08/Freiheit - das ist das Christentum
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die reformatorische Grunderkenntnis schlechthin.“! Das im Glauben wurzelnde Vertrau-
en des Menschen ist im Rechtfertigungsgeschehen von passiv auf aktiv gesetzt. Nur so
kann zwischenmenschliches Vertrauen iiberhaupt in seiner Zerbrechlichkeit angenommen
werden, weil das Misstrauen oder auch der Vertrauensbruch bereits in dieser Bezichung
aufgehoben und letztlich iiberwunden worden sind. Das Vertrauen auf Gott muss nicht
erworben werden, sondern ist geschenkt, was die Basis menschlicher Freiheit ausmacht
(Pannenberg 1983, S. 224). Dieses Gottvertrauen ldsst Zutrauen zu, dass der Mensch sich
in Liebe fiir den Anderen riskieren darf. Wiirde das Zutrauen vom Gottvertrauen abgeldst,
verkiimmerte es in blole Erwartungssicherheit und fiihrte nicht zur Glaubensgewissheit:
,Die Bezogenheit auf offene Mdglichkeiten der Zukunft ist dabei grundlegend fiir das V.,
das sich an die Verheilungen Gottes hilt, denen aufgrund von dessen Treue unbedingt zu
vertrauen ist.“ (Grab-Schmidt 2005, Sp.1078)

Wiirde zudem diese Gewissheit mit Erwartungsgewissheit identifiziert und mit
einem abwégenden Sicherheitsdenken besetzt, stellten sich Misstrauen und Vertrauens-
verlust ein. (Grab-Schmidt 2005, Sp.1078f). Unglaube als Misstrauen wire ausschlielich
an die Vergangenheit gebunden und konnte sich niemals mehr der von Gott verheiflenen
Zukunft 6ffnen. Flir Melanchthon ist klar, dass Christus nur in seinen Verheilungen er-
kannt werden kann (P6hlmann 1997, S. 247/102)*; zudem ist das Evangelium tiber die
ganze Heilige Schrift verteilt (P6hlmann 1997, S. 247/105 und es kommt darauf an, den
Verheiungen Glauben zu schenken (P6hlmann 1997, S. 249/106; R6ém 9; siche auch Poh-
Imann 1997, S. 249/109): Gegen die gingigen Philosophiemodelle, Aristotelismus und
Stoa, grenzt sich Melanchthon energisch ab: ,,Die Unreinheit des Herzens ist die Unkennt-
nis Gottes, dall man Gott nicht fiirchtet, Gott nicht vertraut, Gott nicht sucht...“ (P6hlmann
1997, S. 249/111) Und: ,,.Die Heuchler speisen und trinken nicht Christus, sondern sich
selbst. Denn sie dienen ihrer eigenen Ehre, wie sehr sie auch das Musterbild der aller-
schonsten Tugenden vor sich hertragen miissen® (P6hlmann 1997, S. 259/136).

Der Vollzug des Glaubens ist fiir die reformatorische Theologie entscheidend,
weil aus dem Glauben die Befdhigung der Liebe zu Gott und zum Néchsten erwéchst (Poh-
Imann 1997, S. 265/149): ,,Denn die Erkenntnis der géttlichen Barmherzigkeit bewirkt,

dal Gott gegengeliebt wird, sie bewirkt, dall wir uns allen Kreaturen vorbehaltlos preisge-

1 Ebda.

20 Exercebis spiritum meditatione promissionum accurate, quod nisi e promissionibus cognosci neu-
tiquam poterit Christus. At nisi Christum noris, nec patrem cognosces. Huc igitue omnes spiritus
tui cogitations affer, huc incumbe, ut ex promissionibus cognoscas, quae tibi in Christo sint donate.
Pohlmann, aaO., S. 246.
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ben, worin die Liebe zum Néchsten besteht.” (P6hlmann 1997, S. 265/149). Hoffnung ist
demnach ein Werk des Glaubens (P6hlmann 1997, S. 265/150): ,,[D]er Glaube ist nichts
anderes als das gewisse und feste Vertrauen auf die géttliche Zuneigung zu uns. Der Wille
Gottes wird erkannt, aber durch den Glauben aus der Verheilung oder dem Evangelium.
Denn du gibst Gott nicht die Ehre der Wahrheit, wenn Du nicht glaubst: Gott meint es so
[mit dir], wie er im Evangelium bezeugt hat* (P6hlmann 1997, S. 271/168).

V. Befihigtes und befihigendes Vertrauen gegen die Verzwecklichung des Menschen

Das so befdhigte Vertrauen lieBe sich in moderner Sprache durchaus als die als
die Freiheit des Subjektes jenseits von Verzwecklichungsbestrebungen®' definieren. Im
Folgenden werde ich versuchen, Honneths Anerkennungstheorie (2004; 2010; 2014) und
Nussbaums Befahigungsansatz (2002a; 2002b; 2013; 2014; 2015; 2016) mit den reforma-
torischen Grundaussagen zusammenzudenken. In Axel Honneths Anerkennungstheorie®
findet man die Theorie der sozialen Freiheit des Individuums. Hier wird eine Form der
Freiheit des Individuums besprochen, die nicht von ideologischen Formen der Anerken-
nung dominiert werden darf. Die reformatorischen Grundiiberzeugungen von Freiheit,
Glaube, Vertrauen als Befdhigungen stehen dann diametral beispiclhaft gegen Freiheits-
und Mobilitdtsversprechen (vgl. Kant 1990, S. 380-381) der gegenwértigen Medienindus-
trie, die dem Heranwachsenden suggerieren, zum Beispiel mit dem Kauf eines Smart-
phones/Handys auch gleichzeitig seiner individuellen Personlichkeit mehr Ausdruck zu
verleihen, bzw. mehr Mobilitdt und Freiheit zu erhalten, um dann aber bestenfalls ideologi-
sche Formen der Anerkennung ausgesetzt zu sein bzw. diese nur in einem quasi 6ffentlich
inszenierten Raum zur Verfiigung stellen, der selbst den Marktgesetzen gehorcht.

Aus dieser falschen Freiheit folgert die amerikanische Gegenwartsphilosophin
Martha Nussbaum, dass sie eben gerade nicht befdhigen, eine Gesellschaft religidser
Toleranz und mit einem Mehr an sozialer Gerechtigkeit zu gestalten (Nussbaum 2014a,
S. 11; Schwendemann 2017, 129-132). Wer aus der falschen Freiheit heraus lebe, stehe
in der Gefahr, irrationalen gesellschaftlichen Angsten aufzusitzen, was in der deutschen

Gegenwartsgesellschaft (im September 2017 eine Woche vor der Bundestagswahl) viel-

21 Kant spricht von der Selbstzwecklichkeit des Menschen.

22 Solche institutionelle Muster der evaluativen Auszeichnung, denen jede Aussicht auf materielle
Erfiillung fehlt, konnen wir guten Gewissens Ideologien der Anerkennung nennen” (Honneth 2010, S.
130). Axel Honneth definierte auf Basis dieser anerkennungstheoretischen Pramissen drei wesentliche
Formen des anerkennenden Verhaltens. Gemeint sind die der Wiirde des Menschen entsprechenden
Formen der Liebe, des rechtlichen Respekts und der sozialen Wertschétzung des in seiner Autonomie
gleichberechtigten menschlichen Wesens.
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leicht mit der Angst vor dem Islam beschrieben werden kann (Nussbaum 2014a, S. 15).
Religidse Angste nehmen zu, weil auf der anderen Seite ein Selbstverstindnis der eigenen
religiosen Identitét fehle, das sich nicht aus einer Angst vor dem Fremden speist, sondern
die Freiheitsdimension reformatorischer Theologie autnimmt. Angst allein, so Nussbaum,
lasse den Geist zusammenschrumpfen (Nussbaum 2014a, S. 34).

Angste entstehen, wenn symbolische Themen den Platz in der Realitit
einnehmen; aber imaginire Themen konnen leicht in Gewalttaten umschlagen, wie z.B. im
Terrorismus zu beobachten ist (Nussbaum 2014a, S. 56). Im Umgang mit Angst pladiert
Nussbaum fiir drei Grundregeln: gute Prinzipien formulieren, Wahrnehmung narzisstischer
Grundhaltungen zulassen, d.i. die Kultivierung des inneren und &ufleren Auges, sich in die
Situation von Minderheiten versetzen (Nussbaum 2014a, S. 58). Dazu gehore auch der
Blick auf das Wohl fiir Andere, d.h. im Sinne von Aristoteles der Einsatz fiir Gerechtigkeit
(Nussbaum 2014a, S. 59) und im Sinn reformatorischer Grundiiberzeugung, den anderen
Menschen in seinem So- und Dasein zuzulassen und als Gottes Geschdpf zu akzeptieren.
In reformatorischer Uberzeugungen und auch bei Nussbaum findet sich der Hinweis, das
Gewissen zu verletzen, bedeute in gleichem Atemzug, die Menschenwiirde zu verletzen
(Nussbaum 2014a, S. 63). Die Menschenwiirde zu verletzen ist demnach nicht nur ein
intellektuelles Versagen, sondern ein grundlegend moralisches, das Versagen namlich, die
gleichwertige Wirklichkeit des anderen anzuerkennen (Nussbaum 2104a, S. 91).

Die Haltung des inneren Auges, bei den Reformatoren bedeutet dies Erfor-
schung des Gewissens, wird bei Nussbaum mit Neugier, Fragenstellen und dem genauen
Wahrnehmen verbunden (Nussbaum 2014a, S. 121). Respekt gegeniiber anderen Men-
schen mit ihren kulturellen Besonderheiten bleibe so lange aus, bis das »innere Auge« kul-
tiviert worden sei (Nussbaum 2014a, S. 123). Respekt gelte jedoch nur den Personen direkt
und nicht gegeniiber ihren Haltungen oder Handlungen; eine empathische Phantasie sei
also der Angst entgegenzusetzen (Nussbaum 2014a, S. 125), was dann eine entsprechen-
de ethische Grundhaltung nach sich zieht: Dummbheit ldsst sich nach Nussbaums fester
Uberzeugung durch mitfiihlende Empathie iiberwinden (Nussbaum 2014a, S. 154). Eine
weitere Schlussfolgerung ergibt sich aus der Haltung des Respekts, ndmlich die Anerken-
nung anderer Menschen als mit gleicher Wiirde ausgestatteter Wesen (Nussbaum 2104a,

S. 195) - fokussiert werde dieses ethische Basisverhalten in der Instanz des Gewissens.
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VI. Teilhabegerechtigkeit als Ausdruck eines festen Gottvertrauens

In ihrem Modell des Capability Approach formulierte Martha Nussbaum die
Prinzipien von Teilhabegerechtigkeit und intersubjektiv anerkennender Interaktionsge-
schehnisse, die ich im Folgenden zuriickbinde an das Bildungsversténdnis von Philipp Me-
lanchthon. Dessen Grundprinzipien der Bildung folgten ebenfalls konsequent der Starkung
der Selbstverantwortung des Individuums (Schwendemann 2013, S. 59). Philipp Melan-
chthons Piddagogikverstdndnis ist von grundsitzlich humanistischen Grundprinzipien ge-
prégt. Er benennt vier methodologische Schliisselqualifikationen (vgl. Nussbaums: Grund-
fahigkeiten), die sich der Mensch aneignen kdnnen miisse, um an einem solidarischen und
geordneten Gemeinwesen partizipieren zu konnen. Gemeint sind die Schliisselqualifika-
tionen eloquentia, lectio, imitatio und declamatio, und sie stehen dafiir, dass der Mensch
durch umfangreiche Bildung in die Lage versetzt wird, die Worte und Sachen in einer
angemessenen ethischen Art und Weise zu verstehen und darstellen zu kénnen (eloquen-
tia). Dies konne nur durch das Beherrschen der Sprache und umfangreiche Lektiire (hohe
Allgemeinbildung) sichergestellt werden und das Gelesene miisse wiederholt und rezipiert
werden, damit es verinnerlicht werden kann (lectio). Die Festigung geschehe auch durch
das Verschriftlichen, sprich Reproduzieren des Gelernten (imitatio) und werde durch die
gelungene Rede von den Dingen (declamatio) abgerundet (Schwendemann 2013, S. 76f).
Der bedeutende evangelische Péddagoge Wolfgang Klafki hat diese Grundiiberzeugung in
sein Modell der sog. Schliisselqualifikationen ibernommen. Auch in seinen Analysen sind
die Welt (Lebenswelt und Lebenslage) und das Individuum in einer Wechselseitigkeit auf-
einander bezogen (Klafki 1996, S. 52f). In seinem Verstindnis von materialer und formel-
ler Bildung muss sich der Mensch moglichst viel Bedeutungswissen und ethisch-herme-
neutisches Wissen aneignen, wobei die notwendigen Wissensquellen zum Erwerb dieses
Wissens fiir jeden offenstehen miissen (sieche Grundfahigkeiten Nussbaum). Auch in der
Theorie Wolfgang Klafkis muss sich das Individuum Bildung selbsttitig und selbststandig
aneignen konnen (ebd.). Dabei sind Féhigkeiten wie das Beherrschen von Denkweisen,
Wertmafstiaben und Einstellungen gleichermallen Gegenstand von Bildung, wie die selbst-
gewollte Formung und Reifung von korperlichen, seelischen und geistigen Kriften. Die
im Zuge dieser Theorie genannten elf grundsitzlichen Fahigkeiten (vgl. Schwendemann
2013, S. 68f) sind meines Erachtens nahezu ,,eins zu eins* mit den zehn Grundféhigkeiten
Martha Nussbaums bzw. den vier genannten reformatorischen Grundannahmen kompati-

bel, die im Elementarisierungsansatz unserer Tage wiederauftauchen (vgl. Nipkow 1982).
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So verstanden, kann ein christliches Bildungsverstdndnis m. E. nur im Sinne eines Comeni-
anischen ,,Unum Necessarium® (Comenius 1998) auf jene Art und Weise definiert werden,
dass es im Wesentlichen seine unverriickbaren Fixpunkte dergestalt setzt, indem es in der
Gottebenbildlichkeit des Menschen, in der Beziehung der Menschen zu Gott und der Men-
schen untereinander, in der Anerkennung der Wiirde des einzelnen, der Liebe zu sich Selbst
und zum Néchsten sowie im Erkennen des Selbst und seiner Abhédngigkeit zum Anderen
verortet ist. Sich als Geschopf Gottes zu erkennen, sich ein wiirdiges Leben in der jeweili-
gen Gesellschaft ermdglichen zu konnen, dies muss demzufolge Aufgabe eines christlichen
Bildungsverstandnisses sein. Demzufolge miissen didaktisch-methodische Konzepte z.B.
in der Schule dort ansetzen, wo die lebensweltliche Wirklichkeit der Educanden verortet
ist. Dies wird durch die Elementarisierung von Bildungsprozessen und der konsequenten
Ausrichtung von Didaktik und Methodik an der lebensweltlichen Wirklichkeit, Fahigkeit
und Wiirde des Educanden sichergestellt. Verantwortungsvoller respektive selbstverant-
wortlicher Umgang mit Medien (Medienkompetenz) (Schwendemann & Theobald 2014)
hiefle in diesem Kontext, dass Subjekte der Bildung konsequent an den Lebenswelten
und Lebenslagen orientiert ,,abgeholt“ werden miissen, damit sich ihre unabsprechbare
Wiirde entfalten kann. Denn Entfaltung heifit in einer Medien-, Informationsgesellschaft
u. a., dass Informationen aufgenommen und verarbeitet, die individuellen Fahigkeiten
erkannt und ausgebaut werden und das Individuum eigene Wiinsche und Vorstellungen
eines erfiillten Lebens artikulieren kann. Kommunikationsfdhigkeit kommt hierbei eine
grofle Rolle zu. Nach christlichem Versténdnis ist die Wiirde des Menschen von Gott
geschenkt und fuft auf der festen Grundlage der Gottebenbildlichkeit und der Zueignung
der Liebe und des Glaubens und muss deshalb bei intersubjektivem und institutionellem
Handeln die unverriickbare Maxime sein. Mit Nussbaum lie3e sich also im Menschenbild
Melanchthons eine Widerstandslinie gegen die Vernutzung des Menschen eruieren, denn
die Wiirde des Menschen ist in dessen Menschsein begriindet. In dieses Versténdnis von
Wiirde des Menschen ist die erste (von zehn) Grundfahigkeiten eingebettet, die Martha
Craven Nussbaum in ,,Grenzen der Gerechtigkeit formuliert (vgl. Nussbaum 2104b).
Diese mit Life iiberschriebene Fahigkeit meint, ein Leben fithren zu konnen, welches von
normaler Dauer ist. Dies meint, nicht zu sterben, bevor das Leben nicht mehr lebens-
wert ist. Lebenswert ist in diesem Zusammenhang ist das Leben dann, wenn es nicht auf
utilitaristische Form der Selbstverwirklichung reduziert ist, sondern es seine Autonomie

erst in anerkennender Interaktion mit den Mitmenschen entfalten kann. Die von Martha
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Nussbaum vorgelegte Liste der ,,zehn zentralen menschlichen Fahigkeiten“ folgt deshalb
konsequent dem partizipativen Ansatz der Offenheit sowie dem Verstéindnis der symmetri-
schen und reziproken Kommunikation innerhalb der Gesellschaft, wie ihn auch u. a. Axe/
Honneth und Jiirgen Habermas (vgl. Moser 2011; Habermas 1985; 1992; 2005; 2014) in
ihren Theorien der Intersubjektivitdt beschreiben. Hier befindet sich Martha Nussbaum
gewissermalen auf aristotelischem Terrain, gemeinsam mit Melanchthons Auslegung der
Nikomachischen Ethik, wenn sie feststellt, dass die von ihr allgemein gehaltene Liste die
Basis dafiir ist, ,,eine konkrete Prdzisierung des allgemeinen Guten aus den jeweiligen
lokalen Bedingungen zu entwickeln® (Nussbaum 1999, S. 75). Dabei verweist sie dar-
auf, ,,dass die aristotelische Konzeption des Guten zwar stark aber vage sei* (Nussbaum
1999, S. 72), aber gleichermalien, weil eben nicht paternalistischer Natur, ,,eine Auffor-
derung, an einem intellektuellen Abenteuer teilzunehmen* ist. Mit diesen Uberlegun-
gen macht Martha C. Nussbaum deutlich, dass sie die Wiirde jedes einzelnen Menschen
und dessen Anrecht auf ein menschenwiirdiges Leben in das Zentrum ihres Fahigkei-
tenansatzes riickt. Gemitteltem, relativiertem oder einem wie auch immer gemessenem
gesamtgesellschaftlichen Wohlbefinden, wie z. B. der Kenngrofe eines Bruttoinlandpro-
duktes oder Durchschnittseinkommens, erteilt sie somit eine klare Absage. Mit anderen
Worten ,,eine Steigerung des Wohlergehens einer Person kann das Elend einer anderen

Person nicht ausgleichen (Nussbaum 2010, S. 118).

VII. Thesen

1. Glauben ist Vertrauen auf Gott und nicht auf eigene Kraft. Weil das Vertrauen von
Gottes Seite niemals in Zweifel gezogen wird, muss der glaubende Mensch nicht auf An-
deres vertrauen und sich so Ideologien, Gewalten und Méchten in dieser Welt preisgeben.
Glauben ist fiir Luther und Melanchthon unbedingte und bedingungslose Voraussetzung
der Befreiung des Menschen.

2. Die Freiheit des Christenmenschen ist nach Luthers/Melanchthons fester Uber-
zeugung kein Freibrief fiir Stinde und Siindigen, sondern im Gegenteil ein innerer Kom-
pass, der sich immer an Gottes WORT ausrichten muss, wie ein echter Kompass immer
wieder genordet.

3. Glauben ist nach reformatorischer Uberzeugung ein relationaler Begriff, ein Be-
ziehungsbegriff; der rechtfertigende Glauben bleibt Ausdruck der unbedingten Liebe und
Zuwendung Gottes zum Menschen und er konstituiert sich im Horen und Vernehmen des

Wortes Gottes durch das Evangelium (R6m 4, 5). Durch den Glauben wird der bezie-
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hungsvolle Mensch kraft des Heiligen Geistes in eine reale Beziehung zu Gott gesetzt und
nicht mehr von der Siinde bestimmt. AuBerhalb seiner selbst wird der Mensch durch den
Glauben zum gerechtfertigten Siinder, der in seinem Da- und Soseinsvollzug aber Siinder
bleibt.

4. Glaubende und im Glauben so gerechtfertigte Menschen sind auf das Engste in
und mit Christus und untereinander verbunden, weil Christi Gerechtigkeit zur unseren
wird, ebenso seine Sithnetat zu unseren und auch seine Auferstehung zur unseren. Dieses
Glaubens- und Rechtfertigungskonzept Melanchthons ist grundsétzlich narrativ (vgl. Gen
15, 6 und Rém 5+6) angelegt und auf die geschichtliche Existenz des Menschen bezogen.
Das bedeutet, dass dieses Modell Kernstiick einer christlichen Identitdt im Vollzug wird,
was sich nur durch den Vollzug des Glaubens in seinem je und je geschichtlichen So- und

Dasein erfullt.

5. Das im Glauben wurzelnde Vertrauen des Menschen ist im Rechtfertigungsge-
schehen von passiv auf aktiv gesetzt. Nur so kann zwischenmenschliches Vertrauen iiber-
haupt in seiner Zerbrechlichkeit angenommen werden, weil das Misstrauen oder auch der
Vertrauensbruch bereits in dieser Beziehung aufgehoben und letztlich iberwunden worden

sind.

6. Der Vollzug des Glaubens ist fiir die reformatorische Theologie entscheidend,

weil aus dem Glauben die Befdhigung der Liebe zu Gott und zum Néchsten erwéchst.

7. Im Rechtfertigungsakt wird der Mensch als von Gott geliebtes Wesen anerkannt
und der Mensch kann sich gleichzeitig als Siinder sehen. Der im Vertrauen auf Gott so
befihigte Mensch wird zum freien Subjekt. Die Freiheit des Subjekts steht gegen jegliche

Verzwecklichungstendenz.

8. Die reformatorischen Grundiiberzeugungen von Freiheit, Glaube, Vertrauen als
Befihigungen stehen dann diametral beispielhaft gegen aktuelle Freiheits- und Mobilitdts-
versprechen. Wer aus der falschen Freiheit heraus lebe, steht in der Gefahr, irrationalen

gesellschaftlichen Angsten aufzusitzen.

9. In reformatorischer Uberzeugungen und auch bei Nussbaum findet sich der Hin-
weis, das Gewissen zu verletzen, bedeute in gleichem Atemzug, die Menschenwiirde zu
verletzen. Die Menschenwiirde zu verletzen ist demnach nicht nur ein intellektuelles Ver-
sagen, sondern ein grundlegend moralisches, das Versagen namlich, die gleichwertige

Wirklichkeit des anderen anzuerkennen.
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10. Als Folge des Rechtfertigungsaktes ist der glaubende Mensch beféhigt, sich zur
Welt, zu anderen Mitgeschopfen und zu sich selbst anders zu verhalten. Diese erwerbba-
ren Schliisselqualifikationen in der kritischen Bildungstheorie in protestantischer Tradition
(Wolfgang Klafki) mit den zehn Grundfahigkeiten Martha Nussbaums bzw. den vier ge-
nannten reformatorischen Grundannahmen kompatibel, die im Elementarisierungsansatz

unserer Tage wiederauftauchen.
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GEOGRAFIA 1 DEMOGRAFIA EKLEZJALNYCH WSPOLNOT
PROTESTANCKICH

EE

Wspolczesny protestantyzm to ponad 38 tys. roznych denominacji, z ktdrych
cze$¢ liczona jest w milionach wiernych, inne zaledwie w dziesiatkach. Aby przedstawié¢
temat trzeba w pierwszej kolejnosci dokonaé pogrupowania w teologiczne i strukturalne
tradycje calej eklezjalnej spuscizny Reformacji. Na potrzeby tego artykutu wyrdzniono
cztery gtdwne rodziny: luteranska, reformowana, anglikanska i ewnagelikalna. Nastgpnie
kazda z nich zostata w duzym skrécie zaprezentowana. Kolejno przystapiono do przed-
stawienia materialow dotyczacych demografii i geografii protestantyzmu. Na podstawie
przywotanych analiz (m.in. T.M. Johnson’a i M.A. Noll’a) wskazano na kilka istotnych
cech wspotczesnego protestantyzmu, m.in.: a. wielko$¢ omawianego zjawiska oscyluje
miedzy 800 a 900 mln populacji, b. zauwazalne jest zjawisko globalizacji protestantyzmu,
c. multiplikowanie wspdlnot eklezjalnych idzie w parze z podejmowaniem préb scalania
tego nurtu chrzescijanstwa, d. dynamiczny charakter zjawisk zachodzacych w czwartej
z omawianych tradycji (ewangelikalno-pentekostalnej), e. wyrazne przeniesienie $srodka
cigzkosci z ,,Globalnej Potnocy”, na ,,Globalne Potudnie”, co oznacza, ze wkrotce potowa
wszystkich protestantow bedzie mieszkac na kontynencie afrykanskim, f. dostrzegalny jest

réwniez rozwdj wspolnot protestanckich w Azji oraz w Ameryce Lacinskiej.

Geography and demography of Protestant ecclesial communities

Contemporary Protestantism comprises of over 38,000. different denominations,
from which some are counted in millions of believers, while others only in dozens. To
present the subject, first one has to group the whole ecclesial heritage of the Reformation
into theological and structural traditions. For the purposes of this article four main families
were highlighted: Lutheran, Reformed, Anglican and Evangelical. Each of them has been
then very briefly described. Subsequently, materials concerning demography and geog-
raphy of Protestantism were introduced. Basing on the aforementioned analyzes (among

others by T.M. Johnson and M.A. Noll) some of the most important features of Protestant-
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ism have been defined, e.g.: (a) the size of the phenomenon in question oscillates between
800 and 900 million populations; (b) the phenomenon of globalization of Protestantism is
noticeable, (c) multiplication of ecclesial communities goes hand in hand with attempts to
unite this stream of Christianity, (d) dynamic character of processes within the fourth of
the traditions discussed (evangelical-pentecostal), (¢) conspicuous transfer of the centre of
gravity from “Global North”, to the “Global South”, which means that in the near future
half of the Protestants will be living on the African continent, (f) growth of the Protestant

communities is also noticeable in Asia and in Latin America.

skok

W prezentowanym artykule pragng ukaza¢ stan Kosciotdéw wywodzacych si¢
bezposrednio z Reformacji lub powigzanych z nig genetycznie gtéwnymi zasadami wiary.
Za protestanckie uchodza te, ktore przestrzegaja pig¢ principiow, wyrazonych za pomocy
facinskich formut: sola gratia, sola fide, sola Scriptura, solus Christus i soli Deo gloria.
Dla porzadku doda¢ nalezy, ze w pismach szesnastowiecznych Reformatorow nie wyste-
powaty one w takim zestawieniu!. Mimo to uchodza za sedno i probierz protestanckiej
teologii. Dzigki nim mozna okresli¢, ktoéra wspolnota eklezjalna przynalezy do protestan-
tyzmu.

Zroznicowania teologiczne i organizacyjne — efekt rozwoju historycznego — sta-
nowia swoistg cechg protestantyzmu. Wedlug Marka Nolla (przywotuje on badania Tod-
da Johnsona) obecnie mamy do czynienia z 38 tys. r6znych denominacji protestanckich?.
Multiplikacja opisywanego srodowiska zmusza wigc do uproszczen. Majac to na uwadze
w pierwszej kolejnosci sklasyfikuje i przedstawig¢ gtoéwne nurty protestantyzmu (eklezjalne
wspalnoty protestanckie), wskazujac juz przy tym na ogolne dane dotyczace stanu liczeb-
nego poszczegdlnych rodzin — tradycji, by nastgpnie przedstawi¢ ich miejsce na mapie

religijnej $wiata prezentujac wielkos$ci statystyczne i tendencje rozwojowe (geografia

! Filip Melanchton postugiwat sie na przyktad dwoma: sola gratia i sola fide, por. Philippi Melantho-
nis, Epistulae responsio ecclesiae et academiae Witebergensis. De controuersia Matthiae Lauterwaldt
(No. 5672), [in:] Philippi Melanthonis, Opera quae supersunt omnia, ed. C.G. Bretschneider, vol. 8,
Halis Saxonum 1841, col. 357. M. Uglorz, Od samoswiadomosci do swiadectwa wiary. Wprowadze-
nie do dogmatyki ewangelickiej, Warszawal995, s. 88. Za fundamentalne dla ewangelicyzmu teolog
wymienia cztery zasady: sola Scriptura, solus Christus, sola gratia et fide oraz solum verbum (ibidem,
8. 93). Soli Deo gloria, szczegdlnie mono podkres§lana w tradycji reformowanej, wiaze si¢ bowiem
z przekonaniem, ze cate zZycie chrzescijanina powinno by¢ aktem uwielbienia skierowanym na Boga
i tylko na Boga.

2 M.A. Noll, Protestantyzm. Krétkie wprowadzenie, thum. M. Potz, £6dz 2017, s. 16 (idem, Protes-
tantism: A Very Short Introduction, Oxford 2011).
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i demografia). Poza szacunkami, podawanymi w opracowaniach ksigzkowych i artykutach
(czesto niestety zdezaktualizowanymi), wazne zrodto opisu geograficznego i demograficz-
nego stanowig dane przyjete ze zrodet internetowych poszczegodlnych tradycji eklezjal-

nych oraz instytutow badawczych, takich jak Pew Research Center (dalej: PRC)’.

1. Eklezjalne wspolnoty protestanckie

Koscioly protestanckie mozna pogrupowac w cztery wielkie tradycje: luteran-
ska, reformowang, anglikanska i ewangelikalng. Pomini¢te w tym studium zostang wspol-
noty eklezjalne, ktore przyjmuja doktryng antytrynitarna, poniewaz ogoét protestantow
wyklucza ich ze swego grona, a i one w wigkszo$ci nie identyfikuja si¢ z tym nurtem?.
Zaproponowany podzial wymaga omowienia.

Sposrod wszystkich wspdlnot protestanckich, Koscioty luteranskie sa najbar-
dziej zwarte. Powstanie Kosciota ewangelickiego tradycji luteranskiej wiaza si¢ z osoba
ks. Marcina Lutra i jego wystapieniem 31 pazdziernika 1517 r. Reformacyjne idee znalazty
zwolennikéw najpierw w krajach Rzeszy Niemieckiej, a niemal jednoczesnie w innych
panstwach europejskich®. W XVI wieku niektore panstwa przyjety luteranizm i uczynity
z niego religi¢ panstwowa (Prusy Ksigzece 1524; Szwecja 1527; Finlandia 1530; Dania
i Norwegia 1539; Islandia 1554; Kurlandia i Semigalia 1562)%. Zdecydowana wigkszos¢
Kosciotow luteranskich ma charakter krajowy. Tworza w petni autonomiczne, samodziel-
ne jednostki, nie podlegajace zadnej wtadzy centralnej. Zgodnie z przyj¢tymi zwyczajami
poszczegdlne Koscioty krajowe zachowuja swoja specyfike ustrojowa, oscylujaca miedzy
strukturg episkopalna, synodalna i kongregacjonalna, ale moga by¢ tez mieszanka réznych
form (obecnie najczesciej spotykang jest struktura episkopalno-synodalna)’. Najwi¢kszym
przedstawicielem tego srodowiska, zrzeszajacym okoto 90 procent wszystkich luteran, jest
Swiatowa Federacja Luteranska (Lutheran World Federation - LWF®), utworzona w 1947

roku na Zgromadzeniu Ogélnym w Lund (Szwecja). W statucie mozemy przeczyta¢ mig-

3 PRC to organizacja non-profit, ktéra prowadzi badania demograficzne, w tym badania religii. Dane
pochodza ze strony: http://www.pewforum.org/2011/12/19/global-christianity-exec/ oraz pochodnych
[dostep: 02. 10.2017]

4 Za takie wspolnoty uchodza m.in. Swiadkowie Jehowy, unitarianie, mormoni czy chrystiadelfianie.
3 H. Tiichle, C.A. Bouman, Historia Kosciota, t. 3. 1500-1715, przet. J. Piesiewicz, Warszawa 1986,
8. 59.

® E.E. Cairns, Z chrzescijaristwem przez wieki: historia Kosciola Powszechnego, Katowice 2003,
s. 303-304.

7K. Karski, Symbolika. Zarys wiedzy o Kosciotach i wspélnotach chrzescijariskich, Warszawa 1994,
s. 140.

¥ Oficjalna strona internetowa https://www.lutheranworld.org/ [dostep 02.10.2017].
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dzy innymi: Swiatowa Federacja Luteranska wyznaje, ze Pismo Swicte Starego i Nowego
Testamentu jest dla niej jedynym zrodtem i jedng normq nauki, zycia i stuzby. W trzech
ekumenicznych wyznaniach wiary i w wyznaniach Kosciota luteranskiego, zwlaszcza
w niezmienionej Konfesji Augsburskiej i Matym Katechizmie Lutra, widzi ona prawidtowy
wyktad Stowa Bozego®. LWF zrzesza 145 Koscioty z 98 krajow i liczy ok. 74 mln wier-
nych'®. Przyktadem zréznicowania sa konserwatywne wspolnoty, pochodzace z tradycji
staroluterskiej, a zrzeszone w Migdzynarodowej Radzie Luteranskiej i Wyznajacej Kon-
ferencji Ewangelicko-Luteranskiej (oba niezrzeszone w LWF)!'. Odrzucaja one teologie
liberalnego chrzescijanstwa i akcentuja kongregacjonalizm (autokefali¢ wspolnot lokal-
nych).

Koscioty tradycji reformowanej, w przeciwienstwie do luteranizmu, nie powsta-
ty w jednym o$rodku, ale rownolegle w kilku. Nie byty tez zdominowane przez osobe jed-
nego reformatora, ale u swoich poczatkéw miaty kilku waznych teologéw, w tym: Ulryka
Zwingliego i Henryka Bullingera (Zurych), Marcina Bucera (Strasburg), Jana Oekolampa-
da (Bazylea), Jana Laskiego (Fryzja Wschodnia; Rzeczpospolita), nade wszystko zas Jana
Kalwina i jego nastepce, Teodora Beze (Genewa)'?. Z tego powodu Koscioly nalezace
do tradycji reformowanej roznig si¢ w pewnych aspektach teologicznych. Kosciot refor-
mowany stat si¢ wyznaniem panstwowym w czgsci kantonéw Szwajcarii (m.in. Bazylea,
Berno, Szafuza, Zurych) i w Zjednoczonych Prowincjach Niderlandow (1572).

Poza Europa, szczegodlnie na gruncie kultury anglosaskiej, Koscioty reformo-
wane nazywane sg Kosciotami prezbiterianskimi ze wzgledu na prawo wiernych do wy-
bordéw zwierzchnikéw wspodlnot'®. Jednym z gtoéwnych propagatorow teologii kalwinskiej
w poinocnej Anglii byt reformator szkocki, John Knox. Ogloszenie przez niego Ksiggi Dys-

cypliny (1560) stanowi poczatek prezbiterianskiego Kosciota Szkocji (parlament szkocki

° Cyt. za: E.L. Brand, Lutheran World Federation, [in:] H.J. Hillerbrand (ed.), The Encyclopedia of
Protestantism, vol. 3, New York — London 2004, s. 1181.

10 Dane z oficjalnej strony internetowej https://www.lutheranworld.org/content/member-churches
[dostep 02.10.0217]. W roku 2000, jak podaje E.L. Brand, Lutheran..., s.1181, Lutheran World Fe-
deration liczyto 131 Ko$ciolow, w tym trzech cztonkow stowarzyszonych i dwanascie uznanych kon-
gregacji, w 73 krajach.

' Najwigkszym Ko$ciotem wchodzacym w sktad MRL jest Kosciét Luterafiski Synodu Missouri
(oficjalna strona: http://ilc-online.org/ [dostep: 02.10.2017]), a w sktad WKEL Synod Ewangelic-
ko-Luteranski Wisconsin (oficjalna strona: http://www.celc.info/default.asp?sec_id=180010197 [do-
step: 02.10.2017].

12 T. Katuzny, Na drogach jednosci. Dwustronne dialogi doktrynalne Kosciota rzymskokatolickiego
na plaszczyznie swiatowej, Krakow 2012, s. 162.

13 Ibidem.
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ogtlosit kalwinizm religia panstwowa)'4. Z kolei purytanie, zwolennicy nauki Kalwina
i glebszych reform koscielnych w Anglii, ktorym nie odpowiadat oficjalny episkopalizm
ani nurt prezbiterianski, doprowadzili do powstania Kosciotow kongregacjonalistycznych
(indepentysci)’®. Wybitnym przedstawicielem tego nurtu w Anglii byt Oliwer Cromwell.
Zdecydowana wickszos¢ Kosciotlow reformowanych zrzeszona jest Swiatowym Aliansie
Kosciotow Reformowanych (od 1875)'6, przeksztatconym w 2010 r. w Swiatowa Wspol-
note Kosciotow Reformowanych (World Communion of Reformed Churches'”). Wsp6lno-
ta zrzesza 233 spotecznosci kalwinskich / reformowanych (kontynentalne), prezbiterian-
skich, kongregacjonalnych, unijnych i waldensow '8. Wierni zyja w 105 krajach i licza ok.
80 mln 0s6b". Wspblnoty konserwatywne zrzeszone sg m.in. w Swiatowej Spotecznosci

Reformowanej (World Reformed Fellowship) w 22 krajach (34 KoS$cioty krajowe)®.

Koscioty anglikanskie wyrosty na odmiennym gruncie. W 1534 roku parlament
angielski uchwalit akt supremacji*'. Na jego mocy krol Henryka VIII zostat glowa Ko-
Sciota w Anglii. Akt ten uchylony przez jego corke, Marig I (1554), zostal ponownie ogto-
szony za panowania Elzbiety I (1559). Badacze podkreslaja, ze Kosciot anglikanski nie
utrwalit si¢ w §wiadomosci wiernych jako reformacyjny. Stanowil niejako droge posrednia
pozostajac swoistg synteza katolicyzmu i protestantyzmu?®’. Wprowadzono jednak wiele
zmian, tak w zyciu liturgicznym, jak i organizacyjnym, czerpiac wzorce z luteranizmu
i kalwinizmu (39 Artykutow Wiary, Ksiega Wspolnej Modlitwy [Book of Common Pray-
er]). Koscioty anglikanskie zachowuja historyczny episkopalizm jako niezbedny znak jed-
nosci Koéciota, uznajg jednoczeénie nadrzedno$é Pisma Swictego (najwyzsza i ostateczna
norma wiary), Symbol apostolski i nicejsko-konstantynopolitanski oraz dwa sakramenty:

chrzest i Wieczerzg Panska, jako istotne dla zycia i wiary Ko$ciota®.

4 H. Tiichle, C.A. Bouman, op. cit., s. 97-98.

5 E.E. Cairns, op. cit., s. 347-349.

16 7. Stahl, Koscioly reformowane, [in:] Ku chrzescijanstwu jutra. Wprowadzenie do ekumenizmu, red.
W. Hryniewicz, J.S. Gajek, S. Koza, Lublin 1996, s. 177.

17 Oficjalna strona internetowa http://wcre.ch/ [dostep 02.10.2017].

18 Dane z oficjalnej strony: http://wcrc.ch/members [dostep 02.10.2017]

1 Por. J.D. Douglass, World Alliance of Reformed Churches, [in:] H.J. Hillerbrand (ed.), The Encyclo-
pedia of Protestantism, vol. 4, New York — London 2004, s. 818. Autor podaje, ze World Alliance of
Reformed Churches, poprzednik World Communion of Reformed Churches, stanowito wspdlnote ok.
200 Kosciotow narodowych liczacych 75 mln wiernych, w 100 krajach.

20 Oficjalna strona internetowa http://wrfnet.org/ [dostep 02.10.2017].

2l H. Tiichle, C.A. Bouman, op. cit., s. 72.

22T, Katuzny, op. cit., s. 133, nota 290.

23 Ibidem, s. 136, nota 299.
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Rodzina Kosciotéw anglikanskich zasada si¢ na dwoch fundamentalnych za-
sadach: autokefalii Kosciotow-prowincji oraz komunii ze stolicg arcybiskupig Canterbu-
ry. Prymas Anglii, arcybiskup Canterbury, jest honorowym zwierzchnikiem wszystkich
prowingcji, ale nie ma uprawnien jurysdykcyjnych poza swoja prowincja, jego przywodz-
two ma charakter duchowy (jest widzialnym zwornikiem jednosci i primus inter pares).
Church of England jest pierwszym, ale nie jedynym Kosciotem anglikanskim?. Status
prowincji posiada obecnie tacznie 38 Kosciotow, powstatych migdzy innymi w wyniku
dziatalno$ci kolonizacyjnej. Tworza one Wspoélnote Anglikanska, a za symboliczng date
jej powstania uwazana jest pierwsza konferencja w Lambeth (1867)%. Czgs¢ Kosciotow-
-prowincji preferuje nazwe Kosciota episkopalnego (np. w Szkocji i USA). Wspdlnota
Anglikanska liczy okoto 78 mln wiernych?®. Konserwatysci, sprzeciwiajacy si¢ m.in. wy-
$wigcaniu na biskupoéw praktykujacych homoseksualistow, zagrozili zerwaniem wspolno-
ty z Kosciotem Episkopalnym w USA i Anglikanskim Kosciolem Kanady (2008). W 2009
r. okoto stu wspolnot anglikanskich, ktore nie zgadzaty si¢ na ordynacj¢ kobiet i udzielanie
malzenstw parom homoseksualnym, zwrdcilo si¢ do papieza Benedykta XVI o przyjecie
do wspolnoty katolickiej. Stolica Apostolska w konstytucji Anglicanorum coetibus utwo-
rzyta ordynariat personalny dla anglikanéw nawiazujacych pelng komuni¢ z Kosciotem
katolickim?’.

W koncu XVIII wieku, pod wptywem pietyzmu i morawian, doszto do wyto-
nienia si¢ z nurtu anglikanskiego Kosciota metodystycznego (Jan Wesley). Stanowi on
oddzielng od anglikanizmu wspoélnote, liczaca obecnie ok. 80 mln wiernych ze 133 kra-
jow?. Czg$¢ badaczy uznaje rozne nurty metodyzmu za Koscioty nalezace do tradycji
ewangelickiej, inni sktonni sa raczej zaszeregowac je do tradycji ewangelikalne;j.

W wyniku Reformacji pojawity si¢ wspolnoty ideowo zawigzane z protestant-

yzmem, ktorym jednak z powodu radykalizmu odmawiano czgsto racji bytu®’. Takimi byli

24 T.]. Zielinski, Paristwowy Kosciot Anglii. Studium prawa wyznaniowego, Warszawa 2016, s. 13-14.
25 Patac Lambeth jest londyniska rezydencja arcybiskupéw Canterbury.

26 Oficjalna strona internetowa: http://www.anglicancommunion.org/ [dostep 02.10.2017]. Por.
P. Avis, Anglicanism, [in:] H.J. Hillerbrand (ed.), The Encyclopedia of Protestantism, vol. 1, New
York — London 2004, s. 110.

7 Konstytucja Apostolska ,,Anglicanorum coetibus” odno$nie do tworzenia Ordynariatéw Personal-
nych dla Anglikanow nawiazujacych petng komuni¢ z Ko$ciotem katolickim: http://sanctus.pl/index.
php?grupa=89&podgrupa=478&doc=430 [dostep: 02.10.2017].

28 Swiatowa Rada Metodystyczna (World Methodist Council), organizacja zrzeszajaca Koscioly meto-
dystyczne réznych nurtdw, powotana zostata w 1881 w Londynie. Dane za oficjalna strong interneto-
wa: http://worldmethodistcouncil.org/about/member-churches/ [dostep: 02.10.2017].

2 Swiadectwem epoki jest tzw. ,,Plakat z 10 czerwca 1535 roku”, przeciw anabaptystom, wydany
przez cesarza Karola V, uznany za ,.jeden z najokropniejszych, jakie byty kiedykolwiek wydane prze-
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anabaptysci, przesladowani z powodu domagania si¢ chrztu osob dorostych. Glowne nurty
tego ruchu zostaty nazwane od swoich protagonistow: huterianami (Jakub Hutter), meno-
nitami (Meno Simons) i amiszami (Jakub Amman). Zwolennicy tych ruchow utworzyli
szereg KoSciotow (np. amisze tworzg osiem Kosciotow, ktore sg efektem procesow histo-
rycznych i schizm). Na poczatku XVII wieku powstaty pierwsze zbory baptystow (Lon-
dyn). W wieku XVIII i XIX pojawit si¢ w Europie kontynentalnej pietyzm (wsrod luter-
an), w Wielkiej Brytanii wspomniany juz metodyzm. W tym samym czasie miaty miejsce
w Ameryce ruchy religijne okre§lane mianem Wielkich Przebudzen (Great Awakening;
1-1726-1759; 11 - 1800-1840; 111 — 1875-1890). Te i inne zjawiska doprowadzity do pow-
stania nowych spotecznosci eklezjalnych. Konwersje byly najczgsciej znakiem sprzeci-
wu wobec utraty kontaktu Kosciotdéw ze spoleczenstwem, wzrostem modernizmu czy
liberalizmu, odej$ciem od zasad wiary. Gtéwne srodowiska eklezjalne, na bazie ktorych
pojawily si¢ nowe ruchy, byly zwigzane z réoznymi nurtami Ko$ciotdéw protestanckich.
Z tego powodu nowopowstale wspolnoty, pomimo zréznicowan, zachowaly principia prot-
estantyzmu. Okreéla si¢ je wspdlnym mianem Kosciotéw ewangelikalnych albo wolnych*
(ang. Evangelical Chrurches; Free Churches; w polskiej literaturze przedmiotu ten typ
chrze$cijanstwa bywa tez nazywany ewangelicznym)?®!. Sam termin ,,Koscioty ewange-
likalne” i jego synonimy - ,,chrzescijanstwo ewangeliczne”, ,,ruch ewangeliczny”, to kalka
jezykowa angielskiego przymiotnika ,.evangelical”, ktére przyjeto si¢ m.in. w kulturze

niemieckiej i francuskiej*>.

ciw herezji” (Joseph Lecler): ,,Wszyscy mezczyzni i kobiety, ktorzy okaza si¢ zbatamuceni, przez
wyzej wspominang a potgpiona sekte anabaptystow, czyli nowochrzezencow, jakiegokolwiek by byli
rodu, jakiekolwiek by zajmowali w spoteczenstwie stanowisko, a takze ich poplecznicy, adherenci
1 wspolnicy podlegaja karze, przewidzianej za wiarotomstwo, na ciele 1 majetnosci, a wyrok $mierci
bedzie wykonany bezzwtocznie, (...) poniosa $mier¢ na stosie. Wszyscy za$ inni, ktorzy albo pozwo-
lili si¢ powtdrnie ochrzci¢, albo tajemnie udzielali schronienia kobiecie lub mezczyznie nalezacej
do anabaptystow, czyli nowochrzczencow, a wyrzekna si¢ niegodziwej sprawy i pogladow i okaza
szczera skruche i zal, poniosa $mier¢, mezczyzni przez $cigcie, kobiety za$ przez utopienie”. Cyt. za:
J. Lecler, Historia tolerancji w wieku Reformacji, t. 2, przekt. L. i H. Kithn, Warszawa 1964, s. 178.
30 Pojecia te nie musza byé synonimy. Ko$ciotami wolnymi okresla si¢ bowiem réwniez te wspolnoty,
ktore uniezaleznity si¢ od dotychczasowych Kosciotow narodowych. Koscioty wolne podkreslaja
swobod¢ wyboru przy przyjeciu cztonkostwa, por. N. Modnicka, Polskie spolecznosci ewangelikalne
Jjako ,, Koscioly wyboru” w ,,spolecznosci losu”, [in:] Ewangelikalny protestantyzm w Polsce u progu
XXI stulecia, red. T.J. Zielinski, Warszawa 2004, s. 71-81.

31 M. Kwiecief, O wolnych kosciotach, ,,Chrzescijanin”, 7-8 (1977), s. 5; H. R. Tomaszewski, Wzna-
nia typu ewangeliczno-baptystycznego wchodzqce w sktad Zjednoczonego Kosciota Ewangelicznego
w latach 1945-1956, Warszawa 1991, s. 5.; idem, Baptysci w Polsce w latach 1858-1918, Warszawa
1993, s. 9 (wstep autorstwa M. Kwietnia); W. Gajewski, Dzieje i charakter seminarium pentekostalne-
go w okresie miedzywojennym, [in:] ,,Studia Theologica Pentecostalia”, 2:2014, s. 64-65.

32 T.J. Zielifiski, Ewangelikalizm, [in:] Encyklopedia PWN. Religia, red. T. Gadacz, B. Milerski, t. 3,
Warszawa 2001, s. 498-501; N. Modnicka, Mate swiaty polskiego ewangelikalizmu. Studium z antro-
pologii interpretatywnej, 1.6dz 2013, s. 19-20.
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Cztonkowie Kosciolow ewangelikalnych czgsto nie utozsamiaja si¢ z protes-
tanckimi Kosciotami nurtu ewangelickiego i anglikanskiego®. Wspolnoty ewangelikalne
najczgécie] majg charakter konserwatywny i fundamentalistyczny. Zalicza si¢ do nich
menonitdw, baptystow, metodystow**, a takze: ewangelicznych chrze$cijan, wolnych
chrzescijan, uczniow Chrystusa (Koscioty uczniéow Chrystusa) i rézne nurty pentekos-
talne (zielonoswigtkowcy). Koscioty ewangelikalne posiadaja charakterystyczne cechy,
odrozniajace je od pozostatych denominacji chrzescijanskich, ale utrzymujace w segmen-
cie protestanckim®. Cz¢$¢ z nich uznaje wylacznie $wiadomie przyjmowany chrzest, ktory
powinien by¢ poprzedzony nawrdceniem (nowe narodziny; born again)*®, a takze centralng
role Chrystusa i krzyza, nadrzedng pozycje Biblii, aktywno$¢ misyjng (ewangelizacj¢)
i u$wigcajaca rola Ducha Swietego. Akcent kladziony jest takze na charakterysty-
czny dla protestantyzmu indywidualizm w relacjach z Bogiem (Christus pro me) oraz
odpowiedzialnos$¢ kazdego wiernego za wspolnote w ramach kaptanstwa powszechnego.
Koscioty ewangelikalne sg rozdrobnione, co wynika ze specyficznie pojetej eklezjologii.
Niektore wspolnoty eklezjalne licza miliony wiernych, inne zaledwie kilkaset, a nawet
kilkadziesiat os6b. Pomimo zréznicowan istnieje poczucie komunii z innymi Kos$ciotami
o podobnym profilu. Prowadzi to do zawigzywania federacji i tworzenia aliansow?’.
Koscioty ewangelikalne, poza Stanami Zjednoczonymi, stanowity dotad mniejszosciowe
komponenty wchodzace w sktad mapy religijnej Europy i $wiata, jednak obecnie sytuacja
ulega zmianie. Najwicksza organizacja, zrzeszajaca omawiane Koscioly, jest Swiatowy
Alians Ewangelikalny (World Evangelical Alliance®), zrzeszajacy 129 krajowych alian-
sow ewangelicznych, ponad stu organizacji i diakonii. Na stronach internetowych mozemy
znalez¢ informacje, ze Alians stanowi plaszczyzng jednosci gromadzaca okoto 600 min
wiernych®. Tadeusz Zielinski stwierdza nieco ostrozniej: Liczbe ewangelikalistéw sza-
cuje si¢ na ponad pét miliarda 0sob™. Nalezy pamietal, ze czg$¢ cztonkdow zrzeszonych

w Aliansie przynalezy jednoczesnie do innych protestanckich wspdlnot eklezjalnych

33 N. Modnicka, Mate $wiaty polskiego ewangelikalizmu, s. 31

3 7 powodu wejécia w unie z Ko$ciotami luteranskimi i reformowanymi (wspdlnota Stotu i Kazalni-
cy) nie zalicza si¢ ich czesto do nurtu ewangelikalnego.

3 T.J. Zielinski, Protestantyzm ewangelikalny. Studium specyfiki religijnej, Warszawa 2013, s. 13.

30 W. Gajewski, Koscioly ewangelikalne na Zutawach dzis, [in:] Mniejszosci narodowe i etniczne na
Zulawach, red. J. Hochleitner, Malbork 2016, s. 206.

37 Por. Alians Ewangeliczny w RP, red. W. Dwulat, Warszawa 2009, s. 11.

3 Oficjalna strona internetowa: http://www.worldea.org/ [dostep: 15.05.2017].

3 Za: http://www.worldea.org/whoweare/introduction [dostep 02.10.2017].

40T.J. Zielinski, Protestantyzm ewangelikalny...,s. 10-11.
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i aliansow. Stanowi¢ to moze problem dla osrodkoéw badawczych, ktore w zaleznosci od
przyjetej metodologii podawaé beda rézne dane uwzgledniajac (badz nie), wspolnoty
ewangelikalne*'. Dynamika rozwoju tego nurtu chrze$cijanstwa czegsto wymyka sie stat-
ystykom*2,

2. Geografia i demografia protestantyzmu

Andrzej Kobylinski, analizujac przemiany w lonie wspodlczesnego
chrzescijanstwa, stwierdzil: istnieje powazny problem zwigzany z badaniami demograficz-
nymi i socjologicznymi dotyczqcymi religii. Jakie kryteria przynaleznosci konfesyjne uznac
za decydujgce?®. Wydaje sig, ze podstawowa musi pozosta¢ autodeklaracja. Nalezy jednak
pamietaé, ze we wspolnotach ewangelikalnych wystgpuje znaczna fluktuacja. Mobilnos¢
religijna z jednej strony, z drugiej ,,dublowanie” wiernych nalezacych do réznych tradycji
chrze$cijanskich (np. w krajach Ameryki Potudniowej czy Afryki**), powoduje okreslone
zamieszanie w demografii. Nalezy zwroci¢ uwage rowniez na inne problemy. Zgodnie
z tradycja ewangelikalng wierni to najczesciej osoby ochrzczone, ale Kos$cioty sprawuja
opieke rowniez nad dzie¢mi i sympatykami, ktorzy nie przyjeli chrztu. Z tego powodu po-
daje si¢ liczbe wszystkich, ktorzy uczestnicza w zyciu kongregacji, co nie do konca oddaje
specyfiki tych wyznan. Jeszcze innym problemem jest oszacowanie ilosci protestantow
w Chinach, bioragc pod uwage brak $cistych danych na ten temat. Wspominana zostaty
réwniez kwestia przynalezno$ci okreslonych denominacji do poszczegdlnych tradycji-
rodzin protestanckich. W §rodowisku naukowym nie ma jednoznacznych kryteriow dobo-
ru, co rodzi w konsekwencji brak precyzji. Te i inne problemy stanowig o trudno$ciach
w jednoznacznym prezentowaniu materialu demograficznego.

Do konca XVI wieku protestantyzm obecny byl wylacznie na kontynencie
europejskim. Emigracja, dobrowolna lub przymusowa, stala si¢ pierwsza przyczyng ro-
zpowszechnienia si¢ protestantyzmu na $§wiecie. W wieku XVII Koécioty tradycji refor-
macyjnej przekroczyly ocean i znalazt si¢ na nowo odkrytym kontynencie amerykanskim

(podobne zjawisko miato miejsce na przetomie XVIII i XIX wicku w zwigzku z zasiedle-

*I'W kolejnej czeci tego artykutu zostang wskazane zaréwno rozbieznosci, jak tez ich konsekwencje.
42 T.M. Johnson, Seven Signposts of Hope and Challenge in Global Christianity, ,,Connections” 5/1
(2006), s 22-23.

43 A. Kobylinski, Hermeneutyka niecigglosci i pentekostalizacja. Wspotczesne metamorfozy religii
chrzescijanskiej, ,,Teologia i Moralno$¢”, 11 (2016), s. 256.

4 Przyktadem moze by¢ sytuacja w Ameryce Potudniowej. Kosciot katolicki doswiadeza od kilku
dekad powaznych strat na korzy$§¢ wspolnot pentekostalnych. Ochrzcezeni katolicy, dokonujacy kon-
wersji do nowych wspolnot, moga by¢ liczeni podwdjnie, co wynika ze specyfiki eklezjologicznej
obu tradycji wyznaniowych.
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niem Australii). Emigracja nie byla jedynym powodem rozprzestrzeniania si¢ protes-
tantyzmu. Waznym czynnikiem byta kolonizacja. Szczegdlng role odegraly w tym przy-
padku dwie potegi morskie — Wielka Brytania i Holandia. Jednak kolonizacja w sposob
niewystraczajacy wyjasnia fenomen rozprzestrzeniania si¢ chrzes$cijanstwa w Azji i Af-
ryce®. Wydaje sig, ze istotniejszym czynnikiem byly misje, ktorych epoke rozpoczety
dziatania takich postaci, jak William Carey (Indie), Huddson Zaylor (Chiny) czy David
Livingstone (Afivka). W wyniku tych wszystkich czynnikow zréznicowany protestantyzm
europejski zostat zaimplantowany w nowe $rodowiska, ktore okazaty si¢ tworcze na tyle,

ze wyksztalcity nieznane wczesniej w Europie postacie protestantyzmu®c,

W roku 2010 na $wiecie zylo ok. 7 mld ludzi. Liczba chrzescijan wynosita
w przyblizeniu ok. 2 mld 184 mln, co stanowi 31,2% ludnosci §wiata?’. Wedtug PRC nieco
ponad polowg $wiatowej liczby chrzescijan stanowig katolicy (ok. 1 mld 94 mln; 50,1%),
druga co do wielkosci sa protestanckie wspolnoty eklezjalne (800 mln; 36,7%), trzecie
srodowisko tworza prawostawni (260 mln; 11,9%), pozostate denominacje chrze$cijanskie
lub quasi-chrzescijanskie to 28,4 mln os6b (1,3%)*. Wedtug Todda Johnsona, wiodacego
eksperta w dziedzinie ilo$ciowej analizy danych historycznych chrzescijanskich wspolnot
eklezjalnych, protestanci (klasyczni) stanowia populacje 381 mln osob. Do tej listy badacz
dodaje 81 mln anglikanéw oraz 433 mln wiernych Kosciotéw ewangelikalno-pentekostal-
nych, co daje tacznie liczbg 895 min wiernych®. Z kolei Mark Noll jest zdania, Ze prote-
stantow (w tym chrze$cijan ewangelicznych) jest obecnie 875 mIn*. Hans Hildebrand, na
podstawie innej specyfikacji protestantyzmu, przedstawia podobne szacunki: protestantow

(klasycznych) 342 mln, anglikanéw 80 mln, pozostatych (ewangelikalnych - pentekostal-

45 C. Prudhomme, Afivka Subsaharyjska: koniec epoki misyjnej i powstanie paristw postkolonialnych,
[in:] Najnowsza historia KosSciotq. Katolicy i KoScioly chrzescijanskie w czasie pontyfikatu Jana Paw-
ta 11 (1978-2005), red. E. Guerriero, M. Implagliazzo, przekt. J. Partyka, Krakow 2006, s. 142-145.
46 Doskonaty obraz przemian i przeobrazen, a jednoczesnie wyjatkowej kreatywnosci spoteczenstwa
amerykanskiego w wymiarze religijnym daja Zablice Kosciolow i wyznan chrzescijanskich (zasadni-
czo wylacznie protestanckich), w: R.C. Walton, J.D. Hannah, S.L. Peterson (red.), Koscioty Zachod-
nie. ChrzesScijanskie tablice encyklopedyczne, t. 3, Warszawa 2008, s. 681-699.

47 Dane na podstawie: http://www.pewforum.org/2011/12/19/global-christianity-exec/ [dostep
02.06.2017].

8 http://www.pewforum.org/2011/12/19/global-christianity-traditions/ [dostep 02.06.2017].

4 T.M. Johnson, Seven Signposts..., s. 23. Na marginesie warto przywota¢ pozostatem dane: 1.129
mln katolikéw, 220 mln prawostawnych oraz 35 mln pozostatych. Por. T.M. Johnson, G.A. Zurlo,
A.W. Hickman, P.F. Crossing, Christianity 2017: Five Hundred Years of Protestant Christianity, ,,In-
ternational Bulletin of Mission Research” 41 (2017), s. 41-52.

30'M. Noll, op. cit., s. 17.
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nych) 411 mln, co daje tacznie 833 mIn®'. Z obliczen T. Johnsona i H. Hillerbranda wynika,
ze protestantyzm trzech pierwszych tradycji stanowi wielko$¢ rzedu 340-440 mln, niemal
drugie tyle to protestanci czwartej tradycji. Zauwazalna jest przy tym rozpi¢to$¢ w prezen-
towanych danych, ktora wynosi ok. 100 milionéw (mi¢dzy 800 mln a 895 mln).
Porownujac dane statystyczne chrzescijanstwa sprzed stu lat mozna dokonaé
dwoch obserwacji. Po pierwsze globalne proporcje zasadniczo si¢ nie zmienily. W roku
1910 mieszkancoéw na 1,8 mld mieszkancoéw Ziemi chrzescijan byto 600 mln, co stanowi
34,8% populacji. Wedtug danych PRC w 2010 r. jest to 31,2%, a zdaniem Todda Johnsona
33,2% populacji®2. Zauwazalny jest nieznaczny spadek udziatu chrzescijanstwa w $wiecie.
Po drugie, badania wykazuja, ze zmienily si¢ proporcje obecnosci chrzescijan
na r6znych kontynentach. O ile w roku 1910 wigkszo$¢ chrzescijan zyta w Europie i Sta-
nach Zjednoczonych, bo az 95%, o tyle obecnie mieszka tam 76% wyznawcow Chrystu-
sa. Natomiast udzial populacji chrzeécijanskiej na terenie Afryki Subsaharyjskiej wzrost
z 9% w 1910 1. do 63% w 2010. W rejonach Azji i Pacyfiku zmiana nie jest tak znaczaca —
z 3% do 7%. Tendencje te, dotycza ogdlnie chrzescijanstwa, ale odnoszg si¢ takze do pro-
testantyzmu. Mark Noll podaje, ze w roku 1910 w Europie i Stanach Zjednoczonych za-
mieszkiwato 89% calej populacji protestanckiej Swiata. Przewaga byta po stronie Europy
(58%). Blisko 50% wszystkich cztonkow Kosciotow protestanckich zamieszkiwato cztery
panstwa: Niemcy, Wielkg Brytani¢, Holandie i Szwecje¢. Po stu latach w Europie zyje 12%,
aw USA 15% protestantdw, pozostate 73% zamieszkuje pozostate kontynenty™.
Najwigcej protestantow wciaz mieszka w Stanach Zjednoczonych (159 mln 850
tys.; 57% populacji USA), ale kolejne cztery miejsca zajmuja kraje z poza Europy: Nigeria
(59 min 680 tys.; 37,7 % populacji Nigerii), Chiny (58 mln 040 tys.; 4,3%), Brazylia (40
mln 500 tys.; 20,8%), Potudniowa Afryka 36 mln 550 tys.; 72,9%). Na széstym miejscu
znajduje si¢ Wielka Brytania (33 mln 820 tys.; 54,5%), ktdra nieznacznie wyprzedza De-
mokratyczng Republike¢ Konga (31 mln 700 tys.; 48,1%). Odpowiednio od 6smego do
dziesigtego miejsca zajmuja Niemcy (28 mln 640 tys.; 34,8%), Kenia (24 mln 160 tys.;
59,6%), Indie (18 mln 860 tys.; 1,5%)*. Protestantyzm, rozwijajac si¢ liczebnie, coraz
bardziej oddala si¢ od swojego pétnocnego (euro-amerykanskiego) zaplecza kulturowego.

,,Globalna Potnoc”, jak ja okreslaja badacze, coraz wyrazniej traci, rozwija si¢ natomiast

SUH.J. Hillerbrand (ed.), The Encyclopedia of Protestantism, vol. 4, New York — London 2004, s. 905
(Appendix, Tabele 1).

32 T.M. Johnson, K.R. Ross (ed.), Atlas of Global Christianity, Edinburgh 2009, s. 6.

33 Por. M. Noll, op. cit., s. 17.

3 http://www.pewforum.org/2011/12/19/global-christianity-traditions/ [dostep 02.06.2017].
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,Globalne Potudnie”. Obserwowalny jest wzrost liczebny protestanckich wspolnot ekle-
zjalnych w Ameryce Lacinskiej, szczegdlnie zas w Azji 1 Afryce Subsaharyjskiej. Juz dzi$
czterech na dziesieciu protestantow mieszka w Afryce®®. Doskonalg ilustracja moze by¢
Namibia. W roku 1910 mieszkato tam 10 tys. protestantow (5,7% populacji), liczba ta
wzrosta w roku 2010 do 1,2 mln, stanowigc ponad polowe populacji (59,4%)%¢.

Mark Noll stwierdzit: ,,W XXI wieku protestantyzm stat si¢ religia niezachod-
nig. Podczas, gdy w 1910 r. 79% anglikanow mieszkato w Wielkiej Brytanii (a pozosta-
li gtéwnie w USA i na terenie Imperium brytyjskiego), w 2010 r. az 59% anglikanow
przypadato na Afryke. Wigcej protestantow zyje dzi§ w Indiach niz w Niemczech czy
Wielkiej Brytanii, a ich taczna liczba w tych dwdch ostatnich krajach ledwie doréwnuje
ich populacji w Brazylii. Zarowno w Chinach, jak i w Nigerii protestantow jest tylu, co
w catej Europie”’. Wedtug prognoz w okresie najblizszych czterdziestu lat protestantyzm
wciaz ma szans¢ zachowac dynamike ostatnich czterech dekad. Zespot Todda Johnsona
przewiduje, ze klasyczne Koscioty protestanckie zanotuja dalszy wzrost liczby wiernych,
najwyzszy na obszarze Azji i Afryki. Szacuje, ze w roku 2025 ich liczba przekroczy 626
min wiernych, a w r. 2050 bedzie ich 870 mln®*. W tym czasie liczba protestantow w Eu-
ropie i Stanach Zjednoczonych nadal bedzie spada¢ (Johnson przewiduje, ze w Europie
w roku 2050 protestantéw bedzie nie wigcej niz 10% populacji). Jednoczesnie gwattow-
ny wzrost odnotujg ewangelikalne wspodlnoty eklezjalne (w tym pentekostalne), osiagajac

w 2050 r. miliard wiernych®.

Zakonczenie

Po pigciuset latach od Reformacji Koscioty protestanckie staly si¢ zjawiskiem
globalnym. Ostatnie sto lat staty si¢ widownig wielu przemian w tonie tego nurtu chrze-
Scijanstwa, w tym dalszej multiplikacji i jego liczebnego rozwoju. Protestantyzm opuscit
miejsce swoich narodzin — cywilizacj¢ euro-amerykanska i stat si¢ religia ,,Globalnego Po-
hudnia”. Okoto roku 2040 potowa wszystkich protestantow mieszkaé¢ bedzie w Afryce. Nie
mniej wazng rol¢ odegra w dalszym rozwoju protestantyzmu Azja. Misje, migracje i glo-
balizacja powoduja dalszy rozwoj wspolnot eklezjalnych czerpiacych z pryncypiow Re-

formacji. Najzywotniejsze pod tym wzgledem sa obecnie wspdlnoty nalezace do tradycji

55 T.M. Johnson, G.A. Zurlo, A.W. Hickman, P.F. Crossing, Christianity 2017 ..., s. 44.
6 Ibidem, s. 42.

37 M. Noll, op. cit., s. 17.

8 T.M. Johnson, G.A. Zurlo, A.W. Hickman, P.F. Crossing, Christianity 2017 ..., s. 49.
* Ibidem.
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ewangelikalnej, w tym pentekostalne i neo-charyzmatyczne, i to im badacze zapowiadaja
najwigkszy rozwoj. Protestantyzm wywiera wplyw na inne Koscioty, w tym katolicyzm.
Jednym z efektow jest pojawienie si¢ ,,katolicyzmu ewangelikalnego” oraz zjawisko pen-
tekostalizacji chrze$cijanstwa®.
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Uniwersytet Gdanski

MAXA WEBERA UWAGI O WPLYWIE ETYKI PROTESTANCKIEJ
NA KAPITALIZM

Hokok

Autor analizuje gtéwne dokonania Maxa Webera (1864 - 1920), jednego z zalo-
zycieli socjologii. Weber badal wplyw protestanckich postaw etycznych na rozwoj kapi-
talizmu. Stwierdzit, ze protestantyzm dat racjonalne zasady i umozliwit tak szybki rozwoj
tej formy gospodarowania w Europie Zachodniej. Fundamentem postawy kapitalistycznej
byty: zasada traktowania pracy jako obowiazku teologicznego, zasada intensywnej pracy
dla chwaty Bozej ( a nie dla zysku), zasada ascezy ograniczajacej wykorzystanie zysku
wylacznie dla dalszego rozwoju ekonomicznego (inwestowania, a nie przeznaczania na
dobra luksusowe), zasada racjonalnego postepowania w codziennym zZyciu, zasada wyko-
rzystania czasu na realizacj¢ obowigzkow. Podstawa szczegdtowych postaw zyciowych
protestanckich kapitalistow byt racjonalizm, wykorzystanie rozumu dla realizacji maksy-
malnych zyskow ekonomicznych.

skosksk

Max Weber’s reflections on the influence of the Protestant ethics on capitalism

The author analyses main the main achievements of Max Weber (1864 - 1920),
one of the founders of sociology. Weber sudied the influence of Protestant ethical attitudes
on the growth of capitalism. He stated that Protestantism gave rational principles and ena-
bled such a rapid development of this form of economy in Western Europe. The foundation
of the capitalist stance were: the principle of treating work as a theological obligation, the
principle of intense work for the glory of God (and not for profit), the principle of asceti-
cism that limits the use of profit solely for further economic development (investment, not
luxury), the principle of rational conduct in daily life, the principle of using time to carry
out duties. The basis of specific life attitudes of Protestant capitalists was rationalism, na-

mely the use of reason to achieve maximum economic benefits.
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Max Weber (1964-1920) jako socjolog religii zajmowat si¢ badaniem relacji
miedzy religia a zyciem gospodarczym. Napisal wielotomowe dzieta o religii: ,,Gospo-
darka i spoteczenstwo”, ,,Etyka gospodarcza religii §wiatowych”, tworzac szczegotowe
i rozlegte analizy dotyczace tego zjawiska nie tylko w Niemczech, Europie, ale nawet na
réznych kontynentach. Analizowat nie tylko chrzescijanstwo i jego odtamy: kalwinizm,
purytanizm, pietyzm, anglikanizm, ale takze buddyzm, islam, hinduizm, judaizm'. Jednym
z jego prac byla: ,,Etyka protestancka a duch kapitalizmu”. Weber zawart w niej uwagi
dotyczace wplywu zasad etyki kalwinizmu na skuteczno$¢ realizacji racjonalnie pojmo-
wanego kapitalizmu.

Poczatkiem badan bylo stwierdzenie przez autora ,,Etyki protestanckiej...”, ze
$wiat Zachodu we wszystkich przejawach zycia zbiorowego, w odréznieniu od Wschodu,
jest racjonalny. ,,Czlowiek zyjacy we wspolczesnym europejskim §wiecie kultury bedzie
w nieunikniony i uzasadniony sposob rozwazat problemy historii powszechnej z perspek-
tywy pytania: jaki splot okolicznosci doprowadzit do tego, ze wiasnie na glebie Zachodu
i tylko tu wyrosty zjawiska kulturowe, ktore — przynajmniej w naszym wyobrazeniu —
leza na linii rozwoju o powszechnym znaczeniu i obowigzywaniu? Tylko na Zachodzie
istnieje ,,nauka” w takim stadium rozwojowym, ktére powszechnie uznajemy dzi§ za
»obowigzujace”. Wiedza empiryczna, namyst nad problemami $wiata i zycia, filozoficzne,
a takze — chociaz pelny rozwdj teologii systematycznej nastapit w chrzescijanstwie pod
hellenistycznym wptywem (...) — teologiczna madro$¢ zyciowa najglebszego rodzaju’.
Racjonalizm stanowit charakterystyczng ceche spoteczenstwa zachodniego i byt istotnym
elementem wszystkich jego podstruktur: panstwa i nauki, administracji i ekonomii, filozo-
fii i zachowan spotecznych, kultury, a nawet religii.

Jakkolwiek wiedza empiryczna, rozmyslania nad problemami §wiata oraz zycia,
teologiczna madro$¢ zyciowa byly znane w Azji, jednakze nie usystematyzowane byly

£

w nauke w rozumieniu Grekéw. Autor ,,Etyki protestanckiej...” zauwazyl, ze geome-
trii hinduskiej brakowato ,,dowodu”, ktory byt dzietem Hellenow. Wiedza i informacje
astronomiczne, wystepowaly w starozytnym Egipcie, Babilonii, Chinach, jednakowoz
brakowato im podstaw matematycznych i geometrycznych stworzonych przez Grekow.
Ostrotuk jako §rodek dekoracji architektonicznej istniat, wedtug autora ,,Etyki protestanc-

kiej...”, w innych starozytnych krajach Wschodu, jednakze wszgdzie poza Zachodem brak

"' M. Weber, Etyka gospodarcza religii swiatowych, ttum. T. Zatorski, G. Sowinski, D. Matak, Krakow
2006, s.545 i nn.
2 Tenze, Etyka protestantyzmu, a duch kapitalizmu, thum. B. Baran, P. Mizinski, Warszawa 2010, s. 5.
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byto racjonalnego zastosowania gotyckiego tuku po uprzednim wyliczeniu cigzaru stro-
poOw i $cian jak budowali je §redniowieczni mistrzowie murarscy Europy?.

Machiavelli miat swych poprzednikéw w Indiach i Chinach. Ale, zdaniem We-
bera, wszelkim azjatyckim naukom o panstwie brakowato catkowicie systematyki typu
arystotelesowskiego. Do powstania racjonalnej nauki o prawie brakowato, w innych
krajach, $cistych jurydycznych schematéow i form mys$lenia wtasciwych prawu rzym-
skiemu i opartemu na nim prawu zachodniemu. Zadna kultura i kraj nie zna, jak jest to
w krajach Zachodu, zwigzania panstwowego rozwoju, instytucji i organizacji spetniajacych
funkcje uzytecznosci publicznej miast do korpusu opartym na zawodowym wyszkoleniu
biurokracji, organizacji urze¢dniczej. Zwlaszcza wyksztalceni w dziedzinie prawa,
handlu, techniki urzednicy panstwowi i samorzadowi sa ,,nosicielami najwazniejszych
codziennych funkcji zycia spotecznego™.

Grecy jako pierwsi, wedtug Webera, stworzyli mechanike i fizyke. Hinduskiej
wiedzy przyrodniczej, rozwinigtej wylacznie w zakresie obserwacji, brakowato racjonal-
nego eksperymentu. Osrodki przekazywania nauki i wiedzy istniaty w krajach Wschodu,
ale racjonalne, systematyczne, zawodowe uprawianie wiedzy, racjonalna organizacja in-
stytucji nauki, jaka sa od Sredniowiecza uniwersytety, zwlaszcza w takiej dominujacej roli
w tworzeniu kultury, sa tylko w krajach Zachodu®. Weber wyrozniat kapitalizm ,,nieracjo-
nalny” i kapitalizm ,,racjonalny”. Ten drugi byt ,,zorientowany na szanse rynkowe, a wiec
gospodarcze w $cistym znaczeniu, im bardziej za$ jest racjonalny, tym bardziej zorien-
towany na masowy zbyt i pewnos¢ osiagnigcia zysku. Nowoczesny etap rozwoju $wiata
zachodniego, poczawszy od konca sredniowiecza, zmierzat w kierunku upowszechniania
tego rodzaju kapitalizmu i ugruntowania go jako systemu® (Weber 1923: 125).

Postepy i rozwdj racjonalizacji, zdaniem autora ,,Etyki protestanckiej...”, nie
sa procesami liniowymi przebiegajacymi w sposob regularny. Maja raczej charakter,
uzywajac stow Webera, ,,wahadtowych nawrotow”. Autor ,,Etyki protestanckiej stworzyt
koncepcje o ogdlnym wszechogarniajacym rozwoju racjonalizacji. Sledzit jego przejawy,
poprzez swa prace naukowa w wielu dziedzinach: w gospodarce, polityce, religii, kultu-

rze, prawie. ,,Racjonalizacja” to” figura intelektualna” uzywana przez Webera, stwierdzit

3 Tamze, s. 6.

4 Tamze, s. 7.

S Tamze, s. 6-11.

¢ Tenze, Gospodarka i spoleczenstwo. Zarys socjologii rozumiejgcej, ttum. D. Lachowska, Warszawa
2002, s. 125.
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D. Koesler autor “Weber. Zycie i dzieto™”. Weber podkreslat, ze ilekro¢ racjonalnie dazy
si¢ do kapitalistycznego typu zarobku, tylekro¢ odpowiednie dzialanie zorientowane jest
na rachunek kapitatowy. Oznacza to, ze jest ono podporzadkowane wielkosci dochodu
koncowego, wyliczonego w sposob bilansowy, zastosowanego w tym celu, aby uzyskaé
zysk®. Autor ,,Etyki protestanckiej...” podkreslat, ze do kapitalistycznego zysku dazy
si¢ racjonalnie, tzn. cate dzialanie zorientowane jest na rachunek kapitalowy roztozony

W czasie.

Racjonalny to systematyczny, catosciowy, przemyslany sposob zycia nastawio-
ny na okreslony cel. Bog kalwinski wymagat od swoich wyznawcow nie poszczegdlnych
dobrych uczynkdw, lecz $wietosci catego zycia utozonego w ciggly system dziatania®. Taki
usystematyzowany i etycznie rygorystyczny sposob zycia sprawiat, ze nabierato ono pra-
wie ,,charakteru dobrze prowadzonego interesu™'’, zmuszato cztowieka do ciaglej samo-

kontroli i samoograniczania.

Funkcjonujacy ekonomiczny racjonalizm, uwazal autor ,.Etyki protestanc-
kiej...”, zalezy nie tylko od racjonalnego prawa i racjonalnego rachunku ekonomicznego,
ale takze, a moze przede wszystkim od zdolnos$ci 1 dyspozycji ludzi do prowadzenia okre-
slonego rodzaju praktyczno-racjonalnego sposobu zycia i pracy zawodowej. Tam, gdzie
te zdolnosci 1 umiejetnosei, szty w parze z rozwojem kultury zycia codziennego, religij-
nego, a zwlaszcza, co podkreslat Weber, z zasadami etyki protestanckiej, mogly rozwijaé
si¢ nadzwyczaj szybko. Byt to tak zwany ,,duch kapitalizmu”. Przez ,,ducha kapitalizmu”
Weber rozumiat szczegoélny sposob kierowania swoim zyciem oraz postgpowaniem reali-
zowanym w procesie gospodarowania. ,,Duch kapitalizmu”, zdaniem autora ,,Etyki prote-
stanckiej...”, to etos gospodarczy, czyli zbior wartosci, przejawiajacy si¢ w rzeczywistych
dziataniach ludzkich, ktérego zasadniczg trescia jest praca, zarobek, wlasno$¢ oraz kon-
sumpcja dobr materialnych i duchowych'’.

Praca wedlug kalwinskich zasad, jest samoistnym, wyznaczonym przez Boga,

celem zycia cztowieka'?. Okreslenie §w. Pawla: , Kto nie pracuje, ten nie je” obowigzuje

bezwarunkowo kazdego. Nieche¢ do pracy jest objawem braku taski. Opatrzno$¢ Boza

7 D. Koesler,, Weber: zycie i dzielo, thum. S. Lisiecka, Warszawa 2010, s. 276.

8 M. Weber, Szkice z socjologii religii, ttum. J. Prokopiuk, H. Wandowski, Warszawa 1984, s. 78-79.
° Tenze, Etvka protestancka. .., s. 103.

19 Tamze, s. 113.

'R, Bendix, Max Weber. Portret uczonego, ttum. K. Jakubowicz, Warszawa 1975, s. 55.

12 Tamze, s. 52.
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przygotowata kazdemu cztowiekowi prace, ktora nalezy rozumie¢ jako podstawowe po-
wolanie na ziemi. Kazdy posiada zawdd — powotanie, ktéry powinien zaakceptowac oraz
w ktorym powinien si¢ realizowac. Ten zawod — powotanie, inaczej niz w luteranizmie, nie
jest dopustem, ktoremu cztowiek musi si¢ poddacé, ale skierowanym do kazdego cztowieka

rozkazem Boga, aby pracowat — w ramach swojego zawodu — dla chwaty Bozej.

Koncepcja podzialu pracy i zawodowej realizacji powotania cztowieka byla
wczesniej rozpatrywana w filozofii $w. Tomasza z Akwinu. Z kolei dla Lutra, zaklasyfiko-
wanie ludzi wedlug okreslonych powotan i zawodow, wynikato z bezposredniego rezulta-
tu woli Boga, pozostawanie podmiotu ludzkiego w granicach spotecznych wyznaczonym
w planie boskim — bylo jego obowiazkiem religijnym. Swiat nalezato zaakceptowaé takim,
jaki jest. Cztowiek powinien przyjac los taki, jaki dal mu Bog, a wigc taka konkretna prace

do wykonania.

Wedtug Webera, opierajacego si¢ na zasadach Kalwina (a nawet na pogladach
purytandw), specjalizacja zawodowa prowadzita do ilo§ciowego i jako$ciowego polepsze-
nia rezultatdéw pracy. Zatem najlepszym rozwiazaniem bylo posiadanie stalego zawodu-
-powotania. Tym, czego zada Bog, zdaniem autora ,,Etyki protestanckiej...”, nie jest praca
jako taka, ale racjonalne wykonywanie zawodu-powotania przez czlowieka. Im praca jest
bardziej pozyteczna dla bliznich, tym jest bardziej mita Bogu. Zasady etyki protestanc-
kiej okreslaja, ze najwazniejszym, pierwszorzednym celem ludzkiej pracy jest chwata
Boza. Chrzescijanin musi wige pdjs$¢ za tym wezwaniem. Praca jest wyznaczonym przez
kalwinskiego Stworcg samoistnym celem zycia'®. Cztowiek w okresie swego zycia moze
zmienia¢ wykonywane zawody, pod warunkiem, ze zmieniona praca stuzy z wigkszym

pozytkiem bliznim. Praca, w rozumieniu Webera, jest ascezg zycia.

Podmiot ludzki pracuje dla samej pracy, na chwale Boza, a nie dla zysku. Wy-
znawca kalwinizmu zmierza w kierunku religijnego zainteresowania wytacznie Bogiem
()™, nie za$ bliznimi. Nie Bog jest dla ludzi, lecz ludzie i wszystko, co jest — funkcjonuje
wylacznie dla Boga. Stworzenie dzieli od Boga, wedlug teologii kalwinskiej, bezdenna
przepas¢. Zashuguje ono jedynie na wiekuista Smier¢, o ile surowy Bog dla chwaty swoje-
g0 majestatu, nie postanowi inaczej. Kalwinski Bog jest autorem i sprawca predestynacji.
Czgs¢ ludzi bedzie zbawiona, za$ wickszos¢ bedzie potepiona. Zaktadanie, ze zastugi lub

winy ludzi majg wptyw na ostateczny los zbawionych lub potepionych oznaczatoby, ze

13 7. Krasnodebski, M. Weber, Warszawa 1999, s. 56.
4 M. Weber, Etyka protestantyzmu..., s. 73.
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ludzie wywieraja wplyw i zmieniajg odwieczne - odnosnie predestynacji - decyzje Boga.
Bog dziata w sposdb wolny i na jego decyzje nawet cata ludzko$¢ nie ma i nie moze mieé
zadnego wptywu's,

Stan Ieku i poczucie bezradnosci ludzi, szczegdlnie swiadomos$¢ niepewnosci,
co do wlasnych losow po $mierci, to jak pisat Erich Fromm, sytuacja, ktorej nikt nie po-
trafit znies¢: ”Jedyny mozliwy sposob ucieczki od tego niezno$nego stanu niepewnosci
i paralizujacego uczucia wlasnej znikomosci to rozwdj szaleniczej aktywno$ci”'®. Praca
dla pracy shuzaca chwale Bozej. Dobre wyniki ludzkiego wysitku potwierdzaly, ze jest si¢
wsrod wybranych predestynowanych do zbawienia.

Czas, jaki czlowiek otrzymat od Boga, jest niezwykle wartosciowym darem.
Okres zycia ludzkiego jest krotki i cenny. ,,Czas to pienigdz”!’. Kazda stracona godzina,
bez pracy, jest stracona dla dziatania odpoczynek stuzbie chwaly kalwinskiego Boga. Nie
odpoczynek i wygoda, ale dziatanie poprzez prace stuzy chwale Bozej. Bierna kontempla-
cja uprawiana w klasztorach katolickich, zdaniem Webera, jest bezwarto$ciowa, a nawet
niegodziwa, zwtaszcza wtedy, gdy si¢ ja realizuje zamiast pracy zawodowej. Marnotrawie-
nie czasu jest cigzkim zaniedbaniem moralnym. Cztowiek powinien mie¢ przygotowany
i wyliczony matematycznie czas przeznaczony na roézne zajgcia w ciggu dnia i w trakcie
calego zycia. Jesli nawet na sen przeznacza wigcej czasu, niz np. 8 godzin dziennie, jest
to moralnie naganne. Zycie towarzyskie, uprawianie gier sportowych, czytanie ksiazek,
shuchanie utworéw muzycznych jest, zdaniem purytan, ktérych przywotuje Weber w swej

)

,Etyce protestanckiej...”, marnowaniem czasu'®. ,,Ten, kto traci bezproduktywnie czas
warty pigciu szylingdw, stracit te pig¢ szylingdéw, jakby je wyrzucit do morza. Kto traci
pie¢ szylingdw, ten traci nie tylko t¢ sume, lecz i wszystko, co moglby na niej zarobi¢
obracajac nig, a to oznacza w przypadku mtodego cztowicka sumy bardzo znaczne™"’.
Weber przytacza Beniamina Franklina wyznanie wiary Jankesa. Sa to kalwin-
skie 1 purytanskie zasady pracy i zarabiania pieni¢dzy: ,,Pamigtaj, ze pienigdz ma naturg
polegajaca na rozmnazaniu si¢ i tworzeniu nowego. Pieniadz robi pieniadz (...) Pig¢ szy-
lingéw daje sze$¢, w dalszym obrocie siedem, az dojdzie do stu funtéw. Im wigcej jest

pienigdza, tym wiecej zysku w obrocie, a zysk ros$nie coraz szybciej. Kto zabija maciore,

15 A.E. McGrath, Jan Kalwin. Studium ksztattowania kultury Zachodu, thum. J. Wolak, Warszawa
2009, s. 239-242 i 336-341 oraz B. Cottret, Kalwin, thum. M. Milewska, Warszawa 2000, s. 334-337.
16 E. Fromm, Ucieczka od wolnosci, ttam. O. i A. Ziemilscy, Warszawa 1999, s. 98.

17 M. Weber, Etyka protestancka..., s. 33.

'8 Tamze, s. 34.

19 Tamze, s. 34.
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niszczy cale przyszie potomstwo do tysigcznego pokolenia. Kto zabija pigcioszylingowke,
morduje(!) wszystko to, co mozna by z niej wyprodukowaé: cate gory funtow szterlingo-
w0,

Etyka protestancka, dotyczaca pracy ludzkiej, zaktada i zobowiazuje, by pod-
miot ludzki nastawiony byt na zarabianie pieni¢dzy jako na cel swego zycia, a nie jako
srodek do celu, jakim jest zaspakajanie materialnych potrzeb zyciowych (zgodnie z dok-
tryng katolickg). Przy tym protestanta dotyczy zasada ascezy zyciowej polegajaca na tym,
Ze procesowi zarabiania pieni¢dzy towarzyszy etyczny zakaz ich wydawania tzn. zdoby-
waniu pieniedzy, coraz wigkszej ilosci pienigdzy, towarzyszy postawa unikania ich wyda-
wania na przyjemnosci, zakup rzeczy zbytecznych i luksusowych?!.

Pracujacy protestant wyrabia w sobie postawe absolutnej i $wiadomej bez-
wzglednosci dazenia do zysku. Praca staje si¢ celem samym w sobie. Pracuje si¢ dla samej
pracy, przeciez jest ona realizacja chwaly Bozej?. Konieczne jest dla niego, nie tylko roz-
winigte poczucie odpowiedzialnosci, lecz takze zdeterminowana postawa zyciowa i spo-
sob myslenia, ze podczas wykonywania pracy nie chodzi o to, by przy maksimum wygody
1 minimum wysitku osiagna¢ zaplanowany i wyliczony rachunkowo zysk, lecz pracowac
tak, by praca byla celem samym w sobie — powotaniem. Kalwini nie maja pozytywnych
rezultatow ze swojego bogactwa, procz poczucia dobrej realizacji powinnosci pracy, wy-
konywania swego powotania, obowigzkéw zawodowych.

W doktrynie katolickiej zabroniona byta lichwa, pozyczanie na procent, nie ak-
ceptowana byla postawa zarabiania pieniedzy za cel sam w sobie. Sw. Tomasz z Akwinu
taki proceder dazenia do zysku oceniat jako ,, furpido” (haniebny). W wiekach pézniej-
szych ta krytyczna ocena zostata ztagodzona na tyle, by co najwyzej tolerowac etycznie
postawg zarabiania wylacznie dla pomnazania swego majatku. Doktryna luteranska do-
warto$ciowata doczesny wymiar pracy ludzkiej, za§ kalwini usankcjonowali pozytywna
oceng moralng prac¢ zarabiania pieni¢dzy za cel sam w sobie, a nawet uczynili z tego istote
i centrum swej etyki pracy.

Znakomita wickszo$¢ spoteczenstwa nie pracuje w ramach rygorow kalwinskich
uznajac pracg za cel sam w sobie. Weber zauwazyl, ze: ,,...katolik (...) jest spokojniejszy,
ma mniejszy ped do zarabiania i dlatego bardziej mu zalezy na mozliwie zabezpieczonym

zyciu, cho¢by z mniejszymi dochodami, niz na niebezpiecznych, podniecajacych wysit-

20 Tamze, s. 33.
21 R. Bendix, Max Weber..., s. 60.
22 7. Krasnodebski, M. Weber...,s. 55.
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kach, mogacych ewentualnie przyniesc (...) bogactwa”?. Dlatego wyznawca kalwinizmu
nie bedzie dazyt do spokojnego zabezpieczania swej przysztosci, ale ciagle porywat si¢
bedzie na niebezpieczne kapitalowo przedsigwzigcia majac na celu osiagnigeie maksymal-
nego zysku. Obowiazek pomnazania kapitatu nie byt technika zycia, lecz etyka.

W kalwinizmie zasada racjonalnosci, skrupulatnego przeanalizowania i ,,przeli-
czenia” ch¢ci, zamiarow, planow na okreslone cele zyciowe, w tym te dajace zysk ekono-
miczny pracy, zostaje roztozona na okres catego zycia, a nie tylko pewnego wydarzenia
w zyciu. Protestant, zdaniem Webera, kladzie nacisk na systematycznos¢ i cato§¢ zycia.
Zycie przestaje byé sumg doraznych czynéw, staje sie systemem, catoscig.
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23 M. Weber, Etvka protestancka...,, s. 27.
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Wieslaw Trzeciakowski

SACRIM I SYNKRETYZM RELIGIJNY! W TWORCZOSCI
NOVALISA

sfeksk

Artykut dotyczy pojmowania religijnosci i przedstawienia sacrum w tworczo-
$ci Novalisa (1772-1801), synkretyzmu religijnego, pojgcia sacrum rozwinigtego w XX
wieku przez M. Eliadego. W badaniach tego problemu wzigto pod uwage najwazniejsze
teksty Novalisa, prozatorskie i poetyckie (w tym Hymny do Nocy 1 Piesni duchowe), w tym
jego aforyzmy filozoficzne (Bluethenstaub | Kwietny pyt). Jakkolwiek Novalis wychowat
si¢ w duchu chrzescijanskim (protestantyzm), akceptowat tez katolicyzm (idea jednosci
chrzescijanstwa), darzyt kultem Matke Boza, to jego koncepcje religijne braty pod uwage
takze starozytne misteria (Sais, [zyda) oraz gnoze.

k%

This paper concerns insight of religion and presentation of sacrum in writings
of Novalis (1772-1801), religious syncretism, idea of sacrum developed in XX century by
M. Eliade. In the research of this problem the most important texts of Novalis, prose and
poetry (including The Hymns for the Night and Spiritual Chants), as well as his philosophi-
cal aphorisms (Bluethenstaub / Flower Dust) were took account. However Novalis was
growing up in the christian spirit (protestantism), he was accepting catholicism (the idea of
unity of christianity), he worshiped The Mother of God, and his religious conceptions took

account ancient mysteries (Sais, Isis) and gnosis.

Motto:

(...) »j¢zyk nie jest tylko domostwem bytu, lecz takze domostwem cztowieka, w ktorym
mieszka, urzadza sig, spotyka siebie w tym, co odmienne, a takze ze jednym z najbardziej
godnych zamieszkania pomieszczen tego domu jest pokdj poezji, pokoj sztuki. Stucha¢
wszystkiego, co nam co$§ mowi, i pozwoli¢ sobie to powiedzie¢, na tym polega wysokie

wymaganie postawione przed kazdym cztowiekiem. Rozpozna¢ w nim siebie dla samego

! Synkretyzm — filozoficzny lub religijny, potaczenie réznych i niejednokrotnie niezgodnych, a nie-
kiedy sprzecznych doktryn w niespdjna catos¢. Synkretyzm to nie to samo co eklektyzm, roznica
polega na tym, ze synkretyzm nie ma charakteru metodycznego i faczy réznorodne elementy bezkry-
tycznie,zob. hasto ,,Synkretyzm” w: Maty stownik terminéw i pojec¢ filozoficznych, oprac. A. Podsiad
i Z. Wieckowski, Warszawa 1983, s. 379.
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siebie to sprawa kazdego z nas z osobna. Uczyni¢ to dla wszystkich i to uczynié¢ przekony-
wujaco — oto zadanie filozofii. (H.-G. Gadamer, Zadanie filozofii [w:] tegoz, Dziedzictwo
Europy, Warszawa 1992 s. 109)

I. Inspiracje i ksztaltowanie si¢ koncepcji milosci jako przewodnika do poznania isto-
ty natury w tworczos$ci Novalisa® (Friedricha von Hardenberga)

1. Sophie

Wstepem do rozwazan w tym artykule moga by¢ stowa Blaise’a Pascala: ,,Reli-
gia chrzescijanska jest jedyna prawdziwa religia, poniewaz tylko ona zdaje sobie sprawe
ze sprzecznosci tkwigcych w cztowieku”, a takze: ,,Wszystko mowi o Bogu”, ,,Wszystko
ukrywa Boga”. Paradoksy religii chrzescijanskiej sa dla niego sprawdzianem jej praw-
dziwosci®. Studia mtodego Friedricha v. Hardenberga na uniwersytetach w Jenie i Lipsku
to czas wewngtrznych niepokojow, doswiadczen i poszukiwan. Ostatecznie mtody poeta,
urodzony w 1772 roku na zamku Oberwiederstedt, ukonczyt studia (prawo) na uniwer-
sytecie w Wittenberdzie. Latem 1794 r. von Hardenberg powrdcil do Weissenfels (Sak-
sonia-Anhalt), a jesienig przygotowywal si¢ do roli aplikanta w urzedzie powiatowym
w Tennstedt (Turyngia). W Tennstedt byt szczegodlnie przyjaznie przyjmowany przez ro-
dzin¢ Rockenthien. Kapitan von Rockenthien ozenit si¢ z Zofig Wilhelming von Kuehn,
wdowa po uprzednim wiascicielem majatku (w Grueningen), z ktorym miata szescioro
dzieci. Z drugim me¢zem Zofia Wilhelmina powigkszyta rodzing o dalszych czworo. Po-
ecie przypadta do serca dwunastoletnia Zofia, najmtodsza corka Wilhelminy z pierwszego
malzefistwa. Mtody baron von Hardenberg zargczyt si¢ z nia w marcu 1795 roku, lecz
potajemnie. Pod koniec tego roku dziewczyna cigzko zachorowata, w nastepnym roku
przebyta kilka operacji w Jenie, a 19 marca 1797 r. zmarta w wieku 15 lat.

Wiersz Anfang *(Poczqtek) z 1795 r. stanowi bezposredni wyraz tego, co uczu-
ciowy zwiazek poety z panienka von Kuehn zrodzit w $wiadomosci Novalisa. Mitos¢ jawi
si¢ tutaj jako sita, ktora czlowieka wynosi ponad samego siebie, ponad to, co jednostkowe,
jako uniwersalna moc wiodaca wszystko ku Jedni. W mitosci cztowiek moze odnalezé
utracong jednos$¢ z naturg i odkry¢ istote swego zycia. Po $mierci Zofii Novalis poswigcit

si¢ naukom przyrodniczym. Cze¢$ciowo miato to zwigzek z jego dziatalno$cig w Weissen-

2 Novalis to pseudonim poety, uzywany w publikacjach od 1797 roku.

3 M. Tazbir, Przedmowa, w: B. Pascal, Rozprawy i listy, przekt. T. Boy-Zelefiski i M. Tazbir, Warszawa
1962, s. XVIII-XIX.

4 Novalis, Anfang, [w:] Novalis Werke, hsg.und kommentiert von Gerhard Schulz, Studienausgabe,
Muenchen 1984, s. 29.
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fels przy wydobywaniu salin, a czgsciowo z filozoficznymi refleksjami na temat natury.
Juz w Tennstedt intensywnie zajmowat si¢ mysla Johanna Gottlieba Fichtego, jego Naukg
o wiedzy (lub: Teorig wiedzy) i stynnym podziatem rzeczywistosci na “Ich” (ja ) i “Nicht
- Ich” ( Nie - ja ), czyli na subiektywizm i obiektywizm, dwie podstawowe opozycje, kto-
rych walka a zarazem wspdlistnienie stanowig zrddlo napieé i sprzeczno$ci®.

Alchemia, z ktora zetknat si¢ we Freibergu (przybyt tu pod koniec 1797 roku),
przezyla juz swoj schytek®. W jej miejsce zrodzita si¢ chemia, takze geologia, gornictwo
i farmakologia. Dla Novalisa warstwy Ziemi miaty inny sens, oprocz wiedzy o przesztosci;
rozumial je jako zapis i petryfikacj¢ czasu, jako znaki, pismo pozostawione na naszej pla-
necie przez moc stworcza, ktora stwarzata formy zycia. Wedrowka w glab Ziemi byta wigc
wedrowka ku poczatkowi, droga poznania samego siebie. Alchemia byta §cisle zwigzana
z Wiedza (gnosis), do ktdrej prowadzita droga (na podobienstwo wedréwki) wtajemniczen,
jak w misteriach Eleusis lub Sais. Echa takich zainteresowan i przemyslen znajdujemy
w utworach inicjacyjnych: w Uczniowie w Sais (Die Lehrlinge zu Sais) oraz w powiesci
Henryk von Ofterdingen, a przede wszystkim w wierszach z okresu pobytu we Freiber-
gu (do maja 1799), z ktérych najciekawszy jest tekst Poznaj samego siebie (Kenne dich
selbst").

Poetycka stawe Novalisa ugruntowaly Hymny do Nocy (Hymnen an die Nacht,
pierwodruk w Athenaeum, 1800 r.), ktére sa wyrazem nie tylko tesknoty za $miercia, lecz
objawieniem romantycznie pojmowanej religijnosci. Znajomo$¢ genezy tego utworu jest
nicodzownym elementem interpretacji dzieta, uwazanego czgsto za wyraz “tesknoty za
$miercig” lub przezywania §mierci. Podstawa takiego mniemania jest notatka Novalisa
z dnia 13 marca 1797 roku, uczyniona w Dzienniku w blisko dwa miesigce po $mierci
Zofii: “Wieczorem poszedtem do Zofii. Bylem tam nieopisanie radosny — rozbtyski en-
tuzjazmu — grob byt tylko prochem, tam przede mna — stulecia jak chwile — jej bliskos¢

odczuwalna — wydawato mi sig, jakby zyta” ®.

3 Zob. 1. G. Fichte, Teoria wiedzy, Przektad i opracowanie M. J. Siemek, Warszawa 1996, t. 1. Obiek-
tywizm Fichtego rozumiany jako §wiat zewngtrzny, rzeczowy i nicosobowy.

¢ C.G.Jung, Psychologia a Alchemia, przektad R .Ryszka, Warszawa 1999. Zob. rozdziat Podstawowe
pojecia alchemiczne, s. 263-279. Strona 278 rys. 122: Dwanas$cie operacji alchemicznych przedsta-
wionych jako arbor philosophica (drzewo filozoficzne).

7W.Trzeciakowski, Spiew odchodzacych (czyli o tym, ze literatura nie jest z tego Swiata), Bydgoszcz
2015. Wiersz Novalisa Kenne dich selbst w przektadzie W. Trzeciakowskiego znajduje si¢ w w tej
ksigzce 1 w szkicu tegoz autora: Posmiertne zycie Novalisa w tworczosci Hermanna Hessego (na
przyktadzie powiesci Gra szklanych paciorkow), s. 38.

8 G. Schulz, Kommentar zum lyrischen Werk, [w:] Novalis Werke, hsg. und kommentiert von Gerhard
Schulz, dz.cyt., s. 620.
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Wtasnie w Hymnach do Nocy ujawnil poeta najpetniej ide¢ transcendencji, moz-
liwo$¢ przetamywania ograniczen ziemskiego bytowania. Smier¢ nie oznacza przerazaja-
cego konca zycia’, ale poczatek nowego i wyzszego istnienia. W celu wyrazenia tej mysli
Novalis wybral poetycki obraz Nocy, ktéra skojarzona z petnig zycia, wolnoscia od zta
i przemocy dnia, odpowiada pojeciu hinduskiej Nirwany. Nie chodzi tu o noc w zwyktym
sensie czy nawet przenosnym. U Novalisa ,,Noc” to ukryta za zastong tajemnicza istota
przyrody, a zarazem jej personifikacja. Aby ozy¢ dla ducha, trzeba umrze¢ dla $wiata,
zgodnie z maksyma Jacoba Boehmego ,,w samej $mierci rodzi si¢ zycie” (Aurora). To
samo wyraza przypowie$¢ ewangeliczna dotyczaca ziarna, ktore musi obumrze¢ w ziemi,
aby powroci¢ do zycia i wyda¢ owoc. Nowe zycie przyniesione na ziemi¢ przez Jezusa
Chrystusa (Syn Niebios) byto dla martwej ziemi czym$ obcym, stowa iskry padaly na
jatowy grunt. Zmartwychwstanie Jezusa oglosito radosnie zwycigstwo ducha nad materia,
$miercia, $wiatem. Dlatego ,,$mier¢ wota na wesele” (Hymny do Nocy').

Te dwa $wiaty (widzialny i niewidzialny) byly niegdy$ idealnym “matzen-
stwem”, harmonig i stanowily calo$¢, rozerwang przez zto, ktorego istoty Novalis nie pre-
cyzuje jednoznacznie, cho¢ miesci si¢ ono, jako pojecie, w gnostyckiej mitologii zta oraz
w antycznym micie o ztotej epoce ludzkosci'!. Tak samo jak postancy Niebios, ktorych
zadaniem jest budzenie dusz z ich nie§wiadomosci, kim sa, skad pochodza i dokad ida.
Novalis sam uwazat si¢ za takiego postanca, nowego cztowieka nadchodzacej epoki Du-
cha, za rewelatora przynoszacego na ziemi¢ wyzsza posta¢ duchowosci. Byl przeciwny
idealizowaniu rzeczywistosci. To ideal ma zej$¢ z Niebios i objawi¢ si¢ na ziemi (Kwietny
pyh).

2. Wplyw F. Schleiermachera na Novalisa — Mowy o religii

Z domu rodzinnego Novalis wyniost religijno$¢ pietystow, zwiazanych z hr.
Nikolausem Ludwigiem Zinzendorfem. Pietyzm, ruch wewnatrzprotestancki, pojawit si¢
na przelomie XVII i XVIII wieku, a jego gtownym osrodkiem byt uniwersytet w Halle.
Pietysci glosili osobista pobozno$¢ i wiarg przeciw doktrynom i instytucjonalizowaniu

wiary. Nazwa ruchu religijnego pochodzi od miejscowosci Herrnhut (Dom Bozy), kto-

9 Przerazenie $miercig i grobem wyrazit poeta w wierszu Klagen eines Jiinglings (Skargi mtodzienca),
[w:] Novalis Werke, hsg. Und kommentiert von Gerhard Schulz, dz.cyt. ,s. 17.

10 Novalis, Hymny do Nocy, przektad z rekopisu, wprowadzenie i objasnienia W.Trzeciakowski, Byd-
goszez 2001, s. 59.

""'W.Trzeciakowski, Zlota epoka wedlug Novalisa: wizja nowej ludzkosci, w: Apokalipsa.Symbolika.
Tradycja-Egzegeza, tom drugi, pod red. K.Korotkicha i J. Lawskiego, Biatystok 2007, s. 321-330
(pierwodruk).
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ra tak nazwano po osiedleniu si¢ uciekinierow (Braci Morawskich) w majatku hrabiego,
a pozniej przywodcy religijnego tego ruchu. Mowy o religii Friedricha Schleiermache-
ra poeta przyjal z entuzjazmem i uznat ja za nowy znak czasu. Schleiermacher wystapit
bowiem przeciw ortodoksji religijnej, a przede wszystkim przeciw o$wieceniowemu ra-
cjonalizmowi. Poglad Schleiermachera na religi¢ mozna by okresli¢ za pomoca terminu
zapozyczonego od Rudolfa Otto, jako “oglad gtebi” religii'2. Podobne poglady w duchu
hermeneutyki — w odniesieniu do dialogu religijnego i migdzyreligijnego — znalazlem
w ksiazce wspotczesnego filozofa z Torunia, Marka Szulakiewicza, pt. Religia i czas:’[...]
W tym nieustannym poszukiwaniu i nadziei na prawde religii, w statych probach rozu-
mienia, ujawnia si¢ tez w hermeneutyce koniecznos¢ ciagtej religijnej czujnosci i troska
o to, aby prawda i dobro nie przemienily si¢ w nic nie znaczace, przychodzace z zewnatrz,
formuty. Hermeneutyka domaga si¢ religii zywej’".

Kazdy ma prawo odpowiadac¢ na pytania religijne we wlasnym imieniu, a nie
by¢ niewolnikiem doktryn, podkresla M. Szulakiewicz. To prawda, ale zeby tak si¢ stato,
cztowiek nie moze znajdowaé si¢ na zewnatrz religii, jako katechizmowy szkolny wy-
znawca, albo jako obserwator czy krytyk niezyjacy religijno$cia, ale musi wejs¢ do $rodka,
inspirowany wolaniem glosu z wlasnego wnetrza. Bez wiary nie ma zrozumienia, taki
czltowiek mowigce o religii, moéwi to, co jemu si¢ wydaje, poniewaz sam nie miat we-
wnetrznego przezycia religijnego, a zatem nie potrafi skonfrontowaé¢ wiedzy z zewnatrz
z wewnetrznym przezyciem, by powstalo indywidualne wtasne przekonanie o jej praw-
dziwosci. Widac tutaj Scisty zwigzek wiary i rozumu na tle doswiadczen, ktore okreslaja
czyje$ zycie. Pewnego dnia zycie stynnego francuskiego matematyka i filozofa Blaise’a
Pascala (XVII w.) nicoczekiwanie si¢ zmienito. Mozna powiedziec¢: nawrocit si¢, chociaz
byt chrzescijaninem. Po jego $mierci znaleziono pod podszewka kaftana zaszyta kartke
pergaminu, ktora tylko w niewielkim stopniu méwi o przyczynie tej zmiany i jest wyjatko-
wym $wiadectwem do$wiadczenia. Oto zapis: ,,W roku Panskim 1654 w poniedziatek 23
listopada, w dzien $wigtego Klemensa (papieza i mgczennika, tudziez innych) W wigili¢
$wigtego Chryzostoma megczennika, tudziez innych Mniej wigcej od godziny dziesiatej
i pot wieczorem Do okolo dwunastej i pot w nocy OGIEN™". Sam Chrystus wszedt

W granice jego wewnetrznego $§wiata nieoczekiwanie i w zaskakujacy sposob. Do tego

12 M. Potepa, Wprowadzenie do teologii mtodego Schleiermachera, [w:] F. D. E. Schleiermacher,
Mowy o religii, Przektad J. Prokopiuk, Krakow 1995, o ogladzie podstawowym s. 13 — 45.

13 M.Szulakiewicz, Religia i czas, Torun 2008 (zob. ,,Dialog miedzyreligijny”, s. 97-99).

14 F Mauriac, Blaise Pascal i i jego siostra Jacqueline, przekt. S. Zgorska,[ w:] Burza cichnie o
zmierzchu, przekt. B. Hlasko, Warszawa 1972, s. 361.
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faktu na tej samej karcie Pascal dodal migdzy innymi wazne i zasadnicze dla niego od-
krycie, budujace wlasciwg hierarchi¢ wiary wobec rozumu badawczego, naukowego: Bog
Abrahama, Bog Izaaka, Bog Jakuba, a nie filozoféow i uczonych.

Powiedziat przez to, ze Boga nie poznaje si¢ na drodze wiedzy (gnosis), badan
naukowych, ale wylacznie poprzez wiarg, czyli powierzenie siebie Bogu; kto szuka praw-
dy, ten najpierw musi znalez¢ jej zrodto, Boga, pozwoli¢ Mu wejs¢ do swego zycia, by
Go osobiscie pozna¢ wewnatrz siebie, przezy¢ Go §wiadomie najpierw w sercu. A zatem
odkrycie prawdy nie lezy w mozliwosciach cztowieka, ,,zyjacego w ciemnos$ciach”, to
Bog przychodzi i pozwala odkry¢ Swe istnienie poprzez odczuwanie mitosci, a to oznacza
pojawienie si¢ w cztowieku wyzszej moralnosci, na tyle, na ile Bog sam zechce, wedle
miary wlasciwej dla danego cztowieka. Tak rodzi si¢ wiara, a cztowiek staje wtedy przed
konieczno$cig weryfikacji swego dotychczasowego zycia i zmian zgodnie z nowa $wiado-
moscia, ktora Pascal tak wyrazit: ,,Pewno$¢, pewno$é, uczucie, radosc¢, pokoj. Bog Jezusa
Chrystusa”.

To, czym zachwycil si¢ Novalis, to z pewnoscig ezoteryzm, ktory znajduje
si¢ w centrum wypowiedzi teologa F. Schleiermachera o religii. Chodzito o to, ze pojec¢
i obrazow odnoszacych si¢ do Boga nie mozna ustali¢ raz na zawsze, gdyz cztlowiek mysli
0 Bogu w sposob antropomorficzny, gdyz nie moze poja¢ Ducha niemajacego wymiarow,
a obecnego réownie tajemniczo jako Zycie we wszystkim, co stworzyl. Schleiermacher
odgraniczy? religijno$¢ od metafizyki i moralnosci, chcac pokazac istote religii, co moze
by¢ zupetnie niezrozumiate i btedne, jesli dla kogo$ moralno$¢ jest trescig religii, za$ re-
ligiec nie uwaza jednie za sacrum (§wigtos¢) i jego kult. Istnieje $cista tozsamos$¢ Boga
z Dziesigciorgiem Przykazan, fundamentem moralno$ci objawionej, jako Jego wiasne od-
bicie i dzieto. Mojzesz umiat pisa¢, znat pismo. Lecz nieprzypadkowo Bog sam ,,ognistym
palcem” wypisat Dekalog na skale gory Synaj i podat to w postaci tablic Mojzeszowi jako
warunki istnienia, blogostawienstwa, zycia ludzkosci w kregu Boga i do§wiadczania Laski
oraz odnawiania zycia stworzen w czasie. A zatem, nie mozna mysle¢ tylko struktural-
nie, czyli racjonalnie rozbiera¢ religi¢ jak cebulg, rezygnujac z pytania o jej prawdziwosé
i warto$¢ moralng oraz pochodzenie sankcji uswigcajacej, jak robig to zwolennicy relaty-
wizmu 1 materialistycznej oraz ateistycznej koncepcji zycia i kultury.

Nie mozna twierdzi¢, ze wyrywanie serca zywej ofierze podczas misteriow daw-
nych Aztekow po to, by nastapit wschod stonca, jest czyms faktycznie dobrym i uzasad-
nionym, a oczywiste bestialstwo traktowac jako sacrum (cho¢ Aztekowie tak o tym my-

$leli), my oceniamy zgodnie z nasza $wiadomoscia religijng i moralnoscia, za$ adekwatne
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wejscie w tamtg religie 1 $wiadomos¢ jest niemozliwe, jak ocenianie z ulicy, kto i co znaj-
duje si¢ w Srodku domu, na ktdry patrzymy. Ale czy tylko nasza, chrzescijanska? Dotyczy
to nie tylko ocen z pozycji wrazliwosci moralnej chrzescijanstwa. Rytualnych obrzedow
zabijania ludzi u Galéw i ich obyczajoéw druidycznych zakazano w epoce cesarskiej impe-
rium rzymskiego w I w. po Chrystusie’. Tak samo niedopuszczalny - dla dobra cztowieka
— i niebezpieczny jest kult satanistyczny, pod jakakolwiek maska i pozorem sakralnosci.
Nie wolno tego akceptowac (a tym bardziej wyznawac), jezeli czlowiek wlasciwie rozu-
mie wlasne dobro i warto$¢ oraz cel swego zycia. Bog, ktérego wyznaje chrzescijanin, jest
Mitoécia i Jednoscia w Tréjcy Swietej (wszystko wychodzi od Boga Ojca, co czyni Ojciec,
robi zarazem Syn Bozy oraz Duch Swicty, hipostazy Istoty tego samego Boga, dlatego
w Tréjcy nie ma sprzecznosci, a jest tylko jedna wola i zawsze ten sam Duch). Ten Bog,
objawiony Abrahamowi, jego synom, a potem Mojzeszowi, jest jedynym Bogiem Stworca
i nie ma innego, za$ Pismo Swigte méwi w wielu miejscach o ztych i zwodniczych demo-
nach podszywajacych si¢ pod bostwo, lub o idolach czczonych przez ludzi jako bostwa lub
swietosci (np. planeta, Stonce, Ksigzyc, krowa, byk, waz, symbol w kamieniu lub drewnie,
meteoryt).

3. Skutki przyjecia wyizolowanego sacrum jako istoty religii

W kazdej religii to, co $wigte (sacrum) pozostaje tajemnica i jest ukryte przed
profanami. Dla F. Schleiermachera religia jest zmystem wewnetrznym duszy ludzkiej
i upodobaniem do nieskonczono$ci. Mozna to uwaza¢ za bardzo ogolng definicj¢ religii,
wedtug tego niemieckiego teologa i filozofa. Ezoteryzm Schleiermachera odréznia to, co
istotne w religii, i to, co nieistotne. Istotna dla niego jest tre§¢, za§ wszechswiat pozostaje
w cigglej aktywnosci i objawia si¢ nam w kazdej chwili. To za$, co chce glgbiej wniknaé
w nature i substancje catosci, nie jest juz religia (ale mitologia)'®. Wyodrebnienie sacrum
jako istoty religii, niekoniecznie osobowego Boga, z odrzuceniem moralno$ci niezaleznej
od ludzi (ale dla ludzi), otworzyto droge do relatywizmu, ktory korzystajac z niejasnosci
tak przedstawionego sacrum zrownywat np. powszechny w starozytnosci (Bliski Wschod,
Kreta) kult byka (Apis) i krowy (Izyda), zwykle potaczony z krwawymi ofiarami z lu-
dzi i zwierzat, z Ofiara i Tajemnica Krzyza Jezusa z Nazaretu, ktora to jest ostatecznym
przewarto$ciowaniem i zakonczeniem wszelkich dotychczasowych ofiar przebtagalnych,

usprawiedliwiajacych ludzkie winy bedace nastgpstwem grzechu pierworodnego.

IS P-M. Duval, Zycie codzienne w Galii w okresie pokoju rzymskiego I-III wiek n.e.), przektad
E. Bakowska, Warszawa 1967, s. 258.
16 F. D. E. Schleiermacher, Mowy o religii, Przektad J. Prokopiuk, Krakow 1995, s. 74-77.



74 V MIEDZYNARODOWY KONGRES RELIGIOZNAWCZY

O takim sacrum ($§wigto$¢) wyizolowanym z kultur ziemskich i dziejow religii
traktujg takze prace Mircei Eliadego'’. By da¢ wszelkim wierzeniom i rytualom réwng
szans¢, umozliwiajaca dialog, Eliade postuzyt si¢ metoda fenomenologii. Nie zastanawia
si¢, ktore z nich sg szkodliwe, czy pozyteczne, prawdziwe badz falszywe. Liczy si¢ tylko
fakt, ze co$ jest dla ludzi r6znych miejsc i kultur Ziemi $wigtoscia, sacrum. Do jednego
mianownika sprowadzil on kulty stonca u Eskimosow i Pigmejéw, w dawnym Egipcie
i w wierzeniach Aztekow lub Majow, kulty i wierzenia spoteczenstw archaicznych, i tych
wspotczesnych. Niektorzy (zwolennicy) widzg w takim relatywistycznym ujeciu istoty
religii i metodzie badawczej klimat tolerancji wobec wszelkich wyznan wiary oraz nisz-
czenie barier europocentryzmu (chodzi pod tym pojeciem oczywiscie o chrzescijanstwo,
dop. W.Trz)*. I wlasnie na tym polega gtéwny btad metody M. Eliadego.

Idac za ideg ezoteryzmu religijnego, Novalis wskazywat, podobnie jak F. Schle-
iermacher, na historycznos¢ i przemijanie form danej religii, natomiast niezmienna po-
zostaje jej istota (sacrum). To samo mowia obrazy malarza niemieckiego romantyzmu
Caspara Davida Friedricha (1774-1840), pokazujace ruiny $redniowiecznych klasztorow
i katedr, cmentarzy, jako symbol §mierci i oczekiwanie na nowg forme tej samej tresci reli-
gijnej, ktora widac na obrazie Vision der christlichen Kirche, w postaci katedry gotyckiego
zstepujacej z Nieba!’.

Uniwersalizm romantyczny Novalisa wyraza rozprawka Christenheit oder Eu-
ropa (Chrzescijaristwo albo Europa®’), w ktorej autor ubolewa nad podzialem chrze$cijan-
stwa, cho¢ rozumie powody wystapienia M. Lutra. Uwaza jednak, ze kosciot protestancki
zatracit ide¢ powszechnosci, przez co stat si¢ historycznym odtamem. Luter nie poszedt
za przyktadem $w. Franciszka z Asyzu, ktory nie dzielit Ko$ciota, ale odkryt na nowo jego

istot¢ 1 misje¢ mitosci, zwlaszcza wobec biedakow wydziedziczonych i przesladowanych

17 M.Eliade, Traktat o historii religii, przektad J.Wierusz-Kowalski, wstep L. Kotakowski, posto-
wie S.Tokarski, Lodz 1993; Tenze, Sacrum. Mit. Historia, przektad A, Tatarkiewicz, wybor i wstep
M. Czerwinski, Warszawa 1970; Tenze: Religia, literatura i komunizm. Dziennik emigranta, przekt.
A. Zagajewski, Londyn, 1990.

18'S. Tokarski, Postowie, [w:] M. Eliade, Traktat o historii religii, dz.cyt., s. 496-497, 502-506.

19 W.Schmied, Caspar David Friedrich, Koeln 1992, s. 65-66 (album). Tenze, Caspar David Fried-
rich. Zyklus, Zeit und Ewigkeit, Prestel Verlag 1999, zob. obraz Wizja kosciota chrzescijanskiego,
s. 93. Katedra gotycka jest symbolem wiecznego Kosciota Chrystusa.

20 Albo” (lub ,,czy”) nie oznacza wykluczenia: ze albo chrzescijanstwo, albo Europa. ,,Oder” nalezy
tu rozumie¢ jako ,,czyli”, a wigc ,,Chrzescijanstwo czyli Europa”. W epokach baroku i o§wiecenia
stowo ,,albo” czgsto pojawia si¢ w tytutach ksiazek, wierszy i powiesci, po nim nastepuje rozwinigcie,
np. ,,Rytmy albo wiersze polskie” M. Se¢pa-Szarzynskiego. Novalis postulowat powrot do jednego
Kosciota chrzescijanskiego w Europie, jak byto w epoce $redniowiecza, az do wystapienia M. Lutra
w 1517 roku. Dla idei uniwersalizmu potrafit wznies¢ si¢ ponad wlasne wyznanie (protestantyzm).
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przez chciwos¢ i egoizm panujacych i posiadajacych. Pokazat caty §wiat stworzony i re-
lacje migedzyludzkie w sposob ewangeliczny, braterski (ludzie, zwierzeta i rosliny a nawet
deszcz jako nasi bracia, dzieci tego samego Ojca), tak jak rozumie to mitos¢ Boza. Sw.
Franciszek zwalczat Zarliwa pokorg i mitoscig chrzescijanska grozng dwczesng herezje
manichejska ($redniowieczni katarzy, albigensi), ktora przyciagata glownie biedote (ale
takze moznych $wieckich, nawet biskupdw katolickich) tym, ze wyjasniata im sugestyw-
nie zrodto zta, ich ngdzy spotecznej i nieszczes$é zycia, gdyz za stworce i pana tego Swiata
(takze w sensie kosmicznym) uwazata szatana, stad wszelka cielesno$¢, dobra ziemskie,
nawet plec i rodzenie dzieci uwazala za grzech i zto?'. Z tg odradzajaca si¢ w historii po
dzi§ dzien herezja walczyt miedzy innymi §w. Augustyn (zyt w latach 354-430 po Chr.),
ktory przed swoim nawrdceniem w miodosci ulegt wplywom manicheizmu, a nawet po-
ganskiej astrologii®2.

Novalis nie kryt sympatii do katolicyzmu i darzyt kultem Matke Chrystusa
(prawdopodobnie z powodow osobistych, jest slad takiego wydarzenia w jednej z piesni
duchowych). Uniwersalizm Novalisa, czy jak go nazywal: “magiczny idealizm”, jedno-
czyt w sobie §wiat duchowy i fizyczny, przy czym stowo posiadato w tym kosmosie moc
otwierajaca wszystkie sezamy, moglo przeistacza¢ §wiat wedlug swej woli 1 wizji. Rze-
czywisto$¢ spoza $wiata objawia si¢ przez stowo i w stowie, to znaczy w jezyku, ale jezyk
wyraza tylko to, co daje si¢ sformutowac w pojecie lub obraz stowny. Istnieje przeciez
rzeczywisto$¢ niewypowiedziana i Novalis dobrze o tym wiedziat, dlatego skonczonosé
jezyka, narzedzia wyrazania duszy, pokona¢ musi metafora, symbol, myslenie basniowe,
czyli ,,cudownos$¢”, albo inaczej magiczny idealizm.

II. Cel synkretyzmu religijnego w twdrczosci Novalisa — poezja jako magiczny ide-
alizm

1. Poezja jako $piew duszy

Kim jest poeta? Za kogo si¢ on uwaza? To jest bardzo wazne pytanie dla zrozu-
mienia tworczosci Novalisa. Poezja, w romantycznym rozumieniu, ma zrédto w pozaro-
zumowej (pozaracjonalnej) sferze czlowieka (co nie znaczy, ze jest sprzeczna z rozumem),

wyptywa z ducha calego uniwersum, ktore wedtug romantykow jest identyczne z duchem

2 E.L.Mascall, Chrzescijariska koncepcja cztowieka i wszechswiata, przet. H.Bednarek i S. Zalewski,
Warszawa 1986, s. 166-167. Autor uwaza manicheizm za jedna z najbardziej niebezpiecznych herezji
religijnych. Zob. tez K. Rudolph, Gnoza. Istota i historia pozno antycznej formacji religijnej, przekt.
G.Sowinski, Krakow 1995, Roz. Dzieje, Manicheizm, s. 287-310.

2 Sw. Augustyn, Wyznania, przektad, wstep i oprac. Kalendarium Z. Kubiak, Krakow 1994, s. 142-
143.
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jednostki. A zatem duch ludzki moze objawia¢ ducha uniwersum, przez duchowos¢ czto-
wieka przejawia si¢ boskos¢ 1 wewnetrzna tre§¢ wszechswiata (to takze poglad F. Schle-
iermachera).

Poeta jest postacig wyzszego $wiata 1 wyzszego cztowieka, potrafi rozszyfrowaé
znaki i sygnaly uniwersum (kosmosu). Wszystko w przyrodzie jest uduchowione i mowi
do nas dzigki mitosci, ktéra prowadzi do idealnego porzadku i do punktu wyjsciowego
ludzkosci. Wedtug F. Schlegla ,,dusza rozumie ptacz stowika i usémiech niemowlecia™?,
rozumie tez to, co objawia si¢ w tajemnicach kwiatow lub gwiazd, jednym stowem poj-
muje pierwotny $piew przyrody, widzi pod powtoka natury patrzacego na nig ducha. Jezyk
i muzyka to klucze do wnetrza uniwersum. Friedrich Schlegel traktowat cate zycie jak
“pismo”, a przyrodg jak tablice dane cztowiekowi przez ducha. To samo stwierdza Novalis
w epickim utworze Uczniowie w Sais, zaraz na poczatku tego traktatu o naturze i miste-
rium poznania boskich tajemnic (zob. basn o Hiacyncie)*.

Schlegel uwazat liter¢ za zaklgtego w nig ducha, ktory uwalnia si¢ podczas czy-
tania. Mowit nawet o wszechmocy litery, o jej magicznych wlasciwosciach oddzialywania
na czytajacego, prawdopodobnie pod wptywem gnozy zydowskiej i gnostycyzmu. Jezyk
za$ pojmowat on jako tacznik i sposob scalania elementow w cato$é, po to, by mogta si¢
objawi¢ jedna mowa catej przyrody — o niej to pisal Novalis w swej powiesci Henryk von
Ofterdingen, w obrazie zwierzat, drzew, skal porozumiewajacych si¢ z cztowiekiem. Taka
sama duchowa wig¢z istnieje mi¢dzy zwierzetami i ro§linami, a Hiacyntem w basni umiesz-

czonej w Uczniach w Sais.

2. Istota jednoSci przyrody. Na przykladzie pogladéw Gustava Fechnera

Uzasadnienia duchowej jednosci przyrody, ktéra odchodzi od antropocentryzmu
przypisujacego swiadomos¢ i duchowos$¢ tylko cztowiekowi w hierarchii form przyrody,
podjat si¢ Gustav Fechner, europejskiej rangi niemiecki fizyk, przyrodoznawca i filozof
przyrody z 1 pot. XIX wieku, zafascynowany koncepcjami Lorenca Okena (podrecznik
filozofii przyrody wydany w latach 1809-1811), w ktorych tysiace szczegdtdéw wzigtych

z nauk przyrodniczych grupowato si¢ i jednoczylo pod pewnym katem widzenia. Oken

23 F. von Schlegel, Gespraech ueber Poesie, [ w: ] Tenze, Werke in zwei Baenden, Bd.2, s.142-143.
24 Novalis, Die Lehrlinge zu Sais, [w:] G. Schulz, Novalis Werke, dz. cyt., s. 108. Sais to miejsce kultu
Izydy i Ozyrysa w starozytnym Egipcie. Misteriami w Sais interesowat si¢ m.in. F. Schiller, zob. jego
wiersz: Das verschleierte Bild zu Sais (Przed posqgiem w Sais), przektad Z. Bienkowski , [w:] Fry-
deryk Schiller : Dzieta wybrane ,Warszawa 1985 , s. 39 — 42. Tytut przektadu Bienkowskiego nie jest
zgodny z tytutem oryginatu, ktory brzmi po polsku: Zastoniety obraz w Sais. Dotyczy posagu Izydy,
okrytej woalem, pod ktérym ukrywa si¢ tajemnicza istota.
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widziat w cztowieku syntez¢ wszystkich poszczegdlnych zmystéw i narzadéow przyrody.
Dzigki Okenowi i F. Schellingowi Fechner ujrzal $wiat zywy, a nie martwy (materia nie
ma w sobie zycia, czyli ducha), i co wazne, ujrzal w nim istot¢ duchowa, jako ozywiajaca
samoistng $wiadomos¢, od ktorej zaleza formy materialne, ich trwanie i miejsce w hierar-
chii systemu zycia.

Rozmyslajac nad stosunkiem miedzy zyciem jednostkowym a cato$cig wszech-
$wiata, Fechner doszedt do wlasnego pogladu na istote Swiadomosci (w ksiazeczce Ueber
das Leben nach dem Tode sprzed 1836 roku, napisanej pod nazwiskiem Dr. Mises’a). Wy-
razil w niej przekonanie, ze dusza jest nie$miertelna, a §wiadomos¢ nie jest tylko wia-
Sciwoscig poszczegblnych ludzi, lecz powszechng wlasciwoscia catej przyrody. Wbrew
materialistycznym koncepcjom zycia, uznat uduchowienie przyrody za przyczyng zycia
ozywionego na réznych poziomach i w réznych formach organizacji materialnej. Badat
doktadnie rosliny i starat si¢ dowiesé, ze nie tylko zwierzeta, ale takze rosliny obdarzo-
ne sg dusza. W ksiazce Nanna oder ueber dass Seelenleben der Pflanzen (1848, Lipsk),
w formie basni i alegorii pokazat, ze rosliny to uduchowione (a przez to $wiadome swe-
go istnienia i czujace) istoty jako czgsci zycia przyrody, ze posiadaja one wlasne dusze.
Zdaniem Fechnera btad w naszym mysleniu o zwierzetach i roslinach polega na tym, ze
odrzucamy mysl, ze inna forma istnienia, nizsza niz cztowiek, jak np. roslina, moze takze
mie¢ dusze¢ w innej postaci materialnej organizacji zycia. Czy tylko dotyczy to roslin? Sa
przeciez teorie ewolucji negujace samoistng dusz¢ cztowieka, akceptujace co najwyzej
psychike jako nadbudowe zalezng od organizmu i aktywnosci mozgu.

Do tego wszystkiego, roslinom brak centralnego uktadu nerwowego, jaki maja
ludzie i zwierzgta, a z takim uktadem nerwowym kojarzy si¢ z reguty zycie duchowe, jako
osrodkiem jedno$ci wszystkich czgsci organizmu. Tymczasem wedlug Fechnera rosliny
sa innym uorganizowaniem formy zywej, posiadaja narzady i $wiadomos$¢ wiasciwe po-
trzebom zyciowym roslin. Fechner pyta: a kto nam powiedzial, ze $wiadomos¢ musi by¢
przywiazana do systemu nerwowego? Skrzypce, fortepiany wydaja dzwigki przy pomocy
strun, milkna, gdy usuniemy struny. Ale nie wynika z tego wcale, ze nie mozna zbudowac
instrumentu bez strun! Flety czy traby nie posiadaja strun, a przeciez wydaja dzwieki. Po
prostu ich budowa i warunki wywotywania dzwieku sa inne?.

Przyjecie duszy roslinnej zmienia caly nasz poglad na przyrode¢, dostrzeganie

$wiadomosci w przyrodzie poszerza si¢, a tak rozumiana swiadomos¢ staje si¢ wewngtrz-

% K.Lasswitz, Gustaw Teodor Fechner, z drugiego wydania przetozyta dr R. Maliniak, Warszawa
1903, s. 62-79.
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nym lacznikiem w tym niewyobrazalnym systemie naczyn potaczonych, jakim jest przy-
roda, jednoczacym od srodka wszystkie stworzenia zyjace na ziemi, w calej réznorodno-
$ci ich form i na wszystkich poziomach tej swiadomosci. Ogromng pomocs i inspiracja
w zrozumieniu struktur uduchowienia (i $wiadomosci) zycia przyrody byta dla Fechnera
Zend Avesta®.

3. “U starozytnych religia byla bez watpienia tym, czym u nas by¢ powinna
— poezja praktyczna.” (Novalis, Das theoretische Werk)

Poznanie i droga do istoty natury to wedrowka, punktem wyjscia jest czas histo-
ryczny, ktory przemienia si¢ w czas ahistoryczny, mityczny. Przede wszystkim wida¢ taka
mys$l w traktacie o naturze Uczniowie w Sais, w wierszach z okresu pobytu we Freibergu
(np. Poznaj samego siebie) 1 w powiesci Henryk von Ofterdingen, w ktorej wedrowka bo-
hatera, po cze¢$ci rzeczywista (czas historyczny: Sredniowiecze, okres wojen krzyzowych),
po czesei nierzeczywista (czas mityczny, basniowy), pomieszana jest z wydarzeniami re-
alistycznymi (matka, kupcy, droga do Augsburga) i symbolicznymi, tak ze trudno niekiedy
oddzieli¢ te dwa $wiaty, ktore wspolistnieja ze soba jako cato$é. Jednak u Novalisa do-
strzegamy prymat duchowosci i cudownosci (basniowo$¢, mitologia, warunek poetycko-
$ci), symboliki i alegorii nad rzeczywistoscia, ktora dla poety jest tylko pretekstem do snu-
cia opowiesci lub wyktadania pogladow. Czytelnikowi trudno ustali¢ czas akcji powiesci,
$lady epoki sa nikle, jakby mato wazne w poréwnaniu z duchowym rozwojem wydarzen,
z ptaszczyzna, gdzie toczy si¢ prawdziwe zycie, zaledwie odbite w tym $wiecie, objawione
faktami, ktore niewiele mowia i nie maja glgbi w poréwnaniu z tamtym $wiatem przyczyn.
Musi zaistnie¢ wzajemne objasnienie si¢ tych dwoch swiatéw, by co$ co widzimy, stato si¢
zrozumiale.

W Uczniach w Sais Novalis przytacza basn (pierwowzoru tej basni nalezy szu-
ka¢ w starozytnym Egipcie) o chtopcu Hiacyncie, ukochanym Apollina, ktory — w praw-
dziwym micie — ponidst §mier¢ z reki zazdrosnego boga, a z krwi zabitego wyrdst hia-
cynt o kolorze ciemnoniebieskim. Natomiast zakochany w tajemnicy istnienia Hiacynt
Novalisa dostapil wtajemniczenia — po dlugiej wedrowce dotart do istoty natury (Izyda)
i ujrzal ja we $nie, naga, bez zastony. Mowi o tym znany wiersz Friedricha Schillera Das

verschleierte Bild zu Sais (Przed posggiem w Sais)*'. A takze znane dzielo epickie Lucju-

26 Swieta natchniona ksiega zawierajaca teksty religijne wyznawcoéw mazdaizmu i zoroastryzmu.
Fragmenty staroiranskich przekazow, ktorych poczatki moga siggac 11 tysiaclecia przed Chr.

7 Tytut polski pochodzi od thumacza wiersza, Z. Biefikowskiego. W oryginale mowa o zastonig-
tym obrazie (wizerunku) w Sais, chodzi o Izyde, bostwo Egiptu, matke Ozyrysa. Tekst wiersza [w:]
F.Schiller, Dzieta wybrane, wybor i wstep S. H. Kaszynski, Warszawa 1985, s. 39-42.
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sza Apulejusza (I w. po Chr.) Metamorfozy czyli ztoty osiol, rzymskiego pisarza, filozofa
i maga, retora i zbieracza wszelkich cudownos$ci?®. Novalis juz w gimnazjum wyrézniat si¢
dobrg znajomoscia taciny i literatury antycznej. Powie$¢ Apulejusza to historia przygod
mtodego Lucjusza z Koryntu, ktoéry podrézuje do stynacej z czarow hellenskiej Tesalii,
by pozna¢ tajniki magii. Przez pomytke zostaje zamieniony w osla, zachowujac jednak
ludzka osobowos¢. Przez caty czas zmiennego losu poszukuje roz, ktorych zjedzenie przy-
wraca posta¢ czlowieka. W koncu udaje mu si¢ to dzigki bogini Izydzie. Z wdzigcznosci
staje si¢ jej wiernym wyznawca, a ostatnia ksigga utworu zawiera opis misterium na jej
cze$¢. Waznym momentem utworu jest basn o Amorze i Psyche. ktorg w podejrzanej go-
spodzie opowiada porwanej dla okupu dziewczynie stara stuzaca. Opowies¢ ta dowodzi,
ze po tzach i nieszczgsciu przychodzi czas na rados$é. Alegoryczne znaczenie basni przy-
jeli dawni humanisci wloscy, przekonani, ze Apulejusz, zwolennik Platona®, przedstawit
w ten sposob dzieje duszy ludzkiej (Psyche), ktora osigga zbawienie przez mitos¢ (Amor).

Blekitny Kwiat z powiesci poetyckiej Henryk von Ofterdingen, symbol roman-
tycznosci, poezji, filozofii, wiedzy tajemnej, wyrasta wraz z dwoma innymi kwiatami
o innych kolorach z cielska kosmicznego weza Ouroborosa. To nie jest droga wiary, czyli
zawierzenia siebie Bogu i wspotdziatanie z Nim, ale poganski klucz wiedzy (gnosis) do
wladzy nad materialnym kosmosem, do tajemnic poganskich magéw i kaptanéw. Opis

tego Kwiatu znajduje sie w powieSci Heinrich von Ofterdingen (roz.1)*°, wzorowany na

8 Apulejusza Madaurericzyka Metamorfozy albo Zloty Osiol, przetozyt z oryginatu tacinskiego Edwin
Jedrkiewicz, rzecz o Apulejuszu napisat Jan Paradowski, Lwow, nr egzemplarza 1517 (odbito 2000
egz. od 1 do 2000). Apulejusz urodzit si¢ za panowania cesarza Hadriana w miejscowosci Madaura
w Afryce Potnocnej, wowcezas prowingji imperium rzymskiego. Nie wiadomo jak miatl na imig, przy-
pisano mu imi¢ Lucjusz - to moze mie¢ zwiazek z tym, ze ta powie$¢ jest plagiatem dzieta pewnego
Greka, Lukiosa z Patrai, Lucjusz to tez imi¢ bohatera powiesci, ktory snuje opowies¢ w pierwszej
osobie. Apulejusz byl raczej zabobonny niz religijny w naszym rozumieniu, oddawat czes$¢ wszel-
kim $wigtosciom i nie tolerowat ateizmu. ,,I jako rzektem, wielorakie $wigtosci, przemnogie obrzedy,
rozmaite ceremonie, w poszukiwaniu prawdy i z powinnosci wobec bogdw, poznatem”. Niewatpli-
wie byl magiem. Nalezat juz przed 30 rokiem zycia do wtajemniczonych, do kaptanéw z ogolona
glowa (cztonek Kolegium Pastoforow w Rzymie, kult Izydy), wozit ze soba tajemniczy przedmiot,
ukrywany i niewymieniany przed ludzmi, by nie dopusci¢ do profanacji. Jan Paradowski pisze we
wstepie polskiego przektadu powiesci Apulejusza, ze tacinskie Metamorfozy sa plagiatem, Apulejusz
wykorzystat dzieto greckiego autora Lukiosa z Patrai, a oryginalny utwor znalazt w jednej z ksiggarn
w Kartaginie. Jedynie 11 Ksigga jest autorstwa Apulejusza, w catosci, zob. Wstep, s. XXVI-XXVII.
29 Ktorego zreszta dobrze nie rozumiat, a wyktad Apulejusza o Platonie poddat krytyce Tadeusz Sinko
w rozprawie: De Apulei et Albini doctrinae Platonicae adumbratione, Cracoviae 1905.

30 Novalis, Heinrich von Ofterdingen , [w:] Novalis Werke ( G. Schulz ), dz.cyt., Erstes Kapitel,
s. 131. Kwiat Novalisa mial tez pdzniejszy zwiazek z niektorymi symbolami duchowymi u St. Przy-
byszewskiego, T. Micinskiego, u malarzy ( np. O. Runge, W. Weiss, E. Munch ). Zob. E. Boniecki,
Sen blgkitnym kwiecie [w:] Tworczosé, listopad 2001 (nr 11 ), s. 75 — 81. Autor tego szkicu uwaza
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rysunkach znajdujacych si¢ w ksiggach alchemicznych, ktore Novalis przegladatl migdzy
innymi we Freibergu. Waz kosmiczny posiada Wiedzg¢. Tej kwestii Novalis nie rozwija
i nie pokazuje Weza jako upadtego archaniota Lucyfera — a to on, jako Swietlisty, miat
wtadze nad jedng trzecig kosmosu, zanim stat si¢ szatanem, ojcem zta, wiecznym Odwro-
conym i Sprzeciwiajagcym si¢ woli Boga (Ewangelia pokazuje straconego z Nieba smoka
ognistego, méwit o tym Jezus Chrystus, widzial stracenie szatana na ziemi¢ pod postacia
ognistego smoka, ktory ,,ogonem zmiata jedng trzecig gwiazd”). Bez mitosci nie ma do-
skonato$ci, ani tworczosci, sama Wiedza we wladaniu pychy i nienawisci moze budowac
sztuczny lub urojony $wiat, nie ma $wiadomosci moralnej w sobie, gdyz zrédtem moral-
nosci i dobra jest tylko Bog, ktory jest Mitoscia.

W mitologii greckiej poeta widzial calo$ciowy §wiat idealny, w ktorym natura
byta uduchowiona, dlatego cztowiek rozumiat rzeki, zwierzgta, drzewa, wszystko byto
przepojone jedng mowg i jedng dusza $wiata®'. Zgrzyt w tej harmonii wdart si¢ nie wia-
domo skad i dlaczego, wedtug Novalisa (Hymny do Nocy). Ludzie zostali sami na ziemi,
a bogowie ukryli si¢ za zastona Nocy. Swiat stat si¢ grobowcem. ,,Cztowiek si¢ przemienit
w potworng larwe”2.

Powrét do szczesliwej Ztotej Epoki jest mozliwy wedtug Novalisa na drodze syn-
tezy religii 1 wiedzy duchowej od poganskiego antyku po chrzeécijanstwo, mitow, gnozy,
misteriow, basni, wydarzen historycznych, przez taczenie ze sobg przeciwienstw metoda
alchemii, aby pozna¢ ducha Historii*>. Taka koncepcja wynikta z przekonania, ze pierwot-
na jedno$¢ i calos¢ rozpadlta si¢ pod wptywem ,,zgrzytu” (niezdefiniowana i niewskazana
przyczyna zla, jako dysharmonia) na fragmenty, jak rozbity gliniany dzban. I trzeba to
z powrotem ztozy¢ w cato$é, czyli dokonac syntezy wszystkich elementow. Ale Zeby to si¢
udato, trzeba mie¢ przewodnika i ni¢ Ariadny. Nicig przewodnig dla Novalisa byta wszelka
cudowno$¢, poetyckosc i sacrum jako przejawy duchowej istoty wszechrzeczy. Posiadanie

takiej wiedzy i duchowej wiadzy Novalis nazwat ,,magicznym idealizmem”, uwazat si¢ za

powies¢ Henryk von Ofterdingen za eklektyczna (s. 80), tymczasem jest to powies¢ synkretyczna,
w sensie kompozycji materiatu (proza, poezja), a takze pod wzgledem idei religijnych. Zob. takze
polski najnowszy przektad tej powiesci z 2003 r.: Novalis (Friedrich von Hardenberg), Henryk von
Ofterdingen, przetozyli i opracowali E.Szymani i W.Kunicki, Wroctaw 2003.

31'W.Markowska, Mity greckie, Ksiazka i Wiedza (brak roku wydania).

32 Novalis, Hymny do Nocy, Przektad, wprowadzenie i objasnienia W.Trzeciakowski, Bydgoszcz
2001, s. 47. Tlustracje J.Senska.

3 W.Trzeciakowski, Zlota Epoka jako temat eschatologiczny w pismach Novalisa, [w:] Apokalipsa.
Symbolika-Tradycja-Egzegeza, dz.cyt., s. 321-330; Tenze, Dwie wizje nowej ludzkosci: Przedswit
Zygmunta Krasinskiego i Hymny do Nocy Novalisa, [w:] Filo-Sofija (Rocznik Komisji Filozoficznej
Bydgoskiego Towarzystwa Naukowego), Rok VI, nr 1(6), Bydgoszcz 2006, s. 71-90.
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proroka nowej poezji-filozofii (okreslat si¢ mianem ,,Dichterfilosoph, czyli poetofilozof)
i objawiciela nowej epoki Ducha, wychodzac z widzialnej i rozproszonej jak pyt ziemskiej

Historii, aby dazy¢ przez sfery astralne, ku Cato$ci i zarazem Istoty wszechrzeczy*.

3% Charakterystyczne, ze w tym dazeniu i duchowej wedréwee nie wida¢ u Novalisa wspotdziatania
i pomocy Boga, bez ktorego nie jest mozliwe zbawienia cztowieka, ani dobro, a Bég w takim ujeciu
zachowuje si¢ biernie, jak Bog gnostycki, Nieznany, Pozaswiatowy, wysytajacy na ziemi¢ postancow,
by obudzi¢ uspione w prochu ziemskim dusze. Za jednego z takich postancow uwazat si¢ Novalis.
To wynika z koncepcji péznoantycznej gnozy, o charakterze filozofii oraz religii w postaci mitologii
i misteriow, ktora obecna byta w alchemii, adaptowana przez Novalisa, jako ,,jego” filozofia przyrody.
Gltowne utwory Novalisa zawieraja idee gnostyckie i alchemiczne, pomieszane z chrzescijanstwem,
antycznymi misteriami religijnymi, a nawet Zend Avesta. Tym tlumaczy si¢ zainteresowanie Nova-
lisem we wspoltczesnych krggach New Age, masonerii (wiedza, magia, alchemia jako wzor sztuki
krolewskiej) oraz w srodowiskach naukowych. O gnozie: H.Jonas, Religia gnozy, przektad M. Klimo-
wicz, Krakéw 1994; K.Rudolph, Gnoza, przektad G. Sowinski, Krakow 1995. Zob. takze : B. Andrze-
jewski, Przyroda i jezyk . Filozofia wczesnego romantyzmu w Niemczech, Warszawa — Poznan 1989;
H.Jakuszko, Novalis: Ksztaltowanie sie romantycznej filozofii historii, Lublin 1993; Tenze, Greckie
i chrzescijanskie zrodla filozofii niemieckiej, Lublin 2004; Tenze, Novalis — Mitosé¢ jako zZrédto po-
znawania wartoSci, [W:1Wartosci i wartosciowania w historii filozofii. Materialy z Ogdlnopolskiej
Konferencji Naukowej. Karpacz 1988, Cz. 1, red. K. Bal, Z. J. Czarnecki, J. Gajda, Wroctaw 1992,
s. 107-118; W.Trzeciakowski, Twdrczos¢ Novalisa — najwazniejsze idee, motywy i przetomy, [w:]
Sprawozdania Towarzystwa Naukowego w Toruniu, 57, Torun 2004, s. 38-49.
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POWROT SACRUM W KULTURZE WSPOLCZESNEJ

sfeksk

Zaréowno w zyciu jednostek, jak i w zyciu zbiorowosci i kultur sg okresy, gdy
cztowiek poszukuje orientacji, kierunku dalszego zycia i rozwoju. Pojawiaja si¢ wtedy
pytania i problemy, ktorych wczesniej nie dostrzegano albo nie poswigcano im naleznej
uwagi. Obserwacja wspoéltczesnej kultury wskazuje, ze znalezliSmy si¢ wlasnie w takim
okresie. Cztowiek wspotczesny jest zmuszony przemysle¢ na nowo wiele zagadnien swe-
go zycia, aby odnaleZ¢ orientacje i wyznaczy¢ (odzyskac) utracony sens. Jednym z tych
zagadnien jest problem sacrum, tego, co $wiete, tajemnicze i przekraczajace codzienny,
relatywny wymiar naszej egzystencji. Dzisiaj wraz z tym problemem pojawia si¢ najwaz-
niejsze dla nas pytanie o to, czy $wiat ogranicza si¢ tylko do tego, co jest widzialne, czy
tez istnieje jeszcze inny jego wymiar, bedacy nosnikiem ostatecznego sensu i celu? W jaki
sposob powraca sacrum do wspotczesnej kultury?

seksk

Return of the sacrum in contemporary culture

Both in the life of the individuals and of the societies and cultures there are
periods in which the human being searches for orientation and direction for the further
life and development. In such periods arise questions and problems that have not been
seen and treated with enough attention theretofore. The observation of the contemporary
culture proves that we are in such a period right now. The modern human being is forced
to reconsider many questions of his life in order to find orientation and to set (seek out)
the sense that has been lost. One of these questions is the problem of the sacrum, of this
what is sacred and goes beyond our daily relative dimension of our existence. Today, along
with that problem arises the new most important question for us: is the world limited to
this what is visible or does exist another dimension, which contains the ultimate sense and

goal? In which way does the sacrum return to the modern culture?

skoskosk
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Wstep

Zarowno w zyciu jednostek, jak i w zyciu zbiorowosci i kultur bywaja okresy,
gdy cztowiek poszukuje orientacji, kierunku dalszego zycia i rozwoju. Pojawiaja si¢ wtedy
pytania i problemy, ktorych wcze$niej nie dostrzegano albo nie poswigcano im naleznej
uwagi. Obserwacja wspotczesnej kultury wskazuje, ze znalezliSmy si¢ wlasnie w takim
okresie. Czlowiek wspotczesny jest zmuszony przemysleé na nowo wiele zagadnien swe-
go zycia, aby odnalez¢ orientacj¢ i wyznaczy¢ (odzyskac) utracony sens. Jednym z tych
zagadnien jest problem sacrum, tego, co $wiete, tajemnicze i przekraczajace codzienny,
relatywny wymiar naszej egzystencji. Niegdy$ wraz z tym poj¢ciem wiazala si¢ najlepsza
obrona przed jednorodnoscia $wiata w przestrzeni i w czasie. Swiat byt ,,czyms jeszcze”
niz tym tylko, co o nim wiemy i do§wiadczamy. Dzisiaj wraz z tym problemem pojawia
si¢ najwazniejsze dla nas pytanie o to, czy $wiat ogranicza si¢ tylko do tego, co jest wi-
dzialne, czy tez istnieje jeszcze inny jego wymiar, bedacy no$nikiem ostatecznego sensu
i celu? Zagadnienie to dotyka jakiej$ istotnej sprawy w zyciu cztowieka i kultur. Mozna
powiedzie¢, ze nawet spory kulturowo-cywilizacyjne wspotczesnosci najmocniej dotycza
wiasdnie tej kwestii. Wystarczy tu wskazac, jak bardzo islamskie rozumienie sacrum zderza
si¢ z ujeciem kultury Zachodu. W pierwszym przypadku (Islamu) wyraznie mamy do czy-
nienia z powszechng sakralizacja, w ktorej wszystko podlega religijnemu opisowi. Taka
totalna sakralizacja $wiata jest radykalnie odmienna od postawy charakterystycznej dla
kultury Zachodu. W kulturze tej sacrum ujawnia si¢ w jakims$ ograniczonym charakterze,
ustgpujac miejsca innemu wymiarowi, ktory nazywa si¢ $wiatem profanum, bedacym tym,
co $wieckie, codzienne i pozbawione tajemnicy. Wiasnie ze wzgledu na charakter sacrum
owe wizje $wiata sg niepordéwnywalne. Ale réwniez w zyciu jednostkowym problemy te
nie przechodza dzisiaj bez echa. Do$¢ wskazac, ze cztowiek wspotczesny traci zaufanie
do jednorodnego, materialistycznie okreslonego wymiaru $wiata i do§wiadcza zagubienia
sensu. Mozna nawet powiedzie¢, ze im bardziej rzeczywisto$¢ jest sprowadzana do jedne-
go wymiaru, tym bardziej tez poglebia si¢ poczucie utraty sensu i zagubienia w $wiecie.
Wspolczesny cztowiek oczekuje ,,czegos wigcej”, jest tez wielkim poszukiwaczem Tajem-
nicy 1 tajemniczosci, i nie chce juz wierzy¢, ze §wiat to tylko niezliczona liczba atomow
poruszajacych si¢ bez zadnego sens. Dlatego trzeba zapytac: jaka droga kroczy wspot-
czesny cztowiek w poszukiwaniu sacrum? Dlaczego i jak powraca ono do dzisiejszego

Swiata?
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Pytanie o sacrum stawiamy w klimacie intelektualnym wspoétczesnej kultury.
Klimat ten wyznacza zagubienie si¢ wspotczesnego cztowieka i utrata orientacji w $wie-
cie. Latwo bowiem dostrzec, ze doswiadczenie sacrum nie jest tylko wewnetrzng idea
kazdej religii, ale jest rowniez pewnym wskaznikiem do$wiadczenia $wiata, dotykajac
istotnych glebi samego cztowieka i kultury. I jesli religia tylko ,,zarzadza” sferg sacrum,
to ono samo spelnia wazng rol¢ w organizacji §wiata i naszego doswiadczenia. Stad tez
pytanie o miejsce i role sacrum w Kulturze wspotczesnej nie jest tylko pytaniem o miejsce
religii, lecz pytaniem o $§wiat w jakim zyjemy. Aby odpowiedzie¢ na to pytanie trzeba

najpierw przyjrze¢ si¢ miejscu i roli sacrum w naszym bytowaniu.

1. Sacrum w naszym bytowaniu

Chociaz zycie ludzkie jest zakorzenione w $wiecie i czgsto dla wlasnego bez-
pieczenstwa chcemy, aby $wiat ten stanowil zamknigta i jednorodna calosé¢, to jednak
rozbijanie granic byto zawsze zadaniem i nadzieja czlowieka. Mamy wrodzona potrzebe
poszukiwania sensu i przekraczania $wiata naszego codziennego zycia. Chcemy prze-
kracza¢ miejsca, z ktorymi jesteSmy zwiazani i wigzow tych nie uznawac jako trwalych.
Swiat nie jest dla nas formg zamknietg, skonczona i spetniona, lecz jest noénikiem jakiejs
tajemnicy. Niektore rzeczy, przestrzenie, okresy, ludzie wyodrgbniaja si¢ w jaki$ sposob
z powszedniosci. Uczestniczy¢ w istnieniu zawsze oznaczato przyjmowac, ze §wiat dzisiej-
szych doswiadczen i dzisiejszej wiedzy, miesci si¢ w ,,czyms” wigkszym, rozleglejszym,
nieodgadnionym. Tak wtlasnie z naszego bytowania odkrywa cztowiek sacrum, wiazac
z tym nadziej¢ ujawnienia jakiego$ ,,dodatkowego sensu”, ,,wymiaru glgbi”, ktorego nie
mozna uzyskac pozostajac w §wiecie empirycznym. Jednak do§wiadczenie sacrum nie jest
jakas$ intelektualng cickawoscia, ktora wyraza zainteresowanie ,,tym, co dalej i wigcej”.
Jest ono raczej wyrazem tego, ze to my sami jeste$Smy ,,czyms wiecej” 1 w nas jest tez co$
nieuchwytnego i niepojetego. Czlowiek nie jest ,,gotowy i skonczony” w terazniejszosci
swego istnienia, nie jest ,,tym, czym jest tu i teraz”. Samo codzienne doswiadczenie skon-
czono$ci rodzi niepokdj i domaga si¢ ,,dalej i wiecej”. Mozna powiedzieé, ze cztowiek by-
tuje w stale otwartym wymiarze i to otwartym dwojako: ku ,,jeszcze nie” i ku ,,juz nie”, ma
moc negowania, wypaczania i otwierania. Nie jestesmy przejrzysci i okresleni (zamknigci)
sami dla siebie, lecz zawsze zyjemy z nierozwigzanymi pytaniami, ktére uwzglgdniaja
jeszeze cos”, cho¢ nie wiemy co. Czlowiek jest tez otwarty na przyszto$¢ i nigdy nie
zadowala go to, co juz osiagnal: czeka na spelienie majac stale co$ ,,przed sobg”. Dlatego

tez nie ma mozliwo$ci rozwazania problemu cztowieka bez uwzglednienia tematu Trans-
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cendencji, sacrum, owego ,,jeszcze inaczej i jeszcze wigcej”. Ale tez odwrotnie: kazde
~mowienie” o sacrum musi si¢ zaczyna¢ od cztowieka. Stad tez doswiadczenie to jest
najpierw sprawg konstytucji cztowieka, a dopiero pdzniej moze si¢ staé (i czesto si¢ staje)
»sprawa religii”. W nim doznaje cztowiek tego, ze nie jest samowystarczalny i nie ma moz-
liwo$ci zamknigcia/ograniczenia Swiata. Jego $wiat nie jest wszystkim. [ — z drugiej strony
— w nim wlasnie ujawnia si¢ nieskonczonos¢. Jest to bowiem takie doswiadczenie, w kto-
rym czlowiek wyraza i oglasza swoja nieredukowalnos$¢ do ,,tu i teraz”. A jesli cztowiek,
to i $wiat zostaje w tym do$wiadczeniu sacrum wyrazony w tym, czego jeszcze nie ma,
lecz co moze i musi by¢. W ten sposob dokonuje si¢ wylomu w skonczonos$ci i odkrywa
nieskonczono$¢, najpierw siebie samego, a pdzniej $wiata. Do§wiadczamy sacrum w 16z-
nych momentach naszego zycia: w chwilach uniesienia i lgku, spokoju i wewngtrznego
napigcia, zaufania i niepewnos$ci, wyrzutow sumienia i ciszy harmonii. Lecz zawsze zwig-

zany jest z nim inny porzadek $wiata niz ten, z jakim mamy do czynienia w codziennosci.

Radykalne proby redukowania cztowieka do ,,tu i teraz” i eliminacji sacrum
nigdy si¢ nie powiodly. Podobnie jak nie powiodly si¢ proby ograniczenia $wiata tylko do
tego, co uzytkowe i przydatne. Nawet w checi ograniczania bytu cztowieka tylko do troski
0 ,,codzienny i dzisiejszy Swiat” stale pojawiaty si¢ elementy tej nieredukowalnosci. Na-
wet przy checi zamykania $wiata tylko do materii i towaru, stale pojawial si¢ jego wymiar
transcendentny. Swiat nas zawodzi i ciggle wskazuje, ze jest w jaki$ sposob problema-
tyczny, co$ si¢ w nim nie zgadza i czego$ w nim brakuje. [ gdy nawet ulegniemy pozornej
oczywistos$ci 1 pozornemu bezpieczenstwu zamknigtego $wiata, to sami, wezeséniej czy
pozniej, burzymy granice przez siebie ustanowione. I gdy nawet dokonujemy ucieczki,
chronigc si¢ w sztucznie stworzonej catosci, probujac zy¢ i realizowac si¢ w §wiecie za-
mknietym i ograniczonym, to sam $wiat zburzy, tez wczesniej czy pozniej, stworzona
przez nas zaciszng pustelni¢. W sposob najskrajniejszy takie elementy nieredukowalnosci
dostrzec mozna po pierwsze w tym, ze mozemy si¢ z tego §wiata wycofa¢, moéwiac jemu
»hie” i upadajac w nicos¢. Po drugie, dostrzec je mozna w dostrzezeniu wlasnego braku,
niedostatku i samotnos$ci wsrod §wiata. Nigdy $wiat do§wiadczany przez cztowieka jako
»tu i teraz” nie wystarcza do tego, aby zda¢ sprawe z tego, kim on jest. I nawet wtedy, gdy
nie chee on dostrzec ,,niemozliwego” i sakralnego, ograniczajac si¢ tylko do ,,mozliwego”
i empirycznego, w swym buncie i mowieniu ,,nie” tak naprawde wskazuje, ze nie da si¢ on

zredukowaé do swego ,.tu i teraz”.
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Wszystko to wskazuje, ze czlowiek nie miesci si¢ w swoim $wiecie 1 jest
otwierajacym siebie i $wiat ku czemu$ innemu, jakiemus ,,dalej” i wigcej. Wigcej nawet:
doswiadcza on realnego, codziennego bytu zawsze w szerszej perspektywie, niz ,.tu i te-
raz”. Jest on tym, kto zwraca si¢ ku ,,gdzie indziej”, ,,inaczej”, ,,innemu”. I w tym tez na-
lezy widzie¢ zrodto obecno$ci sacrum. Mozna powiedzied, ze jest to takie doswiadczenie,
ktére pojawia si¢ wtedy, gdy cztowiek zdaje sobie sprawe z tego, czym i jaki jest ,.ten
$wiat”. Jednoczesnie sacrum stanowi obron¢ cztowieka przed tym, aby nie utknat w §wie-
cie 1 w sobie samym. Zwigzane jest z jakims$ ,,oczekiwaniem”, w ktérym cztowiek odnosi
si¢ do ,,jeszcze nie”, do tego, co jeszcze nie stalo si¢ udziatem jego codziennosci, lecz jest
zwigzane z istnieniem cztowieka, dla ktérego ,,istnie¢” zawsze oznacza nie ograniczac si¢
do ,tu i teraz”, lecz wykraczac poza, bytowa¢ metafizycznie.

A zatem doswiadczenie sacrum przynalezy do kondycji bytowej cztowieka
i odgrywa tez wazng role w burzeniu granic i otwieraniu naszego $wiata, wskazujac ze
jesteSmy zawsze istotami poszukujacymi i wykraczamy ku temu, co ,,inne” i ,,nieznane”.
Sacrum to pewna forma do$wiadczania §wiata, w ktorej domys$lamy si¢ ,,czego$”, czego
nigdy nie bedziemy mogli doswiadczy¢. Swiat nie jest tym, co ostateczne. Samo ,.tutaj i te-
raz” staje si¢ inne. Doczesne istnienie nie jest wszystkim. To wtasnie w nim i dzigki niemu
czlowiek jest w stanie przekracza¢ granice, ktore wyznacza $wiat naturalnego doswiadcze-
nia i otworzy¢ $wiat. Do jego §wiata zaczyna przylegac ,,co$ innego” i co$ bardzo wazne-
go. Rowniez w nim cztowiek uwalnia si¢ od przyrodniczej konieczno$ci. Jednak funkcja
zjawiska sacrum nie polega tylko na wyposazeniu $wiata i naszych dziatan w dodatkowy
sens 1 wskazywaniu na niestosownos¢ redukowania §wiata do ,,tu i teraz”. Przez sacrum
elementy tej nieredukowalnosci bytu cztowieka tylko do troski o ,,codzienny i dzisiejszy
$wiat” sg tez obecne w innym wymiarze. Dzigki niemu réwniez $wiat w swej immanen-
cji, nasze zycie i dziatanie traci jednowymiarowos$¢, zyskujac wymiar dodatkowy: sacrum
odnajdywane jest w samym tym $wiecie. Wyodrgbniane (wyrdézniane) sa z codziennego
$wiata niektore przedmioty, miejsca, osoby, czasy i prezentowane jako ,,inne” w tym, co
tu i teraz”. Jest to jakby konsekracja czy tez wydarcie codziennosci i wskazanie, ze juz
tu” sa elementy, ktore naleza ,,tam”. W tym sensie $wiat sacrum, to $wiat Tajemnicy,
tego, co niepoznawalne i niezrozumiate, w tym, co codzienne i naturalne. Poza zwyktym
biegiem zdarzen, ktore tatwo zbadac i opisa¢ na drodze poznania, dziataja w $wiecie nie-
widzialne przyczyny, ktore w sposob tajemniczy wptywaja na bieg $wiata i ludzkie losy.

Jest to ten wyrdzniony obszar (sakralny), ktory okryty jest tajemnicg i przeciwstawia si¢
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temu, co zwykle i codzienne, jako oddzielony, doskonaty, niematerialny. Aby odnalez¢
orientacje w $wiecie, cztowiek odczytuje pewne przedmioty jako znaki przejawiania si¢
sacrum 1 przedmioty te wydziela z rzeczywistej przestrzeni, w ktorej przebiega jego co-
dzienna egzystencja. Dlatego tez sacrum, jako przezycie blizej nieokreslonej Tajemnicy
jest tez bezposrednio zwigzane z religig. Stanowi rzeczywisto$¢ wspolng dla wszystkich
religii. Najtatwiej bowiem religi¢ okresla si¢ nie jako ,,doswiadczenie Boga” lecz wtasnie
jako doswiadczenie sacrum, spotkanie z sacrum lub jako relacje cztowieka do sacrum.
W takim ujeciu sacrum staje si¢ centralng kategorig doswiadczenia religijnego, ktora reli-
gia tylko administruje.

2. Sacrum ,,poszerzone” i sacrum odrzucone

Sacrum nie jest ustalone raz na zawsze. Zmiany w jego obecnosci dokonywaty
si¢ naszej kulturze zawsze. Byty to jednak takie przemiany, w ktdrych nie zatracato si¢ ono
samo, lecz tylko w miejsce jednych form obecnosci pojawiaty si¢ inne. Zachowana zosta-
wata podstawowa struktura i wyposazania $wiata, naszego zycia i dzialan w sens sakralny,
za$ modyfikacji ulegata tylko forma jego obecnosci. Szukajac w sacrum mozliwosci prze-
obrazenia wlasnej egzystencji cztowiek byt tez otwarty na zmiany. Czgsto nawet w samej
strukturze myslenia religijnego zawarte byto jakies$ oslabienie i umniejszenie sakralnosci.
Latwo to na przyklad dostrzec wsérdd takich idei, gdy uznawato si¢, ze dopiero $wiat,
ktory nadejdzie bedzie swiatem panowania Boga, za$ $wiat obecny jest czasem jakiej$
Jego nieobecnosci i bezsity. W ten sposob nie niszczac sacrum dokonywato si¢ pierwszej
desakralizacji rzeczywisto$ci. Rodzacy si¢ wraz z tym sekularyzm zmierzal do tego, aby
ograniczy¢ $wiat do tego, co ,,tu i teraz” i wyeliminowac z niego wszystko, co sakralne.
Zatracat si¢ dystans miedzy $wiatem a jego ludzkim obrazem i wyobrazeniem. Jak dtugo
jednak cztowiek w doswiadczaniu $wiata sadzit, ze Swiat ten zawsze jest ,,czyms$ wigcej”
niz ,,doswiadczane”, ,,przezywane”, ,,dostrzegane”, tak dtugo tez sakralno$¢ zachowywata
swa odrebnos¢ i przynosita dodatkowy sens.

Jednak podstawowe przemiany w obecnosci sacrum zwigzane s z dwoma
przeobrazeniami. I one tez najsilniej pojawiaja si¢ w kulturze wspolczesnej. Pierwsza jest
- paradoksalnie - che¢ podkreslania sakralnego wymiaru catej egzystencji, druga zas od-
rzucenie sacrum i ograniczenie rzeczywistosci. Mozna powiedzie¢, ze pierwsza jest zwia-
zana z u$wigceniem tego, co ludzkie i zanikaniem profanum, druga za$ ucztowieczeniem
tego, co boskie i profanizacja sacrum. W obu przypadkach jednak mamy do czynienia

z ideami uznania totalnej jednorodnos$ci $wiata, w ktorym zyjemy.
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Sakralizacja istnienia, czyli Swiat jako ,,tylko co$ wiecej”

Obserwujac kulture i jej zwiazki z sakralno$cia dosy¢ tatwo mozna przyjaé, ze
sakralne moze by¢ tylko to wszystko, co nie jest codzienne, zwykte, powszechne. Taki
poglad rozpowszechniony byt w przesztosci. Sacrum pojawiato si¢ zawsze wraz z tym,
co jest §wieckie, niesakralne, profaniczne. W tej dychotomii niejako warunkiem jego do-
$wiadczania bylo uznanie, Ze $wiat wcale nie jest sakralny, za§ wymiar Swigtosci pojawia
si¢ tylko jako wybrany (wyrdézniony) obszar w tej powszechnej materialnosci profanum.
Jednak wspoétczesno$é kaze zweryfikowaé takie przekonanie. Dosy¢ czgsto poszukujacy
cztowiek wspotczesny przetamuje ten poglad uznajac, ze wszystko, co istnieje uczestniczy
w wymiarze sakralnym, $wietym. Swieto$é nie jest tu niczym odizolowanym, oddzielo-
nym, odlaczonym. Odwrotnie: czg¢sto sam czlowiek jest zrodtem i inicjatorem §wigtosci.
W postawie tej neguje si¢ dualizm tego, co sakralne i tego, co profaniczne. Usuwa si¢
bariere, ktora oddziela sacrum i profanum. Nie w ten jednak sposob, ze profanuje si¢ to,
co $wigte. Raczej odwrotnie, wydaje si¢, ze przez brak takiego odrdéznienia zyskuje sama
sakralno$¢. To nie tylko profanum zostaje zagarnigte przez sacrum, lecz ono samo zyskuje
jaki$ nowy wymiar, tracac konieczno$¢ konfrontacji z niesakralng rzeczywistoscia. Takie
elementy wspotistnienia ze soba sacrum i profanum dostrzec mozna w kulturze Indii, gdzie
uktadajg si¢ one w swoista mozaike¢ rzeczywistosci, sg ze sobg pomieszane - wedlug mito-
logii indyjskiej - jak mleko z woda. Ale dostrzec je mozna réwniez w nauczaniu Marcina
Lutra, ktory zmieniat panujace w Sredniowieczu rozdzielenie migdzy wyrdzniong dziatal-
noscia cztowieka, do ktdrej zostato si¢ ,,powotanym” a zwykla, codzienng dziatalnoscia.
Efektem tego bylo uznanie, ze do kazdej dziatalnosci (Beruf) czlowiek zostal powota-
ny, i w kazdej jest co$ sakralnego. Bez watpienia usuwalo si¢ tu bariere migdzy sacrum
i profanum w ludzkiej dzialalnosci. W tradycji naszej kultury z taka sakralizacja istnie-
nia mieliémy do czynienia w chasydyzmie. Zydowska sakralnos¢ jest zwigzana z czasem,
a nie z przestrzenig. W kulturze tej, inaczej niz ma to miejsce na przyktad w przestrzennie
wyrazonej sakralnosci chrze$cijanstwa, sacrum nie wigzalo si¢ z rzeczami, miejscami, wy-
jatkowymi przestrzeniami, lecz wyjatkowymi wydarzeniami. W chasydyzmie sakralizacja
wszystkich aspektow zycia byla tak powszechna, ze wszelkie profanum zostato zsakra-
lizowane. Nie byto juz rdznicy migdzy modlitewnym skupieniem a dowolna czynnoscia
ludzka. Taka powszechna sakralizacja rzeczywistosci czgsto pojawia si¢ dzisiaj w §wiecie
ruchéw fundamentalistycznych, w ktérym nie tylko domaga si¢ od rzeczywistosci jednego

,,boskiego” wymiaru, ale rowniez wszystko to, co nie poddaje si¢ temu procesowi, staje
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si¢ wrogie i godne tylko destrukcji za wszelka ceng. Cheé utwierdzenia prawdy absolutnej
i ujednolicenia $wiata otwiera w ten sposob droge do apokaliptycznej wizji ostatecznego
starcia miedzy $wiatem sakralnym (dobrym) a $wiatem profanicznym (ztym). Usunigcie
wszystkiego, co profaniczne ma prowadzi¢ do stworzenia na ziemi doskonatego spote-
czenstwa i doskonalego $wiata. Profanum staje si¢ wroga sitg destrukcyjna.

Jesli jednak przyjrzymy si¢ wspolczesnej kulturze, to tatwo dostrzec, ze taka
postawa powszechnej sakralizacji istnienia — cho¢ obecna - napotyka réwniez na wyrazny
opér. Co przeszkadza sacrum w zawladnieciu wszystkim? Na pierwszym miejscu trze-
ba postawi¢ jego nieokreslonos¢. Czlowiek Zachodu zostal nauczony, ze $wigtos¢ nie
jest z tego $wiata i — z drugiej strony — troska o $wiat codziennych realiow pozostaje
w jakiej$ sprzecznos$ci z tym, co sakralne. Sakralne, Swigte to zawsze co$ wyjatkowego
w codziennym $wiecie. Nie jest to jednak jedyny element, ktory uniemozliwia powszech-
na sakralizacje istnienia. Wydaje sie, ze o wiele wazniejszy dla wspotczesnego cztowieka
jest element drugi. Jest nim roszczeniowy i nieokreslony charakter sacrum. Swiat sakral-
ny w naszej kulturze jest zawsze wezwaniem do przekroczenia tego, co znane, poznane,
bezpieczne w strone tego, co nieznane, nieokreslone. Swiat ten domaga si¢ zawsze wy-
kroczenia poza codziennos$¢ 1 zwyczajno$¢ w strong tego, co nieznane i nieokreslone. Nie
jest tatwo ulec takiej postawie i przyja¢ taki kierunek zycia, w ktorym zastgpi si¢ bliski
1 poznany $wiat obszarami niebezpiecznymi i nieznanymi.

Triumfujace profanum, czyli §wiat jako ,,tylko to i nic wiecej”

Jedng z najbardziej szkodliwych idei w historii jest ta, gdy chce si¢ zaczaé
wszystko od nowa, z catkowicie czystym kontem. Zrywa si¢ wtedy wiez ze starym $wia-
tem, dawnymi ideami i marzy o budowaniu jakiego$ ,,nowego $wiata”. Takich sytuacji
mieli$my w naszej kulturze wiele i zawsze konczyly si¢ one tragedia dla ich zwolennikow
i cierpieniem dla innych. Wymazywano przeszto$¢, aby ustanowi¢ swoja wersje przyszto-
$ci. Dziatania takie nie odnoszg si¢ jednak tylko do historii i przeobrazen kulturowych, ale
dotycza tez catego naszego doswiadczania $wiata. Podobnie do tego, jak dokonywalismy
w naszej kulturze ,,czystek z przesztoscia”, tak tez dokonalismy jeszcze wazniejszej czyst-
ki: oczyszczaliSmy $wiat i swoje doswiadczenie ze wszystkiego, co tajemnicze i nieznane.
Obserwujac sukcesy nauki w badaniach i opisie §wiata tylko jej przyznano wytaczne kom-
petencje w tlumaczeniu rzeczywistosci. Dramat wspotczesnej kultury jest konsekwencja
takiego postgpowania. Przejawia si¢ on w tym, ze dokonali$my ujednolicenia rzeczywi-
stosci, eliminujac z naszego doswiadczenia to wszystko, czego nie potrafita wytlumaczy¢

nauka i technologia.
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Eliminacja z naszego zycia, z naszej kultury i z naszego $wiata ,,nadprzyrodzo-
nych przestanek”, ,.,tajemniczo$ci” to ztozony proces, ktory trwat przez wieki i oznaczat
utratg poczucia Swigtosci (sacrum) i spychanie sfery tej na marginesy zycia. W jego efekcie
wyeliminowano elementy sakralne najpierw z przekonan, postaw, proceséw myslowych,
a pdzniej ze sposobu pojmowania $wiata. Powszechne stato si¢ myslenie, w ktorym ,,$wiat
jest niczym wigcej niz”, a to znaczy, ze jedne przedmioty mozna tylko wyjasni¢ i zredu-
kowa¢ do innych przedmiotow i nic wigcej. Taki redukcjonizm ontologiczny najmocniej
wyrazat si¢ w kulturze wspolczesnej w postaci wtargnigcia profanum w rzeczywisto$é
sakralng, proby usunigcia religii i sprowadzenie §wiata do ,,mierzalnego wymiaru”.

W tradycji rozwoju i badan naszej kultury czgsto podkreslano, ze jest Scisty
zwigzek migdzy ksztattem kultury a religia, z jaka jest ona zwigzana. Jest tez jaki$ $cisty
zwigzek miedzy religia a doswiadczeniem sacrum. Panujaca kulture wraz z jej sakralnym
wymiarem mozna zniszczy¢ na rézne sposoby, lecz najprosciej niszczy si¢ ja wtedy, gdy
niszczy si¢ jej bogdw. Tak si¢ stato w starozytnej Grecji, gdy mysl mityczna zastgpiona
zostata mysla filozoficzna. W tej ostatniej nie byto juz miejsca dla greckich bogéw. Stato
si¢ tak rowniez wtedy, gdy Starozytny Rzym przestat powaznie traktowa¢ swoich bogoéw
i pozwolit na tak wielka dowolno$é, ze mozna bylo boga znalez¢ wszedzie i uzna¢ wymiar
boskosci we wszystkim. Z chwila upadku religii upada tez zwiazany z nia $wiat kultury.
Ale tez odwrotnie: wraz z nowa ideg religijng rodzi si¢ nowa kultura. Dzieje kultur wska-
zuja wyraznie, jak nowe idee religijne byly zawlaszczane przez panstwa i wladze, i stuzyty
do tworzenia nowych czasoéw. Dziato si¢ tak z nowa religig Zaratustry, zawlaszczong przez
Sasanidow i tworzaca nowa kulture, tak bylo tez z Islamem zawtaszczonym przez dynasti¢
Ummajjadow i tworzaca nowy $wiat. Tak bylo tez z chrzescijanstwem, ktore, przechwy-
cone przez $wiecka potege, stworzylo nowy swiat i nowa kulture. Dlatego tez obserwacja
przemian w obszarze religii jest tak wazna. Kultura Zachodu w trakcie swego rozwoju
dokonata jednak szczegodlnej zmiany w tej kwestii. Nie tylko nie stwarzata nowych mozli-
wosci rozumienia sacrum i jego do$wiadczania, lecz usuwata calg te sfere doprowadzajac
do tego, ze uczylismy si¢ zy¢ w jednorodnym $wiecie. Cztowiek wzrastat zatem w takim
swiecie, w ktorym przygotowywany byt do odrzucania dawnych do§wiadczen sacrum inie
pojawiaty si¢ nowe mozliwosci, ktorymi moglby zosta¢ zastapione tradycyjne. Technika
miata pomoc przegnaé ze Swiata to wszystko, co tajemnicze i nieokreslone; polityka mia-
fa zastapi¢ religie; psychiatra mial usuna¢ kaptana, zas wizje technologiczne przekresli¢

wszystkie marzenia eschatologiczne. Zapomniano o waznych pytaniach. Czlowiek zaczat
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sadzi¢, ze jego bezpieczenstwo i dobry los zwigzany jest z rozwigzywaniem codziennych

problemow jego egzystencji i nic wigcej nie jest potrzebne.

3. Sacrum poszukiwane

Po dhugiej epoce upadku, gdy cztowiek, zwiedziony roznymi psudonaukowy-
mi teoriami, uwierzyl w ideat totalnej jednorodno$¢ materialnej §wiata, zyjemy dzisiaj
W epoce wyraznych przemian. Sg one wyznaczone probami przetamania zawezenia empi-
rystycznego, w ktorym cato§¢ naszego doswiadczenia sprowadzano do percepcji wrazen
zmystowych i checia przywrocenia doswiadezeniu tych wszystkich elementow, ktore zna-
lazty si¢ poza granicami nauki i technologii. Cztowiek wspolczesny juz dostrzegl, ze taka
wizja $wiata jednorodnego i pozbawionego sacrum rodzi kulture, ktéra co prawda pedzi
co sit, ale w rzeczywistosci stoi w miejscu, nie posuwa si¢ ani o centymetr. Réwniez on
sam nie potrafi si¢ w tym $wiecie odnalez¢. Taka wizja §wiata, w ktdorej ogranicza si¢ on
do tego, co jest ,,widzialne i mierzalne”, swiata pozbawionego sacrum, prowadzi do nara-
stania zjawisk dezorientacji i zagubienia cztowieka. Traci on orientacje w §wiecie a nawet
sam $wiat, ktory staje si¢ jemu obcy: dawne wartosci s puste, a tradycyjne obyczaje traca
zywotnos¢. W wyjatowionym $wiecie technologiczno—materialistycznym cztowiek nie
potrafi juz znalez¢ swojego miejsca i domaga si¢ czegos wigcej, niz tylko dostosowywania
si¢ do zmieniajacego si¢ $wiata. Coraz czgsciej pojawiaja si¢ pytania o sens. Dochodzg do
glosu jego potrzeby duchowe. Okazuje sig, ze §wiat zredukowany do profanum i pozba-
wiony tego, co sakralne nie jest w stanie odpowiedzie¢ na najbardziej podstawowe pytania
czlowieka. Obok tej niemocy w rozwigzywaniu probleméw egzystencjalnych dochodzi
cos$ wiecej. Gdy stabnie poczucie sacrum kulturze zaczyna zagrazaé pospolitos¢. Cztowiek
nie tylko nie potrafi odnalez¢ sam siebie, lecz rowniez sam $wiat staje si¢ jednowymiaro-
wy.

Lecz eliminacja sacrum miata réwniez swe niebezpieczne metafizyczne konse-
kwencje, ktore tez juz zostaly dostrzezone przez kulturg. Kazda proba uznania za rzeczy-
wiste tylko tego, co poddaje si¢ racjonalizacji 1 ujednoliceniu, wiezi cztowieka w takim
swiecie. Cztowiek utknat w ,,tu i teraz” i jako taki moze odnosi¢ si¢ juz tylko do samego
siebie i do rzeczy, jakimi si¢ otacza. Latwo w takim $wiecie dostrzec triumf czasu obec-
nego, tego zatem, co jest ,.tutaj i teraz”. Jednak coraz wigcej ludzi odczuwa zagubienie
w takim $wiecie pozbawionym glebszych tresci i ograniczonym do chtodnego umystu

badacza, i szuka szerszej wizji, ktora — paradoksalnie — blizsza byla naszym przodkom,
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niz dzisiejszej skomputeryzowanej kulturze. W tym nowym spojrzeniu szuka si¢ mozli-
wosci zespolenia warto$ci naukowych, humanistycznych i religijnych w integralng catos¢,
w ktorej mozna ujaé rozlegle spektrum naszych do§wiadczen i odkry¢ jeszcze nieznane
wymiary ludzkiej egzystencji. Dlatego na porzadku dziennym jest cz¢sto dzisiaj to, co
niestychane 1 mozliwym staje si¢ czgsto tez to, co dotychczas wydawato si¢ niemozli-
we. Wyraznie czlowiek wspolczesnej kultury zmierza do pokonania perspektywy pod-
miotowo-przedmiotowej, w ktorej $wiat ograniczony byt do przedmiotu poznania, za$ on
sam sadzil, ze doswiadczenie ogranicza si¢ do tego, co zracjonalizowane. Granica, ktora
wczesniej wyraznie zakreslata pole naszych doswiadczen, staje si¢ dzisiaj nieostra. Coraz
odwazniej i pewniej siggamy do ukrytych dotychczas rzeczywistosci odkrywajac inny wy-
miar. Cztowiek odkrywa nieskonczenie wiele drog i mozliwosci, uczy si¢ zy¢ z pytaniami
iz tym, co jest niewyrazalne. Dostrzega, ze w tym, co wydawalo si¢ juz jasne, rozpoznane
i zbadane, ciaggle jest wiele niejasnosci, tajemniczosci i nieokreslonosci. Odzyskanie utra-
conych do$wiadczen $wiata i samego $wiata staje si¢ waznym zadaniem wspolczesnoscei,
gdyz panujac nad $wiatem i przestajac si¢ bac ,,duchow przyrody”, zaczeliSmy si¢ lgkaé
jego bezdusznosci.

Takie wypracowanie nowej perspektywy stale pozostaje jednak zadaniem
wspolczesnej kultury. Jedno jest wszak juz pewne, jednowymiarowy $wiat, zredukowanie
zycia do ,.tu i teraz” jest §wiatem nieludzkim. Bowiem do istoty terazniejszosci przynalezy
zanikanie. Stad dotychczasowe teorie do§wiadczenia zostaja w tym kontekscie rozpoznane
jako niebezpieczne dla samego cztowieka i kultury wlasnie ze wzgledu na owo ogranicza-
nie i zamykanie, w ktorych cztowiek czesto zyskiwat na prawdzie, lecz tracit bogactwo
doswiadczenia. Chec¢ ,,otwierania doswiadczenia” staje si¢ wyznacznikiem tej nowe;j te-
sknoty za sacrum. Swiat i nasze doswiadczenie jest $wiatem otwartym ku nowym mozli-
wosciom. I to nie tylko w wymiarze naszym, ludzkim, czyli pozyskiwania stale nowych
doswiadczen, ale tez w wymiarze metafizycznym; otwarty jest on ,,.ku nowym”, wyzszym
formom istnienia. Mozemy powiedzie¢, ze zawsze jest jakies ,,jeszcze”, ,,bardziej”, ,,wie-
cej”, ,,inaczej” 1 nie wolno ogranicza¢ si¢ do tego, jaki swiat ,,jest”, lecz ciagle ujawnia¢
to, jaki $wiat ,,moze i powinien” by¢. Ztudzeniem jest sadzi¢, ze zamknigcie doswiadczen,
czyli ograniczenie do ,tu i teraz”, moze prowadzi¢ do zysku bezpieczenstwa, ultatwiajac
tad i porzadek, poniewaz wszystko moze pojawi¢ si¢ w nim uporzadkowane i we wiasci-
wym miejscu. Jest to jednak zawsze bezpieczenstwo optacone cena eliminacji momentow

historycznych, likwidacja nowosci i gloryfikacja statyczno$ci.



96 V MIEDZYNARODOWY KONGRES RELIGIOZNAWCZY

Otwarto$¢ na to, co nowe, pokonanie przeswiadczenia, ze wszystko juz si¢ stato,
wymaga uwzglgdnienia w naszym spojrzeniu na $wiat Tajemnicy, dostrzegania zmienno-
$ci, liczenia si¢ z innymi. Wszystko to buduje nowy uktad kulturowy, w ktorym odkry-
wamy, ze jesteSmy nadal poszukujacymi. Jednak idea otwartosci to nie jedyny wyznacz-
nik poszukiwan nowego spojrzenia na $wiat w kulturze wspotczesnej. Z jej podkreslania
mozna btednie wnosié, ze wspodtczesny problem ogranicza si¢ tylko do ocalenia przy-
sztych doswiadczen. Tak jednak nie jest. Obok otwarto$ci pojawia si¢ inne, nie mniej
wazne zadanie: jest to zadanie odzyskiwania do$wiadczen. Wyrasta ono z krytycznych
ocen dotychczasowych teorii do§wiadczenia i dostrzegania w nich niebezpiecznych ten-
dencji do ograniczania i zubazania. Czgsto formutowane i powtarzane przez filozofoéw XX
wieku idee o jednowymiarowo$ci naszego doswiadczenia §wiata, jego stechnicyzowaniu
i schematyzacji, prowadza dzisiaj do prob odzyskiwania tego, co utraciliSmy na skutek
takiego kierunku myslenia. Dlatego tez poszukiwania naszych czaséw zmierzaja nie tylko
do nowego ogladu i ujawnienia nowych wymiaréw obcowania ze $wiatem, ale réwniez
zwigzane s3 z konieczno$cig odzyskiwania tych obrazéw $wiata, ktore jeszcze nie tak
dawno wyrzucano na $mietniki kultury. A takich dos$wiadczen w przesztosci byto wiele.
Wystarczy tu wspomnieé o intuicji, wizjach, ol$nieniach, dos§wiadczeniach o charakterze
mistycznym, estetycznym, religijnym itp. Wszystkie je (i wiele innych) wyrzucono jak
przesady z centrum kultury, umieszczajac na peryferiach i bacznie strzegac granicy, aby
nic z tamtych do$wiadczen nie dostato si¢ do centrum. Dosy¢ tatwo rozpowszechniaty si¢
poglady, ze wszystko to w sposob nieuzasadniony dotacza si¢ tylko do jakiegos ,,prawdzi-
wego” doswiadczenia i zadaniem kultury jest krytycznie si¢ wobec tego zdystansowac.
Wszystkie one byly raczej przeszkodami, ktore fatszowaty odbior $wiata, niz sposobami
naszego rozumienia. Wielo§¢ perspektyw wydawata si¢ tu niemozliwa do przyjecia. Re-
dukcja do jakiego$ jednego do$wiadczenia byta czestym efektem tej eliminacji. W odzy-
skiwaniu do§wiadczen chodzi réwniez o przetamanie tej negatywnej tendencji, gdy jedne
z nich zdobywalo si¢ przeciwko innym, na przyktad doswiadczenie naukowe przeciw-
ko religijnym, religijne przeciwko estetycznym itp. Dzisiaj juz wiemy, ze odzyskiwanie
takich ,,wyrzuconych” na margines do$§wiadczen, jest niezwykle waznym — cho¢ i nie-
bezpiecznym — zadaniem wspotczesnej kultury. Wazne jest ono o tyle, Ze nie mozemy
zrozumie¢ siebie samych idac dalej droga takiej redukcji. Niebezpieczne za$ dlatego, ze
w procesie odzyskiwania mozemy utraci¢ mozliwos¢ komunikacji i zagubi¢ si¢ w kulturze

pluralizmu, przeksztatcajac §wiat w nieckomunikatywny chaos do§wiadczen.
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4. Powrot religii i sacrum odzyskane

Jak mowilismy, sacrum jest $cisle zwiazane z religijng koncepcja $wiata. Re-
ligia ma odnosi¢ rzeczywistos¢ do ostatecznej, uniwersalnej 1 Swigtej rzeczywistosci. Ta
rzeczywistoscig czgsto jest wlasnie sacrum. Oznacza to, ze kazda zmiana roli i miejsca
religii w $wiecie oddzialuje na miejsce i rolg sacrum. Bowiem najczgséciej wlasnie reli-
gijna koncepcja §wiata zaktada rozroéznienie miedzy sacrum i profanum. Dlatego pytanie
o religi¢ w kulturze wspotczesnej jest jednoczesnie pytaniem o sacrum. Zatem jak wy-
glada dzisiaj ,,sprawa religii” i czy mozna stad wnosié, ze stajemy na poczatku drogi od-
zyskania sacrum? Czy wspoélczesne przemiany w obszarze religii stwarzaja nadziej¢ na
przywroécenie sakralnosci?

Sprawa Boga i religii na poczatku XXI wieku jest dla wielu jednym z najbar-
dziej irytujacych probleméw. Chociaz nauka, polityka, technologia obywaja si¢ bez reli-
gii, wiecej nawet, przedstawiaja antyreligijne argumenty, to jednak cztowiek XXI wieku
jest nadal cztowiekiem religijnym. Nie pomagaja nawet kampanie autobusowe w sprawie
Boga z hastem: ,,Boga prawdopodobnie nie ma. Nie martw si¢ i ciesz si¢ zyciem”. Dzi-
siaj lepiej niz kiedykolwiek rozumiemy, ze religia jest czescig Swiadomosci ludzkiej a nie
— jak myslano — tylko etapem historii tej $wiadomos$ci. Wydawato si¢, ze wplyw religii na
sposob myslenia, zachowania ludzi i ich wybory bedzie ulegat statemu ostabieniu. Dzisiaj
dostrzegamy jednak, ze ani postep w nauce, ani tez poprawa poziomu zycia nie zmniejsza-
ja zapotrzebowania na religie. I nawet wtedy, gdy tres¢ religii nie wytrzymuje konfrontacji
z naukowym obrazem §wiata, czlowiek nie wyraza zgody na takie odczarowanie $wiata,
w ktorym nie bytoby miejsca na religijng Tajemnice. Odwrotnie, jest on sklonny nawet
,.przemieni¢” tresci religii, zrezygnowac z jej dotychczasowych kanonow, zanegowacé re-
ligijne instytucje, aby moc nadal zachowac religijng Tajemnice w §wiecie postepu i nauki.

Po okresie sekularyzacji, rozumianym zaro6wno jako proba zagarnigcia Swiata
przez cztowieka, jak tez jako proba wywlaszczenia z tego, co §wigte, coraz czgsciej mowi
si¢ o bledzie tych idei i odczuwanym dzisiaj renesansie religii i religijnosci. Religioznaw-
cy podkreslaja, ze teoria sekularyzacji pod jednym wzgledem byta stuszna: ukazywata
ona, ze modernizacja naruszala niekwestionowane przekonania i wartosci. Mylita si¢
jednak zakladajac, Zze proces ten w sposOb nieuchronny doprowadzi do upadku religii.
Dzisiaj juz wiemy: potrzeba religii nie jest wcale potrzeba czlowieka niewyksztalconego,
nieo$§wieconego, stabego, lecz po prostu potrzeba cztowieka. I religia istnieje tez naprawde

w kulturze, a nie jako enklawa ,,moherowych beretow”, ,,ciemnego i niewyksztatconego
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cztowieka”, czy tez ,,cztowieka stabego i zagubionego”. Latwo jednak dostrzec, Ze religia
i religijno$¢ zaczyna si¢ pojawia¢ w innym - niz stworzone przez o§wiecenie - modelu

obecnosci w kulturze i innym tez modelu badan.

5. Euforia powrotu sacrum

Wszystko to oznacza, ze nawet wspolczesny cztowiek postmodernistyczny nie
potrafi obej$é sie bez tego, co sakralne. Zyjemy w specyficznych czasach, ktore wymagaja
od nas podjgcia procesu naprawy bezdusznego i odczarowanego $wiata. Coraz mocniej-
sze si¢ staje poczucie tajemniczos$ci wszech§wiata. Jest ono wzmacniane nie tylko przez
powrot religii, ale rowniez przez naukowe wizje czasu, przestrzeni i materii, ktore przed-
stawiane sg przez wspolczesna nauke. To ona wiasnie (nauka) wespot z religia uwydatnia
tajemniczo$¢ codziennego §wiata cztowieka. Obserwowany powrot religii wskazuje, ze
cztowiek XXI wieku nie potrafi juz i nie chce okresla¢ siebie tylko wobec $wiata mate-
rialnego, jednorodnego i bezdusznego. Poszukuje innych drég samozrozumienia i nowych
form samopoznania. Jednorodny $wiat, ograniczony do tego, co materialne i przedmio-
towe, juz nie wystarcza. Mozna powiedzie¢, ze kazdy czlowiek musi przej$¢ przez swe
wlasne dziatania naprawcze. Ale tez kultura jako calo$¢ wymaga rowniez takich dziatan.
Jedynie przez wyjscie ze swego egoistycznego §wiata jesteSmy w stanie stang¢ na drodze
tej przemiany.

Takich dziatan naprawczych, w ktorych chce si¢ przywroci cztowiekowi wspot-
czesnemu i kulturze ,,dodatkowy wymiar sakralny”, podejmuje si¢ juz wiele. Jedna
z najwigkszych agencji reklamowych na $wiecie — Ogilvy w Singapurze — przygotowata
»reklame Boga”, aby ukaza¢, ze §wiat jest ,,czym$ wigcej”. Na zwyktych rzeczach po-
jawily si¢ reklamy:,,Nie zapomnij parasolki. Moge dzisiaj podlewac rosliny. — Bog” lub
»Wyhodowatem to jabtko specjalnie dla ciebie — Bog”. Albo: ,,Myslatem o tym, aby stwo-
rzy¢ $wiat czarno-bialy, ale pomyslatem — eee! Bog”. I :”Mitego dnia. Stworzytem go
wlasnie dla ciebie. B6g”. Reklama ta, cho¢ wydaje si¢ szokujaca i obrazoburcza, wskazuje
wspolczesnemu czltowiekowi, ze sakralny wymiar $wiata towarzyszy nam na co dzien,
jest tu gdzie my” 1 wymaga tylko dostrzezenia. Podobne zjawiska zauwazy¢ mozna we
wspolczesnej sztuce. Latwo w niej dostrzec nie tylko to, ze codzienne przedmioty staja
si¢ juz dzietami sztuki: ,,gw06zdz” przybity do biatego ptotna, ,,pantofel domowy” poka-
zywany na wystawie czy ,,motocykl” zajmujacy poczesne miejsce w galerii, ale rowniez
jej ponowne wtargnigcie w sfere sacrum, jakby tworcy mowili: ,,popatrz, wszystko to jest

jeszcze czyms$ wigeej niz tym tylko, do czego si¢ przyzwyczaites”. Wspodtczesna sztuka nie
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ma charakteru estetycznego, lecz tamie nawyki percepcyjne i demaskuje $wiat. Rowniez
z samego wnetrza nauki ptyna do cztowieka wspotczesnego sygnaly, ze nie powinni$my
odbioru $wiata ogranicza¢, lecz przeciwnie: rozszerza¢ i oczekiwac nieskonczonych wrecz
mozliwosci istnienia. Wystarczy tu wspomnie¢ o teorii strun, ktéra wskazuje, ze obserwo-
walny $wiat jest tylko jedna z niestychanie wielkiej liczby mozliwosci. Wszystko to ma
uwydatni¢ tajemniczo$¢ $wiata, nas samych 1 wskaza¢ wspotczesnemu cztowiekowi, ze
jest inaczej niz myslimy” i ,,co$ wiecej niz si¢ przyzwyczailismy”. I chociaz dziatania
takie czasem szokuja, ale w nich wszystkich cztowiek wspotczesny odbiera §wiatu prawo
do zagluszania tajemnicy i podejmuje niekiedy ryzykowny krok w strong¢ odzyskiwania
Swiata.

Jednak wspotczesne przywracanie $wiatu sakralno$ci rodzi rowniez niebezpie-
czenstwa. Pierwszym z nich jest zjawisko przesuni¢cia (delokacji) sacrum. Wspotczesna
kultura przepelniona jest zjawiskami, o ktérych mozna powiedziec, ze sa ,,sacrum profa-
nicznym”. Dostrzec to mozna w czgstym juz wyprowadzaniu sacrum z miejsc dotychczas
uznawanych za $wigte i niebezpiecznymi tendencjami uznawania za sakralne tych zjawisk,
ktore jedynie sa wazne w naszym zyciu, lecz nie nosza w sobie sakralnego wymiaru. Jest
to wyrazna proba redukcji sacrum do wymiardéw $wieckich. Chodzi tu o to, ze — bez zmia-
ny sposobu odbioru $wiata - przestaje si¢ juz poszukiwac¢ sakralnosci, lecz przemienia si¢
codzienno$¢ w pozory sakralne, ktora zaczyna nabiera¢ cech sacrum. Przykladow takich
dziatan mozna wskaza¢ wiele: sakralna staje si¢ konsumpcja (mowi si¢ nawet o §wiaty-
niach konsumpcji), sakralizuje si¢ juz zadze i przyjemnosci, na najwyzsze poziomy §wig-
to$ci wynoszone jest szczgscie 1 dobrobyt itp. Takie przesunigcie ,,przyjemnosci” w strong
sacrum tatwo zrozumiec. Jest to odpowiedz cztowieka, ktory - nie mogac si¢ pogodzic
z jednowymiarowym $wiatem - sakralizuje sam ten $wiat.

Wsrod niebezpieczenstw zwigzanych z poszukiwaniami wspotczesnego czlo-
wieka nalezy tez podkresli¢ zjawisko ,,sacrum dzikiego”. Jest to angazowanie poszukiwan
i wskazywanie na takie sacrum (czy lepiej: pseudo sacrum), ktore odpowiada upodoba-
niom i pragnieniom cztowieka. Bowiem bardzo czg¢sto cztowiek wspotczesny, nie mogac
poradzi¢ sobie z poszukiwaniami sacrum, swoja tgsknote za tajemniczoscig i Swietoscia
zaspokaja uznaniem za sakralne czegokolwiek, co tylko jest mu oferowane. Wyraza si¢
w tym najmocniej cheé ucieczki od jednowymiarowego, bezdusznego $wiata, lecz jedno-
czesnie zbyt tatwa rezygnacja z poszukiwan. Za ceng¢ niewielkiego wysitku chce si¢ zna-

lez¢ proste przepisy, ktére moglyby wzbogaci¢ odbior $wiata i przywrdci¢ utracony sens.
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I tu przyktadow mozna wskaza¢ wiele. Latwo dostrzec, ze w kulturze wspolczesnej rosnie
znaczenie magii 1 wrozbiarstwa, horoskopow i numerologii, astrologii i wiedzy tajemnej,
a nawet dziatalnos¢ taka rejestrowana jest jako ,,dziatalno$¢ zawodowa”. Mozna powie-
dzie¢, ze ulegajac nieujarzmionej wyobrazni i iluzji czlowiek wspoélczesny tesknote za
sacrum przemienia w zgodg na przyjecie czegokolwiek. Tesknota ta czesto z jego wihasnej
poetyckiej ekspresji, wyobrazen i marzen czyni ,,nowy §wiat”. Jednak w tym wszystkim
widzie¢ nalezy niebezpieczne zjawisko ucieczki w mglisty §wiat, skonstruowany z wta-
snych i cudzych pragnien, ktoéry wcale nie pomaga w poszerzaniu naszych do§wiadczen,

lecz prowadzi tylko do utraty poczucia rzeczywisto$ci.

Zakonczenie

W jednym ze swych opowiadan pt. , Kraina §lepcow” Herbert G. Wells ukazy-
watl dziwne miejsce, w ktorym zyli ludzie pozbawieni wzroku. Odizolowani od innych
wszelkie wzmianki o $§wietle, widzeniu i $wiecie, ktory jest czyms innym niz tylko §wia-
tem ksztattow i dzwigkow, odbierali jako zwykte fantazjowanie. Trzeba stwierdzié, ze
cztowiek i kultura wspotczesna opuscit juz ,.kraing §lepcow”. Wspoélczesna kultura wydo-
bywa sie ze §wiatopogladu o rzeczywistosci jednowymiarowej i juz okreslonej. Zyjemy
w $wiecie, ktory nie jest dany jako oczywistos$¢, lecz wymaga od nas nieustannego po-
twierdzania i otwartosci ku innemu i nowym mozliwosciom. Wszystko to otwiera rowniez
drogi ku sacrum. Jest ono juz poszukiwane. Lecz, jak zwykle bywa, gdy nagle oswieci nas
$wiatlo, $lepota nie konczy sie, trwa jeszcze dtugo, za$ to, co juz widziane, czgsto bywa
iluzja i ztudzeniem. Dlatego wspotczesnosc to nie tylko problem sekularyzacji, likwiduja-
cej sacrum 1 sprowadzajacej $wiat do totalnej jednorodnosci, ze§wiecczenia. Ale to roOw-
niez problem tego, jak uchroni¢ si¢ przed niebezpieczenstwami ,,sacrum dzikiego” i tego
wszystkiego, co spehia jedynie potrzeby zagubionego czlowieka, lecz wcale nie dotyka
Tajemnicy i $wigtosci. W pierwszym przypadku mamy tylko do czynienia z ograniczeniem
do codziennej rzeczywistos$ci i spraw cztowieka zyjacego hic et nunc. W drugim sakral-
no$¢ wykorzystuje si¢ do tego, aby ponownie ograniczy¢ rzeczywisto$¢ przez stworzenie
fantastycznych, wymyslonych $wiatow. Trudno orzec, ktora z tych postaw jest bardziej
niebezpieczna dla cztowieka i kultury: czy $wiat ograniczony do jednego wymiaru, czy tez

$wiat, w ktérym sakralnym staje si¢ cokolwiek.
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DUCHOWOSC JAKO RELIGIINOSC PONOWOCZESNA

Hokok

Zmiany, ktoére dokonuja si¢ w religijnosci polskiej na poczatku XXI wieku, po-
zwalajg uchwyci¢ w badaniach socjologicznych tendencj¢ wzrostu znaczenia duchowosci
rozumianej jako ponowoczesna forma wiary w istnienie rzeczywistosci transcendentnej
wobec jednostki i zbiorowosci spotecznych. Mozna postawié teze, ze w zasadzie nie ule-
gaja zmianie, w poréwnaniu do religii historycznych, podstawowe funkcje religii, ale traca
na znaczeniu parametry religijnosci tradycyjnej. Franz X. Kaufmann (1998, ss. 361-382),
zaproponowal zwrdcenie uwagi w badaniach socjologicznych, na pi¢¢ podstawowych
funkcji, ktore religia pelni w nowoczesnym spoteczenstwie. Przynaleza do nich takie
funkcje, jak: psychiczne, interpretacyjne, predestynacji, wspolnotowosci oraz kosmizacji
$wiata. Funkcje psychiczne zaspokajaja potrzeby emocjonalne w wymiarze jednostkowym
i zbiorowym; interpretacyjne — pozwalaja nada¢ znaczenia codziennym i niecodziennym
wydarzeniom; predestynacji — maja bezposredni zwigzek z etycznymi problemami §wiata
ponowoczesnego; wspolnotowe — sa bezposrednio zwigzane z przynaleznoscia do srodo-
wisk symbolicznie pojmowane;j ,,wspolnoty odczuwania”; funkcje kosmizacji $wiata — za-
spokajaja potrzebe poczucia sensu, zarowno w wymiarze jednostkowym, spotecznym, jak
i globalnym.

Hokok

Spirituality as a postmodern religious

Changes, which are following in the religion, at the beginning of the 21st cen-
tury, let me assume that spirituality is a postmodern form of faith in the existence of
a transcendent reality to individuals and social collectivities dimension. It is probably, that
religious in principle are not changed, compared to the historical religion and functions
of religion, but are changing in the parameters of traditional religion. Franz x. Kaufmann
(1998, pp. 361-382), proposed to draw the attention of the sociological studies at the five
basic functions that religion in modern society. Belong to them such as: psychical, inter-

pretation, predestination, communities, and universe of the world. Psychical functions are
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include emotional needs in the individual and collective dimension; interpretation func-
tions— give meaning about every day and unusual events; predestination functions - have
a direct link with the ethical problems of the postmodern world; function of community
— are directly related to environments symbolically understood as a “sense of community”’;
functions universe of the world — there is a needs for a sense of individual, social, and

global meaning.

skok

Wprowadzenie

Wypracowany przez socjologdéw religii, pod koniec XX i na poczatku XXI wie-
ku, podziat na religijno$¢ i duchowos$¢ staje si¢ problematycznym sposobem na okreslenie
ponowoczesnych form wiary religijnej. Z jednej strony bowiem religijno$¢ jest faktem
spotecznym, ktory obejmuje emocjonalnosé, wiedze oraz praktyki kultu religijnego, zo-
gniskowane na przynaleznos$ci do Kosciota zinstytucjonalizowanego, ale z drugiej strony
zawiera indywidualne orientacje wiernych, ktore kwestionuja kult, doktryne i organizacje
Kosciota katolickiego. Podobnie tez duchowo$¢, jako pojecie kojarzone z religijnoscia
poglebiona, ma swoje zakorzenienie w tradycji Kosciota katolickiego i nie jest obce wier-
nym. Tak wigc z jednej strony pojecie duchowosci obejmuje emocjonalne zaangazowanie
w poszukiwanie lacznosci z Bogiem w ramach struktur koscielnych (duchowos$¢ w rozu-
mieniu tradycyjnym), ale z drugiej strony, moze oznacza¢ odczuwanie obecnosci Boga
nawet w sytuacjach pozbawionych jakichkolwiek odniesien semantycznych do formalnie
dziatajacej instytucji religijnej (tzw. nowa duchowos¢).

Przyjecie postawy wiernych wobec Kosciota, jako gtéwnego kryterium pozwa-
lajacego oddzieli¢ religijno$¢ i duchowo$¢, staje si¢ coraz bardziej problematyczne, gdyz
zjawiska okreslane jako ponowoczesno$¢, zaciemniajg obraz religijnosci czyniac wzgled-
nymi wszelkie systemy ja porzadkujace. Do najwazniejszych zaliczam wymiar konse-
kwencyjny, doswiadczeniowy oraz ideologiczny, a wigc trzy z pigciu wymienionych przez
Rodney'a Starka i Charlesa Y. Glocka (1998, ss. 182-187). Powstaje swoista dla ponowo-
czesnosci religijnosé, ktora obejmuje zarowno tradycjonalizm postaw wobec Kosciota jak
i odchodzenie od instytucji, ktore obszarem swojej dziatalnosci obejmuje wszystko co do
religii przynalezy. Obserwowane przez socjologdw na przetomie XX i XXI wieku zmia-
ny postaw wobec religii zinstytucjonalizowanej spowodowaly zainteresowania nowymi
formami religijno$ci ponowoczesnej, ktora stala si¢ symbolem czasow ponowoczesnych.

Roéznorodnosé form tej religijnosei nie ulega zakwestionowaniu, ale jej ptynnos¢ wywotu-
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je pytania o to, co jest niezmienne. Jedng z alternatyw jest rozwazenie funkcji religii jako
tych cech, ktore moga da¢ wskazania co do traktowania nowej duchowosci jako ponowo-
czesnej formy religijnosci.

Franz X. Kaufmann (1998, ss. 361-382), zaproponowat zwrdcenie uwagi w ba-
daniach socjologicznych, na pi¢¢ podstawowych funkcji, ktore religia petni w nowocze-
snym spoleczenstwie. Przynaleza do nich takie funkcje, jak: psychiczne, interpretacyjne,
predestynacji, wspdlnotowosci oraz kosmizacji $wiata. Funkcje psychiczne zaspokajaja
potrzeby emocjonalne w wymiarze jednostkowym; interpretacyjne — pozwalaja nadad
znaczenia codziennym i niecodziennym wydarzeniom; predestynacji — maja bezposredni
zwigzek ze stylem zycia, z etycznymi problemami §wiata ponowoczesnego oraz poczu-
ciem sensu zycia; wspolnotowe — sg bezposrednio zwigzane z przynalezno$cig do $rodo-
wisk symbolicznie pojmowanej ,,wspolnoty odczuwania”; funkcje kosmizacji §wiata — za-
spokajaja potrzebe poczucia tadu, zarbwno w wymiarze jednostkowym, spotecznym, jak
i globalnym. Stawiam teze, ze duchowos¢, jako forma religijnosci ponowoczesnej, nadaje
tym funkcjom specyficzne znaczenia, ktore zmieniaja postawy wiernych, ale nie eliminuja
wiary religijnej. Fundamentem jest bowiem wiara, ale przypisywane jej znaczenia odbie-

gaja od tradycyjnie pojmowanej, prokoscielnej religijnosci.

1. Funkcje psychiczne religijno$ci ponowoczesnej

Funkcje psychiczne wynikaja z potrzeby wiary w jaki$ inny rodzaj rzeczywi-
stosci, ktory jest odmienny od do$wiadczanego codziennie, ale ukryty przed jednostka
ze wzgledu na wyobrazany, czy moze trafniej, nadprzyrodzony jej charakter. Przybiera
to forme wiary religijnej wtedy, gdy istnieje przekonanie, ze duchowo$¢ ,,stanowi wyzsza
jakos¢, poniewaz bezposrednio odnosi si¢ do doswiadczenia sensu zycia, Boga, sposobow
zycia” (Jarosz 2010, s. 14). Tak rozumiana duchowo$¢ pojmowana jest jako cecha osobo-
wosci wrazliwej na wlasne, wewngtrzne doswiadczenia jednostki, ktéra emocjonalnie re-
aguje na wydarzenia codziennosci. Wszystko wigc, co wywotuje giebokie do§wiadczenia
wewngtrzne, co jest przezywane indywidualnie i wywotuje wzruszenia, moze by¢ okre-
$lone jako duchowos¢ i zarazem jest przypisane do indywidualnych i niepowtarzalnych
sfer do§wiadczenia wewngtrznego. Tak rozumiana duchowo$¢ jest warunkiem tozsamosci
indywidualnej, ktora przejawia si¢ przekonaniem o prawie do wyboru wlasnego systemu
wierzen oraz refleksyjnoscig introwertyczng poszukiwania Boga lub bezosobowych sit
nadprzyrodzonych w tym, co do§wiadczenie wewngtrzne uznaje za symbol nadprzyrodzo-

nosci.
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Wedlug Pierre'a Bréchona istotne znaczenie dla religijnosci cztowieka ponowo-
czesnego, maja uczucia, wiara i wierzenia oraz praktyki kultu religijnego oraz parareligij-
nego (Bréchon 2007, s. 465). Uczucia sg silnie kojarzone sa z duchowoscia, gdyz bezpo-
$rednio zwigzane s3 z wrazliwo$cig na wszelkie przejawy pigkna i dobra, ktore stanowia
istot¢ wiary ponowoczesnej. Wiara w to, ze kazdy cztowiek, niezaleznie od tego, kim jest,
ma prawo do realizowania tego, co uznaje za pigkno i dobro w swoim zyciu, jest skorelo-
wana z indywidualizmem i stanowi punkt odniesienia dla konstruowania tozsamosci in-
dywidualnej. Wiara we wtasne mozliwosci i przekonanie o tym, ze kazdy sam odpowiada
za to, W co wierzy, a wigc i za wlasne zycie, staje si¢ nie tylko obowigzujacym kanonem
myslenia ponowoczesnego, ale tez obowiazkiem zwigzanym z rozwojem wlasnej osobo-
wosci. Duchowos¢ to nic innego, jak dbanie o wlasny rozwo¢j intelektualny, ktory staje
si¢ warunkiem osiagnigcia ideatu okreslanego pojeciem pigkna i dobra wewngtrznego.
Problematyczne moze by¢ jednak to, jak ukonkretniane jest idealne pigkno i dobro, ktére
przynalezy do do$wiadczenia wewnetrznego, a jako emocjonalnos¢, okreslane jest poje-
ciem duchowosci.

Idea pigkna wewngtrznego, jako idea wlasnie, moze by¢ tylko wyobrazana
mniej lub bardziej zgodnie z obowiazujacymi wzorami osobowymi, ktore sg o tyle pozada-
ne spolecznie, ze stanowig kwintesencje moralnosci. Jako taki, wzor osobowy cztowieka
dobrego, moze by¢ kojarzony z ponowoczes$nie pojmowang $wigtoscia, gdyz ,,okreslenie
$wigto$¢ odnosi si¢ zawsze do najwyzszej warto$ci, wyniesionej na piedestal, oddzielone;j
od sfery codziennosci i decydujacej o boskim zorientowaniu doczesnosci (Miszczuk 2015,
s. 9). Osoba, ktdra stara si¢ realizowa¢ wzor osobowy $wigtosci oraz dazy do tego, aby
ukonkretnia¢ subiektywne wyobrazenia $wigtosci w swoim zyciu, ma pigkng duchowosc,
to znaczy dba o to, aby wyeliminowac ze swojej wlasnej osobowosci to, co uznaje za zro-
dlo zta. Trudno okresli¢ na ile jest to powigzane z wrazliwo$cia emocjonalng na wszelkie
przejawy brzydoty, ale mozna zakladaé, ze dbanie o rozwoj osobowosci ma doprowadzié
do zaistnienia pigkna wewnetrznego. Ze wzgledu na to, ze jest ono ukonkretniane indywi-
dualnie, stanowi najbardziej subiektywny element duchowosci.

Idea dobra wewnetrznego, jako symbolu duchowosci, jest bardziej zobiektywi-
zowana z tego powodu, ze zawiera odniesienia do norm moralnych. Systemy normatyw-
ne, nawet w spoteczenstwie pluralistycznym, sa bardziej konkretne w tym znaczeniu, ze
wskazujg zakres obowigzywania norm odpowiedzialnych za realizacj¢ ideatu moralnego.
Czyni¢ dobro oznacza eliminowac zlo, a cztowiek, ktory czyni dobro nie moze zarazem

by¢ ztym moralnie.
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O ile wigc pigkno przede wszystkim przynalezy do wewnetrznego wymiaru du-
chowosci, to dobro jej zewngtrznym sposobem manifestowania idei, ktora podlega warto-
$ciowaniu spotecznemu. Wzor osobowy $wigtosci zaktada zarowno pigkno wewnetrzne,
jak i sposob jego manifestowania zawarty w zachowaniach jednostki dbajacej o to, aby
eliminowac¢ zto z otaczajacej jej rzeczywistosci. Dlatego pigkno i dobro wewngtrzne sta-
nowig zbitke pojeciowa konsekwencyjnego wymiaru religijnosci.

Niezaleznie od tego, czy tozsamos$¢ religijna jest okreslana poprzez przyna-
lezno$¢ do Kosciota zinstytucjonalizowanego, czy poprzez poszukiwanie Boga poza
Kosciotem, dazenie do realizacji wzoru osobowego okreslonego wyobrazanym ideatem
ponowoczesnej $wigtosci, staje si¢ symbolem ponowoczesnej religijnosci. Jest to symbol
religijnosci i duchowos$ci zarazem, gdyz warto$ciowanie zachowan jednostki dokonuje
si¢ poprzez zasady etyczne niezalezne od tego, czy wzor osobowy $wigtosci odnosi si¢ do
norm religijnych czy $wieckich. Ideat pigkna i dobra, ze wzglgedu na dominujacy w Polsce
katolicyzm, stanowi do$¢ spdjny system interpretacyjny. Niezaleznie bowiem od tego, czy
pojawia si¢ identyfikacja z Kosciotem katolickim czy nie, wzor osobowy cztowieka dobre-
go stanowi odniesienie do swoistego uniwersum moralne. Obejmuje ono bowiem dazenie
do osiagnigcia ponowoczesnej Swigtosci, ktora przejawia si¢ wrazliwo$cig emocjonalng na
wartosci uznawane przez jednostke za warunek istnienia dobra powszechnego.

Cechg moralno$ci ponowoczesnej jest z jednej strony pluralizm $wiatopoglado-
wy, ktory kazda warto$¢ czyni wzgledng oraz indywidualizm, ktéry kazda warto$¢ czyni
zalezng od przekonan jednostki. Relatywizm moralny i permisywizm pozwalaja nie tyl-
ko zakwestionowa¢ wszelkie zasady moralne, ale tez ograniczy¢ je do tych, ktore maja
charakter sytuacyjny i zalezne sg od wyboréw dokonanych przez jednostke. Mimo tak
wielkiej wzglednosci obowigzywania norm, uchwytne sa jednak w badaniach socjolo-
gicznych prawidlowosci w przekonaniach i zachowaniach ludzi, ktore pozwalaja wytonié
nowe formy ponowoczesnej moralno$ci. Jedng z nich jest panmoralno$¢ rozumiana jako
rozszerzenie zasad etycznych na wszelkie istoty zyjace. Przejawem powstajacej wspot-
czesnie panmoralnosci sa nie tylko ruchy ekologiczne, ale wzory zachowan bazujace na
tendencji do antropomorfizowania wszelkich obiektow przyrody, a przynajmniej objgcia
obiektow przyrody ochrong podobng do dziatania zasad moralnych formutowanych
z mysla o ludziach. (vide: Konecki 2005, s. 45 i n.; Szalbot 2015, ss. 176-194).

Nie tylko dobro, ale i pigkno kieruje wrazliwo$¢ emocjonalng na $wiat przyrody,

ktory nie tyle moze staje si¢ symbolem Boga, ale traktowany jest jako przejaw sacrum,
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wskazujacy istnienie Boga osobowego lub bezosobowego. Dazenie do tego, aby zachowaé
$wiat przyrody w stanie nienaruszonym i dba¢ o to, aby nie zostato zniszczone srodowi-
sko naturalne, staje si¢ nie tylko stylem zycia, ale rytualem projektujacym zachowania
codzienne. Panmoralno$¢ wrazliwo$¢ emocjonalng na §wiat przyrody czyni religijnoscia
ze wzgledu na to, ze warto$cia najwyzsza, posiadajaca cechy sacrum, jest zycie i wszelkie
jego przejawy.

Dobro, jako idea, ktora pozwala realizowac zasady etycznie zgodnie w wyobra-
zana $wictoscia, najwyzszg wartoscig czyni wrazliwos¢ na krzywdy wyrzadzane innym
ludziom. Tak rozumiana duchowos$¢ jest forma poglebionej religijnosci, gdyz moralnos¢
legitymizowana jest odniesieniem do Dekalogu. Niezaleznie wigc od tego, czy jednostka
przyjmuje postawe pro czy antykoscielng, kiedy przestrzega zasady moralnosci katolic-
kiej, unika czynienia zta i jest wrazliwa na jego przejawy, uznaje samg siebie i innych ludzi

za religijnych.

2. Funkcje interpretacyjne

Nadawanie znaczen religijnych codziennosci jest niezwykle istotnym elemen-
tem ideologicznym wiary, a to ma znaczenie dla czlowieka ponowoczesnego. Szczegolnie
waznym elementem tej wiary jest poszukiwanie nadzwyczajnosci w tym, co rytm dnia
czyni rutyng nie wymagajaca refleksji. Oczywisto$¢ nie wymaga skupienia uwagi na tym,
co wykonywane jest bezrefleksyjnie, ale jakiekolwiek zakwestionowanie tej oczywistosci
moze wywolywa¢ 1 wywoluje zazwyczaj, stawianie pytan o przyczyng, czy moze pra-
przyczyne zaistnienia wydarzen czy zjawisk. Jak pisze Clifford Geertz, dzielac myslenie
na zdroworozsadkowe i religijne, ,,perspektywa religijna tym rézni si¢ od zdroworozsad-
kowej, ze [...] wykracza ona poza realia zycia codziennego, obejmujac szersza rzeczywi-
stos¢, ktora t¢ codzienng rzeczywisto$¢ koryguje i dopetnia, tym za$, co najtratniej okresla
te perspektywe, nie jest oddzialywanie na owa szersza rzeczywisto$¢, lecz jej akceptacja,
wiara w jej istnienie” (Geertz 2005a, s. 133). Nie chodzi tu jednak o oderwanie od rze-
czywisto$ci, ale jej przezywanie, ktore wymaga pelnego zaangazowania w poszukiwanie
dodatkowych znaczen. To znaczenia pozwalaja nada¢ ksztalt do§wiadczeniom (vide: ibi-
dem, s. 354), a ,,nicodtaczng cecha zdroworozsadkowej mysli jest wiasnie fakt, ze stanowi
ona zaprzeczenie swojej metastruktury oraz twierdzenie, ze jej przestanki pochodza bez-
posrednio z do§wiadczenia, a nie z refleksji o nim” (Geertz 2005b, s. 83). Do$wiadczenia,
aczkolwiek osobiste, ukonkretniajg to, co jest oczywiste spotecznie, ale nie pozbawiaja

mozliwosci przypisywania do nich znaczen odbiegajacych od powszechnie obowigzuja-
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cych schematéw skojarzeniowych. To, co osobiste staje si¢ zbiorowe, a doswiadczenie
,.wyrzucone drzwiami jako radykalnie subiektywny, zindywidualizowany <<stan wiary>>
wraca przez okno jako zbiorowa wrazliwo$¢ wyznaniowo asertywnego spolecznego akto-
ra” (Geertz 2003, s. 222).

Do religijnosci ponowoczesnej przynalezy wszystko to, co jednostka uznaje za
niezwykle, a jako takie staje si¢ ono symbolem, w jej przekonaniu, ingerencji nadprzyro-
dzonosci, Boga w bieg zycia ludzkiego. O nowej duchowosci decyduje sposob interpre-
towania tych niecodziennych, zdaniem jednostki, zdarzen, ktdre nawet bez odniesien do
symboliki religii zinstytucjonalizowanej, przybieraja forme cudow spowodowanych inge-
rencja jakiejs$ ,,sity wyzszej”. Jakiejs ,,sity wyzszej”, gdyz moze ona przyjaé form¢ wiary
W przeznaczenie, los, sity natury typu ,.energia kosmiczna”, ale tez tego, co jednostka
uznaje za forme ,,skazania jej zycia” na niepowodzenie. Najwazniejsza jest wiara w siebie,
we wlasne mozliwosci przeciwstawienia temu, ca ,,zapisane z gory” i walka podejmowana
z tym, co ,,przynosi los”. Zyciem cztowieka rzadzi przypadek, ale to, jak zostanie wyko-
rzystane kazde wydarzenie, decyduje jednostka. To od niej zalezy wigc to, co wykorzysta,
aby zrealizowa¢ wlasne zamierzenia (Boguszewski 2009; 2011; Grabowska 2015).

Szczegolnie istotne dla ponowoczesno$ci sa sposoby interpretowania otacza-
jacego swiata, ktore przyjmuja form¢ mniej lub bardziej wykluczajacych si¢ systemow
ideologicznych w tym rozumieniu, ze stanowig szablony interpretacyjne, ktore wyjasnia-
ja rzeczywisto$¢ zgodnie z przekonaniami $wiatopogladowymi. Niezaleznie od tego, czy
ideologie maja odniesienie do religijnego czy $wieckiego sposobu objasniania $wiata, sta-
nowia systemy interpretacyjne, ktore maja charakter symboliczny, a jako takie nie tylko
pozwalaja ukonkretni¢ doswiadczenia jednostki, ale uczyni¢ z nich przekonania zgfodne

z sadami innych.

3. Funkcje predestynacji

Jednym z waznych problemoéw ponowoczesnosci jest wysoko wartosciowany
indywidualizm, ktéry odpowiada za powszechnie panujace przekonanie o tym, ze dro-
ga zyciowa jest skutkiem dziatan podejmowanych przez osobg¢ odpowiedzialng za bieg
swojego zycia. Niezwykle istotna jest tu postawa wobec ,,bezprawia, cierpienia i ciosOw
losu” (Kaufmann 1998, s. 379). Walka z przeznaczeniem jest niezwykle istotnym elemen-
tem duchowosci, ale nie wszystkie przeszkody da si¢ pokonac, wigc od jednostki zalezy
jaka postawe wobec nich przyjmie, a postawa ta zalezna jest od wiedzy, ktéra ma na temat

praw i prawidtowosci rzadzacych jej zycie. Wiara w prawdg jest skutkiem wyboru dokona-
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nego przez jednostke, gdyz jest ona oparta o przekonania indywidualne, a wigc jednostka
nie musi si¢ ona zgadza¢ z tym, co za prawd¢ uznaja inni ludzie. Kryterium prawdy lezy
bowiem w doswiadczeniach jednostki i jest skutkiem wnioskéw wyciagnigtych z wia-
snych przemyslen. Duchowos¢, jako forma wiary we wilasne mozliwosci intelektualne,
kazda prawde narzucong instytucjonalnie, pozwala zakwestionowaé chociazby dlatego,
ze jest narzucona, a jako taka pozbawia jednostke wolno$ci myslenia. Ze wzgledu na to,
ze duchowos¢ jest skutkiem mniej lub bardziej racjonalnego wyciagania wnioskow z wta-
snych do$wiadczen, to daje mozliwo$¢ skoncentrowania si¢ na subiektywnej wizji $wiat
idealnego, ktory staje si¢ punktem odniesienia dla projektowania stylu zycia. Jak pisze
Wilodzimierz Pawluczuk ,,medium rozumu prowadzi ku szukaniu sensu zycia w ludzkim
szczgéeiu (eudajmonizm), przyjemnosciach (hedonizm), cnocie (stoicyzm), samospetnie-
niu (arystotelizm)” (Pawluczuk 2014, s. 46). Chociaz emocjonalnos¢ moze w tym prze-
szkadza¢, to jednak przekonanie o predestynacji, niezaleznie od tego, czy ma podloze
religijne, czy pozareligijne, jest niezwykle istotnym elementem tego poszukiwania. Prze-
konanie o tym, ze prawda jest ukryta, ze trzeba ja odkry¢, aby zrealizowa¢ sens wlasnego
zycia, ze kazdy cztowiek nosi w sobie jaka$ wartos¢, ktora stanowi istote jego osobniczej
odmiennosci, jest zarazem przekonaniem o sensie zycia. Takie przekonanie jest istotna
cecha ponowoczesnosci, ktoéra wysoko promuje indywidualizm, wolno$¢ kazdego do sa-
mostanowienia oraz prawo do wyboru wlasnej drogi zyciowej zgodnej z natura rozumiang
jako autentyczne realizowanie wlasnych zamierzen, jako prawdziwe, rzeczywiste ,.ja”,
ktoremu nalezy si¢ szacunek i na ktérym opiera si¢ poczucie godnosci kazdego czlowie-
ka. Jak pisze jednak Stanistaw Warzeszak analizujac koncepcje gnostycyzmu ,,natura jest
bezcelowa i nie daje ontologicznej podbudowy dla poszukiwania przez cztlowieka wartosci
i sensu” (Warzeszak 1994, s. 275), ale wtasnie poznawanie i odkrywanie tej natury, talen-
tow i1 zdolnosci, ma znaczenie dla cztowieka ponowoczesnego, gdyz daje mu mozliwosé
osiagnigcia poczucia szczgscia zwigzanego z samorealizacja.

To, co pozwala odkry¢ ,,naturg” tkwigca w kazdym cztowieku, zalezne jest nie
tylko od stanu wiedzy, ale tez my$lenia na temat sensu wlasnego istnienia. Jesli przyjaé
zatozenie, ze podstawa jest Swiadomo$¢ istnienia, a moze lepiej samoswiadomosé, to my-
$lenie, refleksyjnos¢ i przekonanie o stusznosci przekonan opartych o wtasne doswiad-
czenia, ma doprowadzi¢ do rozwoju duchowosci i odkrycia sensu tego istnienia. Zgodnie
z teza postawiong przez Dicka Houtmana i Stefa Aupersa ,,postchrzescijanska duchowos¢,

w skrocie, konstytuuje koncepcje romantycznej jazni, ktora bazuje na przekonaniu, ze
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jest wewnetrznie zawarta w immanencji koncepcja $wigtosci” (Houtman, Aupers 2007,
s. 307). Odkrycie tej §wigtosci oznacza poznanie tajemnicy istnienia, a to pozwala zrozu-
mie¢ przeznaczenia niezaleznie od tego, jak jest interpretowane jego zrodto, religijnie czy

pozareligijnie.

4. Funkcje wspolnotowe

Wymiar ideologiczny religijnosci ponowoczesnej, jak pisza Stark i Glock, ,,wia-
ze si¢ Scisle z oczekiwaniami, ze osoba religijna bedzie posiadata okreslony $wiatopoglad
teologiczny i uznawata prawdziwos¢ dogmatow swej religii” (1998, s. 184). Szczegolne
znaczenie ma to wtedy, gdy odnosi si¢ do spraw moralnosci religijnej, a wigc zasad etycz-
nych, ktorymi powinien kierowac si¢ kazdy wierny podejmujac wybory zorientowane
na odréznianie dobra i zta. Ma to bezposredni zwiazek z konsekwencyjnym wymiarem
religijnosci, a wige przestrzeganiem nakazéw i zakazow obowiazujacych w kontaktach
z innymi ludzmi. Nie chodzi tu nawet o $wiatopoglad teologiczny, ale o to, co ma znacze-
nie dla jednostki w zyciu codziennym jako zasada kierujaca dokonanymi wyborami.

Szczegodlne znaczenie dla wspodlnotowej funkcji religii ma uczestniczenie
w praktykach kultu. W badaniach religijno$ci deklaracja uczestniczenia w praktykach
obowiazkowych i nadobowigzkowych stanowi istotny parametr akceptacji zasad sformu-
towanych przez Kosciot katolicki. Uczestniczenie w obrzedach religijnych przynalezy do
obowiazkow wiernego, niezaleznie od tego, jakie sa motywy brania udziatu we mszach.
Istotny statystycznie spadek frekwencji interpretowany jest jako odchodzenie od Kosciota
wiernych i wskaznik sekularyzacji spoteczenstwa. Obserwowane jest tez przez socjolo-
gow zjawisko ,.katolikow wedrujacych, czyli spadek znaczenia ko$ciota parafialnego na
rzecz uczestniczenia we mszach odprawianych w innych kosciotach. Moze to by¢ interpre-
towane jako utrata wigzi z wlasng parafia, ale tez moze $wiadczy¢ o zaniku wigzi lokalnej
oraz o przywigzywaniu matej wagi do wspolnoty sasiedzkiej. Kosciot parafialny przesta-
je peti¢ funkcje integracyjne, co wcale nie oznacza, ze ich nie petni. Raczej chodzi tu
0 zmiang znaczenia przypisywanego wspolnotom religijnym. Ponadto selektywna posta-
wa wobec religii (tzw. religijno$¢ selektywna) oraz prywatyzacja religii (tzw. religijnos$é¢
zindywidualizowana), pozwalaja zaspokaja¢ potrzebe wspdlnotowosci w innych kregach
spotecznych, ktore dla jednostki maja forme¢ grup odniesienia.

Innym problemem jest postawa wobec rytuatow religijnych. Nie utracity one
znaczenia, ale staly si¢ obrzedami legitymizujacymi zmiany dokonujace si¢ w zyciu jed-

nostki. Swiadczy o tym wzrost znaczenia przypisywanego chrztom, pierwszej komunii,
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$lubom oraz pogrzebom. Ponadto obserwowany jest wzrost praktykujacych indywidual-
nie, chociaz mozna przypuszczaé, ze wiele 0sob, ktore nie chodzg regularnie do koscio-
fa, odprawia rytuaty religijne lub parareligijne. Jak pisze Janusz Marianski ,,religijno$é¢
w wyniku indywidualizacji nabiera charakteru personalno-subiektywnego, doznaniowego
i doswiadczeniowego, ginie tu — mniej lub bardziej wyraznie — zapo$redniczenie mig-
dzy jednostka i Bogiem. Stad religijno$¢ majaca odniesienie do Wielkiej Transcendencji
bez wyraznych powigzan ze <<§wiatem doznan>> jest komunikowana i przekazywana w
ograniczonym zakresie”” (Marianski 2010, s. 182). Tak wigc jest ona konstruowana indywi-
dualnie (selektywna) tak, jak wybierane sg ,,wspdlnoty odczuwania” przez osoby zaintere-

sowane nawigzywaniem kontaktow spotecznych lub ich podtrzymywaniem sytuacyjnym.

5. Funkcje kosmizacji $wiata

Percepcja rzeczywistosci, jako uporzadkowanego systemu warunkujacych sie
nawzajem przyczyn i skutkdw, ma znaczenie dla myslenia jednostki na temat istnienia
porzadku we wszechswiecie. Aczkolwiek wybory przekonan opartych o doswiadczenie
i zdroworozsadkowe nadawanie mu znaczen, maja charakter indywidualny, to jednak po-
rzadkowane s3 zgodnie i istniejagcymi systemami znaczen okreslanych pojeciem §wiato-
pogladu. Jak pisze Clifford Geertz ,,$wiatopoglad danego ludu jest tworzonym przezen
obrazem rzeczywistego stanu rzeczy, jego koncepcja natury, samego siebie, spoteczenstwa.
Swiatopoglad zawiera najogélniejsze idee tadu wyznawane przez dang spolecznosc.
Wierzenia religijne i rytualy wzajemnie si¢ ze sobg konfrontuja i potwierdzaja, etos staje
si¢ w sensie intelektualnym uzasadniony poprzez to, ze przedstawia si¢ go jako prezentacje
sposobu zycia sugerowanego przez prawdziwa rzeczywisto$¢, ktora opisuje Swiatopoglad,
$wiatopoglad natomiast staje si¢ mozliwy do przyjecia w sensie emocjonalnym dzigki
temu, ze prezentuje si¢ go jako obraz prawdziwej rzeczywistosci, ktorej autentycznym
wyrazem jest taki wtasnie sposob zycia” (Geertz 2005a, s.151-152). W ten sposob to,
co jest pomyslane i przyjete za prawdziwe przekonania, oraz to, co jest czynione i inter-
pretowane zgodnie z ideologia ukonkretniajaca Swiatopoglad, nie tylko kosmizuje $wiat,
ale 1 pozwala traktowaé rzeczywisto$¢ jako uporzadkowang catos¢. ,,Religia legitymizuje
instytucje spoteczne, nadajac im ostatecznie wazny status ontologiczny, to znaczy sytuujac
je w $wigtym i kosmicznym uktadzie odniesienia” (Berger 2005, s. 66).

W spoteczenstwie ponowoczesnym wielos¢ swiatopogladow staje si¢ faktem ze
wzgledu na pluralizm struktur oraz wielo§¢ obrazéw ,,prawdziwej rzeczywisto$ci”. Praw-

da, tak jak inne wartosci, podlega relatywizacji, a im wigcej watpliwosci co do obowigzy-
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wania ,,jednej prawdy”, tym wigcej Swiatopogladow, ktore daja mozliwos¢ alternatywnych
wyjasnien istnienia porzadku we wszech§wiecie. Zarowno bowiem emocjonalnos$¢ postaw
wobec idei zawartych w systemie §wiatopogladowym, jak i wybor stylu zycia, ktory zgod-
nie z przekonaniem o odpowiedzialno$ci osobistej, jest prawem jednostki do samostano-
wienia, rozszerza zainteresowania religijnoscia i duchowoscia, ze wzgledu na pelnione
przez nie funkcje. I tu nalezy zwroci¢ uwage na to, ze i duchowos¢ i religijnos¢ stanowia
system, ktory tagczy emocjonalno$¢ postaw wobec rzeczywistosei, jak i z wyborem stylu

zycia 1 poczuciem odpowiedzialnosci za tad istniejacy we wszechswiecie.

Zakonczenie

Religijno$¢ ponowoczesna, jako $wiatopoglad, ktory stanowi jeden z wielu pa-
radygmatoéw pozwalajacych zinterpretowac i wyjasni¢ rzeczywistos¢, petni funkcje, kto-
re taczg religijno$¢ rozumiang tradycyjnie (prokoscielng) z duchowos$cia okreslang jako
wewnetrzne doswiadczenie nadprzyrodzonosci. Jak pisze Clifford Geertz, czgsto cytowa-
ny w tym tekscie, ,religia bez aspektu wewnetrznego, bez swego rodzaju <<skapanego
W sentymencie>> poczucia, ze wiara liczy sig, liczy si¢ ogromnie, ze wiara podtrzymuje,
uzdrawia, pociesza, wyrownuje krzywdy, poprawia los, zapewnia nagrode, objasnia, zo-
bowiazuje, blogostawi, rozjasnia, godzi, odradza, zbawia czy ocala, nie zastuguje na te
nazwe” (Geertz 2003, s. 223). To aspekt wewnetrzny religii, czyli emocjonalnos¢ postaw
wobec codziennej rzeczywistosci oraz styl zycia, ktory jest konsekwencja doswiadczen
i wyboréow dokonywanych przez jednostke, pozwalaja religijnos¢ ponowoczesng trakto-
wac jako nowg duchowos¢, nowa, gdyz ideologia proponowana przez Kosciot nie jest
jedyna uznawang za prawdziwa przez czltowieka ponowoczesnego. Wprawdzie trudno
mowic o religii bez rytuatow, ale czynnik emocjonalny kazde zachowanie jednostki moze
uczyni¢ rytuatem dnia codziennego. Nadawanie bowiem zachowaniom wymiaru symbo-
licznego, ktory pozwala interpretowac $§wiat zgodnie z ida nadprzyrodzonosci, ma charak-
ter religijny niezaleznie od tego, czy ma zwigzek z przynalezno$cig do Kos$ciota czy nie.

Zgodnie z wyzej postawionymi tezami religijnos¢ i nowa duchowos¢ petnig
podobne funkcje mimo, ze moga by¢ definiowane jako oddzielne kategorie zjawisk spo-
tecznych. To, co jest wspolne, pozwala wytoni¢ nowa religijno$¢, okreslang jako pono-
woczesna. Jej cechg jest przede wszystkim duchowos$¢ rozumiana jako emocjonalnosé,
wrazliwo$¢ na pickno i dobro, codzienno$¢ traktowana jako nadzwyczajno$¢ oraz poszu-
kiwanie sensu zycia i przyczyn istnienia fadu we wszech§wiecie nie tylko w wymiarze

ideologicznym religii, ale tez doswiadczeniowym i konsekwencyjnym. Wszystko wska-
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zuje wigc na to, ze religijno$¢ ponowoczesna tym rozni si¢ od tradycyjnej, selektywnej
i zindywidualizowanej, ze wartoscig czyni doswiadczenie wewngetrzne jednostki oraz
zasady etyczne, ktore eliminujg zto rozbudowujac wrazliwos¢ na krzywde wyrzadzana
innym i walke o to, aby dobro zbiorowe stalo si¢ idea przewodnig wyznaczajaca cel ludz-

kiego zycia.
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CZY RELIGIA STANOWI KULTUROWA RECEPTE NA
OGRANICZENIA BIOLOGICZNEGO ALTRUIZMU?

Hokok

Przedmiotem artykutu jest typ przekonan religijnych, w ktorych gtowna role
odgrywa idea bostwa jako wszechwiedzacego i karzacego straznika moralnosci. Zgodnie
z analizowang w tekscie hipoteza, popularnos¢ tej idei w duzych populacjach ludzkich jest
skutkiem adaptacyjnosci wiary w istnienie jej desygnatu. Adaptacyjnos¢ ta miataby po-
lega¢ na ograniczeniu zachowan egoistycznych czlonkdéw grupy i rozwoju wewnatrzgru-
powej wspotpracy. Na tej drodze wzrastatoby prawdopodobienstwo sukcesu danej grupy
w zderzeniu z innymi wspdlnotami, co z kolei skutkowatoby proliferacja $wiatopogla-
du bardziej skutecznej wspodlnoty. W artykule analizowane sg teoretyczne i empiryczne
aspekty wspomnianej hipotezy, a wnioskiem koncowym z rozwazan jest twierdzenie,

zgodnie z ktéorym na jej rzecz przemawiaja wazne, lecz nierozstrzygajace swiadectwa.

seokosk

Is Religion a Cultural Remedy for the Limitations of Biological Altruism?

The paper deals with a type of religious belief that emphasizes the idea of deity
as punishing and omniscient guardian of morality. According to the hypothesis discussed
in the paper, the popularity of the idea in large human populations stems from the adaptive
character of the belief in the existence of its referent. The adaptiveness consists in curbing
selfish behaviour of group members and fostering intragroup cooperation. These factors
make community success more likely in confrontation with other groups, which results
in the proliferation of the winners’ worldview. The paper analyzes both theoretical and
empirical aspects of the hypothesis and concludes that there is important, though inconclu-

sive, evidence in support of it.

B2
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1. Sformulowanie hipotezy

Teoria ewolucji przedstawia interesujagce wyjasnienie pewnej grupy ludzkich
zachowan altruistycznych w sensie behawiorystycznym — tj. zachowan, ktére w danej
chwili przynosza korzys¢ beneficjentowi, a wiaza si¢ z istotnym kosztem dla benefaktora.
Istnieja takze dobre argumenty na rzecz twierdzenia, ze dziatanie doboru naturalnego lezy
u genezy posiadanych przez ludzi autentycznie altruistycznych motywow stojacych za
okreslonego typu czynami — np. opieka rodzicielska, pomocg ukierunkowang na przyjaciot
itp. — istnieja zatem racje biologiczne, by spodziewac si¢ obecnosci wérdd ludzi zachowan
altruistycznych w sensie psychologicznym. Kluczowymi teoriami wchodzacymi w sktad
wspotczesnego neodarwinizmu, ktore sg podstawa wspomnianych wyjasnien, sg m.in. teo-
ria facznej wartosci dostosowawczej W. D. Hamiltona', teoria altruizmu odwzajemnionego
R. L. Triversa?, a wedtug niektorych, np. D. S. Wilsona i E. Sobera — takze teoria doboru
grupowego.’

Jednak zakorzeniony biologicznie altruizm — zaréwno w swoim behawiory-
stycznym, jak i psychologicznym wymiarze — cechuje si¢ istotnymi ograniczeniami. Po
pierwsze tylko niewielka liczba relacji wspotpracy w grupach jest regulowana za posred-
nictwem motywacji altruistycznych — znacznie cze¢$ciej wspolpraca ta opiera si¢ na prze-
konaniu, ze kooperacja lezy w interesie przystepujacego do wspotpracy, zas hamulcem za-
bezpieczajacym proby wykorzystania kooperanta jest funkcjonujacy w grupie system (lub
quasi-system) wymiaru sprawiedliwosci oraz wzglad na wlasna reputacje¢. Taki stan rzeczy
sprawia, ze sie¢ relacji wspotpracy w grupie jest niestabilna, tj. niedostatecznie odporna na
pokuse duzych osobistych zyskoéw ptynacych z egoistycznych zachowan w okreslonych
okoliczno$ciach, a zwtaszcza w sytuacjach, w ktorych wykroczenie przeciwko zasadom
wspotpracy w grupie moze dokonaé si¢ w sposob niezauwazony przez innych. Z kolei
skutkiem ulegania tego typu pokusom jest ostabienie grupy: spada poziom wzajemnego
zaufania miedzy cztonkami grupy, spada intensywnos¢ relacji wspotpracy, a grupa staje
si¢ mniej zdolna do skutecznego oporu przeciwko zewnetrznej agresji. Konsekwencja ta-
kiego ostabienia jest sytuacja znana z dylematu wi¢znia: w grupie, do ktorej nalezy wiele

jednostek powstrzymujacych si¢ od kooperacji lub probujacych czgsto wykorzystywac

'W. D. Hamilton, The Genetical Evolution of Social Behaviour I & I1, w: Journal of Theoretical Biol-
ogy 7 (1), 1964, s. 1-52.

2 R. L. Trivers, The Evolution of Reciprocal Altruism, w: The Quarterly Review of Biology 46 (1),
1971, s. 35-57.

3 E. Sober, D. S. Wilson, Unto Others. The Evolution and Psychology of Unselfish Behavior, Harvard
University Press, Cambridge, Mass. — London 1998.
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swoich partneréw kooperacyjnych, niemal wszyscy maja si¢ summa summarum gorzej,
niz mieliby si¢, gdyby lojalnie ze soba wspotpracowali. Po drugie, altruistyczne motywa-
cje — chociaz niewatpliwie petnia funkcje stabilizujaca — nie s panaceum na dyskretny
urok egoizmu: nawet tam, gdzie motywacje altruistyczne odgrywaja wazna role, czgsto
okazuja si¢ niewystarczajace.

Na tym teoretycznym tle niektorzy wspotczesni filozofowie — np. Philip Kitcher
— formutuja hipoteze majaca wyjasnia¢ niektore wiasnosci religii i jej rozpowszechnienie.
Zgodnie z tg hipoteza — ktdra bede odtad okreslal w skrocie mianem hipotezy niebianskie-
go policjanta — religie sa innowacjami kulturowymi pozwalajacymi na przezwycigzenie
ograniczen biologicznego altruizmu. Przezwycig¢zenie to nast¢puje za sprawg wprowadze-
nia idei bytu (lub bytow), ktory posiada wiedzg o wszystkich dziataniach jednostek, takze
tych dokonywanych pod nieobecno$¢ ludzkich swiadkow, i dysponujac moca dystrybucji
nagrod i kar, stoi na strazy przestrzegania norm okreslajacych zasady funkcjonowania gru-
py- W rezultacie prowadzi to do ograniczenia liczby krotkowzrocznych zdrad jednostek,
przyczynia si¢ do rozwoju relacji wspotpracy miedzy cztonkami wspdlnoty oraz zwigksza
kohezj¢ grupy; na tej drodze wzrasta prawdopodobienstwo sukcesu danej grupy w zderze-
niu z innymi wspolnotami. Sukces w migdzygrupowej konfrontacji skutkuje z kolei pro-
liferacja swiatopogladu bardziej skutecznej wspolnoty i prowadzi do rozpowszechnienia
przekonan religijnych o zasygnalizowanej tresci. Religijnie uwiklana etyka jest szeroko
rozpowszechniona, poniewaz szczegolny zwiqzek miedzy niewidzialnymi sitami a zacho-

waniem moralnym przynosi znaczqce korzysci w rywalizacji kulturowej.*

2. Uwagi wstepne
2.1. Geneza a rozpowszechnienie

Podkre$lmy, ze zarysowana hipoteza niebianskiego policjanta powinna by¢ in-
terpretowana jako hipoteza wyjasniajaca rozpowszechnienie okreslonego typu systemu
wierzen religijnych, nie za$ jako hipoteza genezy religii. U genezy religii nie lezy za-
potrzebowanie na instrument usprawniajacy porzadek spoleczny na drodze zwigkszenia
stopnia przestrzegania norm regulujacych zrzeszenie i relacje wspotpracy. Przygladajac
si¢ historii religii z naturalistycznej perspektywy, dostrzegamy raczej, ze twierdzenia do-
tyczace istnienia roznego rodzaju duchow, bostw i innych supranaturalistycznych sit byty

pierwotnymi teoriami majacymi dostarcza¢ informacji o skutecznych srodkach wptywania

4 Ph. Kitcher, The Ethical Project, Harvard University Press, Cambridge, Mass. — London 2011, s.
115.
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na zdarzenia wazne z punktu widzenia ludzkich preferencji. U genezy religii lezy potrzeba
zapewnienia sobie pomys$Inosci i uniknig¢cia nieszczgscia w §wiecie, ktdrego najistotniej-
sze dla ludzkich preferencji zdarzenia postrzegane sa jako pozostajace poza bezposrednia
ludzka kontrola. Tym, co potrzebe t¢ przeksztatca w system wierzen religijnych, jest ma-
jaca ewolucyjne uzasadnienie sktonnos$¢ ludzi do — jak ujmuje to Daniel Dennett — przy-
bierania postawy intencjonalnej wobec $wiata i do doszukiwania si¢ w §wiecie skutkow
intencjonalnych dziatan innych podmiotow.?

W $wietle powyzszego przekonanie o tym, ze wszechwiedzace bostwo wymaga
pod grozba kary od swoich wyznawcow postepowania moralnego, jawi si¢ jako jedna
z wielu formutowanych w ramach r6znych religii teorii dotyczacych §rodkow wplywania
na przyczyny ksztaltujace rzeczywistos¢. Wedlug zwolennikoéw hipotezy niebianskiego
policjanta wazna cecha tej konkretnej teorii jest to, ze praktyczne dziatania bedace wy-
nikiem jej akceptacji miaty dla jednostek charakter adaptacyjny w sensie biologicznym
i wzmacniaty grupy akceptujace te teori¢ w ich rywalizacji z innymi grupami. W rezultacie
religie majace rzeczong teori¢ jako jeden ze swoich komponentow rozprzestrzenialy sie
skuteczniej niz te, ktérych pomysty w zakresie srodkéw zapewniajacych przychylnosé
bostw cechowaly si¢ odmienng trescia.

2.2. Genetyka a memetyka

Zwroémy uwagg na jedng z konsekwencji naszych poprzednich rozwazan: ot6z
rozpatrywana hipoteza dotyczaca religii nie postuluje istnienia genetycznego uwarunko-
wania dla akceptacji teorii, zgodnie z ktora wszechwiedzace bostwo wymaga moralnego
postepowania. Czlonkowie ludzkich populacji nie r6znig si¢ mi¢dzy sobg w zakresie ge-
netycznie determinowanej sktonnosci do akceptowania tego rodzaju teorii. Nie ma, mo-
wiac obrazowo, genu na akceptacj¢ takiej teorii w tym sensie, w ktorym mozemy mowié
o genach determinujacych kolor oczu lub grupe krwi. Perspektywa hipotezy niebianskiego
policjanta to perspektywa czysto memetyczna: w jej ramach teoria bostwa jako straznika
moralnosci jest memem, ktorego sukces w proliferacji byt skutkiem biologicznej adapta-

cyjnosci zachowan bedacych jego rezultatem.

3. Potencjal eksplanacyjny
Hipoteza niebianskiego policjanta posiada ciekawy potencjat eksplanacyjny.
Przynajmniej prima facie jest w stanie wyjasni¢ nie tylko to, dlaczego wiele doktryn re-

ligijnych jest mocno zwiazanych z przepisami moralnymi, ale takze to, dlaczego zarow-

3 D. Dennett, Odczarowanie. Religia jako zjawisko naturalne, PTW, Warszawa 2013, s. 142-160.
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no tres¢ tych przepiséw, jak i przede wszystkim praktyka wyznawcow religii cechuja si¢
wyrazng asymetrig. O ile bowiem mozna dyskutowa¢ o tym, czy religia ma pozytywny
wplyw na wzajemne relacje moralne wspotwyznawcoéw nalezacych do tej samej grupy,
o tyle nie ulega watpliwosci, ze jej znaczenie dla relacji migdzygrupowych, zwtaszcza
za$ dla relacji z grupami wyznawcow innych religii, jest w najlepszym przypadku neu-
tralne. Historia religii obfituje we wspierane zaréwno instytucjonalnie, jak i doktrynalnie
akty agresji wobec cztonkow innych grup: etnicznych, narodowych, a przede wszystkim
wobec grup innowiercow. Jest to doktadnie to, czego powinnismy oczekiwac, gdyby roz-
patrywana hipoteza niebianskiego policjanta miata by¢ bliska prawdy. Podstawowym
rysem ksztaltowanej przez dobor naturalny moralnosci jest uprzywilejowanie cztonkow
wlasnej grupy — na gruncie rozwazan ewolucyjnych nie da si¢ wykaza¢, ze dobor natural-
ny faworyzowat sktonno$¢ do uniwersalnej bezstronnosci w procesie dystrybucji ochrony
i gwarancji, jakie niesie instytucja moralnosci. Jest doktadnie przeciwnie — wywodzaca
si¢ z biologii moralnos¢ jest skazona szowinizmem i trybalizmem. Hipoteza niebianskiego
policjanta nie postuluje przezwyciezenia tych ograniczen, gdyz ich szeroko zakresowe
zniesienie w zadnym razie nie bytoby adaptacyjne dla cztonkow danej grupy: m.in. pozba-
wiatoby ich mozliwosci czerpania biologicznie interpretowanych zyskow z aktow agresji
wobec innych grup, a takze czynitoby z nich tatwg ofiar¢ agresji ze strony mniej wspania-
tomyslnych sasiadow. Dyskutowana hipoteza postuluje natomiast przezwyciezenie tych
ograniczen biologicznego altruizmu, ktére wystepuja w relacjach wewnatrzgrupowych.
Tylko takie modyfikacje bylyby stosunkowo bliskie temu, co uksztaltowane przez dobor
naturalny, i moglyby mie¢ pozytywny wplyw na poziom dostosowania cztonkéw grupy
oraz na przetrwanie i kondycj¢ grupy rozwazanej jako catosé. W swietle hipotezy niebian-
skiego policjanta okreslony typ przekonan religijnych ma by¢ kulturowym instrumentem
zwigkszajacym stopien adaptacji cztonkdéw grupy, nie zas instrumentem adaptacyjnosc te
zmniejszajacym — ma wigc by¢ czyms, co zgodne z kierunkiem oddzialywania doboru
naturalnego, nie za$ czyms, co zmierza pod prad tego oddzialywania. Wzmiankowana
stronniczos$¢ sprzegnigtej z religia moralnosci jest zatem wlasnoscia potwierdzajacg roz-
wazang hipotezg.
4. Konsekwencje hipotezy

Dyskutowana hipoteza implikuje twierdzenie, zgodnie z ktérym doboér naturalny
nie zaopatrzyl naszych przodkow w optymalny z biologicznego punktu widzenia zestaw

motywacji moralnych. Gdyby bowiem bylo inaczej, tj. gdyby zestaw ten byt optymalny,
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to kulturowe wprowadzenie idei niebianskiego policjanta nie mogtoby na mocy zatozenia
czyni¢ cztonkéw odpowiednich grup lepiej dostosowanymi, a w rezultacie nie dawatoby
grupom akceptujacym te idee przewagi konkurencyjnej nad odmiennymi pod tym wzgle-
dem spotecznosciami. Jesli akceptacja idei bostwa jako straznika moralno$ci prowadzi-
faby do zbyt altruistycznych dzialan w stosunku do biologicznego optimum, to kierunek
zmiany kulturowej bytby przeciwny kierunkowi presji selekcyjnej. Konsekwencja tego
bytoby wyeliminowanie zbyt altruistycznych cztonkow grupy przez jednostki bardziej
egoistyczne i powrdt grupy do stanu stabilnego pod wzglgdem bilansu wewnatrzgrupowe-
go altruizmu i egoizmu.

W biologii ewolucyjnej znamy wiele typow przyczyn, ze wzgledu na ktore ce-
chy organizméw zywych nie sa optymalne z adaptacyjnego punktu widzenia, sa natomiast
suboptymalne lub wrecz szkodliwe.® Jedna z tych przyczyn moglaby by¢ wilasnie ta, kto-
ra zdecydowata o biologicznej nicoptymalnosci genetycznie warunkowanych sktonnosci
altruistycznych w naszym gatunku. Obiecujacym przypuszczeniem w tym zakresie jest
twierdzenie, zgodnie z ktorym wygenerowany w procesie ewolucji biologicznej ludzki
profil moralny stracil swoja optymalno$¢ w momencie, w ktorym rozmaite innowacje kul-
turowe, w szczegolnosci udomowienie roslin i zwierzat, rozpoczecie produkcji zywnoS$ci
i osiadly tryb zycia umozliwity ludziom funkcjonowanie w duzych grupach — sprawily, ze
zycie takie zaczeto by¢ w zasiggu przedstawicieli naszego gatunku. Oczywiscie naleze-
nie do licznej grupy jest w sytuacji rywalizacji migdzygrupowej znacznie korzystniejsze
dla jednostki od nalezenia do nielicznego plemienia. Skutkiem wprowadzenia idei bo-
stwa stojacego na strazy moralnosci bytoby przywrocenie ludzkiej sferze motywacyjne;j
adaptacyjnej optymalno$ci utraconej w wyniku porzucenia zycia w nielicznych grupach
trudnigcych si¢ zbieractwem i fowiectwem. Idea ta stanowitaby antidotum na technicznie
rozumiane zdrady, ktore za sprawa biologicznych komponentéw naszej sfery motywacyj-
nej musiatyby si¢ zdarza¢ czesciej w duzych grupach, skutkujac ich destabilizacja i rozpa-
dem, niz miato to miejsce w przesztosci w grupach o matej liczebnos$ci (np. w tych pierw-
szych latwiej niz w drugich uciec od ztej reputacji). Odnotujmy, ze dyskutowane obecnie
przypuszczenie wyjasniatoby fakt, ze chociaz idea bdstwa jako niebianskiego policjanta
nie jest cechg nawet wigkszosci znanych religii, to jest cecha tych religii, ktore dominuja

w duzych populacjach.’

¢ Zob. np. R. Dawkins, Fenotyp rozszerzony. Dalekosiezny gen, Proszynski i S-ka, Warszawa 2003,
s. 50-79.

7 A. Norenzayan, A. F. Shariff, The Origin and Evolution of Religious Prosociality, w: “Science” 322
(5898), 2008, s. 61.
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Drugie z twierdzen wynikajacych z rozwazanej hipotezy niebianskiego policjan-
ta jest znacznie wazniejsze i kluczowe z punktu widzenia jej racjonalnej akceptowalnosci.
Ot6z z hipotezy tej wynika, ze ceteris paribus jednostki wierzace we wszechwiedzace
bdstwo stojace na strazy ludzkiej moralnosci sa w swoich dziataniach wobec cztonkow
wlasnej grupy, a przynajmniej wobec tych cztonkow wlasnej grupy, ktorzy podzielaja
ich przekonanie religijne, bardziej — mowiac w skrocie — moralni, anizeli ma to miej-
sce w przypadku wzajemnych relacji jednostek nieakceptujacych przekonania religijnego
o wzmiankowanej tresci. Postawmy zatem zasadnicze pytanie: czy dane empiryczne do-
starczajg poparcia zrekonstruowanemu twierdzeniu?

Odpowiedz na postawione pytanie nie jest prosta. Niewatpliwie pewne z prze-
prowadzonych badan dostarczajg takiego potwierdzenia. Do najwazniejszych z nich nale-
73 badania opublikowane w roku 2016 na tamach czasopisma Nature, obejmujace swoim
zasiggiem osiem zrdznicowanych spoteczno$ci z calego $wiata.® Badania te wykazaty,
ze nalezace do wspomnianych spotecznosci jednostki wierzace w istnienie bostwa o ce-
chach niebianskiego policjanta w istotnie mniejszym stopniu niz jednostki niepodzielaja-
ce tego przekonania dopuszczaly si¢ w toku zaaranzowanych przez eksperymentatorow
gier oszustw faworyzujacych je same lub inne osoby bedace cztonkami miejscowej gru-
py wspolwyznawcow. Osoby te byty w wigkszym stopniu sktonne do niesienia pomocy
wspotwyznawcom nalezagcym do tej samej grupy etnicznej i narodowosciowej, lecz zyja-
cym w odleglejszych geograficznie rejonach.’

Z kolei doswiadczenia Randolph-Senga i Nielsena ujawnity, ze dokonujace si¢
na poziomie $wiadomym lub podprogowym torowanie za pomoca slow nalezacych do
dyskursu religijnego (np. ,,niebo”, , btogostawi¢”, ,,ewangelia”, , krzyz”, ,,wiara”) reduko-
wato — zaréwno u ludzi religijnych, jak i niereligijnych — liczb¢ oszustw podczas kolejnego
zadania.'’ Po pominigciu efektu torowania nie stwierdzono jednak zadnych réznic migdzy
ludzmi religijnymi i niereligijnymi w sktonnos$ci do oszukiwania. Istnieje jeszcze kilka in-
nych podobnych badan potwierdzajacych krotkotrwaty pozytywny wptyw aktywacji idei

religijnych na pewne zachowania moralne badanych; podkreslmy: chodzi tutaj o sytuacje,

8 B. G. Purzycki et al., Moralistic Gods, Supernatural Punishment and the Expansion of Human So-
ciality, w” “Nature” 530, 2016, s. 327-330.

° Zob. takze Q. D. Atkinson, P. Bourrat, Beliefs about Gods, the Afterlife and Morality Support the
Role of Supernatural Policing in Human Cooperation, w: “Evolution and Human Behavior”, 32 (1),
2011, s. 41-49.

10 B. Randolph-Senga, M. E. Nielsen, Honesty: One Effect of Primed Religious Representations,
w: “The International Journal for the Psychology of Religion”, 17 (4), 2007, s. 303-315.
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w ktorych podmiot podejmuje decyzje w momencie lub bezposrednio po bezposrednim lub
posrednim, $wiadomym lub pod$wiadomym wzbudzeniu w nim mysli o tresci religijnej."

Przypomnijmy tez znane badania Johna Snarey’a, ktére wykazaty, ze istnieje
znacznie wigksze prawdopodobienstwo, ze naczelne bostwo danej spotecznosci bedzie
rozumiane jako zainteresowane przestrzeganiem przez ludzi standardow moralnych, jesli
spoteczno$¢ ta boryka si¢ z problemem ubogich zasobéw wody.'? Dane te mozna trak-
towac jako potwierdzajace hipoteze niebianskiego policjanta, gdyz w takich spoteczno-
$ciach problem nieuczciwos$ci jednostki przejawiajacej si¢ w egoistycznym zagarnianiu
nieproporcjonalnie duzej czgéci zasobu jest szczegodlnie istotny z punktu widzenia intere-
sow innych cztonkow i przetrwania grupy — sa to spotecznosci, w ktorych koszt jednostko-
wej nieuczciwosci jest szczegolnie wysoki.

Z drugiej strony opublikowane w roku 2014 w czasopi$mie Science badania
Hofmanna et al., w ktorych wzigto udziat 1252 osoby ze Standw Zjednoczonych i Ka-
nady, nie stwierdzity zadnej istotnej réznicy miedzy osobami religijnymi i niereligijnymi
w zakresie czgstotliwosci zardwno dokonywania czyndéw moralnych, jak i popelniania
moralnych wykroczen."? Zaleta metodologiczng tych badan bylo to, ze bazowaly one nie
na ankietach przeprowadzonych w sztucznych warunkach, lecz na dostarczanych za po-
$rednictwem telefonow komorkowych pigciokrotnie w ciagu dnia (przez okres trzech dni)
raportach uczestnikéw o ich wlasnych moralnych lub niemoralnych dziataniach, o dzia-
faniach tego typu, ktorych byli obiektami, $wiadkami, lub o ktérych powzieli informacje.
Dodajmy réwniez, ze w Stanach Zjednoczonych populacja wigznidw odzwierciedla z do-
brym przyblizeniem pod wzgledem procentowym strukture wyznaniowa catej populacji,
natomiast ateisci rozwodzg si¢ w tym kraju najrzadziej, podczas gdy najczesciej czynig to
nawroceni chrzedcijanie.'* Warto wspomnie¢ w tym kontekscie takze o wynikach ekspe-
rymentu odwolujacego si¢ do przypowiesci o dobrym Samarytaninie. W eksperymencie
tym nie stwierdzono istotnych korelacji migdzy reprezentowanym przez badanego typem
religijnosci a jego sktonno$cig do zatrzymania si¢ i udzielenia pomocy siedzacej w przej-

$ciu osobie sprawiajacej wrazenie chorej i wymagajacej pomocy. '

1 Zob. A. Norenzayan, A. F. Shariff, op. cit., s. 60.

12.). Snarey, The Natural Environment’s Impact upon Religious Ethics: A Cross-Cultural Study,
w: “Journal for the Scientific Study of Religion”, 35 (2), 1996, s. 85-96.

13 W. Hofmann, D. C. Wisneski, M. J. Brandt, L. J. Skitka, “Morality in Everyday Life”, Science 345
(6202), s. 1340-1343.

14 Podaje za: D. Dennett, op. cit., s. 323.

15.J. M. Darley, D. Batson, “‘From Jerusalem to Jericho’: A Study of Situational and Dispositional
Variables in Helping Behavior”, Journal of Personality and Social Psychology 27 (1), 1973, s. 100-
108.



Z FILOZOFII I TEORII RELIGII 125

5. Podsumowanie

Nalezy stwierdzié, ze istniejg wazne §wiadectwa potwierdzajace kluczowe prze-
widywanie hipotezy niebianskiego policjanta, lecz w kontekscie cato$ci zgromadzonego
materiatu empirycznego trudno $wiadectwa te uznac za rozstrzygajace. Nie ulega watpli-
wosci, ze potrzebujemy wigkszej liczby zarowno teoretycznych, jak i empirycznych prac
badawczych, by moc udzieli¢ przekonujacej odpowiedzi na pytanie o to, czy rozwazany

w tym tekscie typ przekonan religijnych stanowit adaptacyjne uzupetnienie naszych biolo-

gicznie zakorzenionych motywacji moralnych.

Bibliografia

Atkinson, Q. D., Bourrat, P., “Beliefs about Gods, the Afterlife and Morality Support the Role of Su-
pernatural Policing in Human Cooperation”, Evolution and Human Behavior 32 (1), 2011, s. 41-49.

Darley, J. M., Batson D., “‘From Jerusalem to Jericho’: A Study of Situational and Dispositional Vari-
ables in Helping Behavior”, Journal of Personality and Social Psychology 27 (1), 1973, s. 100-108.

Dawkins, R., Fenotyp rozszerzony. Dalekosiezny gen, Proszynski i S-ka, Warszawa 2003.

Dennett, D., Odczarowanie. Religia jako zjawisko naturalne, PIW, Warszawa 2013.

Hamilton, W. D., “The Genetical Evolution of Social Behaviour I & 117, Journal of Theoretical Biol-
ogy 7 (1), 1964, s. 1-52.

Hofmann, W., Wisneski, D. C., Brandt, M. J., Skitka, L. J., “Morality in Everyday Life”, Science 345
(6202), s. 1340-1343.

Kitcher, Ph,. The Ethical Project, Harvard University Press, Cambridge, Mass. — London 2011.

Norenzayan, A., Shariff, A. F., “The Origin and Evolution of Religious Prosociality”, Science 322
(5898), 2008, s. 58-62.

Purzycki, B. G., Apicella, C., Atkinson, Q. D., Cohen, E., McNamara, R. A., Willard, A. K., Xygala-
tas, D., Norenzayan, A., Henrich, J., “Moralistic Gods, Supernatural Punishment and the Expansion
of Human Sociality”, Nature 530, 2016, s. 327-330.

Randolph-Senga, B., Nielsen M. E., “Honesty: One Effect of Primed Religious Representations”, The
International Journal for the Psychology of Religion 17 (4), 2007, s. 303-315.

Snarey, J., “The Natural Environment’s Impact upon Religious Ethics: A Cross-Cultural Study”, Jour-
nal for the Scientific Study of Religion 35 (2), 1996, s. 85-96.

Sober E., Wilson, D. S., Unto Others. The Evolution and Psychology of Unselfish Behavior, Harvard
University Press, Cambridge, Mass. — London 1998.

Trivers, R. L., “The Evolution of Reciprocal Altruism”, The Quarterly Review of Biology 46 (1), 1971,
s. 35-57.






Z FILOZOFII I TEORII RELIGII 127

Bogustaw Goérka
Uniwersytet Gdanski

RELIGIA 1 METODA. REKONESANS METODOLOGICZNY PO
ZRODEACH CHRZESCIJANSTWA
(GLOWNIE NA PRZYKEADZIE EWANGELII JANA)

skosk sk

Do badan zrodet chrzescijanstwa stosuje si¢ wspolczesnie kilkadziesigt metod,
uje¢ czy podejsé. Ten stan rzeczy powoduje zagubienie nawet w krggu zaawansowanych
uczonych. W badaniach na Nowym Testamentem kazda metoda moze mie¢ swoj pozytyw-
ny wktad, ale w odniesieniu do wtasciwego przedmiotu badawczego. Z drugiej strony nie
mozna zadnej z metod absolutyzowa¢. Do serca tajemnic chrze$cijanstwa prowadzi nas
jedynie hermeneutyka inicjacji. Jednak hermeneuta w trakcie procesu interpretacji powi-
nien bezwzglednie respektowac strategi¢ odstaniania i zastaniania misterium; odstaniania

misterium adeptom a zastaniania ,,intruzom”.

seoksk

Religion and method. Methodological Reconnaissance of the Christian Sources
(mostly on the example of the Gospel of John)

In the research of the sources of Christianity there are currently several dozen of
methods, attitudes and approaches employed. This state causes the sense of being lost even
in the circle of advanced researchers. On the other hand, one cannot make any of the meth-
ods an absolute one. It is only the hermeneutics of initiation which leads us to the heart
of the mysteries of religion. However, in the process of interpretation the hermeneutician
should respect the strategy of unveiling and veiling the mystery; uncovering the mystery

to the initiates and covering it to “the intruders”.

sfeksk

Ewangelia Jana ze wzgledu na swdj specyficzny charakter jest polem poligo-
nowym, na ktorym testuje si¢ nowe metody naukowe. Dotychczas do badania czwartej

Ewangelii wykorzystano ponad 40 metod'. Wérdd procedur badawczych wyrdzniam: me-

' B. Géorka, Inicjacja w zycie wieczne w Ewangelii $w. Jana. Struktura inicjacji w Swietle J 1,10-12;
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tody, podejscia, ujecia czy wglady. Zastosowane metody mozemy sprowadzi¢ do kilku
orientacji (nurtdw): kulturowo- i historycznoreligijna; literacka i jezykowa, odwotujaca si¢
do nauk humanistycznych, odwotujaca si¢ do nauk S$cistych, interpretacyjna (hermeneu-
tyczna).

1. Prezentacja wybranych metod na przykladzie 5 rozdz. Ewangelii Jana

Podejscie retoryczne (z menu metod literackich)

Na rozdziat piaty (5,1-47) Ewangelii Jana mozna spojrze¢ przez pryzmat retoryki. T¢ reto-
ryke w duzej mierze przenika jurydyczna kontrowersja wedtug modelu akt sprawy proce-
sowej. Oto struktura rozdziatu postrzegana z tej perspektywy.

Swieto, ,,przestepstwo”, Sledztwo i zarzuty
5,1-2 — ramy czasowo przestrzenne ,,przestepstwa’;
5,3-5 — identyfikacja przedmiotu ,,przestgpstwa’ [uleczenie chorego od 39 lat];
5,6-9a — identyfikacja rodzaju ,,przestgpstwa’;
5,9b-15 — dochodzenie przygotowawcze celem ustalenia sprawcy czynu i stopnia winy;
5,16 — zarzut pogwalcenia szabatu i przesladowanie Jezusa;
5,17 — wyja$nienie Jezusa (Ojciec moj az do tej pory dziata i ja dziatam);
5,18 — poszerzenie listy zarzutow i ujawnienie zamiaru wyeliminowania Jezusa z grona
zyjacych;

I mowa obronna Jezusa
5,19-29 — I mowa obronna Jezusa;

II mowa obronna Jezusa
5,30-44 — Il mowa obronna Jezusa z powolaniem si¢ na swiadkow;

Wyrok Jezusa na loudaioi
5,45-47 — wyrok na podstawie $wiadectwa Mojzesza i jego Tory.
Podejscie klimatyczne
Tymi stowy Jezus kresli ogdlne ramy czasowo-przestrzenne dla wyjsciowego zdarzenia
piatego rozdziatu Ewangelii Jana: Bylo swieto Zydowskie i Jezus udal si¢ do Jerozolimy.
Co to bylo za $wigto, ktore wystepuje w grece bez dookreslenia oraz rodzajnika okreslo-
nego he? Na podstawie zwyczaju jezykowego autora Ewangelii Jana nalezy wykluczy¢
jedno z trzech $§wiat pielgrzymkowych: Pasche, Pigédziesiatnice i §wigto Szatasow. Z kon-
tekstu zydowskiego kalendarza liturgicznego obecnego w Ewangelii Jana, z treSci mow

Jezusa zamieszczonych w 5. rozdziale oraz z uwzglednienia warunkéw klimatycznych

3,1-21; 5,147, 20,30-31, Gdansk 2005, s. 31-60.
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Palestyny wynika, ze najprawdopodobniej byto to $wieto Nowego Roku (Rosz ha-Szana)?.
W Jerozolimie w okresie $wigta Nowego Roku, czyli na przetomie wrze$nia i pazdzierni-
ka, jest jeszcze na tyle upalnie, ze aura umozliwia kapiele w otwartych zbiornikach wod-

nych. Inne, wicksze niepielgrzymkowe §wigta przypadaja w zimnych porach roku.

Podejs$cie topograficzne

Pierwsza czg$¢ 5. wiersza 5 rozdz. Ewangelii Jana w najpopularniejszym polskim prze-
ktadzie, Biblii Tysiaclecia®, ma nast¢pujaca postac: W Jerozolimie znajduje si¢ sadzawka
Owcza, nazwana po hebrajsku Betesda. Tymczasem analiza krytyczna przekladu daje ta-
kie efekty: W Jerozolimie na przedmiesciach byta sadzawka zwana po hebrajsku Bethes-
da*. Teren sadzawki Bethesdy w czasach Jezusa znajdowat si¢ poza murami miasta. W ich
obreb dostat si¢ za panowania w Judei kréla Heroda Agrypy I (41-44 r. n.e.). Stad ten
szczegOt opisu na przedmiesciach jest jak najbardziej akuratny dla momentu, w ktorym

Jezus uleczyt chromego — okoto 30 r. n.e.

Wglad archeologiczny

W Jerozolimie na przedmiesciach byta sadzawka zwana po hebrajsku Bethesda obudowa-
na piecioma portykami. Do potowy XIX wieku konstrukcje sadzawki wyobrazano sobie
na ksztalt pieciokata otoczonego pigcioma portykami. Rzekomo inspiracj¢ do tego projek-
tu architekci mieli zaczerpna¢ z liczby pigciu ksiag Tory®. Tymczasem wykopaliska arche-
ologiczne odstonily inny ksztalt konstrukeji sadzawki. Sadzawka posiadata dwa zbiorniki
otoczone czterema portykami zewnetrznymi. Pigty portyk usytuowany byl w $rodku na

grobli, ktora oddzielata jeden zbiornik wodny od drugiego®.

Weglad hydrotechniczny

Herod Wielki byt namigtnym hellenistycznym budowniczym, o czym $wiadcza pozostato-
$ci jego monumentalnych konstrukcji. Do nich zalicza si¢ sadzawka Bethesda. W pierw-
szym rzedzie stanowita ona zabezpieczenie Zrodlanej wody dla Swiatyni. Ale jak mozna
byto si¢ kapa¢ w takim kompleksie wodnym? — co wyraznie stwierdza chory, ktory na
pytanie Jezusa: chcesz bys zdrowy? — odpowiada: Panie nie mam cztowieka, aby mnie

wrzucit do basenu, gdy nastgpuje poruszenie wody (J 5,7). Owszem, w kompleksie Be-

2 M.J. Moreton, Feast, Sign and Discourse in John 5, s. 209-213, w: , Studia Evangelica”, t. 4, Berlin
1968.

3 Biblia Tysigclecia, Poznah — Warszawa *1980.

4 G. Gerleman, Das iibervolle Mass. Ein Versuch mit haesoed [probatik»], ,,Vetus Testamentum” 28
(1978) 151-164.

> D.J. Wieand, John V. 2 and the Pool of Bethesda, ,New Testament Studies” 12 (1965-1966) 392404.
¢ J. Jeremias, The Rediscovery of Bethesda. John 5,2, Louisville 1966, s. 37.
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thesdy mozna byto zazywac kapieli. W pierwszym zbiorniku znajdowato si¢ periodyczne
zrédto wody o walorach leczniczych. Z tego zbiornika wod¢ doprowadzano kanatem pod-
ziemnym do Swigtyni. Nadmiar wody ze zbiornika gtownego byt transmitowany do dru-
giego zbiornika za pomocg otwordéw przelewowych w grobli pod srodkowym portykiem.
Przelew nadmiaru $wiezej wody zrodlanej z pierwszego zbiornika powodowat poruszenie
wody w drugim zbiorniku, ktéry byt ogélnodostepny. Ten przelew wody sprawial, ze przez
moment wody w drugim zbiorniku uzyskiwaty walor leczniczy [nadmiar za$ wody z dru-

giego zbiornika byt odprowadzony kanatem do potoku Kidron].

Podejscie translatoryczne

Poszerzajac listg zarzutéw przeciw Jezusowi, loudaioi tak konstatujag — w przektadzie Bi-
blii Tysiaclecia: nie tylko ze nie zachowuje szabatu, ale nadto Boga nazywa swoim Ojcem,
czyniqgc sie rownym Bogu (J 5,18). W przypadku tego thumaczenia trzeci zarzut jest zbed-
ny, gdyz stanowi tautologi¢ drugiego zarzutu. Poza tym dane kulturowo-religijne dowo-
dza, ze zwracanie si¢ do Boga tytutem Ojcze w p6znym judaizmie — nie bylo zwyczajem
nagannym. Analiza translatoryczna odstania istotne bledy takiego przektadu. Oto wynik
krytycznej translacji: nie tylko, ze rozwigzywat szabat (anulowal), ale nadto swojego Ojca
[w domniemaniu Jozefa] nazywal Bogiem i w ten sposob czynil sie¢ rownym Bogu. Ka-
rygodne w oczach loudaioi byto nie to, ze Jezus nazywat Boga swoim Ojcem, ale to, ze

Jozefa uwazat za Boga, uzurpujac sobie w ten sposob prawo do rownosci z Bogiem.

Podejscie historyczno-kulturowe

Podejscie to ustala tto historyczno-kulturowe dla zwrotu: czynit si¢ rownym Bogu. Atrybu-
tem rowny Bogu (isotheos) opatrywano czg¢sto hellenistycznych cudotworcow, ktorzy byli,
w przekonaniu wspotczesnych, kim$ wigeej niz ludzmi’. W §wietle tych ustalen, oskar-
zenie: czynil si¢ rownym Bogu zmierza do skompromitowania Jezusa przez zakwalifiko-
wanie go do szeregu hellenistycznych cudotworcéw na wzor theios aner. Miejsce cudu
i zachowanie si¢ Jezusa, a takze Jego interpretacja teologiczna motywow uleczenia (Ojciec
moj dziata i Ja dziatam) prowadza loudaioi do przekonania, ze oto mamy do czynienia
z kims, kto kreuje siebie na wzor hellenistycznego magika. W zakreslonej perspektywie
moze mniej zagadkowo przedstawia si¢ pomowienie Jezusa o praktykowanie magii — od-
notowane juz w starozytnych zrodtach. O ile w Ewangelii Jana w wierszu 3,2 loudaioi

redukuja osobg Jezusa do statusu doktora honoris casusa Tory, o tyle w tym miejscu naste-

7 W.A. Meeks, ,, Equal to God”, s. 309-321, w: The Conversation Continues. Studies in Paul and
John. In Honor of J. Louis Martyn, red. R.T. Fortna, B.R. Gaventa, Nashville 1990, s. 312.
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puje Jego deprecjacja przez zaliczenie go w poczet Zydow korzystajacych z magicznych
sztuczek hellenistycznych.
Konkluzja

Przywotane powyzej metody i podejscia spetniaja bardzo pozyteczng role — ale
w odniesieniu do poszczegdlnych elementow dzieta. Blgdem metodologicznym jest mo-
nopolizowanie ktorej$ z nich w odniesieniu do interpretacji sensu catosci Ewangelii czy
jej kluczowych segmentow. Te metody spetniajg funkcj¢ stuzebng w wyjasnianiu fabu-
ty Ewangelii i jej teologicznej wymowy. Tak zwanego przestania. Klasyczne podejscie
zadanie eksplikacji przestania rezerwuje dla egzegezy i teologii biblijnej. Egzegeza jest
z zalozenia drobiazgowa analiza skierowang na kazdy szczegoét tekstu; teologia biblijna
za$ zajmuje si¢ tematami i motywami. Jednak egzegeza i teologia nie potrafita i nie potrafi
sprosta¢ zadaniu dotarcia do najglebszego przestania Ewangelii. Stad pojawit si¢ postulat
sformutowania nowych metod interpretacyjnych — hermeneutycznych.

W tym konteks$cie wcigz aktualne jest pytanie Papieskiej Komisji Biblijnej,
ktore zostato sformutowane w przetomowym dokumencie dotyczacym katolickiej inter-
pretacji Pisma §w. a opublikowanym w 1993 r.: Jaka teoria hermeneutyczna pozwala na
trafne ujecie glebokiej rzeczywistosci, o ktorej mowi Pismo $w., oraz jej wyrazu majgcego
znaczenie dla dzisiejszego cztowieka?® Proponowane metody hermeneutyczne odwotujg
si¢ do roznych perspektyw, np: ezoterycznej, mistycznej, objawieniowej, sakramentalnej,

duchowosciowe;...

2. Podejscie inicjacyjne — metoda z obszaru hermeneutyKki religijnej

Chrzescijanstwo w epoce Nowego Testamentu bylto systemem religijnym zto-
zonym z nastgpujacych elementow: doktryna, organizacja, kult (rytual), moralnos¢, praxis
oraz disciplina arcani. Disciplina arcani powinna by¢ wymieniona na pierwszym miejscu,
jako ze stanowi jadro organizujgce religi¢ in statu nascendi — nie tylko chrzescijanstwo.
Wspotczesne badania nad chrze$cijanstwem nowotestamentowym ignoruja jego inicjacyj-
na nature. Nie tylko badania kos$cielne to ignoruja — ale rowniez religioznawcze. Oto glos
Andrzeja Wiercinskiego, znanego religioznawcy, w tej sprawie: ,,Wspolczesne, oficjalne
religioznawstwo sigga swymi interpretacjami zaledwie samej powierzchni fenomenu reli-
gii, poniewaz obejmuje ono nimi jedynie jego aspekty socjologiczne, psychologiczne i fi-

lozoficzne. Wynika to z faktu niemal zupelnego zaniedbania badan nad, mowiac najkrocej

8 Interpretacja Biblii w Kosciele. Dokument Papieskiej Komisji Biblijnej z komentarzem biblistéw
polskich, red. R. Rubinkiewicz, Warszawa 1999, s. 60.
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— wtajemniczeniem religijnym. Tymczasem, ono stanowi najglebsze jadro organizujace
kazda forme religii™.

Z moich badan wynika, ze Nowy Testament napisano w instytucji inicjacji
a zredagowano w odniesieniu do procedury wtajemniczenia!®. Sumarycznie t¢ procedure
reflektuje np. krotszy epilog Ewangelii Jana: ,,Liczne i jeszcze inne znaki uczynit Jezus
wobec uczniow, ktore nie zostaty zapisane w tej ksigdze. Te za$ opisano, abys$cie uwierzy-
li, ze Jezus jest Mesjaszem, Synem Boga, i abys$cie wierzacy, mieli zycie w Jego imieniu”
(20,30). W pewnym momencie dziejéw instytucja inicjacji umarta a zatem utraciliSmy
medium do rozumienia przestania NT. Przetrwat jedynie charyzmat inicjacji w réznych
postaciach we formacjach zakonnych. Na szczgsécie dzisiaj powraca w chrze$cijanstwie
fenomen inicjacji — na razie w skali mikrosocjologicznej'. Czy zatem mozna bada¢ chrze-
Scijanstwo, nie przechodzac inicjacji? Z tego, o czym tu mowie, zdaja sobie sprawe np. etno-
lodzy, gdy uczestniczac w rytuatach inicjacyjnych spotecznosci plemiennych z pozycji obser-
watora, daremnie usitujg uchwyci¢ ich mistagogiczng tres¢. Z tego stanu rzeczy zdaje sobie
sprawe Papieska Komisja Biblijna, ktora we wspomnianym dokumencie zauwaza: ,, Trafne
poznanie tekstu biblijnego jest dostepne tylko temu, kto ma zwigzek z tym, o czym mowi
tekst™'2.

Teksty Nowego Testamentu reprezentuja religie inicjacyjna, podczas gdy my
znamy z autopsji religi¢ indoktrynacji. Na tym polega strukturalna przeszkoda w bada-
niach nad zrédtami chrzescijanstwa. Hermeneutycznie bowiem mozna z powodzeniem in-
terpretowac tylko te rzeczywisto$¢, w ktorej jestesmy zanurzeni. Stad przemawia do ogotu
Heiddegerowska hermeneutyka egzystencjalna, bowiem wszyscy jesteSmy zanurzeni w tej
samej egzystencji. Ale czy moze do nas przemowi¢ hermeneutyka inicjacji bez uczestnictwa

w procedurze inicjacji? Sprobuje teraz odpowiedziec na t¢ kwestie.

3. Strategia ochrony tajemnic w Nowym Testamencie
W trakcie hermeneutyki tekstow religijnych pierwszg barierg i ostatnig jest j¢-
zyk. W tym wypadku nie chodzi o jezyk oryginatu, ktdry stanowi niejako barier¢ natural-

na. Jezyk tekstow religijnych stwarza nam trzy inne problemy.

° A. Wiercinski, Magia i religia. Szkice z antropologii religii, Krakow 1995, s. 233.

10°B. Gorka, Podejscie inicjacyjne do Ewangelii Jana, s. 13-26, w: Tenze, Hermeneutvka inicjacji
wezesnochrzescijanskiej, Krakow 2007.

'B. Gorka, Wybrane katolickie modele religijnosci w swietle religijnosci epoki apostolskiej, s. 135-
174, w: Tenze, Kerygma i Ekklesia w kontekscie inicjacji, Krakow 2016.

12 Interpretacja Biblii w Kosciele, dz. cyt., s. 60.



Z FILOZOFII I TEORII RELIGII 133

A. Przestanie religijne jest transmitowane w jezyku obrazowym, albowiem
jest to najadekwatniejszy sposob do wypowiadania rzeczywistosci transcendentnej. Je-
zyk obrazowy jest wlasciwoscia religii, tak jak jezyk paragrafow — wlasciwoscia prawa,
twierdzen — matematyki.... Jezyk obrazowy jest za$ z natury enigmatyczny, jak np. to wy-
razenie: oto siejqcy wyszedt, aby zasiaé... (Mt 13,3). A im wigcej przestania religijnego
w tekscie, tym wigcej w nim obrazowosci. Najlepszym tego przyktadem jest Ewangelia
Jana, ktora tworzy sie¢ metafor.

B. Druga barierg jest zamierzona niejasnos¢ wyrazen — no$nikow przestania reli-
gijnego. Bazyli Wielki pozostawil nam interesujace $wiadectwo w tej materii. W traktacie
o Duchu Swietym daje wyktad na temat tradycji spisanej i niespisanej. Tradycja spisana
dotyczy prawd wiary, tajemnic (dogmata), a niespisana dotyczy przekazu nauki kateche-
tycznej (kerygmata). Jedna i druga tradycja jest okryta tajemnica. Tradycja niespisana (ke-

rygmata) zostala otoczona tajemnica milczenia, tradycja spisana (dogmata) — tajemnica

niejasnosci (podkreslenie — B.G.). W pewnym momencie autor okresla tradycje niespisane
mianem: niespisane tajemnice ekklesii (ta agrafa tes ekklesias mysteria)'>.

Dlaczego autorzy tekstow religijnych maja predylekcje do niejasnych wyrazen?
Dlatego, ze tekst wydrukowany moze si¢ dosta¢ w kazde r¢ce. Niejasno$¢ ma za zadanie
ochroni¢ spisane tajemnice przed nieuprawnionymi czytelnikami'4. Wezmy dla przyktadu
wyrazenie rozpoczynajace Ewangeli¢ Jana: zasadg jest, ze Logos byl. Autor zastosowat
z rozmystem popularny w §wiecie hellenistycznym koncept Logos, by tagodnie odwiesé¢
nieuprawnionych czytelnikow od penetrowania jego inicjacyjnej tresci w kierunku inte-
lektualnej aktywnosci na temat jego rzekomej wieloznacznosci, w ten sposob manipulujac
nimi. Podczas gdy adept przebija si¢ bez trudu poprzez warstwe niejasnosci stowa Logos
do jego znaczenia zamierzonego przez autora Ewangelii — to ,,intruz” grz¢znie w rozwo-
dzeniu si¢ nad wieloznaczno$cia Logosu w $wiecie starozytnym. Przeciez jezyk religijny
nie moze by¢ wieloznacznym skoro komunikuje nam $wigta, czyli jednoznaczng prawde.
Nadmieniam, ze Logos zastosowano tu w znaczeniu metaforycznym, a metafora w kon-
kretnym miejscu jest metaforg czego$ jednego, a nie prawie wszystkiego'.

C. Bariera trzecia jest bardziej wyrafinowana. To jest niejasno$¢ wyzszego

rzedu, niejasno$¢ do kwadratu. Ta strategia podwdjnie ochrania przed nieuprawnionymi

13 Synodi et collectiones legum, vol. II: Constitutiones Apostolorum, red. A. Baron, H. Pietras, Krakow
2007, s. 67/67*-69/69*.

14 Pawel powie, ze Stowo Boga jest tajemnica zakryta od wickéw i pokolen a objawiong teraz upraw-
nionym, a konkretnie: $wietym Jego, Kol 1,26.

15 B. Gorka, En arche en ho logos (J 1,1a) — proba przetamania interpretacyjnych ,,dogmatéw”. Re-
ferat wygtoszony na Uniwersytecie Opolskim 10 V 2016 (w druku).
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przede wszystkim wezlowe progi inicjacji, ktore sg tajemnicami (mysteria) w sensie $ci-
stym. Wezmy pod rozwage kompozycj¢ synoptyczna, ktora otwiera przypowies¢ o posia-
nym ziarnie. Kompozycja sktada si¢ z przypowiesci, tqcznika i alegorii (np. Mt 13,3-23).
Cala kompozycja dowodzi ponad wszelka watpliwo$¢, ze chrzescijanstwo w epoce NT
bylo religia misteryjna.

W taczniku znajduje si¢ interesujace stwierdzenie: wam dane jest poznac tajem-
nice Krolestwa Niebios, tamtym zas nie jest dane (Mt 13,11). Nieuprawniony czytelnik
pozostaje jedynie na poziomie, ktdry reprezentuje przypowie$¢ o ziarnie, bowiem ,,in-
truzowi” nie wydaje si¢ tajemnicy. Dla niego, jak dopowiada Marek: wszystko dzieje sie
w przypowiesciach (Mk 4,11). A wigc wszystko to, co dotyczy inicjacji w misteria, dzieje
si¢ w $§wiecie przedstawionym, w $wiecie wirtualnym, a nie w jego wilasnej egzystencji.
Manipulacja nieuprawnionym czytelnikiem osigga swoje apogeum w tym, ze on wkra-
czajac w te wirtualng interakcje jest przekonany, ze dociera do serca tajemnicy, gdy tym-
czasem dotyka powierzchni fenomenow. Gdyby ,.intruz” usitowat na wtasng reke reali-
zowac inicjacje, to wpadnie w sidla symulacji, ktorej inne imig to gnoza. Adepci za$ sa
prowadzeni do serca tajemnicy przez dwie bramy. Dla nich ziarno (brama pierwsza) jest
nastepnie identyfikowane jako metafora Sfowa o Krolestwie (brama druga). A czym jest
wyrazenie: Stowo o Krolestwie? Tez jest wyrazeniem metaforycznym. Czyli ziarno jest
hipermetafora tego, czego metafora jest Sfowo o Krolestwie. Ale metaforg czego jest Sfowo
o Krolestwie?...

Ta pigtrowa konstrukcja ochronna przywodzi mi na mysl strukture orzecha wto-
skiego: zielona skorka, twarda tupina oraz migzsz. Za migkka ,,skorka przypowiesci” (ziar-
no) znajduje si¢ twarda ,,tupina alegorii” (Sfowo o Krélestwie), ktora bezposrednio ostania
serce misterium (miazsz) przed nieuprawnionymi. Serce misterium jest wigc podwojnie
zabezpieczone przed ,,intruzami”'®. O ile mozna si¢ przebi¢ przez ,,mi¢gkka skorke” ziarna
z przypowiesci przy pomocy alegoryzacji, o tyle nie da si¢ sforsowa¢ w zaden sposob
»twardej tupiny” Stowa o Krolestwie z alegorii. By przebi¢ t¢ twardg tuping alegorii, na-
lezy znajdowac¢ si¢ w inicjacyjnej relacji z Jezusem, ktdry stopniowo odstania tajemnice
inicjacji osobiscie lub za posrednictwem mistagogdéw. W tym miejscu mowa jest o tajem-
nicy Jezusa jako Mesjasza. To Stowo o Krolestwie, czyli o tajemnicy Jezusa jako Mesja-
sza, jest posiewane (przepowiadane w kerygmacie) w pewnym momencie wtajemniczenia

wsrod uprawnionych a przeznaczone zostaje do wykonania. Istota procedury inicjacji jest

19 B. Gorka, Strategia wtajemniczenia w Kosciele pierwotnym na przyktadzie Mt 13,3-23, s. 9-26, w:
Disciplina arcani w chrzescijanstwie, red. W. Gajewski, B. Gorka, Krakow 2015.
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przekazywanie Stow Boga do wykonania. Tak wigc odstanianie adeptom poszczegolnych
tajemnic inicjacji nie prowadzi w sposob automatyczny do ich realizacji. Oni muszg si¢
zmagaé w zyciu z konkretng tajemnicg wydang im w rytuale. T¢ okoliczno$¢ plastycznie
ilustruje alegoria komentujaca przypowie$¢ odnosnie do czterech kategorii stuchaczy Sto-

wa o Krolestwie.

3. Whioski

Patrzac przez pryzmat modelu orzecha wtoskiego na konstrukcje¢ ochraniajaca
tajemnice inicjacji w kontekscie metodologii, pragne zauwazy¢, ze powierzchni¢ ,,skorki
orzecha” badamy przy pomocy np. metod humanistycznych. Np. Fenomen siejby kom-
petentnie spenetrujemy podejsciem historycznokulturowym. Przez ,,skorke” do ,tupiny
orzecha” przebijamy si¢ za posrednictwem metod teologicznych. Poziom reprezentowany
przez Stowo o Krolestwie przyblizy¢é mozemy przy pomocy np. wgladu historycznoreli-
gijnego czy podejscia judaistycznego. Natomiast warstwe tupiny forsuje jedynie podejscie
inicjacyjne z zakresu hermeneutyki religijne;j.

Adept na kazdym poziomie tej trzypictrowej konstrukcji misterium dosiggnie
jego jednoznacznie zamierzonej tresci, natomiast nieuprawniony na kazdym poziomie
ugrzeznie w wieloznacznoscei. ,,Intruz” z tej swoistej sieci wieloznacznosci stworzy sobie
rezerwuar wiedzy wirtualnej — z ktorym bedzie czut si¢ bardzo dobrze, nawet nie podej-
rzewajac, ze jego wiedza dotyka jedynie pierwszej czy drugiej ostony misterium. Wsku-
tek tego serce tajemnicy zostaje przed nieuprawnionym zastonigte w taki sposob, ze on
nasycony wirtualno$cig wychodzi z np. lektury kompozycji nt. Stowa o Krolestwie bez
przygnebienia; ba, nawet jest usatysfakcjonowany, gdyz pozostaje z wrazeniem posiadania
prawdziwej wiedzy. Tymczasem jest on zaopatrzony w wiedz¢ powierzchniowg na pozio-
mie §wiata przedstawionego (przypowies¢) czy nawet na poziomie $wiata zinterpretowa-
nego (quasimadro$ciowa [alegoria]). Autorom tekstow §wigtych zalezy na tym, zeby ta
niejasno$¢ nie zniechgcita ,,intruza” do praktykowania cnoty i religijnosci. Praktykujac je,
moze w przyszlosci otrzymac taske przebudzenia, ktora wprowadzi go na drogg inicjacji
czyli wydawania mu tajemnic.

Te¢ zamierzong niejasnos¢ stow i wyrazen, ktora stanowi zapore dla nieupraw-
nionych, moze wobec adeptow usunac osobiscie Jezus lub mistagog — w trakcie rytuatu
wydania tajemnicy. Poza rytualem mistagoga obowigzuje sekret milczenia. Z kolei herme-
neuta inicjacji nie moze w tworczosci ujawniac serca tajemnic, gdyz to, co wydrukowane,

moze stac si¢ wlasnoscig zarowno uprawnionych, jak i nieuprawnionych. Hermeneuta ini-
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cjacji nasladuje w tym zwyczaj autorow Nowego Testamentu. Czy autor Ewangelii Ma-
teusza ujawnit inicjacyjng tres¢ wyrazenia: Stowo o Krolestwie? Nie ujawnil! Ale autor
w narracji calej kompozycji zawarl pewne przeswity na serce tajemnicy Jezusa jako Me-
sjasza. Hermeneuta inicjacji moze jedynie wskazywaé na te przeswity — konstruujac ho-
ryzont wlasciwego rozumienia dla adepta, ktory dla ,,intruza” bedzie horyzontem jedynie

rozbudowanej intrygi.
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KONCEPCJE NIESWIADOMOSCI JAKO PODLOZE
PSYCHOLOGII RELIGIT CARLA G. JUNGA

B

Jung byl w szczegblny sposob zainteresowany symbolikg religijng, religijno-
$cig i religia. Ich istota miato by¢ wedle niego zywe dos§wiadczenie nieswiadomosci jako
podtoza zardwno aktywnos$ci psychiki, jak i procesdéw rozwoju rzeczywistosci. Doswiad-
czenie to charakteryzowatl jako numinotyczne i sadzil, ze im dalej zycie religijne od nie-
go odchodzi, tym bardziej zamiera. Nieswiadomos$¢ natomiast jest dla niego ukryta sfera
aktywnosci psychiki jednostki, dziata ona zarowno automatycznie, poza kontrolg $wiado-
mego ,,ja” czlowieka, ale ma rowniez funkcje mitopoetyckie i aspekty psychoidalne. Do-
tyczy wigc psychiki jednostki, ale takze psychiki gatunku, a w koncu w dojrzalej i poznej
koncepcji psychoidalnego uniwersum — rowniez rzeczywistosci poza-psychicznej. Staje
si¢ ukrytym podtozem procesow rozwoju rzeczywisto$ci i w tej postaci czesto wystepuje
w pismach Junga poswigconych problemowi religii.

sokosk

Conceptions of unconscious as the basis of C. G. Jung’s psychology religion.

Jung was particularly interested in religious symbols, religiosity and religion.
Their essence seemed to be the living experience of unconsciousness as the basis of both
the activity of the psyche and the processes of the development of reality. This experience
was characterized as numinous and he thought that the further religious life he was from
it, the weaker it would be. The unconscious, however, is a hidden sphere of the psychic
activity of the individual. It operates automatically, apart from the control of the ego-
consciousness, but also has mitopoetic functions and psychoid aspects. This applies to
the psyche of the individual, but also to the psyche of the species, and finally, in Jung’s
mature and late conceptions of the psychoid’ universe - also to the beyond-mental reality.
It becomes a hidden substratum of the processes of reality development and in this form it

can often be found in Jung’s writings devoted to the problem of religion.
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Jung rozumiat religi¢ jako ,,szczeg6lng postawe ludzkiego umystu, ktorg [...]
mozna okresli¢ jako troskliwe uwzglednianie 1 baczenie na pewne dynamiczne czynniki
pojmowane jako ,,moce”, tj. duchy, demony, bogowie™'. Religa, religijno$¢, do$wiadcze-
nie religijne, mit, problem wiary byly dla Junga zjawiskami i problemami, nad ktorymi
koncentrowat si¢ przez caty okres rozwoju swojej koncepcji. Wypowiedzi Junga z roz-
nych okreso6w rozwoju jego koncepcji zawieraja niezwykle konsekwentny rys najwyzszej
istotno$ci problemu religii. Wystarczy nawet dos¢ przypadkowe zerkniecie np. do tomu
grupujacego jego wywiady i zapisy tekstow rozmow, zeby to potwierdzic¢: jesli spojrze¢ na
problemy $wiata wspotczesnego (przed, w trakcie i po Il wojnie $wiatowe;j), to uwidocznia
si¢ caly zbidr negatywnych skutkow utraty przez religie rzadu nad dusza wspotczesna.
Najdobitniej i wprost wyraza to w wypowiedzi — religia to poczucie sens, bez niej $wiat
staje si¢ bez mata czym$ w rodzaju domu chorych psychicznie? lub, odno$nie rosnacej
orientacji ku posiadaniu i standardom przedmiotowym - ,,glodnych dusz nie nakarmia
przedmioty™. Jung pisze na poty humorystycznie, ze poniewaz nie odnaleziono ,,tronu
Boga” posrod galaktyk, to i powzigto decyzje, ze on nie istnieje*, a odnoszac sie do kwestii
nietzscheanskiej idei ,,$mierci Boga”, stwierdzal, Ze ten, dla ktérego idea ta staje si¢ rze-
czywisto$cig, ulega inflacji psychicznej’.

W silnym oddziatywaniu religii sfera archetypowa wyraza si¢ poprzez symbole
religijne, porzadkuje i strukturyzuje przebieg procesu nieswiadomego; kiedy traci swo-
je znaczenie, a jej symbole stajg si¢ martwe, narusza si¢ jej rOwnowaga. Rytual wyraza
i porzadkuje nieswiadomos¢, a wrgcz chroni nawet przed jej inwazyjnoscig w codziennym
zyciu. Rytuat jest dla niego ,,bezpiecznym sposobem obchodzenia si¢ z nieobliczalnymi
sitami nie§wiadomos$ci”®. Prosty przeglad jego tekstdéw moze uzmystowic, jak wielkg ich
cze$¢ zajmujg problemy religii, czgsto tez odnosi si¢ do nich w tekstach poswigconych
innym problemom; jest to wigc w jego tworczosci rozlegta i podejmowana wcigz pro-
blematyka. Dotyczy wielu aspektow refieksji nad religig i religijno$cia : archetypu Boga,
doswiadczenia religijnego, numinotyczno$ci, numinosum, gnostyckich podstaw jego po-
stawy religijnej, politeizmu, monoteizmu, symboliki religijnej, chrzescijanstwa, protestan-

tyzmu, katolicyzmu, wiary i wiedzy, religijnych aspektéw alchemii, gnozy i gnostycyzmu,

'C. G. Jung, Archetypy i symbole, przet. J. Prokopiuk, Warszawa 1993, s. 100. Dalej — “AIS”.

2 I1dem, Rozmowy, wywiady, spotkania, przet. R. Reszke, Warszawa 1999, s. 82. Dalej — “RWS”.
3 Ibidem, s. 83.

4 C. G. Jung, Psychologia religii, przet. J. Prokopiuk, Warszawa 1970, s. 173. Dalej —,,PR”.

3 Tbidem, s. 174.

¢ Ibid., s. 139.
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misyjnej aktywnosci Kosciota, jego miejsca w panstwie wspotczesnym, krytyki religijno-
$ci w jej redukeji do konwencji.
Problem psychologii religii.

Refleksja Junga nad religia jest bardzo wielotorowa i w duzej mierze ma cha-
rakter psychologiczny — na pewno w tym sensie, ze uprzywilejowuje jako swoj punkt
wyjscia dziedzing doswiadczen ludzkich, przezy¢, a podstawowe narzgdzia psychoanalizy
ich struktur i dynamiki czerpie z obserwacji i teorii charakterze psychologicznym. Jed-
nostka ,,ma zawsze charakter historyczny’’; jest nosnikiem zywej, ,,prawdziwej historii
ducha™, a sama nieSwiadomo$¢ ,,nie jest tylko mojg psychika [umystem — 1. B.]. Punkt
wyjscia w obserwacji zywego procesu psychicznego na pewno jednak pozostaje pod wie-
loma wzgledami jednym z filaréw jego podejscia badawczego; czgsto opuszcza ten obszar,
ale wiele innych rezultatow analiz, interpretacji i rozwazan konfrontuje z wiedza na te-
mat jednostkowego procesu psychicznego. Bardzo istotnym rozstrzygnigciem jest uznanie
szczegblnego statusu tzw. prawd psychologicznych: ,,Prawdy psychologiczne bynajmniej
nie sa wgladami metafizycznymi — stanowia raczej strukturalne modi mys$lenia, czucia
i dziatania, ktore dzigki dodwiadczeniu okazaly si¢ celowe i pozyteczne™'.

Nie sa one zatem po prostu subiektywnym postrzeganiem, deformacjami po-
znawczym czy iluzjami. Jung mysli o ich jako o pewnej okreslonosci antropologicznych
struktur, w ktore wlewa si¢ doswiadczenie $wiata lub samego siebie. W obregbie gatunku
maja charakter konieczny, ale tez nie stanowia wcale znieksztatcajacej ,,kapsuly” unie-
mozliwiajacej dostep do procesow rzeczywistosci. Sg wige specyficznie ludzkim doste-
pem : ani absolutnie doskonatym, ani tez absolutnie znieksztatcajacym. Dziatanie nie-
$wiadomosci ma taki sam charakter; jest ona nie tylko psychicznoscia, ale tworzy podloze
psychicznosci i procesdw poza-psychiznych.

Koncepcje nieSwiadomosci.

Koncepcja Junga w tym wzgledzie wykraczaja daleko poza psychologie, ,,cho-
ciaz Jung ogranicza si¢ do analizy religii jako faktu psychicznego, to jego interpretacja
wykazuje zatozenia filozoficzne i ma filozoficzne konsekwencje!!. Na ogét jednak te za-

lozenia i te konsekwencje umykaja uwadze badaczy, poniewaz stereotypowo interpretuja

"1bid., s. 177.

8 Ibid., s. 128.

% Ibid., s. 131.

10°C. G. Jung, dion. Przyczynki do symboliki jazni, przel. R. Reszke, Warszawa 1997, s. 39. Dalej o
tej pracy —,,A”.

7. Zdybicka, Czlowiek i religia. Zarys filozofii religii, Lublin 1994, s. 219.



140 V MIEDZYNARODOWY KONGRES RELIGIOZNAWCZY

nie§wiadomos$¢ jako sfere zycia psychicznego, domeng zainteresowan psychiatrycznych
i psychologicznych Junga jako wyznaczajaca oraz ograniczajaca zarazem horyzont jego
badan, metod, sposobéw myslenia. Pojecie nieswiadomosci w pismach z dojrzatego i p6z-
nego etapu jego badan jest pojeciem filozoficznym i wychodzi juz daleko swoim zakre-
sem definicyjnym poza sfer¢ psychicznosci zarowno ludzkiej, jak i zwierzecej. Wykracza
ono poza ten zakres, mimo ze w pismach z wcze$niejszych etapdw mamy do czynienia
z odmiennymi deklaracjami Junga. We wczesniejszych pracach pisat o nieSwiadomosci:
,Pojecie nieswiadomosci — deklaruje wtedy — jest dla mnie pojeciemwytacznie psy-
chologicznym. Nie ma dla mnie charakteru metafizycznego, poniewaz psychologia nie

moze uprawia¢ refleksji metafizycznej”'

. To wazny aspekt wczesnego samo rozumienia
Junga — sama w sobie deklaracja odsyta do ztoZzonych zagadnien : 1. Do scjentystycznego
rozumienia nauki, jej jezyka, ograniczen, jakie na siebie naktada i dyscypliny wywodu.
Jung wyjasnia to prostymi stowy w swoich WSM — , bytem lekarzem i chciatem by¢ rozu-
miany przez lekarzy”'3. Niewatpliwie wypowiedzi te okre$lajg horyzont samo rozumienia
i porozumienia wewnatrz wspolnoty naukowej (,,jestem przede wszystkim empirykiem
i jako empiryk przyjmuje fenomenologiczny punkt widzenia'; ,,do faktéw psychologicz-
nych podchodz¢ z punktu widzenia nauk przyrodniczych, nie za$ filozoficznych” — de-
klaracje te jednak same w sobie wchodza w do$¢ problematyczny splot, biorac pod uwage,
ze fenomenologiczny punkt widzenia niewatpliwie wiaze si¢ z fenomenologia jako nurtem
filozoficznym); 2. do w cze¢$ci bardzo waznego i rzeczywiscie zachodzacego starania Jun-
ga, azeby przedstawia¢ problem manifestacji nie§wiadomosci poprzez to, co uchwytne
— poprzez obserwacj¢ rzeczywiscie zachodzacego procesu psychicznego i ustanowienie
stabilnego obszaru wyj$ciowego o charakterze empirycznym'®; 3. do w czeéci zawsze jed-
nak obecnego u niego szerszego, filozoficznego rozumienia nieswiadomosci, ktore wy-
nikato z historii filozoficznej refleksji nad pojeciem, m.in. A. Schopenhauera w postaci
noumenalnego charakteru nie§wiadomej woli bedacej podtozem $wiata fenomenalnego.
Ten trzeci wymiar deklaracji Junga moze sprawiac¢ wielka trudno$¢ w interpretacjach jego

koncepcji i w badaniach nad nia. Taki filozoficzny, szeroki sposdb rozumienia nie§wiado-

12.C. G. Jung, Typy psychologiczne, przet. R. Reszke, Warszawa 1997.

13 1dem, Wspomnienia, sny, mysli. Spisane i podane do druku przez Aniele Jaffe, przet. R. Reszke,
Warszawa 1993.

AIS, 5. 97.

15 Ibidem.

16 Pisze wigc : “Ja sam dalem tylko empiryczna podstawe teorii tego, co uprzednio nazywano ideami
pierwotnymi lub elementarnymi, catégories lub habitudes directrices de la conscience [kategoriami
lub przyzwyczajeniami kierunkujacymi — I. B.” - PR, s. 143.
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mosci towarzyszyl mu jednak in nuce w catej tworczosci, poniewaz wynikat z pierwszych
jej ujec, z jakimi si¢ zapoznat w trakcie studiow. Stopniowo przechodzit dzigki Freudowi
ku psychoanalitycznym i psychologicznym sposobom jej ujmowania w powigzaniu
z obserwacyjnymi zjawiskami zycia psychicznego (marzeniami sennymi, neurozami, pot-
automatycznym charakterem proceséw (hipnoza, somnambulizm), obsesjami, mityzacja,
kompulsywnoscia itd.) Jung uznat te zjawiska za potwierdzenie hipotez funkcjonowania
nieswiadomosci'” na poziomie dla psychologii uchwytnym, ale u podtoza ujecia psycholo-
gicznego lezato szersze, spekulatywnego charakteru ujecie filozoficzne — nie§wiadomosci
bedacej sferg noumenalna, istotowa rzeczywistosci, jej podtozem, procesem matrycowym
o nieznanym charakterze tworzacym zjawiska $wiata materialnego, organicznego, psy-
chicznego i duchowego. To ujecie nieSwiadomosci nie ogranicza jej do sfery zycia psy-
chicznego, ale rowniez poza-psychicznego, moéwi wigc o dynamicznym procesie podioza
rzeczywistosci. Jesli ten sposob rozumienia uwzgledniaé to nie sposdb stawiac tu zarzutu
o redukcjonizm psychologistyczny, poniewaz Jung w istocie opuszcza wlasciwe teryto-
rium psychologii i jej samo-ograniczen w uchwytywaniu i wyjasnianiu zjawisk, bo od
czaséw mtodzienczych inspiracji to wtasnie filozofia nieSwiadomosci ogniskowata jego
uwage.

Jakie to ma znaczenie dla ujmowania religii, religijno$ci, wiary, faktow reli-
gijnych? Ma to znaczenie fundamentalne : nieSwiadomos¢, o ktorej pisze Jung nie jest
tylko psychicznosci, jest podlozem proceséw rzeczywistosci przenikajacym ja, a przeja-
wiajacym si¢ m.in. w zjawiskach zycia psychicznego cztowieka i dla cztowieka przez to
uchwytnych, determinujacych go oraz rozwijajacych go. W tej szerokiej pod wzglgdem
zakresu definicji nie§wiadomos$ci Jung nawiagzuje do idei C. G. Carusa, A. Schopenhau-
era, E. von Hartmanna, a po$rednio rowniez do Schellinga'®, ktorego wiele motywow,
rozwigzan i perspektyw myslenia o procesie rozwoju rzeczywistosci i stawania si¢ ,,zasa-
dy $wiadomosci”. To wlasnie wigc matrycowe nieswiadome podtoze procesow rozwoju
Jung wskazuje w swoich ujeciach archetypu Boga. Czy wigc mozna dokona¢ w ramach
jego ujec zastawienia: ,,nieswiadomos¢ to Bog” lub tez ,,proces rozwoju nie§wiadomosci
nakierowany na spetnienie to Bog”, czy inaczej, ,,samowiednia pelnia zaktualizowanych

wszystkich potencji to Bog”? A cho¢ sa to na pewno rozne twierdzenia, to czy nie mozna

17 Byt $wiadomy hipotetycznosci funkcjonowania nie§wiadomosci, co czasem wyrazat expressis ver-
bis — ,,w gruncie rzeczy pojecie nieswiadomosci jest tylko hipoteza przyjeta dla wygody” — PR, s.
131-132.

18 Szerzej pisze o tym w artykule — Philosophical and Psychological Aspects of the Conception of
Mpyth. The Schellingian Influence, “Studia Religiologica” 48 (3), 2015.
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mysle¢, ze w ujeciu Junga sa pewien sposob taczne albo, Zze zarowno ich réznosé, jak
1 zwigzek moze nie zostaly przez niego jasno rozstrzygnigte?

Pewien wglad w wahania, sprzecznosci i rozstrzygnigcia daje korespondencja
Junga. Na przyktad, w jednym z listéw do doktora Alberta Oeri pisze: ,,W tej mierze, w ja-
kiej uchwycitem natur¢ nieswiadomego zbiorowego, wydato mi si¢ wszechobecnym kon-
tinuum, wszechobecnoscig nierozwini¢ta. Co$ w rodzaju : jesli tutaj, w punkcie A, tworzy
si¢ pewne zjawisko, ktore dotyka nieSwiadomego zbiorowego lub powoduje w nim pewne
uszkodzenia, to dzieje si¢ to wszedzie". Zawsze tez ujmuje nieswiadomos¢ jako podtoze,
matryce, nurt nie tylko jednak umyshu, psychiki, ale i zjawisk $wiata poza-psychicznego
— ja samg natomiast jako przenikajaca zjawiska materialne w wymiarze proto-psychicz-
nym. Juz w 1909 pisze wigc : ,,nie§wiadomo$¢ czyni to i nic si¢ nie poradzi, to podziemny
nurt, ktory jest pod spodem wszystkich aktywno$ci”?. Ma ona ,,inny rytm” i ,,inne cele”!
niz $wiadomos¢, ktora przede wszystkim przystosowuje do zycia w otoczeniu spotecz-
nym, ,,dla innych”. Nieswiadomos¢ ukierunkowana jest procesami autonomicznymi, wta-
snymi, jest zyciem wewnetrznym cztowieka, ale nie ogranicza si¢ do tego: ,,Nic nie bytoby
bardziej sterylne — pisze Jung na przekoér pozniejszym zarzutom o psychologizm — niz
wpisywanie wszech$wiata w perspektywe psychologiczng™?2.

Wypowiedzi te pochodza w innych etapow formowania si¢ jego koncepcji; wie-
le z dookreslen, przeksztalcen, uwydatnien bierze si¢ z badan nad odmiennymi obszarami:
polemikami z Freudem, domenami psychiatrycznymi, interpretacjami zjawisk kultury, na-
wet parapsychologia oraz wieloma innymi. Te dwa spojrzenia daja obraz ukrytego podlo-
Za rzeczywistosSci, wszechobecnego, lecz o charakterze potencjalnym (,,nie§wiadomosé¢
w ogole nie istnieje”?). Rozwoj jest przez niego rozumiany zawsze jako aktualizacja po-
tencji, dlatego tez jednostronno$ci rozwoju niektorych aspektow powoduja niejako auto-
matyczne rozchwianie rOwnowagi i zaburzenia tych aspektow, ktore nie s aktualizowane.
Zofia Rosinska zwraca uwage na inne funkcjonujace u Junga jej okreslenia : ,,nieswiado-
mos¢ to ,,rzeczywisto§¢ ponadnaturalna, aczasowa, ahistoryczna, niedostgpna poznaniu

bezposredniemu™*.

Y9°C. G. Jung, Correspondance (1906-1940), przet. J. Rigal, F. Pérignant, Paris 1992, s. 95. List z 4
stycznia 1929 1.

20 Ibidem, s. 45. List do S. Ferencziego z 6 grudnia 1909 r.

2 bid., s. 124. List do hrabiego H. Keyserlinga z 30 sierpnia 1931 r.

2 Ibid., s. 159. List do J. Jacobi z 23 grudnia 1932 .

BAIS, s. 396.

24 7. Rosinska, Jung, Warszawa 1982, s. 55.
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Autonomiczno$é nieSwiadomosci. Numinotycznos$é.

Cechg gtéwng nieSwiadomosci jest autonomia; jest ona w ujeciach psycho-
analitycznych czgsto podkreslana. Funkcjonuje poza wiedza 1 $wiadomoscia ,,ja”; poza
zwiazkiem z biograficznie uchwytnym jego ksztaltem, poza bezposrednim zwiazkiem
z ta biografia, poza tym, co bezposrednio znane w $wiecie zewngtrznym i wreszcie poza
oddziatywaniem $wiadomej woli; nie jest wigc podatna na jakiekolwiek wolicjonalne od-
dzialywanie, na tzw. ,,akrobatyke woli”?. We wczesnych ujeciach Freuda uchwytywana
byta poprzez symptomatyke procesu psychicznego i okre$lenia: ,,niedorzeczne”, ,,nie-
mite”, ,,niezniszczalne”, ,niekorygowane”, ,archaiczne”, ,,,dzikie”. Freud ujmowat jej
ewolucyjne pochodzenie, opor w probach uswiadomienia i trudno$¢ dostosowania si¢ do
ztozonych wymogoéw socjalizacji. Jung okreslat ja ,,wspaniatym systemem przystosowaw-
czym”?, ale dostosowanie to odnosi si¢ do $wiata przyrody i do Zycia wewnetrznego.
Niemniej widziat jej silne oddziatywanie i determinujacy wptyw na proces zycia jednostki.
W ujeciu Junga wige jej autonomiczno$¢ jest jeszcze silniejsza. Nieswiadome jest zatem
sferg odrgbna, rzadzaca si¢ wlasnymi prawami, procesy w niej zachodzace nie sg porzad-
kowane czasowo i przestrzennie?” albo przestrzenno$¢ bywa silnie zaburzona, procesy sa
powiazane intensywnoscig i rodzajami znaczeniowo-afektywno-emocjonalnych potaczen
(tworzy pewne zespoly, ,,zlepki”, ,konglomeraty”?, , kompleksy [zespoty — 1. B.] autono-
miczne”?). Jest ,,w potowie transcendentna, w potowie immanentna™?; jest tez ,,prawie
nieodkryta dziedzing do$wiadczen™!, w ktorej procesy dziataja z zelazng nieuchronno-
$cig, niczym acts of God*’. Stanowi tez, mimo braku czasowego porzadkowania, zarazem
pewna kumulacje ,,niepisanej historii cztowieka™?. Jung rozumie ja jako potezny proces.
Poprzez pierwiastek tworczy ,,przemawia jakby tysigcem gtosow™*. Dzielo sztuki zreszta
Jung pojmuje jako rodzaj ,,ceremonii rytualnej”, cho¢ ma tu charakter zastgpczy. Nie ma

zatem w niej nic podobnego ani do $wiadomej psychiki i jej praw funkcjonowania, ani

% C. G. Jung, O rozwoju osobowosci, [w:] idem, Rebis, czyli kamier filozoféw, przet. J. Prokopiuk,
Warszawa 1989.

26 RWS, s. 104. Z wypowiedzi Stary czlowiek, ktory liczy sobie dwa miliony lat (1936).
TAILS, s. 161.

28 Ibidem, s. 346.

¥ Ibid., s. 393.

3 Ibid., s. 87.

31 bid., s. 106.

2 1bid., s. 110.

3 Ibid., s. 232.

3 Ibid., s. 398.

3 .C. G. Jung, Correspondance, s. 128. List z 24 grudnia 1931 r. do hrabiego H. Keyserlinga.
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z zewngtrznego Swiata i praw jego porzadkowania. Jest autonomiczna, rzadzi si¢ wia-
snymi prawami, ma charakter pracej ku bytowi potencji, jest podlozem zjawisk. Wglad
w numinotyczno$¢ doswiadczenia religijnego upewnia Junga w formutowaniu wniosku,
ze jest ona w swojej przewadze, obcosci, swoisto$ci 1 autonomii matrycg i samego do-
$wiadczenia i1 obrazu Boga : ,,zdradza tozsamo$¢ Bostwa z numinalnoscia psyche nie-
$wiadomej™¢. Sam obraz Boga — twierdzi Jung — ,jestto prz e zy c i e sua sponte
przystepujace do cztowieka™’. Jest autonomiczne i to ono zmienia stan $wiadomosci,
a nie przeciwnie. Termin numinosum Jung zaczerpnat ze zbioru poje¢ R. Otto*. Rozumiat
numinosum jako ,,dynamiczng egzystencj¢ czy dziatanie bgdace wynikiem arbitralnego
aktu woli”*’. Warunkuje ono podmiot niezaleznie od jego woli.

Zywa podstawa religijnosci jest przezycie, doswiadczenie numinotyczne. Nie
oznacza to dominacji perspektywy psychologicznej i redukowania religii do lezacej
u podtoza aktywnosci ludzkiej nie§wiadomosci; sama ona w ujeciu Junga wykracza poza
horyzont czlowieka i psychicznosci jako takiej. Jest w tym najszerszym ujgciu Junga
podlozem procesow rzeczywistosci. Cztowiek ma tylko pewien dostep do nich poprzez
sfere, ktora jest autonomiczng matryca jego bytu. Jest ona poza-ludzka, bezosobowa:
»hieosobowe sity zamieszkujgce nieSwiadomos¢”*. Odpowiednikiem archetypow w dzie-
dzinie religii sa dogmaty — odzwierciedlajg ,,spontaniczng i autonomiczng aktywno$¢”*!
nie§wiadomosci, jej ,,zywe procesy [...] w formie dramatu, grzechu, pokuty, ofiary i zba-
wienia™?. Archetyp w pismach o religii przedstawiany jest przez Junga najczesciej jako
odzwierciedlenie autonomicznej, zywej tresci, ktdra ma pewna specyficzng wymowe — jest
sprzeczna z obrazami i1 sposobami rozumienia zjawisk zewnetrznego $wiata, poniewaz
wskazuje na inng rzeczywisto$¢ rzadzona odmiennymi, autonomicznymi prawami. Juz we
wczesnej swojej pracy, Symbolach przemiany pisal, ze dogmat musi wyraza¢ fizyczna nie-
mozliwo$¢ czego$, bo nie ma on nic do powiedzenia o zewnetrznym $wiecie®; wskazuje
na ,,inng” rzeczywistosc.

Wiele jest pisma Junga poswigconych chrzescijanstwu, relacji gnozy, gnosty-

cyzmu i chrzescijanstwa, relacji hermetyzmu i alchemii i chrzescijanstwa. ,,Autentyczna

A, s.222-223.

37 Ibidem, s. 222.

¥ R. Otto, Swigtosé. Elementy racjonalne i irracjonalne w pojeciu bostwa, Wroctaw 1993.
3 AIS, 5. 98.

40PR, s. 107.

4! Tbidem, s. 138-139.

“1bid., s. 139.

4 SP.
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ewolucja etyczna nie moze lekcewazy¢ chrzeécijanstwa, powinna przeciwnie, dokonczy¢
swoj hymn o milosci, cierpieniu i uniesieniu wobec, ktory umiera i zmartwychwstaje”*.
Jego pisma o innej tematyce sg rowniez nasycone nawigzaniami do tej rozlegtej perspekty-
wy. Sg one tez powigzane ze soba — Aion zapowiada rozwigzania i konstrukcje z Odpowie-
dzi Hiobowi. Religia chrzescijanska oparta jest o trzy filary : 1. do§wiadczenia zwiagzane
z rozwojem duchowym, do$wiadczenia numinotyczne jako zywe, bijace zrodto religijno-
Sci w ogole, 2. ozywienie i wypetnienie nowymi treciami starych struktur archetypowych
mitu oraz 3. stalg potrzebe religijnosci jako potrzebe doswiadczenia samego siebie, petni
psychicznej i ukonstytuowania wlasnego miejsca w $wiecie (ma ona znaczenie zardOwno
w najwyzszym stopniu duchowe, jak i zarazem psychoterapeutyczne w nie redukcyjnym
i nie pejoratywnym znaczeniu tego terminu). W sposobie rozumienia tych trzech, wydaje
si¢, gtownych aspektow jego ujecia, ponownie procesualnosé staje si¢ gldowna ich per-
spektywa. Symbole religijne wyraza dynamike zmian w procesie nie§wiadomym; glowna
sitg dynamizujacg jest negatywnos$¢ — to, co potencjalne, jeszcze nierozwinigte, a prace do
zaistnienia. Symbolika chrzescijanska odzwierciedla te logike procesu w ciggu obrazow,
ktore Jung interpretuje bardzo podobnie do Schellinga®. W Aionie oraz Odpowiedzi Hio-
bowi kanwa pochodu myslowego Junga jest podobna, jesli nie tozsama* : niezréznicowa-
na moc Boga daje poczatkowy efekt jego obrazu jako czystego wyrazu nie§wiadomosci,
poteznej catosci niewiadomych sobie potencji (obraz Jahwe); uosobieniem $wiadomosci
jest konfrontacja z zenska zasada, a scaleniem nieswiadomosci i $wiadomosci staje si¢
jazn, syn Boga, Chrystus. To relacje pomigedzy tymi postaciami staje si¢ kluczowe, inne im
towarzysza, dopetniajg ich obraz, zapowiadaja je, przygotowuja procesy przemian, jak np.
wedle Junga sam Hiob wobec Chrystusa. Gtowna jednak jest w strukturach mitéw relacja
pomiedzy Bogiem, upostaciowieniem zasady zenskiej (bogini) i ich synem. Obraz Boga
rozszczepia si¢ wedhug Junga na dwie inne zasady upostaciowione przez Jezusa i Lewia-
tana’’. Tym samym zto pozostaje w tym horyzoncie odszczepione i ma to dalekosi¢zne
skutki; odszczepienie to jest odcigciem ,,brzemienia ngkajacego go [Boga — I. B.] kon-
fliktu”. Moc musi wigc konfrontowac si¢ z tym, co ludzkie i czlowiecze, ktdre wnosi py-
tanie rodzacej si¢ $wiadomosci o intencje, motywy i przyczyny czyndéw. To gtdéwna mysl

no$na interpretacji Junga postaci Hioba. Swiadomo$é réznicujaca wyraza si¢ w pytaniu

* Ibid.

45 Szerzej na ten temat : 1. Blocian, The Philosophical and Psychological...., op. cit.

4 1. Blocian, Psychoanalityczne wyktadnie mitu. Freud. Jung. Fromm, Warszawa 2010, s. 259.
YTA,s. 135,
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o przyczyny spotykajacych go nieszczgs¢. Moc tylko dziata, a $wiadomos¢ pyta sie, dla-
czego lub, z jakiej przyczyny dzialanie zostato podjete. Interpretacja Junga nosi znamiona
gnostyckie : bdg mocy zmienia si¢ za sprawa odniesienia do $wiadomosci; uosobieniem
tej zmiany, dopetnieniem procesu jest posta¢ syna Bozego, Jezusa. Jest on chrzescijan-
skim obrazem najwyzszej jazni i wzorem chrze$cijanskiej przemiany. Imitatio Christi jest
tego wyrazem, ale w kazdym imitatio zapomina si¢, ze nie powinno by¢ tylko nasladowa-
niem zewngetrznego wzoru, ale kanwa przezycia wlasnego i dotyczacego indywidualnej
psychiki. Wspolczesnie zywe dos§wiadczenie zamienia si¢ w pusta konwencjg, a symbole
religijne przestaja wywierac istotny wptyw na psychike. Przyczynia si¢ to do wielkich dys-
funkcji psyche. Religia mogtaby pomdc wspotczesnemu cztowiekowi, ale ze wzgledow na
procesy petryfikacji i konwencjonalizacji nie czyni tego; jej oddziatywanie stabnie i za-
miera, a jej rol¢ zajmuje panstwo lub $cislej, religia Panstwa (jest to ,,wspotczesna religia”
»pusta” bioraca udziat w zbiurokratyzowanym, mechanicznym zarzadzaniu masami i ,,ma-
sowym cztowiekiem”). Cierpienie wspolczesne jest zatem spowodowane migdzy innymi
niemoznoscig odnalezienia drogi do konstytuowania si¢ jazni jako pelni czlowieczenstwa

i do$wiadczenia religijnego, ktory dla Junga jest waznym tego warunkiem.
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RELACJA BOGA DO SWIATA W PERSPEKTYWIE TEIZMU
OTWARTEGO

EE

Celem artykutu jest przesledzenie glownych watkéw teizmu otwartego by
wskaza¢, w ktorych miejscach odchodzi on od klasycznej teologii, proponujac nowe
rozwigzania w kwestii relacji Boga do $wiata. Jak si¢ okazato, teizm otwarty dokonuje
nieklasycznego rozroznienia na niezmienna Boza natur¢ i zmienne do$wiadczenie
relacji ze $wiatem. Ten zabieg skutkuje zanegowaniem nieztozonosci, niecigrpigtliwosci,
niezmiennosci i pozaczasowosci. Bog teizmu otwartego jest do tego stopnia zaangazowany
w relacj¢ z cztowiekiem, ze zostaje wiaczony w czasowy bieg wydarzen historycznych.
Doswiadcza wszystkiego ,,na biezaco” i odpowiada w taki sam sposob na ludzkie
decyzje. Z tego wzgledu przyszlos¢ pozostaje dla Niego otwarta. Bog wige nie ma pelnej
i skonczonej wiedzy o przysztych wolnych wyborach czlowieka. Jest to opcja atrakcyjna,
bowiem przedstawia Stworce jako kogos bliskiego, mitego i cieptego, co odpowiada

oczekiwaniom wspotczesnego cztowieka, skoncentrowanego na sobie.

Hokok

The aim of this article is to examine main themes of open theism to indicate
where it departs from classical theology, proposing new solutions on the issue of relation
God to the world. As it turned out, open theism makes nonclassical distinction between
immutable divine nature and God’s mutable experience of relation with the world. This
exertion results in negation of simplicity, impassibility, immutability and timelessness of
God. God of Open Theism is so engaged in the relationship with man that He is included
in the temporal course of historical events. He experience everything “as it occurs” and
responds in the same manner to human decisions. For this reason, the future remains open
to Him. So God has no exhaustive and finite knowledge of future free human choices. This
is an attractive option because it represents the Creator as someone close, kind and warm,

which corresponds to the expectations of a modern man, who is focused on himself.
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Teizm otwarty jest dowodem na to, ze po dwoch tysigcach lat istnienia chrzeéci-
janstwa, mozna jeszcze w zakresie teologii — rozumianej jako nauka o naturze, zyciu i atry-
butach Boga — zaproponowac ,,co$ nowego”. Niezaleznie od apologetycznych argumen-
tow, ktorymi zwolennicy tego kierunku chcg wykazaé, ze ich idee pojawiaty si¢ w historii
chrzescijanstwa od IV/V w. poczynajac!, nalezy uznaé teizm otwarty za filozoficzno-teo-
logiczne novum. Znaczenie jego prekursorow dla historii rozwoju mysli chrzescijanskiej
jest nikle i niemal niezauwazalne®. Sprowokowana nowymi ideami kontrowersja, ktora
po dzi$ dzien trwa, zaczeta si¢ zasadniczo w latach osiemdziesigtych wieku XX., kiedy
teizm otwarty zaczat formalnie istnie¢. Po stronie filozoficznej ,,wprowadzit go na salo-
ny” wywodzacy si¢ z tradycji analitycznej William Hasker, za§ wérdd teologéw jednym
z pierwszych eksponentow teizmu otwartego byt Richard Rice. Warto réwniez wspomnieé¢
o pracy zbiorowej The Openness of God wydanej w 1994 roku przez teologéw i filozofow
bedacych zwolennikami nowego nurtu mysli®.

Niniejszy artykut nie stawia sobie za zadanie kompleksowej ekspozycji teizmu
otwartego. Celem jest przesledzenie glownych watkow 1 wskazanie, w ktorych miejscach
odchodzi on od klasycznej teologii, proponujac nowe rozwigzania w kwestii relacji Boga
do $wiata. Aby zrealizowac ten cel, zostang poddane analizie teksty zrodtowe oraz opraco-

wania uczonych zajmujacych si¢ otwartym teizmem.

1. Boza natura i do§wiadczanie — fundamentalne zaloZenie teizmu otwartego
Podstawowym rozréznieniem stosowanym przez teistow otwartych jest podziat
na niezmienng Boza naturg i zmienne doswiadczanie relacji ze $wiatem przez Boga. Byt

Absolutny jest staly w kwestii swego istnienia. Biblia przedstawia Boga jako Stworce, od

! Pierwszym w historii chrzescijanstwa oredownikiem tych koncepcji (oczywiscie nie w petnej for-
mie) byl wedtug teistow otwartych Calcidius (IV/V w.), ttumacz pierwszej czgsci Timaiosa Platona
na jezyk tacinski. Poza tym zwracaja oni uwage na XIX-wiecznych filozofow i teologdéw takich jak:
Lorenzo McCabe, Billy Hibbard, Adam Clarke, Jules Lequier czy Otto Pfleiderer (por. G.A. Boyd,
God of the Possible. A Biblical Introduction to the Open View of God, Grand Rapids 2000, s. 115).

2 Oczywiscie kto$ mogtby powiedzie¢, ze powstanie tego nurtu w wieku XX. jest owocem oddziaty-
wan zyjacych wezesniej myslicieli. W duzej mierze jest to prawda, cho¢ teisci otwarci beda przeko-
nywac, ze ich intencja bylto przywrocenie chrzescijanstwu ,,biblijnego obrazu Boga” zamazanego na
skutek nieostroznej recepcji filozofii greckiej. Jednak autor niniejszego artykutu patrzy na to zagad-
nienie w perspektywie catej historii chrzescijanstwa. Przed XIX w. otwarty teizm w mniejszym lub
wigkszym stopniu nie istnial, nie byt w zaden sposob konkurencyjny dla teologii klasycznej, wewnatrz
ktorej toczyty sie debaty i spory o kwestie znajdujace w kregu zainteresowan teistow otwartych.

3 Zob. C.H. Pinnock, R. Rice, J. Sanders, W. Hasker, D. Basinger, The Openness of God. A Biblical
Challenge to the Traditional Understanding of God, Downers Grove 1994. O historii poczatkow te-
izmu otwartego zob. tez D. Dorocki, Otwarty teizm — teologiczny ‘wymyst’ czy sensowna propozycja?,
»Scientia et Fides” 3 (2015) 2, s. 163-164.
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ktorego kazde zycie pochodzi, a ktory sam swego zycia nie zawdzigcza niczemu innemu
niz On sam. Innymi stowy Bog jest istnieniem samoistnym (ipsum esse subsistens), jak
okresla to klasyczna teologia. Niepodobna by Stworca odszedt w niebyt, wszak Pismo
Swicte wyraznie zaswiadcza o Jego niesmiertelnosci (1 Tm 6,16). Druga ,,stata” w bycie
Bozym jest Jego charakter czy tez natura, a wigc to, jaki Bog jest. Esencjalne atrybuty,
ktére Biblia przypisuje Bogu nie moga w Nim ulec zmianie. W przeciwnym razie Bog nie
bytby doskonaty, poniewaz to, co doskonate nie potrzebuje zmian w zakresie swej natury.
Mowa tu m.in. o wiernosci (1 Kor 1,9), sprawiedliwosci (So 3,5) 1 mitosierdziu (Wj 34,6-
7a). Natomiast otwarto$¢ na modyfikacje w Bogu wiaze si¢ z jednym tylko aspektem jego
bytowania. Chodzi o to, jak Bog doswiadcza swej relacji ze stworzeniem, szczegdlnie
z ludZzmi, ktorzy sa na Jego obraz i podobienstwo. Ten poglad stawia otwarty teizm na po-
zycji koncepcji nieklasycznej. Neguje on bowiem prawde o Boskiej pozaczasowej percep-
cji calej rzeczywistosci, ktorg charakteryzuje posiadanie relacji ze §wiatem w ,,wiecznym
Teraz”. Bog w standardowym ujeciu nie doswiadcza tego, co si¢ dzieje w $wiecie tak, jak
to nastgpuje, poniewaz czasowe ograniczenia Go nie dotycza. Jednakze otwarci teisci nie
rozumieja wiecznosci na sposob nieczasowy i twierdza, ze Bog posiada doswiadczenie
czasowej nastepowalnosci. To jest wlasnie pierwszy sens stowa ,,otwarty” znajdujacego
si¢ w nazwie omawianej koncepcji teologicznej. Stworca jest otwarty na to, co stworzenia
czynig na sposob wolny. Bog wigc rzeczywiscie odpowiada na podjete przez cztowieka
decyzje do tego stopnia, ze moze zmieni¢ zdanie (zob. np. biblijna ksigge Jonasza). Czas
jest czyms$ rzeczywistym dla Absolutu, gdyz jego relacja ze $wiatem ma charakter progre-
sywny*. Z tego wyptywa drugi sens popularyzowanej przez przedstawicieli omawianego
kierunku ,,otwartosci”. Chodzi o otwartos¢ przysztosci, ktora nie istnieje w sposob realny,
co sprawia, ze jest ona elastyczna i podatna na zmiany?.

Opisanie powyzszych supozycji jest bardzo istotne poniewaz w mojej opinii to
wlasnie one sg gtowng przyczyng odseparowania otwartego teizmu od konwencjonalne-
go modelu nauki o Bogu. Przypomina to w jakim$ sensie Whiteheadowskie mowienie
o pierwszej i drugiej naturze Boga. Jest wigc prawdopodobne, ze otwarty teizm czerpie
z my$li Alfreda Whiteheada®.

4 W tym miejscu nasuwa si¢ pytanie czy dla Boga klasycznej teologii czas nie jest czyms$ rzeczywi-
stym? W koncu to On jest Jego Stworca.

3 Por. R. Rice, God s Foreknowledge & Man's Free Will, Eugene 2004, s. 25-27.

¢ Tak twierdzi jeden z uczonych z koscielnego $rodowiska R. Rice’a (por. F.L. Canale, Doctrine of
God, w: Handbook of Seventh-day Adventist Theology, (Commentary Reference Series, vol. 12), red.
R. Dederen, Hagerstown 2000, s. 148). Znamienne, ze Richard Rice swoja pracg doktorska poswig-
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2. Bog, czas i stworzenie

Po zarysowaniu podstawowego zatozenia otwartego teizmu nalezy przejs¢ do
nieco bardziej szczegétowej analizy tego, co ten kierunek proponuje jesli chodzi o nature
Boga, stosunek Absolutu do czasu i jego relacje do Swiata.

Z lektury pism otwartych teistow wynika, ze chca oni z klasycznej teologii ,,wy-
cia¢” tylko to, co ich zdaniem nie idzie w parze z biblijnym Objawieniem. Co ciekawe,
ich poglad ma duze zakorzenienie w teologii trynitarnej’, ktora charakteryzuje nie tyle
spekulatywno$¢ ile postawienie akcentu na relacyjno$¢ i mitos¢ osobowa. Clark Pinnock
przekonuje, ze nie porzuca historycznej wiary Kosciota: ,,Utrzymuje, ze Bog 1 $wiat
sg ontologicznie odrgbne, ze Bog wspotdziata ze §wiatem, 1 ze Bog jest wszechmocny,
wszechwiedzacy oraz w petni dobry. Jestem standardowym chrzescijanskim teista ale
sprzeciwiam si¢ wersji podstawowego teizmu (basic theism), ktory wceiela pewne greckie
kategorie powodujace wypaczenia w doktrynie. Jestem przeciwny tendencjom uformo-
wanym przez greckie zatozenia na temat boskosci”®. Do tych ,,greckich tendencji” zali-
czaja si¢ nieztozonos$¢, niezmiennos$¢, niecierpigtliwosé, pozaczasowosé ete. Bog, ktore-
mu przyshuguja takie atrybuty nie jest zdolny do milosnej relacji ze swoim stworzeniem.
Deklaracja Pinnocka przywodzi na mysl Johna Sandersa, ktory przeciwstawia, jak sam to
nazywa, ,,absolutnego Boga” (absolutistic God), Bogu osobowemu (personal God). Owe-
mu personal God, ktéry pojawia sie na kartach Pisma Swietego, nalezy wedhug Sandersa
przypisaé atrybuty wrazliwosci’, dostepnosci oraz intymnosci. Osoba to kto$, kto dziata,
chce, planuje, kocha, stwarza i ceni sobie interpersonalne relacje. Trojca Swicta najlepiej
wypelnia naszkicowany obraz Sandersa, bowiem jest ona komunig wzajemnie mitujacych
si¢ Oso6b!. Pinnock zaznacza, ze tak wiasnie winno okresla¢ si¢ Trojce Swieta — ,.ko-
munia 0s6b”, a nie ,,sposoby bycia” (modes of being), odnoszace si¢ do spekulatywnego
wyodrebniania poszczegolnych Osob boskich. W doktrynie trynitarnej zawieraja si¢ dwie
znamienne prawdy. Pierwsza z nich dotyczy Boga, jako samowystarczalnej pehni, druga

odnosi si¢ do otwartosci Absolutu na $wiat w ramach Jego ,,przelewajacej si¢ mitosci”

cit wybitnemu przedstawicielowi filozofii procesu Charlesowi Hartshorne’owi, ktorego ideami mogt
nasigknac.

7 Por. D. Lukasiewicz, Opatrznos¢ Boza, wolnosé, przypadek. Studium z analitycznej filozofii religii,
Krakéw-Poznan 2014, s. 224.

§ C.H. Pinnock, Most Moved Mover. A Theology of God’s Openness, Grand Rapids 2001, s. 73.

° Sanders uzywa tu specyficznego ang. stowa vulnerability, ktére wyraza ideg wrazliwoéci w sensie
bycia podatnym na zranienie.

10 Por. J. Sanders, God as Personal, w: The Grace of God and the Will of Man, red. C.H. Pinnock,
Minneapolis 1995, s. 165-175.
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(overflowing love). Przyj¢cie dogmatu trynitarnego i wiara w to, ze akt stworzenia byt
suwerennym Bozym wyborem jest tym, co rdzni otwarty teizm od teologii procesu, ktorej
podwaliny potozyt Whitehead, a ktorg rozwingt Charles Hartshorne!!. Wystepuje tu zatem
negacja panenteizmu (ontologiczna zalezno$¢ Boga od $wiata) ale nie tylko. Przekonuje
si¢ takze, ze teisci otwarci w przeciwienstwie do teologéw procesu nie naktadaja na Boga
zadnych metafizycznych ograniczen'>. Mamy tu raczej do czynienia z redefinicja, ktora
nie chce w jakikolwiek sposob ,,0stabi¢” Stworce. W mojej ocenie niezgoda na radykal-
nie rozumiang niezmiennos¢, niecierpictliwos¢ czy pozaczasows¢ bytu Bozego ma Scisty
zwigzek z postawieniem wyraznego akcentu na osobowa, relacyjng a nawet uczuciowa
natur¢ Boga. Skoro doswiadcza On dziejacych si¢ w $wiecie wydarzen ,,na biezaco” moze
si¢ zawies¢, zasmuci¢, zalowaé ale rowniez rozradowac. Takie emocjonalne reakcje nie
moglyby w Bogu nastapi¢, gdyby Jego percepcja rzeczywistosci zaktadata pelng wiedze
na temat przysztosci'>.

Z tego lakonicznie przedstawionego obrazu Boga otwartych teistow mozna wy-
wnioskowac, ze jest On dla nich bytem w petni suwerennym, wszechmocnym, doskona-
tym, jednak bedacym przede wszystkim wszechogarniajaca mitoscia, ktorej wszelkie inne
atrybuty sa poddane.

Wspomniano juz o tym, ze Absolut wedlug teizmu otwartego ma doznanie
czasowe]j nastegpowalnosci. Powstaje wigc pytanie o Jego stosunek do czasu? Pinnock
thumaczy to nastgpujaco: ,,Kiedy mowig, ze Bog jest wieczny, mam na mysli to, ze Bog
przekracza nasze do$wiadczanie czasu, jest odporny na jego skutki, jest wolny od naszej
niezdolnosci do [doskonalego — D.D.] zapamigtywania itd. Uznaje, ze Bog jest z nami
w czasie, doznajac wraz z nami nastgpowalnosci zdarzen. Przeszlos¢, terazniejszosé¢

i przyszto$¢ sa dla Boga realne (...) Boza wieczno$¢ obejmuje czas i wlacza czasowe

' Por. C.H. Pinnock, Systematic Theology, w: C.H. Pinnock, R. Rice, J. Sanders, W. Hasker, D. Bas-
inger, The Openness of God..., s. 108-109.

12 Por. D. Dorocki, Otwarty teizm..., s. 165; W. Hasker, 4 Philosophical Perspective, w: C.H. Pin-
nock, R. Rice, J. Sanders, W. Hasker, D. Basinger, The Openness of God..., s. 138-140; tenze, The
Need for a Bigger God, w: God in an Open Universe. Science, Metaphysics, and Open Theism, red.
W. Hasker, T. Jay Oord, D. Zimmerman, Eugene 2011, s. 21, przyp. 8; P. Kaszkowiak, Teizm otwarty.
Poszukiwanie drogi srodka w filozofii religii, “Diametros” 18 (2008), s. 20; C.H. Pinnock, Open The-
ism: ‘What is this? A new teaching? — and with authority (Mk 1:27), ,,Ashland Theological Journal”
32 (2002), s. 40.

13 Por. P. Kaszkowiak, Teizm otwarty..., s. 24. Méwienie o uczuciach w Bogu jest jednak ryzykowne
i czyni Boga podobnym do cztowieka. Dlatego patrze z dystansem na zapewnienia otwartych teistow,
ze nie czynig oni Boga ontologicznie ograniczonym. Nagminne jest ich zapominanie o Jego trans-
cendencji.
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wydarzenia do Bozego zycia”'“. Hasker precyzuje o jaki czas chodzi. Mianowicie mozna
to pojecie rozumie¢, jako miar¢ istnienia zalezng od istnienia bytéw niebieskich, ktdrych
ruch wyznacza pory roku, miesiace, dni czy lata. Istnieje tez czas urzgdowy, jako owoc
pewnej umowy spotecznej. Jednak gdy chodzi o czasowos¢ Boga, otwarci teiSci majg na
mysli Jego zmiennos$¢ ,,standw mentalnych” (mental states) wiazacej si¢ z progresywnym
przezywaniem relacji ze §wiatem. Zamiast powiedzie¢, ze Absolut jest obecny w statym
»teraz wiecznos$ci”, przedstawiciele tego nurtu stojg na stanowisku, iz Boza obecnos¢
rozciagga si¢ na ,teraz” kazdego czasu, co ich zdaniem dodaje pewnej dynamiki zyciu
Bozemu'®. Pinnock tlumaczy, ze klasyczna teologia moéwi o Bogu ,,pozaczasowo
wiecznym” (timelessly eternal) natomiast ich poglad lepiej wyraza termin ,,czasowo
wiekuisty” (temporally everlasting), ktory zawiera w sobie ide¢ nicustannosci istnienia
bytu boskiego. Bég bedac stworca czasu ma mozliwos¢ wejscia w czas 1 doswiadczania
go w sposob doskonalszy niz ludzie. Otwarty teizm nie chce powiedzieé, ze Absolut
jest catkowicie czy kompletnie w czasie, jakby nim pochtoniety. Stworca transcenduje
rzeczywistos$¢, ktora sam powotat do istnienia. Mimo bycia w czasie, ktore jest konieczne
by Bog byt zdolny do uczestniczenia w osobowej relacji z cztowiekiem, nie wplywa to
na Stworce w kwestii Jego istnienia (nie starzeje si¢) czy esencjalnych atrybutow, ktore
pozostaja takie same. Niemniej, ten wptyw ma miejsce jesli chodzi o to, jak Bég doswiadcza
zwiazku z czlowiekiem. W tym zawiera si¢ owa realno$¢ czasu w odniesieniu do Boga. Ma
to ogromne znaczenie jesli chodzi o przyszto$¢, na ktora Stworca jest otwarty, poniewaz
jest ona jakby czysta potencjalnoscia, a nie z gbry napisanym scenariuszem'®.

Wszystko, co zostato do tej pory napisane rzutuje na szereg réznych aspektow
teologii, w tym na relacj¢ Boga do $wiata. Teizm otwarty proponuje swoje specyficzne
ujecie tego zagadnienia. Akt stworczy w rozumieniu jego zwolennikdéw jest taska. Wol-
nym wyborem ze strony Stwoércy!’. Zatem to, jaka natur¢ ma $wiat oraz istoty w nim
zyjace zostato podyktowane suwerenna decyzja Tego, od ktérego wszystko pochodzi. Bi-
blijna narracja dostarcza tez informacji, jaki rodzaj stworzen Bog pragnat powota¢ do bytu

i— co bardzo istotne — w jaki typ relacji chciat z nimi wej$¢. Ot6z Bég powotat do istnienia

14 C.H. Pinnock, Systematic Theology...,s. 120-121.

15 Por. W. Hasker, 4 Philosophical Perspective..., s. 128-129; szerzej zob. tenze, God, Time, and
Knowledge, Ithaca 1989, s. 144-185.

16 Por. C.H. Pinnock, From Augustine to Arminius. A Pilgrimage in Theology, w: The Grace of God....,
s. 24-25; tenze, Systematic Theology..., s. 119-121. Zob. tez D. Lukasiewicz, Opatrznosé¢ Boza...,
s.229-233.

7 Por. J. Sanders, The God Who Risks. A Theology of Providence, Downers Grove 1998, s. 41.
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,Swiat otwarty”. Otwartos$¢ tego $wiata zasadza si¢ na wolno$ci i moralnej odpowiedzial-
nos$ci cztowieka, stworzonego na obraz Bozy. W konteks$cie stworzenia, teologia imago
Dei jest rozumiana nie tyle ontologicznie ile funkcjonalnie. Ot6z stowa z Rdz 1,26 od-
nosza si¢ do ludzkiej suwerennosci nad Bozym stworzeniem. Stworca zaprasza ludzi do
partycypowania w jego dziele. Opis z Rdz 1 przedstawia Boga, ktory daje istnienie §wiatu
posiadajacemu zdolno$¢ do twoérczych zmian'®. Podczas gdy Rice skupia si¢ gtéwnie na
dziatalnosci cztowieka, Hasker poszerza ten watek odwotujac si¢ do ewolucjonistycznej
kosmologii. Jego zdaniem réwniez $wiat przyrody jest beneficjentem daru samo-stwor-
czosci (self-creativity). Ma o tym $wiadczy¢ proces ewolucji, po przez ktory wszech§wiat
si¢ przeobraza'®. Nie znaczy to, ze stworzenie nosi w sobie skaze niedoskonato$ci. Dzieto
to zostato ukonczone ale sama stworcza aktywno$¢ nie dobiegla konca. Mozna by po-
wiedzie¢, ze wszystko, co jest potrzebne do zrealizowania Bozego planu dla §wiata byto
juz przy stworzeniu przygotowane. Rdz 2,1 méwi o zakonczeniu jednej fazy stworzenia,
natomiast dalsza narracja biblijna otwiera drugg faze tego procesu. Ten drugi etap nazwal-
bym historycznym albo dziejowym, zwigzanym szczeg6lnie z dziatalnoscia czlowieka w
$wiecie oraz z relacja Bog-ludzkos$¢. Potwierdzaja to fragmenty Rdz méwiace o zdolno-
$ci do reprodukeji (1,28) oraz nadawaniu zwierzetom imion (2,19-20). Stwoérca obdarzyt
w jakim$ sensie cztowieka prawem do decydowania o tym, jak dzielo stworzenia ma
zosta¢ dokonczone. Bozy zakaz jedzenia owocu drzewa poznania dobra i zta (2,16-17)
$wiadczy o otwartosci Boga na decyzje jego stworzen. Zakaz ten ma sens tylko wtedy, gdy
cztowiek jest moralnie odpowiedzialng jednostka. Musza si¢ z nim wigzac¢ dwie podstawo-
we alternatywy — postuszenstwo badz niepostuszenstwo wzgledem Bozego przykazania.
Rice podkresla, ze decyzje, jakie podejmuje cztowiek maja charakter nieokreslony dopoki
nie zostang ostatecznie podjete. Inaczej wolnos¢ jest jedynie fikcja, a przysztosé to z gory
napisany scenariusz. Bog i cztowiek wspottworza histori¢ swiata. W przeciwnym razie lu-
dzie byliby tylko marionetkami w rekach swego Stworcy®. Wolno$¢ ludzka nie jest oczy-
wiscie pozbawiona granic. Stworca okreslit pewng ograniczong autonomig¢ cztowieka. Jed-
nak istota ludzka otrzymata na tyle wolnosci, zeby mozna bylo méwi¢ o ryzyku ze strony
Boga, ktory dal zycie stworzeniom mogacym si¢ od Niego odwrocié?'. W tym kontekscie

teiSci otwarci mowia o samo-ograniczeniu si¢ Boga w zakresie wszechmocy i wszech-

18 Por. R. Rice, God’s Foreknowledge..., s. 35-37.

19 Por. W. Hasker, The Need..., s. 22-24. Dla Haskera efektem ewolucji jest rowniez ludzka dusza,
w czym odbiega on od klasycznej chrzescijanskiej antropologii (s. 24-28).

20 Por. R. Rice, God’s Foreknowledge..., s. 37-39.

21 Por. J. Sanders, The God..., s. 45-49.
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wiedzy. Nie oznacza to oczywiscie, ze Absolut utracit lub pomniejszyt doskonato$é swo-
ich atrybutéw. Chodzi raczej o to, ze stwarzajac istoty prawdziwie wolne, chcac wejscia
z nimi w interpersonalng, mitosng relacje, Bog nie korzysta w sposob absolutny ze swej
wszechmocy. Jest to podyktowane charakterem tej relacji. Stworca nie moze np. wymu-
si¢ czego$ na cztowieku poniewaz zaprzeczylby sam sobie. On raczej prowadzi z ludzmi
dialog, pozwalajac im na swobodne w nim uczestniczenie. Jest to dwukierunkowy, respon-
sywny zwiagzek, gdzie Stworca i stworzenie wzajemnie odpowiadaja na swoje akty. Nie
ma wigc mowy (przynajmniej zdaniem zwolennikéw teizmu otwartego) o metafizycznych
limitacjach Absolutu, wre¢ez przeciwnie, mimo ich braku Bog zdecydowat si¢ na radykalny
krok powotania do istnienia $wiata, w ramach ktoérego bedzie szanowat podarowang przez
siebie wolno$¢ wyboru ludziom??. Dobrze t¢ ide¢ wyrazajg stowa Davida Basingera: ,,Bog
zdecydowat si¢ stworzy¢ nas z inkompatybilistyczng (libertarianska) wolnoscig — wolno-
$cig nad ktorg nie moze przejawiaé totalnej kontroli. Bog tak ceni sobie wolno$¢ — moralng
integralno$¢ wolnych stworzen i $wiat, w ktéorym ta integralno$¢ jest mozliwa — ze nor-
malnie nie moze podeptac takiej wolnosci, nawet jesli widzi, ze przynosi ona niepozadane
rezultaty. Bog chce naszego najwyzszego dobra, zardwno w sensie indywidualnym, jak
i zbiorowym, i tym samym jest przejety tym, co dzieje si¢ w naszym zyciu’%.
3. Boza wszechwiedza

Ostatnim zagadnieniem, ktoremu chciatbym poswigci¢ miejsca, a ktory wiaze
si¢ z tematem niniejszego artykutu jest zagadnienie Bozej wszechwiedzy. Cho¢ teizm
otwarty proponuj¢ nieklasyczng koncepcje omniscientia Dei uzasadnia ja w sposob wia-
Sciwy klasycznej teologii. Ot6z zwolennicy tego nurtu zauwazaja, ze wszechmoc Boga
nie jest rozumiana jako zdolno$¢ uczynienia dostownie wszystkiego. Tomasz z Akwinu
twierdzi, ze B6g moze uczynic¢ wszystko z wyjatkiem tego, co logicznie sprzeczne dlatego,
Ze to, co sprzeczne nie moze zostac urzeczywistnione*. Obok praw logiki, jako ,,ogranicz-
nik” wymienia si¢ takze Boza naturg, albo méwiac jezykiem teistow otwartych ,,doskonata
Boza dobro¢”?. Te metode Hasker, Sanders i inni autorzy rozciagaja na wszechwiedzg.
Wszechwiedza tez ma pewne logiczne ograniczenia. Mysle, ze w tym miejscu warto przy-

wota¢ definicje Haskera: ,,Powiedzie¢, ze Bog jest wszechwiedzacy oznacza, ze w kazdym

22 Por. tamze, s. 224-228.

3 D. Basinger, Practical Implications, w: C.H. Pinnock, R. Rice, J. Sanders, W. Hasker, D. Basinger,
The Openness of God..., s. 156.

2 Por. ST, 1, q. 25, a. 3, resp. Zob. tez R. Kleszcz, Logika, wszechmoc, Bég, ,,Filo-Sofija” 19 (2012)
4,s.37-52.

2 Por. P. Kaszkowiak, Teizm otwarty..., s. 24.



Z FILOZOFII I TEORII RELIGII 157

czasie Bog zna wszystkie rzeczy, w taki sposob, ze poznanie ich przez Boga w tym czasie
jest logicznie mozliwe?. To zdanie przypomina nam stosunek Boga do czasu, Jego do-
$wiadczanie czasowej nastgpowalnosci. Stworca jest niejako ,,wplatany” w potok czasu,
,.plynie z jego nurtem”. Istnieje zatem taka ewentualnos¢, aby Absolut moégt w danym cza-
sie czego$ nie wiedzieé, poniewaz nie jest to logicznie mozliwe. Rice powie, ze Bog wie
o wszystkim, co poznawalne?’. Wiedza ta przekracza nasze ludzkie poznanie chociazby
z powodu doskonatej pamigci Stworcy oraz Jego daleko lepszej percepcji terazniejszosci,
ktora ogarnia On swoim poznaniem?®. Naturalnie pojawia si¢ pytanie, czego Bog nie moze
wiedzie¢? OdpowiedZ teizmu otwartego jest konkretna — przysztych wolnych wyborow.
Przypomnijmy, teizm otwarty popiera libertarianska koncepcje wolnosci. Do istoty tego
pogladu nalezy przekonanie, ze wolny akt ma miejsce wtedy, gdy nie istnieja wzgledem
niego uprzednie warunki badz przyczyny, ktore czynig ten akt koniecznym czy tez nie-
odzownym. Zwolennicy libertarianizmu bronig swego stanowiska z kilku powodéw. Po
pierwsze nasze ludzkie doswiadczenie dyktuje nam, ze wybory, ktorych dokonujemy nie
sa z gory przesadzone, badz zdeterminowane. Wszak wazymy nie tylko czynniki wiazace
si¢ z naszymi wyborami, ale rowniez same wybory. Konkretne okolicznosci i czynniki sa
roéznie oceniane przez podmiot, podlegajac weryfikacji wskutek wewnetrznej deliberacji
osoby podejmujacej decyzje. To jak czlowiek wybierze, zalezy naprawdg od niego. Po
drugie — jest to wrecz intuicyjne i wyrazne — ze czlowiek postawiony przed wyborem ma
przed soba dwie lub wiecej opcji, tzw. alternatywnych mozliwosci. Niekiedy sa to opcje
kontrfaktyczne (np. popetni¢ grzech lub go nie popetni¢)®. Rice twierdzi, ze przyjgcie tej
koncepcji ma swoje konsekwencje. Wolny wybdr nie istnieje dopoki podmiot czynigcy go
nie podejmie. Zatem przyszto$¢ wydarza si¢ na biezaco, staje si¢ terazniejszoscia dopie-
ro kiedy dana decyzja zapadnie®. To oznacza, ze Bog nie widzi odwiecznie przysztosci,
tak jakby na jego oczach przyszte wydarzenia rozgrywatly si¢ obecnie. A to dlatego, ze
przyszto$¢ jest pewna niezrealizowang potencjalnoscia, mowiac krétko, nie ma jej, za-

réwno dla nas i dla Boga, dopdki nie stanie si¢ ona terazniejszos$cig®!. Jakg zatem Bog

20W. Hasker, 4 Philosophical Perspective...,s. 136.

27 Por. R. Rice, God’s Foreknowledge..., s. 54.

28 Por. tamze, s. 30-31.

2 Por. W. Hasker, 4 Philosophical Perspective..., s. 136-137; J.L. Walls, J.R. Dongell, Why I am not
a Calvinist, Downers Grove 2004, s. 103-107.

30 Por. R. Rice, God s Foreknowledge...,s. 20-21.

31 Tu $piesze z wyjasnieniem by nie zostaé Zle zrozumianym. Otoz nie chodzi otwartym teistom o to,
ze przysztosé nie jest z gory okreslona w kazdym aspekcie. Pewne jej aspekty sa juz przesadzone po-
niewaz niektore wydarzenia moga by¢ nieuchronng konsekwencja przesztych i terazniejszych czyn-
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moze mie¢ wiedzg o przysztosci? Otwarty teizm mowi w tym miejscu o wiedzy probabi-
listycznej. Stworca przewiduje, co moze si¢ sta¢ majac doskonate poznanie przesztosci
i terazniejszosci. Przyszite wybory zaleza czgsto od pewnych czynnikow, ktore nie musza
nieuchronnie ich determinowac, ale sg ich racjonalng przyczyna. Takim czynnikiem moga
by¢ cechy charakteru, wewnetrzne predyspozycje jednostki, pragnienia itp. Skoro Bog
zna kazdego cztowieka w sposob najlepszy z mozliwych, moze niemal ze stu procento-
wag pewnoscig przewidzie¢ jego czyny*?. Ma to w teizmie otwartym ogromne znaczenie,
poniewaz podtrzymuje to ich zdaniem biblijng perspektywe dynamicznej interpersonalnej
relacji migdzy Bogiem i ludzmi. Stwérca jawi si¢ jako ,,0sobowy kto$” — byt relacyjny,
ktéry w rzeczywisty sposob odpowiada na ludzkie dziatania, do ktérego zycia zwigzek
z cztowiekiem stale co§ nowego wnosi. Rice posuwa si¢ tak daleko w swojej refleks;ji,
ze przypisuje Absolutowi wolno$¢ w sensie libertarianskim. Twierdzi on, ze absolutna
wiedza odwieczna o przysztych wolnych wyborach implikuje tez absolutng wiedz¢ Boga
o0 Jego wlasnych decyzjach. Wiedzie¢ z gory jak si¢ odpowie na dane wydarzenie, oznacza
dokonanie wyboru z wyprzedzeniem. Zdaniem Rice’a nie ma zatem miejsca na wolno$¢
ze strony Boga poniewaz nie podejmuje On zadnej decyzji post factum, a wigc przestaje
by¢ w relacji do cztowieka responsywny?**. Wiedze pewna, w klasycznym sensie, miatby
Bog, gdyby o przysztosci deterministycznie przesadzil. Jednak biblijna narracja tego nie
potwierdza, przedstawiajgc to, co ma nadej$¢ jako rzeczywistos¢ stale si¢ dokonujgca™.
Zatem jesli chcee si¢ przyjac nauke o Bogu, ktory powotal cztowieka do mitosnej komunii
z samym soba, nalezy wedlug teistow otwartych zredefiniowa¢ nasze dotychczasowe ro-

zumienie Bozej wszechwiedzy.

Zakonczenie

Powyzsza syntetyczna analiza pogladéw teistow otwartych ukazata ich mody-
fikacje esencjalnych watkow z zakresu nauki o Bogu. Fundamentalne zalozenie mowiace
o rozrdznieniu na niezmienne istnienie i natur¢ Boga oraz zmienne do$wiadczanie relacji
z temporalnym $wiatem stworzonym, zaowocowato innym rozumieniem stosunku Boga
do czasu, i w konsekwencji odmienng koncepcja relacji Bog-cztowiek. Otwarci teisci ak-

centuja mocno osobowa nature Trojcy Swietej, za ktora kryje si¢ Bog zdolny do zycia

nikoéw. Otwarto$¢ przysztosci wiaze si¢ z tym, co jeszcze nie zostato zdeterminowane przez ludzkie
decyzje i Boza odpowiedz na nie. (por. tamze, s. 58).

32 Por. tamze, s. 54-58.

3 Por. R. Rice, Divine Foreknowledge and Free-Will Theism, w: The Grace of God..., s. 126.

3 Por. C.H. Pinnock, Open Theism. An Answer to My Critics, “Dialog: A Journal of Theology” 44
(2005) 3, s. 238.
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w mitosnym zwiazku, zasadzajacym si¢ na wolnosci, intymnosci i checi dobra dla osoby
kochanej. Ta che¢ dobra realizuje si¢ rowniez w relacji Boga z czlowiekiem. Bog cieszy
si¢ z faktu istnienia ludzi, troszczy si¢ o nich, zabiega o to by mozliwie jak najwigcej ludzi
na sposob wolny uczestniczylo w zbawczej unii z Nim. Dlatego wlasnie wiacza si¢ w hi-
stori¢ §wiata i doswiadcza jej doktadnie tak, jak ona si¢ wydarza. Bardzo istotng kategoria
w ramach wybranego tematu jest kategoria samo-ograniczenia, odnoszaca si¢ do Absolutu.
Stwérca poswigca si¢ dla osobowej relacji z cztowiekiem do tego stopnia, Ze nie przejawia
nad nim kontroli. Nawet jego wszechwiedza o tym, co istota ludzka zrobi jest ograniczo-
na. Teizm otwarty buduje nowy obraz Boga, ktory dla wspotczesnego cztowieka jest dosé¢
atrakcyjny. Mozna go bowiem zrozumie¢ nawet bez wiedzy filozoficznej czego nie spo-
so6b powiedzie¢ o modelu klasycznym, co moze odrzuca¢ wielu obecnie zyjacych ludzi.
Mocnym argumentem jest tez dehellenizacja chrzescijanskiej doktryny, ktora musi by¢
kuszaca dla konserwatywnych ewangelikalnych protestantow, uznajacych tylko ,.czyste
biblijne nauczanie”, pozbawione domieszki poganskiej filozofii. Dodatkowo Bog teistow
ortodoksyjnych bywa uwazany za odlegtego i chtodnego, gdzie w teizmie otwartym jest
On przedstawiany jako ciepty i bliski. Bardziej wigc odpowiada oczekiwaniom ponowo-
czesnego ,.konsumenta idei religijnych”. Jest to wigc koncepcja niezwykle atrakcyjna, ma-
jaca szansg si¢ osta¢ w teologii na dtuzej. Niemniej, pozwolg sobie wysuna¢ jedno powaz-
ne zastrzezenie. Otwarci teisci ,,szyja Boga na miarg cztowieka”. Mgj zarzut adekwatnie
oddaja stowa Davida Wellsa, ktorymi pozwolg sobie zakonczy¢ niniejsze opracowanie:
,,Wzdhuiz [pewnego] szwu ma zastosowanie nacisk, ktory czesto okazywat si¢ staboscia
w zyciu Kosciota. Chodzi o szew oddzielajacy Bozg transcendencj¢ od immanencji, Jego
innos¢ od podobienstwa, tak ze jestesmy sktonni mie¢ jeden zbior prawd, a nie drugi. Na-
sze doswiadczenie we wspotczesnym, postmodernistycznym §wiecie popycha nas do prze-
chylenia si¢ na jedng strong, ignorujac druga. Wsadziliémy nasze jajka, ze tak powiem,
do koszyka Bozej bliskosci, podobienstwa i stracilismy wszystko, co odnosi si¢ do Jego
odmiennosci i transcendencji. To przyniosto Boga, ktory jest zazyly, nie czyniacy krzywdy

i uprzejmy, ale takze, ktory jest bardzo maly™.
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POSTAWY BYLYCH ALUMNOW DIECEZJALNYCH I ZAKONNYCH
WOBEC OBOWIAZKOWEGO CELIBATU I CZYSTOSCI
SEKSUALNEJ KSI];‘ZY W KOSCIELE RZYMSKOKATOLICKIM

sokosk

W artykule tym ukazuje wyobrazenia i oceny bytych alumnow diecezjalnych
i zakonnych w Polsce dotyczace obowigzkowego celibatu i czystosci seksualnej ksigzy
rzymskokatolickich. Podstawe¢ dla tych analiz stanowig wyniki badan socjologicznych,
ktore zrealizowatem wérod 148 bytych alumnéw w dwoch terminach: w latach 1991 —
1992 i w 2008 — 2010 z pomoca kwestionariusza wywiadu pogiebionego. Badania wyka-
zaly, ze dominujaca wigkszos¢ bytych alumnéw kontestuje koniecznosé i powszechnosé
celibatu ksigzy. Jedynie jedna czwarta ich cze$¢ opowiada si¢ za celibatem fakultatywnym,
czyli wybieranym dobrowolnie przez ksigzy, ktorzy dostrzegaja w sobie zdolnos¢ do zycia
w bezzennosci i samotnosci. Ksi¢za nie odczuwajacy takich uzdolnien powinni mie¢ moz-
liwo$¢ taczenia powotania kaptanskiego z powotaniem do zycia matzensko-rodzinnego.
Wigkszos¢ tych respondentéw sprzeciwia si¢ takze obowiazkowej abstynencji seksualnej
ksiezy parafialnych. W ocenie tego odsetka alumnéw celibat obowiazkowy ksigzy znie-
checa religijnych maturzystéw do podejmowania studiow w seminariach duchownych,
a klerykow do kontynuowania formacji kaptanskiej. Z powodu celibatu obowigzkowego
wielu ksigzy rezygnuje z kaptanstwa i powraca do zycia $wieckiego w malzenstwie i ro-
dzinie. W ocenie wigkszo$ci bylych alumnow przyjazn alumndw z kobietami czgsto po-
woduje rewizj¢ ich powotania kaplanskiego i odejscie z seminarium duchownego. Wielu
sposrod tych alumnow miato podczas studiow w seminarium duchownym wlasne przyja-
ciotki, dla ktorych, jak stwierdzali, zrezygnowali z planow zyciowych zwiazanych z ka-
planstwem i utrwalili wzajemne zwiazki, w tym matzenskie. Nastawienie bytych alumnow

do obligatoryjnego celibatu kaptanskiego jest zdecydowanie krytyczne.

okok
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Wstep. Zalozenia metodologiczne badan

Problem gléwny tego artykulu miesci si¢ w ramach paradygmatu zatytutowane-
g0 ,,zatozenia i rzeczywisto$¢”. Zalozenia oznaczaja teologiczng i prawno-kanoniczng de-
finicje¢ 1 interpretacje celibatu kaptanskiego, obowiazujaca w Kosciele rzymskokatolickim.
Rzeczywisto$¢ za$ to zakres akceptacji i problem odrzucenia obowigzkowego celibatu
przez bylych alumnow. W teologicznej doktrynie Kosciota rzymskokatolickiego kaptan-
stwo instytucjonalne jest ztgczone $cisle z bezzennoscia i z catkowita rezygnacja ksigzy
z seksualnosci, z wyrzeczeniem si¢ mitosci do kobiety, matzenstwa i rodziny, wlasnego
naturalnego ojcostwa. Szeroko rozumiany celibat domaga si¢ od ksi¢dza pelnego i nie-
podzielnego oddania siebie i wtasnej mitosci Bogu i Kosciotowi. Zatozenia teoretyczne
celibatu kaptanskiego prezentuj¢ nizej, koncentrujac si¢ na jego wymiarze teologicznym
i prawno-kanonicznym. Z kolei praktyczng strong celibatu i seksualnosci ksiezy, ujeta tu
jako jego rzeczywisty wymiar, zaprezentuj¢ w kolejnych czegsciach empirycznych artyku-
hu, ukazujac wyobrazenia i oceny bytych alumnow diecezjalnych i zakonnych jego doty-
czace, wykorzystujac w tym celu wyniki wiasnych badan socjologicznych, wykonanych
na poczatku obecnego XXI wieku.

Problem gtéwny ujmuje nastgpujace pytanie ogolne: jak byli alumni diecezjalni
i zakonni, uczestniczagcy w badaniach, postrzegaja i oceniajg celibat kaptanski i czystos¢
seksualng ksigzy we wiasnych wspomnieniach wyniesionych z okresu formacji semina-
ryjnej? Z tym pytaniem lacza si¢ pytania szczegolowe, tworzace problematyke badan.
Pytania te beda ukazane w kolejnych czesciach artykutu. Przedmiotem artykutu jest obli-
gatoryjny celibat kaptanski tkwigcy w §wiadomosci bytych alumnéw. Celem jego zas$ jest
odtworzenie z ich wspomnien i ukazanie w wielu aspektach celibatu ksi¢zy oraz jego roli
w kaptanstwie i zyciu ksigdza. Wazne sa tez osobiste deklaracje respondentow zwiazane
z abstynencja seksualng i akceptacja koniecznosci celibatu. Ilu sposrod nich odeszto
z seminarium duchownego i zrezygnowato z kaplanstwa przez obowiazek celibatu? Biorac
pod uwagg duze ogolnie znane wskazniki rezygnacji alumnéw z formacji seminaryjne;j
w Polsce z powodu rygoru celibatu kaptanskiego, mozna przyja¢ hipotetycznie, ze takze
wigkszy odsetek moich respondentdéw, bytych alumnow, przerwat wiasng formacje semi-
naryjng ze wzgledu na czekajacy ich celibat w zyciu kaptanskim. Zasadno$¢ tej hipotezy
ukaz¢ w analizie tej zalezno$ci. Bezposrednie wypowiedzi respondentow, oparte na ich
osobistych wspomnieniach z okresu studiow i formacji seminaryjnej, zapewne pomoga

w weryfikacji lub falsyfikacji tego przypuszczenia, a takze w wyjasnieniu problemu gtow-
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nego. Zapewne czas pobytu kazdego bytego alumna w diecezjalnym lub zakonnym semi-
narium duchownym, do$wiadczenia tam zdobyte osobiscie w tym zakresie, s waznym
czynnikiem majacym zwiazek z ich oceng roli celibatu w zyciu kaptanow, jak i w ich

wlasnym zyciu, mimo, iz sami zrezygnowali z kaptanstwa.

1. Celibat duchownych — jego istota i zwigzek z kaplanstwem instytucjonalnym

Polski wyraz ,.celibat” pochodzi z tacinskiego pojecia ,,caelebs” i oznacza
w swej istocie: bezzennos$¢, bezzenstwo, samotno$¢, rezygnacje z matzenstwa zaréwno
mezczyzny, jak i kobiety. Rezygnacja z malzenstwa, a jednoczesnie wybor przez mezczy-
zng¢ 1 kobiete stanu bezzennego dla roznych ideatow i celow, moze by¢ dobrowolna, z wia-
snej woli, albo nakazowa, wynikajaca z woli lub doktryny czy ideologii wladzy zewnetrz-
nej, na przyklad koscielnej, religijnej. Zatem rezygnacja z matzenstwa — swobodna lub
narzucona instytucjonalnie — i wybor bezzennosci oznacza wlasciwy sens i cel celibatu.
Takie pojmowanie celibatu mozna przypisa¢ zaréwno osobom §wieckim, ktoére z roznych
przyczyn, powodow i motywacji nie chcg i nie zamierzaja wstgpowac w zwigzek matzen-
ski trwale (dozgonnie) lub przez jaki$ czas, a takze osobom duchownym, ktére wybierajac
stan kaptanski i zakonny, decyduja si¢ dobrowolnie na bezzenno$¢ i na samotnos$¢, czyli
na zycie bez partnera pici przeciwnej. Autentyczna dobrowolno$¢ wyboru celibatu jako
bezzenno$ci wyklucza instytucjonalne nakazanie jej przez Kosciot wszystkim ksigzom
i diakonom, uzasadniane wzgledami religijnymi i celami praktycznymi. W ich zatozeniu
malzenstwo i rodzina utrudniatyby ksigdzu wykonywanie zadan duszpasterskich w parafii
dla wiernych, a takze ograniczalyby jego mito$¢ do Boga i do Ko$ciota. Z kolei szersze
pojmowanie celibatu, zwlaszcza odnoszace si¢ do 0sob duchownych, rozszerza jego za-
kres czy natur¢ poza sfer¢ bezzennosci i samotnosci i dotacza nakaz trwatej abstynencji
seksualnej, czy tez zakaz wspotzycia seksualnego ksiedza z wiasng partnerka zyciowa
— zong lub konkubing, jak i w zwigzkach homoseksualnych z m¢zczyzng. Zakaz seksu
wirad ksigzy jest motywowany wzgledami religijnymi i celami praktycznymi Kosciota. Ta
koncepcja — teologiczno-kanoniczna — celibatu stanowi istotny warunek uzyskania $wig-
cen kaptanskich przez alumna i trwatosci ksigdza w kaptanstwie.

Definicj¢ szeroko pojetego celibatu duchownych znajdujemy w Encyklopedii
Katolickiej (EK): ,,Celibat (facinskie <caelebs> — bezzenny, samotny), to bezzenstwo, re-
zygnacja z matzenstwa; w wielu religiach uwazany za ideal zycia religijnego i wymagany
od duchownych; w chrzescijanstwie — stan bezzenstwa obierany w duchu wiary zwyczaj

jako zobowiazanie, zwigzane ze §lubem czystosci lub ze $wigceniami wyzszymi (diakonat,
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kaptanstwo) usankcjonowany prawnie w Kosciele rzymskokatolickim, a czgsciowo takze
w kosciotach wschodnich” (zob. EK, 1989: 1394-1395).

Henryk Stawniak, komentujac to ujgcie celibatu duchownych, zaznacza, ze ,,To
encyklopedyczne wyjasnienie faczy z celibatem bezzennos¢, ideat zycia wedtug rad ewan-
gelicznych, §lub czystosci (dziewictwo) oraz Swigcenia. Zatem, wraz z celibatem pojawia-
ja sie $wiecenia, a matzenstwo jest w opozycji do bezzennosci oraz do $lubu czystosci. Ce-
libat w istocie oznacza bezzenstwo, ale ma on zwiazek ze $wigceniami i §lubem czystosci”
(Stawniak, 2011: 50). Powotujac si¢ na innych badaczy problematyki celibatu, autor ten
dalej stwierdza, ze ,,(...) rys historyczny problematyki dotyczacej celibatu pokazat, iz byt
on zwigzany ze $wigceniami subdiakonow, diakondw, prezbiterow i biskupow, ale takze
z czystoscig lub wstrzemigzliwoscig seksualng w matzenstwie i poza nim. Nalezy przy
tym zauwazyc¢, ze celibat i wstrzemig¢zliwos¢, ktore maja warto$¢ samg w sobie, polaczone
razem, stanowig $lub czystos$ci” (Stawniak, 2011: 50; zob. tez: Barszcz, 2001: 51; Saj,
2010: 474).

Z czego wynikat obowigzek celibatu duchownych — pyta dalej Stawniak. W od-
powiedzi na to pytanie stwierdza, ze badacze tej kwestii wyjasniali dotad 6w obowigzek
przy pomocy trzech teorii: ,,(...) Jedna zwana <theoria voti> sugerowala, ze obowiazek
celibatu wynika ze §lubu czystosci, druga, zwana <theoria legis>, suponowata, ze wynika
on z prawa koscielnego. Teoria prawna miala jednak wigcej zwolennikow i zdaja si¢ to
potwierdza¢ zaréwno dokumenty soborowe, jak i posoborowe. Niektorzy uczeni do wy-
mienionych teorii dodawali trzecig — <mieszang>, czyli twierdzili, ze obowigzek celibatu
wynika z prawa koscielnego i $lubu. Przywolane teorie zawieraja elementy, ktore dotykaja
kwestii celibatu. Wydaje sig, Ze teoria mieszana wyjasnia dobrze, z czego wynika celibat
i pozwala na rozwiazanie niektorych watpliwosci. Trudno$¢ za$ polega na tym, ze prawo
zobowiazuje nie tylko do celibatu, ale takze do zycia w doskonalej czystosci, ktora wprost
jest nakazana $lubem (votum) sktadanym milczaco. Poniewaz ze $wigceniami Kosciot od
wiekow taczy zobowigzanie do zycia w doskonatej czystosci, nikt nie moze otrzymaé
$wiecen, jesli nie przyjmie na siebie takiego zobowiazania. Kandydat przynajmniej mil-
czaco sktada $lub zycia w czystosci. I to ten $lub wigze bardziej niz celibat, bo go si¢
uznaje za $lub uroczysty. Nikt z tego Slubu nie moze zwolni¢ i czyni $lubujacego niezdat-
nym do zawarcia matzenstwa” (Stawniak, 2011: 51; zob. tez: Pastuszko, 2008: 401-402).
Celibat, z jednej strony, ma u swych podstaw prawo koscielne (zob. Grochowina, 2012:

11-24), z drugiej strony, stanowi rodzaj ,,ofiary publicznej” ksigdza, adresowanej do jego
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wiernych (zob. Graczyk, 2009: 89-104). Z tego tytutu Ko$ciét moze wymagaé od adeptow
kaptanstwa bezzennosci i rezygnacji z seksu, poniewaz zaktada, ze dar charyzmatu moga
oni wypraszac¢ sami, jak i z pomoca Kosciota (zob. Stawniak, 2011; Krol 2009: 181-185;
Mojek, 1996: 483-492).

Jednak trzeba jasno zaznaczy¢, ze celibat nie nalezy do istoty $wigcen kaptan-
skich, aczkolwiek utozsamia si¢ go ze slubem czystosci. Waldemar Barszcz wyjasnia, ze
celibat 1 wstrzemiezliwo$¢, potaczone z soba, stanowig Slub czystosci (Barszcez, 2001: 51,
zob. Baniak, 2002: 75-88). Celibat duchownych w Kosciele rzymskokatolickim wzbudzat
od zawsze bardzo silne kontrowersje, zwlaszcza jego obligatoryjnosé¢, zarowno wérod do-
rostych i mtodych katolikow §wieckich, jak rowniez wsrdd znacznego odsetka alumnow
i ksigzy, ktorzy kontestuja obowiazek bezzennosci, a takze rezygnacje z seksualnosci, ja-
kiej domaga si¢ od nich Kosciét instytucjonalny. Krytyke celibatu wasko i szeroko pojete-
go widzimy w obu $rodowiskach spotecznych w catym Kosciele — §wieckim i duchownym

—w tym takze w Polsce.

2. Badania dotyczace celibatu ksiezy w Srodowisku bylych alumnéw diecezjalnych i
zakonnych.

W analizie nastawienia 0osob duchownych do celibatu i czystosci seksualnej
wazny jest tez punkt widzenia bytych alumnow diecezjalnych i zakonnych, ktorzy przy-
gotowywali si¢ w swoich seminariach duchownych do kaptanstwa (zob. Cekiera, 2008:
109-120). Rezygnujac ze studidw seminaryjnych, przygotowujacych ich do $wigcen ka-
ptanskich, alumni ci powracali do zycia swieckiego w réznych srodowiskach spotecznych
i na nowo organizowali sobie zycie osobiste i spoteczne, na nowo wchodzili w interakcje
z innymi osobami, podejmowali studia $wieckie lub pracg zawodows i zarobkows. Takich
wlasnie bylych alumnéw postanowilem odszuka¢ i pozyskac¢ ich jako respondentow do
udziatu w tych badaniach, uznajac ich glos na temat celibatu i czystosci seksualnej ksie-
zy za wazny i cenny. Odnalezienie i pozyskanie ich do badan w rozlicznej ich populacji
w kraju okazalo si¢ rowniez trudne i skomplikowane, jak pozyskanie bylych ksiezy,
a niekiedy jeszcze trudniejsze, na granicy beznadziei. Nikt nie orientuje si¢, poza wtadza-
mi seminaryjnymi, jaka jest globalna liczba alumnow, ktoérzy opuscili seminaria diece-
zjalne 1 zakonne z wtasnej woli, albo na wyrazne zyczenie swoich przetozonych w semi-
narium. Jedno jest tu pewne, ze do $wigcen kaptanskich dochodzito w réznych okresach
od 48% do 54% z ogdtu alumnow studiujacych w obu typach seminariéw duchownych,

a pozostate ich odsetki (od 52% do 46%) rezygnowaty z plandow zwigzanych z kaptan-
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stwem. W liczbach rzeczywistych mogty to by¢ setki lub tysigce takich alumnow, ktorzy
w okresie tych 25 lat odeszli z seminariéw duchownych i nie zostali kaptanami, zwtaszcza
w poszczegolnych diecezjach (zob. Baniak, 1997: 50-52; 2012: 123-148; Janikula, 2008:
55-76; Soinski, 2008: 245-266; Zarzycka, Mastowski, 2008: 135-174). W tej sytuacji tech-
nikg utatwiajacg pozyskanie tych respondentéw byt prosty dobdr losowy (zob. Blalock,
1977: 441 — 444). Wielko$¢ proby pozyskanej do badan nie upowaznia do eskalowania
wnioskow na trudng do ustalenia statystycznego populacje bytych alumnow diecezjalnych
i zakonnych.

Trudnosci poczatkowe w dotarciu do bytych alumndéw nie zrazity mnie na tyle,
aby odstapi¢ od pozyskiwania ich do badan socjologicznych na podjety temat. Problem
tkwil w znalezieniu zrodet informacji o istnieniu bytych alumnéw. Zrodta takie udato mi
si¢ odnalez¢ i z ich pomoca nawigzywatem kontakt z takimi alumnami, ktoérzy w réoznym
czasie opuscili seminaria diecezjalne i zakonne. Jakie sg te zrodta — byli ksieza, ksigza
czynni zawodowo w parafiach i zakonach, moi studenci jako byli klerycy, katolicy §wieccy
znajacy takich alumnow, klerycy znajacy dawnych swoich kolegéw seminaryjnych, sami
byli alumni, ktérzy wczesniej zgodzili si¢ na udziat w badaniach. Lacznie ta ,.technika
wigzang” lub tym sposobem ,,0gniw potaczonych’ udato mi si¢ dotrze¢ i nawigza¢ kontakt
z okreslonymi liczbami bytych alumnéw w dwoéch terminach badan, wczesniej przyje-
tych w odniesieniu do bytych ksi¢zy diecezjalnych i zakonnych. Pierwszy termin to lata
1991-1992, w ktorym nawigzalem kontakt z 76 bylymi alumnami, wérod ktorych byto
48 alumnoéw diecezjalnych i 28 zakonnych. W drugim terminie badan, czyli w latach
2008-2010, nawigzatem kontakt z 83 bylymi alumnami, w tym z 52 diecezjalnymi i 31
zakonnymi. Lacznie w obu terminach badan kontakt nawigzatem ze 159 bytymi alumna-
mi, wérod ktorych byto 100 diecezjalnych i 59 zakonnych. Z udziatu w badaniach wyco-
falo si¢ po pewnym czasie 11 alumnoéw, 6 diecezjalnych i 5 zakonnych, czyli w badaniach
uczestniczylo ogdtem 148 bylych alumndéw (93,1%), w tym 94 diecezjalnych (94%) i 54
zakonnych (91,5%). Alumni uczestniczacy w badaniach w obu terminach pochodzili z 13
diecezji i z 11 zakondw i zgromadzen. Seminarium opuscili na réznych latach studiow:
[-17,11-35, 111 - 42,1V - 28, V — 26, czyli w odsetkach: 11,5%; 23,6%; 28,4%; 18,9%;
17,6%. Najwiekszy odsetek alumnow zrezygnowat z formacji kaptanskiej w seminarium
duchownym na trzecim roku studiow (28,4%), a drugim miejscu s3 alumni z drugiego
roku studiow (23,6%). Laczac wskazniki wystapienia klerykow z II i III roku z semina-
rium, otrzymamy maksymalny ich odsetek w skali catego toku studiéw wynoszacy 52,0%

ogotu badanych. Alumni z czwartego roku studiow (18,9%) i z roku piatego (17,6%)
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rezygnujacy samodzielnie (a tak jest w wigkszosci przypadkow) lub na zyczenie wladz
koscielnych, to osoby bardziej zapoznane z warunkami uzyskania $wigcen kaptanskichi
lepiej zorientowane w mozliwo$ciach osobistego im sprostania. Pod wptywem tych prze-
myslen lub wymagan wiadz koscielnych, podejmuja decyzje o rezygnacji z kaptanstwa
i o powrocie do zycia $wieckiego. Stad na kolejnych latach studiéw seminaryjnych od-
setek alumnow rezygnujacych z formacji kaptanskiej jest tak duzy, a w tym przypadku
wynosi on 36,5% ogoétu badanych alumnéw. Najmniejszy odsetek alumnoéw opuszcza
seminarium duchowne na pierwszym roku studiéw, kiedy juz zdota si¢ zorientowac, ze
wybor tych studiow i zawodu ksigdza z nimi zwigzanego, prowadzacych do jego zdobycia
po kilku latach, byt podjety niefrasobliwie i nieroztropnie, bez glgbszego przemyslenia,
czgsto w oparciu o nieadekwatne motywy i powody. Te wskazniki rezygnacji alumnow
z kaptanstwa sa w duzej mierze zblizone do wskaznikow realizacji i wskaznikow rezygna-
cji z powotania kaptanskiego przez alumnow, jakie ukazuja wiadze seminaryjne w swoich
statystykach i socjologowie religii badajacy to zagadnienie, niezaleznie od tego, ze dobor
moich respondentow do proby badawczej nie jest reprezentatywny w relacji do wskazni-
kow globalnych rezygnacji alumnow z formacji seminaryjnej i z kaplanstwa w Kosciele
w Polsce (zob. Baniak, 1997: 155-172).

Alumni, ktorzy zrezygnowali z studidow seminaryjnych, uczestniczacy w tych
badaniach, nalezeli do r6znych kategorii wiekowych podczas tych studiéw, a mozna ujaé
ich w pieciu kategoriach: a) majacy 25-30 lat zycia (22,3%); b) majacy 31-39 lat (29,8%);
¢) majacy 40-49 lat (18,9%); d) majacy 50-59 lat (16,2%); e) majacy 60-65 lat (12,8%).
W catej badanej zbiorowosci dominuja byli alumni stosunkowo mtodzi, liczacy od 25 do
39 1at (52,1%) nad alumnami bedacym w $rednim wieku (18,9%). Na kolejnym miejscu sa
respondenci liczacy powyzej 50 lat (16,2%), a po nich sg alumni w wieku przedemerytal-
nym (12,8%). Jesli polaczymy te dwie ostatnie kategorie wiekowe, otrzymamy kategori¢
faczna w wieku 50-65 lat, w ktorej znajduje si¢ 29,0% bytych alumnow. Oni wszyscy, bez
wzgledu na swoj wiek, jak sami zaznaczali podczas badan, nie zapomnieli o tym okresie
wlasnego zycia, ktory spedzili w diecezjalnym lub w zakonnym seminarium duchownym,
jak rowniez o tym, ze wowczas mysleli, zeby zosta¢ ksigdzem parafialnym lub zakonnym.
Pamig¢ o tym epizodzie zycia byla trwalsza i doktadniejsza w zaleznosci od ilosci czasu
przezytego w seminarium duchownym.

Alumni, ktorzy opuscili seminarium na starszych latach studiow (czwarty i pia-
ty), pamigtali swdj pobyt tam bardzo szczegétowo, chociaz wspominali takze zte i nieko-

rzystne dla siebie, jego momenty. Wszyscy, a zwlaszcza ci z dtuzszym pobytem w semi-
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narium, zaznaczali wyraznie, ze seminarium i formacja kaptanska w nim przebiegajaca,
styl i tryb codziennego zycia w tej instytucji koscielnej, metody wychowania i formacji
osobowosciowej stosowane przez przetozonych i ojcow duchownych, wiedza teologiczna
i filozoficzna oraz przygotowywanie do zycia w celibacie, bez kobiety i seksu, bez emocji
i wlasnych uczu¢ do kobiety, a adresowanych do Boga i do Kosciota, pozostawity trwaty
slad w ich $wiadomosci, osobowosci, hierarchii wartosci i znaczen egzystencjalnych. Jed-
nak najkrytyczniej odniesli si¢ do postaw wychowawcow seminaryjnych i wyktadowcow
wobec seksualnosci i kobiet, ktore oni ukazywali im w negatywnym $wietle, jednoczes$nie
preferujac wartos¢ celibatu i czystosci seksualnej, jakich wymaga stuzba Bogu w Kosciele
rzymskokatolickim. To podejscie do kaptanstwa, matzenstwa, rodziny, kobiety i seksual-
no$ci wzbudzato w nich, jak zaznaczali, I¢k i obawe, czy nadaja si¢ do zawodu ksi¢dza
katolickiego i do zycia w dozgonnej samotnosci, czy tez lepiej bedzie, jak porzuca mysli
o kaplanstwie. Niemal wszyscy mowili tez o ,,podwdjnej” moralnosci i hipokryzji ksiezy
w parafiach i w zakonach, zwtlaszcza ci, ktorzy studiowali na starszych rocznikach i mieli
stycznosci z praktyczng strong zycia kleru i Kosciota. Jednocze$nie nie zapominali tez
o pijanstwie ksiezy czy o pedofilii w ich szeregach. Kilkunastu bytych alumnéw miato
pretensje do wladz seminaryjnych za zte podejscie do ich powotania, pod wptywem kto-
rych musieli opusci¢ seminarium, chociaz sami uwazali, ze powinni zosta¢ ksigzmi lub
zakonnikami. Mysl ta ciagle tkwi w ich religijnej $wiadomosci 1 utrudnia im petng ada-
ptacje do $wieckiej rzeczywistosci, nawet wtedy, kiedy odniesli sukcesy zawodowe i zyja

w szczesliwych matzenstwach i rodzinach.

Wsrod badanych alumndéw nie byto takich, ktérzy studiowaliby na szostym roku
i majacych juz $wiecenia diakonatu. Wiadomo, zZe i tacy alumni, chociaz w niewielkim
odsetku swojej populacji, niekiedy tez rezygnuja z kaplanstwa lub sa relegowani przez
wtadze koscielne i przechodza do stanu $wieckiego z powodu bardzo waznych przeszkdd.
Kosciot zwalnia ich wtedy w celibatu. Respondenci moi twierdzili, ze znaja takie przy-
padki rezygnacji diakonow, ktorzy odchodzili ze stanu duchownego z réznych powodow
i przyczyn, chociaz dwie z nich byty najczestsze: ktopoty ich z wiarg religijng i z samotno-
$Scig oraz rola kobiety w ich Zyciu osobistym i wizja wspolnego zycia z nig w malzenstwie
i rodzinie. Zdarzaly si¢ sytuacje, ze alumn diakon dowiadywat si¢ tuz przed $wigcenia
kaptanskimi, ze zostal ojcem dziecka dziewczyny, z ktorg taczyta go wigz emocjonalna

i seksualna.
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Wsrod 148 bytych alumnéw uczestniczacych w badaniach socjologicznych 127
byto Zzonatych i miato wlasne rodziny (85,8%), ktore zatozyli w okresie 5 - 8 lat po opusz-
czeniu seminarium diecezjalnego lub seminarium zakonnego. Pozostali (21) albo nie zato-
zyli swojej rodziny (9), albo zyli z kobieta w konkubinacie (7), czy tez byli juz wdowcami
(5). W stanie kawalerskim byli najliczniej mtodzi alumni, w wieku 25 — 30 lat (7) oraz
dwoch w wieku 37 lat. W konkubinacie zyli tez w wigkszo$ci mtodzi alumni (5) i dwoch
w wieku $rednim. Kawalerowie mieli trudnos$ci, jak sami zaznaczali, ze znalezieniem
kobiety ,,nadajacej si¢” do matzenstwa i do zycia rodzinnego, wigc pozostawali czgsto
w zwigzkach ,,przelotnych” z kobietami lub zmieniali swoje partnerki seksualne. Nato-
miast zyjacy w trwatych konkubinatach z kobietami nie zamierzali formalizowaé tego
zwigzku jako malzenstwa $wieckiego. Czterech sposrod nich miato potomstwo. Z kolei
zyjacy juz w malzenstwach sakramentalnych (97) i cywilnych (30), mieli dzieci w réz-
nym wieku, od jednego do czworga. Natomiast ci w starszym wieku byli juz dziadkami
i mieli wnuczeta. Wigkszo$¢ ukonczyta studia wyzsze na réznych kierunkach $wieckich
(np. inzynierskie, nauczycielskie, medyczne, ekonomiczne, prawnicze) i odniesli sukcesy
zawodowe, a czterech pracowato naukowo. Kilku bylo juz po rozwodach w zwiazkach
cywilnych (7) 1 mieli kolejne Zony i dzieci z nimi.

Pobyt w seminarium duchownym i w zakonie pozostawit tez trwale $lady pozy-
tywne w religijnosci tych alumnow. Wiekszos¢ sposrod nich (93) to mezezyzni glgboko
wierzace (42) i wierzacy w Boga (51) i spelniajacy regularnie praktyki religijne i sakra-
mentalne (58) czy nieregularnie (13) i okazjonalnie (22). Wigkszo$¢ z nich ukazata kry-
tyczne nastawienie do celibatu obowigzkowego i do nakazu czystosci seksualnej ksigzy.
2.1. Abstynencja seksualna — jej zwiazek z kaplanstwem ksiezy oraz z powolaniem
i formacja kaplanska alumnoéw.

Trwata abstynencja seksualna ksi¢zy, a $lub czystosci seksualnej w zyciu 0séb
zakonnych, wedtug teologéw duchowosci, oznacza wybdr drogi mitosci, ktora speknia
podstawowa potrzebe cztowieka, by mitowac i by¢ mitowanym. To nie jest tylko cnota,
ktéra jedynie ma czuwaé nad pozadliwoscia czy popgdem seksualnym, ale ma czuwaé
w $cistym zwigzku z mitoscig ewangeliczna, jest radosnym wyborem skarbu, ktorym jest
Chrystus. Konsekwencja $lubu czystosci — dziewictwo — jest niezwyklym darem taski, ale
pociaga za soba jednoczes$nie dobrowolne wyrzeczenie si¢ tego, co jest uwazane za jedno
z praw czlowieka: prawo do zatoZenia wlasnej rodziny; pociaga za soba rowniez wyrze-
czenie si¢ potrojnej naturalnej funkcji: zycia seksualnego, mitosci matzenskiej i ojcostwa

naturalnego (zob. Gogola, 1997:55).
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Podczas badan socjologicznych zapytalem bylych alumnow diecezjalnych
i zakonnych, czy trwata abstynencja seksualna, czy tez ewangeliczna idea czystosci sek-
sualnej, stanowi zalecenie dla wszystkich ksi¢zy diecezjalnych a obowiazek dla ksiezy
zakonnych 1 jest tez czgécig ich celibatu? Czy sami, jako byli alumni obu typow semi-
narid6w duchownych, dostrzegaja zwiazek tej czystosci z zyciem zakonnym, a abstynen-
cji seksualnej z kaptanstwem ksigzy oraz z powotaniem i formacja kaptanska alumnow?
Czy sami jako byli alumni widza sens i cel zachowywania abstynencji seksualnej ksieg-
zy 1 $lubu czystosci seksualnej 0sob zakonnych w dzisiejszych czasach? Czy oni, bedac
w przeszto$ci alumnami w seminariach duchownych, jak i inni alumni a ich koledzy, mieli
wigzi intymne z kobietami, chociaz przygotowywali si¢ do kaptanstwa, z ktorym czystos¢
seksualna jest zwigzana?

Analizujac wskazniki liczbowe zamieszczone w tabeli 1, tatwo mozna zauwa-
zy¢, ze zaledwie co trzeci byly alumn uwaza, ze $lub czystosci powinien obowigzywaé
wszystkich kaptanow zakonnych, a ksi¢zy diecezjalnych dotyczy trwata abstynencja sek-
sualna, oczekiwana od nich przez Koséciot. Postawa ta obejmuje tez alumnoéw seminariow
duchownych, ktérzy musza zrozumie¢ znaczenie rezygnacji z seksu w okresie swojej for-
macji kaplanskiej, aby pdzniej nie mie¢ trudnosci z wlasng seksualno$cia w zyciu kaptan-
skim zarowno w parafii, jak i we wspolnocie zakonnej. Opini¢ t¢ podzielaja liczniej byli
alumni zakonni niz alumni diecezjalni. Podobny ich liczba dostrzegata $cisty zwiazek abs-
tynencji seksualnej z obowigzkowym celibatem ksiezy parafialnych, a niektorzy widzieli
w niej integralny sktadnik w kos$cielnej definicji celibatu obowiazkowego. Opinig t¢ takze
liczniej podzielaja byli alumni zakonni niz diecezjalni. Nieco mniejsza ich liczba zaznacza
bez zadnej watpliwosci, Ze czystos¢ seksualna w kaptanstwie nic nie stracita na swej war-
tosci i znaczeniu, dlatego takze w dzisiejszych czasach ma gleboki sens i podstawowy cel
do spetnienia.

Niektorzy alumni uwazaja, ze ksigza lamiacy t¢ zasadg, ukazuja kaptanstwo
negatywnie, niemal profanujac je przez stycznosci seksualne z kobietami lub homosek-
sualnie z gejami. Poglad ten liczniej podzielajg byli alumni zakonni niz diecezjalni. Jed-
nak w przyjetym okresie 20 lat zwigkszyta si¢ liczba bytych alumnow ukazujacych takich
kaptanéw. Zmniejszyta si¢ tez liczba alumnoéw postrzegajacych czystos¢ seksualng jako
obowigzujaca bezwzglednie wszystkich kaptandw. To samo dotyczy taczenia czystosci
seksualnej z celibatem obowigzkowym oraz dostrzegania sensu i wartosci czystosci seksu-
alnej w dzisiejszych czasach. Zwiazek ten liczniej kwestionuja byli alumni diecezjalni niz

zakonni.
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Tabela 1. Postawy bylych alumnoéw wobec $lubu czystosci seksualnej ksiezy i alumnow zakonnych

oraz do abstynencji seksualnej ksi¢zy i alumnéw diecezjalnych.

Respondenci Alumni — badania I l?a lélamnliz ﬁ Alumni — badania facznie
wobec ; - :
czystosci diece- zakonni diece- zakonni diece- zakonni | wszyscy
zjalni zjalni zjalni
Abstynencja i czysto$¢ seksualna jako obowiazkowa dla ksiezy
Dla wszyst- 15 1 13 9 28 20 48
Dobrowolna 5 3 5 5 10 8 18
fﬁi‘fgg 24 1 25 10 49 21 70
Trudno oceni¢ 4 3 3 2 7 5 12
Zwiazek abstynencji i czystosci seksualnej z bezzennoscig ksiezy
Scisty i pelny 14 11 11 9 25 20 45
Brak zwigzku 28 14 30 15 58 29 87
Trudno ocenié¢ 6 3 5 2 11 5 16
Sens i celi abstynencji i czystosci seksualnej ksiezy w obecnych czasach
Konieczny 15 10 11 9 26 19 45
Brak petny 21 11 23 10 44 21 65
Tylko celibat 8 6 8 5 16 11 27
Trudno oceni¢ 4 1 4 2 8 3 11
Zachowywanie abstynencji i czystos$ci seksualnej przez alumnow

vzvzz}y“s’zvy“ﬁ 23 15 19 13 ) 28 70
fgﬁggg‘;ﬁ 5 4 7 3 12 7 19
i{t‘f{lt‘grzy 16 7 16 9 32 16 48
Nie pamigtam 4 2 4 1 8 3 11

Przestrzeganie abstynencji i czystosci seksualnej przez badanych bylych alumnow
Zachowywali 28 20 24 16 52 36 88
Lamali zasade 10 4 13 6 23 10 33
\}?vrsell(];zania 7 3 6 3 13 6 19
Brak danych 3 1 3 1 6 2 8
Ogotem 48 28 46 26 94 54 148

Zrédlo: badania wlasne

Jednoczes$nie najwigcej respondentow twierdzi, ze czystos¢ i abstynencja seksu-

alna w zyciu ksigzy zyjacych w bezzennosci jest catkiem zbedna, praktycznie niewyko-

nalna i bezzasadna. Jeszcze wigksza ich liczba nie dostrzega zadnego zwiazku czystosci

seksualnej z celibatem, poniewaz ,,Bezzenno$¢ nie musi oznaczaé, ze ksiadz powinien
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koniecznie zrezygnowa¢ z wlasnego zycia seksualnego i z wigzi emocjonalnej z kobie-
ta lub z mezezyzna, jesli sam jest gejem. Zycie seksualne z ksiedza z wybrana kobieta
w trwalym zwigzku konkubenckim nie musi stanowi¢ przeszkody w wykonywaniu przez
niego obowigzkow zawodowych. A gdy wspodtzycie uzna si¢ za grzech, to ksigdz moze
wyspowiada¢ si¢ z niego u innego kaptana. Takie postepowanie ksi¢zy nie stanowi od
zawsze zadnej tajemnicy. Ludzie $wieccy dobrze wiedza, Ze ksigza zyja intymnie z kobie-
tami, bo sa zwykltymi mezczyznami” — stwierdzit byly alumn zakonny (29 lat). Opinig te
podzielaja liczniej byli alumni diecezjalni niz zakonni

Wielu respondentow twierdzito, ze w obecnych laickich czasach czystosé i abs-
tynencja seksualna ksi¢zy nie ma wigkszego sensu, ze utracita swoj dawny cel, a jedynie
oznacza ,,(...) nie tylko zmuszanie ksi¢zy do zycia w celibacie, czyli bez zony i dzieci, ale
dodatkowo zabrania im seksu i mitosci kobiety w wolnym zwiazku. Ksiadz, jesli chce zy¢
w zgodzie z Kosciotem, to musi zy¢ w celibacie. Ko$ciot za$ nie powinien zabrania¢ mu
zycia seksualnego i przyjazni z kobieta w zwigzku nieformalnym, czy w wig¢ziach okazjo-
nalnych. Alumni wiedza, Ze niektorzy ksieza w parafiach i zakonach maja swoje partnerki
seksualne, a nawet sa ojcami swoich dzieci — jednych to nie dziwi, a inni sa zgorszeni, ale
takie jest po prostu zycie ksiezy bezzennych” — stwierdzit byly alumn diecezjalny (32 lata).

Ponadto co szdsty respondent miat trudnosci z zajgciem stanowiska w tej kwe-
stii: ,,Dzi$ trudno jest mi przypomnie¢ sobie, co myslatem 25 lat temu, kiedy bytem klery-
kiem u franciszkanow, o zakazie seksu jak tez o tym, czy zakaz ten ma sens w kazdym cza-
sie. Ale te badania wywotaty u mnie wspomnienie tamtych czasoéw, ktore nie sg one zbyt
mite pod tym wzgledem. Czgsto zalujg, ze w ogoéle tam trafitem i dziwi¢ si¢, ze potrafitem
wytrwa¢ tam kilka lat” — powiedziat byly alumn zakonny (42 lata). Z kolei byly alumn
diecezjalny powiedziat, ze ,,Nie pamigtam teraz doktadnie w jaki sposob wychowawcy
i rektorzy seminarium zachecali klerykow do celibatu i do unikania kobiet. Ale jednego nie
zapomniatem, ze w wigkszosci byli oni facetami zaktamanymi i zdziwaczatymi, nienawi-
dzili kobiet i chcieli za wszelka ceng t¢ nienawis¢ wpoi¢ nam klerykom. Wielu dawnych
moich kolegéw, takze z mojego rocznika, odeszto z seminarium z tego powodu. Kazdy
z nas miat matke i siostry, a one tez byly kobietami. Takie podejscie naszych wychowaw-
coéw do kobiet byto nie do przyjecia. Byt tez jeden wykltadowca w seminarium, ktory nie
cierpiat zakonnic i moéwit nam, ze zakonnica to zadna kobieta, bo prawdziwa kobieta po-
winna rodzi¢ dzieci swojemu mezczyznie. Dzi$ cieszg sig, ze nie zostalem ksiedzem i ze
jestem normalnym facetem. Ale czteroletni pobyt w seminarium odcisnat swoje zte pigtno

na mojej meskiej swiadomosei” (byty alumn, 53 lata).
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Dwa kolejne pytania, dotyczace nastawienia bytych alumnéw do abstynencji
i czystosci seksualnej, mialy na wzgledzie jej strong praktyczng. Pierwsze pytanie obejmo-
wato kwesti¢ zachowywania lub tamania zasady abstynencji seksualnej przez 6wczesnych
alumnoéw w seminariach diecezjalnych i zakonnych. Drugie pytanie dotyczyto dziatan
seksualnych lub ich braku wérdéd badanych bytych alumnéw. Czy alumni ci mieli swoje
kochanki i wspotzyli z nimi seksualnie? Pytania te byty trudne, dotyczyly ,,delikatnej ma-
terii” i stwarzaly obawe, czy respondenci zechcg udzieli¢ odpowiedzi na te pytania. Oba-
wy te okazaly si¢ zb¢dne, poniewaz wszyscy respondenci udzielili na nie wyczerpujacych
i przekonujacych wypowiedzi.

Na pytanie, czy wszyscy klerycy wowczas zachowywali abstynencj¢ seksual-
ng, respondenci w obu terminach badan odpowiedzieli nastepujaco: a) tak, zawsze prze-
strzegali czystosci seksualnej i nie uprawiali seksu z dziewczynami i kobietami, ani nie
flirtowali z nimi — co drugi, w tym taka deklaracj¢ ztozyli liczniej byli alumni zakonni
niz diecezjalni; b) nieco mniejsza liczba respondentow twierdzila, ze niektorzy klerycy
nie przestrzegali tej zasady 1 wspotzyli seksualnie ze swoimi kochankami, czgsto z daw-
nymi swoimi znajomymi lub z kobietami zapoznanymi podczas studiow seminaryjnych
w roznych okoliczno$ciach. W grupie tej dominowali ci respondenci, ktdrzy znali dawnych
swoich kolegéw z seminarium majacych state intymne wiezi z kobietami nad tymi, wedtug
ktorych jedynie niektorzy alumni nie wspotzyli seksualnie z kobietami i byli wierni swo-
jemu powotaniu kaptanskiemu, zwigzanemu z czystoscia seksualng. W drugim terminie
badan, w ocenie tych respondentow, wzrost odsetek alumnow, ktorzy trwale lub okazjonal-
nie nie przestrzegali tej zasady i wspotzyli seksualnie z kobietami i dziewczynami. Wérod
tych alumnow wigcej byto ze starszych rocznikoéw studiow seminaryjnych niz z rocznikow
mlodszych. W drugim terminie badan wzrosta liczba klerykow z mtodszych rocznikow
studiow (I — III), a zmniejszyta si¢ ze starszych rocznikow (IV — V), ktérzy tamali zasade
abstynencji seksualnej. Respondenci dodawali czesto informacje, iz wigkszo$¢ tych alum-
néw albo odchodzita samodzielnie, albo na wyrazne zyczenie przetozonych, z seminarium
do zycia $wieckiego, jako nie spetniajacy wymagan niezb¢dnych do bycia ksiedzem die-
cezjalnym lub zakonnym.

Zapytatem roéwniez bylych alumnow diecezjalnych i zakonnych, czy bedac
w seminarium duchownym, sami osobiscie zachowywali abstynencje seksualng i nie mieli
intymnych wi¢zi z dziewczynami i kobietami? Obawiatem sig, czy wszyscy respondenci

odniosa si¢ pozytywnie do tego pytania, trudnego dla kazdego, i czy zechca udzieli¢ od-
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powiedzi wedtug glosu swojego sumienia? Odpowiedzi na to pytanie nie udzielito jedynie
kilku respondentow, a pozostali udzielili odpowiedzi twierdzacej lub przeczacej. Respon-
denci, ktorzy odmowili odpowiedzi na to ,.,trudne” dla nich pytanie, decyzje swoja uzasad-
niali r6znymi powodami i argumentami, chociaz najliczniej twierdzili, ze ,,to moja wtasna
sprawa i nikomu jej nie zdradzg” czy tez ,,nie zamierzam spowiadac si¢ teraz ze swojej
nieudanej przesztosci koscielnej”, albo ,,nie chee teraz mowic o takich sprawach, nawet
dla celow naukowych”. Natomiast co trzeci przyznal, ze w okresie kleryckim zawsze za-
chowywat si¢ moralnie i przestrzegat zasady czystosci seksualnej, nie uwodzit dziewczyn
i kobiet dla wspotzycia seksualnego. Decyzje¢ t¢ uzasadniali najczesciej wiernoscig wiasne-
mu powolaniu kaptanskiemu i zakonnemu, wierno$cig Kosciotowi. Inni jeszcze dodawali,
ze pobyt w seminarium duchownym traktowali powaznie i jako swoiscie pojeta ,,szkote”
czystosci seksualnej, w ktorej przyzwyczajali si¢ do pozniejszego zycia w celibacie i bez
seksu z kobieta. W czystosci seksualnej trwata do czasu odejécia z seminarium wigkszo$¢
bytych alumnéw diecezjalnych i zakonnych. Jednakze liczba tych alumnéw zmniejszyta
si¢ w drugim terminie badan w obu grupach.

Z kolei co piaty byly alumn przyznat si¢ do wspotzycia seksualnego z dziew-
czyna lub kobieta w okresie studiow seminaryjnych, liczniej alumni diecezjalni niz alumni
zakonni. Liczba takich alumnéw wzrosta w drugim terminie badan w obu grupach. Dla
kilkunastu bylych alumnéw diecezjalnych i zakonnych czystos¢ seksualna stanowita re-
alny problem, wigc nie zachowywali jej 1 wspotzyli seksualnie z wlasnymi partnerkami.
Wspolzycie seksualne, jak sami twierdzili, w okresie studidw w seminarium duchownym
nie bylo oboj¢tne dla ich formacji kaptanskiej, gdyz po jakim$ czasie czuli si¢ zwigzani
emocjonalnie i intymnie z tymi kobietami. One najczgsciej przyspieszaty decyzje tych
alumnow o wystapieniu z seminarium i dazyty do utrwaleniu wspodlnego zwiazku.

2.2. Trwala abstynencja seksualna jako integralny skladnik bezzennosci ksiedza.

Celibat ksigzy w toku swoich dziejow byt rozumiano dwojako: 1) jako wstrze-
mi¢zliwo$¢ seksualna, a pdzniej jako trwata abstynencja seksualna ksi¢dza; 2) jako do-
zgonna bezzennos¢ ksigdza, oznaczajaca niemozliwo$¢ zawarcia przez niego matzenstwa
i zalozenia wlasnej rodziny z powodow religijnych (,,dla krélestwa bozego”). W poczat-
kowych okresach dziejow Kosciota katolickiego nie tagczono z sobg tych dwoch zakresow
celibatu. Jednak wowczas nie byt on obowiazkiem dla wszystkich duchownych, ani nie
miat powszechny. Stad wielu biskupow i ksigzy mialo zony i dzieci, czyli nie tkwili oni

w stanie bezzennym, lecz jedynie obowigzywala ich okresowa wstrzemigzliwos$¢ we
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wspotzyciu seksualnym ze swoimi zonami, a niezonatych ze swoimi konkubinami, part-
nerkami zyciowymi. Po wprowadzeniu obowigzku bezzennosci dla wszystkich ksiezy,
sytuacja ta stopniowo zmienita si¢, jednak liczni ksi¢za ciagle zyli z kobietami i zawierali
z nimi matzenstwa, a jeszcze wigkszy ich odsetek nie rezygnowat ze wspotzycia seksual-
nego ze swoimi stalymi lub okazjonalnymi partnerkami.

Kosciot katolicki, chcae zmieni¢ t¢ sytuacje moralng ksi¢zy, nie tylko nakazat
im wszystkim obowigzkowa bezzenno$¢, widzac w niej istotny warunek uzyskania §wie-
cen kaptanskich, a takze rzadziej wyswiecat zonatych mezezyzn, lecz zarazem zakazat im
wspotzycia seksualnego z kobietami, zobowigzujac kazdego do czystosci seksualnej. To
ujecie oznacza szerokie definiowanie celibatu, czyli postrzeganie go jako obligatoryjnej
bezzennosci potaczonej z trwalg abstynencja seksualng ksigdza w relacjach kobietg lub
z mezezyzng gejem. To szerokie ujegcie celibatu obowiazuje do dzi§ wszystkich ksiezy
rzymskokatolickich — nie tylko nie moga si¢ oni Zeni¢ z kobietami i zaktada¢ wspolnie
z nim wlasnych rodzin, ale takze musza wyrzec si¢ wspotzycia seksualnego w jakiego-
kolwiek sytuacji i okolicznos$ci zyciowej. Klerycy musza zgodzi¢ si¢ na obowiazkowa
bezzennos¢, jesli chea by¢ kaptanami w tym Kosciele. Jednakze wielu ksigzy nie akceptuje
zakazu wspotzycia seksualnego z kobietami, dlatego maja swoje konkubiny lub kochanki,
z ktorymi tacza ich wigzi intymne i emocjonalne. Podobne podejscie do tej kwestii mozna
dostrzec tez u niektorych alumnéw diecezjalnych i zakonnych, ktérzy podejmujac studia
w seminariach duchownych z postanowieniem uzyskania §wigcen kaptanskich, nie zrywa-
ja catkowicie znajomosci z dawnymi kolezankami i przyjaciotkami, a inni nawigzuja takie
znajomosci z kobietami podczas tych studiow. Oni wyraznie oddzielaja obowiazkowy ce-
libat od nakazanej abstynencji seksualnej, ktorej tez nie akceptuja.

W zwiazku z ta sytuacja zapytatem bytych alumnéw diecezjalnych i zakonnych,
czy w ich ocenie zachodzi potrzeba taczenia obowigzkowej bezzennosci ksiezy z trwata
abstynencja seksualna, jakiej wymaga od nich Kosciot rzymskokatolicki? Czy ich zda-
niem abstynencja seksualna jest integralnym sktadnikiem celibatu kaptanskiego? Czy sami
jako klerycy, znali ksigzy zyjacych w celibacie, ktérzy jednoczesnie utrzymywali trwate
lub okresowe wigzi emocjonalne i intymne z kobietami? Czy takie postgpowanie ksiezy
byto dla nich jako alumnéw gorszace?

Okazuje sig, ze byli alumni diecezjalni i zakonni maja sprecyzowane podejscie
do obowiazkowego celibatu i do czystosci seksualnej ksi¢zy, potrafig odrézni¢ ich istote

i cel podstawowy, wtasciwie zdefiniowa¢ oba zjawiska. Z tego powodu co drugi twier-
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Tabela 2. Trwata abstynencja seksualna jako integralny sktadnik obowiazkowego celibatu ksiezy w

ocenie bytych alumnow diecezjalnych i zakonnych.

Celibat ksigzy Alumni — badania I | Alumni — badania II | Alumni — badania tgczone
a czystos¢ Diece- | zakonni | diece- | zakonni | diece- | zakonni | wszyscy
seksualna zjalni zjalni zjalni
Laczenie czystosci seksualnej z celibatem obowiazkowym ksiezy

Konieczne 4 3 4 3 8 6 14
wszedzie
Tylko w 10 11 7 9 17 21 42
zakonach
Zbedne catkiem 31 12 32 12 64 25 83
Trudno oceni¢ 2 1 2 1 3 2 5
Brak danych 1 1 1 1 2 1

Czystos¢ seksualna jako integralny skladnik obowiazkowego celibatu ksiezy
Tak, powinna 5 3 4 2 8 6 14
by¢
Tylko w 10 12 10 10 20 23 47
zakonach
Nie powinna by¢ 30 11 30 12 61 22 79
Trudno ocenié¢ 2 1 1 1 3 2 4
Brak danych 1 1 1 1 2 1 4
Ogotem 48 28 46 26 94 54 148

Zrédio: badania wlasne

dzit, Ze taczenie celibatu z czystoscig seksualng jest catkiem zbedne, a opini¢ taka liczniej
ujawnili byli alumni diecezjalni niz zakonni. Odmienny poglad w tej kwestii, czyli przyj-
mujacy, ze mozna laczy¢ celibat z czystoscig seksualng ksigzy, miat co trzeci alumn, przy
czym wigkszos$¢ tej grupy zaznacza, ze taczenie to dotyczy tylko sytuacji ksiezy zakon-
nych, a tylko kilku chciato, Zeby obejmowato ono wszystkich kaptanéw, czyli wlacznie
z diecezjalnymi. Poglad ten ujawnia co czwarty byly alumn diecezjalny i co drugi zakon-
ny. Pozostali respondenci nie zajeli stanowiska w tej kwestii.

Alumni sprzeciwiajacy si¢ taczeniu czystosci seksualnej z celibatem, uzasadnia-
li swdj poglad réznymi argumentami, jak na przyktad: ,,Przeciez ksiadz parafialny nie musi
zy¢ bez seksu z kobieta. Wystarczy juz to, ze zostal obarczony przez papieza obowiazko-
wym celibatem i nie moze mie¢ legalnej zony i rodziny. A zakazywanie mu jeszcze seksu
z kobietg uwazam za kompletng bzdure, za dzialanie nienaturalne” (al., I. 41); ,,Wedhug
mojej oceny, czystos¢ seksualna, czyli zakaz dostgpu do kobiet i seksu z nimi, powinna
obowigzywa¢ wyltacznie zakonnikéw, ale nie ksiezy diecezjalnych. O ile mi wiadomo,

to niektorzy ksigza zakonni tez maja swoje kochanki i seks nie jest im obcy” (al., 1. 38);
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,.Ksigdz to zwykly facet i jak lubi kobiety, to czy pracuje w parafii czy w zakonie, wcze-
$niej lub pézniej, 1 tak znajdzie sobie partnerke do wspolnego zycia. Z czasdéw kleryckich
i z obecnych znam wielu takich ksigzy, ktorzy nie chceieli si¢ Zeni¢ i zaktada¢ swoich ro-
dzin, ale potrzebowali kobiety, zeby mie¢ z nig zycie seksualne. Niektorzy utrzymywali
wiegzi intymne z kilkoma dziewczynami i kobietami. Jesli Kosciot nie usunie obowiazku
celibatu, to tacy ksi¢za zawsze beda sie pojawiac” (al. 1. 35).

Czy czystos$¢ seksualna jest integralnym sktadnikiem obowigzkowego celibatu,
jak ukazuje to Kosciol, czy tez nie jest i nie powinna by¢ takim sktadnikiem? W odpo-
wiedzi na to pytanie co drugi byly alumn uwaza, Ze nie ma potrzeby taczenia czystosci
seksualnej z bezzenno$cig obowiazkowa. ,,Kazdy wie, ze juz bezzenno$¢ jest wystarcza-
jacym ograniczeniem wolnosci osobistej i autonomii kazdego ksigdza. Celibat ma inne
przeznaczenie, a inne ma czysto$¢ czy abstynencja seksualna. Dlatego nie nalezy taczy¢
ich z soba, jak robi to Kosciol” (al., 1. 33);. Inny alumn tak uzasadnia swoj sprzeciw w tej
kwestii: ,,Ksi¢za nie moga si¢ ozenié, ale to ograniczenie jest nienaturalne. Dlatego nie
mozna zakazywac im seksu z kobieta, jesli maja swoje konkubiny czy kochanki i chca
wzajemnie kocha¢ si¢ w ten sposob. Kiedy bytem klerykiem w seminarium diecezjalnym,
to widzialem, ze niektorzy moi koledzy, a takze ksi¢za w parafiach, nie ukrywali, ze Zyja
ze swoimi kobietami, a nawet chwalili si¢ z tego powodu. Ja nie widz¢ niczego ztego
w takiej sytuacji zycia ksiedza. Nie trzeba taczy¢ seksu z celibatem ksiezy” (al., 1. 29).
Takie podejscie do tej kwestii widzimy u wigkszosci bytych alumnow diecezjalnych oraz
u bytych alumnow zakonnych.

Jednoczesnie w przekonaniu 14 bytych alumnéw, w tym 8 diecezjalnych oraz
6 zakonnych, czysto$¢ seksualna jest integralnym sktadnikiem celibatu obowigzkowe-
go wszystkich ksi¢zy, poniewaz ,,Bezzennos¢ nie moze ogranicza¢ si¢ tylko do braku
zony i dzieci u ksigdza. To byloby za mate poswigcenie si¢ ksiedza dla Boga. Dlatego
ksiadz musi odda¢ Bogu catego siebie, wraz ze swoja seksualno$ci i mitoscia. Jesli odda
swoja petng milos¢ swojej zonie i wlasnym dzieciom, to dla Boga nie zostatoby prawie
nic, albo same resztki. A tak nie wolno ksiedzu dzieli¢ si¢ swoja mito$cig. Musi oddaé
wszystko Bogu. W tym celu powinien zrezygnowac i seksu w ogole, a nie tylko z seksu
malzenskiego, oraz z mitosci do kobiety z matzenstwie. W celibacie kaptanskim, wedtug
mnie, chodzi wigc o rezygnacje z tych dwoch czgséci. Ja uwazam, ze one obie taczg sie
w bezzennos$ci kaptana, a w kaptanstwie zakonnym w szczegolnosci” — tak ukazat ten

zwigzek czystosci z celibatem byty alumn zakonny (lat 36). W zyciu kaptanow zakonnych
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integracja ta jest konieczna w ocenie 47 bylych alumnéw, w tym opowiada si¢ za nig 20
alumnow diecezjalnych i 23 zakonnych.

2.3. Przyjazn alumnéw z dziewczynami i kobietami a trwalo$¢ ich powolania kaptan-
skiego.

Andrzej Postawa zaznacza, ze ,,(...) Wychowawcami w seminarium s3 coraz
cze$ciej nie tylko mezezyzni, ale rowniez kobiety. Alumni podczas swojej formacji semi-
naryjnej maja rowniez utrzymywac wigzi z rodzing, przyjaciolmi lub znajomymi. Sytuacja
ta dotyka delikatnego problemu przyjazni mi¢dzy nimi a osobami plci przeciwnej. Nie-
ktérzy autorzy piszacy o tego typu przyjazni w zyciu konsekrowanym, uwazaja je za co$
nie do pogodzenia z powolaniem i oceniaja jako niebezpieczne z uwagi na nieuniknione
zaangazowanie pope¢du seksualnego. Inni, natomiast, uznajac delikatno$¢ sytuacji, utrzy-
muja, ze przyjazn w przypadku osob dojrzatych psychicznie i duchowo jest do pogodzenia
z wyborem zycia zakonnego i kaptanskiego, i okazuje si¢ dobroczynna dla rownowagi
wewngtrznej” (Postawa, 2005: 282).

Autor ten zapytal alumnow salezjanskich, czy kontakty z kobietami pomagaja
im w formacji wlasnego powotania? Respondenci odpowiedzieli na to pytanie nastgpuja-
co, wskazujac na oceng tych kontaktow: odpowiednia — 80%; nieodpowiednia — 3,7%, do-
stateczna — 27,3%; dobra — 52,6%; bardzo dobra — 8,4%. Zatem ponad trzy pigte alumnow
salezjanskich utrzymuje, ze kontakty z kobietami pomagaja we wzro$cie ich powotania
zakonnego i kaptanskiego, aczkolwiek tylko 8,4% ocenito ten wptyw jako ,,bardzo dobry”,
co czwarty ocenia go na srednim poziomie, a pozostali postrzegaja 6w wpltyw jako odpo-
wiedni, albo jako nieodpowiedni — tacznie 11,7% (zob. Postawa, 2005: 283).

Biorac pod uwage deklaracje alumnow salezjanskich w tej kwestii, zapytatem
bytych alumnéw zakonnych i diecezjalnych, czy w ich ocenie przyjazn alumnow z dziew-
czynami i kobietami moze spowodowac rewizj¢ zasadnosci i autentycznosci ich powota-
nia kaptanskiego, a w efekcie zmobilizowac ich do wystgpienia z seminarium duchownego
i do rezygnacji z kaptanstwa? Z kolei w drugim pytaniu dotyczacym tej kwestii poprositem
ich o wskazanie, czy sami przyjaznili si¢ podczas studiow w seminarium duchownym
z dziewczynami 1 kobietami? Czy przyjazn ta zdopingowata ich do negatywnej oceny
swego powotania kaptanskiego i do swojej przydatnosci do kaptanstwa? Czy sami tez zde-
cydowali si¢ na odejscie z seminarium z tego powodu i dla zaprzyjaznionej dziewczyny?
Czy przyjazn ta przerodzita si¢ z biegiem czasu w mito$¢ do dziewczyny i che¢ zwiazania
si¢ z nig w trwaly sposob po opuszczeniu seminarium? Czy otrzymali wzajemnos$¢ uczucia

od tej dziewczyny?
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Tabela 3. Przyjazn alumna z dziewczyna lub kobieta a trwato$¢ jego powotania kaptanskiego w ocenie

bytych alumnow diecezjalnych i zakonnych.

L, Alumni — badania I | Alumni — Badania Il | Alumni — badania taczone
Przyjazn alumna z ; ; ; : : :
dziewczyna dl_ece_— zakonni d%ece? zakonni dl_ece_— zakonni | wszyscy

zjalni zjalni zjalni
Powoduje rewizje autentycznosci powolania kaplanskiego i rezygnacje alumna z
kaplanstwa
Powoduje zawsze 20 10 22 10 42 20 60
Powoduje czasem 10 5 7 5 17 10 27
Nie powoduje 16 11 14 10 30 22 55
Trudno ocenié 1 1 2 1 3 1 4
Brak danych 1 1 1 0,0 2 1 2
Osobista przyjazn bylych alumnéw z dziewczynami i wplyw jej na los ich powolania

Wplyw catkowity 15 6 18 7 33 12 43
Wplyw cze$ciowy 6 4 7 6 13 10 24
Nie wplyngta 5 3 5 3 9 6 15
Brak przyjazni 21 14 15 10 37 25 63
Brak danych 1 1 1 0,0 2 1 3

Zmiana przyjazni alumna w milo$¢ do dziewczyny i che¢é zwiazku trwalego z nia
Mozliwa zawsze 15 8 19 8 34 16 48
Mozliwa czasem 12 10 9 9 21 19 44
Nie jest mozliwa 18 8 15 8 33 15 48
Trudno ocenié¢ 2 1 2 1 4 2 6
Brak danych 1 1 1 0,0 2 1 2

Zmiana przyjazni bylych alumnéw w milo$¢ do dziewczyny w ich osobistej sytuacji

Nastapita 21 11 23 10 45 20 63
Nie nastgpita 13 14 16 12 35 26 64
Nie pamigtam 6 2 6 4 12 7 18
Brak danych 8 1 1 0,0 2 1 3
Ogotem 48 28 46 26 94 54 148

Zrédio: badania wlasne

Przyjazn alumnéw z dziewczynami i kobietami jest faktem nie do ukrycia. Dla
wielu alumnow przyjazn ta stanowil wazny problem i dylemat moralny, trudny zazwyczaj
do rozwiazania. Problem komplikowat si¢ wtedy, kiedy przyjazn alumna z dziewczyna lub
kobieta trwata dtuzszy czas i wywolywata u niego zauroczenie jej uroda i osobowoscia,
a w koncu stawata si¢ wzajemna mitoscia. Taka sytuacje potwierdzaja wyniki tych badan
ukazujace bezposrednie opisy jej przez bylych alumnéw. O rzeczywistej przyjazni alum-
noéw z dziewczynami i kobietami mowito 60 bytych alumnéw, w tym 42 diecezjalnych i 20
zakonnych, ktorzy twierdzili, ze przyjazn ta sprzyja rewizji ich powolania kaptanskiego:

,,Mito$¢ oparta na glgbokiej przyjazni, taczaca alumna z dziewczyna i ja z nim, zwlaszcza
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trwajaca dtuzej, staje si¢ silniejszym bodzcem do jego rezygnacji z kaptanstwa. Wtedy
idealna mito$¢ do Boga stabiej sktania alumna do pozostania w zgodzie ze swoim powota-
niem i do kontynuacji przygotowania do $wigcen kaptanskich w seminarium duchownym”
— powiedziat byty alumn diecezjalny, 1. 35.

Przyjazn alumna z dziewczyna lub kobieta czgsto przechodzi w stadium mito-
$ci wzajemnej. O takiej zmianie przyjazni w milo$¢ wzajemng alumna i jego kochanki
mowito tacznie 98 bylych alumnow, w tym 54 diecezjalnych i 35 zakonnych. Natomiast
odmienny poglad w tej kwestii miato 48 respondentow, w 33 diecezjalnych i 15 zakon-
nych, ktorzy byli przekonani, ze: ,,Przyjazn jest catkiem innym uczuciem i dziataniem
mi¢dzy ludzmi niz mito$¢ miedzy kobieta i m¢zezyzng, bo inne warunki znajduja si¢ u ich
podtoza, powodujac ich zaistnienie i rozw6j. W sytuacji alumndéw, oddzielonych od ko-
biet murami seminarium lub zakonu, marzenie o wi¢zi intymnej z kobietg jest zjawiskiem
czestym i niebezpiecznym dla nich. Moze ono wywotaé¢ zauroczenie kobieta bez wzajem-
nosci i depresj¢ z tego powodu. Ja znam takie przypadki. Lepiej bedzie dla alumnow, jesli
unikng glebokiej przyjazni z kobieta, nie mowiac nawet o niespelnionej mitosci z nig we
wzajemnos$ci” — taki poglad w tej kwestii wypowiedziat byly alumn zakonny (1. 42).

Na pytanie, czy byli alumni sami przyjaznili si¢ w czasie studiow seminaryjnych
z dziewczynami lub z kobietami i traktowali je wyjatkowo z tego powodu, 67 stwierdzi-
o, ze wowczas znali wiele dziewczyn i kobiet, jednak znajomo$¢ ta nie przerodzila si¢
we wzajemna lub jednostronna przyjazn. Obawiali sig, ze przyjazn taka moze przyczyni¢
si¢ do zmiany ich planéw zwigzanych z kaptanstwem, a oni nie chcieli takiej zmiany.
Taka relacj¢ widzimy u 46 alumnow diecezjalnych i u 22 zakonnych. Natomiast 63 bytych
alumnow, w tym 37 diecezjalnych i 25 zakonnych, nie przyjaznito si¢ z dziewczynami
i kobietami w okresie kleryckim w seminarium. Klerycy majacy przyjaciotki w wigkszo-
$ci stwierdzili, ze przyjazn ta wplynela na rewizj¢ ich powotania kaptanskiego i na mysl
0 wystapieniu z seminarium. Z kolei 15 mowito, ze przyjazn z dziewczyna nie miala istot-
nego wplywu na negatywny los ich powotania kaptanskiego. Wrecz przeciwnie, przyjazi
ta upewnita ich, ze kaptanstwo jest ich przeznaczeniem. Stad nie zrezygnowaliby z nie-
go dla dziewczyny czy kobiety, z ktdra si¢ przyjaznili, poniewaz nie taczyta ich mitosé
z taka dziewczyna, a sami rozrozniali te dwa zjawiska: ,,Moja przyjazn z dziewczyna, kto-
ra poznatem podczas pielgrzymki na Jasna Gore do Czestochowy, byta szlachetna, uwazna
i madrze sterowana przeze mnie, bez podtekstow erotycznych. Przez t¢ przyjazn chciatem

potem sprawdzié, czy ta dziewczyna zdota wyciggnaé mnie z seminarium, jak przydarzyto
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si¢ to mojemu koledze dwa lata wezesniej? Czy tez opre si¢ jej urokowi, emocjonalnym
i seksualnym zamiarom wobec mnie i nie poglebi¢ tej przyjazni, lecz wybiore powotanie
i kaptanstwo, mimo iz bedzie bez kobiety i bez jej mitosci. Niestety, dziewczyna byta
uparta i silniejsza psychicznie niz ja, i spowodowata, ze zakochatem si¢ w niej bardzo
silnie. Kazdy dzien w seminarium stawat si¢ coraz trudniejszy do wytrzymania bez niej.
Po zakonczeniu trzeciego roku studiéw zdecydowatem si¢ na opuszczenie seminarium i na
staty zwigzek z tg dziewczyna. Do tej pory przezylismy razem juz 21 lat z dwojka dzieci.
Jestesmy szczgsliwa rodzing” — tak byty alumn diecezjalny opisat swoja przyjazn z dziew-
czyna i jej konsekwencje zyciowe (1. 45).

Wsrod tych alumnow sg tez tacy, ktorzy ciagle tesknig za kaplanstwem i mo-
wili, ze nadal odczuwaja w sobie powotanie kaptanskie. W takim potozeniu znalazto si¢
32 badanych alumnéw, ktérzy przez obowiazkowy celibat nie mogli zosta¢ kaptanami,
a wsrod nich jest 23 diecezjalnych i 9 zakonnych. Czy sprawdziliby si¢ jednoczesnie
w kaptanstwie i malzenstwie? Oni sg przekonani, ze potrafiliby wywigzac¢ si¢ z obowiaz-
kow wynikajacych z obu tych powotan zyciowych, jesli otrzymaliby taka szanse od Ko-
$ciota rzymskokatolickiego.

Zapytaltem tez bytych alumnow, czy sami znaja ksigzy parafialnych i zakonnych

majacych swoje przyjaciotki, z ktorymi taczy ich mitosé i seks?
Tabela 4. Przyjazn i wigz emocjonalno-seksualna ksi¢zy z kobietami w ocenie bytych alumnow

diecezjalnych i zakonnych.

Deklaracje Alumni — badania I | Alumni—badania Il | Alumni — badania tacznie

respondentow diece- | zakonni | diece- zakonni | diece- | zakonni | wszy-
zjalni zjalni zjalni scy

Znam takich 23 10 24 12 47 22 68

ksiezy

Nie znam takich 18 14 16 11 34 25 61

ksigzy

Nie pamigtam 5 3 4 2 9 6 15

Brak danych 2 1 2 1 4 1 4

Ogotem 48 28 46 26 94 54 148

Zrédlo: badania wlasne

Wskazniki ujete w tabeli 4 ukazujg, ze 68 bylych alumnow znato ksi¢zy die-
cezjalnych i zakonnych, ktérzy jawnie, bez skrepowania, albo z pewna doza ukrycia,
z obawy przed ujawnieniem swoich dziatan, miato przyjaciotki i kochanki, z ktorymi zyli

w luznych lub trwaltych zwigzkach konkubenckich. Ksi¢zy zaprzyjaznionych i zyjacych
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z kobietami znato 47 bylych alumnéw diecezjalnych i 22 zakonnych. Alumni znajacy
ksigzy majacych wilasne kobiety i partnerki seksualne opisywali ich historie nast¢pujaco:
,,Ksieza w parafii to tez zwyczajni faceci reagujacy na kobiety, na ich urod¢ i odmiennos¢
rodzajowa, zwlaszcza ci mtodzi. Znam takich wielu, w tym dwodch to moi koledzy z se-
minarium. Pierwszy zakochat si¢ w mtodej mezatce, szybko zrobit jej dziecko i zabrat ja
me¢zowi, zeby mogli zy¢ razem w konkubinacie. Gdy méwitem mu jako alumn, Ze tak nie
wolno ksigdzu postepowac i rozbijac¢ cudze malzenstwo, to $miat si¢ ze mnie i powiedzial,
ze takie mlode mezatki sg najlepsze na podryw przez klerykow i ksiezy jako stabo do-
$wiadczonych seksualnie. Dlatego chetnie skorzystat z takiej okazji. Wedtug niego mitos¢
do kobiety nie zna granic, za$ celibat to zwykte wynaturzenie. Drugi kolega wolat laski
mtode i niedo$wiadczone w seksie. Poczatkowo zwigzat si¢ z jedna dla seksu, a pdzniej
utrwalili swoj zwiagzek. Wtedy jeszcze nie wiedziatem, ze i ja znajd¢ si¢ w podobnej sytu-
acji i dla kochanej kobiety zostawi¢ kaplanstwo” (al., 1. 36).

Jednoczesnie 61 bylych alumnéw, w tym 34 diecezjalnych i 25 zakonnych, nie
znato osobiscie ksigzy zaprzyjaznionych i zyjacych z kobietami, roznie to uzasadniajac:
,» Lak si¢ zdarzylo, ze jako kleryk zakonny, miatem mozliwos¢ spotkac ksiezy porzadnych
moralnie i bronigcych wlasnego powotania kaptanskiego przed napastliwymi kobietami.
Oni znali granice kontaktow z kobietami, gdyz powaznie traktowali swdj celibat. Dlatego
unikali dwuznacznych sytuacji i nie spoufalali si¢ do kobiet. U ludzi mieli wielki autorytet
moralny i religijny. Teraz zaluje, ze sam nie bylem taki porzadny i Ze nie wzorowatem si¢
na ich przyktadzie. W efekcie odszedlem z seminarium dla dziewczyny na pigtym roku
studiow” (al., 1. 38).

2.4. Koniecznos$¢ czy dobrowolnos¢ celibatu kaptanskiego w ujeciu bylych alumnoéw.

W Kosciele rzymskokatolickim celibat rozumiany jako bezzenno$¢ obowigzuje
wszystkich ksiezy — diecezjalnych i zakonnych. Z tak rozumianym celibatem taczy si¢ $ci-
$le samotno$¢ i czysto$¢ seksualna ksiedza. Kaptan zyjacy w celibacie dla Boga wyrzeka
si¢ seksu, milosci, malzenstwa i rodziny. Mitos¢ Boga jest podstawowym celem kazdego
kaptana, ktérego wybor musi on ciagle odnawiacé. Jaki jest stosunek bytych alumnow do
celibatu kaptanskiego: czy opowiadaja si¢ oni za jego obowigzkiem i powszechnoscia, czy
tez za jego wolnym wyborem przez samych ksi¢zy?

W odpowiedzi na pytanie, czy celibat kaptanski ma by¢ obligatoryjny i po-
wszechny, 92 alumnow, w tym 62 diecezjalnych i 32 zakonnych, zakwestionowato jego

konieczno$¢ i powszechnosé. Za zbednoscia obowigzku celibatu w przysztosci opowiada
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Tabela 5. Obowiazek lub dobrowolno$¢ wyboru celibatu kaptanskiego w ujeciu bytych alumnow

diecezjalnych i zakonnych.

Alumni — badania I | Alumni — badania I | Alumni — badania tacznie

Problem z - - - : - -
celibatem ksiezy d%ece? zakonni dl_ece? zakonni dl_ece_— zakonni | wszyscy

zjalni zjalni zjalni

Celibat kaplanski jako obowiazkowy i powszechny

Tak 6 5 5 5 11 10 23
Nie 31 15 31 16 62 32 92
Trudno oceni¢ 10 7 9 4 19 11 30
Brak danych 1 1 1 1 2 1 3

Perspektywiczna forma celibatu kaplanskiego
Obowigzkowy 5 5 5 4 10 9 20
Dobrowolny 9 6 6 14 16 10 26
Zbgdny catkiem 29 15 30 5 60 31 90
Trudno ocenié¢ 4 1 3 2 7 3 9
Brak danych 1 1 2 1 1 1 3
Ogotem 48 28 46 26 94 54 148

Zrédlo: badania wlasne

si¢ 90 bylych alumnéw, w tym 60 diecezjalnych i 31 zakonnych. Na pytanie o perspekty-
wiczng formg¢ celibatu ksi¢zy, 20 alumnow chcee, Zeby celibat byt nadal obowiazkowy dla
wszystkich ksigzy, a 26 uwaza, ze powinni dobrowolnie wybiera¢ go sami ksi¢za. Pozo-
stali respondenci nie potrafili odnie$¢ si¢ do tej kwestii. Roznica miedzy liczba alumnéw
kwestionujacych celibat w przyszlosci w obu terminach badan jest inna w zaleznosci od
ich formacji duchowne;j: jesli wérdd diecezjalnych widzimy znikomy wzrost tej liczby
(29 wobec 30), to wérdd zakonnych nastapit trzykrotny jej spadek (15 wobec 5). Alumni
zakonni liczniej niz diecezjalni sg przeciwni zbednosci obowigzkowi celibatu ksi¢zy
w przysztosci.

2.5. Czas i przyczyny osobistej rezygnacji bylych alumnéw z formacji seminaryjnej

i z kaplanstwa.

Zapytatem bylych alumnow diecezjalnych podczas obu badan, czy sami prze-
zywali w seminarium duchownym kryzys wlasnego powotania kaptanskiego i kaptan-
stwa, w wyniku ktérego rozwazali mozliwo$¢ lub podje¢li decyzj¢ o przerwaniu studidw
i formacji kaptanskiej? Na ktérym roku studiow 1 w jakich okolicznosciach decyzja ta
nastgpita i jakie czynniki ja wywotaty? Czy wsrdd tych czynnikéw znajdowat si¢ takze
obowiazkowy celibat i czysto§¢ seksualna, ktore obowiazywatyby ich w przysztym zy-

ciu kaptanskim?
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Tabela 6. Okoliczno$ci mysli i decyzji dotyczace wystapienia z seminarium duchownego i rezygna-

cji z kaptanstwa przez bylych alumnéw diecezjalnych i zakonnych.

Alumni — badania I | Alumni — badania II Alumni — badania facznie
Deklaracje
respondentow | diece- | zakonni | diece- | zakonni | diece- |zakonni| wszyscy
zjalni zjalni zjalni
Czas pojawienia si¢ mysli i decyzji o wystapieniu z seminarium i rezygnacji z
kaplanstwa
Rok Ii1I 9 7 10 4 19 11 30
Rok IIT 15 8 15 9 30 17 47
Rok IV 11 4 8 5 19 9 28
Rok V 8 6 7 6 15 12 27
Urlop dzie- 5 3 6 2 11 5 16
kanski
Przyczyny wystapienia z seminarium i rezygnacji z kaplanstwa

Czystos¢ 23 1 26 13 49 24 73
seksualna
Obowiazek 31 15 38 15 69 30 99
celibatu
Trudnos¢ 16 7 14 8 30 15 45
studiow
Ksigza niemo- | »g 16 31 18 60 34 94
ralni
Zakochanie i 28 10 29 13 57 23 80
mitosé
o Wiecka 12 9 14 10 26 19 45

ariera
Stan swego 9 5 8 6 17 11 28
zdrowia
Kryzys wiary | ) 6 13 8 24 14 38
religijnej
Inne powody 7 3 9 5 16 8 24
Brak danych 4 2 4 3 16 5 13
Respondenci 48 28 46 26 94 54 148

Zrédlo: badania wlasne

Byli alumni zaznaczaja, ze kryzys swojego powotania kaptanskiego przezywali
na kazdym roku studiow seminaryjnych, ktory sktaniat ich czesto do mysli lub decyzji
o rezygnacji z dalszej formacji kaptanskiej i do wystapienia z seminarium. W rangowym
ujeciu odsetki respondentow podejmujacych takie mysli i dziatania ksztaltujg si¢ nastepu-
jaco: pierwsze (1) miejsce — na trzecim roku studiow — 47 ( w tym 30 alumni diecezjalni
i 17 alumni zakonni; 2 — na pierwszym lub drugim roku studiéw — 30 (w tym 19 i 11);

3 —na czwartym roku — 28 (w tym 19 i 9); 4 — na pigtym roku — 27 (w tym 15 i 12). Po-
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nadto 16 byltych alumnéw (w tym 11 diecezjalnych i 5 zakonnych) odeszto z seminarium
podczas odbywania urlopu dziekanskiego czy odbywania tzw. weryfikacyjnej praktyki
w parafii, studiujac na czwartym lub na pigtym roku. Pobyt na tej praktyce lub na urlopie
dziekanskim wykorzystali na upewnienie si¢, czy ich powotanie jest autentyczne i czy
spelniajg wszystkie warunki wymagane do wykonywania zawodu katolickiego ksiedza
diecezjalnego lub zakonnego. Po tym okresie sprawdzajacym juz nie wroécili do semina-
rium duchownego, aby kontynuowaé formacje kaptanska. Niektorzy (8) zaznaczali, ze
gléwnym powodem ich decyzji byl wlasnie celibat. Sytuacje t¢ oddaje nastgpujaca wy-
powiedz alumna: ,,Najbardziej przeraza mnie to, jak ksigza w parafii mecza si¢ i drgcza
celibatem, brakiem wig¢zi emocjonalnej i intymnej z kobieta, czy tez z kryzysem swego 0j-
costwa. Z tego powodu nie chciatlem znalez¢ si¢ jako przyszty ksiadz w podobnej sytuacji.
Dlatego wolalem odej$¢ z seminarium i potaczy¢ si¢ trwale z moja przyjaciotka. Mitosé
wzajemna byta wtedy silniejsza niz bycie ksigdzem w celibacie. Na praktyce zauwazylem,
ze nie potrafitbym zy¢ w samotnosci i bez seksu przez cate zycie. A zycie w podwdjnej
moralnosci, jak widziatlem to u ksigzy, nie interesowato mnie, bo nie chcialem go sobie
i dziewczynie komplikowa¢. Najlepszym wyjsciem byta rezygnacja z kaptanstwa i z ce-
libatu” (al. diecezjalny, 1. 35). W catym okresie 20 — letnim wzrosty nieznacznie odsetki
alumnow rezygnujacych z kaplafistwa na roku pierwszym, drugim i trzecim, a zmniejszyty
si¢ odsetki rezygnujacych na roku czwartym i pigtym. Wérdd badanych alumnow zaden
nie byt diakonem i nie studiowat na sz6stym roku.

Z badan wynika, ze alumni ci odchodzili z seminariéw duchownych i rezygno-
wali z kaptanstwa z wielu réznych powoddéw i przyczyn, a czgsto kazdy wskazywat kilka
takich czynnikow, ktore w efekcie wyprowadzily go z seminarium. W uktadzie rangowym
czynniki te lokuja si¢ na nastepujacych miejscach: 1 — Iek przed obowigzkowym celibatem
—99; 2 —niemoralne zycie znanych ksigzy diecezjalnych i zakonnych — 94; 3 — zakochanie
1 mito$¢ do dziewczyny lub kobiety — 80; 4 — trudnosci z abstynencja seksualng — 73; 5 —
trudnos¢ studiow i swiecka kariera —45; 6 —kryzys wiary religijnej — 38; 7 — stan wlasnego
zdrowia — 28; 8 - inne przyczyny — 24. Wazne jest to, ze 24 i 14 alumnoéw w obu grupach
wskazato kryzys swojej wiary religijnej jako przyczyne rezygnacji z kaptanstwa, widzac
w tej przyczynie tez klopoty z osobista modlitwa i poboznoscia, czy z brakiem refleksji
religijno-duchowe;j.

Istotne za$ jest tu to, jak wielu bytych alumnéw za gtowny powod swojej re-

zygnacji z kaptanstwa i odejscia z seminarium wskazato obowigzkowy celibat (69 i 30)
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i nakazang czystos¢ seksualng (49 i 24). Liczby alumnow wskazujacych te dwa powody
rosly systematycznie w calym okresie 20 — letnim. Trudno$ci te liczniej odczuwali alumni
diecezjalni niz zakonni. Respondenci w obu grupach wskazywali na wzrost liczby ksiezy
parafialnych i zakonnych, ktoérzy prowadzili ,,podwojne” zycie moralne i §wiadomie tama-
li zasad¢ czystosci seksualnej, zniechgcajac tym samym éwczesnych alumnéw do konty-
nuowania wlasnej formacji kaptanskiej. Takich ksi¢zy byli alumni nazywali ,,antywzora-
mi” moralnymi, odciggajacymi alumnow od kaptanstwa. Pod wptywem ich postgpowania

wielu odeszto z seminarium duchownego i zrezygnowato z kaptanstwa.

2.6. Wplyw obowiazkowego celibatu ksiezy na wybor kaplanstwa przez maturzystow
i na systematyczny spadek liczby powolan kaplanskich.

Wsréd licznych czynnikéw spadku liczby powotan kaptanskich w Polsce kato-
licy dorosli i mtodziez gimnazjalna, licealna i akademicka wskazujg takze obowigzkowa
bezzenno$¢ czystos¢ seksualng ksiezy. Z ich powodu maleje liczba maturzystow podejmu-
jacych studia w seminariach duchownych. W tym kontekscie zapytatem bytych alumnow:
czy w ich rozeznaniu celibat obowiazkowy i nakaz czystosci seksualnej ksigzy faktycznie
zniechecajg religijnych maturzystow do wstepowania do seminariow duchownych i do

wyboru kaptanstwa, czyli wptywaja na spadek liczebnosci nowych powotan kaptanskich?

Tabela 7. Wptyw obowiazkowego celibatu ksi¢zy na wybor kaplanstwa przez maturzystow i na

spadek liczby powotan kaptanskich w ocenie bytych alumnéw diecezjalnych i zakonnych.

Wplyw Alumni — badania I | Alumni — badania II Alumni — badania facznie

celibatu na diece- | zakonni | diece- | zakonni | Diece- | zakonni | wszyscy

liczebnos¢ zjalni zjalni zjalni

powotan

Celibat ksiezy zniecheca maturzystow do podejmowania studiéw i formacji kaplanskiej

w seminarium duchownym

Tak, zniechgca | 26 16 27 16 53 32 85

Obojety dla | ¢ 4 6 3 14 7 21

nich

Nie zniecheca 9 6 8 5 17 11 28

Trudno ocenic¢ 5 2 5 2 10 4 14
Celibat ksiezy wplywa na staly spadek liczby powolan kaplanskich w Polsce

Tak, wptywa 28 16 28 17 56 33 89

Nie ma 7 5 7 3 14 8 2

zwiazku

Nie wptywa 9 5 8 4 17 9 26

Trudno ocenié 4 2 3 2 7 4 11

Ogotem 48 28 46 26 94 54 148

Zrédlo: badania wlasne
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Badania wykazaty, ze wigkszos$¢ bytych alumnow twierdzi, iz obowigzkowy ce-
libat ksi¢zy przyczynia si¢ realnie do systematycznego zmniejszania si¢ liczby powotan
kaptanskich w diecezjach i we wspolnotach zakonnych. Wsérdd 148 respondentow taka
opini¢ ujawnito 89, a w tym jest 56 alumnéw diecezjalnych i 33 alumnéw zakonnych.
Z kolei 85 alumnow (53 diecezjalnych i1 32 zakonnych) twierdzi, ze celibat obowigzkowy
zniecheca maturzystow odczuwajacych w sobie powotanie religijne do wyboru kaptan-
stwa, poniewaz ,,nie wyobrazaja sobie oni zycia w dozgonnej bezzenno$ci i samotnosci,
natomiast mogliby stuzy¢ wiernym w Kosciele jako kaptani zonaci i majacy wtasne rodzi-
ny”. Natomiast 26 alumnéw (17 diecezjalnych i 9 zakonnych) twierdzi, Zze obowigzkowy
celibat ksiezy nie ma wigkszego zwigzku z liczebnos$cia powotan kaptanskich, a 28 dodaje,
ze nie zniecheca maturzystow do studiow i formacji kaptanskiej w seminarium duchow-
nym (14 diecezjalnych i 7 zakonnych).

Wielu sposrod tych alumnow jest przekonanych, ze brak obowiazku celibatu,
albo jedynie celibat dobrowolnie wybierany przez ksiezy, bardziej sprzyjatby procesowi
naboru kandydatéw do seminariow duchownych i do wyboru kaptanstwa. W ich ocenie,
malzenstwo i rodzina ksiedza nie utrudniataby tego procesu. Wregez przeciwnie, bytyby
one czynnikami powodujacymi nasilenie zainteresowania kaptanstwem wsrod religijnych
maturzystow, jednoczesnie ostabityby odptyw alumnéw z seminariow duchownych i ksig-

7y z kaptanstwa.

Zakonczenie

W podsumowaniu analiz dokonanych w tym artykule, nalezy zaznaczy¢, ze do-
minujaca wigkszos$¢ bytych alumnéw diecezjalnych i zakonnych uczestniczacych w obu
badaniach ujawnita bardzo krytyczne lub krytyczne stanowisko wobec obowigzkowego
celibatu ksi¢zy, domagajac si¢ jednoczesnie usunigcia tego obowiagzku i pozwolenia na
wybor stylu zycia kaptanskiego samym ksi¢zom, jesli oni tego zapragng. Byli alumni obo-
wiazkowa bezzenno$¢ ksiezy oceniaja jako ingerencj¢ w wolno$¢ osobista i autonomie
decyzji ksiezy. Ci z nich, ktorzy akceptuja celibat ksiezy, to wyjatkowo jako samodziel-
nie i dobrowolnie wybrany przez ksi¢zy z pobudek religijnych, a nie z nakazu Ko$ciota.
Natomiast ksi¢za nie akceptujacy celibatu powinni, w ich ocenie, mie¢ mozliwos¢ wste-
powania w sakramentalny zwiazek matzenski i zatozenia wtasnej rodziny, posiadania wta-
snych dzieci w legalny sposob. Powody stojace za obowigzkiem celibatu ksigzy wysuwane
przez Kosciot rzymskokatolicki nie przekonuja dominujacej wickszosci bylych alumnow.

Oni sami, jak zaznaczali w wypowiedziach, tez w powodu celibatu najliczniej wystapili
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z seminarium duchownego i zrezygnowali z kaptanstwa opartego na obowigzkowej bez-
zennosci. Znaczny ich odsetek stwierdzit, ze byliby ksigzmi zonatymi i z wlasnymi rodzi-
nami, jesli Kosciol dalby im taka szanse¢, wzorujac si¢ na Kosciotach chrzescijanskich.
Wigkszos$¢ sposrod nich nie akceptuje tez nakazanej przez Koscidt trwalej abstynencji
seksualnej. Niektorzy przyznali, ze sami utrzymywali intymne stosunki z dziewczynami
i kobietami jako alumni w seminariach diecezjalnych i zakonnych. Analogiczna sytuacje
tzw. ,,podwojnej” moralnosci seksualnej dostrzegali sami u licznych ksigzy w parafiach
i wspolnotach zakonnych. W ocenie wigkszos$ci tych alumnéw obowiazek celibatu ksigzy
negatywnie oddzialuje na nabor kandydatéw do seminariéw duchownych, przyczynia si¢
od odptywu alumnéw z seminariow i do rezygnacji ksi¢zy z kaptanstwa. Zjawisko to nasi-
lito si¢, w ich ocenie, w obecnym wieku.
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POLSKIE RELIGIOZNAWSTWO U PROGU SWEGO ISTNIENIA

wkk

W artykule zostaje zweryfikowana teza, ze oblicze wspotczesnego religio-
znawstwa polskie ksztaltowalo si¢ glownie w ostatnich dziesigcioleciach wieku XIX
w intelektualnej atmosferze pozytywizmu oraz nastgpujacej po nim epoce neoromanty-
zmu. Pierwsze inspiracje prowadzily do zainteresowania problematyka historii religii
w tym jej genezy, ewolucji 1 przysztosci. Takie scjentystyczne podejscie do problematyki
religii dostarczato interesujacych interpretacji fenomenu religii. Przyblizono szczegétowe
badania nad wyobrazeniami i uczuciami religijnymi, zaj¢to si¢ réznymi stronami religii
w tym takich zjawisk jak animizm, mit, mistyka, ktadziono nacisk na kwestie pochodze-
nia religii oraz jej form pierwotnych, okreslano etapy rozwoju religii, rozkwitato ,,ludo-
znawstwo” 1 etnografia. W tym kontekscie autor dokonuje interpretacji tworczosci Jana
Aleksandra Kartowicza, ktory dos¢ powszechnie uwazany jest za jednego z gtéwnych ini-
cjatorow badan nad religia w Polsce. Traktowal on religi¢ jako filozofi¢ pierwotna, ktora
W miar¢ rozwoju ustepuje miejsca filozofii naukowej. Stad mite ,,zlego” poczatki.

sokosk

Polish religious studies at its beginnings

The article verifies a statement that contemporary Polish religious studies
formed mainly in the last decades of nineteenth century in the intellectual atmosphere of
positivism, followed by neo-romanticism. The first inspirations led to the interest in the
topics of history of religion, its genesis, evolution and future. The scientific approach to
the religious matters brought many interesting interpretations of phenomenon of religion.
The research focused on matters like religious ideas and emotions, religion disciplines and
various phenomena as animism, myth and mysticism. The question of religion’s origin
and its primeval forms were stressed, defining the stages of its development. Ethnography
flourished. In this context the author interprets works of Jan Aleksander Kartowicz, com-
monly considered one of the main originators of religious studies in Poland. He treated
religion as a primeval philosophy which developing, gives place to scientific philosophy.

Hence ,,what starts with laughter, ends in tears”.
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Oblicze wspodtczesnego religioznawstwa polskie ksztaltowato si¢ glownie
w ostatnich dziesigcioleciach wieku XIX w intelektualnej atmosferze pozytywizmu oraz
nastgpujacej po nim epoce neoromantyzmu. Pierwsze inspiracje prowadzity do zaintereso-
wania problematyka historii religii w tym jej genezy, ewolucji i przysztosci. Sadzono, ze
nauka powinna by¢ jedynym filarem wiedzy o religii i kazdego dziatania. Odrzucano tym
samym wszelkie rozstrzygnigcia metafizyczne. Odkrywaniu i opisywaniu faktoéw nadawa-
no status jedynej prawomocno$ci w tworzeniu systemu wiedzy. Domagano si¢ wye-
liminowania sadéw warto$ciujacych w tym dotyczacych religii z dyskursu naukowego.
Poglebiano zainteresowanie kulturami pierwotnymi w konteks$cie poszukiwania coraz to
nowych form $wiadomosci spoleczne;j. Interesowano si¢ — jak pisze H. Florynska ,,przed-
miotowym, intersubiektywnym funkcjonowaniem religii i jej rol spotecznych(...)”".

Drugie zwracaly uwage na filozoficzno-teoretyczne aspekty religioznawst-
wa. Analizowano réznorodne strony religii, w tym psychologiczna, socjologiczng czy
filozoficzna. Pojawialy si¢ rozwazania metafizyczne, spirytualistyczne dotykajace szeroko
rozumianej duchowos$ci. W poznaniu religii zaczgto przypisywac duzg role intuicji, kry-
tykowano skrajny determinizm, poszukiwano rozwiazan dla problemu wolnosci woli.

Jak stusznie zauwazal M. Nowaczyk w poczatkowej fazie rozwoju religioznawst-
wa w Polsce to ,,atmosfera ideologiczna pozytywizmu stwarzata warunki sprzyjajace ro-
zwojowiu badan poréwnawczo-historycznych nad religia. Pozytywistyczny ideat nauki,
modelowany wedtug wzoru nauk przyrodniczych, cechowata niechgé do systemow speku-
latywnych i apriorystycznych, ktorym przeciwstawiano eksperyment i do§wiadczenie jako
wzOr nowoczesnej postawy badawczej(...). Idealem pracy badawczej bylo gromadzenie
nowych faktow, klasyfikacja i opis prowadzacy do twierdzen uogdlniajacych™. W takim
duchu ttumaczono dzieta Johna Lubbocka, Lewisa Morgana, Friedricha Maxa Miillera czy
Edwarda Tylora.

Takie scjentystyczne podejscie do problematyki religii, prowadzito w tym czasie
do interesujacych interpretacji fenomenu religii. Przyblizono szczegdétowe badania nad
wyobrazeniami i uczuciami religijnymi, zaj¢to si¢ réznymi stronami religii w tym takich
zjawisk jak animizm, mit, mistyka, ktadziono nacisk na kwestie pochodzenia religii oraz

jej form pierwotnych, okreslano etapy rozwoju religii, rozkwitato ,,ludoznawstwo” i etno-

VH. Floryanska, Filozoficzna refleksja nad religiq, (w:) Zarys dziejow filozofii polskiej 1815-1918, red.
nauk. A. Walicki, Warszawa 1983, s. 287.

2 M. Nowaczyk, Jan Aleksander Kartowicz (1836-1903)inicjator badan religioznawczych w Polsce,
,.Euhemer”, 1963, nr 4, s. 23.
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grafia. Zgodnie z pozytywistycznym paradygmatem nauki opisywano religi¢ jako zjawis-
ko wystepujace w roznych warunkach i czasie, dokonywano poréwnan w celu wykrycia
podobienstw miedzy réoznymi religiami. W tym duchu zdaniem Z. J. Zdybickiej omawi-
ano, systematyzowano i uogélniano fakty tworzace histori¢ religii, budowano hipotezy,
a nawet teorie interpretujgce pochodzenie i rozwdj religii®.

Polscy badacze w latach 80. XIX wieku nawigzywali do tradycji badan re-
ligijnych obejmujacej trzy tendencje: pierwsza dazyla do upowszechnienia empirycz-
nego badania konkretnych religii, druga propagowata stosowanie metody poréwnawczej
w badaniu réznych religii, trzecia zachecata do budowania wlasnych koncepcji rozwoju
religii. Shusznie zauwaza A. Bronk, zZe ,,pod koniec stulecia religioznawstwo poréwnawc-
ze, jako naturalna historia religii, traktowana jako jedyny naukowy sposob badania religii,
zastapito powszechnie teologi¢ naturalng™.

Do$¢ powszechnie uwaza si¢, ze jednym z gtownych inicjatorow badan nad
religia byt w Polsce Jan Aleksandrowicz Kartowicz’. Odwotywat si¢ do teorii religii
A. Kuhna i M. Miillera szczeg6lnie w studium porownawczym Pigkna Meluzyna i kro-
lewna Wanda (1876) oraz O Zydzie wiecznym tutaczu. Legenda Sredniowieczna (1873)".
W tej ostatniej rozprawie mysliciel dowodzi, ze idea Zyda tutacza jest oparta na mi-

cie i w zwiazku z tym nie wywodzi si¢ z chrzescijanstwa. Poglad ten odwolywat si¢

3 Por. Z. J. Zdybicka, Religia i religioznawstwo, Lublin 1988, s. 322.

* A. Bronk, Podstawy nauk o religii, Lublin 2003, s. 40.

5 Por. H. Hoffman, Dzieje polskich badar religioznawczych 1873 -1939, Krakow 2004, s. 71. Polski
etnograf i historyk religii oraz thumacz Jan Aleksander Kartowicz urodzony w majatku Subortowicze
niedaleko Trok 28 majal836, zmart 14 czerwca 1903 w Warszawie. Zwigzany z Litwa przez okoto
46 lat, mieszkatl m.in. w Wilnie, a takze za granica. Studiowat historie, filozofi¢ i jezykoznawstwo
na uniwersytetach w Moskwie, Paryzu, Heidelbergu i Berlinie (doktoryzowat si¢ w 1866 r. z zakre-
su historii $redniowiecznej). Od 1887 r. mieszkat w Warszawie. Dziatacz spoteczny, zaangazowany
w dziatalno$¢ naukows i kulturalna, redaktor ,,Wisty”. Publikacje z zakresu folklorystyki, mitologii,
lingwistyki, muzyki. Byt jednym z pomystodawcow i redaktorow Stownika jezyka polskiego.

Jego gtowne dzieta to: Mitologia i filozofia, (w:) tenze, Prawda. Ksigzka zbiorowa dla
uczczenia 25-letniej dzialalnosci Aleksandra Swietochowskiego, Warszawa 1899, Proba charaktery-
styki szlachty polskiej, (w:) tenze, Ognisko. Ksigzka zbiorowa dla uczczenia 25-letniej dziatalnosci
T. T Jeza, Warszawa 1882, O czlowieku pierwotnym, Lwow 1903, Stownik gwar polskich (1900—
1911), Stownik wyrazéw obcego a mniej jasnego pochodzenia (1894—1905, A-M).

Por. Stownik jezyka polskiego, Warszawa 1900 — 1927, red. Jan Kartowicz, Adam Anto-
ni Krynski, Wladystaw Niedzwiedzki, (w:) Stowniki dawne i wspolczesne, red. M. Banko, M. Maj-
dak, M. Czeszewski, www. leksykografia.uw.edu.pl/slowniki/35/slownik-jezyka-polskiego-war-
szawa-1900-1927, logowanie w dniu 08.06.2017, 1. Fedorovi¢, Korespondencja Jana Kartowicza
z polskimi i litewskimi literatami oraz dziataczami kulturalnymi, ,,Slavistica Vilnensis”, 2012, nr 57,
s. 197 i Zycie i prace Jana Kartowicza (1836-1903), praca zbiorowa, Warszawa 1904, s. 388.
¢ Por. J. A. Kartowicz, Zyd wieczny tutacz. Legenda Sredniowieczna. Opowiedzial i krytycznie roze-
brat Kartowicz, ,,Biblioteka Warszawska”, 1873, t. 3, s. 1-13 1 214-232. Pisownia oryginalna.
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do klasycznej koncepcji wedrowki (pielgrzymka Zyda tutacza jako przejaw odwiecznie
wedrujacego stonca). J. A. Kartowicz sadzil, ze mit powstaje w okresie ,,przeddziejowym”,
pdzniej nardd nie jest w stanie tworzy¢ nowych mitéw lecz tylko przetwarza dawne. Jego
zdaniem wszystkie watki omawianego mitu znalez¢ mozna w réznych wierzeniach pier-
wotnych a szczeg6lnie mitologii greckie;j.

W pierwszej z rozpraw za podstawe mitow autor uwaza wiedze¢ czlowieka pier-
wotnego na temat stonca, chmur i innych zjawisk przyrodniczych. Pisal: ,,Dzi$ juz prawie
z pewnoscig dowiedziono, ze wyobraznia pierwotnych ludow wzieta te postaci (t.j. smoki)
i walki ze zjawisk przyrody: dobroczynne ulewy wiosny i zgubne posuchy letnie, chmury
i pioruny, coroczna walka zimy z latem, zwycigstwo czyli, jak my mitycznie moéwimy
<<przesilenie>> stonca i ciepta, tryumf jego nad zlowrogg czarng chmura, grozaca mu
pozarem — wszystko to, przetamujac si¢ przez pryzmat dziecinnej duszy cztowieka pier-
wotnego, ktory uosabial na wzor siebie caly $wiat zjawiskowy, wywotywato watki do
bajan, ktore z czasem, placzac sie i krzyzujac wytworzyly mnostwo podan™.

W vpracy Pigkna Meluzyna i krélewna Wanda J. A. Karlowicz analizowat
ewolucje¢ i rozne formy mitu o Meluzynie. Pojawia si¢ rowniez watek polski, przy analizie
mitu o Wandzie. Wida¢ w niej taczenie przez autora teorii filologiczno-naturalistycznej
z historyczno-poréwnawcza. W ten sposob odchodzit od wyjasniania religii ,,poczuciem
nieskonczono$ci” 1 zwracat si¢ do ewolucjonistycznego traktowania religii jako ,,pierwot-
nej filozofii”, ktoéra w procesie rozwoju staje si¢ filozofig naukowa.

Na poczatku lat osiemdziesigtych dziewigtnastego wieku, pod wplywem
tworczosci E. B. Tylora i A. Langa J. A. Kartowicz zaczat krytycznie odnosi¢ si¢ do teorii
flologiczno-meteorologicznych” akceptujac natomiast antropologiczng i psychologiczna
teorig religii®. Jego zdaniem mit rozwija si¢ zgodnie z zasadami postgpu w duchu ewolucji.

Stad badajac mit nalezy okresli¢ jego geneze. W tym celu trzeba postugiwac si¢ wieloma

7 J. Karlowicz, Pigkna Meluzyna i krélewna Wanda, ,,Ateneum”, 1876, t. 3, s. 165. Pisownia orygi-
nalna.

8 Zgodzié si¢ w zwiazku z tym nalezy ze stwierdzeniem J. Szmyda, ze ,,wypowiedzi o potrzebie
wyjasniania religii ze stanowiska psychologii zaczely pojawia¢ si¢ w naszym kraju juz w latach 80.
XIX w. Formutowane byty sporadycznie na famach czasopism zwiagzanych z warszawskim odtamem
pozytywizmu, zwlaszcza w niektorych artykutach publicystycznych i popularnonaukowych zamiesz-
czanych w <<Przegladzie Tygodniowym>>, <<Ateneum>> i w <<Prawdzie>>. Od lat 80. XIX wieku
datuja si¢ tez pierwsze proby rozwazan teoretycznych psychologicznymi uwarunkowaniami religii.
Mialy one miejsce we wezesnej tworczosci E. Abramowskiego, L. Krzywickiego, w pracach J. Ocho-
rowicza, A. Niemojewskiego i innych”. J. Szmyd, Religijnos¢ i transcendencja, Bydgoszcz — Krakéw
2002, s. 49. Szkoda tylko, ze w tej wypowiedzi nie pojawia si¢ wzmianka o tworczosei J. A. Karto-
wicza.
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metodami, takimi jak: filozoficzna, analogii, historyczna i psychologiczna. Dzigki takiemu
podej$ciu mozna badaé wszystkie fazy rozwoju mitu oraz dokona¢ jego szczegodtowej
analizy, tak aby od ostatecznej postaci dotrze¢ do zrodet mitu. J. A. Kartowicz dostrzegat
ewolucje religii od animizmu przez fetyszyzm, magi¢, totemizm az do politeizmu i mono-
teizmu. W tym miejscu nalezy zaznaczy¢, ze animizm jest takze najwazniejsza kategoria
Tylorowskiej teorii religii. Miat by¢ on zdaniem ewolucjonisty ,,minimum’ kazdej religii,
jej pierwotng postacig. Nalezy takze pamigtac, ze w tym czasie w badaniach nad religia
dominowata metoda historyczna oraz sztywny ewolucjonizm. Sadzono, ze rozwoj religii
jest zdeterminowany czynnikami kulturowymi. Stad nalezy ja bada¢ zaczynajac od jej
przejawdw najprostszych, prymitywnych czyli mitow. Najprostsze formy religii takie jak:
magia, animizm, totemizm stawaly si¢ poczatkiem rozwazan o religii oraz faktycznym
poczatkiem rozwoju ludzkosci.

3 wrze$nia 1889 roku polski mysliciel wyglosit referat na zjezdzie orientalistow
w Sztokholmie, w ktorym sformutowat hipoteze, ze mity i religie stanowia podstawe
filozofii sa ,,filozofia w zarodku”. Szczegdétowo ten poglad zostal przedstawiony w ar-
tykule Mitologia i religja grecka. J. A. Kartlowicz pisal w nim: ,,Mitologia i religia grec-
ka, jak kazda inna, rozwingla si¢ z pierwotnego filozofowania, czyli zastanawia si¢ nad
poczatkiem, przyczynami, zwiazkami, stosunkami, przeznaczeniem i koncem wszech
rzeczy, istot i zjawisk. W drodze przeddziejowej zastanowienie si¢ to rozpoczyna si¢ od
myslenia wcale nieuporzadkowanego, niedot¢znego, rzecz mozna dziecinnego, bo za-
prawionego znaczng domieszka wyobrazni. Dopoki gromadzi ono i wiaze z soba pojecia
czysto teoretycznie, dopoki jest samym tylko poznawaniem, dopoty, thumaczac sobie §wiat
otaczajacy, pozostaje w granicach mitologii. Z chwilg zas, gdy z wytworzonych ta droga
poje¢ wyprowadzaé poczyna wnioski praktyczne, zapytujac siebie: co i jak czyni¢ nalezy,
aby co$ pozyskac lub czegos uniknaé¢, myslenie przechodzi na tory religii, czyli uczuwania
pewnych obowiazkow wzgledem $wiata otaczajacego, to jest, wzgledem wszech istot, lub
istniejacych rzekomo tylko w wyobrazni, albo mocg tejze wyobrazni uzywotnionych lub
ucztowieczonych. Gdy wigc mitologi¢ nazwa¢ mozna wyrabianiem $wiatopogladu, idei,
praca rozumu pierwotnego, kietkowaniem pojec, to religie poczytywaé nalezy za wyt-
warzaniem si¢ woli, objawiajacej si¢ w czynach i postgpowaniu, i za ukladanie pewnych
zasad, kierujacych zyciem. Oba te kierunki majg stron¢ podmiotowa i przedmiotowa.
O ile poznawanie stosuje si¢ do siebie samego, do cztowieka i bada wtasng istote cielesna

i duchowa, usitujac dociec przyczyn, celow i zwigzkow wszech zjawisk zycia materialne-
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g0 1 duchowego, nazwac to mozna uswiadamianiem si¢ podmiotowym. Gdy za$ poznawa-
nie zwraca si¢ ku zjawiskom poza-ludzkim, wtedy wystepuje jako uswiadamianie swiata
zewngtrznego i staje si¢ przedmiotowym. Podobniez przy wytwarzaniu si¢ poczucia
obowiagzkdw, gdy si¢ ono zwraca ku sobie samemu, ku podmiotowi, staje si¢ sumieniem,
a kiedy si¢ odnosi do $wiata zewnetrznego (realnego i nadprzyrodzonego), wspotistot
ziemskich i nadziemskich, wowczas wytwarza pewne nakazy etyczne i pewne prawa,
ktore nazwa¢ mozna sumieniem przedmiotowym™.

J. A. Karlowicz stwierdzajac, ze religia podobnie jak mitologia jest filozofia
pierwotna nawiazywat do tworczosci H. Spencera i E. B. Tylora. Sadzit, Zze uktad mitolo-
gii 1 je ewolucja jest w istocie tozsama z porzadkiem filozofii. Stad uwazat, ze w procesie
analizy religii i mitologii nalezy, jako prawdziwy uzna¢ uktad faktow. Podobne stanowisko
w tamtym czasie prezentowat A. Bastian czy G. Trezza. R6znica polega na tym, ze polski
mysliciel, uwazal pierwotne wyobrazenia mitologiczne za filozofie'®.

Niewatpliwie stwierdzenia te sytuuja J. A. Karlowicza w nurcie ewolucjonizmu
klasycznego. Ta intelektualistyczna filozofia religii glosi teze, ze religia jest pewnym
rodzajem filozofii. Najnizszym jej szczeblem rozwoju, zwigzanym z przednaukowym
mysleniem. Trzeba takze pamigta¢ jednak, ze ewolucjonizm klasyczny mial swoja
krytyczna wersj¢, w ktorej religia byta traktowana jako zjawisko emocjonalne. W tym
ujeciu religia to przede wszystkim przezycia religijne — swoiste i niewyrazalne empiryc-
znie 1 rozumowo. Stad religia nie moze by¢ rodzajem ,,nizszej filozofii”, ale naturalnym
sktadnikiem ludzkiej psychiki. Ta aktywistyczna wersja filozofii ewolucjonistycznej tylko
cze$ciowo byta akceptowana przez J. A. Kartowicza.

Potwierdzajg to rozwazania, stanowigce synteze jego pogladow nad wierzenia-
mi pierwotnymi, zawarte w ksigzce O czlowieku pierwotnym siedem odczytow"'. Autor
zauwaza, ze cztowiek stanagt na szczycie hierarchii ustanowionej przez natur¢ na skutek
wytworzenia mowy w procesie przeksztalcania przyrody za pomoca narzedzi. Stusznie
sadzit on, ze niektore formy jezyka sg wytworami wyobrazni cztowieka pierwotnego, ktory
calg przyrode traktowat jako ozywiona, odczuwajaca i dziatajacg. Zdaniem mysliciela

cztowiek byt tworcg $wiata duchow, ktory odwzorowywat jego wlasny $wiat, ,,uosobit”

2 J. A. Kartowicz, Mitologia i religja grecka, (w:) Wielka Encyklopedia Powszechna Ilustrowana,
Warszawa 1900, t. XX VI, s. 727. Pisownia oryginalna.

19 Por. J. A. Kartowicz, Mitologia i filozofia, wyd. cyt., s. 197-205. Zobacz takze rec. W. Bugla
w ,,Mittheilungen der anthropologischen Gasellschaft in Wien”, 1901, t. XXXI, s. 364-5 oraz H.
Lopacinskiego ,,Wista”, 1901, t. XI, s. 786-9.

'], A. Kartowicz, O czlowieku pierwotnym siedem odczytow, Lwow 1903, s. 163.
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choroby, $mier¢, przyrode, utozsamial rzeczy z istotami zywymi. Taki poglad okresla
on antropocentrycznym, poniewaz czlowiek wytworzyl pojecie duszy oraz przypisal ja
wszystkim elementom przyrody. E. B. Tylor nazywa ten rodzaj wierzen animizmem, nato-
miast J. A. Karlowicz ,,uduchowieniem”, gdy dotyczy istot zywych oraz ,,uzywotnieniem”,
gdy okreslenie stosujemy do przedmiotow. Uduchowienie czy duchowos¢ utozsamiat on
z procesem wzrastania cztowieka poczatkowo w §wiecie przyrody a pozniej w strukturach
spotecznych. W tym procesie pojawia si¢ i mitologizuje koncepcja duszy. Jego zdaniem
wlasnie tak §wiadomos¢ cztowieka pierwotnego zostata zdominowana przez mit.

Zdaniem J. A. Kartowicza réznorodne mity dotyczace duszy byly glowna
podstawa ksztattowania si¢ duchowosci cztowieka. Ich tres¢ byta zwiazana z okreslonym
poziomem bytu i rozumieniem go przez cztowicka. Polski mysliciel pisat: ,,Nierozwigzane,
moze nierozwigzalne, dreczace nas, ludzi XX wieku zagadnienie: jaka i czem jest dusza
ludzka, cztowiek pierwotny rozwigzywat bez dlugiego wahania, ale bardzo rozmaicie;
rozmaito$¢ t¢ warunkowala mniejsza lub wigksza dojrzatos¢ umystowa, wige blizsza lub
dalsza od nas epoka, a takze ten lub inny kierunek zdolnosci lub umystowosci narodu.
Kazda odpowiedzZ opierata si¢ na dostrzezeniach i wnioskowaniach(...)”'.

J. A. Kartowicz podaje przyktad serca, ktore jest, nawet w latach mu
wspotczesnych, kojarzone z dusza. Dzieje si¢ tak dlatego, poniewaz — jego zdaniem —
,,serce panuje nad obrotem krwi i rytmicznem biciem swem mierzy ponickad bieg zycia,
a z koficem jego zamiera i milknie, nie dziw wigc, ze znaczna cz¢$¢ ludzi pierwotnych
w niem nie tylko duszy siedlisko, ale i ja samg umiejscowiato”!.

Zgodnie z pozytywistyczno-ewolucjonistycznym paradygmatem wiedzy J. A.
Kartowicz uwazat, ze podobnie ksztattuje si¢ duchowos¢ wspotczesnego mu Polaka. Pisat
on: ,,My podobniez serce utozsamiamy z dusza, z charakterem i z wrazliwoscig: mowimy
prawie bez réznicy o cztowieku bez duszy i o cztowieku bez serca; znamy dobre zajecze
serce; moOwimy o niem, ze si¢ $ciska, pgka, boli, rosnie, zamiera, kraje si¢, tak samo jako
o duszy, ze si¢ raduje, jak i o duchu, ze ro$nie; prawimy o chowaniu w sercu zalu,
nienawisci, gniewu”'.

Wydaje sig, ze w pogladzie tym mozna dostrzec zainteresowanie J. A. Kartowicza
rola poznania, jego niedoktadnosci, niescistosci w procesie powstania mitu. Cztowiek

pierwotny zadajac pytania dotyczace zjawisk spotecznych i przyrodniczych wielokro¢

12 Tamze, s. 50. Pisownia oryginalna.
13 Tamze, s. 51. Pisownia oryginalna.
14 Tamze, s. 52. Pisownia oryginalna. J. A. Kartowicz, O czlowieku..., wyd. cyt., s. 163.
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nie byl w stanie udzieli¢ na nie odpowiedzi. Poglad, ktory w ten sposob powstawat byt
mitologiczny, z przewagg irracjonalizmu nad racjonalizmem. W tym ujgciu rozwoj mysli
jest procesem wyzwalania si¢ cztowieka od pierwotnych form myslenia i zastgpowania
ich naukowym pogladem na zjawiska przyrodnicze. W ten sposob nast¢puje przemiana
duchowosci. Sprzyja temu, jego zdaniem, jezyk ktory odzwierciedla mysl i zwigzane z nig
skojarzenia. Z czasem rozwieje si¢ ,,wiara w cudowng moc stowa ludzkiego”. Bezwiednie
uzywamy takich poje¢ jak los, przeznaczenie, powodzenie a obok tego wierzymy, ze nad
we wszech$wiecie panuje prawo przyczynowosci, ze ,,przypadek w istocie nie jest przy-
padkiem”.

W rozwazaniach powyzszych dostrzegamy postrzeganie mitologii jako pew-
nego rodzaju filozofii czlowieka. Polski mysliciel wrecz twierdzit, Ze mitologia to swoisty
rodzaj pierwotnego filozofowania czyli zastanawiania si¢ nad celem rzeczy i relacjami
pomiedzy zjawiskami. W tej interpretacji mit jest zwiazany z proba wyjasniania zbyt
ztozonej, dla cztowieka pierwotnego, struktury rzeczywistosci. Ksztattujaca si¢ w ten
sposob duchowos¢ jest natury mitologicznej cho¢ nie religijne;j.

Autor sprzeciwiat si¢ redukcjonistycznemu ujeciu mitologii. Pisat on: ,,Mitolo-
gia, powiadaja, to wlasciwie tylko religia pierwotna. Definicja ta wydaje si¢ mnie takim
samym zacie$nieniem sfery mitologii, jak kiedy o filozofii si¢ powiada, ze jest tylko sama
naukg o formach myslenia, albo sama etyka, albo samg metafizyka”'". Stusznie zauwazat
M. Nowaczyk, ze dla J. A. Kartowicza w pewnych warunkach mitologia nabiera charak-
teru religijnego. Filozofia pierwotna dopoki jest poznaniem, dopéty jest mitologia. Kiedy
za$ pojawiaja si¢ praktyki zwigzane z mitem, to mitologia przeksztalca si¢ w religie'®.

J. A. Kartowicz nie byt zawodowym filozofem, a mimo to doceniat naukowos¢
filozofii oraz filozoficzno$¢ nauki. M. Massonius pisal: ,,(...) miat wyksztalcenie filozofic-
zne rozlegle i — jak na nie filozofa — systematyczne. Jego prace specjalne — jezykoznawcze
i ludoznawcze — $wiadczg o filozoficznos$ci jego umystu i jego wyksztatcenia(...)”"”. J. A.
Karlowicz byt przede wszystkim humanistg w znaczeniu tego stowa jakie mozna przypisaé
pogladom Erazma z Roterdamu czy Giordana Bruna. Zdaniem M. Massoniusa wierzyt
w mozliwosci cztowieka tworzacego spoteczenstwo. Tak rozumiana ludzkos$é tworzy

rzeczywisto$¢, ktora jest warto$cig dzigki temu, ze zostala urzeczywistniona wlasnymi

5. A, Kartowicz, Mitologia i filozofia, wyd. cyt., s. 204.

16 Por. M. Nowaczyk, Jan Aleksander Kartowicz..., wyd. cyt., s. 29.

17 M. Massonius, Jan Kartowicz jako filozof, (w:) Zycie i prace Jana Kartowicza (1836-1903), War-
szawa 1904, s. 350.
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sitami jednostki skupionej we wspoélnocie. Sadzil, ze wiedza jest dobrem spotecznym, nie
jest nim natomiast wiara. M. Massonius pisat: ,,Byl mocno przekonany, ze postep mozliwy
jest tylko dla tych, ktorzy na wiasne tylko liczg sity. Przekonanie to nie byto w nim wcale
wynikiem przeceniania tych sit. Przeciwnie — byt bardzo sktonny do agnostycyzmu(...)
byt §wiadomym, stanowczym i nieugigtym przeciwnikiem wszelkiego dogmatu, w jakiej
badz jego formie™s.

Najwigkszym filozoficznym osiagnigciem J. A. Kartowicza jest ttumaczenie
dzieta Herberta Spencera dotyczacego etyki. W przedmowie autor umiejetnie uzasadnia
wartos$¢ przyrodniczego (naukowego) pogladu dla badan nad etyka oraz krytycznie ocenia
wszelkie ,,metafizyczne” stanowiska w teoriach naukowych. Definiowat etyke jako nauke
o zjawiskach. W tym kontekscie oceniat pozytywnie ewolucjonizm, poniewaz teoria ta
pozwala na genetyczne wyjasnianie faktow, ocenianie zdarzen zgodnie z miernikami roz-
woju i postepu rzeczywistosci spolecznej oraz prawidtowosci czastkowych',

Przyjmujac takie zatozenia J. A. Kartowicz dostrzegat podstawowa dzwigni¢ roz-
wojuspotecznego. Pisal:,,jestnigwieczystadaznos¢ dowyzwoleniasi¢,doemancypacjizform
i pojeé, przekazywanych przez najdawniejsza epoke ludzkosci”. Sadzit, ze strukturg naszej
duchowosci zawdzigczamy naszym dziejom, ktore zakorzenity w niej okreslone pojecia.
Dalej pisat ,,walczymy z niemi, ale ani przewidzie¢ konca walki nie zdotamy. Dtugo, dtugo
jeszcze tkwi¢ w nas bedzie dziki, bezlitosny, samolubny, drapiezny praojciec”.

Dzieje polskiego religioznawstwa zaczynaja si¢ w drugiej potowie XIX wieku.

Zainteresowanie geneza, funkcjami i przysztoscia religii wykazata ksztattujaca si¢ polska

18 Tamze, s. 351.

19 Ewolucjonizm jest uwazany za jedng z pierwszych szkot w religioznawstwie. Rozwineta sie ona
w ramach antropologii kulturalnej (etnologii). Stosowata w badaniach nad religia idee teorii ewolucji
zaczerpnigte z ewolucjonizmu biologicznego Karola Darwina oraz filozoficznego Herberta Spencera.
W ewolucjonizmie mozna méwié o trzech jego fazach rozwoju: klasycznej, krytycznej i neoewolucjo-
nistycznej. Za tworcg pierwszej fazy uznaje si¢ powszechnie E. B. Tylora (1832-1917), ktory uznaje
animizm jako podstawe kazdej religii. Wspottworcami tego typu myslenia byli Lewis Henry Morgan
(1818-1881) oraz James George Frazer (1854-1941).

Krytyczna fazg ewolucjonizmu zapoczatkowuje tworczos¢ Andrew Langa(1844-1912).
Natomiast prekursorem neoewolucjonizmu byt Leslie Alvin White rozpatrujacy religi¢ jako integral-
ny element historii kultury, traktowanej jako odrgbna klasa zjawisk. Zob. szerzej: A. Bronk, Podstawy
nauk..., wyd. cyt., s. 471, Antropologia kulturowa. Zblizenia epok i probleméw, wybor tekstow red. K.
J. Brozi, Lublin 1995, s. 184, P. Chmielewski, Kultura i ewolucja, PWN, Warszawa 1988, s. 407, An-
tropologia kulturowa. Wprowadzenie do wiedzy o kulturze, Torun 2003, cz. 1, s. 237, M. Nowaczyk,
Ewolucjonizm kulturowy a religia, PWN, Warszawa 1989, s. 3-8, W. Piwowarski, Socjologia religii.
Antologia tekstow, Krakow 2003, s. 453, M. Rusecki, Istota i geneza religii, Warszawa 1989, s. 267,
J. Waardenburg, Religie i religia, Warszawa 1991, s. 222.

20 J. Kartowicz, O czlowieku..., wyd. cyt., s. 143. Pisownia oryginalna.



204 V MIEDZYNARODOWY KONGRES RELIGIOZNAWCZY

inteligencja. Wymagalo to niezalezno$ci mysli, wyzwolonej od dogmatyzmu oraz prze-
konania o réwnos$ci wszystkich wyznan. Rozpoczat si¢ proces analizy religii i KoSciota
z pozycji nauki, co prowadzito do wnioskow wolnomyslicielskich. Takie takze byly
poglady J. Kartowicza traktujace religi¢ jako filozofi¢ pierwotna, ktéra w miar¢ rozwoju
ustepuje miejsca filozofii naukowej. Stad mite ,,ztego” poczatki.
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POWAZNIE O POPULARNYCH PRZYPOWIESCIACH LESZKA
KOEAKOWSKIEGO!

seokosk

Artykut wskazuje na racjonalne odpowiedzi na egzystencjalne pytania. Filozof
relatywizuje systemy aksjologiczne, etyczne i moralno-religijne. Ukazana zostata réwno-
silno$¢ systemow aksjologicznych i wynikajace stad skutki makrospoteczne. Analizowane
sg immanentne sprzecznosci Starego Testamentu z jednoczesna propozycja ich rozstrzy-
gniec tam, gdzie to jest mozliwe. Autor niepokoi, nakazuje samodzielnie odczytywac tek-
sty, a nakazem staje si¢ racjonalne i zdrowo-rozsadkowe przetworzenie wnioskow w zycie.
Stawiane sg pytania dot. skutkow absolutyzacji wartosci, wszelkich. L. K. ,,wzbogaca”
(1) niekiedy tekst kanonu Biblii ku pouczeniu i przestrodze; to interesujace novum w re-
fleksji Autora. Wynikajace stad reinterpretacje wskazuja na olbrzymie obszary dotychczas
nieopracowanych i nie zinterpretowanych elementéw spuscizny moralnej i moralno-reli-
gijnej. Problemy wynikajace z koniecznosci korekty doktryn nakazuja analizowanie ich
makrospotecznych skutkow oraz konsekwencji w zyciu jednostek. Skutki metamorfozy
doktryny daleko nie zawsze pozwalaja na racjonalne przewidzenie skutkow. Omawiane
zostaly problemy intencji przy dokonywaniu wyboréw oraz nietuzinkowa rola kobiet
w historii. Ograniczenia p6l badawczych prowadza do kategorii tajemnicy. Kotakowski
przestrzega jednoczes$nie przed jej naduzywaniem. Zasadniczym przestaniem L. K. jest:
pytaé, pytac i nie obawiac sie retorsji. Tylko poglebiona refleksja, nie stronigca od pytan
i trudnych odpowiedzi moze wzbogaci¢ zycie makrospoteczne i jednostkowe. Szkoda, ze

L. K. nie napisat wigcej przystepnych tekstow na te trudne tematy.

Seriously on the popular parables by Leszek Kolakowski

The article points at rational answers on existential questions. The philosopher
relativises axiological, ethical and moral-religious systems. The equivalence of axiological
systems and the ensuing macro-social effects were shown. The immanent contradictions
of the Old Testament and, at the same time, the proposal of their resolutions, where it is

possible, are analysed. The author makes one anxious, prescribes rereading of the texts on

! Krotkie komentarze oparte na ,,Kluczu niebieskim albo Opowiesciach budujacych z historii §wie-
tej zebrane ku pouczeniu i przestrodze”L. Kotakowski, Bajki rozne. Opowiesci biblijne. Rozmowy
z diablem, Warszawa 1990, s. 109-173.
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one’s own, and the rational, commonsensical transformation of the conclusions into life
becomes a command. The questions regarding effects of the absolutisation of values, of
each and every one, are asked.

L.K. sometimes “enriches” (!) the text of the canon of the Bible for admoni-
tion and warning; it’s an interesting novum in the author’s reflection. The reinterpretations
resulting from it indicate the enormous areas of the heretofore unelaborated elements of
the moral and moral-religious legacy. The problems following the necessity of correcting
doctrines demand analysing their macro-social effects and consequences in the lives of
individuals. The results of the metamorphosis of a doctrine far from always permit of the
rational prediction of the effects.

The problems of intentions accompanying making choices were talked over and
the uncommon role of women in history. The limitations of the research areas lead to the
category of mystery. Kotakowski simultaneously warns off abusing it. The basic message
from L.K. is: ask, ask, and not be afraid of retorsion. It is only the deepened reflection, not
shunning questions and difficult answers, that can enrich life, macro-social and individual.

It’s a pity that L.K. hasn’t written any more approachable texts on these difficult topics.

sokok

»Klucz...” L. Kotakowski pisal nieomal réwnolegle do finalizowania studiow
nad chrzescijanstwem pozawyznaniowym XVII wieku?, w szczegdlnosci nad mistyka;
niektore teksty pochodzity jednak juz z drugiej potowy lat 50-ch. To, jak mowit, teksty
»Strzasniete z pidra”. Byl to juz ten etap zmiany pogladow mysliciela, kiedy (Niemcy
w odniesieniu do swojego mysliciela: uzywali pojecia ‘Kehre”) nastapit zwrot i kiedy,
takze pod wpltywem Jego myslenia zaczeto si¢ zastanawia¢ nad tym, co ludziom wyda-
walo si¢ by¢ dotychczas oczywiste 1 powszechnie przyjete. Warto$¢ pogladow dla L. Ko-
takowskiego mierzona juz wtedy byla racjonalng odpowiedzia na egzystencjalne pytania.
Systemy filozoficzne zalezne od religii, szukajace pewnosci, tracily swoja autonomig, albo
pretendujac do autonomicznosci, gubily si¢ w wewnetrznych sprzeczno$ciach usitujac sta¢
si¢ samemu kryterium prawdziwosci. Skad ta daznos¢ do systemicznego ujgcia $wiata

i ludzi? Wynika z szukania niezmiennikow, statego oparcia, pewnosci!’. Otdz odnalezienie

2 L. Kotakowski, Swiadomosé religijna i wie? koScielna, Warszawa 1965.

3 Takg tematyka zajmowala si¢ takze ksiazka ,,Horror metaphysicus”, Warszawa 1990. Jedng z gtow-
nych tez tam wyrazanych jest prze§wiadczenie o daznosci cztowieka do zycia ze spojnym uporzadko-
wanym obrazem rzeczywisto$ci; wszak metafizyczne poszukiwanie tego, co stale, niezmienne czyli
absolutu, musialoby kulminowa¢ tym, ze taki metafizyczny absolut pozbawiony by byt cech Boga
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takiej pewnos$ci L. Kotakowski kwestionuje. W ,,Malej etyce” stwierdzat jednoznacznie
(czyz to nie jest rodzaj pewnosci?), ze zawsze bedziemy bladzili, ale oby$my nie czynili
ZEA. Czy to nie jest ten horyzont, ku ktéremu dazy¢ nalezy? Jak? Droga przebijania si¢
poprzez sprzecznos$ci, ktore L. Koltakowski dostrzegat wszegdzie. Ale On poszedt dale;j.
Formutowat aporie, to znaczy takie ,,albo-albo”, migdzy ktorymi nie ma mediacji, a za-
chodzi koniecznos¢ dokonywania wyborow. A te, nie tylko aprobuja jedna ze stron, ale
jednoczesénie negujg druga i stad wynika w sposob oczywisty, Ze nie ma by¢ wyborow
absolutnie doskonatych, nie moze by¢ takowych.

Nie moze tedy istnie¢ takze system filozofii Kotakowskiego; jest nasz Bohater
blizej Sokratesa, anizeli Platona... On niepokoi, zmusza do maksymalnego wysitku inte-
lektualnego, i mimo negowania wszelkich systemow, nie popada w relatywizm, odrzuca
g0 a racja jest dlan nadzieja, ze dazno$¢ do znalezienia prawdy nie jest nadzieja daremna!
L. Kotakowski thumaczyt, ze odpowiedzig na przypadkowo$¢, ktora rzadzi swiatem ludz-
kim, jest ucieczka w dogmat, w jakakolwiek (!) ortodoksje. Jej bezwyjatkowos¢ i rosz-
czenia do absolutnej prawdy negowat. Dostrzegal jednak takie elementy w miarg trwate
w Biblii. Pisat: ,,Madros¢ Biblii jest czym$ niebywalym zupehie. Ile razy czytam Ksiege
Hioba, to miatem uczucie takiego zadziwienia (!), jak to mozliwe, ze ludzie tak dawno
temu byli tacy madrzy”. Mysle, ze Autor tych stow traktowat Bibli¢ jako rezultat stezau-
ryzowanego do$wiadczenia ludzkosci. Religie definiowat jako ,,spotecznie ustalony kult
rzeczywisto§ci wiecznej... a zarazem, ze wazng czy nawet naczelng rola spoteczna religii
jest zaspokojenie potrzeb poznawczych...”. O samym Bogu milczy, gdyz Ten znajduje si¢
poza zasi¢giem jego rozumienia.

J. Tischner stusznie stwierdza, ze Ko$cidt przedsoborowy i jego ,religijnos¢”
czgsto odstraszat; ,,...rzeczywiscie nie mial on jasno okreslonego pogladu na ,,prawa czlo-
wieka”; bronit czgsto tezy, ze ,,prawa czlowieka” pozostaja w sprzeczno$ci z prawami
Boga do cztowieka”. Oceniajac poglady L. Kotakowskiego J. Tischner stwierdza dalej, ze
z biegiem lat Kotakowski zmienit swdj stosunek do Kosciota, i ze zmianie ulegt takze sam
ten Kosciot. Kotakowski w Kosciele dostrzegat swego czasu grozng dla zycia spotecznego
dazno$¢ do izolacji i zamknigcia. Te bariere Kosciot posoborowy zaczat przetamywaé
dostrzegajac zaré6wno prawa czlowieka jak tez problematyke godnosci ludzkiej i to stano-

wito wspdlna ptaszczyzne dialogu z filozofem. Leszek Kotakowski wylozyt wiare chrze-

osobowego z przypisywanymi mu cechami religijnymi. Wszelkie interpretacje zwiazane z jakimkol-
wiek absolutem bytyby, z tego punktu widzenia, rownosilne, czyli za kazda z nich przemawiatoby tyle
samo, co przeciwko niej.
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$cijanska, konkluduje ten duchowny i filozof, jezykiem zrozumiatym dla mieszkancow
zsekularyzowanej Europy.

Na jedno jeszcze nalezy zwrdci¢ uwage. L. Kotakowski w ,,Kluczu...” nie pod-
daje racjonalnej krytyce instytucje¢ jakiegokolwiek Ko$ciota, lecz ukazuje meandry religij-
nego, moralnego i spotecznego wydzwigku tresci zawartych w Biblii, przede wszystkim
w Starym Przymierzu, bynajmniej nie przyktadajac do poszczegdlnych postaci i wydarzen
,»noza skrajnego racjonalisty”, ale porusza si¢ w granicach myslenia zdrowo-rozsadkowe-
g0, pozbawionego charakteru epigramatycznego, co nie znaczy, ze stroni od dobrze pojetej
dozy humoru czy ironii. Jest wiec Pismo Sw. swego rodzaju oparciem dla cztowieka, ale
do niego tez nalezy podchodzi¢ z nalezna dozg krytycyzmu.

Pozornie mogtloby si¢ wydawac, ze ,,Klucz...” stanowi radykalng krytyke wy-
branych fragmentdw starego Przymierza — nic bardziej mylnego. L. Kotakowski wskazuje,
jak zawart to byt w tytule, na wystepujace tam tresci napisane ku ‘podbudowaniu’ (1), ku
‘pouczeniu’ (!) i ku ‘przestrodze’(!), i pod tym katem czyta¢ nalezy te przemyslenia, nie
absolutyzujac ich zawartosci, wyciagajac przede wszystkim wnioski moralne. I, jak to jest
w coraz czgsciej spotykanym chrze$cijanstwie pozawyznaniowym, ze kazdy kto rozmysla
nad tekstem tego Przymierza, a L. Kotakowski zacheca i zaprasza do jego czytania — wy-
cigga dla siebie wnioski, na wlasne ryzyko i na wlasna odpowiedzialno$¢. Jest to szczegol-
nie istotne po tym, jak Drugi Sobor Watykanski otworzyt dla wszystkich swoich wiernych
mozliwos¢ czytania Pisma Sw., co protestantyzm uczynit byt juz w wieku XVI. Na wtasng
odpowiedzialnos¢ wigc odczytujemy teksty Biblii, nie roszczac sobie pretensji do jedynej
stusznej wykladni i nie majac pewnosci, ze czynimy to dobrze. Oby$my tylko, zgodnie
z zaleceniem L. Kotakowskiego, nie czynili zfa....

I jeszcze jedno. Nie mozna do tych peretek literackich przyktada¢ kryteriow
$cisle naukowych. Literatura rzadzi si¢ innymi prawami anizeli traktaty naukowe pisane
przez tego samego Autora. To, co zawiera ,,Klucz...” wymyka si¢ $cistemu naukowemu
wnioskowaniu, a wigc takze skrajnej racjonalizacji, szczegdlnie ze mamy do czynienia
z fenomenem zwanym licentia poetica. O ile w pismach naukowych L. Kotakowskiego
dostrzegamy logiczng argumentacja, wnioski rzetelnie uargumentowane, tu myslenie kul-
minuje w watpliwosciach, w swobodnej narracji. Nie nalezy si¢ tedy dziwi¢, ze niejedno-
krotnie spotykamy tekst Biblii (w $lad za tym takze wykladnie tego tekstu) ,,wzbogacony”
o swobodne skojarzenia ich Autora, ktérego poniosta literacka, tworcza fantazja tak, ze

niekiedy zastanawia¢ si¢ mozna czy dopetnienia oryginalnych wydarzen opisywanych
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w Kanonie nie sa przypadkowo inspirowane przez... Diabta, z ktorym Autor — jak si¢ sam
przyznawat - zadawat si¢ od dawna. Mimo to L. Kotakowskiego fascynuja wydarzenia
literalnie opisywane w Biblii, nadaje im wyraz niekoniecznie jednak trzymajac si¢ do-
stownie jej litery. Trudno si¢ temu dziwié, w koncu czytamy to dzieto po kilku tysigcach
lat od jej spisania i odczytujemy je przez pryzmat wspotczesnosci, poprzez nagromadzone
dos$wiadczenia minionych epok.

Nalezy takze zwroci¢ uwage na zaplecze teologiczne ‘Starego Przymierza’. Opi-
suje ono tak zwana religi¢ prawa, sprawiedliwos$ci; oznacza to tyle, ze Bog dajac ludziom
prawa i przykazania niejako ,,umawia” si¢ z nimi, ze ludzie beda ich przestrzegali i pro-
porcjonalnie do ich postgpowania Prawodawca bedzie ich nagradzat lub karat, a wigc spra-
wiedliwie i to tu i teraz, na ziemi. Stad niekiedy Jego kary sa niezmiernie surowe. Kazda
kara jest tym samym dowodem odstepstwa od zawartej ,,umowy”, od wiary i tak nalezy
tlumaczy¢ choroby, zniewolenia, niedostatki a nawet rzezie dotykajace niekiedy tysiecy
os6b. (Inaczej ‘Drugie Przymierze’, zawierajace religie taski ale w te watki nie chciatbym
si¢ tu zaglebiac).

skoskosk

Na wstepie tej czgsci wywodow, dwa teksty, ktore maja wydzwiek metodolo-
giczny. Zacznijmy od krotkiego tekstu, bedacego komentarzem do Psalmu 136, 10 - 15.
Oto Bog porazil Egipt z jego pierworodnymi, wyrzucit wojska Faraona do Morza Czer-
wonego ,,albowiem taska Jego na wieki” (w innym tlumaczeniu mowa jest o mitosierdziu
Jego na wieki)”. Stuszne jest zatem pytanie: dla kogo byt to wyraz milosierdzia czy taski?
Dla Egipcjan? Czy zatem kategorie ocen moralnych maja uniwersalny charakter? A jesli
nie, co zdaje si¢ wynikac z powyzszego wydarzenia, to w petni zasadne jest pytanie o kon-
krety. Jezeli jako punkt odniesienia wezmiemy nie lud izraelski, lecz Egipcjan, wowczas
to, co oczywiste, Bog mitosierny nie jest. Czy wolno dokonywa¢ takich ocen? Dlaczego
nie, ale wtedy z calego tego wydarzenia, i nie tylko z niego, wynika ewidentny wniosek:
albo przyjmuje si¢ punkt widzenia Boga oraz Izraelitow, albo co chwile bedziemy zmie-
niali punkt odniesienia i znajdziemy si¢ w szponach RELATYWIZMU, co, takze z punktu
widzenia Autora przypowiesci, jest nie do zaakceptowania. Przyjmujemy wiegc dalej tylko
jeden punkt odniesienia.

Drugi tekst dotyczy relacji migdzy dwoma bra¢mi, Kainem i Ablem, zreszta

mniejsza o ich imiona. Kiedy Bog zazadat od nich ofiary kazdy z nich przynidst to, co byto
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rezultatem jego pracy, Kain przyniost dary ziemi, Abel, pasterz, zwierze ofiarne. I teraz
zaktadajac, ze kazdy natrudzit si¢ niemato, kierowat si¢ dobra wola, wlozyt maksymalna
ilo§¢ wlasnego wysitku — oczekiwatl sprawiedliwej zaptaty, podkreslam: sprawiedliwe;j!
Alisci praca rolnika miata poréwnywalnie mniejszg wartos¢, anizeli praca pasterza. To
oczywiste. Okazato si¢ jednak, Ze rezultaty pracy ocenia si¢ sprawiedliwie miarkg obiek-
tywna, nie za$ oceniajac szczere intencje, mozot, pot, zmeczenie czy trudne warunki osig-
gnigcia plonu. ,,Uwzglednia si¢ tylko obiektywne rezultaty pracy”, albo mowiac jezykiem
ekonomii, cen¢ rynkowa. Przyjaciel, pisze L. Kotakowski, moze wezmie pod uwage dobre
checi, starania, wysitki itd. tyle, ze nie przyjaciel czy brat wymierzy nam sprawiedliwo$¢.
Sprawiedliwo$¢ jest ‘dzielem spotecznym lub boskim, jest prawem, liczacym skutki na-
szych dziatan, a nie nasze intencje’ (!) Formutka: ,,kazdemu wedtlug zastug” okazata si¢
mylaca, wigcej: btedna.

Kilka stow o intencjach, ktore w tej historii odgrywaja kluczowa rolg. Uwspot-
cze$nijmy wniosek. Autor ,,Klucza...” antycypowat wydarzenia, ktére mialy si¢ rozegrac
zaledwie kilka lat po wydaniu ksiazki, kiedy to, z braku innych argumentéw, zwalniano
ludzi z pracy czy przymuszano do emigracji w oparciu o ich rzekome...intencje. Skad
ktokolwiek moze wiedzie¢ jakie sa subiektywne intencje kogokolwiek? Zte intencje moz-
na przypisa¢ jakiemus cztowiekowi lub szerszemu gronu ludzi wedlug zapotrzebowania
jakiej$ grupy spotecznej, okreslonej ideologii, na zasadzie quod libet \W oparciu o intencje
mozna skazac¢ kazdego cztowieka, nawet na $mier¢. To praktyka z gruntu niesprawiedliwa,
potepienia godna. Byt-ze L. Kotakowski prorokiem we wlasnym kraju? —a moze konstato-
watl jedynie praktyki, ktore w historii trafiaty si¢ nierzadko i, jak si¢ okazuje, majace swoje
korzenie jeszcze w Starym Testamencie....

Skoro juz jestesmy przy braciach przyjrzyjmy si¢ jeszcze blizniakom Ezawowi
i Jakubowi, zreszta znowu mniejsza o imiona, wazne ze byli blizniakami z czego wynikato,
ze pierworodny miat prawo dziedziczenia oraz inne przywileje z tego wynikajace. Jednak
L. Kotakowski przeinacza opowies¢ z Ksiegi Rodzaju dla celow, tak bym je nazwat, hi-
storiozoficznych. Wedlug wersji oryginalnej, Jakub podszywajac si¢ pod owlosionego od
urodzenia Ezawa, wytudzit od ojca oszustwem tuz przed jego $miercia, zreszta w spisku
ze swoja matka, ojcowskie blogostawienstwo. Wedtug zupetnie odmiennej wersji naszego
Autora, obaj dokonali handlu pierworddztwem, w dodatku w najglebszym przekonaniu,
ze zrobili na tym ,,zloty interes”. Filozofujacy Ezaw rozumowat tak oto: odsprzedac pier-

worddztwo to tyle, co zmieni¢ przeszlos¢, a to przeciez jest niemozliwe. Z powodu jednej
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transakcji —rozumowat - nie mozna zmieni¢ istoty minionych zdarzen, nikt w to nie uwie-
rzy. Inaczej filozofowal Jakub. Tak wigc mtodszy brat, pragmatysta, rozumowat tak oto:
to, co bylo juz nie jest, przestato istnie¢; przesztos¢ istnieje w $wiadomosci mojej, badz in-
nych ludzi; przesztos¢ jest relatywna (!) wobec §wiadomosci i sama przez si¢ nie istnieje;
,Wystarczy zmieni¢ §wiadomos¢ przesztosci, a przesztosé rowniez ulegnie zmianie™; jest
to zmiana w istocie, wigc W uznaniu swoim oraz innych ludzi stane¢ si¢ w istocie swojej,
rzeczywiscie, pierworodnym; tym samym, konkludowat Jakub, nie kupuj¢ pierworddztwa,
naprawdg staj¢ si¢ synem pierworodnym. Tak wigc transakcja zostata dokonana. I wtedy
‘naiwny realista’ Ezaw odczul praktyczne skutki swojej decyzji. Z kolei Jakub, pragmatyk,
zaczat odnosi¢ korzysci z tego handlu. Nie bylo w nim zadnego oszustwa, obie strony, oraz
osoby postronne, doskonale wiedziaty na co si¢ bracia godzg. Pora przej$¢ do wnioskow
i one sg dla Autora najwazniejsze. Idealista Jakub okazat si¢ cztowiekiem nad wyraz prak-
tycznym; z kolei naiwny realista Ezaw oszukatl samego siebie swoja wlasng filozofia, ktora
wprawdzie zachowata swoja tozsamo$¢, ale przegrata w zderzeniu z praktyka. Idealistycz-
na filozofia Jakuba, z kolei, zostala zweryfikowana w praktyce na ‘podstawie kryteriow
W niej samej zawartych’, przez uzytecznosc.

Whioski = moraty L. Kotakowskiego sa druzgocace: z malej zmiany przesztosci
mozna wyciagna¢ duzy profit. To my, tu i teraz decydujemy o tym jaka jest (a nie byta)
przeszlosé; jest to kwestia interpretacji; zaprawde nieprawda jest, ze poprzez wglebianie
si¢ w istote rzeczy ludzie na tym dobrze wychodza.

Jest wige przesztos¢ czyms relatywnym i nalezy nad nig tak popracowac, aby
odpowiadata okreslonym celom, potrzebom oraz ideom; wystarczy przekona¢ do tego
wystarczajacg ilos¢ ludzi, wystarczy na przyktad zmonopolizowaé media i system eduka-
cyjny...I prosz¢ nikomu nie wmawiac, ze w danym przypadku cel uswigca srodki. Zmia-
na przesztosci, jak wykazano wyzej, jest jedynie rezultatem pragmatycznie zastosowanej
doktryny filozoficznej, nawet idealistycznej. Uczmy si¢ filozofii...i nie ogladajmy si¢ na
braci...

Sposrod wielu tekstow godnych uwagi wybratem jeszcze nastgpujacy. Zazna-
czylem juz wyzej, ze ilekro¢ lud wybrany omijat dane mu przykazania byt karany. Nie
wnikajac w przyczyny odnotujmy, ze i tym razem trafit do niewoli Chananejczykow i to
na okoto 20 lat. Sedzig Izraelitow w owym czasie byta niejaka Debora, kobieta madra co
si¢ zowie. | tu pierwsze zaskoczenie: kobieta s¢dzia naczelnym narodu wybranego! I niech

jeszcze kto$ powie, ze w Starym Testamencie kobiety byty postponowane, mowy nie ma.
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Kobieta ta, pelna energii, wezwata do siebie przywodcow plemiennych, aby ich zachgcié
do zrzucenia jarzma. I ponownie, nie wnikajac w szczegodty, przekonata wodzow, ze nie
ma co czeka¢ na nadziej¢ zwycigstwa, ono jest w ludziach i jest zawsze mozliwe, jesli jej
towarzyszy nadzieja i wiara. W tym przypadku jest bez znaczenia, ze to potem wtasciwie
Pan wytepit wrogie wojska, stajac po stronie swego ludu (Sdz 4, 12 i n.). Z rozgromio-
nego co do jednego nieprzyjaciela uratowat si¢ jedynie ich wodz, niejaki Sysara. I los
tego ostatniego nas zainteresuje. Umeczony ucieczkg znalazt schronienie u niejakiej Jael,
przyjaciotki. Wodza nieistniejacej juz armii trapity mysli samobdjcze. Nic z tego. Jael,
zapewniajac go o swojej mitosci, w spekulatywnym dialogu przekonata Sysare, Ze rozum-
niej jest salwowac si¢ ucieczka niz bezmyslnie nastawia¢ gtowe; to w koncu zadna hanba,
jesli sie ratuje whasne zycie. Poniewaz kleska byta faktem nieodwracalnym trzeba byto
szuka¢ moralnego usprawiedliwienia (!) swojej postawy, uzasadnienia tchoérzostwa i han-
by, a takie zawsze si¢ znajdzie, jesli si¢ tylko zna co nieco na logice i filozofii zyciowe;...
Utrudzony Sysara, ukotysany stowami milosci Jael oraz jej ,,przekonujacymi” argumen-
tami usnat. Nie odczul $miertelnego razu, kiedy przyjaciotka przebita jego skron palikiem
od namiotu. Kiedy wodz zwycigskiej armii Judejczykow stanal u progu namiotu pokazata
mu tego, kogo $cigal. Nasz Autor zastanawia si¢ nad tym jakimi motywami mogla si¢
kierowac¢ zabdjczyni i wylicza az cztery mozliwe uzasadnienia. Poprzedzmy je wnioskiem
natury ogoélniejszej: czy mozna ufa¢ kobiecie bezgranicznie mimo jej ,,przekonujacych”
zapewnien o mitosci? Odsylam do tekstu L. Kotakowskiego w sprawach szczegoétowych.
Poczynania Jael mogly by¢ inspirowane przez Boga, mogta si¢ obawiac, ze $cigajacy ja
zbrojni zamordujq ja, jezeli znajda u niej Sysarg; mogta si¢ kierowac litoscia tak, by wodz
przegranej armii nie musial sobie sam Zzycia odbiera¢, wreszcie mozna przypuszczaé, ze
zabdjczyni od poczatku byta po stronie Judejezykow itd. itp.

Istotne w tym wszystkim jest to, ze niemozliwe do ujawnienia byly motywy
zabdjstwa wtedy, tym bardziej dzisiaj. Okrywa je woal TAJEMNICY. Nie wiadomo czym
si¢ kierowal Pan w taki sposob usmiercajac wodza wrogiej Judejczykom armii. Czyz nie
bytoby czyms$ naturalnym, gdyby polegt na polu bitwy? A moze i tym razem chodzito
o ukazanie decydujacej roli kobiety w historii!!! W koncu dlaczego Bog Izraelitow nie
miatby si¢ nimi postugiwaé, skoro w krotkiej historii liczacej zaledwie 23 wersy kobiety
dwukrotnie odegraty istotng role w wyzwoleniu ludu spod jarzma ciemigzycieli? (Przy-
ktadéw decydujacej roli kobiet w dziejach ludu wybranego jest zreszta znacznie wigcej,

a o jednym wydarzeniu, spod Jerycha, jeszcze bedzie mowa). Czy dzisiejsze feministki
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nie moglyby uzasadnia¢ swoich racji opierajac si¢ choéby na tych dwoéch przykladach? Ze
w rachub¢ wchodzito zabojstwo — powie ktos. I co z tego. Taka byta wola nieba, z nig si¢
zawsze zgadzaé trzeba...Skad my znamy te mys$1? Wreszcie: niezbadane sg wyroki Opatrz-
nosci, oby jej tylko nie rozumie¢ opacznie. Jej nieodzownym elementem sktadowym jest
tajemnica i wszelkie racjonalne interpretacje w jej $wietle nie zdadza si¢ na nic, taka jest
bowiem konotacja stowa ‘tajemnica’. Na temat tego, ze w obliczu decyzji Najwyzszego
Autorytetu rozum zawodzi pisat L. Kotakowski potem wielokrotnie i nic w tym dziwnego,
to element sktadowy wiary.

Kolejny tekst, ktory zamierzamy poddaé analizie dotyczy Abrahama jego ro-
dziny i w szczegdlnosci jego syna Izaaka. Przypomnijmy: Abraham, ktory wielokrotnie
rozmawial ze swoim Zwierzchnikiem otrzymuje polecenie usmiercenia swojego syna, co
mialo by¢ dowodem bezgranicznej wiary Patriarchy do Boga. Juz wczesniej jednak ante-
nat wielu pokolen Izraela dat wyraz swojej stuzalczej postawy, na przyktad wobec wtasnej
zony, kiedy ta wypedzata kochanke (ktoérag mu sama podsuncta) Hagar, wraz z dzieckiem;
nie stawial oporu, nie podejmowat sam zadnej w tej kwestii decyzji, byt bezwolnym na-
rzedziem w rekach zony, Sary. [Godny podkreslenia jest wniosek: samo-oszukiwaniem
si¢ (wlasciwie paradoksem) jest decyzja niepodejmowaniu zadnej decyzji]. Wniosek:
konkretna sytuacja zaprzeczyta ogdlnemu prawu nakazujacemu mie¢ potomstwo, albo jak
pisze nasz Autor, istnienie zbuntowalo si¢ przeciwko istocie, jednostkowe zwycigzylo to,
co ogolne... Ale to nie koniec perypetii patriarchy; najgorsze jeszcze byto przed nim.

Nadszedt czas wielkiej proby, proby nad wszelkie inne: albo bezwzgledne postu-
szenstwo w wykonaniu pojedynczego nakazu, albo...lepiej nie mysle¢, majac w pamigci
wydarzenia w Sodomie. Abraham, bedac pewny, ze to gltos Boga nakazal mu usmiercic po-
tomka, wiezie go do Krainy Moria, nie pytajac Boga o racje, o uzasadnienie takiej decyzji.
Na tym w koncu polega istota slepego postuszenstwa wobec boskiego nakazu (dodajmy:
wszelkiego), ze ma zosta¢ wykonany, a nie na tym, by wykonawca rozumiat cel i sens na-
kazu. Ilez to razy w dziejach ludzie $lepo wykonywali rozkazy nie wnikajac w ich racjonal-
ne uzasadnienie i wiadomo do czego to doprowadzito, nie tylko w starozytnosci i nie tylko
w Europie. Wykonawca, ktory pyta o racje otrzymywanych polecen sieje nieporzadek,
staje si¢ wrogiem powszechnie zaakceptowanego porzadku spotecznego, to wrog ludu,
a wiek XX dowodnie wykazat, jak nalezy postepowac z wrogami ludu... W tym wszystkim
L. Kotakowski poszedt dalej, anizeli opisuje to Pismo. Zastanawia si¢ nad tym, co tez po-

myslatby sobie [zaak, niedoszta ofiara, widzac ojca z podniesionym mieczem, ktorym miat
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g0 za chwile usmierci¢? Byt nieswiadomy swego niedosztego losu. Czy znienawidzitby
ojca? Uogo6lnijmy sytuacje: czy tez ofiarom, nie§wiadomym racji z powodu ktérych maja
zosta¢ usmiercone, jest 1zej umiera¢? Czy irracjonalizm przy podejmowaniu decyzji czyni
je mniej lub bardziej trudnymi? Kontentowanie si¢ faktem, ze wynik poszedt w $wiat,
bo przecie Izaak przezyt, nikogo zadowoli¢ nie moze... Nie zgadzamy si¢ tez z Autorem,
ze w rezultacie calego tego wydarzenia w rodzinie abrahamowej bylo duzo $miechu....
Smiechu? Wniosek=morat: zadajmy sobie pytanie czy w kazdej sytuacji, kazdej, a wiec
zarowno indywidualnej jak tez makrospotecznej ,,...milsze s dla Pana catopalenia i ofiary
krwawe od postuszenstwa gtosowi Pana?” Wtasnie ,,...lepsze jest postuszenstwo od ofiary,
ulegtos$¢ od thuszezu baranéw”? (1 Sm 15, 22). Tej konkluzji w tekscie nie ma, ale jest
ona oczywista w $wietle opisywanego przez Autora tekstu. W koncu wszystko si¢ dobrze
skonczyto i1 r6d Izaaka zostal, zgodnie z uprzednio dang obietnicg Pana, rozmnozony na
Swiat caty...

O solidarnos$ci migdzyludzkiej napisano po ,,Kluczu niebieskim...” duzo, az za
duzo tak, ze wlasciwie nie wiadomo czy jej motywy i skutki, przewidziane dalekowzrocz-
nie przez Autora, warto jeszcze komentowaé, chocby przyczynkarsko. Poniewaz wszystko
(1), co Pan stworzyt byto w Jego oczach dobre (Rdz 1, 31), wiec zdumienie musi wywotac
fakt, ze tenze Wszechmocny postanowit potozy¢ kres wszelkim bezecenstwom ludzkosci
i wytepi¢ wszystkich z wyjatkiem Noego, ktory podporzadkowywat si¢ Panu stuzalczo we
wszystkim. L. Kotakowski dokonuje zabiegu interpretacyjnego majac w pamigci dobrze
mu znanego antenata w osobie Kierkegaarda i jego analiz wewnetrznego konfliktu Abra-
hama, dokonanych w ,,Bojazni i drzeniu”.

Co wigc robi bohater naszego Autora? Autor psychologizuje, wczuwa si¢ w role
Noego, analizuje racje za i przeciwko jego decyzjom, ukazuje rozterki wewnetrzne roz-
dzierajace budowniczego Arki. O tej empatii, nazywajac rzecz po imieniu, Biblia w ogéle
nie wspomina, ale to zupelnie realna wyktadnia, to licentia poetica, to prawomocna anali-
za dotyczaca zdarzen poprzedzajacych potop. Tak wiec kiedy Noe dowiedziat sig, Ze jego
Zwierzchnik postanowit potozy¢ kres wszelkiemu i wielkiemu zepsuciu i wytepi¢ ludz-
kos¢, wyjawszy tylko jego rodzing, zastanawia si¢ nad tym czy w odruchu solidarnosci
z ludzmi nie uprzedzi¢ ich o grozacej katastrofie, albo jak pisze L. Kotakowski, o pogromie
(ztowieszcze stowo, budzace oczywiste skojarzenia!), aby si¢ moze poprawili, przebtagali
Wszechmocnego i obiecali poprawe? Tak rozmyslajac zdal sobie sprawg z tego, ze miat

dwie mozliwos$ci: albo poinformowa¢ ludzi o grozacym im niebezpieczenstwie w imi¢
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braterstwa i solidarnosci, zgodzi¢ si¢ na niechybna $mier¢ razem z nimi, a tym samym
uniemozliwi¢ dalsze istnienie ludzkosci, albo egoistycznie zatai¢ przepowiedni¢ i tym
sposobem uratowac¢ siebie i rodzing, dajac niejako nowy poczatek gatunkowi ludzkiemu,
chociaz bytoby to réwnoznaczne z ,,wtasnym pohanbieniem moralnym”. Alternatywa byta
niepowtarzalna: albo $mier¢ z innymi, albo ratunek kosztem innych, dla ewentualnego
[trudnego do przewidzenia] dobra przysztych pokolen. Za kazdym rozwigzaniem przema-
wialy jakies racje. Dylemat straszny, co wybra¢? Wczuwajac si¢ w mentalno$¢ Noego nasz
Autor konkluduje: ,,Postawa Noego byta naprawde bohaterska - zgodzit si¢ $wiadomie
poglebi¢ swojg hanbe...”, ktora polegata na tym, ze ludzie, ktorym opowiedziat o planach
Boga, odwrdcili si¢ od niego z pogarda, uznajac go za niepoprawnego lizusa i konformiste.
Co Noe myslat o planach Boga, tego Pismo nie wyjasnia, ale znajdziemy te przemyslenia
u L. Kotakowskiego; nowy protoplasta gatunku ludzkiego odegral si¢ na Rozkazodawcy w
ten sposob, ze jego potomkowie stali si¢ jeszcze gorsi od tych, ktory potoneli! Tego nawet
Wszech-przewidujacy nie przewidzial; a moze i to zaplanowal, czy tez dziatania ludzi wy-
mknely Mu sie spod kontroli? Okazato si¢ w praktyce, ze odlegte skutki dziatan nie byty
mozliwe do przewidzenia! Ludzie nie podj¢liby si¢ wielu nawet wspolnych dziatan w imie
wspolnych korzysci, gdyby byli w stanie przewidzie¢ skutki. A kiedy te, przeprowadzone
w najlepszych nawet intencjach, juz daty zna¢ o sobie, juz si¢ ziscily - zamiast jednosci
tylko wywotaly kolejne podzialy, wrogosci i nieprawosci. To potwierdzito si¢ w calej roz-
ciaglosci, najpierw u zrodta, w tekscie, a potem w przemysleniach komentatorskich, jak
tez w historii XX w., na przyktad w Polsce. W koncu rod Noego rozmnozyt si¢ za cene
jego zdrady, zdrady solidarnosci. Mozna zapytac: I po co Mu to byto?

O tym, ze Opatrzno$¢ postuguje si¢ réznymi metodami po to jedynie, aby
osiagna¢ zamierzony cel, niech $wiadcza wydarzenia, ktore dokonaty si¢ przy zdobyciu
Jerycha. Oto w celu przeszpiegowania miasta Jerycha Wybraniec Pana nad panami, Jo-
zue, wysyta dwoch mtodych dobrze zbudowanych, krewkich ludzi, aby rozpoznali stabe
miejsca w murach obronnych miasta. Traf chcial, ze trafili do nierzadnicy, akurat do nie-
rzadnicy (!), ktora oszukujac wladze ukryta szpiegow w zamian za obietnicg ocalenia jej
i rodziny po zdobyciu i totalnym zniszczeniu grodu przez najezdzcow. Nie wnikajmy
w szczegoly. Wszystko rozegrato si¢ wedlug obietnicy. Na pytanie dlaczego kobieta
zgodzita si¢ zdradzi¢ wspotmieszkancow miasta odpowiedz jest prosta: uczynita tak nie
dlatego, ze szpiedzy przekonali ja do ich wiary, wiary ludu wybranego, lecz z czystej

kalkulacji, chodzito jej o pewno$¢ (!), o pewnos¢ przetrwania, o bezpieczenstwo wiasne.
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Tluz to ludziom doskwiera niepewnos¢, na przyktad niepewnos¢ jutra, niepewnos¢ w ob-
liczu zachowan innych ludzi itp., wiec szukaja pewnosci, a tej nie znajduja u ludzi, lecz
w ...mitach. Wnioski: jest ich mnéstwo. Na kartach historii ludowi wybranemu w zdobyciu
Kanaanu patronuje sam Wszechmocny postugujac si¢ posrednio wszelkimi mozliwymi
srodkami, nawet kobieta, eufemistycznie jg nazywajac, lekkich obyczajow. Nie wiadomo
wlasciwie dlaczego, skoro mury miasta i tak padly po odegraniu wielu marszy. Tak wiec
nie osadzajmy pochopnie niektorych kobiet watpliwej konduity, moze akurat spetniaja do-
niosta historyczng rolg, moze sg wpisane w plany Opatrzno$ci? Ostatnie dwa wnioski nie

zostaly expressis verbis spisane, ale logicznie wynikaja z catej tej historii...

sk

Niepodobna oméwi¢ wszystkich przypowiesci L. Kotakowskiego z ,,Klucza...”.
Samo zrodlo, a wigc Stary Testament, byto dlan jedynie pretekstem dla sformulowania
wnioskow o jakze réznorodnym charakterze. Pozornie i dostownie dominujg wnioski
o charakterze moralnym, pozornie... Mamy bowiem niezliczong ilos¢ wnioskow o cha-
rakterze socjologicznym, politycznym czy psychologicznym i to wnioskow drastycznych,
ktore nie stracily na aktualnosci. Nie mozna zarzuci¢ Autorowi, ze nie trzyma si¢ litery
Pisma Swietego, On tego nie ukrywa. Przy$wieca Mu cel wyolbrzymionego, skrajnego
ukazania bezdrozy ludzkich wedréwek i to zarowno tych, ktore prowadza do wzniostych
celow, jak tez przede wszystkim tych, ktére prowadza na bezdroza, na manowce. Tych jest
wigcej, co musi wynika¢ z teologicznych przestanek; tym tez L. Kotakowski poswigca
najwigcej miejsca. Wielokrotnie odnosi si¢ wrazenie, ze Autor ,,Klucza...” jedynie morali-
zuje. Ale to nieprawda. Jego konkluzje skonfrontowane z realiami, okazujg si¢ wielokrot-
nie prorocze. Negujac prawa rozwoju spotecznego i akcentujac teoretycznie przypadki,
o ktorych mowi, ze rzadza spotecznoscia ludzka, jednak wydobywa prawidtowosci rzg-
dzace nami, niejako przeczac samemu sobie.

Stawia tez mnostwo pytan, nie silac si¢ na odpowiedzi, zach¢ca do rozwazan.
I tak: czy mozna na przyktad ocali¢ honor wbrew nadziei? Czy jest wystarczajaco duzo
‘kaptanow’, ktorzy wmowig ludziom, ze zaszczytem jest dzwigaé petle, skoro nie mozna
jej zdja¢? Czy nie ma rzeczy, ktora mozna uswiecic, skoro istnieje? Czy dziatanie w imi¢
rozkazu musi by¢ zgodne z istotg doktryny? Czy z doktryny uznanej za stuszng mozna
wydestylowa¢ dowolne rozkazy? Czy doktryna, jakakolwiek, dopuszcza jej rozliczne in-

terpretacje, a jesli tak, czy istniejg jakie$ granice interpretacyjne i kto/co je wyznacza?
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Czy, jesli prawo gwalci nature czlowieka, czy jest wing nie spetnia¢ go, a zastuga spet-
nia¢? Czy zawsze rozumniej jest salwowac si¢ ucieczka, anizeli skaza¢ si¢ na Smier¢? Czy
wolno nam potepiaé takie praktyki, kiedy wartosciowe wyniki mozna osiaggna¢ dziatajac
z niskich pobudek? Czyz nie jest prawda, ze (w odréznieniu od strony technicznej jakiego$
zdarzenia, ktorego skutki sg w znacznej mierze przewidywalne), oceny moralnej czynu
przewidzie¢ si¢ nie da i — dodajmy — Ze ocena ta moze si¢ zmienia¢ z biegiem czasu?

W koncu mamy do czynienia z filozofem, wigc moze sformutujmy w §lad za Nim,
w $lad za Jego profesja i Jego religioznawczymi zainteresowaniami, jeszcze kilka pytan.
Czy istnieja takie filozofie zyciowe, ktorych nie datoby si¢ uzasadni¢? Czy prawda jest,
ze kulty [np. religijne] nie sg ani prawdziwe, ani falszywe, lecz jedynie mniej lub bardziej
korzystne? Czy odstepstwo od doktryny, na przyklad religijnej, w kwestii absolutnie
drugorzednej, oznacza zakwestionowanie catej doktryny, czy tez jej istota pozostaje mimo
to niezmienna? Czy istnieja takie doktryny, ktore od tysiecy, czy nawet tylko dziesiatkow
lat, zachowatly sw¢j niezmieniony charakter? Czy upadek doktryny pociaga za soba
upadek jej wyznawcow, czy tylko ludzi nieoswieconych? Czy tylko bogowie wymagaja
od ludzi jednoznacznego opowiedzenia si¢ na rzecz jednego z nich? Czy tedy tak przez
ludzi ceniona dwuznaczno$¢ jest walorem zycia podmiotowego, czy jednak mankamen-
tem? Skoro nie ma wyboréw absolutnie doskonalych czy nie lepiej unika¢ ich w ogdle,
i czy jest to w ogole mozliwe? Czy mozna zmieni¢ przeszto$¢ wpajajac ludziom od rana
do wieczora wszelkimi psychologicznie i socjotechnicznie sprawdzonymi sposobami,
ze dotychczas si¢ mylili w recepcji doktryny po to, aby uzasadni¢ swoja wizje historii,
w dodatku dla zaspokojenia biezacych celow oraz dla ich uzasadnienia? Czy sktad oso-
bowy panteonu jest czyms niezmiennym, a jesli nie, to kto/co moze go zasadnie zmieni¢
czym si¢ przy tym kierujac? Czy wreszcie nie jest tak, ze Autor Opowiesci ujawnit relaty-
wizm szeregu miejsc Pisma Swictego, aby w koncu ujawnié jakies stale wartosci, cho¢by
nie bezdyskusyjne?

I tak mozna mnozy¢ pytania i mnozy¢. Czy znajdujemy na nie odpowiedzi
w bajkach i przypowiesciach L. Kolakowskiego? Powiedziatbym, ze zawieraja one raczej
sugestie anizeli gotowe odpowiedzi i na tym, miedzy innymi, polega ich urok i, poki co,
nieprzemijajaca warto$¢. Ubolewac nalezy, ze Leszek Kotakowski nie napisat ich wigcej,

niestety...
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Od kilku dziesigcioleci w krajach niemieckiego obszaru jezykowego duzym
zainteresowaniem socjologow ciesza si¢ zjawiska zaliczane do nurtu nowej duchowosci.
Liczne badania i opracowania teoretyczne stanowig probe odpowiedzi na pytania o istotg
nowej duchowosci i o rolg, jaka odegra ona w kulturze nowoczesnego spoleczenstwa.
Niektorzy badacze uwazaja, ze duchowosé¢ stanowi zjawisko deficytowe, to znaczy jest
jedynie przejSciowym wyrazem kryzysu religijnosci. Zwolennicy tezy sekularyzacji sa
przekonani o tym, ze nowa duchowo$¢ nie odegra wigkszej roli spotecznej i bedzie zanikac
wraz z religia w wyniku procesu modernizacji. Wigkszo$¢ badaczy sadzi jednak, ze ducho-
wo$¢ stanowi nowe, istotne spotecznie zjawisko bedace wyrazem ewolucji pola religijne-
go w kierunku jego subiektywizacji i prywatyzacji, dlatego tez do jej badania potrzebne
sa metody bardziej zaawansowane niz te, ktore stosowane byly dotychczas w socjologii
religii. Artykut jest proba poréwnania ze sobg poszczeg6lnych stanowisk i wskazania tych
ich elementow, ktore stanowia najbardziej charakterystyczne cechy niemieckojezycznej
socjologii duchowosci.

seksk

Spirituality in German and Swiss sociology of religion — theoretical conceptions and
research perspectives

For a few decades in German-speaking countries, sociologists have been inter-
ested in phenomena of new spirituality trend. Numerous researches and theoretical de-
scriptions try to find the answer to the issue of new spirituality and its role in the culture of
modern society. Some researchers claim that spirituality is a scarce phenomenon, i.e. it is
only a temporary expression of religiousness crisis. The followers of the thesis of seculari-
sation are convinced that the new spirituality would not play a major social role and would

vanish along with religion in the process of modernization. However, most researchers
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believe that spirituality constitutes a new, socially essential phenomenon which is the evo-
lution of religious field (subjectivation and privatisation). Thus, more advanced methods
of investigation must be applied than those which have been used up till now in sociology
of religion.The paper is a comparison of particular viewpoints and indication of elements

which have the most characteristic features of German-speaking sociology of spirituality.

%k

Cecha charakterystyczna socjologii religii schytku XX i poczatku XXI wieku
jest wzmozone zainteresowanie zjawiskami zaliczanymi do kategorii nowej duchowosci.
Kategoria ta jest definiowana niejednolicie. Rowniez w niemieckoj¢zycznej literaturze
socjologicznej da si¢ zauwazy¢ rdéznorodno$é stanowisk w kwestii tego, czym jest nowa
duchowo$¢ i jaka role odgrywa w kulturze nowoczesnego spoteczenstwa. Cho¢ wigkszos¢
badaczy zgadza si¢ z teza, ze zrodet wspotczesnych zmian w polu religijnym nalezy do-
patrywac si¢ w procesie akcelerujacej indywidualizacji, to nie ma zgodnosci co do tego,
jakie jest jej rzeczywiste oddziatywanie na sferg religii. Dla zwolennikéw substancjalnego
ujecia religii nowa duchowos$¢ stanowi zjawisko deficytowe, czyli jest jedynie wyrazem
kryzysu religijnosci, czyms$ przejsciowym i krotkotrwatym, co zaniknie po przezwycigze-
niu owego kryzysu, zastgpione odradzajaca si¢ religia'. W ujeciach socjologicznych na-
wigzujacych do funkcjonalnych definicji religii mozna natomiast zauwazy¢ dwa gtowne
nurty. Zwolenicy tezy sekularyzacji sadza, ze duchowos¢ nie tyle ustapi miejsca ,,powraca-
jacej” religii, co raczej przeminie wraz z nia, poniewaz kryzys religii bedzie si¢ poglebiat
W miar¢ postgpu procesdw zwiazanych z modernizacja. Badacze dystansujacy si¢ od tezy
sekularyzacji sg natomiast przekonani o tym, iz nowa duchowos$¢ stanowi wyraz ewolucji
pola religijnego, jego dostosowania do zmieniajacych si¢ warunkéw kulturowych i jest
w istocie nowym zjawiskiem, cho¢ nalezacym do tego samego pola znaczeniowego co
religijnos¢.

Niniejszy artykul ma na celu przedstawienie najwazniejszych nurtéw w nie-
mieckiej i szwajcarskiej literaturze socjologicznej odnoszacych si¢ do sposobow definio-
wania, opisywania i interpretowania zjawiska duchowosci. Zarowno w Niemczech, jak
i w Szwajcarii od stuleci wspolistnieja dwie dominujace kultury konfesyjne; tematyka
religijnej roznorodnosci i jej spotecznych skutkow nie jest w tym obszarze kwestig nowa,

dlatego tez stosunkowo wczesnie zwrdcono tam uwagge na problem duchowosci. Mimo ist-

"' H.-J. Hohn, Gegen-Mythen. Religionsproduktive Tendenzen der Gegenwart, Freiburg 1994, s. 5.
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nienia obecnie w obu krajach wigkszej liczby zbiorowosci charakteryzujacych si¢ wlasna
tozsamoscig religijna, tradycja chrzescijanska wciaz jeszcze wywiera decydujacy wpltyw
na sfere religii, stad tez wigkszo$¢ analiz odnosi si¢ do niej jesli nie bezposrednio, to
przynajmniej w kwestii oddziatywania zmian zachodzacych w sferze religii na spoteczng
sytuacje i role Kosciotow.
Pojecie duchowosci a pojecie religijnosci w analizach socjologicznych

U podstaw analiz religijnosocjologicznych formulowanych w niemieckim ob-
szarze jezykowym leza dwa gldwne zalozenia teoretyczne: teoria zréznicowania spolecz-
nego Niklasa Luhmanna, analizujaca religi¢ z perspektywy systemowej, oraz zatozenia
kulturowe nawigzujace do prac Petera L. Bergera i Thomasa Luckmanna, akcentujace
relacje kultury i religii oraz podkreslajace perspektywe aktoréw spotecznych. Pojecie du-
chowosci juz w latach dziewiec¢dziesigtych uznano za ,kluczowe pojecie ponowoczesnej
religijno$ci”™. Jeszcze wezesniej, bo pod koniec lat osiemdziesigtych, Sandra M. Schne-
iders stwierdzita: ,,Nikt z uwaznych obserwatorow wspotczesnej kultury nie moze sobie
pozwoli¢ na zignorowanie zasiggu i sity ‘zjawiska duchowosci’ w potencjalnie kazdej czg-
$ci $wiata™.
Rosnaca popularnos¢ pojecia potwierdzaja badania prowadzone w réznych kra-
jach europejskich. Termin ,,duchowos¢” jest coraz czeSciej uzywany w sferze samoopisu
i autodeklaracji na okreslenie wlasnego stosunku do spraw zwigzanych z problematyka
sensu egzystencjalnego. Badania przeprowadzone w Niemczech pokazuja, ze 38% ba-
danych okresla siebie jako ,,umiarkowanie”, ,,do$¢” lub ,,bardzo” duchowych, przy czym
0sOb okreslajacych siebie mianem ,,umiarkowanie”, ,,do$¢” lub ,,bardzo” religijnych jest
58%. Wskazuje to na wcigz utrzymujacg si¢ popularno$¢ pojecia religijnosci, ale takze
wzrost znaczenia duchowosci. W Szwajcarii na pytanie o znaczenie roéznych sfer zycia
w indywidualnej biografii 45% respondentéw wskazuje jako wazng w réwnym stopniu
sfere religijnosci oraz sfer¢ duchowosci. Popularnosé pojecia duchowosci z czasem moze
wzrosnac, jak pokazuje przyktad USA, gdzie proporcje migdzy autodeklaracjami religij-
nosci i duchowosci ksztattujg si¢ odwrotnie (duchowos¢ jako orientacja dominujaca). Co
ciekawe, wyniki badan w innych krajach Europy Zachodniej (Wielka Brytania, Hiszpania,

Francja, Szwecja) rowniez wskazuja na dominacje pojecia duchowosci nad religijnoscia;

2 U. H. J. Kértner, Geist und Ungeist heutiger Spiritualitiit. Die neureligidse Uniibersichtlichkeit, w:
,.Lernort Gemeinde “ 1999, nr 17-4, s. 8.

3 S. M. Schneiders, Spirituality in the Academy, w: “Theological Studies” 1989, nr 50, s. 696.

4 Bertelsmann-Stiftung, Religionsmonitor: Religiositit im internationalen Vergleich, opr. G. Pickel,
Giitersloh 2013, s. 16.



224 V MIEDZYNARODOWY KONGRES RELIGIOZNAWCZY

na tym tle zarowno Niemcy, jak i Szwajcaria okazujg si¢ na razie wyjatkiem’. Warto zazna-
czy¢, ze wspotczesni respondenci nie traktuja raczej tych poje¢ jako wykluczajacych sie,
lecz jako komplementarne. Duchowo$¢ jest czesto rozumiana jako sktadnik religijnosci

albo jako doswiadczenie religijne®.

Nowa duchowos¢ a substancjalne ujecie religii

Wiaczenie pojecia duchowosci do kanonu pojec stosowanych obecnie dla opisu
i wyjasniania wspotczesnej sfery religijnej nie byto zupelnie bezproblemowe. Termin ten
w Niemczech dopiero stosunkowo niedawno zaczal uwalnia¢ si¢ od swoich negatywnych
(z instytucjonalnego punktu widzenia) konotacji. Przez dlugie lata kojarzony byt bowiem
dos$¢ jednoznacznie z ruchami i praktykami o charakterze ezoteryczno-okultystycznym
i przeciwstawiany nauce chrzescijanskich Kosciolow; duchowo$¢ w takim ujeciu miala
charakter nie tylko pozakoscielny, lecz wrecz antykoscielny, a co najmniej koscielno-scep-
tyczny. Z tego tez powodu wielu badaczy, nie tylko z kregdéw teologicznych, wartosciowa-
o ja negatywnie jako swego rodzaju deficyt, niedoskonata, atroficzng religijno$¢. W tym
konteks$cie pojawiaty si¢ migdzy innymi takie okreslenia jak ,,watesajaca si¢ religijnos¢™”,
»dyspersja religii™® czy ,religia kafeteryjna™. Niektorzy badacze nie ukrywali tego, ze
dostrzegaja w duchowosci zagrozenie, szczegolnie w takich jej formach jak na przyktad
interreligijna duchowos$¢, w ktorej jednostka w celu poglebienia swojego zycia duchowe-
go identyfikuje si¢ z wigcej niz jedna religia (na przyktad chrzescijanin praktykujacy zen,
identyfikujacy si¢ z buddyzmem czy sufizmem). To zjawisko wyjasniane jest z teologicz-
nego punktu widzenia rowniez w kategoriach deficytu — na przyktad niedostatecznej wigzi
z Kosciotem czy btedow w socjalizacji religijnej'®. Niektorzy badacze, jak Paul M. Zuleh-
ner, upatruja w duchowosci nie tyle nowy element krajobrazu wspolczesnej religijnosci,
lecz jedynie pewien etap przejsciowy, ktory moze ostatecznie doprowadzi¢ poszukujaca
jednostke do zycia religijnego. Poszukiwania religijne wykraczajace nierzadko nie tylko
poza granice Kosciotow, ale w ogdle chrzescijanstwa, sa swoistym znakiem czasow, wy-

razem rozterek cztowieka nie mogacego odnalez¢ si¢ w zmodernizowanej rzeczywistosci,

5 Tamze, s. 20.

% Tamze, s. 19.

7 G. Kiienzlen, Die Wiederkehr der Religion. Lage und Schicksal in der sekuliiren Moderne, Miinchen
2003.

8 H.-J. Hohn, Postsdkulér. Gesellschaft im Umbruch — Religion im Wandel, Paderborn 2007.

° 1. Dalferth, ,Was Gott ist, bestimme ich!*. Theologie im Zeitalter der ‘Cafeteria-Religion‘, w: ,,Theo-
logische Literaturzeitung® 1996, nr 121, s. 415-430.

10 E. Fiirlinger, Interreligiose Spiritualitit, w: K. Baier, J. Sinkovits (Hg.), Spiritualitiit und moderne
Lebenswelt, s. 204.
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w ktorej zanikaja migedzyludzkie relacje, a godno$¢ cztowieka okazuje si¢ mniej wazna
niz ekonomiczny rachunek kosztow i zyskow. Jest jednak wyjscie z tej sytuacji, a jest
nim ,,respirytualizacja” czy tez ,,powroét religii”. Wspotczesna duchowo$é to dazenie do
odkrycia wlasnego ja. Takie poszukiwania mogg prowadzi¢ do koncentracji czlowieka na
sobie samym, moga jednak zaprowadzi¢ go o wiele dalej'’. Poszukiwan religijnych nie
nalezy wigc deprecjonowac, lecz traktowac je z powaga, poniewaz mogg one doprowadzié
cztowieka do Boga. W tych poszukiwaniach pomocne powinny by¢ Koscioty, wspolnoty
i ruchy religijne.

Ostatnie dziesigciolecia przyniosty jednak wyrazna ewolucj¢ rozumienia pojgcia
duchowosci, ktore przestato by¢ rozumiane jedynie w kategoriach opozycji wobec trady-
cyjnie uyjmowanej religii. Warto zauwazy¢, ze od poczatku inaczej przedstawiala si¢ sytu-
acja w srodowisku szwajcarskim: tam rozumienie duchowosci bylto szersze — kojarzono ja
raczej ze zindywidualizowanymi formami religijnosci, niekoniecznie opozycyjnymi czy
wrogimi wobec instytucjonalnej religii. Takie rozumienie blizsze jest rozumieniu terminu
,,duchowo$¢” na gruncie polskim, ktora przez dlugie lata utozsamiana byta z mistyka:

osobista, pogtebiona, niejako udoskonalong forma religijnosci'?.

Nowa duchowos$¢ w paradygmacie sekularyzacyjnym

Dla socjologéw broniacych klasycznej tezy sekularyzacji nowa duchowosc¢ jest
tym, co jeszcze zostato z religii po przejsciu fali modernizacji. Laczy si¢ z tym sposob
interpretacji zjawiska nowej duchowosci jako formy przejsciowej, nietrwatej i o matej sile
spotecznego oddzialywania, w ktorej trudno dopatrywac si¢ szans rozwoju pola religijne-
go czy wyksztatcenia si¢ jego nowych form odpowiadajacych lepiej niz tradycyjne potrze-
bom cztowieka epoki nowoczesnosci. Detlef Pollack na podstawie badan empirycznych
dowodzi, ze wprawdzie na przetomie wiekow wzrosto zainteresowanie réznego rodzaju
formami religijnosci pozakoscielnej i pozachrzescijanskiej, takimi jak spirytyzm, wiara
w uzdrawiajaca moc mineratdw, teozofia czy medytacja zen, mozna takze zaobserwowacé
tendencj¢ do taczenia ze sobg wybranych elementow roznych tradycji religijnych, jednak-
ze w skali ogdlnospotecznej takie formy alternatywnej religijno$ci nie znajduja wigkszego
oddzwigku, a na pewno nie sg w stanie zrekompensowac utraty znaczenia religijnoSci

instytucjonalnej. Religia niewidzialna nie jest w stanie zastapi¢ religii widzialnej, po-

"' P. M. Zulehner, Kehrt die Religion wieder?, w: K. Baier, J. Sinkovits (Hg.), Spiritualitiit und mo-
derne Lebenswellt, s. 12.

12 J. Marianski, Megatrendy religijne w spoleczeristwach ponowoczesnych. Studium socjologiczne,
Torun 2016, s. 264 nn.
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niewaz wyniki badan wskazuja na nickwestionowalng korelacj¢ mi¢dzy przyznawaniem
si¢ do religijno$ci zinstytucjonalizowanej a autodeklaracja religijnosci indywidualne;j's.
Gert Pickel na podstawie badan przeprowadzonych w 2006 roku dotyczacych réznych
aspektow religijnej witalnosci krajow europejskich zwraca uwage na wyrazng korelacje
miedzy kolektywnymi sposobami zachowania zwigzanymi z instytucjonalnymi formami
religii a postawami religijnymi. Alternatywne formy religijnosci nie sa w stanie zastapi¢
tradycyjnych chrzescijanskich wyobrazen religijnych ani zrekompensowac utraty ich spo-
tecznego wplywu. Przyznaje jednak, Zze niektére nowe formy religijnosci subiektywnej
lub duchowosci mogg nie znalez¢ odzwierciedlenia w badaniach ilo§ciowych, na co moze
wskazywac silniej niz we wczesniejszych badaniach zaznaczajace si¢ wspotistnienie r6z-
norodnych form wiary'.

Wigkszos$¢ wspotczesnych badaczy zycia religijnego w Niemczech i Szwajcarii
jest jednak zdania, ze modernizacja nie pociaga za sobg narastajacego linearnie spadku
znaczenia religii, lecz zmiany w jej obrgbie wyrazajace si¢ w powstawaniu nowych
struktur i form spotecznych. Przeksztalcenia te trudno jest uja¢ w jakis jednolity schemat
i wskaza¢ rzadzace nimi prawidtowosci, dlatego tez bardziej niz teza sekularyzacji do
wyjasniania wspotczesnej sytuacji religii nadaje si¢ paradygmat indywidualizacji.

Nowa duchowos$¢ jako zindywidualizowana religia

Cho¢ zardéwno teza sekularyzacji, jak i paradygmat indywidualizacji zmierza-
ja do wyjasnienia ostabienia wigzi z Ko$ciotami, to ten ostatni ttumaczy réwnoczes$nie
wzmozone zainteresowanie formami religijnosci i duchowosci pozakoscielnej. Oprocz
tego ujmuje przeksztatcenia w sferze religii w powigzaniu ze zmianami w innych sferach
zycia spotecznego, podczas gdy teza sekularyzacji koncentruje uwage badaczy gtownie
na skutkach procesu modernizacji dla sfery religii, ktéora w ten sposdb analizowana jest
niejako odregbnie, bez powiazania z innymi obszarami rzeczywisto$ci spotecznej'>. Zwo-
lennicy tezy indywidualizacji upatruja w nowej duchowos$ci wyraz subiektywizacji czy ra-
czej prywatyzacji sfery religijnej. Uzasadnieniem potrzeby postugiwania si¢ w badaniach

pojeciem innym niz ,religia” i ,,religijno$¢” jest to, iz w wyniku procesu modernizacji

13 D. Pollack, Przemiany religijne w Niemczech: modele i konteksty, w: Pomiedzy sekularyzacjq i
religijnym ozywieniem. Podobienstwa i roznice w przemianach religijnych w Polsce i w Niemczech,
red. E. Firlit i in., Krakow 2012, s. 87, 89.

4 G. Pickel, Religie Niemiec, Polski i Europy w poréwnaniu, w: Pomigdzy sekularyzacjq i religijnym
ozywieniem, s. 142; Ch. Glock, Toward a Typology of Religious Orientation, New York 1954.

15 M. Kriiggeler, P. Voll, Strukturelle Individualisierung - ein Leitfaden durchs Labyrinth der Empirie,
w: A. Dubach, R. J. Campiche (Hg.), Jede(r) einSonderfall? Religion in der Schweiz. Ergebnisse einer
Reprdsentativbefragung, Ziirich 1993, s. 18 nn.



WSPOLCZESNE BADANIA RELIGII 227

organizacje religijne utracily swdj monopol na interpretacje doswiadczen o charakterze
niecodziennym, takich jak na przyktad do$wiadczenie blisko$ci $mierci czy wizje'®. Silna
pozycja jednostki wobec instytucji sprawia, ze subiektywny punkt widzenia dominuje nad
instytucjonalnym, stad tez doswiadczenia transcendencji moga by¢ interpretowane poza
sfera wytyczong przez religijne organizacje. Dlatego np. Bernt Schnettler opowiada si¢ za
uzywaniem okreslenia ,,do§wiadczenie transcendencji” zamiast ,,doswiadczenia religijne-
207V,

W tej perspektywie cecha charakterystyczng duchowos$ci — w odrdznieniu od re-
ligijnosci — jest zmiana zasady legitymizujacej: autorytet zewngtrzny, odgrywajacy zasad-
niczg role w sferze religijnosci, bazujacy na obiektywnych strukturach takich jak swicte
pisma czy religijne organizacje, ustgpuje autorytetowi wewnetrznemu jednostki ksztat-
tujacej swoja indywidualng duchowos¢ zgodnie z wiasnymi potrzebami, przekonaniami
i preferencjami. Tradycja i trwato$¢, ktore byly zasadami podtrzymujacymi instytucjo-
nalnie zdefiniowang religijnos¢, traca na znaczeniu; ich miejsce wérdd wysoko cenionych
wartosci zajmuja elastycznos$¢ i otwarto$¢ na innowacje. Juz na poczatku lat dziewigc-
dziesiatych Alfred Dubach zauwaza, ze w spoteczenstwie szwajcarskim, mimo dominu-
jacej wciaz przynalezno$ci konfesyjnej, w kwestiach religijnych niemal kazdy stanowi
przypadek szczego6lny”. Rozwdj sfery religijnej w Szwajcarii zmierza wigc od religijno-
$ci ,,instytucjonalnie ustanowionej i okreslonej, kolektywnie zobowiazujacej, wyznaniowo
i ko$cielnie ustrukturowanej do religijnosci zindywidualizowanej, opartej na wolnosci de-
cyzji, samorefleksyjnej i przybierajacej roznorodne formy™'s.

Badania jako$ciowe przeprowadzone w Niemczech w pierwszej dekadzie XXI
wieku pozwolily na stworzenie typu idealnego ponowoczesnej religijnosci. Jest to typ

,.duchowego wedrowca™"?

, przekonanego o swoim prawie do poszukiwan w sferze religij-
nej niezaleznie od zasad stanowionych przez instytucje i tradycje religijne. Wyraza sig¢ to

w wyprobowywaniu réznych ofert (obejmujacych tresci wierzen, formy uwspdlnotowie-

16 H. Knoblauch, I. Schmied, B. Schnettler, Einleitung: Die wissenschaftliche Erforschung der To-
desndheerfahrung, w: H. Knoblauch, H. G. Soeffner (Hg.), Todesndihe. Interdisziplindire Beitrdge zu
einem aufsergewohnlichen Phinomen, Konstanz 1999, s. 9-36.

17 B. Schnettler, Doswiadczenie transcendencji a popularna religia, w: Pomiedzy sekularyzacjq i re-
ligijnym ozywieniem, dz. cyt., s. 455 nn.

18 A. Dubach, Nachwort: ,Es bewegt sich alles, Stillstand gibt es nicht’, w: A. Dubach, R. J. Campiche
(Hg.), Jede(r) ein Sonderfall?, s. 313.

19 M. Engelbrecht, Die Spiritualitiit der Wanderer, w: Ch. Bochinger, M. Engelbrecht, W. Gebhardt,
Die unsichtbare Religion in der sichtbaren Religion. Formen spiritueller Orientierung in der religio-
ser Gegenwartskultur, Stuttgart 2009, s. 35 nn.
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nia, wzory zachowan, praktyki kultowe) z szerokiego spektrum $wiatopogladow, religii
i systemow filozoficznych (chrzescijanskich i niechrzescijanskich, pochodzacych z kultury
zachodniej i z kultur Wschodu). Poszukiwanie to nie jest interpretowane w kategoriach
btadzenia jednostki, ktéra nie umie odnalez¢ wlasnej drogi i potrzebuje pomocy religij-
nych ,,specjalistow”, lecz upatruje si¢ w nim $wiadomego dazenia do odnalezienia tego,
co najlepiej odpowiada indywidualnym potrzebom duchowym. Duchowy wedrowiec nie
zmierza do odnalezienia prawdy ,,jedynej”, lecz prawdy ,,wlasnej”; w tym celu moze se-
lektywnie korzysta¢ z tresci i praktyk réznych tradycji i instytucji.

Badacze nowej duchowosci zwracaja uwage na to, ze tak rozumiana duchowos¢
nie musi wcale koniecznie oznacza¢ wycofywania si¢ z instytucjonalnej przynalezno$ci
religijnej, lecz moze by¢ praktykowana rowniez w jej obrgbie. Decydujaca jest tu bowiem
nie tyle tres¢ wyznawanych wierzen, co raczej postawa autonomii w poszukiwaniu swojej
duchowej drogi, dazenie do autentyzmu i odrzucanie dogmatow, ktore zdaniem jednostki
nie shuzg jej duchowemu rozwojowi. Duchowo$¢ nie zawsze rozwija si¢ odr¢bnie, jako
sfera zupetlie odmienna od instytucjonalnej religijnosci; czgsto stanowi po prostu zjawi-
sko wspotistniejace. Nalezy do niej zaliczy¢ nie tylko nowe ruchy religijne, praktyki ezo-
teryczne w sferze prywatnej, ale takze zjawiska mozliwe do zaobserwowania w obrgbie
Kosciotéw i wspdlnot chrzescijanskich. Luckmannowska ,,niewidzialna religia” rozwija

si¢ nie tylko obok ,,widzialnej”, ale takze w jej obrebie, czgsto w symbiozie z nig.

Badania nad nowa duchowoscia — propozycje teoretyczne

Badanie ponowoczesnej religijnosci (duchowos$ci) wymaga opracowania apa-
ratury badawczej opartej w wickszym niz dotychczas stopniu na metodach jakosciowych.
Metody ilosciowe pozwalaja wprawdzie na ukazanie niektérych wymiaréw wspotczesnej
rzeczywistosci religijnej, nie sa jednak w stanie adekwatnie przedstawi¢ nowych zja-
wisk z dziedziny duchowosci oraz mechanizmoéw ich powstawania. Dlatego coraz czg-
$Sciej wskazuje sie na koniecznos¢ analizowania zjawisk z dziedziny duchowosci w oparciu
o nowe zaloZenia teoretyczne. W ciagu ostatnich lat w Niemczech szczegdlna popularnoscia
cieszg si¢ opracowania nawigzujace do teorii komunikacji, w ktorej upatruje si¢ mozliwo-
$ci stworzenia ogoélnej teorii religii, umozliwiajacej badanie bardzo szeroko pojetego pola
religijnego.

Komunikacyjna perspektywa w socjologii religii, ktorej prominentnymi przed-
stawicielami sa Hubert Knoblauch i Bernt Schnettler, nawiazuje do zatozen socjologii fe-

nomenologicznej. W polu jej uwagi znajdujg si¢ procesy nadawania znaczen kierujace
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ludzkimi dziataniami, a takze sposoby, w jaki jednostki postrzegaja sytuacje spoteczne
i interpretujg je. Sfera religijna sktada si¢ nie tylko z subiektywnych senséw, lecz réwniez
zobiektywizowanych znaczen. Na to, w jaki sposob jednostka doswiadcza Transcendencji,
jak ja postrzega i jaka rol¢ przypisuje jej w swoim zyciu, wptywaja jezykowe schema-
ty klasyfikacyjne, jak rowniez ikonografia i wyobrazenia religijne charakterystyczne dla
okreslonej kultury®. ,,To, co ludzie odbierajg jako religijne, zalezy w duzej mierze od tego,
co uchodzi za religijne w danej kulturze. Srodki komunikacji, jakie oferuje kultura, sa
zgodnie z tym zatozeniem konstytutywne dla rodzaju, tresci i statusu subiektywnych do-
swiadczen. Nie musi to oczywiscie oznaczac, ze ludzie doswiadczajg tylko takich przezy¢
religijnych, ktére s3g mozliwe do zakomunikowania. Jednakze religia (lub przedmiotem
interpretacji w kategoriach religijnych) moga stac si¢ tylko takie doswiadczenia, dla wyra-
zenia ktorych istnieja formy jezykowe i wzory komunikacji™!.

Perspektywa komunikacyjna i opracowywane na jej podstawie nowe metody
badan zjawisk z pogranicza religijnosci i duchowosci moga pozwoli¢ na uwzglgdnienie
pomijanych dotychczas na ogoét form komunikacji odnoszacych si¢ do tresci powiazanych
z kwestiami celu i sensu ludzkiej egzystencji, ale odbiegajacych znaczaco od tego, co do
tej pory uznawane byto za religijne. Moga tez pomdc rozpoznaé sytuacje odwrotne, to
znaczy takie, gdzie okre$lone formy komunikacji przyjeto si¢ okresla¢ jako religijne, cho-
ciaz z réznych przyczyn nie spelniaja juz one funkcji nosnika religijnych tresci. Ukazuja
takze procesy 1 mechanizmy prowadzace do tego, ze w okreslonych warunkach subiektyw-
nym do$wiadczeniom przypisuje si¢ cechy religijne, w innych za$ te same doswiadczenia
interpretowane sg w kontek$cie $wieckim. Sg w stanie roéwniez dostarczy¢ odpowiedzi
na pytanie o to, jakie warunki musi spetnia¢ komunikacja, zeby zostata zaklasyfikowana
do obszaru religii (duchowosci) i mogta petni¢ funkcje orientacyjng oraz sensotworcza
w odniesieniu do jednostek i zbiorowosci.

Na gruncie szwajcarskim na uwage zastuguje oryginalna proba stworzenia
nowej teorii umozliwiajacej badanie zmodyfikowanego pod wplywem procesow mo-
dernizacyjnych pola religijnego. Teoria religijno-sekularnej konkurencji zaktada, ze we
wszystkich spoteczenstwach istnieja kolektywni aktorzy (religijni oraz swieccy), ktorzy
wspolzawodniczg ze soba o rézne rodzaje dobr: o wladzg, wpltywy i autorytet w wymia-

rze ogodlnospotecznym, o wladzg odnoszaca si¢ do okreslonych grup i Srodowisk, a takze

20H. Knoblauch, Populére Religion. Auf dem Weg in eine spirituelle Gesellschaft, Frankfurt am Main
2009, s. 148.
21 H. Knoblauch, Religionssoziologie, Berlin — New York 1999, s. 198.
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o zainteresowanie jednostek. Nalezg do nich organizacje, instytucje, wspolnoty, grupy za-
wodowe, partie polityczne, elity kulturalne, ale takze panstwo. Aby zapewnic¢ sobie jak
najlepsza pozycje w sytuacji konkurencji, stosuja one réznego rodzaju strategie, takie jak
rekrutacja, mobilizacja swoich cztonkow do okres§lonych dziatan, zawigzywanie koalicji,
tworzenie spotecznych dystansoéw, oferowanie dobr materialnych i niematerialnych. Sy-
tuacja kazdego z aktoréw zalezy nie tylko od jego wiasnej aktywnosci, lecz rowniez od
czynnikow o charakterze zewnetrznym. Nalezg do nich: innowacje naukowo-techniczne,
zmiany w sferze spoteczno-politycznej, wydarzenia o zasiggu ponadlokalnym oraz czyn-
niki spoteczno-demograficzne. Taka sytuacja konkurencji i podejmowane w zwigzku z nig
dziatania prowadza do réznego rodzaju zmian w polu religijnym, ktdre moga przybierac¢
posta¢ zroznicowania, ale takze powtornego scalania; indywidualizacji, ale rowniez kolek-
tywizacji; sekularyzacji, ale tez resakralizacji*>. Zastosowanie omawianej teorii wyjasnia
po czesci wspotezesng sytuacje spoteczng religii i zmiany zmierzajace do przeksztatcenia
czesei jej obszaru w duchowosé. Moze stanowi¢ wyjasnienie odmiennej sytuacji religii
i r6znego stopnia rozwoju duchowo$ci w poszczegolnych krajach europejskich?. Dlatego
zastosowanie tej teorii jest mozliwe tylko z uwzglgdnieniem okreslonego, konkretnego

kontekstu historyczno-spotecznego.

Uwagi koncowe

Analiza obrazu duchowos$ci wylaniajacego si¢ z analiz teoretycznych i badan
empirycznych prowadzonych w ramach niemieckiej i szwajcarskiej socjologii religii,
pozwala wskaza¢ kilka jego cech charakterystycznych. Pojecie duchowos$ci funkcjonuje
raczej jako oznaczenie nowych form religii (deficytowej, zindywidualizowanej lub popu-
larnej), a nie pojecie odrgbne, wyraznie odgraniczone od religii lub nawet jej przeciwsta-
wiane. Jest to do$¢ istotna rdznica w pordwnaniu z socjologia brytyjska czy amerykanska,
gdzie od dtuzszego czasu mozna zaobserwowac tendencje do wypierania pojecia ,,religii”
przez pojecie ,,duchowosci”, wyraznie widoczng szczegdlnie w obszarze psychologii re-
ligii 1 nauk o zdrowiu. Wydaje si¢ jednak, iz pojecie duchowosci w niemieckim obszarze
jezykowym nie zyskato jeszcze statusu odrgbnego, pelnoprawnego pojgcia naukowego.
Jest ono relatywnie stabo zdefiniowane, a w dyskusji religijnosocjologicznej wskazuje si¢
na niedostatecznie rozwini¢ta aparatur¢ badawcza umozliwiajaca rozpoznawanie zjawisk

z tego zakresu, ich analiz¢ i interpretacje w kontekscie ich spotecznego oddziatywania.

22]. Stolz i in., Religion und Spiritualitit in der Ich-Gesellschaft, Ziirich 2014, s. 13.
23 Tamze, s. 210 nn.
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W obszarze metodologii widoczny jest wyrazny zwrot w kierunku metodologii
jakosciowej. Podkresla sig, ze iloSciowe metody stosowane wcigz cz¢sto w badaniach nad
religia moga wprawdzie okaza¢ si¢ pomocne, ale same w sobie nie odzwierciedlaja jej
aktualnego stanu i sytuacji spotecznej, a ponadto nie s3 w stanie na biezaco rejestrowac
zmian w polu religijnym i nie nadajg si¢ do opisu form spotecznych dopiero powstajacych.
Duzy nacisk ktadzie si¢ na wyrazne odréznienie religijnosci od koscielnosci. Duchowosé
jawi si¢ jako subiektywna strona religijno$ci, ktora oddzielita si¢ od jej strony ,,obiektyw-
nej” uosabianej przez religijno$¢ zdefiniowang instytucjonalnie. Ten rozdziat nie musi by¢
catkowity, nie jest wiec rozpatrywany w kategoriach alternatywy. O nowej duchowosci
mowi si¢ jednak tam, gdzie w przypadku niezgodno$ci miedzy wymiarem subiektywnym
a obiektywnym przewagg zyskuje pierwszy z nich. Duchowo$¢ nie oznacza juz, jak w tra-
dycyjnej socjologii religii, wewngtrznego wymiaru religijno$ci zinstytucjonalizowanej?.

Charakterystyczng cecha badan nad duchowoscig w niemieckim obszarze jezy-
kowym jest ich interdyscyplinarny charakter. Badania socjologiczne uzupetniane sg ana-
lizami z dziedziny religioznawstwa, pedagogiki religii, teologii, psychologii i etnologii.
Maja one z zatozenia prowadzi¢ nie tylko do wyodrebnienia cech charakterystycznych
ponowoczesnej religijnosci/duchowosci, ale rowniez okreslenia ich mozliwego wplywu na
Koscioty chrzescijanskie a takze role religii w nowoczesnym zyciu spotecznym. Religia
chrzescijanska pozostaje wcigz punktem odniesienia dla badan nowych form zycia religij-
nego. Badania socjologiczne na ogét w niewielkim tylko stopniu uwzgledniaja wyznania
niechrzescijanskie, co moze z czasem sta¢ si¢ mankamentem w obliczu wspolczesnej sy-
tuacji politycznej i kulturowej Europy.

Podczas gdy pod koniec XX wieku wida¢ bylo tendencj¢ do przedstawiania
ewolucji pola religijnego z makroperspektywy, gtéwnie pod katem jego deinstytucjonali-
zacji (Karl Gabriel, Franz-Xaver Kaufmann), to obecnie wigkszo$¢ socjologdw poswigca
szczegblng uwage subiektywnemu wymiarowi religijnosci, ktory staje si¢ bardziej istotny
dla zrozumienia wspotczesnej sytuacji religii niz jej wymiar obiektywny, wyrazajacy si¢
w stopniu realizacji wymogow instytucjonalnych. W wielu analizach podkresla si¢ potrze-
be taczenia obu tych perspektyw, ale rOwniez zwigzane z tym trudnosci. Ich przezwycigze-
nie jest wyzwaniem, ktoremu beda musieli stawi¢ czota wszyscy badacze wspotczesnych

zjawisk religijnych.

2 A. Wéjtowicz, Wspolczesna socjologia religii. Zatozenia, idee, programy, Tyczyn 2004, s. 199 nn.
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ROZNICA KULTUROWA JAKO KATEGORIA OPERACYJNA W
ANTROPOLOGII RELIGII

Hokok

Zrdznicowanie kulturowe stanowi problem badawczy podejmowany przez wiele
dyscyplin naukowych, jednakze najbardziej znaczaca z nich jest w tym przypadku antro-
pologia kulturowa. Réznica kulturowa, rozpatrywana w jej obrebie jako kategoria ope-
racyjna, musi by¢ jednak ujeta w odniesieniu do co najmniej dwoch typéw rozumienia
tego problemu. Pierwszy z nich zwigzany jest z tradycja uniwersalistyczng reprezento-
wang m.in. przez filozofi¢ Oswiecenia. Drugi za$, znacznie bardziej obecnie widoczny
we wspolczesnych dyskursach naukowych, charakteryzuje si¢ podniesieniem problemu
roéznorodnosci ludzkiego doswiadczania kultury. Oba podejscia mozemy odnalez¢ takze
w przypadku badan nad sferg religii. Temat ten jest dzi$ bardziej aktualny niz kiedykol-
wiek ze wzgledu na zmiang jaka nastgpita w kontekscie geopolitycznym w ostatnich la-
tach. Stad tez, wiele mniejszos$ci etnicznych postrzegane jest obecnie jako réznigce si¢
od gtownego wzoru kulturowego a przez to tez niezdolne do integracji ze wzgledu na ce-
chujacag je charakterystyke religijna. W celu zrozumienia zatem tego fenomenu zmuszeni

jestesmy zdefiniowaé roznicg kulturowa bardziej w kategoriach operacyjnych.

seoksk

Cultural difference as an operational category in anthropology of religion

Cultural diversity is being investigated by many scientific disciplines, however
the most significant of them all seems to be in this case cultural anthropology. Cultural
difference considered as a operational category in the anthropological research is however
bound by at least two types of understanding this issue. First one, is related to the univer-
salistic tradition of the philosophy of Enlightenment. The other, much more present today
in the scientific discourse, is characterized by highlight the diversity of human experience
of culture. Both approaches might be found also in relation to the issue of religion and
belief. This topic is nowadays more relevant than ever due to the change in the geopolitical

context which occured several years ago. Thus, many ethnic minorities are being consid-
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ered as different to the main cultural pattern and therefore also unable to integrate because
of their religious characteristics. In order to understand this phenomenon we have to define

cultural difference in more operational terms.

sekok

Mowigc o zréznicowaniu kulturowym $wiata niezmiennie poruszamy
si¢ w obszarze problemowym charakterystycznym dla myslenia w kategoriach
antropologicznych. Czynimy to by¢ moze czgsto nie zawsze $wiadomie, aczkolwiek
z niezmienng determinacja staramy si¢ okresli¢ charakter ludzkiego doswiadczania
uczestnictwa w kulturze i wszelkich tego fenomenu konsekwencji. Poprzez odwotanie si¢
do tradycji teoretycznych i jezyka antropologii okreslamy zazwyczaj sytuacje zderzenia
si¢ naszego kulturowo okreslonego swiatopogladu z odmiennos$cia definiowang na rézne,
aczkolwiek zawsze rowniez oscylujace wokot pojecia kultury, sposoby. Tym samym,
bezposredni kontakt kulturowy, przeptyw tresci semantycznych i wzoréow ludzkiego
dzialania, subtelny synkretyzm kulturowy, bardziej widoczna dyfuzja, jak i otwarta
wymiana materialnych artefaktow kulturowych przyczyniaja si¢ do wypracowania narracji
i narzedzi ulokowanych blisko perspektywy antropologicznej. Ufundowanie przedmiotu
studiow antropologii kultury jako dyscypliny naukowej na kategorii réznicy wydaje si¢
by¢ z historycznego punktu widzenia znaczaco bardziej zasadne anizeli upatrywanie
jej genezy i specyfiki w badaniu kulturowych uniwersaliow i ogélnoludzkiej natury.
Jakkolwiek jednak oba przedmioty stanowia integralng czg$¢ antropologicznego sztafazu,
to mowienie o roznicy i zréznicowaniu nacechowato jezyk antropologiczny przemoznym
przekonaniem o koniecznosci udzielenia cho¢ po czgsci satysfakcjonujacej odpowiedzi na
wyrazone dobitnie przez Alana Touraine’a pytanie - co tak wlasciwie mysla inni?!

Starajac si¢ nada¢ powyzszemu pytaniu znaczenie metodologiczne zmuszeni
jesteSmy zastosowac okreslone kategorie operacyjne pozwalajace w dalszej kolejnosci na
przeprowadzenie tak analizy proceséw prowadzacych do wytworzenia obcych ontologii,
jak 1 odmiennego epistemologicznego instrumentarium. Zwolennicy radykalnego post-
modernizmu antropologicznego i relatywizmu kulturowego pokroju Vincenta Crapanza-
no odrzucajag w duzym stopniu taka mozliwo$¢>. Niemozliwa do osiagnigcia jest bowiem

ostateczna i catkowita transgresja naszych §wiatopogladow poza ustalone w drodze enkul-

!'A. Touraine, Mysleé inaczej, Warszawa 2007, s. 223.
2 Patrz: V. Crapanzano, Kryzys postmodernistyczny: dyskurs, parodia, pamieé, [w:] .M. Buchowski
(red.), Amerykanska antropologia postmodernistyczna, Warszawa 1999.
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turacji ramy poznania i autentyczne przejecie spojrzenia kulturowego Innego. Z drugiej
strony jednak postmoderniéci antropologiczni dajac nam okazj¢ aby pozosta¢ i zamknaé
si¢ w naszych wygodnych etnocentycznych mikrokosmosach sprawiaja tez, ze w dalszej
perspektywie odsunigta zostaje od nas swiadomos$¢ sytuacyjna, w ktorej dynamizm zy-
cia spotecznego i wreszcie tez sama zmiana kulturowa jest zjawiskiem znacznie czest-
szym 1 powszechniejszym anizeli statyczna izolacja i nienaruszona jednolito§¢ wzoréw
zachowan. Ten za$ obraz rzeczywistosci kulturowej, odnoszony m.in. dzi$ do kategorii
panstwa narodowego, podlega erozji i gigbokim przemianom. Wynikaja one z szeregu
réznorodnych czynnikoéw (zmiany populacyjne, migracje, globalizacja ekonomiczna itp.)
prowadzac nieuchronnie do momentu, w ktérym niezbedne staje si¢ przedefiniowanie
ustalonych niegdys kategorii i paradygmatow kulturowych. Stad tez dynamika kulturowa
jako przedmiot badan pozostaje dla antropologii jednym z podstawowych obszarow jej
zainteresowan a fakt ten nie dziwi zbytnio zwazywszy, ze zainteresowanie to wspotdzie-
li ona z innymi dyscyplinami w polu nauk spotecznych. Jednakze tym, co moze budzi¢
pewne zaintrygowanie antropologiczng specyfika w tej materii jest charakterystyczne dla
niej skupienie wzmozonej uwagi na procesie oddolnego tworzenia nowych jakosciowo
fenomenow, ergo - procesie kreacji kulturowej. Ich naukowa deskrypcja dokonywana przy
uzyciu etnograficznego warsztatu i metod pozwala na pewna systematyzacj¢ dobrze juz
znanych probleméw badawczych, jak i konceptualizacje nowych i dopiero si¢ wytaniaja-
cych. Kroki metodologiczne podejmowane przez uczonych i zmierzajace w strong nadania
tym nowym zjawiskom okreslonych ram poznawczych wychodza jednak niezmiennie ze
wspodlnego im punktu, a wige pojecia kultury. Jest ono w tradycji antropologicznej i na-
ukach spotecznych rozumiane najczgséciej na dwa podstawowe sposoby. Pierwszy z nich
swoje umocowanie lokuje glownie w tradycji post-os§wieceniowej i operuje perspekty-
wa uniwersalistyczng. Drugi natomiast, we wspolczesnej mysli antropologicznej znacz-
nie czgsciej podzielany, wskazuje na aspekt roznicujacy kultury. Przygladajac si¢ zatem
poszczegblnym polom szczegdtowym badan antropologicznych, jak np. religia i wierze-
nia, zmuszeni jesteSmy nie tylko przyblizy¢ obie z wymienionych perspektyw, lecz takze
wskaza¢ na ich spoteczne efekty w postaci wytaniania si¢ okreslonych wzordéw interakcji
widocznych we wspotczesnych spoteczenstwach zachodnich.

Mowigc o tradycji uniwersalistycznej nie mozemy jednak redukowal tego
spojrzenia wylacznie do o$wieceniowego pragnienia wypracowania jednolitej idei natu-

ry cztowieka. Waznym jest aby przywolywaé takze te nurty mysli humanistycznej, ktore
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funkcjonowaty poza szeroko pojetym Oswieceniem a niosty ze soba podobny mu impera-
tyw wspodlnoty ludzkiego ducha. W szczegolnosci dla antropologii kulturowej tradycja ta
odbija si¢ wyraznym echem w obszarze niemieckojezycznym. Wynika to m.in. z zywego
nadal na tym obszarze uprawiania nauki wptywowi filozofii romantycznej warunkujacej
rozumienie kultury w terminach bytu transcendentnego i w gruncie rzeczy w swej esen-
cji niezmiennego w toku procesu historycznego. Poczynajac od prac Johanna Gottfrieda
von Herdera, poprzez humanizm Alexandra von Humboldta a konczac na filozofii histo-
rii Martina Heideggera kulture traktuje si¢ w omawianej optyce jako co$, co formowane
jest wprawdzie niezaleznie w partykularnych warunkach istnienia, lecz jednakowo obecne
stale jako warunek trwania we wszystkich ludzkich spotecznosciach. Przygladajac si¢ za-
tem przyktadowo pracom Herdera mozemy doj$¢ do wniosku, iz filozofia romantyczna
nie byta w calkowita ontologiczng opozycja dla francuskiego lub wtoskiego Oswiecenia,
lecz w wielu punktach jej apologeci reprezentowali podobne poglady. Szczegdlnie w kwe-
stiach zwigzanych z kultura oba kierunki wykazywaty zbiezne zainteresowanie wspolnym
wszystkim ludziom wlasciwo$ciom warunkujacym ich partykularne formy kulturowego
przywiazania do terytorium, wartosci lub symboli. Herdera rozumienie réznorodnosci kul-
turowej osadzone zostaje w kontekscie upowszechniania si¢ na poczatku XIX w. mysli
Immanuela Kanta i jego pogladu méwiacego o istnieniu ostatecznego celu, do ktorego
zmierza ludzki rozum.

Reprezentuje on sam jednak stanowisko nieco odmienne anizeli Kant. Mowi
mianowicie, iz natura ludzka podlega nieustannemu rozwojowi, takze w sensie opisywa-
nym przez wczesna genetyke i nieSmiale jeszcze proby przemycenia ogdlnych twierdzen
teorii ewolucji. Przyktadem tego procesu moze by¢ jezyk i jego postepujaca komplikacja
wyplywajaca jednak nie z trudnego do wyjasnienia dla déwczesnych badaczy zrodta jakim
jest ludzki geniusz tworczy, ale z powolnego wylaniania si¢ mowy ze zwierzecych form
komunikacji’. Stadia i etapy tego rozwoju sa jednak dowodami na istnienie okreslonych
i wlasciwych im samym charakterystyk danej wspdlnoty. Cechy te sa w gruncie rzeczy
nieprzettumaczalne na jezyk postepu, co stawia tego uczonego w znaczacej opozycji do
mysli O$wiecenia sugerujacej co$ zgota odwrotnego. Odmienno$é stylow zycia ludow
i zbiorowosci ludzkich sa dla Herdera jasnym dowodem na obecno$¢ i wptyw nie tylez
czynnikow takich jak srodowisko (cho¢ te takze uwzglednia on w swych rozwazaniach),

lecz wytworzenia przez te ludy odmiennych i wiasciwych im tradycji. W tym sensie

3 1. G. von Herder, Wybor pism, Wroctaw 1987, s. 80.
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,wszedzie na ziemi jest rod ludzki tylko jednym i tym samym rodzajem™, ale tez ,,kazda
organizacja zawiera w swej istocie potaczenie réznorodnych sit, ktére wzajemnie si¢ ogra-
niczajg, by w tym ograniczeniu osiggng¢ maksimum tego, co trwale pozostanie”™. Wynik
owego nieustannego wewngetrznego zmagania si¢ sit w obregbie danej zbiorowosci czyni
wprawdzie niektore wspdlnoty znacznie bardziej odpornymi na kryzys lub zjawisko ano-
mii, lecz kazda z nich jest tez godna refleksyjnego rozpoznania i opisu. Teza ta czyni z Her-
dera nie tylko jednego z pierwszych relatywistow, ale tez poprzez uwzglednienie specyfiki
czasu mi miejsca jego wypowiedzi prekursora ruchow nacjonalistycznych odwotujacych
si¢ do takiego wlasnie drzemigcego we wszystkich narodach ducha®.

Innym, nie pozostajacym w $cistym ideowym zwigzku z o$wieceniowym uni-
wersalizmem, nurtem mysli stosujacym niemniej uniwersalistyczne rozumienie kultury
byt strukturalizm w swej klasycznej postaci. W podstawowej perspektywie strukturali-
stycznej roznorodnos$¢ kulturowa ogranicza si¢ zatem bardziej do permutacji formy, anize-
li wplywa na glgbokg zmiang istoty stylu zycia lub $wiatopogladu. Jezykowe uwarunko-
wanie wszelkich ludzkich czynnosci i empirycznych ich efektéw jest zdaniem chociazby
samego fundatora tego nurtu w obszarze antropologii - Claude’a Lévi-Straussa, kluczowe
dla zrozumienia funkcjonowania kultury w sensie ogdélnym. Pole jezykowe tozsame jest
bowiem pod wzgledem mechanizmu strukturalnego z polem kultury, co wyraznie przez
Lévi-Straussa podkreslone zostalo w jego Elementarnych strukturach pokrewienstwa
i cyklu Les mythologiques’. W efekcie istnienia nierozerwalnego zwiagzku jezyka i kultury
zyskujemy przekonanie o zasadno$ci naszych (nadal etnocentrycznych) sadow i ocen in-
nych grup i jednostek, a w konsekwencji uzycia jezyka jako gtdéwnego narzedzia opisu rze-
czywistosci. Argument ten odnajdujemy nie tylko zreszta w strukturalizmie, ale chociaz-
by paradoksalnie tez w klasycznej juz teorii relatywistycznej autorstwa Edwarda Sapira
i Benjamina Lee Whorfa. Zgodnie z nig pojgcia opisujace dane zjawisko nie tylko mogg ra-
dykalnie r6zni¢ si¢ miedzy soba, ale tez moga wptywac na diametralnie odmienne postrze-
ganie tych samych aspektow rzeczywistosci. Nadaje to strukturalnemu ogladowi kultury
i problemu jej r6znorodno$ci poniekad wymiar tekstualny. Oczywiscie traktowanie kultu-

ry jako tekstu, spopularyzowane na gruncie antropologii nieco pézniej m.in. przez Cliffor-

*J. G. von Herder, Mysli o filozofii dziejow, t. 1, Warszawa 1962, s. 285.

5 Herder Johann Gottfried, Mysli o filozofii dziejéw, t. 2, Warszawa 1962, s. 291.

¢ Mam tu na mysli niezaprzeczalny wptyw mysli Herdera na ruch volkistowski powstaty w Niem-
czech pod koniec XIX w.

7 W tym wzgledzie Lévi-Strauss przejat, jak powszechnie wiadomo, spora czes¢ zatozen z jezyko-
znawstwa strukturalnego praskiej szkoty fonologiczne;.
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da Geertza, sugerowa¢ moze, ze jest ona oraz fakt jej globalnej dywersyfikacji, czyms sta-
tym, skoficzonym lub teleologicznie zmierzajacym do epilogu przedstawianej opowiesci.
Jak powiada jednak Claude Lévi-Strauss w drugim tomie Antropologii strukturalnej: ,...)
pojecia réznorodnosci kultur ludzkich nie mozna postrzega¢ w sposob statyczny. Nie jest
to r6znorodno$¢ biernego wyliczania czy lakonicznego katalogu™.

Stosujac zatem zabieg dokonany takze przez Zygmunta Baumana w jego Kultu-
rze jako praxis musimy zwrocic si¢ teraz w strong drugiego rodzaju perspektywy w badaniu
kultury, tj. spojrzeniu réznicujacemu. Ten charakterystyczny dla wspotczesnych pradow in-
telektualnych model poznania opiera si¢ zasadniczo na przekonaniu moéwigcym o istnieniu
apriorycznego zrdznicowania nie wymagajacego glebszego wyjasnienia w sensie empi-
rycznym’. Zasadnicza proba eksplanacji roznicy nastgpuje dopiero na etapie jej spoteczne;j
artykulacji. To wtedy bowiem ujawnia si¢ kluczowa sie¢ relacji strukturalnych, wigzaca
dany fenomen z innymi polami kulturowej aktywnosci, jak i odmiennymi domenami zycia,
np. polityka lub ekonomig. Konstruktywizm spoteczny, reprezentujacy taki wlasnie poglad,
stanowi oczywiscie zespot teorii o szerokim zasiggu. Niemniej kluczowym momentem
intelektualnym, ktory odcisnat swoje pietno na mysli antropologicznej w tym kontekscie
byto pojawienie si¢ filozofii ponowoczesnej w jej roznych odmianach. Antropologiczne
myslenie o kulturze wyraza dzi§ przekonanie méwigce o konieczno$ci pogodzenia si¢
z faktem heterogenicznej natury rzeczywistosci kulturowej, jak réwniez wynikajacej
z tego faktu niemoznosci jej poznania w sposob catosciowy i jednolity. W duzej mierze
zastugi w tym stanie rzeczy przypisa¢ nalezy postmodernistycznemu zwrotowi jaki
dotknat antropologie kulturowa réwnolegle z podobnymi procesami transformacyjnymi
zachodzacymi w innych obszarach nauki majacymi miejsce od konca lat 1970-tych
XX w. Przygladajac si¢ antropologii postmodernistycznej z punktu widzenia osadzenia
tej formacji w szerszej perspektywie kontestujacej ideowe podstawy oraz empiryczne
konsekwencje nowoczesnosci stwierdzi¢ musimy, iz prad ten jednoznacznie przyczynit
si¢ do widocznej dzi$ partykularyzacji definicji kultury 1 w efekcie jej zwigzania z tym, co
uwarunkowane jest czynnikami subiektywnymi.

Przesunigcie punktu cigzkosci w debatach spotecznych w strong wewnetrznych
i jednostkowych ludzkich $wiatow sprawito, ze dyscyplina ta, niegdy$ poszukujaca uni-
wersalnej wyktadni natury cztowieka odzegnata si¢ od tego zamiaru i poswigcila swo-

ja energie innemu celowi. Stat si¢ nim krytyczny osad ram antropologicznego poznania

8 C. Lévi-Strauss, Antropologia strukturalna II, Warszawa 2001, s. 353.
° Z. Bauman, Kultura jako praxis, Warszawa 2012, s. 115.
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i kontekstow, w ktorych wiedza antropologiczna jest wytwarzana i dystrybuowana. Taka
gruntowna zmiana podejscia wobec gldwnego przedmiotu badan pociagneta za sobg inne
przeniesienia, w tym zachwiane specyficznego antropologicznego stylu opisu kulturowe-
go. W $wietle powyzszego stwierdzenia to, co Clifford Geertz nazwal «zmaceniem gatun-
koéwy jest z jednej strony wyrazem upowszechniajacego si¢ ujecia interdyscyplinarnego,
z drugiej za$ efektem poszerzonego zainteresowania tematyka kulturowa, o ktorej wspo-
minatem na poczatku niniejszego rozdziatu. Oba czynniki ufundowaty podwazenie czoto-
wych paradygmatow antropologicznych, a dalej takze tych w obszarze pokrewnych nauk
spotecznych. Kryzys autorytetu antropologicznego, zanikajacy przedmiot tradycyjnych
etnograficznych monografii oraz wyrazna zmiana pokoleniowa w $rodowiskach uczonych
wplynety na naruszenie podstaw metodologicznych i teoretycznych nakazujacych trakto-
wac kulturg jako modyfikowany lokalnie, aczkolwiek nadal uniwersalny wzor istnienia.
W przypadku naukowych dociekan nad sfera wierzeniowa widzimy obecnie po-
dobne zjawisko. Jak zauwaza Fiona Bowie «kiedy rozpatrujemy rézne definicje religii,
musimy pamigtaé, ze konstruujemy kategorig (...) oparta na europejskich jezykach i kul-
turach, a tym samym, ze termin ten niekoniecznie ma odpowiedniki w innych czesciach
$wiata»!®. Religia i inne formy ludzkich odpowiedzi na pytania absolutne sg zatem zda-
niem czg¢$ci uczonych nadal osadzone w eurocentrycznym stowniku pojeé, ktoérych moc
deskryptywna jest zredukowana do okreslonego kontekstu kulturowego. Transgresja tego
stanu wydaje si¢ by¢ zdaniem co najmniej utrudnionym z trzech powodéw. Po pierwsze,
kazda z form opisu rzeczywistosci wychodzi z zalozenia o swej prawomocnosci. Prze-
ktada si¢ to na poczucie niejako dziejowej misji nadania istniejacej epistemologii wia-
sciwego kierunku, gdyz w danym momencie dostgpne nam naukowe narzgdzia poznania
rzeczywistosci sa ograniczone i niewydolne. Ten rodzaj postawy odnajdujemy we wcze-
snym strukturalnym zachty$nigciu si¢ jezykoznawczym instrumentarium praskiej szkoty
fonologicznej. Po drugie, starajac si¢ dokona¢ rekonstrukcji kulturowo zdefiniowanych
swiatopogladow (a religijno$¢ niewatpliwie jest nim) zderzamy si¢ z hermeneutycznym
problemem mozliwie jak najbardziej wiernego oddania cudzych perspektyw patrzenia na
$wiat. Jakkolwiek problem wiarygodnos$ci badan spotecznych z perspektywy emic lub etic
nie jest nowy, to jednak w znaczeniu antropologicznym staje si¢ kluczowy dla mozliwo-
$ci dokonania etnograficznego opisu obcych spotecznosci i sensu ich wierzen. Po trzecie

wreszcie, musimy zachowa¢ niezmiennie $wiadomo$¢, iz deskryptywna moc antropologii

0F. Bowie, Antropologia religii. Wprowadzenie, Krakow 2008, s. 21.
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stanowi takze o jej kulturotworczym efekcie w obrebie przedmiotu zainteresowania. Przez
ten ostatni argument rozumie¢ mozemy charakterystyczne dla nurtu tekstualnego przy-
wigzanie do miejsca i roli stylu antropologicznego pisarstwa w kreowaniu obrazu terenu
badawczego a dalszej konsekwencji rowniez badanego podmiotu. Wszystkie z trzech wy-
mienionych probleméw metodologicznych lokuja si¢, jak mozemy dostrzec, w obszarze
charakterystycznym dla wigkszosci nauk spotecznych, lecz to w swym wariancie antropo-
logicznym nabieraja one kardynalnego znaczenia dla mozliwosci translacji praktyk kultu-
rowych cechujacych transkulturowe zjawisko religijnosci.

Antropologia religii jako dyscyplina szczegdtowa z konieczno$ci zmuszona jest
stosowa¢ narzg¢dzia pojeciowe odpowiadajace na powyzsze pytanie o mozliwo$¢ oddania
sensu wierzen spotecznos$ci, w ktorej badacz dokonuje swoich obserwacji sfinalizowanych
najczescie] etnograficzng monografig. Czyni to tez niezmiennie w ramach ustalonych para-
dygmatow filozofii kultury, ktore okreslaja zardwno styl monograficznej wypowiedzi, jak
i jej podstawowe zatozenia teoretyczne. Jakkolwiek jednak powyzsze pytanie nastrgcza
pewnych trudno$ci natury porzadkujacej pozostaje ono nadal zywe w wymiarze opera-
cyjnym. Zastosowanie operacyjne kategorii roznicy kulturowej w badaniach antropolo-
gicznych opiera¢ moze si¢ na dwoch zasadniczych formutach. Kazda z nich wyptywa
z okre$lonego paradygmatycznie rozumienia wyjsciowego pojecia kultury oraz tego, jak
kultura dziata w sensie empirycznym. Zarysowane przeze mnie wezesniej uniwersalistyczne
i roéznicujace definicje kultury odpowiadaja w duzym stopniu wspomnianym dwoém for-
mutom, jak tez je opisuja w sensie specyficznych i typowych dla nich etnograficznych nar-
racji. W kazdej z nich réznica znajduje inng modalno$¢ i rodzi odmienne konsekwencje.
W obu jednak wyraza potrzebe zinternalizowania zderzenia (czy to jednostkowego czy tez
zbiorowego) z tym, co zewngtrzne i wpisujace si¢ w innos¢ zdefiniowana jako nie tylez
przeciwienstwo swojskosci i zadomowienia, ale jako wszystko, co wykracza poza unor-
mowane kulturag podmiotu sfery rzeczywistosci. Rzeczywistosci dodajmy, empirycznie
dostrzegalnej i doswiadczanej w sytuacji kontaktu kulturowego oraz stanu zréznicowania
okreslanego dzi$ czgsto mianem wielokulturowosci.

W przypadku postugiwania si¢ spojrzeniem uniwersalistycznym réznica jawi
si¢ jako fenomen powierzchniowy, skrywajacy za zastona odmiennosci obyczaju, wierzen
i symboli znajome oblicze. Jest nim gatunkowa wiasno$¢ wszystkich ludzkich spoteczno-
$ci do tworzenia za pomoca kultury zblizonych rozwiazan, aczkolwiek w swej partyku-

larnej formie jawiacych si¢ jako nieprzystawalne i szokujace. Ten rodzaj logiki cechowat
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na réwni o$wieceniowych encyklopedystow, jak i strukturalnych analitykoéw. Dzi$ za$
dostrzec mozna zblizong fascynacje takze wsrod adwokatow idei transhumanizmu. Z dru-
giej strony, perspektywa roznicujaca okresla kategori¢ rdznicy jako ceche dystynktywna
dla kulturowego trwania cztowieka i jednoczesnie sugeruje jej niezbywalno$¢ w procesie
interkulturowej komunikacji. Czesta naturalizacja zrodet roznicy jest typowym zabiegiem
skrajnego relatywizmu stanowiacego dla spojrzenia rdznicujacego, ktdre w tym sensie
nabiera znamion redukcjonizmu. Widoczna w niektorych wariantach idei multikulturali-
zmu esencjonalizacja roznic wyplywajacych z kultur etnicznych przenosi za$ tor dyskusji
z debaty akademickiej w stron¢ ideologizacji i upolitycznienia kwestii réoznorodnosSci
kulturowej. Pozostajac niemniej w sferze naukowych dociekan nad istotg zréznicowania
ludzkich spotecznosci musimy mie¢ na wzgledzie fakt, iz roznica kulturowa jako kategoria
operacyjna pozostaje obecna w gtéwnym nurcie debaty toczonej nie tylko w polu
antropologii, lecz rowniez innych nauk spotecznych. Jej aplikacja w etnograficznej empirii
nie musi jednak posiada¢ jednoznacznego ksztattu i moze prowadzi¢ do zréznicowania
stanowisk skupionych wokot centralnego problemu kultury.

Poszerzenie kontekstu pragmatycznego uzycia zoperacjonalizowanej kategorii
réznicy w sfer¢ ideologiczng, w tym przypadku odnoszaca si¢ do idei multikulturalizmu,
jest zjawiskiem charakterystycznym dla wspotczesnych dyskursow publicznych w wie-
lu krajach zachodnich. Kategoria roznicy podlega w ich obrgbie w ostatnich latach wi-
docznemu wyostrzeniu politycznemu, ktére wynosi na plan pierwszy przede wszystkim
aspekt religijny. Jest to fenomen o tylez znaczacy, iz jego konsekwencje dotykaja obecnie
nie tylko relacji interreligijnych, ale bardziej odnosza si¢ do migdzykulturowego dialogu
pomigdzy judeochrzescijanskim §wiatem zachodnim a muzulmanami. Odmienno$¢ defi-
niowana na tej ptaszczyznie budzi obecnie liczne kontrowersje i rodzi zjawiska spoleczne
takie jak m.in. postawy ksenofobiczne, te za$ daja impuls dla odradzajacych si¢ ruchow
skrajnie prawicowych. Synergia zachodzaca pomigdzy polami kultury, religii i polityki
uwidacznia si¢ poprzez uwypuklenie we wspotczesnym dyskursie multikulturalistycznym
roli jaka pojmowanie réznicy odgrywa w potencjalnym zachwianiu wspomnianego dia-
logu i skierowanie dyskusji na temat odmienno$ci wyznaniowej. Przenosi je nierzadko
tez w strong¢ pojecia wojen kulturowych i koncepcji zderzenia cywilizacji. Implikuje taka
sytuacja upowszechnienie si¢ przekonania, ze porozumienie pomiedzy danymi grupami
réznigcymi si¢ pod wzgledem obyczaju, stylu zycia i wyznawanych wartosci jest przedsig-

wzigciem skazanym na porazke a wszelkie dziatania integracyjne wzgledem mniejszosci
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sg jatowe 1 bezowocne. W przypadku terminu wojen kulturowych warto przypomnieé,
ze jego uzycie w wymiarze dyskursywnym wigze si¢ z my$leniem w kategoriach funda-
mentalistycznych!'. Podobnie jak upowszechniona przez Samuela Huntingtona metafora
zderzenia cywilizacji, termin ,,wojna kulturowa” jest symbolicznym narze¢dziem majacym
w zamierzeniu swych uzytkownikow nadaé sens postepujacej dywersyfikacji pogladow
i ludzkiego do$§wiadczenia poprzez polaryzacje 1 kontrast odmiennych warto$ci i znaczen.
O ile jego geneza dotyczy politycznych sporéw lat 1960-tych, to dzi$ okresla on konflikt
pomiedzy §wiatem zachodnim a tymi spoteczenstwami, ktore stawiane s3 wobec Zachodu
w kulturowej opozycji. Tym samym religijny wydzwiek odmiennosci przybyszy podkre-
$lany przez krytykow idei i polityki multikulturalizmu jest elementem sktadajacym si¢ na
szerszy obraz rzekomych zmagan, ktorych stawka staje si¢ zachodni wzorzec tozsamo-
$ci. Odpowiadajac zatem z punktu widzenia religijnego na postawione przez Huntingtona
pytanie ,,kim jesteSmy” amerykanscy zwolennicy utrzymania kulturowej homogenizacji
utrzymuja, ze ,,w historii Zachodu religia i nacjonalizm szty w parze™'2.

Przygladajac si¢ temu zestawieniu z perspektywy antropologicznej zwrocié
uwage nalezy na zawierajacy si¢ w tej wypowiedzi zwigzek pomi¢dzy etniczng przynalez-
noscia a religijnoscia. Oba porzadki, jakkolwiek wzgledem siebie rozdzielne, traktowane
sa tu tacznie jako element istotny dla narodowej tozsamosci, co w przypadku spoteczen-
stwa amerykanskiego jest kardynalne dla zrozumienia zjawisk takich jak fenomen tzw.
religii obywatelskiej”'3. To manifestujace si¢ poprzez zrytualizowang praktyke spoteczng
i instytucje panstwowe przywigzanie do amerykanskiego stylu zycia pokazuje jednak, ze
przemieszanie domen zycia spotecznego moze takze prowadzi¢ do wyksztatcenia postaw
i idei sprzecznych z tamtejszym rozumieniem wartos$ci pluralizmu kulturowego. Nie tylko
huntingtonowska krytyka multikulturalizmu, ale tez realizowane w odniesieniu do ame-
rykanskiego modelu sukcesu analizy autorstwa Amy Chua i Jaya Rubenfelda wpisuja si¢
w ten trend. Chua i Rubenfeld lansuja bowiem w swej kontrowersyjnej pracy The Triple
Package zalozenie mowiace, ze pewne grupy amerykanskiego spoteczenstwa skazane
sa w procesie awansu spolecznego na porazke'. Ich los nie jest jednak wynikiem od-

dziatywania skomplikowanych czynnikow ekonomicznych czy spotecznie regulowanych

"W, Burszta, Kotwice pewnosci. Wojny kulturowe z popnacjonalizmem w tle, Warszawa 2013, s. 145.
12'S. Huntington, Kim jestesmy? Wyzwania dla amerykanskiej tozsamosci narodowej, Krakow 2007.
s. 324.

13 Tbidem, s. 99.

14 Patrz: A. Chua, J. Rubenfled, The Triple Package. How Three Unlikely Traits Explain the Rise and
Fall of Cultural Groups in America, New York 2014.
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mechanizmoéw stratyfikacji, lecz wynikajacej z ich etnicznej kultury nieprzystawalnosci
wzgledem wzoru, dzigki ktoremu mozemy w Ameryce odnie$¢ realny sukces. Obaj auto-
rzy dostarczaja odpowiedzi na pytanie co ich zdaniem jest sprawdzong formuta sukcesu
w spoteczenstwie amerykanskim (sukcesu dodajmy rozumianego gldwnie w wymiarze
materialnym). Jest to tytutowy pakiet trzech wtasciwosci wspotdzielonych przez przedsta-
wicieli tych grup w Stanach Zjednoczonych, ktore wykazuja najwigksze efekty w tej mie-
rze a mianowicie: 1) kompleks wyzszosci, 2) poczucie niepewnosci oraz 3) kontrola im-
pulsywna, gdzie ta ostatnio pojmowana jest jako zdolnos¢ do samoograniczenia uleganiu
pokusie poddania sie w obliczu pojawiajgcych sie trudnych zadan'®. Ten trojdzielny aparat
spotecznego awansu umozliwia grupom takim jak np. mieszkajacy w Stanach Zjednoczo-
nych Chinczycy szybkie wyjscie poza stygmat zgettoizowanej mniejszosci i odniesienie
stratyfikacyjnego sukcesu we wspotczesnym spoteczenstwie amerykanskim. Do grupy
wygranych zaliczaja oni takze diaspore¢ zydowska, Persow, Hindusow, Kubanczykow
i, co cickawe, takze Mormonow. W tyle za$ pozostaja Afroamerykananie bedacy gtdéwnymi
przegranymi opisywanej w tej pracy spotecznej gry o status. Najwigkszym zaskoczeniem
jest jednak wskazanie na powolny upadek dawnej grupy o hegemonicznej dominacji, tj.
bialych Amerykanow lokujacych sie w kategorii W.A.S.P.16.

W obliczu powyzszych sugestii ujawnia si¢ zatem pytanie o mozliwo$¢ uzycia
réznicy jako kategorii operacyjnej jesli wezmiemy pod uwage, ze dla czgsci badaczy sta-
nowi¢ ona moze niekiedy wyrazng przeszkode¢ w integracji spotecznej, czy ekonomicznym
awansie grup mniejszosciowych. Z drugiej jednak strony wyrazna ideologizacja biezg-
cych dyskursow roznicy w sensie lokalnym i globalnym stanowi czynnik utrudniajacy
takie zamierzenie. Zarysowana przeze mnie trajektoria dyskusji o miejscu odmiennos$ci
kulturowej nie bez przyczyny uwypukla jej powiazanie ze sferg wierzeniowa. Religia wy-
daje si¢ bowiem by¢ obecnie jednym z gtownych obszarow, w ktorych kategoria rdznicy
zyskuje swoje nowe znaczenie jako swoista linia demarkacyjna dla tozsamos$ci narodo-
wych i innych form kulturowej autoidentyfikacji. Jednoczesnie jednak pozostaje biezaca
debata humanistyczna na temat rdznicy w $cistym zwigzku z dwoma typami rozumowania
o kulturze obecnymi w narracjach antropologicznych i definiujacymi mozliwe uzycia
omawiane] kategorii. Perspektywa uniwersalistyczna i réznicujaca jest dla konceptuali-
zacji odmiennos$ci wyjsciowym i fundamentalnym obszarem, w obrgbie ktorego formu-

towane sg partykularne teorie méwiace nie tylko o tym jak poszczegdlne formy odmien-

15 Ibidem, s. 9-10.
16 Tbidem, s. 14.
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nosci sg artykutowane lub jak wptywaja na relacje spoteczne, ale tez jakie przyczyny leza
u podstaw kulturowej dywersyfikacji ogélnoludzkiego doswiadczania rzeczywisto$ci.
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Konrad Szocik
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KSIEZA, MROWKI I REPRODUKCIJA,
CZYLI DLACZEGO TEORIA DARWINA
MA OGRANICZONE ZASTOSOWANIE W BADANIACH NAD RELIGIA?

]

Teoria Darwina wyjasnia ewolucje¢ organizmoéw zywych w terminach przezy-
cia i reprodukcji. W ostatnich latach zakres jej zastosowan rozszerzono takze o ewolucje
kulturowa, w tym badania nad religia. Wydaje si¢ jednak, ze teoria Darwina napotyka na
powazne ograniczenia eksplanacyjne i metodologiczne, kiedy zostaje zaimplementowana
na grunt badan nad religig. Przedmiotem artykutu jest krytyczna analiza mozliwosci zasto-

sowania teorii Darwina do wyjasnienia genezy komponentow religijnych.

Hokok

Darwinian account explains evolution of living organisms in terms of survival
and reproduction. In the recent years, it has been applied to the study of culture including
the study of religion. However, it seems that Darwinian theory has some important explan-
atory and methodological limits when it is applied to the study of religion. Here I discuss

some possible applications of Darwinian account to the study of religious components.

1. Wprowadzenie

Przedmiotem artykutu jest dyskusja nad Darwinowskim podejsciem do badan
nad religia. Mimo uzytecznosci tego podejscia, a przede wszystkim jego atrakcyjnosci,
prostoty i elegancji, warto zwrdci¢ uwage na istotne braki i ograniczenia zwigzane z tg per-
spektywa. Po pierwsze, trudno przyjaé, ze religia mogta celowo wyewoluowac jako ada-
ptacja, ktorej celem byto zwigkszanie szans na przezycie i stopnia reprodukcji. Konkluzja
taka jest oczywiscie mozliwa przy pewnych zatozeniach interpretacyjnych i metodolo-
gicznych, wydaje sie jednak klopotliwa w odniesieniu do tak specyficznego fenomenu,
jakim jest religia i komponenty religijne. Po drugie, religia i komponenty religijne w ogole
spetniaty i spetniaja zbyt wiele funkcji, aby mozna byto uzna¢ wystarczalno$¢ tak reduk-

cjonistycznego podejécia. Ideg artykutu jest zatozenie, ze podejscie Darwinowskie moze
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wyjasnia¢ przekazywanie jedynie dziedzicznych cech, natomiast nie wyjasnia przekazy-
wania cech nabytych i nieprzypadkowej zmiennosci takiej, jak elementy nowatorskie 1 in-
nowacyjne w ludzkiej kulturze. W konsekwencji, teoria ewolucji kulturowej zastosowana
na potrzeby badan nad religig tylko w niewielkim stopniu moze korzysta¢ z metodologii
i poje¢ whasciwych podejsciu Darwinowskiemu.
2. Podstawowe zaloZenia teorii Darwina

Olbrzymia iloé¢ prac, takze podrgcznikéw akademickich, poswigconych teorii
Darwina eliminuje konieczno$¢ szczegdtowego omawiania jej zatozen i pozwala na jedy-
nie skrotowe, niezbedne dla niniejszego tekstu, przedstawienie kluczowych pojec i zagad-
nien.! Ewolucja oznacza zmienno$¢ cech, ktora jest dziedziczona. Jest to zatem zmiana
w czasie, ktora wymaga dziedziczenia z pokolenia na pokolenie, a zatem reprodukcji.
Ewoluuje grupa, natomiast jednostka moze by¢ przedmiotem oddziatywania presji selek-
cyjnej. Selekcja naturalna jest jedng z zasad czy tez sit, ktére umozliwiaja zachodzenie
ewolucji. Selekcja naturalna nastgpuje w grupie osobnikow posiadajacych odmienne ce-
chy, a wlasciwie odmienny stopien nasilenia danej cechy, jak na przyktad stopien religij-
nosci. Na potrzeby niniejszego tekstu przyjmijmy, ze religijno$¢ moze stanowic¢ o stop-
niu zaadaptowania jednostki do danego $rodowiska w taki sam sposob, jak genetycznie
dziedziczone cechy biologiczne. W grupie osobnikoéw rézniacych si¢ stopniem religijnosci
mozna przyjac, ze jednostki o okreslonej religijnosci, na przyktad przecigtnej, beda repro-
dukowac si¢ lepiej niz osobniki o religijnosci najnizszej (czyli niewierzacy i osoby skraj-
nie lekcewazace praktyki religijne, a przez to narazajace si¢ na spoleczne napigtnowanie,
brak zaufania, podejrzliwo$¢, a w konsekwencji na potencjalne problemy ze znalezieniem
partnera) i najwyzszej (na przyktad jednostki fanatyczne, ktére takze mogg by¢ odbierane
jako nieatrakcyjne dla potencjalnego doboru piciowego). W konsekwencji, cecha przecigt-
nej religijnosci bedzie najlepiej dziedziczona, a osobniki przecigtnie religijne zdominuja
populacje jako osobniki o najwyzszym stopniu dostosowania. Selekcja naturalna nie dzia-
ta celowo ani ,,swiadomie” (to znaczy, zadna sita biologiczna ,,nie wie”, ze akurat osobniki
o $redniej religijnosci beda reprodukowac si¢ najlepiej). Nie jest jednak przypadkowa, po-
niewaz wlasnie osobniki posiadajace dang ceche reprodukujg si¢ najlepiej, i to one w ,,nie-
przypadkowy” sposob maja najwicksze szanse na maksymalizacj¢ dostosowania. Selekcja

naturalna ,,wytwarza” adaptacje, czyli te cechy, ktore gwarantuja jednostce najwicksze

! Streszczenie zatozen teorii ewolucji w tej sekcji pochodzi z nastepujacych prac: D. Futuyma, Evolu-
tion, Massachusetts Sunderland: Sinauer 2009; C. T. Bergstrom & L. A. Dugatkin, Evolution, W. W.
Norton & Company 2011; J. Garson, The Biological Mind. A Philosophical Introduction, New York:
Routledge 2015
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szanse na sukces mierzony w terminach przezycia i reprodukcji, szczegdlnie w poréwna-
niu z alternatywnymi cechami posiadanymi przez pozostate cechy w danej populacji. Taka
adaptacja, przynajmniej teoretycznie, moze by¢ religijnosé.

Obok selekceji naturalnej druga najwazniejsza sila odpowiadajaca za zachodze-
nie ewolucji jest mutacja. Mutacja jest procesem przypadkowym w przeciwienstwie do
selekcji naturalnej. Jej przypadkowos¢ oznacza, ze wystgpowanie, popularnos$é, domina-
cja, a nastgpnie dziedziczenie danej cechy dokonuja si¢ niezaleznie od jej adaptacyjnosci.
W przypadku selekcji naturalnej jej nieprzypadkowosé polega na odwrotnym procesie:
dana cecha uzyskuje dominacje w populacji ze wzgledu na jej uzytecznos¢. W przypadku
mutacji nie tylko ma miejsce brak takiej uzytecznosci, ale czgsto mutacja jest szkodliwa.
Choroby nowotworowe sg doskonatym przyktadem, podobnie jak przypadkowa modyfi-
kacja ztozonego sprzetu elektronicznego, na przyktad komputera, przez niedoswiadczona
osobe, ktora prawdopodobnie niemal zawsze doprowadzi do jego uszkodzenia niz ulep-
szenia.

Odkrycie genetyki przez Mendla doprowadzito do rozwoju syntezy ewolucyjnej
w latach 30. i kolejnych dekadach 20 wieku przez Fischera, Haldane’a czy Wrighta. Nie
ulega watpliwosci, ze zarysowana powyzej teoria odznacza si¢ nie tylko prostota, ale takze
swoista elegancja. Moze by¢ zaaplikowana do wszystkich sfer zycia, poniewaz te cechy,
ktore nie sg adaptacyjne, wyjasnia¢ moze jako efekt mutacji, dryfu genetycznego czy in-
nego rodzaju cechy, ktore uzyskuja status cech neutralnych selekcyjnie. Czy teoria ta moze

zosta¢ zastosowana na gruncie badan nad religia?

3. Teoria Darwina a religia

Powyzsze pytanie nie dotyczy oczywiscie historycznej mozliwosci zaapliko-
wania teorii Darwina do wyjasniania religii, poniewaz proby takie podejmowane sa od
przynajmniej kilkunastu lat.? Pytanie ma charakter metodologiczny i dotyczy sensowno$ci
i uzytecznosci tej teorii jako podejscia majacego roszczenia do totalnego, komplemen-
tarnego wyjasnienia religii. Teoria Darwina proponuje wyjasnienie tylko dla pewnego
kontekstu funkcjonowania religii. Perspektywa ewolucyjna przeniesiona na grunt badan
nad religia wyjasnia ja w terminach przezycia i reprodukcji. Glowna idea jest tutaj naste-
pujaca: poszczegolne komponenty religijne sa analizowane w kontekscie mozliwosci ich

celowego” czy ,,specjalnego” zaprojektowania przez selekcj¢ naturalng ze wzgledu na

2 David S. Wilson, Darwin’s Cathedral. Evolution, Religion, and the Nature of Society, Chicago Lon-
don: The University of Chicago Press 2002; R. Sosis, The adaptive value of religious ritual, American
Scientist, Vol. 92, March-April, 2004, s. 166-172.
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ich korzystny wptyw na maksymalizacj¢ dostosowania, ktorej kryterium jest ilo§¢ potom-
stwa, ktore jest zdolne do przezycia do wieku reprodukcyjnego. Wsrdd standardowych
przyktadéw wskazuje si¢ koncepcje zycia po $mierci czy koncepcje nadprzyrodzonego
obserwatora, a takze religijng ochrong zycia i religijng polityke seksualng.> W konsekwen-
cji, stopien religijnosci jest skorelowany ze stopniem dzietnosci, co — przynajmniej w od-
niesieniu do skutkow — jest kluczowym argumentem na rzecz adaptacyjnego charakteru
religii. Ponizej oméwione zostang dwa przyktady ewolucyjnego biologicznego podejécia
do religii. Pierwszy z nich, eusocjalnos$¢ ksiezy rzymskokatolickich, jest omawiany nie-
zwykle rzadko, a w niniejszej formie rozwijany jest tylko przez jednego autora.* Drugi,
przyktad braku kaptanstwa kobiet w Kosciele Rzymskokatolickim, stanowi moja wiasna
propozycje i wykorzystuje teori¢ selekcji seksualnej do ewolucyjnego wyjasniania religii.
4. Eusocjalno$¢ ksiezy rzymskokatolickich

Eusocjalnos¢ to mechanizm organizacji spolecznej wiasciwy takim owadom
spotecznym (eusocjalnym) jak mrowki, pszczoty, osy czy termity. Populacje eusocjalne
posiadaja kaste jednostek, ktore nie reprodukuja si¢, a swoja prace — pewnego rodzaju
niezamierzone ,,po$§wiegcenie siebie” — wykonujg na rzecz reprodukcji innych, rozmnaza-
jacych si¢ jednostek. Doskonatg ilustracja tego modelu jest mrowka robotnica, ktora pra-
cuje na rzecz reprodukujacej si¢ krolowej. Istnienie takiej kasty umozliwia podziat pracy
i rozwoj spoteczenstwa o wysokiej ztozonosci.® Przyktadem kasty eusocjalnej u ludzi sa
ksieza rzymskokatoliccy, ktorzy nie reprodukuja sie, a zatem wszystko, co robia, robig na
rzecz innych os6b — w pewnym sensie, rowniez na rzecz ich reprodukcji. Porownanie to
wykorzystuje biologiczne podobienstwo przez analogie, czyli podobiefnstwo pod wzgle-
dem funkcji biologicznej mimo pochodzenia od réznych przodkéw. W tym przypadku
mozna mowic o ewolucji konwergentnej, czyli o niezaleznym wyewoluowaniu u réznych
gatunkow tych samych mechanizmow adaptacyjnych.

Jay Feierman, ktory jest autorem tej analogii i koncepcji eusocjalnosci ksiezy
jako mechanizmu adaptacyjnego w sensie biologicznym, odnidst si¢ rowniez do zagad-
nienia homoseksualizmu. Jego zdaniem, homoseksualizm moze funkcjonowacé jako uzy-

teczny mechanizm motywujacy do eusocjalnosci. W swoich rozwazaniach poswigconych

3 K. Szocik, Religion and religious beliefs as evolutionary adaptations, Zygon: Journal of Religion
and Science, Issue 1, Volume 52, March 2017.

4 J. R. Feierman, Religion’s Possible Role in Facilitating Eusocial Human Societies. A Behavioral
Biology (Ethological) Perspective, Studia Humana, 5 (4) 2016, s. 5-33.

5 E. O. Wilson, Success and Dominance in Ecosystems: the Case of the Social Insects. Oldendorf/
Luhe: Ecology Institute 1990
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temu zagadnieniu stwierdza nawet, ze w historii ludzkosci homoseksualni ksieza byli
glownym czynnikiem ewolucji moralnosci od poziomu reguty odwetu do poziomu mito-
sierdzia i przebaczenia: ,,In today’s world, human evolution of proceeding much faster by
cultural transmission than by genetic transmission. If in the past two thousand years the
message ,turn the other cheek’ represents evolutionary progress over ,an eye for an eye and
a tooth for a tooth,” gay priests, who have been the standard bearers and perhaps originators
of this message, have contributed to this progress™®.

W przywotanym przyktadzie rozwijanym przez Feiermana zaktada sig¢, ze presja
selekcyjna wytworzyta zapotrzebowanie na grupe ksi¢zy niereprodukujacych si¢ (ewen-
tualnie, te populacje, ktore posiadaty takie eusocjalne kasty, reprodukowaly sie¢ lepiej niz
inne). Tym samym, koncepcja czystosci i celibatu w Kosciele Rzymskokatolickim jest
(a przynajmniej byta w przesztosci) adaptacja uzyteczng dla catej populacji wierzacych.
Feierman proponuje wyjasnienie adaptacjonistyczne takze dla homoseksualizmu, ktory
zostat selekcyjnie ,,wybrany”, poniewaz umozliwial ewolucje wzorcéw moralnych gwa-
rantujgcych lepsze dostosowanie.

5. Kobiety w KoSciele w §wietle selekcji seksualnej

Teoria selekeji seksualnej jest whasciwie identyczna z teorig selekcji naturalnej,
natomiast skoncentrowana jest na dymorfizmie ptciowym i zagadnieniach — cechach i za-
chowaniach — wynikajacych z tego dymorfizmu. Drugi przyktad biologicznego podejscia
do religii zwiazany jest z zaaplikowaniem teorii selekcji seksualnej na grunt badan nad re-
ligig. Teoria ta zaklada, ze dazenie me¢zczyzn do zdobycia partnerek seksualnych, a nastep-
nie ich utrzymania, wymusito poszukiwanie roznych strategii pozyskania zasobow w celu
zwrocenia uwagi kobiet. Mezczyzni zmuszeni byli, jak roéwniez pozostaja zmuszeni do
dzisiaj, do zwrdcenia uwagi kobiet — zgodnie z regula, Ze kobiety wybieraja, a mezczyzni
zalecaja si¢. Troska o zasoby sklania kobiety do poszukiwania mezczyzn o odpowiednio
wysokim statusie spotecznym i ekonomicznym, ktdrzy zagwarantuja utrzymanie jej i jej
potomstwu, by¢ moze tylko w krytycznym biologicznie okresie reprodukcyjnym, a by¢
moze znacznie dluzej. W tym $wietle wyjasnia¢ mozna wszystkie fenomeny kulturowe
obejmujace zycie polityczne, ekonomiczne, artystyczne, takze religijne, ktore w $wietle
tego podejscia wyewoluowaty jako rezultaty tego meskiego dazenia napedzanego przez

selekcje seksualng.”

¢ J. R. Feierman, Foreword. In J. G. Wolf (red.). Gay Priests. Harper & Row, 1989, s. xii-xiii.

7 G. F. Miller, How mate choice shaped human nature: A review of sexual selection and human evolu-
tion, W: C. Crawford & D. Krebs (red.), Handbook of evolutionary psychology: Ideas, issues, and
applications (s. 87-130), Lawrence Erlbaum 1998.
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W tym $wietle nie jest przypadkowy fakt, ze to mezczyzni produkuja wigcej
dziet sztuki i literatury, jak rowniez dominuja w polityce i wielu innych dziedzinach zycia.
Nie ulega watpliwosci, Zze to mezczyzni dominowali w tych sferach nawet, jezeli kobiety
sg doskonalszymi kandydatami do petnienia tych wszystkich funkcji i stanowisk, ktore hi-
storycznie (ale w wielu dziedzinach nadal wspoétczesnie) sa liczebnie zdominowane przez
mezczyzn. Zatem, to kulturowe wykluczenie kobiet nie ma zwiazku z postulowang przez
niektorych réznica dotyczaca nastawien emocjonalnych i intelektualnych, sposobu podzie-
lania uwagi 1 postrzegania $wiata (doskonale znany jest zarzut, ze kobiety rzekomo nie
nadaja si¢ do pelnienia funkcji spotecznych i kulturowych, stusznie zwalczany w ostatnich
latach), ale wynika wylacznie z megskiego dazenia do zdobycia partnerek seksualnych.
W tym $wietle, aktywnos¢ kulturowa, polityczna, takze religijna, shuzy jako rodzaj zalo-
tow 1 zwracania uwagi partnerek.

Jezeli przyjmiemy powyzsze ramy interpretacyjne, mozemy zauwazy¢, ze Ko-
$ciol Rzymskokatolicki doskonale wyraza gtéwng ideg selekcji seksualnej poprzez niedo-
puszczanie kaptanstwa kobiet. Ceniona spotecznie funkcja kaptana i tak nie przetozyta-
by si¢ na zwigkszenie sukcesu reprodukcyjnego kobiety-kaptana. Sukces reprodukcyjny
u kobiet zalezy od dlugoterminowej cigzy i laktacji, a nie od wielu krétkoterminowych
relacji seksualnych, jak ma to miejsce w przypadku mezczyzn. W konsekwencji, kobiety
W znacznie mniejszym stopniu zajmowaly si¢ uczestnictwem w wymienionej aktywnoS$ci
kulturowej i politycznej, bo nie przetozylaby si¢ ona na sukces reprodukcyjny, jak ma
to miejsce w przypadku mezczyzn biologicznie ukierunkowanych na krétkoterminowe
relacje seksualne. W tym $wietle wszystkie funkcje kulturowe i spoteczne w przesztosci
nie cieszyly si¢ zainteresowaniem kobiet, bo nie wigzaltyby si¢ z maksymalizacjg sukcesu
reprodukcyjnego. Co wigcej, bytyby kosztowne i ktopotliwe dla spetniania funkcji repro-
dukcyjnych i opieki nad potomstwem, szczegdlnie w poczatkowym okresie. Mozna przy-
jac, ze ludzka biologia ,,celowo” uczynita aktywnos¢ kulturowa nieatrakcyjng dla zenskich
strategii reprodukcyjnych, natomiast kulturg ,,uczynita” jedna z nisz, w ktorych mezczyzni
byli zmuszeni do rozwoju i innowacyjno$ci w celu pozyskania i utrzymania partnerek.

Strategia seksualng efektywna dla kobiety jest ,,strategia Szeherezady”. Szehe-
rezada zdobyta uwage i szacunek sultana po opowiedzeniu tysiaca i jednej basni. Domena
kobiet sa dlugoterminowe strategie i wybor jednego partnera o odpowiedniej jakosci —
zwrécenie i utrzymanie uwagi i zainteresowania wspomnianego sultana jako wzorcowego,

zamoznego partnera - a nie, jak w przypadku mezczyzn, uwodzenie jak najwigkszej ilosci
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kobiet.®* W konsekwencji, funkcje kaptanskie, podobnie jak wiele innych rol kulturowych,
nie zwigkszaly sukcesu reprodukcyjnego kobiet. Teoria selekcji seksualnej pokazuje za-
tem, ze role kulturowe kobiet - jako reprodukcyjnie i selekcyjnie neutralne, a by¢ moze
nawet szkodliwe - nie znajdowaty si¢ pod presja selekcji seksualnej u kobiet. Takze rela-
tywnie mato eksponowana i prestizowa rola kobiety w Ko$ciele Rzymskokatolickim, kto-
ra pozbawiona jest mozliwosci petnienia funkcji kaptana, biskupa, kardynata czy papieza,
jest wyjasniania jako zgodna z zamystem Darwinowskiej selekcji seksualnej i odmiennych
strategii reprodukcyjnych obu pici.

6. Problemy z zaaplikowaniem teorii Darwina do badan nad religia

Oba powyzsze przyklady wskazuja na zbiezno$¢ pewnych rozwiazan religij-
nych, czystosci i celibatu ksigzy oraz braku kaptanstwa kobiet, z biologicznymi korzyscia-
mi i biologicznym interesem — badz catej populacji wierzacych, jak w przypadku euso-
cjalnosci, badz interesu reprodukcyjnego kobiet, jak w drugim z omawianych przyktadow.
Nawet jezeli wspomniane korelacje zachodza, nie ulega watpliwosci, ze religie i kom-
ponenty religijne nie wyewoluowaty w celu zagwarantowania sukcesu reprodukcyjnego
ludzko$ci. Mozna odwrdci¢ sposob rozumowania i powiedzie¢, ze religie i komponenty
religijne ,,musialy” w pewnym sensie ,,bra¢ pod uwage” sukces reprodukcyjny ludzkosci
i nie dziala¢ wbrew podstawowym mechanizmom i zasadom przezycia i reprodukcji.
W tym przypadku bytby to jednak niezamierzony produkt uboczny ich podzielania przez
ludzkos¢, a nie przyczyna ich pojawienia si¢. Mozna powiedzie¢, ze ludzkos¢ i tak repro-
dukowataby si¢ badz z religia, badz bez niej, a poped seksualny oraz dazenie do repro-
dukcji sg na tyle silne, ze nie wymagaja specjalnie motywujacych bodzcow kulturowych.
Ten oczywisty fakt dotyczacy ludzkiej natury ostabia Darwinowskie podejscie do religii,
poniewaz wskazuje, ze spelnianie funkcji reprodukeyjnych jest podstawowa i silng ten-
dencja cztowieka, ktéra nie wymaga tworzenia specjalnych ram kulturowych, ktéra nato-
miast moze by¢ dostrzegana i przynajmniej czgsciowo moze wplywaé na ewolucje cech
kulturowych.

Uwagi krytyczne dotyczace mozliwosci i sensownosci aplikowania podejscia
Darwinowskiego do badan nad religia dotycza nastepujacych trzech kwestii: mozliwosSci
pojawienia si¢ i funkcjonowania religia jako przedmiotu selekcji naturalnej, ztozonych
i specyficznych funkcji religii wykraczajacych poza funkcje reprodukcyjne, oraz trudnosci
z aplikowaniem teorii Darwina do wyjasniania ewolucji kulturowej, ktora obejmuje cechy
nabyte.

8 G. F. Miller, Op. cit.
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7. Czy religia mogla celowo wyewoluowac¢ jako adaptacja?

Punktem wyjscia dla analizy tego zagadnienia jest sposob definiowania adapta-
cji. Jezeli przyjmiemy, ze adaptacja musi mie¢ strukture, a przynajmniej musi by¢ funkcjo-
nalnie zaprojektowana,’ to wowczas pewne komponenty religijne mogltyby by¢ wyjasnia-
ne w terminach adaptacji biologicznej. Podejscie to jest podzielane przez zdecydowana
mniejszo$¢ badaczy religii w przeciwienstwie do stanowiska opozycyjnego, ktére uznaje
komponenty religijne za produkt uboczny ewolucji. Wérdéd argumentéw podnoszonych
przeciwko mozliwo$ci wyjasniania religii w terminach adaptacji wskazuje si¢ na nastgpu-

jace kwestie:

— Brak genow odpowiedzialnych za zachowania religijne

— Brak ,,religijnych” mechanizméw mentalnych

— Religijna jest uniwersalna kulturowo, ale nie wszyscy ludzie posiadaja przekonania
religijne

— Przekazywanie cech nabytych dokonuje si¢ na drodze epigenetycznej, przede wszyst-
kim spotecznego uczenia si¢ opartego na nauczaniu i imitacji

— Komponenty religijne sa kosztowniejsze niz korzysci, ktore zapewniaja

— Korzys$ci gwarantowane przez religie moga zosta¢ dos¢ tatwo zastapione przez inne,
niereligijne komponenty

— Przekonania religijne sg produktem niereligijnych zdolnosci poznawczych

— Pojecie adaptacji moze by¢ (jezeli w ogdle) aplikowane tylko do wybranych kompo-
nentoéw religijnych

— Ewentualny adaptacyjny kontekst zastosowania komponentow religijnych nie wyjasnia
ostatecznie pochodzenia my$lenia religijnego.'®

Lee Kirkpatrkick wskazuje, ze religia jest zbyt ztozona, zeby wyewoluowac jako
adaptacja, poniewaz inne komponenty niereligijne moga by¢ tak samo badz bardziej efek-
tywne niz komponenty religijne. Wskazuje takze, ze domeng adaptacji jest reprodukcja,

podczas gdy domena religii jest raczej przezycie niz reprodukcja.!

° G. Williams Adaptation and natural selection. A critique of some current evolutionary thought.
Princeton, New Jersey: Princeton University Press 1966.

10T, Tremlin, Evolutionary religious studies. Notes on a unified science of religion, in. G. W. Dawes,
J. MacLaurin (eds.), 4 new science of religion, Routledge, New York 2013.

L. A. Kirkpatrick, Religion is Not an Adaptation, W: Where God and Science Meet, P. McNamara
(red.), t. 1, London: Praeger 2006.
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8. Funkcjonalnos$¢ religii wykracza poza funkcje przezycia i reprodukeji

Zagadnienie to jest doskonale znane i szeroko dyskutowane w badaniach nad
religia, ktore wskazujg na praktyczne i symboliczne funkcje i znaczenia religii. Warto
wspomnie¢ o szeregu funkcji psychologicznych i psychoterapeutycznych, ktore — jak sie
wydaje — tylko przypadkowo lacza si¢ ze zwigkszaniem sukcesu przezycia i reprodukcji.
Religia gwarantuje poczucie sensu zycia, nadaje znaczenie rzeczywistosci, wyjasnia $wiat
niezaleznie od perspektywy naukowej. Z religia zwigzana jest takze potrzeba przezycia
doswiadczenia religijnego. Wydaje si¢, ze wymienione funkcje i konteksty sg integralnie
zwigzane z religia. Osoby religijne podkreslaja wartos¢ poszukiwania i posiadania sensu
zycia 1 istnienia, posiadaja takze przezycia duchowe/religijne. Czy mozna znalez¢ biolo-
giczne korelaty tych funkcji w postaci zwigkszania szans na przezycie i reprodukcje, i badz
uznaé, ze religia wyewoluowata wiasnie ze wzgledu na te funkcje?
9. Konkluzje
Przekazywanie cech nabytych jako wyzwanie dla teorii Darwina

Ostatnia uwaga krytyczna dotyczy teorii Darwina w kontekscie jej mozliwo$ci
i uzyteczno$ci aplikowania na grunt wyjasniania kultury w ogole, nie tylko religii. Nie
ulega watpliwosci, ze ewolucja biologiczna i ewolucja kulturowa to dwa odrebne procesy,
a mowienie o ewolucji w odniesieniu do kultury z zamystem analogicznym jak w przy-
padku ewolucji biologicznej jest naduzyciem. Pewne prawa i reguly biologiczne nigdy
nie zostang spetnione w przypadku ewolucji kulturowej. Podstawowg roznicg jest brak
dziedziczenia w przypadku ewolucji kulturowej, a jedynie przekazywanie pewnych form
kulturowych, ktore moze dokonywac si¢ na drodze spotecznego uczenia si¢, nauczania
i imitacji. Wéréd podstawowych metod przekazu tresci kulturowych jest imitacja oraz me-
toda prob i bledow. Mozna poszukiwaé pewnych analogii migdzy tymi metodami a reguta-
mi ewolucji biologicznej. Wowczas mozna powiedzie¢, ze kulturowym odpowiednikiem
selekcji naturalnej jest imitacja, a kulturowym odpowiednikiem mutacji jest metoda prob
i bledoéw.? Podejscie Darwinowskie nie wyjasnia zatem przekazywania cech nabytych.

Jedna z mozliwosci analogicznego zastosowania teorii Darwina do badan nad
religia jest wyjasnianie komponentow religijnych tak, jak gdyby byly one przedmiotem
oddziatywania presji selekcyjnej. Podejscie to jest wyrazane przez koncepcje religii jako

gatunku (,,religio species”).”® Przedmiotem oddziatywania presji selekcyjnej nie jest jed-

12N. Claidiere, Scott-Phillips TC, Sperber D. 2014 How Darwinian is cultural evolution? Phil. Trans.
R. Soc. B 369: 20130368. http://dx.doi.org/10.1098/rstb.2013.0368
13 1. Wunn, & D. Grojnowski, Ancestors, Territoriality, and Gods, Springer 2016.
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nostka badz grupa religijna, ale sama religia poréwnywana z innymi religiami. Pojecia
wlasciwe teorii ewolucji obejmujace zmienno$¢, selekcje naturalng czy dziedziczno$é sa
aplikowane w sposob analogiczny czy wrecz metaforyczny, przy oczywistym braku pod-
toza genetycznego, ktore mogtoby utrwali¢ i przenosi¢ preferowang selekcyjnie zmiang.
Podsumowujac, teoria Darwina wyjasnia religi¢ w terminach przezycia i repro-
dukcji, przez co wprowadza ograniczenie metodologiczne uniemozliwiajace wyjasnie-
nie, a tym bardziej zrozumienie tych komponentéw religijnych, ktore nie sa skorelowane
z przezyciem i reprodukcjg. Obok wspomnianego ograniczenia metodologicznego zwig-
zanego z trudnoscia, a by¢ moze niemozliwoscig wyjasnienia szerokiego zakresu funkcjo-
nalnosci i znaczenia dostarczanego przez religi¢, teoria Darwina w odniesieniu do religii
— podobnie jak do kultury w ogole — zostaje skonfrontowana z brakiem genetycznego

dziedziczenia religii, ktore jest kluczowym kryterium dla teorii Darwina.
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Z AMIENNIKI TRADYCYJNYCH RELIGII

skoskosk

W swoim referacie przedstawi¢ funkcjonowania w kulturze takich quasi-reli-
gijnych wierzen i praktyk, ktore czasami dopehniaja tradycyjne wierzenia i praktyki, ale
czeSciej z nimi konkuruja i zdarza sig, ze je zastgpuja lub przynajmniej w istotnym stopniu
ostabiajg. Ich lista jest zréznicowana, przy czym jedne z nich maja dtuzsze, inne krotsze
tradycje. Sa rowniez takie, ktore pojawity si¢ catkiem niedawno i dosy¢ szybko zyskaly na
sporej popularnosci. Do tych ,,zamiennikoéw”, ktore maja stosunkowo najdtuzsze tradycje
sktonny jestem zaliczy¢ traktowanie nauki jako czego$, co moze ,,zbawi¢” jesli nawet
nie calg ludzkos¢, to przynajmniej jej najbardziej wartosciowa czes$¢. Nieco krotsze maja
réznego rodzaju ideologie spoteczne. Natomiast stosunkowo najkrotszg praktykowanie
joggingu oraz towarzyszaca im wiara, ze bieganie moze by¢ skutecznym lekarstwem na

wiele roznych dolegliwosci.

sokosk

»Replacements” of traditional religions

In my paper I will present the functioning of such quasi-religious beliefs and
practices in culture, which sometimes fulfill traditional beliefs and practices but more of-
ten compete with them and it happens that they are being replaced or at least weaken in
a large extent. Their list is diversified although some of them have longer and some shorter
traditions. There are also these which sprang out quite recently and had gained popularity
really quick. To these ,,replacements” that have relatively longest traditions I tend to in-
clude treating science as something that can ,,save” if not the whole humanity then at least
its most valuable part. A little bit shorter tradition have diverse social ideologies. However,
the relatively shortest is doing jogging and the faith that accompanies this practice saying

that it might be a working medicine to different diseases.
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Lista tych zamiennikow jest zréznicowana, przy czym jedne z nich maja dtuz-
sze, inne krotsze tradycje. Do tych, ktdre maja najdtuzsze tradycje sktonny jestem zaliczy¢
nauke. Nieco krotsze maja roznego rodzaju ideologie spoteczne. Natomiast stosunkowo
najkrotsze jogging wraz z towarzyszaca mu wiara w to, ze bieganie jest skutecznym lekar-
stwem na rézne dolegliwosci. Kazdemu z tych zamiennikoéw chcialbym w tych rozwaza-
niach poswieci¢ nieco uwagi.

Kult nauki

Poczatkow tego kultu nalezy szukaé u tych, ktérzy w czasach starozytnych po-
dejmowali proby samookreslenia si¢ poprzez opozycje do magow. Z czasem zaczeli si¢
nazywac¢ filozofami — oznaczato to tych, ktoérzy nie tylko szczegdlnie mocno mitowali
madros¢, ale takze wktadali spory wysitek w to, aby ja osiaga¢. W pierwszym okresie —
przypadajacym na IV —V w. p. n. e. - miato to jednak wigcej wspdlnego z takimi ludzkimi
umiejetnosciami jak zaradno$¢ zyciowa, czy taka sprawnosé¢, ktoéra umozliwia osiagnie
konkretnych korzysci, niz z taka ludzka wiedza, ktora spetnia wymogi prawdziwosci,
sprawdzalno$ci, czy intersubiektywnej waznosci'. A bez tego raczej trudno jest mowicé
o jakiej$ nauce.

Takie nauki jednak w tych odlegtych czasach si¢ rowniez pojawity. Jedna z nich
byla matematyka. Natomiast jednym z bardziej znaczacych jej przedstawicieli tamtego
okresu byt Pitagoras (ur. ok. 572 r. p.n.e.). Po tym filozofie i matematyku greckim nie
zachowato si¢ jednak zadne pisane dzieto, a wszystkie informacje na temat jego nauko-
wych osiaggnie¢ od jego bezposrednich uczniow, lub od takich pdzniejszych biografow
jak Diogenos Laertios. W $wietle przekazu tego dziejopisa, ,,Pitagoras doprowadzit do
doskonatosci geometri¢”, oraz ,,stosowat definicje w zakresie matematyki”?. Wskazuje on
jednak rowniez na jego bliskie zwiazki z 0wczesna religia i religijnoscia, w tym na jego
wtajemniczenie w egipskie misteria, oraz na takich jego uczniéw i nasladowcow, ktorzy
traktowali go jak boga (,,jego ucznidéw nazywano wieszczacymi glos boga”). Istotne zna-
czenie dla narodzenia si¢ i ugruntowanie tego kultu miato przejmowanie przez Pitagorasa
niektorych elementdow z wierzen orfickich, a dla jego przetrwania w pdzniejszych wiekach
wystawianie mu takich ,,pomnikéw” jaki pojawia sie chociazby na kartach Zywotu Pi-
tagorasa Porfiriusza’. Nawet w Paristwie Bozym $w. Augustyna — dziele demaskujacym

z pozycji chrzescijanskich falszywe wierzenia i kulty - mozna znalez¢ niejedna pozytywna

! Por. w tej kwesti: R. Elberfeld, Was ist Philosophie? Programmatische Texte von Platon bis Derrida,
Stuttgard 2006, s. 19 1 d.

2 Por. Diogenes Laertios, Zywoty i poglgdy stynnych filozoféw, PWN, Warszawa 1984, s.471 i d.

3 Por. Porfiriusz, Zywot Pitagorasa, Wydawnictwo Epsilon, Wroctaw 1993.
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oceng osiggnie¢ Pitagorasa®. Stanowi to w jakie$ mierze potwierdzenie tezy, ze dla trwania
kultéow religijnych i quasi-religijnych wazne jest nie tylko to, aby kto$ je praktykowatl,
ale takze to, aby kto$ z autorytetem wypowiadat si¢ o nich pozytywnie lub przynajmniej
znajdowal w nich jakies istotne pozytywy.

W wiekach $rednich doszlto nie tyle do wyzerowania kultu nauki, co do takiego
jego usytuowania, aby nie stanowit on powaznego zagrozenia dla wierzen i praktyk chrze-
$cijanskich, a w bardziej ambitnym wariancie, aby stanowit on w miar¢ mozliwosci wspar-
cie dla tej religii. W r6znych okresach tej ogromnie zréznicowanej epoki réznie to oczywi-
$cie wygladato. Odwotam si¢ tutaj jedynie do tego okresu, w ktorym pojawily si¢ pierwsze
uniwersytety, oraz ci, ktorzy czuli si¢ bardziej ludzmi uniwersytetu niz ludzmi Kosciota.
Jedng z takich osob byl profesor paryskiego uniwersytetu Piotr Abelard (1079 — 1142).
Jacques Le Goff w swojej monografii po§wigconej inteligencji w wiekach $rednich, nazy-
wa go ,,chluba osrodka paryskiego”, ,,pierwszym wielkim intelektualista nowoczesnym —
w granicach nowoczesno$ci wieku XII — pierwszym profesorem”, ,,rycerzem dialektyki”.
W historii nauki zapisal si¢ on jako duzego formatu logik i uczestnik $redniowiecznego
sporu o tzw. uniwersalia (powszechniki); opowiadat si¢ w nim po stronie umiarkowanego
realizmu pojeciowego — okreslanego mianem sermonizmu®. Ktopot polegal m.in. na tym,
ze na zasadniczo odmiennym stanowisku stali tzw. realici pojeciowi, w tym takie chrze-
Scijanskie autorytety jak §w. Bernard — rowniez profesor paryskiego uniwersytetu i jeden
z gtownych oponentdéw Abelarda. Nie byta to zreszta jedyna rozbiezno$¢ migdzy jego po-
gladami, a tymi, ktore glosit Koscidt. Ze sporzadzonego przez synod w Soissons wykazu
jego bledow wynika, ze blednie ujmowat on rowniez kwestie Trojcy Swietej, oraz boska
i ludzka natur¢ Chrystusa. Co powinien w tej sytuacji zrobi¢ dobry chrzescijanin i cztonek
spotecznosci koscielnej ? To oczywiste: powinien podporzadkowac si¢ tym, po ktorych
stronie stat autorytet Urzedu Nauczycielskiego Kosciota. Abelard dtugo jednak opierat si¢
takiemu podporzadkowaniu. Co wigcej, podjat ,,intelektualng krucjate” przeciwko kosciel-
nym autorytetom, w tym przeciwko ,,najstynniejszemu z mistrzow paryskich, Wilhelmowi

z Champeaux’’.

4 Por. $w. Augustyn, Paristwo Boze, Wydawnictwo Antyk, Kety 2002, s. 289 i in.

3. Le Goff, Inteligencja w wiekach Srednich, Oficyna Wydawnicza Volumen, Warszawa 1997, s. 49 i d.
© W $wietle tego stanowiska owe uniwersalia, czyli pojecia ogdlne nie s3 jedynie ani bytami poje-
ciowymi, ani tez bytami istniejacymi realnie poza umystem; sa one natomiast bytami powstatymi
wprawdzie w wyniku abstrakcyjnego rozumowania, ale opartego na rozpoznaniu cech przystuguja-
cych realnie rzeczom i stanom rzeczy.

7 ,Prowokuje go, przyciska do muru, przeciaga stuchaczy na swoja strong. Wilhelm zmusza Abelarda
do opuszczenia Paryza. Ale jest juz za pdzno na ujarzmienie tego mtodego talentu. Abelard sam stat
si¢ mistrzem” (tamze).
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W pdzniejszych wiekach pojawiaty si¢ rézne opinie na zaréwno na temat Abe-
larda, jak i jego akademickich oponentow. Ci, ktdrzy sktaniali si¢ ku kultowi nauki widzie-
li w nim kogo$ w rodzaju swietego takiej wielkiej sprawy jaka dla uczonego jest wolnos¢
prowadzonych badan i wypowiadania si¢ zgodnego z wlasnymi przekonaniami. W takim
zreszta duchu prezentowany jest ten uczony roéwniez na kartach przywolywanego tutaj
dzieta Jacques’a Le Goffa, wybitnego mediewisty, ale tez uczonego oceniajacego osig-
gnigcia tamtej epoki z takiego punktu widzenia, ktory ma niewiele wspdlnego z chrzesci-
janska wiara, czy chociazby z glebszym zrozumieniem dla tych racji, ktorymi kierowali si¢
przedstawiciele Kosciota.

Mozna oczywiscie poda¢ wiele innych przykltadéow budowania w taki sposob
,oltarzy” nauce, oraz przedstawiania poszczegoélnych uczonych w roli ,,m¢czennikow”
w walce o jej wartosci 1 wielko$ci. Nie chcialbym jednak dalej podazac tym tropem. Na
koniec tego punktu rozwazan przywotam natomiast przyktad budowania tych ,,ottarzy”
w taki sposob, ze przynajmniej na pierwszy rzut oka trudno jest si¢ zorientowaé w tym,
ze z tego rodzaju dziatalnoscig mamy do czynienia. Wzigty jest on z Etyki protestanckiej
a ducha kapitalizmu Maxa Webera. Z reguly zwraca si¢ uwage albo na owa etyke, albo tez
na owego ducha, a w najlepszym razie na jedno i drugie. Jednak sam autora tego dzieta
za zagadnienie bazowe uznaje — po pierwsze, kultur¢ zachodnig w roéznych stadiach jej
rozwoju, a po drugie, wskazanie jej swoistosci czy tez — co w gruncie rzeczy na to samo
wychodzi — odrgbnosci od innych kultur, takich np. jak kultury dalekowschodnie. W kaz-
dym razie taka hierarchia waznosci problemowej wskazana jest przez niego w Uwagach
wstepnych.

Odpowiadajac na pytanie o owe swoistosci kultury zachodniej wskazuje on
wilasnie na nauke ,,w takim stadium rozwojowym, ktére powszechnie uznajemy dzi$§ za
<<obowiazujace>>" i wymienia — kolejno: starozytng i nowozytng astronomi¢, ,,wraz
z jej fundamentem matematycznym”, geometrig, wraz z jej racjonalnymi dowodami, me-
chanike i fizyke, wraz z ich obserwacjami i racjonalnymi eksperymentami, chemig, wraz
z jej laboratoriami, biologi¢ i wspotczesna biochemig, wraz z jej racjonalnymi pojeciami
i metodami, a nawet prawo, wraz z jego racjonalnymi prawniczymi schematami i tym for-
mami mysli, ktore pojawity si¢ w prawie rzymskim i stanowity ,,podstawy systemu praw-
nego Zachodu®. Wspdlnym mianownikiem dla tych i innych jeszcze osiggnie¢ Zachodu
jest racjonalno$¢. Stanowi ona swoisty pomost zarowno miedzy wskazywanymi w dalszej

czesci tych Uwag osiagnigciami zachodniej sztuki, jak i w prezentowanych w kolejnych

8 Por. M. Weber, Etyka protestancka a duch kapitalizmu, Wydawnictwo Test, Lublin 1996, s. 1 i d.
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czeSciach tej rozprawy osiagnigeiami religii i religijnosci zachodniego §wiata. Nie mozna
wprawdzie powiedzie¢, ze gdyby nie pojawily si¢ w kulturze Zachodu racjonalne nauki,
to nie pojawitoby si¢ w niej rowniez chrzescijanskie Koscioty, chrzescijanskie wyznania
czy chrzescijanskie sekty. Mozna jednak powiedzie¢, ze bez nich nie przybratyby one tych
form wyrazu, ktére w okreslonym miejscu i czasie mialy.
Swieckie ideologie spoleczne

Pojecie ideologii w szerszym obiegu pojawia si¢ za sprawg wielotomowej roz-
prawy Destutta de Traycy’ego pt. Les élements d’ideologii (opublikowanej w 1. 1801 —
1815). Postuzyto mu ono w niej dla okreslenia szkoty filozoficznej, do ktorej zaliczyt
m.in. takich o$wieceniowych filozofow jak Hélvetius czy Holbach, oraz takich przyrod-
nikoéw jak P.J.G. Cabanis czy C.P. Volney. W p6zniejszym okresie nadawano mu jednak
istotnie roznigce si¢ znaczenia, a za sprawg Karola Marksa zaczgto je kojarzy¢ ,,nie tylko
z falszywymi ideami, ale takze ze skrywanymi partykularnymi potrzebami okreslonych
grup spotecznych™. W swoich rozwazaniach chciatbym podazac nie tyle za wskazaniami
K. Marksa, co za tymi, ktore pojawiaja si¢ w rozprawie Karla Mannheima pt. Ideologia
i utopia (1929). Jej autor podjal w niej probe takiego doprecyzowania pojecia ideolo-
gii, aby nie rodzito ono blednych skojarzen czy zwyktych nieporozumien. Zaproponowat
w niej m.in. rozréznienie mi¢dzy ,,partykularnym pojeciem ideologii” (,,funkcjonujacym
na plaszczyznie psychologicznej”) oraz pojeciem ,.totalnym” (funkcjonujacym na ptasz-
czyznie noologicznej)'’. Wskazywat przy tym na historyczng zmienno$¢ znaczenia tego
pojecia, oraz na takie jego stale znaczeniowe, ktdre sprawiaja m.in., ze ,,poglady prze-
ciwnika interpretuje si¢ jako ktamliwe”. Stadium takie ideologia mial osiagna¢ w epoce
Oswiecenia. Kolejnym etapem jej rozwoju ,,byla historyzacja tego totalnego (ale jeszcze
ponadczasowego) widzenia ideologii”!'. Dodam jeszcze tylko, ze wyodrgbnienie przeze
mnie §wieckich ideologii oznacza nie tylko odréznienie ich od ideologii religijnych, ale
takze uznanie, ze jedng z ich cech wspolnych jest postrzeganie i przedstawianie roznego
rodzaju Ko$ciotéw i wyznan jako mniej lub bardziej groznych ideologicznych przeciwni-

kow.

° Por. D. Belle, The End of Ideology. On the Exhaustion of Political Ideas in the Fifties,, Harvard
University Press, Cambridge, Massachusetts, and London 1988, s. 395 i d.

10" Kazde rozpoczynajace si¢ na plaszczyznie psychologicznej (partykularnej) badanie ideologii
w najlepszym przypadku ujmuje roéwniez warstwe psychologii grupowej. Natomiast ten, kto operuje
pojeciem ideologii, a wige funkcjonalizuje powigzania w dziedzinie noologicznej, bedzie to czynit nie
w odniesieniu do psychologicznego, realnego podmiotu, lecz do podmiotu przyporzadkowania”. Por.
K. Mannheim, Ideologia i utopia, Wydawnictwo Test, Lublin 1992, s. 51 i in.

' Bylo top dzietem szkoly historycznej i Hegla” (tamze, s. 56)
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Jedng z takich ideologii byt i jest — moim zdaniem - liberalizm. Jego poczatki
przypadaja na XVI stulecie i tacza si¢ z tymi ruchami religijnymi, ktore — tak jak pury-
tanizm w Anglii, czy réznego rodzaju ruchy reformatorskie w Europie kontynentalnej —
domagaly si¢ prawa do wyznawania i praktykowania takiej religii, ktéora w przekonaniu
uczestnikow tych ruchow jest najbardziej wlasciwa. W nastepnym stuleciu w Anglii do-
prowadzili oni — najpierw do politycznego sprzeciwu w parlamencie, a gdy to okazalo si¢
niewystarczajace, do konfrontacji swoich sit z tymi silami, ktore wspieraly krola Karola
1 oraz Kos$ciot Anglikanski. Odniesli oni wprawdzie w tym starciu zwycigstwo na polach
bitewnych, ale nie byt to tego rodzaju sukces, ktory zabezpieczalby ich przed roznego ro-
dzaju zagrozeniami ze strony monarchii i Kosciota Anglikanskiego. Stad m.in. pojawili si¢
réznego rodzaju ideolodzy, wspierajacy ich interesy sitg swojego intelektu i sprawnoscia
swojego pidra.

Jednym z nich byt John Locke, autor m.in. Listu o tolerancji. Na pierwszym
miejscu w Liscie tym postawiona jest kwestia wolnosci obywatelskiego sumienia — wol-
nosci zaliczanej w bardziej dojrzalej fazie rozwoju liberalnej ideologii do jednej z czte-
rech form (obok wolnos$ci myslenia, stowa i druku) do tzw. wolnosci osobistych. Locke
nie pozostawil watpliwosci, ze wolno$¢ sumienia nie bedzie wolna od powaznych zagro-
zen dopoty, dopoki nie przeprowadzi si¢ formalno-prawnego rozdziatu kosciota od pan-
stwa'?2. To myslenie o Czlowieku (pisanym przez Locke’a z duzej litery), oraz panstwie
ikosciele (pisanych przez niego z matej litery) znalazto p6zniej spore uznanie u tych, ktorzy
uznawali siebie za osoby na tyle o$wiecone, aby mdc odpowiedzialnie z tych i innych
jeszcze wolnosci (takich m.in. jak wolnosci polityczne, czy ekonomiczne) korzystac.

We Francji mieli oni znaczacy udzial najpierw w doprowadzeniu do konfrontacji
z sitami tzw. ancien régime’ u, a pdzniej do odebrania im najbardziej znaczacych pozycji
w panstwie. Do historii wydarzenia te przeszty pod nazwa Wielkiej Rewolucji Francu-
skiej. Nie mozna powiedzieé, ze jej gtowna sita napgedowa byli liberatowie i ich ideologia.
Sity te bowiem byly ogromnie zroznicowane. W tym gronie nie brakowato rowniez takich,
ktérym z liberalizmem zupehie nie byto po drodze — co ze szczegdlna moca ujawnito si¢
w 1. 1792 — 1795, tj. w okresie terroru najbardziej radykalnych ugrupowan politycznych

(takich jak sankiuloci czy jakobini). Zanim jednak do tego doszto swoje wielkie dni mia-

12 Uzasadniaja potrzebe tego rozdziatu pisat: ,,Jesli takiego rozdziahu si¢ nie dokona, zadnym sporom
nigdy nie bedzie mozna potozy¢ kresu”. Natomiast odpowiadajac na pytanie: czym przy takim roz-
dziale powinien by¢ Kos$ciot pisal, ze powinien on by¢ ,,wolnym stowarzyszeniem ludzi, ktorzy ze
soba si¢ tacza na zasadzie catkowitej dobrowolnosci w tym celu, aby publicznie cze$¢ Bogu oddawac”
Por. J. Locke, List o tolerancji, PWN, Warszawa 1963, s. 10 i d.
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ly ugrupowania umiarkowane. Wtasnie w ich gronie nalezy szuka¢ prekursoréw francu-
skiego liberalizmu. W pierwszej fazie tej rewolucji do bardziej znaczacych ich sukceséw
zaliczy¢ mozna nie tylko wlaczenie funkcjonujacego we Francji niczym ,,panstwo w pan-
stwie” Kosciota katolickiego w struktury organizacyjne panstwa, ale takze, a nawet przede
wszystkim doprowadzeniu do przyjecia (26 sierpnia 1789 r.) przez francuskie Zgromadze-
nie Narodowe Deklaracji praw cztowieka i obywatela.

Wiele temu sztandarowemu dokumentowi tamtych czaséw mozna zarzucié
i wiele mu pdzniej stawiano powaznych zarzutow's. Nie mozna jednak zarzuci¢ mu braku
wiary w zdolno$ci owego tytutowego ,,cztowieka i obywatela” do rozumnego kierowania
swoim zyciem, oraz uktadania sobie dobrych stosunkéw z innymi, podobnymi do niego
rozumnymi istotami. Warto zwroci¢ uwage, ze w jego tytule mowi si¢ nie o ,,ludziach
i obywatelach”, lecz o ,,cztowieku i obywatelu”. Rzecz jasna, nie przypadkowo, bowiem
jego ojcowie ideowi byli przekonani, ze tak naprawde liczy si¢ jednostka (indywiduum),
a spoteczenstwo stanowi lepiej lub gorzej zorganizowany zbior jednostek (indywiduow).
Warto takze zwroci¢ uwage, ze w tym dokumencie méwi si¢ wylacznie o ziemskich pra-
wach owego cztowieka 1 obywatela — takich jak ,,wolnos¢, wlasnos¢, bezpieczenstwo
i opor przeciwko uciskowi” (art. II.) Natomiast niemal zupetnie pomija si¢ problemy zwia-
zane z religig i religijnosci. Jedynie w jego art. X pojawia si¢ na ten temat krotka wzmian-
ka - zreszta rowniez zwigzana z problemami tego §wiata. Stwierdza si¢ tam bowiem, ze
,,nikt nie moze by¢ niepokojony z powodu swoich przekonan, nawet religijnych, byleby
tylko ich objawianie nie zakldcato ustawa zakreslonego porzadku publicznego”. Rzecz
jasna, nie oznacza to, ze ci, ktorych wyrazem wiary i nadziei spotecznych byty zapisy tego
dokumentu nie przezywali Zadnych powaznych probleméw sumienia. Nie ulega jednak
watpliwos$ci, ze nie uznawali oni za stosowane takie ich demonstrowanie, aby stato si¢ to
sprawg publiczna. We Francji — kraju, w ktorym przez kilka stuleci powtarzano, ze jest
najstarsza corka Kosciota katolickiego - jasno i otwarcie zostato to powiedziane wowczas,
gdy liberatowie znalezli si¢ w gremiach sprawujacych wladze, a ich ideologia stata si¢ jed-

nym z wyznacznikow poprawnosci zachowan w zyciu publicznym. Stato si¢ to jednak do-

13 Guido de Ruggiero zwraca m.in. uwage na to, Ze ,,w wickszym stopniu dotyczy ona prawa czto-
wieka niz obywatela” i — co gorsza — ,,cztowieka abstrakcyjnego”, stawianego ponad konkretnym
obywatelem”. Zdaniem tego autora: w Deklaracji postawione zostaty ,,twarza w twarz dwa demokra-
tyczne typy liberalizmu”, pierwszy z nich uznawat ,,wolno$¢ za mozliwo$¢ czynienia wszystkiego
tego, co nie stanowi zagrozenia dla innych ludzi, natomiast drugi zaktada wtadz¢ ludu (...). Jednak
oba zgodnie uznawaly wolno$¢ i rownos¢ za oficjalne i prawomocne zasady, ktorych celem byto
usankcjonowanie, a nie zatarcie roznic mi¢dzy jednostkami”. Por. G. de Ruggiero, History of Euro-
pean Liberalism, Beacon Press, Boston 1959, s. 68 i d.
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piero w drugiej potowie XIX stulecia. Zanim liberalowie osiggneli ten swoj sukces musieli
oni stoczy¢ jeszcze niejedng wielka batali¢ ze starymi i nowymi przeciwnikami — zeby
tylko tytutem przyktadu przywotaé czasy tzw. restauracji (przypada onanal. 1815 — 1830),
czy czasy Il cesarstwa (przypadaja one na 1. 1851 — 1970). Pézniej francuscy liberatowie
musieli stoczy¢ jeszcze niejedng ideowq batali¢ o spoteczne uznanie i panowanie swojej
ideologii - taka chociazby jak batalia z Ko$ciotem katolickim o uwolnienie szkolnictwa
publicznego od jego kurateli, czy batalie toczone z rosnacg w site klasg robotniczg i jej
lewicowa ideologia.

W potowie XIX stulecia pojawil si¢ dla nich powazny konkurent do ,,rzadu
dusz” (i nie tylko tego rzadu), tj. ideologia marksistowska, nazywana przez jej ojcow ide-
owych — najpierw ,,socjalistyczng”, a nieco pdzniej (po zorientowaniu si¢ przez nich, ze z
owczesnym socjalizmem ,,nie jest im do twarzy) ,.komunistyczng”. Z czasem doczekata
si¢ ona nie tylko stosunkowo licznego grona wyznawcoéw w réznych czeéciach $wiata,
ale takze takich jej znawcow, ktorzy przeprowadzili jej gruntowna analizg i udzielili m.in.
odpowiedzi na pytanie: jak to si¢ stalto, Ze z tego, co na poczatku odbierane byto jako jeden
z wielu gloséw protestu przeciwko niesprawiedliwos$ci spotecznej mogto powstaé to, co
stato si¢ wyznaniem wiary zaré6wno sporej czesci ,,mas pracujacych miast i wsi”, jak i ich
przewodcow, a takze solidaryzujacej si¢ z nimi inteligencji. Lista tych studiow nad marksi-
zmem i komunizmem jest nie tylko dluga, ale takze ogromnie zréznicowana. Jedne z nich
bowiem podejmowane byly w celach apologetycznych, natomiast inne w krytycznych.
Podobnie zresztg bylo i jest ze studiami podejmowanymi nad liberalizmem oraz tradycyj-
nymi religiami. Istnieja jednak rowniez takie analizy tej ideologii, ktorych autorzy staraja
si¢ zachowaé neutralno$¢, lub przynajmniej maksymalny obiektywizm badawczy. Do tego
typu opracowan sktonny jestem zaliczy¢ przywolywana juz tutaj monografie /deologia
i utopia Karla Mannheima, oraz monografi¢ Koniec ideologii Daniela Bella.

Autor pierwszej z nich traktuje tacznie ideologi¢ socjalistyczng i komunistycz-
ng, nazywajac ja ,,utopia socjalistyczno-komunistyczna”. Zalicza on ja — w nakreslonym
przez siebie obrazie ,,przebiegu punktow zwrotnych” — do ,,czwartej postaci $wiadomo-
$ci utopijnej” — trzy pierwsze to: ,,orgiastyczny chiliazm anabaptystéw”, ,,idea liberalno-

-humanitarna”, oraz ,,idea konserwatywna”'¥. Wyro6znienie tych trzech pierwszych uto-

14 Utopijna jest taka $wiadomo$¢, ktora nie pokrywa si¢ z otaczajaca ja <<rzeczywistoécig>>. Ta
niezgodno$¢ objawia si¢ zawsze w ten sposob, ze taka Swiadomo$¢ w przezywaniu, mysleniu i dzia-
taniu orientuje si¢ na czynniki, ktorych owa rzeczywistos$¢ nie zawiera”. Por. K. Mannheim, Ideologia
i utopia, wyd. cyt., s. 1591 d.



WSPOLCZESNE BADANIA RELIGII 267

pii i zwigzanych z nimi ideologii ma istotne znaczenie dla charakterystyki czwartej z nich,
bowiem ta ostatnia samookre$la si¢ i manifestuje na zewnatrz zar6wno poprzez opozycje
do nich, jak i takie propozycje, ktore przynajmniej na pierwszy rzut oka moga wygladaé
na ,,wystepowanie we wspolnej sprawia”. Przykladem moze by¢ artykutowanie — podob-
nie jak na gruncie utopii liberalnej — ,,idei wolnosci”, czy tez wizji ,,krolestwa wolnosSci
i rownosci”. Jednak ,,utopia socjalistyczno-komunistyczna” — w odréznieniu od ,,liberal-
no-humanitarnej” — ma si¢ pojawia¢ ,,w okresie upadku kultury kapitalistycznej”'®. Poja-
wiata si¢ wowczas i od samego poczatku podjeta ,,bezlitosng walke” ze swoimi ideologicz-
nymi przeciwnikami.

Na t¢ walke zwraca uwage réwniez Daniel Bell w swoim Koricu ideologii,
przywotujac m.in. Ideologi¢ niemieckq Karola Marska oraz nakreslony w tej rozprawie
obraz tzw. burzuazyjnego panstwa i uzasadniajac jego istnienie oraz funkcjonowanie bur-
zuazyjnej ideologii. ,,Skutki takiego postawienia sprawy sg zupetnie jasne (dla K. Marksa
i marksistow — uw. wt.). (...) To, w co wierza w swym mniemaniu ludzie, nie moze by¢
zawsze brane za dobra monetg i trzeba poszukiwac za ideami strukture interesow; nie na-
lezy przygladac¢ si¢ treéci idei, ale ich funkcji. Drugi, bardziej radykalny wniosek polega
na tym, ze skoro idee skrywaja materialne interesy, w takim razie <<test prawdziwosci>>
doktryny polega¢ musi na tym, aby zobaczy¢, jakimi interesom klasowym stuzy. Krotko
mowiac, prawda jest prawda klasowa™'¢. Rzecz jasna, z marksistowskiego punktu widze-
nia ich prawda jest prawda klasy robotniczej - bez zadnego cudzystowu, bowiem uznaja
oni jg za obowigzujaca wszystkich pracujacych; a ten, kto nie pracuje nie zastuguje ani na
szacunek, ani nawet na wspolczucie. Natomiast ,,prawda liberalow” jest w gruncie rzeczy
,.prawda klasy burzuazyjnej”, klasy, ktorej tylko czes¢ pracuje; ale nawet ta czg$¢ nie jest
bez grzechu, bowiem pobiera za swoja prace wigcej niz jej si¢ nalezy. Takie myslenie sta-
nowi oczywiscie tylko fragment rozbudowanej ideowo doktryny marksistowskiej.

Jej waznym dopelnieniem sg te formy kultowe, ktére najpierw byly udziatem
stosunkowo nielicznych grup ,,towarzyszy” skupionych w konspiracyjnych organizacjach,
a z czasem staty si¢ udzialem juz nie tylko cztonkéw coraz liczniejszych partii komuni-
stycznych, ale takze szerokich szerz spotecznych. Te ostatnie pojawity si¢ w tych krajach,
w ktorych przystapiono do wprowadzania takiej sprawiedliwosci spotecznej, ktora mie-

$cila si¢ w standardach ideologii marksistowskiej. Takimi formami kultowymi byto m.in.

15 Te solidarnos¢ z ideg liberalng (...), mozna wyjasni¢ wspdlng opozycja wobec bezposredniej ak-
ceptacji rzeczywistosci ze strony konserwatyzmu” (tamze, s. 194).
16 Por. D. Bell, The End of Ideology, wyd. cyt., s. 397 i in.
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grupowe $piewanie pie$ni robotniczych, oddawanie hotdu zastuzonym na polu realizacji
w praktyce tej ideologii, oraz organizowanie takich manifestacji poparcia dla niej, ktore nie
pozostawiatyby watpliwos$ci zardowno w kwestii jej shusznosci, jak i sity sprawczej. Kazda
z nich mogta przybiera¢ i niejednokrotnie przybierata rézne $rodki wyrazu — poczawszy
od wywieszania portretow ojcow zatozycieli tej ideologii, a skonczywszy na mniej lub
bardziej bezposrednim wymuszaniu udzialu manifestacyjnym poparciu dla niej. Niektore
z nich zostaly skopiowane z tradycyjnych religii. Inne zostaly po prostu zawlaszczone
z tych organizacji spotecznych, ktére — tak jak zwigzki zawodowe — byly znacznie starsze
niz ideologia marksistowska. Takie nasladownictwo i zawlaszczanie niejednokrotnie uka-
zywatlo si¢ pomocne w ugruntowywanie tej — podobnie zresztg jak kazdej innej — ideologii.
Jednak ujawnianie tego raczej nie lezy w interesie zadnej z nich, a w kazdym razie nie
tych, w ktorych stawia si¢ na odrgbnos¢ od tego wszystkiego, co byto przed nimi oraz tego,

co moze by¢ po nich. A w ktorej z ,.totalnych” ideologii na to si¢ nie stawia?

Wspolczesne ideologie partykularne

Okresleniem partykularne ideologie nawigzuj¢ do rozréznienia zaproponowa-
nego przez Karla Mannheima. W $wietle tej propozycji ideologie partykularne r6znia
si¢ od totalnych nie tylko skalg wystepowania, ale takze stopniem $wiadomosci ich wy-
znawcOw w zakresie rozpoznawania zarowno swoich przeciwnikow, jak i zwolennikow,
a takze ugruntowaniem w niej zaréwno sztandarowych idei, jak zwigzanych z nimi teorii —
w ideologiach partykularnych z reguty sa one nie tylko stabiej ugruntowane, ale takze
posiadajg skromniejsze zaplecze teoretyczne. Roznie to jednak wyglada w réznych ideolo-
giach partykularnych, a wyjasnienie tych réznic wymaga odwotania si¢ do tych konkret-
nych realiach kulturowych, ktére owe formy wyrazu warunkujg. Dotyczy to rowniez tych
wspotczesnych ideologii, ktdre zwigzane sg z uprawianiem tzw. joggingu.

Odpowiedzi na pytanie: jakie realia kulturowe je warunkuja? sa jednak mocno
zréznicowane. Wiele bowiem tutaj zalezy od tego, kto je opisuje i ocenia? , jakie stosuje
kryteria warto$ci?, jaka kryje si¢ na nimi ideologia ?, czy ma si¢ do nich pozytywne czy
negatywne nastawieni?, oraz czy samemu uprawia si¢ jogging? Nie bede tutaj tych wszyst-
kich kwestii szerzej analizowal. Byly one zreszta przedmiotem studiow niejednego zna-
czacego filozofa i kulturoznawcy oraz posiadaja bogatg literature. W swoim przestrzeganiu
i ocenianiu wspoétczesnej kultury nawigzuje zreszta do niektorych z tych znawcow studiow
kultury zachodniej. Jednym z nich jest Alistaire Maclntyre. W $wietle jego ustalen we

wspolczesnej kulturze zachodniej kultywuje si¢ - w sferze postaw: partykularyzm, indywi-
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dualizm i instrumentalizm; w sferze §wiadomosci: taka jazn, ktora jest zespotem ,,otwar-
tych mozliwosci”; natomiast w sferze standardow poprawnosci zachowan, takie standardy,
ktora oznaczaja dla wspolczesnego cztowieka brak ,,zakotwiczenia w stabilnej strukturze
spotecznej”!’. Generalnie to rozpoznanie istotnych cech tej kultury uznaj¢ za trafne. Nie
podzielam jednak pogladu tego autora, Ze oznacza to ,,beznadziejne dryfowanie: bez orien-
tacji, kompasu i portu przeznaczenia” — co predzej lub poézniej musi doprowadzi¢ do kata-
strofy. Uwazam bowiem, Ze czlowiek wspolczesnej kultury pewng orientacj¢ posiada - jest
to jednak orientowanie si¢ na to, co jest tutaj i teraz, niekiedy w zasiggu jego re¢ki lub wzro-
ku. W swoim postrzeganiu i przedstawianiu ideologii partykularnych korzystam réwniez
z pewnych sugestii pojawiajacych sie na kartach Zrodta podmiotowosci Charlesa Taylora.
W szczegolnoscei trafne wydaje mi si¢ jego twierdzenie, ze w okresleniu podmiotowosSci
wspdtczesnego cztowieka mamy do czynienia z ,,afirmacjg zwyczajnego zycia™'®. Dodam
jednak, Ze ta ,,zwyczajno$¢” moze, ale nie musi oznacza¢ nie pozostawienia miejsca na
zadng $wietos¢ 1 zadne $wigtowanie. Niekiedy bowiem oznacza ono niemalze codzienne
swigtowanie — w pojedynke lub w grupie wspotwyznawcow takiej ideologii partykularnej,
ktora jest skrojona na miar¢ ich potrzeb i mozliwosci ich zaspokojenia.

Tak to m.in. wyglada w przypadku joggingu. Juz samo to, ze wyznawcy tej ide-
ologii postuguja si¢ angielskim terminem ma swoje znaczenie. Podkresla¢ ma ono bo-
wiem jego przynalezno$¢ do tej elity kultury zachodniej, do ktorej przepustka jest m.in.
postugiwanie si¢ jezykiem angielskim. Gdybysmy powiedzieli catkiem zwyczajnie, ze
chodzi tutaj nie$pieszne bieganie, czy zwyczajne truchtanie, to nie tylko odebraliby$my
tej czynno$ci znamiona niezwyklosci, ale takze utrudniliby$Smy taczenie z nig wiary
w czynienie takich cudow jak utrzymywanie do poznej starosci smuklej sylwetki, wzmac-
nianie uktadu odporno$ciowego, czy przeciwdziatanie schorzeniom uktadu krazenia. Co
wigcej, w przekonaniu niejednego z wyznawcow joggingu jego uprawianie nie wymaga
ani jakich$ nadzwyczajnych wydatkéw, ani tez nadzwyczajnych wysitkow. Jedne i drugie
moga oczywiscie si¢ pojawié, ale zwigzane to jest z wyzszym stopniem wtajemniczenia,
oraz z przystapieniem do kregu tych wybrancow, ktorych sta¢ finansowo na kupowanie
markowego obuwia, stroju i sprzgtu do mierzenia trasy, predkosci, tetna itd.. Wszystko

to moze by¢ podniesione na jeszcze wyzszy poziom wtajemniczenia wowczas, gdy upra-

17 Por. A. Maclntyre, Dziedzictwo cnoty. Studium z teorii moralnosci, przet. Adam Chmielewski Wy-
dawnictwo Naukowe PWN, Warszawa 1996, s. 27 i d.

18 Por. Ch. Taylor, Zrodta podmiotowosci. Narodziny tozsamosci nowoczesnej, Wydawnictwo Nauko-
we PWN, Warszawa 2012, s. 51 d.
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wianie joggingu potraktowane zostanie jako przygotowanie do uprawiania maratonow lub
potmaratonéw. Chetnych do tego nie brakuje, o czym $wiadczy zar6wno mnozenie si¢
zarowno liczby maratondw, jak i liczby ich uczestnikow. Nie mozna wprawdzie powie-
dzie¢, ze staly si¢ one zjawiskiem masowym (bo w koncu nie kazdego sta¢ na zwigzany
z nimi wysitek, oraz pokrycie kosztow udziatu w nich). Znaczaca jest jednak nie tylko
liczba 0s6b bioracych bezposredni udziat w maratonach, ale takze tych, ktorzy im kibicuja
i oczami wyobrazni podazaja za najlepszymi z nich - siedzac wygodnie przed telewizorem
lub obserwujac ich na zywo; a ile jest przy tym réznego rodzaju ,,fachowych” uwag i stow
krytycznych pod adresem tych, ktoérzy wprawdzie biegna w maratonie, ale raczej nie na
czotowych miejscach.
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GENDER JAKO WSPOELCZESNA NAMIASTKA RELIGII

wkk

Wiadomo, ze elementy postaw i zachowan religijnych mozna spotka¢ nie tylko
u ludzi wyraznie i z przekonaniem wierzacych w istnienie Bytu transcendentnego, ale
takze u ludzi bardzo mato religijnych, a nawet u ateistow. Wynika to z koniecznosci po-
siadania przez kazdego czlowieka §wiatopogladu, ktory zawiera rozstrzygnigcia na temat
podstawowej natury rzeczywistosci, w tym rowniez te dotyczace jej elementéw najwaz-
niejszych 1 centralnych dla ludzkiej egzystencji. Elementy te okreslaja tez najwyzsze
wartosci, wokot ktorych i dla ktorych cztowiek usituje nastgpnie organizowac cale swoje
zycie, nieraz mniej lub bardziej §wiadomie traktujac je jako namiastk¢ Absolutu. Ponie-
waz zarazem nikt nie jest w stanie do konca racjonalnie uzasadni¢ swoich przekonan,
u kazdego wystepuja elementy wiary w sensie szerokim, czy twierdzenia przyje¢te bez
wystarczajacych dowodéw wymaganych na danym etapie rozwoju cywilizacyjnego.
W tym sensie takze atei$ci wierza, tylko w co$ innego, niz teisci i do tego, w ramach na-
szego kregu kulturowego, nieraz przejmuja schematy znane z chrzescijanstwa. Wydaje sie,
ze dotyczy to takze glownych tworcow teorii gender, ktorzy prawie bez wyjatku byli lub
sa ateistami. Takze u nich mozna wyr6zni¢ elementy znane ze Swiata religii, co powinno
zosta¢ jasno uswiadomione i poddane krytyce. Teorie tych, ktorzy proponuja nam nowy
paradygmat kulturowy i uwazajg si¢ za specjalistow od dekonstrukcji dotychczasowego,
same powinne by¢ poddane takiemu zabiegowi dekonstruowania, aby ustrzec nas przed

mozliwg utuda pozornego postepu.

wkk

Gender as a Contemporary Substitute of Religion

It is common knowledge that one can meet elements of religious attitudes and
religious ways of behavior not only in people who wholeheartedly and with conviction
believe in the Transcendent Being, but also in those who are lukewarm believers or even
atheists. This ensues from the necessity of every human being to have a world-view which

would contain final statements regarding the fundamental nature of reality, including these
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elements which are most important and central for human existence. Such constituents
determine also the highest values around which and for which a human being strives to
organize her whole life. It happens that these are consciously treated as a poor substitute
of Absolute. As no one is able to justify in full in a rational way her convictions or beliefs,
there are elements of faith in a broad sense in everyone, and there are also statements
which are accepted without sufficient proves required at a certain stage of the develop-
ment of civilization. In this sense also atheists believe, but they believe in something else
than theists, and apart from that, atheists, living within our cultural framework, take over
the schemes which are characteristic for Christianity. This seems to be true in case of
the originators of the gender theory, who without exception were or are atheists. In their
convictions, one can also discern elements which belong to the world of religion, which
one should be clearly aware of and which should undergo criticism. The theories of those
who propose a new cultural paradigm and who deem themselves to be the experts of de-
constructing the existent paradigm, should be deconstructed so that one could avoid the

possibility of the illusory progress.

kskok

Teoria gender zawiera w sobie oczywiscie pewne elementy prawdziwe i stuszne,
jak na przyktad gloszenie szacunku dla kobiet oraz wszelkich grup ludzkich w jakikolwiek
sposob odmiennych lub uposledzonych wobec normy. Wynika z tego rowniez postulat
studiowania ich dziejow, ich wkladu w kulturg oraz sposobow polepszenia warunkéw ich
zycia. Kt6z mogtby mie¢ tutaj co$ przeciw? Podobnie stusznym jest podkreslenie w tej
teorii kulturowych uwarunkowan rozumienia ptci i seksualnosci. Poréwnujac kultury ta-
two zauwazy¢, ze najlepsza sytuacja kobiet, najlepsze warunki egzystencji i rozwoju pa-
nujg dla nich w krajach kultury chrzescijanskiej'.

Jednak obok tych ziaren prawdy w teorii gender znajdujemy tez fundamentalne

btedy, a do najwazniejszych z nich nalezy systematyczne przecenianie wptywu kultury na

! Warto podkresli¢ tutaj pozycje, jaka kobiety zajmuja w chrzescijanstwie i poréwnaé ja np. z sytuacja
w krajach islamu. W Koranie mozna przeczytac: ,,Mezczyzni stoja nad kobietami ze wzgledu na to, ze
Bog dat wyzszo$¢ jednym nad drugimi [...]. I napominajcie te, ktorych niepostuszenstwa si¢ boicie,
pozostawiajcie je w tozach i bijcie je” (Sura IV/34); ,.Zencie si¢ zatem z kobietami, ktore sg dla was
przyjemne — z dwoma, trzema lub czterema, [...] albo z tymi, ktorymi zawtadnely wasze prawice”
(Sura IV/3, por. SIV/24.25; SXXIIL6; SXXIV,31; SXXXIII,52). Okreslenie , te, ktorymi zawtadnety
wasze prawice” odnosi si¢ do branek wojennych, ktére mozna traktowaé jak niewolnice i zrobic¢
z nimi, cokolwiek si¢ podoba — doktadnie tak, jak to si¢ dzieje teraz w Panstwie Islamskim, w catko-
witej zgodnosci ze wskazaniami Koranu.
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samo-rozumienie i egzystencje osoby, z koniecznos$ci potaczone z niedocenianiem natury
biologicznej, psychicznej i duchowej cztowieka oraz jego wolnosci. Te bledy powodu-
ja, ze genderysci posuwaja si¢ do stwierdzenia, ze pleé jest jak rola, ktorg odkrywamy
w teatrze zycia pod wptywem nacisku naszej kultury, albo nawet ze stanowi ona chybo-
tliwa konstrukcje, ktora moze by¢ usunigta i zastgpiona przez inng. W duchu marksizmu
stwierdzajg tez, ze ,,kobieta” i ,,mg¢zczyzna” to kategorie wytworzone na potrzeby legity-
mizacji uciskania jednej klasy przez druga, dlatego klasy te trzeba w ogole zlikwidowac?.
Drugim zasadniczym bledem jest przecenianie roli seksualnosci az do jej sakralizacji (co
jest tematem tego artykutu). Bledy te powoduja, Ze pomimo istnienia wspomnianych zia-
ren prawdy, teoria gender jako catos¢ jest konstrukcja fundamentalnie i gteboko niezgodna
z rzeczywistoscia, a z tego powodu grozng — podobnie jak marksizm, z ktdrego czgsciowo
si¢ wywodzi.

Te powiazania z marksizmem teoria gender zawdzigcza zwlaszcza wktadowi
Szkoty Frankfurckiej w swoje powstanie, i to tak bardzo, ze moze by¢ ona okreslana jako
jego pewna mutacja, jak neomarksizm lub marksizm kulturowy®. Widzimy tu powtdrze-
nie tych samych schematow mys$lowych. Tak, jak marksisci chcieli wyzwala¢ z zatozenia
dobry proletariat spod wtadzy z zalozenia ztej burzuazji — nawet za cen¢ jej catkowitej
eliminacji, tak genderysci chcg wyzwala¢ ,,dobrg” sfer¢ seksualno$ci spod wiadzy ,,ztej”
kultury. W wyniku takiego ,,wyzwolenia” genderowe teksty czgsto stanowig swoisty kon-

glomerat marksizmu i pornografii (co stanowi swoista trudnos¢ w ich lekturze).

Jednak ten, kto eliminuje jaki$ element istotnego, niezbywalnego obszaru kultu-
ry, szybko staje przed konieczno$cig zastgpienia go innym elementem. To dlatego mark-
sizm zwalczajac i eliminujac religi¢, przyjmowal zarazem jej cechy oraz zajmowat jej

miejsce, stajac si¢ praktycznie karykaturg religii. Mozna to obserwowac¢ do dzisiaj choéby

2 Por. I. Butler, Uwiktani w ple¢. Feminizm i polityka tozsamosci, Warszawa 2008, s. 244-263 oraz
J. Kochanowski, Socjologia seksualnosci. Marginesy, Warszawa 2013, s. 195-216. W tym duchu
Monique Wittig posuwa si¢ nawet do stwierdzenia ze ,kategoria »kobiety«, tak samo jak kategoria
»mezezyzny« sa kategoriami politycznymi, i [...] w konsekwencji nie sa one wieczne. Nasza walka
zmierza do usunigcia m¢zczyzn jako klasy — w trakcie walki politycznej, nie ludobdjstwa. Kiedy znik-
nie klasa me¢zczyzn, kobiety jako klasa znikng rowniez, poniewaz nie ma niewolnikow bez panow.”
(M. Wittig, Nie rodzimy si¢ kobietq, w: M. Solarska i M. Borowicz (red. i ttum.), Francuski feminizm
materialistyczny. Wybortekstow Colette Guillaumin, Christine Delphy, Monique Wittig, Poznan 2007,
s. 134-146,142.)

3 Por. H. Marcuse, Eros i cywilizacja, Warszawa 1998; J. Lozinski (red. i ttum.), Szkota Frankfurcka,
tom 1 i 2,Warszawa 1985; Ch. Delphy, Na rzecz feminizmu materialistycznego, w: M. Solarskai,
M. Borowicz (red. i thum.), Francuski feminizm materialistyczny, dz. cyt., s. 57-68 oraz F. Engels,
Pochodzenie rodziny, wlasnosci prywatnej i panstwa, Warszawa 1979.
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w komunistycznych mauzoleach, rozsianych jeszcze w niektorych krajach, czy tez partyj-
nej obrzedowosci i religijnym, boskim kulcie wodza w Korei Pétnocnej. Zjawisko to byto
opisywane migdzy innymi przez Raymonda Arona jako ,,$wiecka religia”, a przez Nikotaja
Bierdiajewa jako ,,fatszywa religia™. Leszek Kotakowski méwit w tym kontekscie o nie-
ustannej obecnosci mitu, o nieusuwalnosci religii i zwigzanym z tym swoistym, zawsze
mozliwym ,,odwecie sacrum w kulturze $wieckiej™. Jego szczeg6lnie skuteczna krytyka

marksizmu jest dobrym wzorem dla przeprowadzenia gruntownej krytyki teorii gender.

Seksualno$¢ jako sacrum

Postrzeganie seksualnosci jako sacrum mozna zwykle zaobserwowacé, czytajac
cho¢by wyimki z prac popularyzatorow genderyzmu. Dotyczy to zarowno teoretykow
gender, jak i praktykow, aktywistow implementujacych jego postulaty w zyciu spolecz-
nym przy pomocy programu politycznego okreslanego jako gender mainstreaming. Ich
wspolne dziatanie i jego skutki nazywam genderyzmem. Sfera seksualna zycia cztowieka
zajmuje w nim zwykle tak centralng i wazng pozycje, przywiazuje si¢ do niej tak przesad-
ne znaczenie, ze staje si¢ ona wlasciwie przestrzenia swoistego sacrum®.

Szczegolnie dobitnie wyraza to francuska walczaca lesbijka, Luce Irigaray —
jeden z czotowych autorytetow genderyzmu — piszac:,,Kocham ciebie, ktora nie jeste§ mi
ani matka (wybacz mi, mamo, wolg od ciebie kobiete), ani siostrg. Ani corka, ani synem.
Kocham ci¢ — a gdy ci¢ kocham, nie dbam o zwiazki naszych ojcow [...]. Po co mi maz,
po co mi zona. Po co rodzina. Nie potrzeba mi zadnego wizerunku, roli ani funkcji — uzur-
powanych przez nich praw reprodukcji. Kocham ci¢: twoje ciato, tu i teraz. Ja dotykam
ciebie, ty dotykasz mnie, to wystarczy do tego, by czué, ze zyjemy.[...] Nasza wedrowka

nigdy nie dobiegnie kresu, nigdy nie zatoczymy kota: zbyt wiele mamy na to wymiarow.

Jesli cheesz mowié “wlasciwie’, zawegzasz si¢ 1 $cieSniasz, rosngc w gore. A wydluzajac

si¢, sicgajac wzwyz, oddalasz si¢ od bezmiaru swego ciata. Nie wzno$ si¢, inaczej nas

opuscisz. Nieba nie ma u géry: niebo jest miedzy nami [podkreslenia moje]”’.

4 Por. R. Aron, Koniec wicku ideologii, Paryz 1965 oraz tenze, Opium intelektualistéw, Warszawa
2000; N. Bierdiajew, Problem komunizmu, Warszawa 1981; M. Bankowicz, Krytycy marksizmu, Kra-
kow 2014, s. 31-51.

5 Por. L. Kotakowski, Obecnos¢ mitu, Warszawa 2003; tenze, Jesli Boga nie ma ..., Krakow 2010 oraz
tenze, Odwet sacrum w kulturze swieckiej, w: tenze, Nasza wesola Apokalipsa. Wybor najwazniej-
szych esejow, red. Z. Mentzel, Krakow 2010, s. 215-229.

¢ Dlatego tez kazdy krytyk teorii gender z konieczno$ci musi si¢ nieraz odnosié¢ do seksualnosci i jej
wlasciwego rozumienia — takze, jesli jest ksigdzem.

7 L. Irigaray, Tu ple¢ (jedng) plcig niebedgca, tham. S. Krélak, Krakéw 2010, s. 176 — 180.
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Zwraca uwagg religijny jezyk i przestanie tego tekstu o doswiadczeniu seksu-
alnym jako jedynym miejscu do$wiadczenia ,,nieba” genderystow. Przestanie to w oczy-
wisty sposob jest utopijne, sprzeczne z rozumem i z rzeczywisto$cia, a mimo to stanowi
bardzo istotny element ich ideologii. W takim ujgciu czynnosci seksualne nabierajg cha-
rakteru sakralnego, jak stwierdza to takze inny autorytet genderyzmu, trans-me¢zczyzna
Patrick Califia: ,,Wierze jednak, ze kiedys$ dane mi bedzie ustysze¢ od kogos, kto odnoszac
si¢ do ssania kutasa, wyrazi w tym respekt i podziw, uznanie dla tej czynnosci jako przy-
naleznej $wigtosci, wladciwej stanowi kaptanskiemu, uzdrowicielowi, herosowi”®.

Charakterystyczne, Ze jest to ostatnie, wienczace zdanie poteznego, liczacego
820 stron zbioru najbardziej reprezentatywnych tekstoéw genderowych, ktorych tworcy
sami ciagle nazywaja je ,teoriami wywrotowymi”. Ten ostatni akord zbioru dobrze go
streszcza i podsumowuje — genderystom chodzi wlasnie o taki przewrot w kulturze 1 jej
unicestwienie, aby na jej miejscu mozna ustanowi¢ kultur¢ panseksualizmu, ktorej cen-
trum i sensem jest seksualno$¢’.

W tym samy zbiorze znajdujemy tez takie stwierdzenie jednego z najbardziej
znanych i wptywowych gejow amerykanskich, Leo Bersaniego: »Obsesji« gejow na

punkcie seksu nie powinno si¢ zaprzeczaé, przeciwnie — winno si¢ ja celebrowac”!?. We-

8 P. Califia, Meskosci, ttum. M. A. Pelczar, w: A. Gajewska (red.), Teorie wywrotowe. Antologia prze-
kladow, Poznan 2012, s. 811-820.

? Jest znaczace, ze w samym tytule stynnego genderowego manifestu, przypominajacego pod wieloma
wzgledami Manifest Komunistyczny, tj. w ksiazce Judith Butler, Gender Trouble and the Subver-
sion of Identity(New York 1990) wystepuje stowo ,,przewr6t”, tytul ten bowiem nalezy przettuma-
czy¢ nastepujaco: ,,Klopot z gender i przewrot w tozsamosci”, a rzeczywiscie chodzi w niej glownie
0,,wywrocenie” naszego rozumienia plci i seksualnosci. W polskim ttumaczeniu tej ksiazki wystepuje
wiele bledow, w tym takze zapewne §wiadome zafalszowanie samego tytutu, ktory w naszym jezyku
oddano jako: Uwiktani w plec¢. Feminizm i polityka tozsamosci(ttum. K. Krasuska, Warszawa 2008),
aby zapewne polskiego czytelnika nie odstrgcza¢ odstonigciem zamiarow pani Butler juz w samym
tytule. Znakomita krytyke btedow tej ksiazki oraz jej thumaczenia stanowi tekst logika i metodologa,
profesora Marka Rosiaka ,, Gender Trouble” Judith Butler w swietle logiki i metodologii — analiza
glownych zalozen i ich konsekwencji z dodaniem uwag o zZrodlach doktryny gender, w: J. Jagieltto,
D. Oko (red.), Gender. Spojrzenie krytyczne, dz. cyt. s. 125-155, por. takze M. Rosiak, Gender
w oczach (fal)logocentryka. Recenzja ksigzki J. Butler, Uwikiani w ple¢,Warszawa 2008, ,,Lectiones
et AcroasesPhilosophicae” VII, 1 (2014).

101 Bersani, Czy odbytnica jest grobem?, ttum.. M. A. Pelczar, w: A. Gajewska (red.), Teorie wywro-
towe, dz. cyt., s. 745-781, 781. Rzeczywiscie, mozna powiedzie¢, ze caty ten artykut jest taka celebra-
cja obsesji seksualnych, jest on niekonczaca si¢ pochwata kompulsywnych zachowan seksualnych,
homoseksualng utopia. Podobnie jest z innymi artykutami tego zbioru, por. np. L. Bersani, Homo.
Prolog: ,,My”, thum.. M. A. Pelczar, tamze, s. 737-744; M. Warner, Klopotliwa normalnos¢, przet.
M. A. Pelczar, tamze, s. 713-730 oraz J. E. Muioz, Uwodzqgc utopie, przet. M. A. Pelczar, tamze, 5.797
— 809. Tak sami najbardziej prominentni genderys$ci najlepiej wyrazaja bolesna prawde o samych
sobie i 0 swoim §wiecie warto$ci.
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dhug niego celebracja ta jest czyms absolutnie koniecznym, nawet jesli doskonale wiado-
mo, iz — z powodu licznych choréb wenerycznych — prowadzi do bardzo przyspieszonej
i bardzo bolesnej $mierci. Obsesja ta tworzy bowiem sama tozsamos$¢ gejowska i nalezy
do jej istoty. Bersani rozumie to jako rodzaj ,,ascezy”, jako rodzaj ,,ofiary i poswigcenia”
dla seksu. Tak seks okazuje si¢ sferg sacrum, na ottarzu ktérego warto poswigci¢ swoje
zycie, czyli wszystko, czym czlowiek dysponuje — to akt w najwyzszym stopniu religijny.

Na tym tle dobrze zrozumiata staje si¢ gleboko przemyslana wypowiedz pro-

fesora Jana Hartmana: ,,by¢ moze pickna mito$¢ brata i siostry jest czym$ wyzszym niz

najwznioslejszy romans niespokrewnionych ze sobg ludzi? [...] Jesli udaje si¢ powiazaé
harmonijnie mito§¢ macierzynska albo bratersko-siostrzang z mitoscig erotyczna, to osiaga
si¢ nowa, wyzsza jakos¢ mitosci 1 zwigzku. [...] Wyglada na to, ze upada najsilniejsze tabu
ziemskiego globu, jakim jest zakaz kazirodztwa. [...] Co wlasciwie moze dzi$ stuzy¢ za
usprawiedliwienie zakazu kazirodztwa?”!!

Ze wzgledu na odniesienie do matki, mozna t¢ wypowiedz rozumie¢ jako
pochwatle nie tylko kazirodztwa, ale takze pedofilii kazirodczej. W podobnym duchu
o kazirodztwie wypowiadaty si¢ dwie inne najbardziej znane i walczace polskie ateistki
i genderystki, profesorki Magdalena Sroda i Matgorzata Fuszara'?. Dla znawcow problemu
oczywiste jest, ze kazirodztwo nalezy do centralnych zagadnien genederyzmu, w ktorym
argumentuje si¢ tak, jak na przyktad dunski profesor prawa VagnGreve: ,,Jesli dwie doro-
ste osoby, w tym na przyktad ojciec i corka, chcg by¢ ze soba razem, to nie widze proble-
mu. [...] Nie widze¢ absolutnie zadnej réznicy migdzy legalizacja zwigzkéw homoseksual-
nych a dopuszczeniem zwigzkow kazirodezych'3. Podobnie wypowiada si¢ sedzia Garry
Nielson z Australii: ,,Sad moze nie widzie¢ niczego niewtasciwego w zblizaniu si¢ brata do
siostry, jezeli tylko jest ona dojrzata seksualnie, utrzymuje relacje seksualne z innymi mez-
czyznami i jest akurat »dostepna«, bo nie ma partnera seksualnego. [...] Gdyby$Smy mieli
1950 rok, to kolegium 12 s¢dziéw uznatoby niezawodnie, ze dla m¢zczyzny jest rzecza

nienaturalng zainteresowanie innym mezczyzna lub chtopcem. Te rzeczy si¢ zmienity™!.

! http://wyborcza.pl/1,75478,16721990,Prof _Hartman chce dyskusji o _zwiazkach kazirodczych
_.html, (dostgp: 15.10.2014).

12 Bardzo znaczaca jest tutaj wypowiedz prof. Fuszary na konferencji naukowej “Nienormatywne
praktyki rodzinne” zorganizowanej na Uniwersytecie Warszawskim w maju 2012 roku przez Kolo
studentow gender / queer. Profesor Fuszara wypowiedziata si¢ tam w pozytywnym tonie o kazirodz-
twie(wypowiedZ zarejestrowana na video, dostgpna w internecie pod adresem: http://vimeo.com/
channels/npr/page: 1, materiat od minuty 6.00, dostep 20.10.2015).

13 http://wyborcza.pl/1,76842,12858518 Karac_czy nie_karac_za kazirodztwo w_XXI wieku W.
html#TRrelSST, (dostep: 10.12.2012).

4 http://www.fronda.pl/a/sedzia-kazirodztwo-powinno-byc-legalne-w-oprac,39468.html, (dostep:
13.03.2015). Sedzia ten wypowiedzial si¢ tak przy okazji rozpatrywania sprawy, w ktorej mezczyzna
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Jesli kto$ akceptuje homoseksualizm, musi takze zaakceptowaé kazirodztwo.
To drugie jest nieunikniong konsekwencja tego pierwszego, poniewaz te same argumenty
przemawiajg za jednym i za drugim — jest to dane niejako w jednym genderowym ,,pa-
kiecie”. Jezeli zachowania seksualne zalezg tylko i wytacznie od ludzkich upodoban oraz
w zaden sposob nie trzeba ich wigza¢ z natura duchowa, psychiczng i biologiczna czlo-
wieka — a to, tuz po uznaniu seksu za bozka, jest drugg centralng teza genderyzmu — to
wszystko jest dopuszczalne (nie wylaczajac nawet pedofilii). Te dwie glowne tezy gende-
ryzmu sg ze sobg $ci§le powigzane. Jezeli bowiem uzna si¢, ze czynnosci seksualne sg naj-
wazniejsze i najcenniejsze w calej ludzkiej egzystencji, to chce si¢ ich mie¢ jak najwiccej
w jak najrézniejszych formach, takze tych, ktore sg zakazane przez kulture, a niekiedy tak-
ze przez prawo. Niektorzy podejmuja jednak i takie czynnosci, ale nie chcg by¢ potgpiani
i karani, dlatego tez zapamigtale neguja oni — na wzoér Judith Butler — zwigzek seksualnosci
z naturg, w tym szczegoélnie z biologia. Te zwigzki trzeba zanegowaé, aby wszelkie zasady
postepowania w tej dziedzinie uzna¢ za arbitralne wytwory kultury, ktéore mozna i nalezy
obali¢ oraz dowolnie zmieni¢ na inne — tak, aby w seksualno$ci moc sobie pozwalaé na
wszystko. Jest to centrum egzystencji, my$lenia i programu genderyzmu.

Okazuje si¢, ze w takim ujeciu nawet tabu pedofilii jest zagrozone. Z jednej
strony jest ona straszna, potegujaca si¢ plaga wspotczesnosci, tak bardzo, ze mowi si¢
o niej jak o ,,cichym holokauscie™', z drugiej strony — nie brak prob jej legalizacji, choé-
by w imi¢ ,,wyzwolenia seksualnosci dzieci” (podobnie, jak ,,wyzwolono” homoseksu-
alnos¢). Wihasnie w ten sposob argumentowata Partia Zielonych, najbardziej genderowa
partia Niemiec, ktora przez szesnascie lat walczyta o legalizacj¢ pedofilii tak, aby kazde
dziecko bylo dla dorostych seksualnie dostepne i to bez dolnej granicy wieku!. Realizo-
wata ona tez w ten sposob postulaty Alfreda Kinseya, ,,0jca wspdtczesnej seksuologii”

i genderyzmu, a zarazem zdecydowanego zwolennika pedofilii (i zoofilii)"’.

zostal oskarzony o gwatlt na swojej 11-letniej siostrze. Por. J. A. Reisman, E. W. Eichel, Kinsey — seks
i oszustwo, thum. A. Przyborowska, Warszawa 2002, s.399-402.

15 Por. Fortunato Di Noto, La pedofilia. I mille volti di un olocaustosilenzioso, Milano 2002;

P. D. Guenzi, Pedofilia, w: S. Leone, S. Privitera (red.), NuovoDizionario di Bioetica, Roma 2004,
s. 843-852; A. Kobylinski, Pedofilia w Belgii: rewolucjaseksualna, sekularyzacja i nowamoralnosé,
wStudiaBobolanum™ 1 (2017), s. 219-236 oraztenze, Problem molestowaniaseksualnegodzieci w Au-
stralii, ,StudiaEcologiae et Bioethicae” 14 (2016) 2, s. 57-75.

16 Por. M. Grandt, Die Griinen. Zwischen Kindersex, Kriegshetze und Zwangsbegliickung, Rottenburg
2015, s. 93-121 oraz F. Walter, S. Klecha, A. Hensel (red.), Die Griinen und die Pddosexualitit,
Gottingen 2015, s. 160-227.

17 Por. J. A. Reisman, E. W. Eichel, Kinsey — seks i oszustwo, dz. cyt., s. 367-401 oraz D. de Marco
i B. D.Wiker, Architekci kultury smierci, Warszawa 2004, s. 286-290.Cho¢ wydaje si¢, ze w Polsce
pedofilia (rowniez kazirodcza) to wciaz tabu, w telewizji dopuszczane sa wypowiedzi seksuologow
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Teraz, kiedy (przynajmniej chwilowo) politycznie jest niekorzystnie dalej wal-
czy¢ o legalizacje¢ pedofilii, Partia Zielonych zaczyna z kolei zabiega¢ o legalizacje kazi-
rodztwa, podobnie, jak wczesniej walczylta o legalizacj¢ pedofilii. Wedtug mtodziezowki
tej partii: ,,zakaz kazirodztwa w rozumieniu Paragrafu 173 kodeksu karnego, dotyczy takze
przypadkow prawdziwej mitosci. Tutaj nie ma zadnej ofiary, ktora musiataby by¢ chronio-
na przed sprawcami”'®. Jezeli jednak akceptuje si¢ homoseksualizm i kazirodztwo, to tym
bardziej trzeba akceptowaé poliamori¢ — czyli posiadanie wielu kochankow réznej pfci,
a takze poligamig i poliandri¢. Jezeli mozna zawrze¢ malzenstwo z osoba tej samej plei,
to dlaczego nie z wlasng corka, synem, siostra, bratem, matka i ojcem lub albo z wiecloma
osobami tej samej lub roznej ptci? Genderys$ci sg tutaj catkiem jednoznaczni, profesor
Jacek Kochanowski stwierdza: ,Jak stusznie wskazuje Anthony Giddens, wtasnie niepo-
shuszenstwo osob nieheteroseksualnych wobec norm, w tym takze tych dotyczacych zycia
seksualnego, umozliwia ujawnienie nieskonczonej plastycznosci ludzkiej seksualnosci,
nieograniczonej mozliwosci budowania relacji seksualnych i/lub emocjonalnych w nie-
skonczenie wielu kombinacjach i wariantach: monogamicznych i nie monogamicznych,
dwuosobowych i wieloosobowych (poliamorycznych), generacyjnych i transgeneracyj-
nych, a takze tych przekraczajacych ptciowe i seksualne identyfikacje. Podporzadkowujac
si¢ normie kulturowej w imi¢ (iluzorycznego) uznania, lesbijki i geje traca mozliwosé
bycia »pionierami«”".

Jak Luce Irigaray méwita o seksualnej wedrowcee, ktora nigdy nie dobiegnie
kresu i bedzie wieczna (jak niebo), tak Jacek Kochanowski mowi o nieskonczenie wielu
mozliwosciach w sferze seksualnej. Wida¢ wyraznie, ze zycie seksualne dla genderystow
jest bozkiem, centralng i najwyzszg wartoscig — bo tylko wtedy mozna si¢ tak o nim wy-

powiadac, jak przytoczono to powyzej. Seksualno$¢ przedstawia si¢ tu jako cos, co zajeto

wyraznie czerpiacych z dorobku Kinseya — jak np. mgr Monika Staruch (zob. od 2 min. 38 sek. wypo-
wiedz w programie TVN: https://wp.tv/i,seksuolog-z-slubu-od-pierwszego-wejrzenia-w-japonii-rodz
ice-masturbuja-dzieci,mid,1998473,cid,5050,klip.html?ticaid=6 19900 (dostep 25.06.2017).

18 Por. http:/www.fronda.pl/a/zieloni-chca-zalegalizowac-kazirodztwo,30349.html, (dostep: 30.08.2014).
19 J. Kochanowski, Socjologia seksualnosci, dz. cyt., s. 177n, por. A. Giddens, Przemiany intymnosci.
Seksualnos¢, mitos¢ i erotyzm we wspolczesnych spoteczenstwach, ttum. A. Szulzycka, Warszawa
2006, s. 163. W ramach tych ,,nieskonczenie wielu mozliwosci” genderysci oczywiscie akceptuja tez
i afirmuja pornografig, prostytucjg, a nawet ,,seks migdzygatunkowy”, wezesniej nazywany zoofilia,
por. takze, J. Kochanowski, Wszyscy jestesmy odmiericami. Przyczynki do spolecznej teorii queer,
w: T. Basiuk, D. Ferens, T. Sikora, Parametry pozqdania. Kultura odmiencow wobec homofobii, Kra-
kow 2006, s. 37-50; D. Haraway, Manifest gatunkow stowarzyszonych, w:A. Gajewska (red.), Teorie
wywrotowe, dz. cyt., s. 241 — 260; Szwecja zwraca uwage na problem zoofilii. Debata interneto-
wa, Fronda 37 (2005), s. 75 — 81; http://wmeritum.pl/die-welt-w-danii-istnieja-domy-publiczne-ze-
zwierzetami/, dostep:02.02. 2015 (artykut o Danii jako europejskiej stolicy zoofilii).
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miejsce Boga oraz nieba i czemu konsekwentnie oddaje si¢ czes¢ religijna. Jezeli cztowiek
ma taki $wiatopoglad, tak rozumie fundamentalne struktury swojej egzystencji, to wedhug
tego rozumienia ja ksztattuje i podejmuje podstawowe decyzje oraz tworzy kulturg. Wtedy
nieuchronnie w genderyzmie pojawiaja si¢ pewne elementy religijne lub quasi-religijne,
ktore postaram si¢ wskazac.

Dwanascie podobienstw gender do religii

1. Soteriologia. Za pierwsze, zrodtowe i fundamentalne podobienstwo gendery-
zmu i religii trzeba uzna¢ uczynienie ze sfery seksualnej najwazniejszej sfery zycia czto-
wieka, ktora ma mu zapewni¢ niebo na ziemi. Reszta wynika wtasnie z tego, z tej centralnej
decyzji ludzkiego serca. Jesli w tradycji judeochrzescijanskiej zbawienie jest darem Boga,
to w teorii gender ma by¢ darem seksualnosci kompletnie wyzwolonej od ,,opresyjnych”
norm kulturowych, w tym szczegodlnie od ,,zupelnie nieuzasadnionej” ,,heteronormatyw-
nosci”. Jak wida¢ genderyzmowi ze wszystkich religii najblizej jest do kategorii religii
kosmocentrycznych, w ktérych duchowe oswiecenie, wyzwolenie, spetnienie 1 transcen-
dencje osiaga si¢ dzigki wlasciwemu obchodzenia si¢ z zasobami i misteriami tego $wiata.
Na szczegdlne wyrdznienie zashuguje tutaj zwlaszcza hinduistyczno-buddyjski tantryzm,
w ktorym wyzej wymienione cele osiaga si¢ na drodze odpowiednio prowadzonej aktyw-
nosci seksualnej. Jak wida¢, gender to kolejna ateistyczna utopia, w ktorej tym razem na
miejscu Boga postawiono seksualno$¢ — ze wszystkimi tego konsekwencjami.

2. Fideizm. Drugie zasadnicze podobienstwo genderyzmu do religii to irra-
cjonalno$¢ i fideizm, ktore go charakteryzuja. Oczywiscie w kazdej teorii i w kazdym
Swiatopogladzie jest obecna pewna irracjonalno$¢, w sensie niemoznos$ci racjonalnego
uzasadnienia do konca wszystkich wystepujacych w nich tez. Dlatego w kazdej teorii na-
potykamy elementy rozumu oraz wiary w szerokim sensie, w znaczeniu tez dostatecznie
uzasadnionych w $wietle wymagan racjonalnych danych czasow oraz tez, ktérym takie-
go uzasadnienia brakuje. Dlatego nie tylko rozum, ale i wiara w szerokim znaczeniu sa
obecne tak w religii, jak i w kazdym $wiatopogladzie, w kazdej filozofii i w kazdej nauce
— réznica dotyczy proporcji. Do istoty filozofii i nauki nalezy staranie si¢ 0 maksymalne
poszerzenie obszaru rozumu oraz maksymalne ograniczenie obszaru wiary — natomiast
w religii juz niekoniecznie. Poza klasycznym chrze$cijanstwem — najbardziej starajacym
si¢ o racjonalno$¢ wiary — w religiach mozna nieraz obserwowac niech¢¢, a nawet uciecz-
ke od rozumu z powodu obawy (nieraz jakze stusznej), ze mogiby on latwo zniszczyé

dang wiare.
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Cos$ takiego mozna obserwowaé wiasnie w genderyzmie. Trudno jest w nim
znalez¢ jakie$ solidne uzasadnienia filozoficzne, jakie$ rozbudowane teorie epistemolo-
giczne, metafizyczne i antropologiczne, ktore bytyby konieczne dla usprawiedliwienia tak
mocnych tez dotyczacych egzystencji cztowieka. Zamiast tego mamy przede wszystkim
oparcie si¢ na potocznych przekonaniach ateistyczno-materialistycznych przyjetych ,,na
wiarg”. Wyraznie wystepuje tu prymat zasady przyjemnosci ponad zasada rozumnosci —
bez dowiedzenia tak mocnego zatozenia. Przyjmuje sig¢, ze centrum zycia jest przyjem-
no$¢, w tym zwlaszcza seksualna, a potem pyta si¢ rozum, co czynié, aby ja maksymalnie
pomnozy¢. Tutaj nie rozum kieruje sferg pozadawcza czlowieka, ale — przeciwnie, na od-
wrot — staje si¢ on calkowicie podporzadkowanym stuga tej sfery?.

3. Profetyzm. Takie fundamenty gender sprawiaja, ze dyskurs genderowcoOw
czesto przypomina bardziej dyskurs prorokéw religijnych niz naukowcoéw. Przemawiaja
oni nie tyle mocg swoich racjonalnych argumentdéw, co mocg autorytetu ,,o$wieconych”.
Dzieje si¢ tak tym bardziej, ze genderowcami zwykle sa humanisci sprawni w wytwa-
rzaniu literackich narracji, w ktorych bardziej si¢ dba o estetyczng forme¢ i emocjonalny
przekaz, niz o logike 1 zgodno$¢ z rzeczywistoscia. Na przyktad z jednej strony glosza, ze
walczg o prawa kobiet, a z drugiej strony twierdza, ze kobieta jako taka nie istnieje, bo jest
ona jedynie kulturowym konstruktem?'. Innym razem, zgodnie z teorig queer, czyli wyz-
sza forma gender, niejako ,,gender do kwadratu”, gtosza oni, ze w plci i seksualnosci pra-
wie wszystko jest ptynne i niezalezne od biologii, dlatego tez dobrze jest wykorzystywaé
wszystkie mozliwe konfiguracje w ich obrebie?, a z drugiej strony gtosza, ze homoseksu-
alizm jest uwarunkowany biologicznie i jako taki zupetnie niezmienny. Podobnie, zwykle
wedhug tych samych ludzi, niezmienna i nienaruszalna ma by¢ natura nicosobowa, cata

ziemska flora i fauna — natomiast z naturg ludzka mozna postepowac zupetnie dowolnie.

20 Szczegolnie widaé to w takich dzietach, jak cho¢by M. Foucault, Historia seksualnosci, ttum.
B. Banasiak, T. Komendant i in., Warszawa 2000; H. Marcuse, Eros i cywilizacja, dz. cyt.; A. Gajew-
ska (red.), Teorie wywrotowe. Antologia przektadow, dz. cyt.. Dobre oméwienie tego zjawiska zawie-
raja takie prace, jak M. Jones, Libido dominandi. Seks jako narzedzie kontroli spolecznej, Wroctaw
2013 oraz G. Dines, Pornoland. Jak skradziono naszq seksualnosé,ttum. Dajksler K., Poznan 2012.
Od strony neurologicznej i psychologicznej konieczno$¢ panowania sfery racjonalnej cztowieka nad
pozadawczattumaczy ksiazka S. Petersa, Paradoks szympansa. Przelomowy program zarzqdzania
umystem, tham. M. Konewka, Warszawa 2013.

21 Por. J. Wodzik, Czy kobieta istnieje? Spor o pojecie kobiecosci pomiedzy esencjalizmem i antyesen-
cjalizmem we wspolczesnej mysli feministycznej, Warszawa 2016, s. 99-144; M. Wittig, Nie rodzimy
sig kobietg,dz. cyt., s. 140; S. de Beauvoir, Druga ple¢, Warszawa 2014, s. 319.

22 Por. J. Kochanowski, Wstep w: J. Kochanowski, M. Abramowicz, R. Biedron (red.), QueerStudies.
Podrecznik kursu, Warszawa 2010, s. 7-26 oraz J. Kochanowski, Spektakl i wiedza. Perspektywa
spolecznej teorii queer, £.6dz 2009, 47-71.
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Destrukcja odpowiedzialnosci w mysleniu i poznaniu posuwa si¢ tak daleko, ze
w tych $rodowiskach jako naukowe traktuje si¢ nawet te teksty, ktdre w oczywisty sposob
od poczatku pozbawione sg sensu?. Jakby chodzito nie o prawdg, ale o wtajemniczenie w
religijne misteria, jakby chodzito nie o rozum, ale jedynie o estetyke, uczucia i pozadania.
W ramach tych $srodowisk usituje si¢ tez przemilcze¢ oczywiste naduzycia, a nawet fat-
szerstwa naukowe i pospolite przestgpstwa, ktorych dopuszczali si¢ choéby tacy czotowi
genderysci, jak Alfred Kinsey, Margaret Mead, Wilhelm Reich czy John Money. Bo nie
chodzi tu o naukg, ale o ustanawianie prorokow nowej religii*.

4. Fundamentalizm. Gdy ujawnia si¢ sprzeczno$¢ gender z nauka, tres¢ gende-
rowego ,,objawienia” stawiana jest z reguly ponad jej dane i nast¢puje wycofanie si¢ na
,»genderowy fundament”, czyli redukcja do gtdéwnych tresci wiary, na teren swoich mi-
tycznych thumaczen i mocno watpliwych aksjomatéw. Kiedy genderysci sa konfrontowani
z racjonalng krytyka swoich pozycji, z reguty okazuja si¢ bezradni, nie sa w stanie uczy-
ni¢ wiele wigcej, niz fundamentalistycznie powtarza¢ wyuczone formuty bez pojmowania
szerszego kontekstu — trochg¢ podobnie, jak czynig to $wiadkowie Jehowy. Jedng z regut
ich postgpowania jest unikanie powaznych dyskusji i nieodpowiadanie na takaz krytyke —

aby wlasnie unikna¢ odstonigcia swojego fundamentalizmu i irracjonalno$ci®.

2 Szczegblnie zastuzony w ukazywaniu absurdow tworczosci genderystow jest Alan Sokal, ktory
zastynat naukowa prowokacja w postaci tekstu Transgressing the boundaries: Towards a tranforma-
tivehermeneutics of quantum gravity (,,SocialText” 46/47 (1996), s. 217-252). Artykut ten w istocie
byt zamierzonym pseudo-naukowym betkotem pozbawionym jakiegokolwiek sensu, ktory jednak w
ocenie Redakcji zastugiwat na publikacj¢ w renomowanym pi$mie socjologicznym, poniewaz, jak
si¢ okazato, znaczna czg$¢ drukowanych tam tre§ci miata (i ma) taki wiasnie betkotliwy charak-
ter. Po udanej prowokacji Sokal napisat ksiazke, ktorej polskie wydanie nosi tytut Modne bzdury.
O naduzywaniu pojec¢ z zakresu nauk scistych przez postmodernistycznych intelektualistow (ttum. P.
Amsterdamski, Warszawa 1998). W ksiazce tej poddaje druzgocacej krytyce teksy miedzy innymi
takich genderystow, jak Jacques Lacan, Julia Kristeva czy Luce Irigaray, pokazuje, jak wiele jest
tam pustostowia autorow, ktorzy nawet nie rozumiejg pojec, ktorych uzywaja. Na polskim gruncie
podobnej prowokacji, dokonat psycholog, doktor Tomasz Witkowski, ktoremu podobnie ,,bzdurny”
artykul opublikowano w renomowanym czasopi$mie psychologicznym ,,Charaktery” — por. R. Au-
lagnier, Wiedza prosto z pola, ,,Charaktery”, 10 (2007), s. 34-37 oraz T. Witkowski, Modne bzdury
weiqz modne, ,Nauka”, 4 (2007), s. 149-157. Na temat sprzecznosci w teorii gender por. takze: P.
Morciniec, Plciowos¢ w teorii gender — krytyka i bilans skutkéow w: P. Morciniec(red.), Mitos¢ —
plciowosé — plodnosc. Aktualne problemy etyki seksualnej, Opole 2007; M. Wyrostkiewicz, Glowne
idee i status ,,filozofii gender”, w: A. Jucewicz, M. Machnik(red.), Idea gender jako wyzwanie dla
teologii, Olsztyn 2009; M. Zuraw, Idiotyzmy feminizmu, Warszawa 2014; B. Kelle, Gender Gaga. Wie
eineabsurde ideologie unserenAlltagerobernwill, Miinchen 2015.

24 Por. D. de Marco i B. D., Wiker, Architekci kultury Smierci, Warszawa 2004, s. 225-308 oraz M. Jo-
nes, Zdeprawowani modernisci. Nowoczesnos¢ jako usprawiedliwienie seksualnej amoralnosci, Wro-
ctaw 2013 oraz J. Colapinto, As Nature madeHim. The Boy who was raised as a Girl, New York 1958.
2 Pisze o tym migdzy innymi M. Rosiak w swoim artykule ,, Gender Trouble”.Judith Butler w swietle
logiki i metodologii, dz. cyt., s. 1231 157.
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Szczegodlnie ostro wida¢ to na przyktadzie narastajacego konfliktu pomigdzy
genderystami a biologami, ktdrzy coraz glos$niej protestuja przeciw negowaniu wptywu
genow i hormondw na egzystencj¢ cztowieka. Dla rzetelnych naukowcow i myslicieli jest
coraz bardziej oczywiste, ze w kazdej dziedzinie jestesmy ksztaltowani zaréwno przez
kulture, jak i przez biologi¢ oraz wolno$¢ na drodze bardzo ztozonych, procesualnych
oddziatywan (nie méwiac juz o ewentualnych oddziatywaniach nadprzyrodzonych, ktore
przynajmniej powinno si¢ rozwazac¢ jako mozliwg ewentualnos$c). Usitowanie zreduko-
wania mozliwie wszystkich uwarunkowan do tych okreslanych mianem kulturowych jest
fundamentalnym, $wiadomym fatszerstwem, ktore ma stuzy¢ nie prawdzie, ale dowolnym
przemianom kultury i inzynierii wedtug planow ideologdéw?®. Podobna nicuczciwoscia jest
pomijanie lub negowanie destruktywnego wptywu zachowan genderowych na zdrowie
cztowieka, na stan medyczny calego spoteczefistwa LGBTQ+.

5. Ofiarniczosé. Jak widac, na oftarzach przyjemnosci, pozadliwosci i seksual-
nos$ci poswigca si¢ najpierw rozum i odpowiedzialno$é, a to z konieczno$ci prowadzi do
nastepnych ofiar — niczym w religii ofiarniczej, co jest kolejnym istotnym podobienstwem.
Jedna z pierwszych ofiar po rozumie jest tutaj wolno$¢, bo genderowe ,,wyzwolenie” sek-
sualne w istocie prowadzi do seksualnego zniewolenia, do panowania sfery pozadawczej
nad sfera rozumo-wolitywna cztowieka. Od seksu mozna si¢ uzalezni¢ tak samo, jak od
narkotykow, alkoholu czy papierosoéw, dziatajg tu podobne mechanizmy neurologiczne
i duchowe. Takie seksualne uzaleznienie jest szczegolnie niebezpieczne dla dzieci i mto-

dziezy, tatwo czyni je niezdolnymi do zycia w malzenstwie i rodzinie. Ale te wszystkie

26 Ostatnio jeden z najwybitniejszych biologéw ewolucyjnych i genetykéw niemieckich, prof. Axel
Meyer, opublikowat ksigzke, ktora ma by¢ obrona spoteczenstwa przed gender. Z punktu widzenia
nauki studia genderowe okre$la tam jako ,,antynaukowe hokuspokus”, por. A. Meyer, Adams Apfel
und Evas Erbe. Wie die Gene unser Leben bestimmen und warum Frauen anders sind als Mdnner,
Miinchen 2015, s. 18. Na temat biologicznych uwarunkowan naszego cztowieczenstwa oraz ptci ko-
biecej i meskiej por. takze: A. Moir, D. Jessel, Ple¢ mozgu. O prawdziwej roznicy miedzy mezczyzng
a kobietg, thum. N.Kancewicz-Hoffman,Warszawa 2014; A. Damasio, Blgd Kartezjusza. Emocje,
rozum i ludzki mozg, tham. M. Karpinski, Poznan 2003; M. Spreng, NaturwissenschaftlicheGrundl-
agenfiirdieZweigeschlechtikeitundihreBedeutungfiirguteKinderentwicklung, w: H. Prader(red.), Als
Mann undFrauschuf er sie: DieHerausforderung der Gender-Ideologie Kissleg-Immenried 2015;
A. Grabowska, Mozg kobiecy, mozg meski, czyli dlaczego jestesmy rozni, ,,Panorama Polskiej Aka-
demii Nauk”, 1(2014) 13, s. 2-4; W. Ciarkowska, Roznice migdzy kobietami i mezczyznami w zdol-
noSciach przestrzennych, ,,Kosmos. Problemy nauk biologicznych”, 1 (2003) 52, s. 49-57; A. Her-
man-Jeglinska, Roznice miedzy kobietami a mezczyznami w zdolnosciach poznawczych i organizacji
Sfunkcjonalnej mézgu: wplyw plci psychicznej, ,,Przeglad Psychologiczny”, 1-2 (1999) 42, s. 73-79.

27 Por. J. Sheai in., Zwigzki homoseksualne i homoseksualizm, raport i komentarz medyczny,http://
www.piotrskarga.pl/ps,383,5,0,1,1,informacje.html, dostep 21.07.2017 oraz J. R. Diggs, Zagrozenia
zdrowia zwiqzane z seksem gejowskim, http://www.tyniec.benedyktyni.pl/pspo/art/ zagrozeniezdro-
wia.pdf, dostep 22.09.2015, s. 9n. Oba te artykuly, jako meta-analiza oraz synteza wielu innych prac,
dostarczaja szczegodlnie wielu waznych informacji na wymienione tematy.
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kwestie i tych wszystkich ludzi sktada si¢ na ottarzu seksualno$ci, w pewnym sensie ofia-
ruje si¢ tu cztowieka i jego przysztosé, a zatem takze przyszto$¢ catego spoteczenstwa.
Natomiast rzetelne myslenie i doswiadczenie dziejow jednoznacznie pokazuja,
ze racjonalny porzadek w sferze seksualnej jest warunkiem sukcesu jednostki i spoteczen-
stwa. Ludzie sa najbardziej szczgsliwi i spetnieni w trwatych, monogamicznych matzen-
stwach. Dzieci takich malzenstw otrzymuja tez zwykle najlepsza opieke, najwigcej mitosci
i inspiracji, najlepsze warunki do wzrastania, dlatego tez zwykle najlepiej si¢ rozwijaja,
najwigcej osiagaja dla siebie samych i dla swojego spoteczenistwa. Zniszczenie tego po-
rzadku oznacza niszczenie samych podstaw najbogatszej kultury, ktorej wktad w rozwoj
kultury $wiatowej jest bezsprzecznie najwigkszy. Natomiast wedle propagatorow gende-
ryzmu w ramach aktywnosci seksualnej warto cofaé si¢ nawet do poziomu zezwierzece-
nia. Jak stwierdza w swoim gueerowym manifescie profesor Jacek Kochanowski: ,,Eksces
erotyczny, bedacy momentem zawieszenia praw kultury, momentem bezrozumnej, nie-
estetycznej, nieuzytecznej, nieekonomicznej ekstazy, jest triumfem tego, co zwierzece
nad pracowicie wznoszonym gmachem czlowieczenstwa. Jest ostatecznym momentem
odrzucenia normatywnych tozsamosci i »rozpuszczenia sig« w pierwotnych, podstawo-
wych doznaniach ciata, podzielanych z innymi organizmami, jest aktem zjednoczenia si¢
cial w biologicznej, nieuwarunkowanej ekstazie. Jesli tozsamo$¢ jest podstawowym na-
rzedziem normatywizacji i zarazem owa szczegélna dystynkcja pozwalajaca cztowiekowi
zapomina¢ o swej zwierzecosci, to poszukiwanie przestrzeni oporu musi prowadzi¢ do
wyparcia si¢ czlowieczenstwa i petnej trwogi eksploracji tego, co pierwotne, biologiczne,
zwierzgce, by w powstalym w ten sposob rozdarciu, w normatywnej powtoce odkry¢ to,
co niemozliwe, bezsensowne, nieuwarunkowane, pozakulturowe. Tam, dzigki rozspojeniu
tozsamosci, rozsunigciu normatywnego pancerza i zaprzeczeniu sobie, otwiera si¢ prze-
strzen sprzeciwu wobec przedsigwzie¢ mikrofizyki wladzy. Wydrapana we wlasnym ciele
rana, rozdarcie, budzaca trwoge szczelina, przez ktorag wida¢ magme bezsensownosci — oto

brama do rzeczywistej transgresji”™.

28 Por. M. Regnerus, Jak rézne sq doroste dzieci wychowywane przez rodzicéw Zyjgcych z zwigz-
kach homoseksualnych? Wnioski z nowego badania struktur rodzinnych, Fides et Ratio 16 (2013) 4,
s. 91-136; W. B. Wilcox, WhyMarriageMatters: 30 Conclusions from the SocialSciences, New York
20113; tenze, Dlaczego malzeristwo ma znaczenie — Malzeristwo, samotne rodzicielstwo i konkubinat
a dobro dziecka na Zachodzie, w: T. Mazan, K. Mazela, M. Walaszczyk, Rodzina wiosng dla Europy
i Swiata, Lomianki 2008, s. 327-336;R.G. Wood, B. Goesling, S. Avellar, The Effects of Marriage on
Health: A Synthesis of Recent Research Evidence, Mathematica Policy Research Inc. 9 (2007), s. 1-68
oraz Margasinski A., Badania Homoseksualizmu — miedzy ideologiq i naukg, w: W. Majkowski (red.),
Rodzina — dobro zagrozone, Warszawa 2015, s. 177-208.

2 J. Kochanowski, Socjologia seksualnosci, dz. cyt., s. 215n.
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6. Misyjnos¢é. Nastgpng analogia jest quasi-religijna, powszechna misyjnos¢
genderystow. Pomimo, ze ich teorie spoczywaja na stabych intelektualnie podstawach,
uwazaja je za najbardziej naukowe i chcg je narzuci¢ catemu $wiatu (tak, jak wczesniej
usitowali zrobi¢ to marksisci). Wszystkie kultury i wszystkie religie maja si¢ ,,poktonic¢”
i podda¢ gender. Taki program przeprowadza si¢ na mi¢dzynarodowych konferencjach,
a potem usituje si¢ go narzucaé¢ wszystkim panstwom, szczegdlnie przy pomocy opano-
wanych przez genderystow Organizacji Narodow Zjednoczonych oraz instytucji Unii Eu-
ropejskiej. Dokonuj si¢ to gtownie przy pomocy manipulacji medialnych i prawnych oraz
naciskow, a nawet przemocy politycznej, gospodarczej i finansowej*. W istocie jest to
usitowanie tamania podstawowych praw cztowieka, rugowanie jednych religii przy po-
mocy innej, poniewaz na przyktad panseksualizm i totalna rozpusta genderyzmu sa nie do
pogodzenia z etyka chrzescijanska. Tu jest radykalne albo-albo.

7. Instytucjonalnosé. Kolejnym waznym podobienstwem do religii sg sieci in-
stytucji —§wiatowych, krajowych i regionalnych, ktore maja wspiera¢ i nadzorowacé roz-
szerzanie si¢ tej nowej idei — jak jakie$ koscielne Magisterium. Maja temu stuzy¢ opano-
wane przez genderystow i ich zwolennikow instytucje polityczne, kulturalne 1 medialne,
ale takze wlasne organizacje spotecznosci LGBTQ+. Wypracowuja one swoje strategie
dziatania, wywieraja zorganizowane naciski, lobbuja, zbierajg $rodki finansowe, nawo-
hujac do poparcia i ofiarnosci — jak w instytucjach religijnych. Nowa religia jest coraz
bardziej popularna, bo tez duzo latwiejsza —tatwiej przeciez dom zburzyé¢, niz zbudowac,

a cztowieka zdeprawowac, niz wychowac?!.

30 Por. M. A. Peeters, Polityka globalistéw przeciwko rodzinie. Trzy przyktady, Warszawa 2013 oraz
G. Strzemecki, Gender — ideologia panstwowa Rzeczypospolitej, Warszawa 2014, s. 17-110.

31 Takie ,,nauczanie” genderystow mocno przyczynia sie do seksualizacji spoteczenstwa, czego
konsekwencja jest miedzy innymi eksplozja prostytucji w Europie. Na przyktad domy publiczne
w Niemczech $rednio w ciagu tygodnia maja przynajmniej okoto osiem i pot miliona osobo-odwie-
dzin, podczas gdy wszystkie koscioty chrzescijanskie maja tacznie okoto trzy i pot miliona osobo-
-odwiedzin, czyli dwa i p6t raz mniej.Dlatego w Niemczech buduje si¢ teraz coraz wigcej domow
publicznych (takze najwigkszych w $wiecie), a zamyka coraz wigcej kosciotow. Nowa religia jest
bardziej popularna. Por. np. http://www.dbk.de/zahlen-fakten/kirchliche-statistik/; http://www.ekd.
de/statistik/; KABP-Studie Robert Koch Institut 2010/11; M. Briickner, Ch. Oppenheimer (red.), Le-
benssituation Prostitution. Sicherheit, Gesundheit und soziale Hilfen. Helmer, Konigstein im Taunus
2006; A. Schwarzer (red.), Prostitution. Ein deutscher Skandal. Wie konnten wir zum Paradies der
Frauenhdndler werden?, Koln 2013; A. Salas, Handlowatemkobietami, Warszawa 2012; A. Pozzi
i E. Bonetti, Niewolnice. Kobiety: sprzedawane, kupowane, prostytuowane, uzywane, porzucane,
Krakow 2012; http://investigativ.welt.de/2013/11/03/black-box-prostitution; http://www.sueddeut-
sche.de/wirtschaft/peinlich-aber-erfolgreich-und-keiner-wills-gewesen-sein-1.1782896-6.  Empiri-
sche Daten zu Prostitution in Deutschland, w: Bundesministerium fiir Familie, Senioren, Frauen und
Jugend (Hrsg.): Fragen und Antworten zum Bericht der Bundesregierung zu den Auswirkungen des
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8. Etyka. Taka strategia oznacza oczywiscie nowg moralnos¢ i etyke (albo ra-
czej jej brak), co jest 6smym podobienstwem do religii, zwykle warunkujacej moralno$¢ —
dogmat okresla przeciez postgpowanie. Wystepuje tu swoiste nietzscheanskie odwrocenie
wartosci — to, co wczoraj bylo potepiane, dzisiaj jest zalecane — i na odwrét. Matzenstwo
jest o$mieszane jako co$ anachronicznego, jako najwyzej jedna z setek mozliwych form
zycia. Nawet zachowania w najbardziej oczywisty sposob destrukcyjne osobowo i spo-
lecznie sg stawiane na rowni albo nawet powyzej matzenstwa (co rodzi pytanie: dlaczego
na czyms tak anachronicznym zalezy osobom tak postgpowym, jak cztonkowie spoteczno-
sci LGBTQ+?). Mozliwych kombinacji jest bardzo duzo — na angielskim Facebooku przy
rejestracji jest dostepnych do wyboru nawet do 60 ,,genderow”, a niektorzy genderysci ich
liczbe podaja juz w tysiacach. Jak bardzo w sferze seksualnej wszystko jest i powinno by¢
plynne oraz dozwolone, $wiadcza stowa Judith Butler: ,,Nowy cztowiek nie bedzie »tym,
jedynym, i tak naprawde nie bedzie posiadac¢ formy ostatecznej, a bedzie raczej tym, kto
ustawicznie negocjuje réznic¢ seksualng w sposob, ktory nie pocigga za soba zadnych
naturalnych ani koniecznych konsekwencji dla spotecznej organizacji seksualnosci. Ob-
stajac przy tym, ze roznica seksualna bedzie ustawicznie zadawanym pytaniem otwartym,
chcialabym zasugerowac, ze nie decydujemy o tym, czym ona jest, a raczej pozostawiamy
te kwesti¢ otwarta, ktopotliwa, nierozwigzana, ale wielce obiecujaca™.

Odpowiednie do tego nieokreslenia i dowolnosci w sferze rozumienia seksual-
nos$ci bedg nieokreslone i dowolne zasady postgpowania w jej obrgbie — niezaleznie od

faktu, ile by to miato kosztowac osobe i spoleczenstwo.

9. Kult. W dzialaniach genderystow mozna si¢ tez dopatrze¢ swoistych czyn-
nosci kultycznych. Ich ,,marsze rownosci” sa niczym procesje religijne, z ta réznica, ze
wyraznym obiektem kultu jest seksualnos¢, takze w najbardziej pornograficznych i odra-

zajacych formach. Niektorzy z uczestnikow takich manifestacji zaktadaja skorzane maski

Prostitutionsgesetzes, 2. Januar 2010 oraz Deutscher Bundestag, Drucksache 14/5958, 8. Mai 2001;
http://www.focus.de/politik/deutschland/dimension-ist-schwer-zu-beziffern-so-viele-prostituierte-
leben-in-deutschland_aid_1154961.html; http://www.n-tv.de/politik/Willkommen-im-Paradies-fuer-
Freier-article10843146.html.

32 J. Butler, Koniec réznicy seksualnej ? (Fragmenty), thum. A. Kowalcze-Pawlik, w: A. Gajewska,
Teorie wywrotowe, dz. cyt., s. 205-223, 222. Zatem wedtug JudithButler cztowiek cale zycie ma za-
stanawiac si¢, czym wlasciwie rozni si¢ seksualnie od innych, jaka jest jego ple¢ — a raczej gender,
a takze powinien wyprobowywac roézne mozliwosci w tym zakresie. Tak najbardziej przyczyni si¢
do wywrocenie i obalenia ,,opresyjnej kultury przymusowo-heteronormatywnej”, por. J. Butler, Ry-
walizujgce uniwersalnosci, w: J. Butler, E.Laclau, S. Zizek, Przygodnosé, hegemonia, uniwersal-
nos¢: wspolczesne debaty na lewicy, ttum. A. Czarnacka, M. Kropiwnicki, S. Krolak, Warszawa 2014,
s. 159-208, 174-187.
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réznych zwierzat, daja si¢ zaku¢ w tancuchy, prowadzi¢ na smyczy i bi¢ pejczami. W ten
sposob sami ponizaja swoje czlowieczenstwo, sprowadzajac je do poziomu zwierzat —
a wszystko to zgodnie z programem przedstawionym powyzej przez profesora Kocha-
nowskiego®. Ulubionym zakonczeniem takich ,,procesji” sg orgiec w klubach gejowskich,
w darkroomach, czyli ,,ciemnych pokojach”. Sg to najwazniejsze miejsca tych przybyt-
kéw, pomieszczenia o mozliwie najstabszym o$wietleniu, gdzie kazdy moze odbywac akty
seksualne z kimkolwiek, nawet nie widzac jego twarzy i kompletnie go nie znajac oraz
nie majac nigdy go poznaé¢. To miejsca nieustajacej, dzikiej orgii, a zarazem najwicksza
atrakcja takich przybytkéw — ich wilasciciele reklamuja je, mowiac: ,,mamy $wietny dar-
kroom” — analogicznie, jak kierownicy chrzescijanskich doméw rekolekeyjnych mowia:
»mamy wspaniatg kaplice”. Mozna zauwazy¢, ze gendery$ci wyraznie nawigzujg tutaj do
tradycji prostytucji sakralnej, ktora miata dawac szczegdlny kontakt z bostwem. T¢ trady-
cj¢ przewyzszaja jednak pod wzgledem lubieznosci, bo to, co dziato si¢ w przybudowkach
starozytnych $wiatyn, wydaje si¢ dzialalnoscig bardziej uporzadkowana w poréwnaniu
z tym, co odbywa sie we wspolczesnych darkroomach®.

10. Inicjacja. Zasadnicze wprowadzenie ,,w kult” w genderyzmie ma polegac
na doswiadczeniach seksualnych i powinno by¢ przesuniete na jak najmtodszy wiek, aby
jak najwczesniej zdoby¢ wplyw na §wiadomo$¢ dzieci. Maja si¢ one tak zainteresowaé
sferg zmystowa, aby stracily zainteresowanie dla sfery wyzszej, tj. duchowej, moralnej,
osobowej i autentycznie religijnej. Chodzi przede wszystkim o seksualizacje dzieci — inne
zmiany beda jej nastgpstwem?. To dlatego genderysci usiluja ,,wejs¢” juz nie tylko do
kazdej szkoty podstawowej, ale tez do kazdego przedszkola i do kazdego ztobka, swoje

zasady chca narzuca¢ takze w rodzinach. Na przyktad w ramach tak zwanej ,,edukacji

3 Por. D. Haraway, Manifest gatunkéw stowarzyszonych, dz., cyt., s. 240 oraz M. J. Hird, Zwierzecy
transseksualizm, w: A. Gajewska (red.), Teorie wywrotowe, dz. cyt., s. 261-287.

3 Czotowym propagatorem korzystania z darkroomoéw jest w $rodowisku naukowym prof. Jacek
Kochanowski, stwierdzajacy wprost, ze odwiedzanie tego typu miejsc winno by¢ zrodtem dumy dla
cztonkow spotecznosci homoseksualnej, por. tenze, Socjologia seksualnosci, dz. cyt., s. 87-95. Zna-
mienne, ze jest on jednym z autoréw ksiazki J. Kochanowski, R. Kowalczyk, Z. Lew-Starowicz,
K. Waz, Szkola milczenia. Sprawozdanie z przeglgdu tresci szkolnych podrecznikéw do biologii, wie-
dzy o spoleczenstwie i wychowania do zZycia w rodzinie pod kqtem przedstawienia w nich problematyki
LGBTQ i tresci homofobicznych, Torun 2013. Oczywiscie ksigzka ta poddaje druzgoczacej krytyce
polski system wychowania mtodziezy, ktory przeciez w rzeczywistosci sprawdza si¢ o wiele lepiej,
niz zachodni, por. np. artykuly z miesi¢cznika ,,Wychowawca” 4 (2009) oraz 9 (2012). Teraz dobrze
widac, czego w tych podregcznikach brakuje prof. Kochanowskiemu i czego chciatby naucza¢ polska
mlodziez.

35 Jest to program nakreslony i stosowany juz przez Wilhelma Reicha, por. tenze, Psychologia mas
wobec faszyzmu, thum. E. Drzazgowska, M. Abraham-Diefenbach, Warszawa 2009, s. 172-197.
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seksualnej”, ktora w istocie jest deprawacja seksualna, juz 15-letnia mtodziez w Niem-
czech ma projektowa¢ domy publiczne, w ktorych zaspakajane bytyby wszelkie upodo-
bania i orientacje (moze poza pedofilia i zoofilig). Jak jest cel tego ¢wiczenia? Chodzi
o to, aby mtodziez zostata zachg¢cona albo do korzystania z domoéw publicznego, albo
do prostytuowania si¢*. Mozna tez dodaé¢, ze Niemieckie Ministerstwo O$wiaty pod
wplywem genderystow wydalo broszurke Ratgeber fiir Elternzurkindlichen Sexualerzie-
hung (Poradnik dla rodzicow na temat dziecigcego wychowania seksualnego), w ktorej
rodzice byli zachg¢cani do pedofilii kazirodczej wobec wiasnych matych dzieci. Pod
wplywem protestow Ministerstwo musiatlo wycofaé te publikacje, ale genderysci byli
z tego niezadowoleni. Uznali to za akt obskurantyzmu, ktéry pokazuje konieczno$¢ dalszej
pracy nad swiadomoscia spoteczng tak, aby program tego rodzaju publikacji mozna byto
w koncu wprowadzi¢ bez ograniczen®’.

11. Jezyk. Na potrzeby nowego kultu tworzony jest nowy jezyk, bo ma on wptyw
na kreowanie nie tyle rzeczywistosci, co ludzkiego jej rozumienia. Istnieje tu cata strategia
zmiany jezyka, majaca stuzy¢ przeksztatcaniu go w or¢z walki o panowanie nad $wiado-
moscig ludzi. Do najwazniejszych poje¢ tego jezyka nalezy stowo ,,homofob”, majace
okresla¢ cztowieka zywigcego irracjonalng nienawis¢ do osob o sktonnosciach homosek-
sualnych. W praktyce do bycia zakwalifikowanym do tej kategorii wystarczy bodaj jedno
zdanie krytyczne na temat homoseksualizmu®*. Wedlug genderystow ponad 90 procent

Polakéw popetnia t¢ myslozbrodnig, poniewaz na przyktad taka czes$¢ spoteczenstwie ne-

3¢ Por. E. Tuider, M. Miiller i in., Sexualpéidagogik der Vielfalt. Praxismethoden zu Identitiiten, Bezie-
hungen, Korper und Prévention fiir Schule und Jugendarbeit, Weinheim/Basel 2012, s. 75-77.

37 W broszurce tej zachecono ojcéw do ,,masowania organdéw seksualnych corek” oraz wspomaga-
nia dzieci w ,,nieograniczonej masturbacji”, podczas ktorej powinno si¢ jedynie unika¢ powstawania
ran. Jest to tez jak najbardziej zgodne ze Standardami edukacji seksualnej w Europie. Podstawowe
zalecenia dla decydentow oraz specjalistow zajmujgcych sie edukacjgi zdrowiem, Biuro Regionalne
WHO dla Europy i BZgA, Warszawa 2012, s. 38. Wedlug nich dzieciom w wieku od 0 do 4 lat nalezy
przekazywaé¢ wiedz¢ miedzy innymi o ,,radosci 1 przyjemnosci z dotykania wiasnego ciala i mastur-
bacji w okresie wczesnego dziecinstwa”. Por. A. Rybinska, Wiadze zachecajg do zabawy w doktora,
,»Rzeczpospolita” 9.07.2007, s. A9 oraz Kuby G., Verstaatlichung der Erziehung—AufdemWegzumneu-
en Gender-Menschen,Kissleg 2007; G. Kuby, DieglobalesexuelleRevolution. Zerstorung der Freiheit
im Namen der Freiheit Kiplegg 2012, s. 293-367 oraz M. von Gersdorff, Rewolucjaseksualnazagraza
dzieciom,thum. M. Merunowicz, Krakow 2008.

38 Por. J. Butler, Walczgce stowa. Mowa nienawisci i polityka performatywu, Warszawa 2010, s. 102-
120. Wiele na temat nowego jezyka genderowcow pisze Marguerite A. Peeters w swojej pracy Globa-
lizacja zachodniej rewolucji kulturowej. Kluczowe pojecia, mechanizmy dziatania, ttum. G. Grygiel,
Warszawa 2010, s. 73-114; por. takze Peeters M. A., Gender - swiatowa norma polityczna i kulturowa.
Narzedzie rozeznania, Warszawa 2013. Jednym z kluczowych problemow genderowych jezykoznaw-
cow jest takze uwzglednienie dziesiatek genderow w koncowcee kazdego rzeczownika, na ten temat
por. T. Kubelik, Genuggegendert! Eine Kritik der feministischen Sprache, Jena 2015, s. 103—142.
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gatywnie odnosi si¢ do problemu adopcji dzieci przez homoseksualistow. Taki poglad, we-
dle ideologéw gender, powinien podlegac jakiej$ sankcji, chociazby w formie ostracyzmu
w spotecznosci akademickie;j.

12. Nadzor na czystoscig doktryny. Genderys$ci maja tez swoja ,,inkwizycje”
(albo inaczej: ,,Ministerstwo Prawdy”). Jezeli nawet ponad 90 procent spoteczenstwa
jest przez nich uwazana za ,,nieprawomyslng”, to trzeba wielkiego wysitku, aby trzymacé
ja w ryzach i podda¢ reedukacji. Trzeba tez podkresli¢, ze genderysci wyraznie pigtnuja
swoich ,.heretykow”, odszczepiencow, czyli przede wszystkim gejow, ktorzy po okresie
zycia w typowej, homoseksualnej rozpuscie, nawracaja si¢, zenia, maja dzieci, prowa-
dza udane zycie matzenskie i rodzinne. Wedlug genderystow tacy ludzie nie maja prawa
istnie¢, przecza bowiem zatozeniom ,,systemu” — pomimo, zZe istniejg i na temat swoich
do$wiadczen pisza ksiazki oraz wyglaszaja wyktady®. Te fakty przecza stwierdzeniom,
jakoby sktonno$ci homoseksualne miaty by¢ niezmienne. Dla podobnych powodéw ,,na
cenzurowanym” sg biseksualisci, bo i oni swoim istnieniem podwazaja te niezmienno$¢*.
Genderowa ,,inkwizycja” dba tez o to, aby literatura, popularne opracowania, badania na-
ukowe, ktére podwazaja ich quasi-religig, nie docieraty do opinii publicznej. Istnieje caty,
przynajmniej domniemany, indeks genderowych heretyckich ,ksiag zakazanych”, gdzie
na samym szczycie znajduja si¢ publikacje naukowcow krytycznych wobec gender (jak
choéby szeregu filozofow, socjologdéw, psychologow, pediatrow i biologow). Genderysci
staraja si¢ takze o cenzur¢ uprzednia, wyprzedzajaca, usiluja w ogole nie dopusci¢ do
badan naukowych, o ktérych wiadomo, ze ich wyniki prawdopodobnie beda podwazac ich
utopi¢. Bezwzglednie stosuja tutaj naciski oraz szantaze polityczne, medialne, gospodar-
cze i finansowe. Jak wczesniej w panstwach komunistycznych o marksizmie mozna bylo
mowic albo tylko dobrze, albo w ogole, tak dzisiaj w zateizowanych, otepiatych dobroby-
tem krajach Zachodu jest z gender.

Ogolnie mozna powiedzie¢, ze tak watla intelektualnie kolejna quasi-religijna
utopia moze powstaé tylko w warunkach ostabienia, kryzysu, a nawet schytku kultury,
zwlaszcza kultury konsumpcji i przesytu. W warunkach wielkiego luksusu i bogactwa
materialnego wielu ludzi sobie nie radzi, ukierunkowuje si¢ na to, co materialne i zmy-

stowe, a dopuszcza do degradacji tego, co duchowe i moralne. Zdegradowane duchowo

¥ Do najbardziej znanych $wiadectw bytych gejéw naleza nastepujace autobiografie: Comiskey A.,
W poszukiwaniu tozsamosci piciowej. Historia bytego homoseksualisty,ttum. A. Libura-Gil, Warsza-
wa 2012; Cohen R., Wyjs¢ na prostq. Rozumienie i uzdrawianie homoseksualizmu, thum. A. Janko-
wiak, Krakow 2005;Medinger A., Podroz ku peini meskosci,ttum. A. Kowalczyk, Poznan 2005.

40 Por. B. Grabski, Zdrowie psychiczne oséb homoseksualnych i biseksualnych, w: G. Iniewicz,
M. Mijas, B. Grabski, Wprowadzenie do Psychologii LGB, Wroctaw 2012, s. 263-285.
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osoby degraduja jednak takze spoteczenstwa, ktore tworza, prowadzac je nawet na skraj
samounicestwienia.

Swoja czes$¢ do tej duchowej degradacji doktada tez postmodernistyczne zwat-
pienie w rozum. Umyst ma swoje stabosci i ograniczenia, ale to przeciez nasza najlepsza
czastka, najwazniejsze zrodlo naszego czlowieczenstwa. Jego totalne lekcewazenie i nega-
cja sprawiaja, ze tym silniej do gltosu zaczyna dochodzi¢ sfera pozadawcza i to ona narzuca
swoje sterowanie czlowiekiem. Wowczas z poziomu kultury i cztowieczenstwa cofamy si¢
do poziomu animalnego. Wtedy to nie zadze podporzadkowuja si¢ rozumowi, ale rozumu
ma si¢ im podporzadkowac, wytwarzajac teorie, ktore uzasadniaja ich panowanie. Wlasnie
tak, jak to si¢ dzieje w genderyzmie — rozum staje si¢ stuga zadzy i ma za zadanie jedynie
wytwarzanie ideologii, ktora by usprawiedliwiata jej panowanie. Jest to tak charaktery-
styczne, ze gdyby trzeba byto w jednym zdaniu okresli¢, czym jest gender, to mozna by
powiedzie¢ — oczywiscie z konieczno$ci wiele upraszczajac — iz jest to kolejna utopia,
w ktorej ateiSci na miejscu Boga stawiajg seks*!.

Co$ tego rodzaju przezywal starozytny Rzym, kiedy znaczaca czg$¢ jego spo-
teczenstwa coraz bardziej koncentrowata si¢ na zabawie i przyjemnosciach zmystowych,
a unikala pracy, matzenstwa, normalnego zycia rodzinnego, obrony swojego domu oraz
koniecznej niekiedy walki. Kiedy jednak coraz bardziej szerzyt si¢ absurd zycia tylko he-
donistyczno-materialistycznego, tym wigcej bylo takich, ktorym to nie wystarczato, ktorzy
szukali czego$ wyzszego, duchowego. W péznym Rzymie byta to pozywka dla rozkwitu
wielu réznych religii i misteriow, ktore jednak nie byly w stanie wystarczajaco zaspokoié
ludzkiego serca. Na tle absurdow tej sytuacji tym wyrazniej jasniata warto$¢ chrzesci-
janstwa, jako religii najbardziej duchowej i racjonalnej. Paradoksalnie, im bardziej jedni
brneli w absurd, tym bardziej inni, takze na tle ich zycia, pojmowali wyjatkowa warto$¢
chrzes$cijanstwa, przyczyniajac si¢ do jego sukcesu i rozprzestrzeniania sig.

Wydaje si¢, ze podobng sytuacje mozemy obserwowac dzisiaj, w poznej Europie
nowoczesnej. Im bardziej poteguja si¢ absurdy materialistycznego hedonizmu i gendery-
zmu, tym bardziej wida¢ potrzebg duchowosci, racjonalnosci i odpowiedzialno$cei. Tym
wigksze szanse zaczyna mie¢ rozum i tak racjonalna religia, jak chrzescijanstwo.

Od nas wszystkich zalezy, jak te szanse zostang wykorzystane.

41 Szerzej na ten temat pisze¢ w moim artykule Gender jako dzieto rozumu ateistycznego. Dekonstruk-
cja dokonstrukcjonistow, w: J. Jagietto, D. Oko (red.), Gender. Spojrzenie krytyczne, Krakoéw 2017,
s. 157-179. Cata ksiazka jest zbiorem artykutéw stanowigcym jedna z pierwszych naukowych krytyk
teorii gender.
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THE PLACE OF RELIGION IN THE POLISH PEDAGOGICAL
THOUGHT: SELECTED DOCTRINES

Religion is the key to history.
One cannot understand the internal form of a society

unless one understands its religion’.

Christopher Dawson

sokok

Rozwazania na tak sformutowany temat maja na celu ukazanie obecnosci idei
religijnych w polskiej mysli pedagogicznej, poczawszy od konca XIX wieku, do schytku
okresu migdzywojennego. Bogactwo projektow pedagogicznych tego okresu i ich analiza
pokazuje, ze tworzone wowczas pomysty, dotyczace edukacji mtodziezy polskiej, odno-
sity si¢ do wielu obszaréw pedagogicznych, okreslanych jako subdyscypliny, sktadajace
si¢ na naukg¢ o wychowaniu. Rekonstrukcja wybranych koncepcji polskiej mysli pedago-
gicznej utwierdza nas w przekonaniu, ze dla wielu myslicieli pedagogicznych motywy

religijne stanowily wazny element ich projektow edukacyjnych.

B

Introduction

The objective of present inquiries is to show the place of religious ideas in the
Polish pedagogical thought between the end of the 19" century and the end of the interwar
period. The richness of pedagogical projects of that time and their analysis reveal that
the ideas concerning education of the Polish youth were connected with sundry fields of
pedagogical research. Reconstruction of selected doctrines within the Polish pedagogical
thought confirms the opinion that for many pedagogical thinkers religious motives were
important elements of their educational projects. These pedagogical doctrines were con-
cerned with such topics as the constitution of educational institutions, including the ideo-
logical character of the Polish school, the ideal of education and the theory of education

as well as pedeutology. Following Christopher Dawson’s thesis that religion is the key to

! Ch. Dawson, Religia i kultura, trans. I.W. Zielinska, Warszawa 1958, pp. 57-58.
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our understanding of the cultural history of a given nation, we can say that the importance
of the religious element in the lives of Poles as well as the disputes about this importance
were and are characteristic traits of the Polish nation’s mentality, including this nation’s
ideas about education. As Stanistaw Lempicki, an expert on Polish pedagogical traditions,
pointed out in his book Polskie tradycje wychowawcze [Polish Pedagogical Traditions],
a demand for religious education in the spirit of Christianity is a specific Polish coloura-
tion. He wrote: “There was not a single pedagogical writer, not a single parental instruction
for sons that would not adamantly postulate and put forward as the most important such
a religious education?”. Our pedagogical has tradition never rejected this postulate, not
even in the times of liberalism and religious indifferentism®. In Lempicki’s opinion, “the
religious spirit made one of the most fundamental contributions to the process of forging
Polish historical psychology”.*

According to Lempicki, the Catholic ethics was the foundation of the Polish
pedagogical doctrines and the canon of the practical and everyday morality with regard to
the general education of man as such. It also constituted a treasure trove of exhortations.
Lempicki’s way of thinking about the importance of religion in the lives of societies is
concurrent with the aforementioned Dawson’s views. As Dawson points out: “Throughout
the major part of the humankind history, throughout the all ages and at all stages of social
development, religion has been a great, central, unifying force of cultures. It has been de-
fending the moral law while educating and teaching wisdom™.

Religious Ideas in the Pedagogical Doctrines of the Selected Educationalists
Religion is a necessary
element of the social
and political cohesiveness.

1t unites individuals around the common ideal

and thereby creates the strongest bonds of coexistence®.

W.M. Borowski
Supporting the Lempicki’s thesis that religion was a significant element of the
pedagogical doctrines, we would like to provide some examples of this kind of pedagogi-

cal thinking in which religious postulates played such an important role. Of course, it is

2 S. Lempicki, Polskie tradycje wychowawcze, Warszawa 1936, p. 11.

3 Ibidem, p. 227 and on.

4 Ibidem, p. 12.

5 Ch. Dawson, Religia i kultura, p. 57.

©W. M. Borowski, Wychowanie narodowe, 2nd edition, Warszawa 1922, p. 143.
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not possible in such a short paper to elaborate on all aforementioned issues which appeared
as significant in the pedagogical discussions and in which questions of the importance of
religion were raised, neither is it possible to present the views of all important thinkers
who dealt with the subject in question’. To exemplify the eponymous issue, namely the
place of religious ideas in the Polish pedagogical thought, I will focus on three representa-
tives of the Polish pedagogical community. In the chronological order they are: Bolestaw
Mankowski (1856-1921)%, Henryk Rowid (1877-1944)° and Ludwik Jaxa-Bykowski
(1881-1948)'°. First of them, B. Mankowski, is regarded as one of the most prominent rep-
resentatives, next to Antoni Danysz, of Herbartianism in Poland. Over the period of seven-
teen years he run Pedagogy Seminar at Lviv University and was the editor of a pedagogical
journal Muzeum [Museum] for twenty six years. One can say that Mankowski started an
era of independent pedagogy in Poland. In turn H. Rowid, commonly known as the main
representative of the creative school in pedagogy, was a director of Pedagogium in Cracow
and contributed significantly to the education of teachers and institutionalisation of peda-
gogy in Poland. He also created an important journal Ruch Pedagogiczny [Pedagogical
Movement] of which he was the editor between 1912 and 1933. What is more, he was the
editor of Chowanna (1934-1939). In his writings he developed robust foundations for the
pedeutological reflection. He was underlining the importance of the didactic of pedagogy
and explaining how and who can teach it. Finally, the youngest of the aforementioned
educationalists, L. Jaxa-Bykowski, was a student of K. Twardowski and the Chairman of
the Chair of Pedagogy at Poznan University. He was a representative of the Polish experi-
mental pedagogy, the editor, after B. Mankowski, of Muzeum and a rector of the University
of the Western Lands. All the above-mentioned educationalists had many in common as far
as their academic career is concerned. They were all formed by the prominent Polish aca-
demic schools, educated abroad, up to date with the newest pedagogical currents, devoted
to pedagogical and educational activities and all of them played important parts in the sci-

entific and educational life. What is even more important, they knew well and understood

7 Amongst the authors who deal with the question of the role that religion plays in education one can
mention e.g.: Z. Bielawski, I. Moszczenska, W. Borowski and many other authors who write mainly
about a moral and religious education as well as national and civil one.

8 More about B. Mankowski see, inter alia, in: W. Szulakiewicz, Nauczyciele i ich edukacja. W kregu
idei Iwowskiej pedeutologii, Torun 2017, pp. 87-196.

 Amongst the newer works on H. Rowid see: E. Krochmalska-Gawrosinska, Henryk Rowid- kreator
idei pedagogicznych w Polsce okresu dwudziestolecia miedzywojennego, Piotrkdw Trybunalski 2005.
100n the pedagogical views of L. Jaxa-Bykowski see: W. Szulakiewicz, O uczgcych i uczonych, Torun
2014, pp. 103-146. The book contains extended bibliography of works on Jaxa-Bykowski.
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the needs of Polish education. Moreover, Rowid and Jaxa-Bykowski, i.e. educationalists
who were active during the interwar period, faced persecutions due to the implementation
of Jedrzejewicz reform. Rowid lost his beloved Ruch Pedagogiczny whereas Bykowski
lost his Chair of Pedagogy at Poznan University. Besides, it is worth mentioning that all of
them made considerable contributions to the education of many Polish scholars who then
earned important places in Polish scholarship and culture.

At the beginning of the 20" century, especially during the first years of the in-
terwar period, representatives of the pedagogical and educational circles were perfectly
aware how important it is to provide the Polish school and education of young Poles with
proper ideological foundations. The belief that a school is a foundation of the future of
Poland accompanied various forms of educationalists’ activities. One of the most impor-
tant issues of the time was a question of the role of religion in the education of young
Poles. A debate whether the Polish school should be confessional, multiconfessional'! or
secular was taking place amongst educationalists, education activists and politicians. The
latter discussed it also in the Sejm of the Second Polish Republic'?. In a word, the attempt
was made to answer the question who in the social reality of the time should be served
by the Polish school? The religious thread was present in agendas of education societies
and teacher organisations'®. The question of school’s ideological character and educational
profile was often discussed by the interwar congresses of pedagogy'®. In the subject-matter
literature they are considered an instance of the good tradition of Polish “pedagogical par-
liamentarianism” and a “symbol of democracy in Polish education”". It is not possible not

to mention the interwar conventions of Catholic Action: two of them took place in Poznan

1 On this topic see: S. Adamski, Szkofa wedle nauki Kosciota i uchwat Synodu, Poznan 1939, Idem,
Szkola wyznaniowa czy mieszana, Poznan 1921; J. Bataban, Walka o niezawistos¢ szkoly w Polsce.
Stosunek duchowienstwa do szkoly i nauczyciela, Lviv 1925, J. Barycka, Stosunek kleru do panstwa
i oswiaty, Warsaw 1934, W. Gadowski, Co sqdzi¢ o szkole wyznaniowej, n.p. 1919; Idem, Kazania
o0 wychowaniu chrzescijanskim, Kielce, Bochnia, 1932; M. Klepacz, Szkota wyznaniowa postulatem
doby wspélczesnej, Poznan 1936; W. Jasinski, O katolickq szkole w Polsce, Poznan 1938, J. Sciesin-
ski, Wychowanie panstwowe w Swietle zasad nauki katolickiej, Wtoctawek 1935.

12 ). Szablicka- Zak, Szkolnictwo i oswiata w pracach Sejmu Ustawodawczego 1l Rzeczypospolitej,
Warszawa 1997.

13 On this topic see inter alia: M. Wéjcik, Spor o powszechng szkote wyznaniowg pomiedzy organiza-
cjami nauczycielskimi Il Rzeczypospolitej, in: Rozwoj pedagogiki w II Rzeczypospolitej (1918-1939).
Problemy kontrowersyjne, pod red. W. Bobrowskiej- Nowak, Katowice 1992, pp. 92-107.

1t is worth reminding that four pedagogical congresses took place in the interwar period: Poznan
1929, Vilnius 1931, Lviv 1933 and Warsaw 1939.

15 See: W. Szulakiewicz, Kongresy pedagogiczne okresu migdzywojennego wobec probleméw zawodu
nauczycielskiego, (in:) Demokracja a oswiata, ksztalcenie i wychowanie. Materials from the 2™ Polish
Pedagogical Convention, ed. H. Kwiatkowska, Z. Kwiecinski, Torun 1996, pp. 547-561.
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(1935 and 1936), next two in Warsaw (1937) and Katowice (1938)'. Finally, the question
was debated in important pedagogical periodicals'’ and in publications devoted to peda-
gogical issues'®. Also university education was concerned with this question because of the

activity of chairs of pedagogy, pedagogical seminars and directors of these institutions.

The Place of Religion in the Views of Bolestaw Mankowski

Besides discussions on the role of school as an educational institution, the preva-
lent debates amongst the authors of pedagogical projects were devoted to the theoreti-
cal foundations of social, moral and religious education. For instance, raising questions
about theory of education, B. Mankowski in his paper Synteza nauki szkolnej w duchu
narodowym i religijno-etycznym [A Synthesis of Schooling in the Religious and Ethical
Spirit] paid a lot of attention to educational ideas which supported the synthesis of school
learning and school education'®. He believed that religious ideas are crucial for education
and should be the core of any educational activity. By the term ‘synthesis’ he understood
a concentration of learning with regard to those educational goals which constitute the
educational ideal. He was wondering what were the causes of the lack of ideals amongst
the youth and was trying to find remedial measures to improve this disadvantageous situ-
ation. He thought that neither a school nor a family should be blamed as the only cul-
prit of this state of affairs. These two institutions are together responsible for inculcating
the young with sound and healthy principles of conduct. Only furnishing the young with
sound principles can produce good educational results which may constitute such a central
idea. In the case of Mankowski this way of thinking stemmed from the assumption that
“education is an art in a deeper sense of the word. Without a central idea, it would be just
a craft!”?’. He thought that the educational ideal is a “masterpiece of the educational art”.

In turn, he treated learning particular school subjects as a preparation of a young mind

16 More on the Catholic Action and its activities as well as on the Catholic pedagogical thought see:
K. Jezyna, Akcja Katolicka w Il Rzeczypospolitej, Lublin 1996; L. Grochowski, Doktryna wycho-
wawcza katolicyzmu w Polsce migdzywojennej, ,,Rozprawy z Dziejow Oswiaty” Vol. 26, 1984, pp.
173-209; K. Jedrzejczak, Katolicka mysl pedagogiczna w Drugiej Rzeczypospolitej (zatozenia-pro-
blematyka badan -osiggniecia), Wolsztyn 1998; Katolicka a liberalna mysl wychowawcza w Polsce
w latach 1918-1939, ed. Edwarda Walewandra, Lublin 2000.

17'J. Zmichrowska, Problematyka religijna i dydaktyczno — wychowawcza polskich czasopism dla
dzieci i mlodziezy szkolnej w latach 1918-1939, Warszawa 1992.

18 Worth mentioning are at least the names of the following authors from the churchman circles:
W. Gadowski, W. Jasinski, M. Klepacz, K. Mazurkiewicz, K. Michalski, M. Sopocko et al.

19 B. Mankowski, Synteza nauki szkolnej w duchu narodowym i religijno-etycznym, *Muzeum 1889,
pp. 157- 164.

20 Ibidem, p. 158.



304 V MIEDZYNARODOWY KONGRES RELIGIOZNAWCZY

for developing practical ideas by which he understood socio-national, universally human,
ethical-religious ideas®".

He paid a lot of attention to the role of Christianity in the social and cultural
development of the youth, particularly to forging proper attitudes. Showing the role that
Christianity played, he was writing and referring to the Middle Ages: “The Middle Ages
was shaped as a unified whole under the influence of the Church: art and skills, pub-
lic and private life were permeated throughout by the synthetic religious idea™. In his
opinion, Christianity liberated individuals from the dominance of the state. In a word, all
the aforementioned postulates were supposed to serve the aim of general synthesis in the
educational activity since such a synthesis can create leading ideas in life. These leading
ideas are important because they provide an individual with a spiritual strength, sand and
direction in difficult moments in life. They protect him against temptations and undesirable
and unjustified attitudes.

The aforementioned leading ideas should connect the individual’s life with the
life of society. According to Mankowski, there are two ideas that should be inculcated and
fostered by the school education: 1. a national idea, and 2. a humanitarian, ethical-religious
idea. Hence, in his opinion, one should develop higher social and ethical-religious senti-
ments. By acting in accordance with these sentiments, an individual undertakes correct ac-
tions towards society. The ethical-religious idea is particularly important in education since
religious indifferentism is a disease of societies and was such a disease in Mankowski’s
times. If the young generation is brought up in such an unhealthy atmosphere, there are
some concerns about their future and its shape. This is why the religious idea is so impor-
tant for Mankowski. He was persuading that without it the development of personality in a
deeper sense of the word is impossible. According to Mankowski, only religious idea can
be the foundation of all other ethical principles and without it willpower, patriotic love,
justice and charity cannot be developed by a pupil. He wrote: “A religious idea provides
man with self-reliance, independence from laws and conditions of nature and it renders
him a free entity, self-consciously pursuing higher, extramundane goals. Education should
awake religious sentiments which dwell deep inside human soul so as they could per-
meate his intellectual essence/.../”?. Such a religious education which develops proper

sentiments in an individual, supports the creation of immovable principles of human life.

2! Ibidem.
2 Ibidem, p.160.
2 Ibidem, p.163.
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Teaching of religion, in turn, should be a centre of educational activities within all other
school subjects?. It should influence pupils via pictures, the same as the work of art influ-
ences human mind due to the general impression it creates.

What are the tasks for teachers in this educational process? According to
Mankowski, insofar as teaching is an art, a teacher — a master — should be lead by the
main idea, namely by the educational synthesis. Only then a teacher can develop such
sentiments in the soul of a pupil that enable the latter to resist bad influences of the social
atmosphere outside the school. As he wrote: “if the results do not match the expectations in
every way, at least a better foundation for the future generations is created”?. In sum, the
ideas discussed by Mankowski, particularly moral and religious ones, should be central for
the whole school education and upbringing and be their foundation.

Henryk Rowid on Foundations of Religious Education

Henryk Rowid, a creator of the pedagogical culture in the interwar period in
Poland, also joined the discussion conducted within the above-mentioned areas of peda-
gogical scholarship. He presented his stance on the place of religion in education in the
work, inter alia, Podstawy i zasady wychowania [Foundations and Principles of Educa-
tion]. He raised this topic in connection with his thoughts concerning values, in the same
place where he also introduced the concept of pedagogical values, goals and educational
ideals?. However, he discussed these questions in the context of his inquiries on shaping
the pupil’s spiritual structure and values which he regarded as the foundation of educa-
tion and schooling. In his opinion, the educational system should be based on absolute
values which a teacher should inculcate in his pupils during the schooling process. These
values, in turn, create a basis for the pupil’s world view. According to Rowid, there is
no room for relativism in education because it precludes the possibility of achieving the
objective of education. He wrote: “The art of education consists in the ability to bring
out the values present in the curriculum, inducing thereby thoughts and sentiments which
encourage pupils to actualise values in the individual and social life”?. In this enterprise
of creating values, Rowid schedules tasks for pupils and teachers. In his inquiries religious
ideas appear in the context of socio-moral education. Let us present his ideas verbatim:

“In the sphere of socio-moral education, the following principles have absolute character:

24 He meticulously reviewd the curriculum of teaching religion and recommended to delete some
contents thereof.

25 B. Mankowski, Synteza nauki szkolnej, p. 164.

26 H. Rowid, Podstawy i zasady wychowania, Warszawa 1957, pp. 172-184.

27 Ibidem, p. 183.
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a respect for the good and honour of others, respect for man’s work, truthfulness, keeping
promises, conscientiousness and reliability in delivering undertaken tasks, justice, respect
for freedom and dignity of man, etc. The role of education consists not only in inculcating
these principles but also in shaping the ability to employ them in individual and social life.
The basis of the religious education is the idea of God and the principle of charity as the
highest and absolute values stemming from the teaching of Christ™?.

It is worth mentioning that H. Rowid formulated a set of exercises for pupils
that pertain to religious values. He proposed, inter alia, to talk about religious experiences
from the childhood and adulthood on the basis of memoirs, autobiographies, correctly
prepared questionnaires which include well formulated questions. He also recommended
writing essays on the following topics: When I think about God or Children’s Prayer. He
suggested to investigate religious doubts by referring to adults’ memories®. In the task
of moral and religious education Rowid assigned a very important role to teachers. In his
opinion, only a teacher who performs his tasks properly, has a well-developed pedagogical
conscience since only such a teacher actualises values which promote the realisation of the
highest pedagogical value, namely the good of a child. These pedagogical values create
what Rowid called a pedagogical culture. He associated this pedagogical culture with the
authority in education®. In his classification of authorities, he treated the religious author-
ity as a higher order authority. He claimed that the source of the religious authority and at
the same time the highest authority itself is God and His manifestations and revelations.
Ludwik Jaxa-Bykowski on the Importance of Religion in Education

The youngest of the aforementioned originators of pedagogy, L. Jaxa-
Bykowski, was the forerunner of experimental pedagogy in Poland. He took part in the
debate over the ideological character of Polish education in the interwar period. He talked
about educational ideals®' and the theory of moral and religious education®. In his works
there are also numerous references to pedeutological questions. Immediately after the re-
gaining independence by Poland he started a discussion on the organisation of Polish edu-
cation and presented his views on the organisation of the educational system in the reborn

Poland. The religious threads in the thought of L. Jaxa-Bykowski are the most pronounced

28 Ibidem, p.181.

2 Ibidem, p. 185.

30 Ibidem, p. 255-279.

31 For example: L. Jaxa-Bykowski, O polski ideal wychowania, ,Kwartalnik Pedagogiczny” 1930
No. 2, pp. 103-106.

32 More on this see: L. Jaxa-Bykowski, Ksztalcenie charakteru, Lwow 1919. Also his Charakter
i wola ich istota i ksztalcenie, pp. 35., ,,Zycie doskonate”, Warszawa 1938/39.
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in his considerations concerning educational ideals®. As it is commonly known, the debate
over the direction of education in the interwar period divided educationalists into sup-
porters of the national education, state education and civil-national education. At the very
beginning views presented by Bykowski justified classifying him as a representative of the
national education. However, over the time and as a result of the change of socio-political
situation in Poland which considerably influenced the educational reality, he found himself
in the circle of supporters of the civil-national education. Analysing educational ideal in
the history and trying to find ideological foundations for the interwar education, he clas-
sified national, Catholic and civil education as the most important ideas®**. However, he
believed that the Catholic idea is the key factor in the life of the Polish nation. During the
whole history of the Polish nation it was the model for rulers and creators of institutions,
educational institutions included. In Bykowski’s opinion, although the Polish nation was
closely attached to religion, it was free from the religious fanaticism, what is confirmed by
the history. As a proof he gave the examples of Polish religious tolerance and such Polish
ideologies as messianism which were closely connected with religious sentiments®. In his
opinion, Polish Catholicism had never been a militant religion. It was rather similar to the
“Christianity of apostles”. Thus, Bykowski treated religion as a creative element and uni-
fying factor for the Polish nation which allowed it to survive the most difficult times. In his
inquiries he also appreciated contributions made by orders to educating Poles. Analysing
the importance of religion and Church in the life of the Polish nation, he concluded that
religion had always been an inherent element of the life of the Polish nation. He did not
share the beliefs of these authors who criticised the role of religion in the national educa-
tion. He endorsed the view that religion gives sense to the existence of the Polish nation
and for that reason is a crucial guideline in the education of the young generation.
Bykowski combined his considerations on the essence of the moral education
with the reflection devoted to educational ideals. He thought that moral education plays
the most important role in the process of shaping the character of young Poles. However,
he believed that a moral and a religious education are two domains which complement
each other and therefore should not be treated as disjunctive, particularly in the process of

education. Underlining the importance of religion in the moral education, he thought that

33 More on this topic see: W. Szulakiewicz, Wychowanie i religia w mysli pedagogicznej L. Jaxy-By-
kowskiego, ,,Przeglad Religioznawczy” 1994, No. 3 (173), pp. 105-110.

34 L. Jaxa-Bykowski, Najwazniejsze polskie idee wychowawcze, ,Przyjaciel Szkoly” 1934, No. 1-2,
pp. 1-13.

3 Ibidem, p. 9.
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religion provides all ethical prescriptions with a special weight and dignity which are cru-
cial for their existence in a practical life. He claimed that moral norms which are justified
in such a way should be treated as the most important prescriptions concerning human life.
He argued that “everyone is obliged to know at least the minimum of binding norms and
regulations and abide by them’?®. From this directive he derived particular practical hints
stemming from ethical values which determine every individual’s duties. He expressed
a view that the important role in this process is played by the God’s will which is welded
with the common good and the good of particular communities and individuals®’. In the
order of life described by Bykowski the particular duties of individuals are determined by
religion and legal regulations. It means that God’s laws and man’s laws are in a relation
with each other. One has to remember though that this is a relation in which God’s laws
have a priority over man’s laws and in which they equip the latter with a stronger authority.
We can therefore conclude that Bykowski paid a lot of attention to the religious condition-

ing of the moral education.

Conclusions

The above-mentioned examples support the thesis that a great importance was
assigned to the role of religion in education. The value of the quoted views stems from the
fact that they were expressed by the recognised educationalists both on the level of such
institutions as Rowid’s Pedagogim in Cracow and on the level of university education at
Lviv University (Mankowski) and Poznan University (Jaxa-Bykowski). Polish authors of
the pedagogical works — not only the authors described in the present paper but also many
others — regarded religion as an important element of educational doctrines. This fact was
reflected mainly in the inquiries devoted to religious, moral, national and civil-national
education. Religion was an important factor in shaping attitudes of young Poles and in pre-
paring them to the social life. As B. Mankowski pointed out, the content of such a model
of education was supposed to be provided also by learning particular school subjects. Ac-
cording to the Polish educationalists, it were schools, teachers, families and Church as
institutions co-operating in the task of educating Poles that were the responsible for the
education of young Poles in the moral-religious spirit. Underlining how important are re-
ligious ideas in education, the aforementioned educationalists were certain that religion is
a factor which unites nations and societies. In the case of the Polish nation this thesis is also

confirmed by the current socio-political situation.

3¢ L. Jaxa-Bykowski, Charakter i wola ich istota i ksztatcenie, p. 4.
37 Ibidem.
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INTEGRACJA SPOLECZNA W OBLICZU KRYZYSU
MIGRACYJNEGO JAKO WYZWANIE DLA PEDAGOGIKI
RELIGII

sekosk

Tekst skoncentrowany jest wokot mozliwych zastosowan teorii integracji spo-
tecznej Mary Parker Follett w pedagogice religii. Kryzys migracyjny skutkuje skrajnie
odmiennymi reakcjami spotecznymi — od bezkrytycznej akceptacji do wrogosci wobec
imigrantow. Przektada si¢ to na polaryzacje¢ politycznych postulatow i podzialy spotecz-
ne. Niech¢¢ wobec przybyszy najczesciej motywowana jest czynnikami religijnymi.
W teks$cie przeanalizowano w obszarze pedagogicznoreligijnym trzy modele demokracji:
opartej na dominacji zwyci¢gzcow, dazacej do pokojowego kompromisu oraz poszukujacej

mozliwosci rozwigzan satysfakcjonujacych wszystkich uczestnikow zycia spotecznego.
L1

Social integration in midst of the migrant crisis as a challenge for religious education

In the paper author examines Mary Parker Follett’s theory of social integration in
the context of religious education. Migrant crisis results with social and political polariza-
tion connected with uncritical acceptance or hostility towards immigrants. Religion plays
crucial role in these processes. In contrast to the models of democracy based on domina-
tion or compromise Follett’s proposal of social integration based on constant search for

win-win solutions may be very helpful in present sociopolitical situation.

Hokok

Kryzys migracyjny wstrzasnal podstawami wzglednego tadu spoteczno-poli-
tycznego ustalonego po najwigkszym rozszerzeniu Unii Europejskiej, jakie miato miejsce
1 maja 2004 roku. Apogeum kryzysu nastapito w latach 2015-16, kiedy w samych Niem-
czech odnotowano ponad milionowy w skali rocznej naptyw uchodzcoéw. Czes$¢ panstw
cztonkowskich, w tym Polska, odmoéwita realizacji tzw. kwot relokacji migrantow, naraza-

jac si¢ w ten sposob na krytyke i kroki prawne podejmowane przez Komisje Europejska.
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Nawet w krajach tradycyjnie otwartych na przyjmowanie azylantow nastapity zmiany. Po
zamachach terrorystycznych w duzych aglomeracjach m. in. w Niemczech, Francji, Belgii
i Wielkiej Brytanii znaczaco wzrosta nieufno$§¢ wobec przybyszy, szczegdlnie z panstw
muzutmanskich.

Jednoczesne zabiegi polityczne, by uchodzcoéw zatrzymac na terenie Turcji oraz
w panstwach Afryki Poétnocnej, nie odnosza zamierzonych skutkéw. Wspotczesna we-
droéwka ludow powodowana jest nie tylko dzialaniami wojennymi w Syrii, Iraku, Sudanie
czy Libii, lecz wynika rowniez ze zmian klimatycznych, ktore zmuszaja setki tysiecy ludzi
do przemieszczen w celu poszukiwania lepszych warunkow zycia'. Ocenia sig, ze w 2016
roku ponad 65 milionow ludzi na $wiecie zmuszonych zostato przez rdézne czynniki do
opuszczenia swojego miejsca zamieszkania®. Wielu migrantow trafia do Europy i Ameryki
Potnocnej, gdzie czgs¢ mieszkancow przyjmuje ich zyczliwie, inni wrogo i z przekona-
niem, ze integracja spoteczna ludzi z innych kultur i religii nie jest mozliwa. Takze polity-
cy wydaja si¢ by¢ coraz bardziej spolaryzowani, gloszac postulaty pelnej otwartosci badz
budzac nastroje skrajnie nacjonalistyczne.

Jesli jednak spojrze¢ na najwigkszy w historii projekt integracji spotecznej, jaki
realizowany jest w Stanach Zjednoczonych, to okazuje si¢, ze zachodzacy tam proces nie
jest przypadkowy. Jednym z jego podstaw jest idea demokracji symbolicznie wyrazona
hastem E pluribus unum. Na roézne sposoby jej zwolennikami byli przedstawiciele amery-
kanskiego pragmatyzmu i procesualizmu, w tym Charles Sanders Peirce, William James,
John Dewey, George Herbert Mead, Charles Horton Cooley oraz Alfred North Whitehead?®.
Cechg wspolna ich filozoficznych stanowisk byto przekonanie o procesualnym charakte-
rze rzeczywistosci oraz dyskursywnej konstrukcji tozsamosci jednostkowej i grupowe;.
W tym ujeciu kultura (wraz z religia jako jej integralng czgscia) nie ma jakiego$ zewnetrz-
nego, duchowego czy metafizycznego zrdodta, lecz jest forma dostosowywania si¢ do zmie-

niajacych si¢ warunkow zycia.

! Zob. Franck Diivell, The 2015 Refugee Crisis, EU-Turkey Relations and Migration Diplomacy,
[w]: William Allen, Bridget Anderson, Nicholas Van Hear, Madeleine Sumption, Franck Divell,
Jennifer Hough, Lena Rose, Rachel Humphris & Sarah Walker, Who Counts in Crises? The
New Geopolitics of International Migration and Refugee Governance, Geopolitics, 2017, DOI:
10.1080/14650045.2017.1327740.

2 World Economic Forum Agenda (2016): https://www.weforum.org/agenda/2016/12/europes-refu-
gee-and-migrant-crisis-in-2016-in-numbers (25.09.2017).

3 Por. Mirostaw Patalon, Discursive Construction of the Subject and Inter-religious Dialogue from
the Perspective of Process Theology, [w:] tegoz (red.), The Philosophical Basis of Inter-religious
Dialogue. The Process Perspective, Cambridge Scholars Publishing, New Castle upon Tyne 2009,
s. 138-151.
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Do spotecznos$ci amerykanskich pragmatystow przetomu XIX i XX wieku zali-
czy¢ mozemy roéwniez Mary Parker Follett, znang do tej pory przede wszystkim w obsza-
rze zarzadzania i pracy socjalnej. Jej nowatorskie podejscie do problematyki konfliktu zre-
wolucjonizowato nie tylko zarzadzanie dziatalno$cia gospodarcza poprzez wprowadzenie
zasady obopdlnego interesu (win-win), ale takze znaczaco wptyneto na teori¢ pedagogiki
1 integracji spotecznej. Dzisiaj moze by¢ ono z powodzeniem stosowane w obliczu kry-
zysu migracyjnego w Europie takze na polu edukacji religijnej (ktora w Polsce ma dos¢
jednostronny i stricte katechetyczny charakter). Follett badata jako$¢ i dynamike relacji
w grupie, zdecydowanie krytykujac systemy hierarchiczne jako niewydolne i prowadzace
do niekontrolowanych wybuchdéw spotecznych®.

Mary Parker Follett urodzita si¢ w Stanach Zjednoczonych w 1868 roku. Studio-
wata ekonomig, zarzadzanie, prawo i filozofi¢ w Radcliffe College, ktory p6zniej stat si¢
czeScig Uniwersytetu Harwarda. Po ukonczonych z wyréznieniem studiach Follett praco-
wata w obszarze pracy socjalnej w zroznicowanych etnicznie i ekonomicznie dzielnicach
Bostonu, organizujac m. in. stynne centra komunalne. Implementacji idei demokracji po-
$wigcila swoje pierwsze publikacje naukowe: The New State: Group Organization the So-
lution of Popular Government (1918) i Community is a Process (1919). Zarysowane tam
koncepcje w pelni rozwingta w ksiazce Creative Experience (1924). Mary Parker Follett
byta profesorem wizytujacym wielu amerykanskich i brytyjskich uniwersytetow, w tym
Uniwersytetu Harwarda, Uniwersytetu Oxfordzkiego i London School of Economics.
Pelnita rowniez funkcje doradczyni Prezydenta Stanow Zjednoczonych Franklina D. Ro-
osevelta. Zmarta w 1933 roku w Wielkiej Brytanii®.

Polaryzacja postaw wobec imigrantow moze zosta¢ przezwyci¢zona przez za-
stosowanie modelu integracji spotecznej, ktdry zaproponowata Mary Parker Follett. Po-
winien si¢ on sta¢ rowniez pozadanym paradygmatem w edukacji religijnej realizowanej
w polskich szkotach. Follett wyr6znita trzy rodzaje demokracji. Pierwszy zostal okreslony
demokracjg zwycigzcOw i polega na tym, ze oboz wladzy w oparciu o autorytet sity (np.
po zdecydowanej wygranej w wyborach) w peni realizuje swoj program. Zastosowanie
takiego modelu predzej czy pozniej doprowadzi do spotecznego wybuchu ze wzgledu na

marginalizacje roszczen grup mniejszosciowych. Na dluzsza mete egzaminu nie zda row-

4 Margaret Stout, Jeannine M. Love, Od ontologii do administracji. Integracja spoleczna w ujeciu
Mary Follett, ,,Pedagogika Spoteczna” 1 (55) / 2015, s. 183-196. Z tego opracowania pochodza za-
warte w niniejszym tekscie przektady fragmentow dziet Mary Parker Follett.

3> Mary Parker Follett, hasto w: New World Encyclopedia (2013). http://www.newworldencyclopedia.
org/p/index.php?title=Mary_Parker Follett&oldid=975780 (29.09.2017).
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niez model kompromisu, poniewaz obie strony nie beda w pelni zadowolone z osiagnig-
tego konsensusu. Pozadany jest model integracyjny, ktdry polega na statym wspolnym
poszukiwaniu najlepszych rozwigzan dla dobra catej grupy®. Fundamentem takiego mode-
lu jest przekonanie o procesualnym charakterze rzeczywistosci. W odniesieniu do religii
oznacza to rezygnacj¢ z zero-jedynkowej logiki i przej$cie na pozycje wspolnotowego
poszukiwania (okre$lania) prawdy teologicznej. To z kolei wymaga aktywnosci i §wia-
domego uczestnictwa w procesach integracyjnych maksymalnie duzej ilosci uczestnikow
zycia spotecznego reprezentujacych rézne konteksty. Zdaniem Follett, ,,wickszo$¢ ludzi
nie podejmuje odpowiednich decyzji, a nawet nie jest ich §wiadoma... To wielka szko-
da, bowiem §wiadomo$¢ podstaw zachowan jest punktem wyjscia $wiadomych decyzji
w zyciu”’. Potrzebne jest zatem poszerzenie $wiadomosci, by odkry¢, ze ,,wielkim btedem
jest zawezanie myslenia... U podstaw wszelkich przekonan i zachowan lezy okreslony
fundament zasad, przez pryzmat ktérego nastgpuje myslenie i podejmowane jest dziata-
nie”®. To wezwanie do edukacji jako fundamentu demokracji jest typowe dla wigkszo$ci
amerykanskich pragmatystow.

Religia odgrywa niezwykle istotng role w procesach integracji spotecznej row-
niez w spoleczenstwach zsekularyzowanych. W dobie kryzysu migracyjnego i napi¢¢ na
styku cywilizacji, w szczegodlnosci pomigdzy chrzescijanstwem a islamem, uwzglednie-
nie tego faktu wydaje sie by¢ czym$ oczywistym®. W lonie chrze$cijanstwa trwaty dialog
ekumeniczny i migdzyreligijny rozpoczal si¢ w XIX wieku; po Soborze Watykanskim 11
dotaczyt do niego Koscidt rzymskokatolicki. Zdecydowana postawa obecnego papieza
Franciszka potwierdza ten kierunek, chociaz w polskiej rzeczywisto$ci nie jest on juz taki
oczywisty. Monolityczny charakter spoteczenstwa katolickiego utrudnia wezwania papie-
za do zyczliwego przyjmowania uchodzcéw. 6 maja 2016 roku w przeméwieniu wygto-
szonym w Watykanie z okazji wrgczenia Nagrody Karola Wielkiego Franciszek powie-

dziat, ze ,,jedno stowo powinni§my niestrudzenie powtarzac - dialog. Naszym powotaniem

¢ Por. Margaret Stout and Jeannine M. Love, Follett, Mary Parker, [w:] Domonic A. Bearfield and
Melvin J. Dubnick (red.), Encyclopedia of Public Administration and Public Policy, Third Edition,
CRC Press, Boca Raton 2016, s. 1505-1508.

7 Mary Parker Follett, The Giving of Orders, [w:] Lyndall Urwick (red.), In Freedom and Co-ordi-
nation. Lectures in Business Organization by Mary Parker Follett, Routledge, Abingdon 2013, s. 50.
8 Mary Parker Follett, The Psychology of Control, [w:] Henry C. Metcalf and Lyndall Urwick (red.),
In Dynamic administration. The collected papers of Mary Parker Follett, Routledge, New York 2003,
s. 183.

? Zob. José Casanova, Religion, European secular identities, and European integration, [w:] Timothy
A. Byrnes, Peter J. Katzenstein (red.), Religion 111 an expanding Europe, Cambridge University
Press, Cambridge 2006.
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jest wspieranie kultury dialogu wszelkimi $rodkami, aby odbudowac¢ tkanke spoteczna.
Kultura dialogu wymaga praktyki i dyscypliny, ktére pozwalaja nam postrzega¢ innych
jako partneréw do rozmowy i uznawaé cudzoziemcdw, imigrantoéw, ludzi z odmiennych
kultur za osoby godne wystuchania. Dzi$§ pilnie musimy wilaczyé wszystkich cztonkow
spoteczenstwa w budowanie kultury, ktora uprzywilejowuje dialog jako forme¢ spotkania
oraz zgode w dazeniu do sprawiedliwego, odpowiedzialnego i integrujacego spoteczen-
stwa. Pokoj bedzie trwaly, jesli nauczymy nasze dzieci walczy¢ w sprawiedliwej walce
spotkania i negocjacji. Wtedy przekazemy im kulture¢ zdolng tworzy¢ strategi¢ zycia, a nie
$mierci, i wlaczania, a nie wykluczania. (...) Marze o Europie, ktora troszczy si¢ o dzieci,
oferuje braterska pomoc biednym i przybyszom szukajacym azylu, gdyz stracili wszystko
i potrzebuja schronienia. Marz¢ o Europie, ktora troszczy si¢ o chorych i starych, by nie
zostali odprawieni jako bezuzyteczni. Marze o Europie, gdzie bycie imigrantem jest nie
przestepstwem, ale wezwaniem do wigkszego zaangazowania na rzecz godnosci kazdej

10

istoty ludzkiej

Z perspektywy polskiego dyskursu publicznego islam jest monolityczng i wo-
jujaca religia, ktora zagraza Europie!'. Wynika to zapewne z niskiej znajomosci kultury
muzutmanskiej, zarowno w jej historycznym, jak i wspotczesnym wymiarze (powszechne
jest na przyktad utozsamianie kultury muzutmanskiej z kulturg arabska). Nie chodzi tu
jedynie o wewnetrzne zréznicowanie islamu, lecz rdwniez o jego potencjalng gotowos¢ do
wychodzenia poza zastane filozoficzno-teologiczne konstrukcje. W szczegodlnosci dotyczy
to tradycji sunnickiej, w ktorej mamy do czynienia z praktycznie nieograniczonymi moz-
liwo$ciami interpretacji zrodtowych tekstow koranicznych'?. Jednym z wielu przyktadow
muzutmanskich myslicieli, ktérzy w historii podejmowali krytyke substancjalizmu jest
Mulla Sadra z Szirazu (ok.1571-1640). Ten szyicki uczony stal na stanowisku procesual-
nosci calej rzeczywistosci, wlacznie z jej boskim wymiarem, co wynika z zakorzenionego

w kazdym bycie pragnienia doskonalenia si¢'. Tego typu fakty zach¢caja do podejmo-

10 papiez Franciszek, Co ci si¢ stato, Europo, http://wyborcza.pl/magazyn/1,152469,20031989,papiez-
franciszek-co-ci-sie-stalo-europo.html (30.09.2017).

11 Zob. Mirostaw Patalon, Jezus byt uchodzcq, [w:] Tomasz Nowicki (red.), Zemsta emancypacji.
Nacjonalizm, uchodzcy, muzulmanie. Zagrozenia i wyzwania kryzysu uchodzczego, Wydawnictwo
Naukowe Katedra, Gdansk 2017, s. 342-365.

12 Zob. np. Muhammad Abduh, The Theology of Unity, Allen & Unwin, London 1966; Sayed Ameer
Ali, The Spirit of Islam. A History of the Evolution and Ideals of Islam with a Life of the Prophet,
Methuen, London 1967.

13 Kamal S. Muhammad, Mulla Sadra’s Transcendent Philosophy, Aldershot-Hants, Burlington 2006,
s. 56-60.
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wania dialogu z muzutmanskimi teologami, religia bowiem nie musi dzieli¢, lecz moze
wspotczesnie stac si¢ platforma porozumienia pomiedzy przybywajacymi ze $wiata islamu
imigrantami a ich europejskimi gospodarzami o chrzescijanskich korzeniach. Algierski
pisarz Boualem Sansal przekonuje w tym konteks$cie, ze wiara religijna nowych miesz-
kancow starego kontynentu wynika przede wszystkim z moralnych wzgledow i dlatego
plaszezyzng porozumienia moze by¢ sfera wartosci'.

Wokoét wartosci wlasnie powinien ogniskowaé sie proces integracji w Euro-
pie w dobie kryzysu migracyjnego. Mozliwe wtedy bedzie — uzywajac sformutowania
Mary Parker Follet — krazenie reakcji, bedace jadrem integracji w fizycznym, spotecznym,
duchowym i kazdym innym wymiarze's. Warunkiem podstawowym jest wszakze przemia-
na zbiorowosci jednostek z thumu na grupe (rozrdznienie Follett), jako ze ,,dynamika thu-
mu opiera si¢ na namowie, natomiast grupy na wzajemnym przenikaniu si¢ jej cztonkow
(...); thum to po prostu niezréznicowana masa, podczas gdy grupa stanowi wielocztonowa
calo$¢”'. Integracja grupy opiera si¢ na wspolnotowym mysleniu i przesunigciu $wiado-
mosci z ,,ja” na ,,my”. Przyktadem grupy, zdaniem Follett, sg wspdlnoty sasiedzkie, ktore
w najlepszy mozliwy sposob ksztattuja postawy obywatelskie, poniewaz ,,nie istnieja one
jedynie dla zaspokojenia lokalnych potrzeb, nawet nie dla wzmacniania wi¢zi mi¢dzy-
ludzkich czy akcji spotecznych, lecz przede wszystkim praktycznie ucza demokracji. (...)
Ukochana przez nas swojsko$¢ wlasnego srodowiska nie daje mozliwosci prawdziwego
rozwoju, bo nie pozwala dostrzec glebszych roznic. A przeciez musimy doswiadcza¢ cze-
go$ bardziej dojrzatego — radosci z uswiadomionej réznorodnoscei. (...) W codziennym
doswiadczeniu ludzi, ktérych spotykamy uczymy si¢ prawdziwej empatii i zrozumienia
istoty calego spoteczenstwa . (...) Nigdy nie zrozumiemy, co oznacza jedno$¢ spoteczen-
stwa, jesli nie osiggniemy jej w najblizszym sasiedztwie. Jakaz moze by¢ — pyta Follett
— lepsza szkota odpowiedzialnosci i myslenia globalnego niz sasiedztwo pojmowane jako
zywa spotecznos¢?”!.

Tlustracja podejscia integralnego moga by¢ do$wiadczenia autora niniejszego
opracowania w pracy socjalnej i dziatalno$ci duszpasterskiej realizowanej w pierwszej
potowie lat dziewigcdziesigtych ubieglego wieku w zaniedbanej ekonomicznie i zr6zni-

cowanej wyznaniowo cze$ci Wroctawia o nazwie Trojkat Bermudzki. Jedna z kaplic bap-

14 Zob. Boualem Sansal, La fin du monde, Gallimard, Paris 2015.

15 Mary Parker Follett, Creative Experience, Martino Fine Books, Peabody 2013, s. 73-74.

16 Mary Parker Follett, The New State. Group Organization the Solution of Popular Government,
Pennsylvania State University Press, University Park 1998, s. 86-87.

7 Tamze, s. 196-207.
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tystycznych zamieniono w swoiste centrum komunalne, w ktérym organizowano m. in.
warsztaty muzyczne i teatralne, sgsiedzka pomoc edukacyjng i inne formy aktywizacji
spotecznej. Powstaty na tej bazie klub Kantor Wymiany Mysli po kilku latach stat si¢
znanym w miescie centrum integracji spotecznosci katolickiej i protestanckiej'®. Innym
przyktadem skutecznego zblizenia i wzajemnego zrozumienia wrogo wczesniej nastawio-
nych spolecznosci katolickiej i protestanckiej jest szkolnictwo integracyjne w Irlandii Pot-
nocnej. Wspolnota doswiadczen edukacyjnych i zyciowych dzieci zmienita jednocze$nie
wzajemne nastawienie do siebie ich rodzicow, co przyczynilo si¢ do znacznego ztagodze-
nia napi¢¢ politycznych i eliminacji zamachow terrorystyczne w tym zapalnym regionie'.

W dobie kryzysu migracyjnego integracja spoteczna w ujgciu Mary Parker Fol-
lett wydaje si¢ by¢ marzycielskim i utopijnym projektem. Trudno sobie bowiem wyobrazic¢
jego zastosowanie na masowa skale. Moze on by¢ jednak jedng z wielu propozycji posrod
innych prob zarzadzania tym kryzysem. Niewatpliwie warto wilaczy¢ go do dziatalnosci
pedagogicznoreligijnej realizowanej nie tylko w parafiach, ale rowniez w polskich szko-
fach. Obok rzetelnej wiedzy na temat islamu prowadzi¢ on moze do skutecznej aplikacji
idei demokracji i wlaczania imigrantdw do spotecznego krazenia reakcji, ubogacajacego

réznorodnos$¢ Europy i jednoczesnie utwierdzajacego jej $wiadomg wspolnotowosé.
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L’EDUCAZIONE AL DIALOGO NELLE SCUOLE ITALIANE
NELL’EPOCA DELLA MULTICULTICULTURALITA E
MULTIRELIGIOSITA

b

Edukacja do dialogu w szkolach wloskich w epoce wielokulturowosci i wieloreligij-
nosci

Obecna sytuacja spoteczno-polityczna pozbawia §wiat granic geograficznych,
a to z kolei niesie ,,rzeczywisto§¢” charakteryzujaca si¢ zjawiskiem wielokulturowosci
i wieloreligijnos$ci. W szkole wloskiej zauwazamy pewnego rodzaju przejscie ,,0d jednej
religii do wieloreligijno$ci”. Taka przemiana stwarza nowe wyzwania edukacyjne na cze-
le, ktorych stoi wychowanie dzieci i mtodziezy do dialogu. Nalezy wigc zastanawiac si¢
nad rola, tozsamo$cig i misja placowki edukacyjknej, ktéora ma odpowiada¢ na przemiany
spoteczne, oraz pomoc burzy¢ bariery przeszkadzajace w dialogu kultur i religii. Dlatego
zgodnie z zalozeniami szkolnictwa wprowadzane sg nowe ,,horyzonty i mode edukacyj-
ne” pomagajace uczniom otwiera¢ si¢ na zjawiska wielokulturowosci i wieloreligijnosci,
wzmacniajac jednoczesnie oryginalo$¢ i tozsamos¢ kazdego cztowieka. Istotnym aspek-
tem w szkotach jest wigc nauczanie religii, ktora pozbawiona jest inclinacji katechetycz-

nej, na rzecz nauczania i szerzenia dialogu oraz kultury religijne;j.

B

Education to dialogue in Italian schools in the era of multiculturalism and multire-
ligiousity

From the actual situation of a world today without geographic boundaries,
emerges a new culture that is characterized by the phenomenon of multi-religiosity and in-
ter-religiosity. This is the much we can see in Italy where one can truly and metaphorically
say that, every religion assumes the “colours of all the cultures”. In the schools, there is the
exigency of a particular transition: from the religions of Italians to Italy of religions which
certainly poses new educational challenges in the face of interreligious dialogue which

parents and teachers cannot comfortably distance themselves from. Therefore, the role, the



320 V MIEDZYNARODOWY KONGRES RELIGIOZNAWCZY

identity and mission of Catholic schools should be re-examined such that they must as-
sume such socio-educative changes in which their proper responsibility/task is helping to
overcome the barriers of different forms caused by a society that is certainly more complex
but also richer in inducements. The pupils should be encouraged towards openness and an
experience of a universal solidarity: starting from the neighbours and friends of studies,
opening new horizons and educational models capable of integrating with naturalness, the
interreligious phenomenon, which opens up to the transcendence and cultural inclusivity
without taking away from each person his proper original identity.
sksksk

Introduzione

L’argomento dell’articolo L’educazione al dialogo nelle scuole italiane
¢ ampiamente incluso il concetto pedagogico, ma anche interculturale e interreligioso.
Questo tema si adatta bene alla percezione contemporanea del mondo e all’educazione
delle nuove generazioni, come orientamento del pensiero umano. E da tempo 1’educazione
e il dialogo nelle societa italiana sono stai considerati come una base dell’esistenza umana.
11 dialogo infatti, ¢ un grande potenziale per lo sviluppo e I’educazione dell’'uomo aprendo
I’essere umano ai problemi metafisici e culturali. Nella cultura occidentale sono molti
riferimenti all’educazione e al dialogo, ad esempio sono diversi ricercatori che si impegnano
a verificare I’influenza che esse hanno sull’educazione scolastica. In questo modo, il
dialogo ed educazione aprirebbe all’alterita di ogni essere umano “invitando e aiutando ad
incontrare se stesso”, trovando le sue radici nella filosofia, pedagogia e psicologia, che le
considerano un buon modo per cercare la verita e i valori. L’educazione al dialogo richiede
I’educatore-insegnante una personalita matura, creativa e competente nella comunicazione
¢ nella creazione di un clima, di fiducia, gentilezza, apertura, accettazione degli altri.
Queste caratteristiche migliorano la capacita d»apertura dialogica tra diverse culture, che
troviamo in Italia e I'uomo con la sua sensibilita e curiosita cognitiva. Si puo affermare che
ancora oggi, la sfida di educare al dialogo nelle scuole “accende le menti e ispira le discus-
sioni” sulla scena Italiana. Per questo nelle discussioni circa la scuola possiamo scoprire le
nuove opportunita che aprono al dialogo e alle domande educative.
1. Identia e la missione della scuola italiana

Nella scuola italiana esistono molte presenze culturali, che la rendono plurale. Ci
sono i differenti soggetti che interagiscono, si confrontano e si incontrano per sviluppare
un’azione educativa attraverso la condivisione e la trasmissione del sapere. Vogliamo qui

sottolineare 1’importanza degli studenti, docenti, dirigenti, personale ausiliario, genitori,
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¢ anche la societa civile. Ognuno di questi soggetti, agisce con i propri pensieri ¢ opinioni
filosofiche, politiche e religiose, per poter realizzare il vero bene nel servizio educativo.!
Di fronte alla realta interculturale che troviamo nelle scuole italiane, possiamo comprende-
re la laicita della scuola come denominatore che renda tutti uguali sul piano dei valori. Cer-
cando di riflettere sull’educazione al dialogo, ¢ importante sottolineare che la scuola non
salvaguarda la laicita creando un paese in cui non si parli mai di interiorita e di senso e di
valori che diano uno scopo a cio che si fa. Percio se si vuol far crescere 1a persona umana
in ciascun soggetto della scuola, ¢ necessario di chiederci da che cosa sia costituito I’essere
persona e qual posto abbia in essa ’apertura agli altri, alla trascendenza, alla cultrua.
Odierna scuola in Italia attraversa varie problematiche che provocano una diffu-
sa “emergenza educativa” dei bambini e dei giovani nel tempo dei nuovi paradigmi cultu-
rali, inseriti nella multiculturalita e multireligiosita. In questo punto € necessario mostrare
’azione educativa riferita alla fase progettuale orientata alla verifica dello stile educativo
che riconosce la necessita dell’inclusione nel processo eduacativo.? Infatti nel processo
educativo abbiamo una pratica umana sociale per eccelenza perché con essa la comunita
prolunga nel tempo, trasmenttendo i suoi valori le sue norme, le sue conoscenze le sue
abilita e anche le sue risorse. La pratica educativa nella scuola possiamo definire come
“forma coerente e complessa di attivita umana cooperativa socialmente stabilita che si
attua in un contesto sociale caratterizzato dall’impegno educativo sopra definito”.* Per
questo gli alunni nel processo della maturazione vanno riconosciuti dalle diverse categorie
degli educatori come soggetti per rielaborare loro identita in rapporto alla ricerca di senso,
spazio, pensiero astratto, corpo, sesso, tempo, interiorita, e progettualita. Gli educatori
e gli insegnanti rappresentano nella scuola la condizione che possa meglio manfestarsi con
la dimensione educativa e con la capacita di cercare e gestire ambienti di apprendimento,
ricchi di opportunita, di diverstia delle “inteligenze” degli studenti.* Nell’educazione al
dialogo gli insegnanti devono saper perseguire contemporaneamente molti obietivi diver-
si, saper affrontare situazioni problematiche che richiedono una elevata professionalita

e preparazione didattica e pedagogica.’ Queste caratteristiche portano non solo 1’aspira-

! Cf. D. Consolini, Presentazione, in D. Consolini (a cura di), Presenza cristiana nella scuola é possi-
bile, Consulta Diocesana di pastrale Scolastica, Verona 2015, p. 3.

2 Cf. B. Salvarani, Educare al pluralismo religioso, Bologna 2006, p. 173.

3 M. Pellerey— D. Grzadziel, Educare. Per una pedagogia intesa come scienza pratico-progettuale,
Roma 20142,

4 Cf. Congregatio de Institutione Catholica, Educating Today and Tomorrow A renewing passion. Lin-
eamenta, World Congress on Catholic Education, 18-21 November 2015, Rome, pp. 21-22.

3 Cf. 1. Milani, L arte di insegnare. Consigli pratici per gli insegnanti di oggi, Milano 2014, pp. 32-42.
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zione al benessere migliorativo della esistenza giovanile, ma possono aprirli alla profonda
aspirazione vocazionale che caratterizza la loro vita.

Le scuole italiane svolgono la sua sepcificita, come istituzione educativa capace
di realizzare il compito attraverso la pluralita di insegnamenti fra loro interagenti e attivare
un processo di istruzione attorno ad un obiettivo comune, avvalenndosi di tutti quegli ele-
menti (personali, tecnici, digitali ...), per assicurare continuita e sistematicita ad un’azione
educativa comune.® La scuola deve essere, pertanto, ben inserita nella societa locale per
dare attraverso suo impegno un concreto contributo alla societa civile. Attraverso 1’at-
tenzione alle persone del nostro tempo, la scuola realizza sollecitudine verso 1’elemento
fondante di ogni processo educativo umano e religioso.

Affrontando quindi nuove sfide in un contesto scolastico del tutto diverso da
periodi precedenti, le scuole devono ripensare un sistema formativo ed educativo per gli
alunni, forte di “umanita” tenendo conto della nuova, dinamica e a volte difficile, realta
socio/culturale/politica in cui vivono. Questo ¢ possibile attraverso un “[...] atteggiamento
di ascolto e soprattutto d’accoglienza poiché quest’ultima obbliga ciascun attore a quella
transizionalita che € ’uscire da sé per incontrare 1’altro e provare di capire le sue idee”.’
Il nuovo interesse al fenomeno educativo al dialogo ¢ frutto di una attuale visione antro-
pologica verso 1’incontro con il diverso. E la logica della alternanza che permettere una
interazione tra le etnie, le culture e le religioni, per cui il fenomeno di dialogo va compreso
soprattutto nel pluralismo scolastico, che presenta attuale societa italiana.

2. Scuola in Italia nel tempo di multiculturalita

Con ’abbatimento delle frontiere in Italia si ¢ creato un continuo esodo di persone
e popoli da un paese all’altro. Tale fenomeno ha favorito contatti sempre piu fequenti non
solo tra le persone, ma anche con membri di altre culture creando problematiche nuove,
che sfidano la consapevolezza delle persone. Si deve prendere percio atto che troveremo
sempre meno persone, popoli e nazioni che nascono, vivono e muoiono nei loro ambienti
autoctoni. In Italia d’oggi si nota la cultura funzionale al nostro scopo, che ¢ considerata
come “un sistema dinamico di idee socialmente acquisite e socialmente condivise secondo
le quali un gruppo interagente di esseri umani si adatta al proprio ambiente fisico, sociale

e ideativo™.® Si deve affrontare I’ambiente sociale indicato dagli aspetti interpersonali,

¢ Cf. B. Bordignon, Dialogo tra fede e cultura nell insegnamento, Soveria Manelli 2011, p. 35.

7 G. Bevilacqua, Interculturalita in M. Contadini - M. Bevilacqua, La sfida della mondialita e delle
interculturalita, 82 schede per insegnanti, educatore, animatore, Leumann (TO) 2000, p. 150.

8 LuzBeTak L.J., The Church and Cultures. New Perspectives in Missiological Anthropology, Maryk-
noll - New York 1988, p. 74 (emphasis added).
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organizzativi e comunicativi della cultura. Infatti contesto contemporaneo nelle scuole ita-
liane richiede che noi teniamo conto non solo delle culture native, ma anche della cultura
moderna/postmoderna globalizzante con la propria visione scientifica ¢ valori etici. Da
vari anni, in Italia le persone vivono in due tipi di cultura: la cultura nativa tradizionale
e la cultura postmoderna. Attraverso il suo approccio razionalistico alla realta, la cultura
postmoderna da origine al processo di secolarizzazione, vale a dire ad un processo che
mette in discussione I’egemonia tradizionale della vita civile e sociale. Il processo di se-
colarizzazione richiede un nuovo tipo di rapporti tra gli altri settori della societa.” Questi
rapporti dipendono da diversi fattori: la facilita delle comunicazioni che avvicinano mon-
di distanti, flussi migratori, mobilita di lavoro."” Questo cambiamento epocale coinvolge
e interpella in particolare gli insegnanti e gli educatori. Carlo Nanni confermando questi
cambiamenti antropologici dichiara che “nel non facile contesto contemporaneo pieno di
ombre e di luci, segnato dagli effetti della globalizzazione, delle nuove tecnologie infor-
matiche e robotiche, della crisi socio-economica e culturale, gli organismi internazionali
e nazionali ripensano il diritto all’educazione permanente nella prospettiva di una societa
e di una pedagogia dell’inclusione”.!" Ma va anche detto che questo momento storico apre
alle scuole italiane nuove prospettive, cio¢ aiuta a crescere ¢ a sentirsi liberi, a ricercare
I’incontro in una reciprocita “simbolica” e relazionale, sollecitando un impegno alla col-
laborazione e, al perdono personale, sociale, politico. In questo senso le esigenze evocate
sono le conseguenze dei cambiamenti antropologici derivanti dallo sviluppo scientifico
e tecnologico. Pertanto, la cultura va assunta soprattutto in ambito educativo con un ap-
proccio interreligioso socio-antropologico, e psico-pedagogico.
3. L’educazione al dialogo nell’insegnamento della religione cattolica

La nostra riflessione si sofferma sull’azione educativa nella scuola italiana, nella

quale convivono ormai, alunni cristiani e non cristiani, ciascuno ¢ portatore della pro-

? Cf. F.V. Anthony, Ecclesial praxis of inculturation: Toward an empirical-theological theory of incul-
turizing praxis, Roma 1997, pp. 101-103.

10°Cf. M. J. Miller, Migrazioni e relazioni internazionali, in G. Battistella, Migrazioni. Dizionario
socio-pastorale, Ciniselli Balsano, 2010, pp. 610-617; L’ immigrazione ¢ il trasferimento permanente
o temporaneo di singoli individui o di gruppi di persone in un paese o luogo diverso da quello di
origine; il fenomeno ¢ ’opposto dell’emigrazione; Diversi tipi di migranti a) gli immigrati per lavo-
ro, b) gli immigrati stagionali o lavoratori a contratto, ¢) gli immigrati qualificati e gli imprenditori
(imprenditoria etnica), d) i familiari al seguito (ricongiungimenti familiari), e) i rifugiati e richiedenti
asilo (piu ampiamente: “migrazioni forzate”), f) immigrati irregolari, “clandestini”, vittime del traffi-
co di esseri umani, g) migranti di seconda generazione, h) migranti di ritorno, i) minori stranieri non
accompagnati; minori stranieri non accompagnati richiedenti asilo.

' C. Nanni, Per pensare I’educazione, “Catechetica ed Educazione”, 1(2016)1, p. 5.
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pria identita religiosa. Si potrebbe pensare che questa diversita rappresenti un rischio per
I’identita cattolica.'> Ma sembra che non ¢ cosi! Su questo problema si ¢ espresso nei
lineamenta il Congresso Mondiale organizzato dalla Congregazione per I’Educazione Cat-
tolica presentandolo come una sfida verso un cambiamento di mentalita. Essa riguarda le
stesse “ragioni istitutive che hanno portato a dare vita ad una scuola capace (...) di porre
continuamente al vaglio i cambiamenti di contesto e le implicazioni per la missione”.'
Ma c’¢ anche un’altra sfida a cui ¢ chiamata la scuola, relativa all’educazione integrale
i cui “pilastri dell’identita cristiana [...] trovano concretizzazione nella formazione morale,
sociale e spirituale dei giovani, nel protagonismo degli studenti, nell’insegnamento della
religione cattolica in contesti caratterizzati da crescente pluralismo culturale e in certi casi
da esplicita o implicita ostilita”.!

La formazione integrale della persona nelle scuole italiane apre alla societa ita-
liana nuove strade in cui educatori ed educatrici possono diventare protagonisti attivi di un
possibile cambiamento. Qui si vede un grande ruolo della Chiesa cattolica che fa risaltare
sempre con maggior trasparenza i motivi per cui I’insegnamento della religione cattolica
puo essere oggi un interlocutore valido per tutti, non solo per i credenti. Per questo occorre
ancora impegnarsi per combattere 1’ignoranza e i pregiudizi nei confronti del fenomeno
religioso e rispondere alla domanda di senso e di valori, che emergono negli individui,
nelle collettivita della societa civile.'

Non dobbiamo pero temere la perdita di identita perché come afferma Charles
Taylor a questo proposito “le radici cristiane cominciano a farsi sentire soprattutto quan-
do iniziano a esserci parti consistenti della popolazione che non le condividono™.!® Que-
sto fenomeno rischia, temono alcuni, di ridurre la religione ad una semplice conoscenza
culturale, come ad avviene ad esempio nelle scuole statali per un accordo concordatario,
pensando di non educare piu alla fede. Infatti Philippe Nemo sostiene che le “devozioni

private e pubbliche, il folklore religioso tendono a scomparire e soprattutto vengono meno

12 Cf. Congregatio de Intitutione Catholica, Educare oggi e domani. Sfide, strategie e prospettive
delle risposte al questionario Instrumentum Laboris, in Education Today and Tomorrow. A renewing
passion. Lineamenta, Word Congress on Catholic Education, Rom, 18-21 November 2015, Citta del
Vaticano 2015, p. 56.

13 Ibidem, pp. 54-55.

1 Ibidem, p. 55.

15 Cf. M. Catterin, L insegnamento della religione nella scuola pubblica in Europa. Analisi e contri-
buti di istituzioni europee, Venezia 2013, pp. 397-398.

16 Ch. Taylor, Le religioni e integrazione europea, in P. Stagi (a cura di), L ’Europa e le religioni, Roma
2017, p. 55 (43-62).
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le motivazioni tipiche che sostenevano tale tipo di esperienza religiosa™” non pit compre-
se in un contesto post-moderno fino a disconoscere, pertanto, le radici cristiane d’Italia.
Nelle scuole d’oggi si ¢ sostituito la fede e la religione con progetti personali, per questo,
come afferma Brunetto Salvarani “stiamo subendo i colpi e i contraccolpi dell’epoca di
transizione dalla religione degli italiani, all’Italia delle religioni; ma questo vale anche per
I’Europa, perché tutti siamo dentro un processo di cambiamento planetario”.'® Il fenomeno
interreligioso va allora compreso come progetto comune tra le varie confessioni religiose,
attraverso un rispetto e una tolleranza reciproca, per costruire nel mondo una pace duratura.

Siamo in una nuova stagione in cui i dibattiti tra teoria e prassi, ormai superati
per una realta complessa, e a volte contradditoria come quella attuale, devono fare i conti
con le tante sfide del presente, con quel sapere silenzoso e sociale che ci interpella, da cui
ripartire non per annullare il passato ma per ripensare i tempi nuovi con riflessioni e rispo-
ste significative.

Questa breve analisi sulla postmodernita offre la possibilita di approfondire criti-
camente il pluralismo religioso che caratterizza la societa italiana, per guardare avanti con
creativita e nuove prospettive, in modo particolare a cominciare dal mondo dell’educazio-
ne religiosa nella scuola. Infatti il processo dell’insegnamento della religione cattolica nel-
la scuola si basata sullo studio di norme sociali e culturali, ha in sé la possibilita di aprire
al trascendente prevenendo o superando una dissociazione tra etica ¢ le varie dimensioni
e attivita umane della persona.'” La conoscenza permette di affrontare le sfide della perdita
di senso, che caratterizza la societa contemporanea, in vista di una “virtualizzazione della
vita” sviluppando una sensibilita morale e un’autentica comprensione dell’essere umano.
Cosi ¢ possibile aiutare le giovani generazioni a rispettare e tutelare i valori nazionali e il
patrimonio della cultura italiana.”® Per questo conviene sottolineare che la scuola pone al
centro dell’azione educativa lo studente in tutti i suoi aspetti - cognitivi, affettivi, relazio-

nali, corporei, estetici, etici, spirituali, religiosi.?! La scuola deve anche pensare a strategie

17Cf. P. Nemo, Le radici cristiane dell’Europa e la loro negazione, in P. Stagi (a cura di), L ’Europa
e le religioni, Roma 2017, p. 75 (63-77).

18 B. Salvarani, Educare al pluralismo religioso, Bologna 2006, p. 49.

19 Cf. B. Grom, Psychologia wychowania religijnego, Krakow 2011, p. 9.

20 Cf. F. Cacuci, Presentazione. Il significato de una relazione educativa, in V. Annicchiarico (a cura
di), 11 tirocinio formativo-attivo dell’Insegnamento della religione cattolica. Elementi strutturali
e analisi di un’esperienza nell attuale riforma scolastica, Roma 2014, p. 11.

2 Cf. Indicazioni nazionali per il curricolo della scuola dell’infanzia e del primo ciclo d’istruzione,
allegato DM 16-11-2012, n. 254, Annali della Pubblica Istruzione, Anno LXXXVIII, numero speciale
2012, p. 9.
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educative e didattiche che tengano conto della singolarita e complessita di ogni persona,
della sua identita, delle sue aspirazioni, capacita e fragilita, nelle varie tappe di sviluppo
e di formazione. La Chiesa, in questa prospettiva, puo diventare un mezzo di aggregazione
e un punto fermo nell’attuale crisi di credibilita. Infatti ’educazione religiosa offre un pro-
prio contributo, in tale contesto, in quanto aiuta i giovani ad avere uno sguardo di speranza
di fronte alle tante voci negative e critiche sulla vita.?

Concretamente possiamo presentare 1 Traguardi per lo sviluppo delle Compe-
tenze e gli Obiettivi di Apprendimento dell’IRC nel Primo Ciclo dell’insegnamenteo del-
la religione. Nelle Indicazioni Nazionali troviamo vari elementi che aiutano a delineare
i contorni del progetto educativo dell’insegnamento della religione cattolica dove essa si
colloca nell’area linguistico-artistico-espressiva e fa si che gli alunni riflettano e si interro-
ghino sul senso della loro esperienza per elaborare ed esprimere un progetto di vita, che si
integri nel mondo reale in modo dinamico, armonico ed evolutivo. A partire dal confronto
interculturale e interreligioso, I’alunno si interroga sulla propria identita e sugli orizzonti
di senso verso cui puo aprirsi, affrontando anche le essenziali domande religiose e misu-
randosi con i codici simbolici in cui esse hanno trovato e trovano espressione. Questo con-
fronto con la dimensione religiosa dell’esperienza umana svolge un ruolo insostituibile per
la piena formazione della persona e poi svolge un ruolo fondamentale e costruttivo per la
convivenza civile, in quanto permette di cogliere importanti aspetti dell’identita culturale
di appartenenza e aiuta le relazioni e i rapporti tra persone di culture e religioni differenti.
L’insegnamento della religione cattolica offre inoltre una prima conoscenza dei dati sto-
rico-positivi della Rivelazione cristiana, favorisce e accompagna lo sviluppo intellettuale
e di tutti gli altri aspetti della persona, mediante 1’approfondimento critico delle questioni
di fondo poste dalla vita, rispettando sempre la liberta di coscienza. La proposta educativa
dell’IRC permette anche la riflessione sui grandi interrogativi posti dalla condizione uma-
na (ricerca identitaria, vita di relazione, complessita del reale, bene e male, scelte di valore,
origine e fine della vita, radicali domande di senso...) e preme il confronto con la risposta
maturata nella tradizione cristiana nel rispetto del processo di crescita della persona e con
modalita differenziate a seconda della specifica fascia d’eta. L’IRC favorisce un confronto
mediante il quale la persona, nell’esercizio della propria liberta, riflette e si orienta per la

scelta di un responsabile progetto di vita. Infine I’IRC porta un contributo alla formazione

22 Cf. E. Alberich, Catechesi ed educazione: uno stretto e collaudato rapporto, in Associazione Itali-
ana Catecheti, F. Kannheiser-Feliziani (a cura di), Catechesi ed educazione. Un rapporto possibile
e fecondo, Leumann (To) 2011, p. 127.
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di persone capaci di dialogo e di rispetto delle differenze, di comportamenti di reciproca
comprensione, in un contesto di pluralismo culturale e religioso, propone percorsi di sinte-
si che, da una peculiare angolatura, aiutino gli alunni a costruire mappe culturali in grado
di ricomporre nella loro mente una intelligenza unitaria della realta. Questi traguardi per
lo sviluppo delle competenze sono elaborati in modo da esprimere la tensione verso tale
prospettiva e collocare le differenti conoscenze e abilita in un orizzonte di senso che ne
espliciti per ciascun alunno la portata esistenziale. Gli obiettivi di apprendimento per ogni
fascia d’eta, invece sono articolati in quattro ambiti tematici, Dio e [ ‘'uomo, con i principali
riferimenti storici e dottrinali del cristianesimo, - la Bibbia e le fonti, per offrire una base
documentale alla conoscenza, - i/ linguaggio religioso, nelle sue declinazioni verbali e non
verbali; - i valori etici e religiosi, per illustrare il legame che unisce gli elementi squisi-
tamente religiosi con la crescita del senso morale e lo sviluppo di una convivenza civile,
responsabile ¢ solidale.”

1l sapere scolastico della religione, di fronte alla lettura educativo-didattica deve
essere ripensata con un paradigma nuovo, con un approccio multidisciplinare coinvol-
gendo materie come storia, filosofia, antropologia, religione, teologia, teologia politica,
non piu da intendere chiuse in se stesse ma in un dialogo continuo. In questa prospettiva
si devono notare i nuovi sistemi culturali che i1 giovani si trovano di fronte alla lettura del

presente per progettare un futuro con nuovi modelli educativi.

4. Educare le nuve generazioni al dialogo

La nostra riflessione procede all’azione educativa nella scuola italiana dove con-
vivono, alunni cristiani e non cristiani ciascuno portatore della propria identita religiosa.
Si potrebbe pensare che questa diversita rappresenti un rischio per I’identita cattolica.?* In
un documento della Congregazione “Educare al dialogo interculturale nella scuola catto-
lica” troviamo 1’affermazione che I’’educazione si trova ad essere impegnata in una sfida
centrale per il futuro: rendere possibile la convivenza fra la diversita delle espressioni cul-
turali e promuovere un dialogo che favorisca una societa pacifica”®. Dall’analisi di alcuni

documenti ecclesiali il termine “dialogo” ¢ divenuto quasi parte integrante del linguaggio

23 Traguardi per lo sviluppo delle Competenze e gli Obiettivi di Apprendimento dell’insegnamento
della religione cattolica per la scuola dell’infanzia e per Primo Ciclo d’istruzione, in V. Annichiarico
(a cura di), 1/ tirocinio formativo attivo dell’insegnamento della religione cattolica, pp. 259-266.

24 Cf. Congregatio de Intitutione Catholica, Educare oggi e domani, p. 56.

25 Congregazione per I’Educazione Cattolica, Educare al dialogo interculturale nella scuola cattolica,
Citta del Vaticano 2013, Introduzione.
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religioso del nostro tempo.? Esso si definisce etimologicamente come 1’andare ¢ venire
della parola tra due o piu interlocutori. Nell’ambito scolastico pero il “dialogo” metodo-
logicamente un obiettivo che forma i giovani all’autodeterminazione, e alla capacita di
dialogare.”” Giuseppe Dal Ferro parla del dialogo con obiettivi pitt ampi: “E necessario
[....] sottolineare I’importanza del dialogo per cio che riguarda lo sviluppo integrale, la
giustizia sociale ¢ la liberazione umana”.?® Da queste espressioni deriva la necessita che
tutte le scuole italiane si uniscano per cercare di risolvere i problemi che la societa e il
mondo stanno affrontando per promuovere 1’educazione al dialogo.

11 concetto di dialogo delle scuole italiane che esitono nel contesto muticulturale
e multireligioso va inteso come 1’interazione positiva e cooperativa tra persone o gruppi
appartenenti a differenti tradizioni religiose, coinvolte alla tolleranza e il rispetto recipro-
co. Le “speranze educative” nella scuola dovrebbero diventare risposte alle novita che la
nuova generazione deve custodire per introdurle come cosa nuova in un mondo vecchio.
Le scuole accogliendo gli allievi provenienti da tutte le culture e religioni, non possono
rimanere idifferenti a quanto abbiamo cercato di evidenziare fin qui, bensi offfrire un con-
tributo effettivo perché un’educazione che si prenda carico di questi problemi in vista di
una convivenza e un rispetto reciproco. In questo senso I’educazione potra essere concreta
e personalistica nell’ottica di una cultura e tradizione umanistica, capace di una collabora-

zione tra cristiani e non, per sviluppo integrale e della liberazione delle persone.

Conclusione

L’educazione al dialogo nelle scuole italiane nel contesto mutliculturale e mul-
tireligioso interpella tutti i responsabili del servizio educativo. Il modello culturale della
scuola ha la sua originalita nella storia dell’educazione. I fine principale della scuola ¢ la

crescita e la valorizzazione della persona, e aiutare 1’alunno a costruire un suo progetto di

26 Cf. Concilio Ecumenico Vaticano II, Dichiarazione sull’educazione cristiana Gravissimum edu-
cationis, 28 ottobre 1965, in Enchiridion Vaticanum,1: Documenti del Concilio Vaticano II. Testo
ufficiale e versione italiana, Bologna'?1981, nn°®. 819-852; Sacra Congregazione per ’educazione cat-
tolica, La scuola cattolica, 19 marzo 1977, in Enchiridion Vaticanum, 6. Testo ufficiale e versione
italiana Bologna, EDB,''1981, nn® 57-151; Congregazione per 1’Educazione Cattolica, Dimensione
religiosa dell’educazione nella scuola cattolica, 7 aprile 1988, in Enchiridion Vaticanum, 11. Testo uf-
ficiale e versione italiana, Bologna 1989, nn°. 262-313; Congregazione per I’Educazione Cattolica, La
scuola cattolica alle soglie del terzo millennio, 28 dicembre 1997, in Enchiridion Vaticanum 16, Testo
ufficiale e versione italiana Bologna 1997, nn°® 1842 — 1862; Educare al dialogo interculturale nella
scuola cattolica. Vivere insieme per una civilta dell’ amore, 28 ottobre 2013, Citta del Vaticano 2013.
27 Cf. L. A. Gallo, Dialogo, in J. M. Prellezo - G. Malizia - C. Nanni (a cura di), Dizionario di Scienze
dell’Educazione, Roma, LAS, 20082, pp. 315-316.

28 G. Dal Ferro, IRC e dialogo ecumenico ed interreligioso nella scuola dell’Autonomia, irc2.vicenza.
chiesacattolica.it/.../IRCedialogoecumenicointerreligioso.pdf, 22/03/2011 (10.09.2017), p. 3.
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vita in uno specifico contesto culturale e sociale. In questo contesto gli allievi trovano le

culture e le religioni che possono “convivere” in un dialogo e integrazione. Nelle scuole in

Italia questo obiettivo svolge I’insegnamento della religione cattolica che apre il proprio

astuccio per contemplare le diversita religiose presenti nella societa e nella scuola.” Le sfi-

de per le scuole si collocano nell’ambito dei cambiamenti socio-educativi, provocati dalla

pluralita culturale e religiosa. Tanti immigranti in Italia si sono inseriti nella societa, hanno

fondato famiglie, i cui figli frequentano la scuola. Per questo si sta ripensando le modalita

di apprendimento nell’ottica inclusiva della multiculturalita e multireligiosita. Questo ¢ il

modo di formare gli allievi con apertura all’ambiente sociale e fare dalla scuola italiana

laboratorio di educazione al dialogo.
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EDUKACJA CHRZESCIJANSKA W DIALOGU KULTUR

b2

Podjete w artykule analizy mialy za zadanie udzielenie odpowiedzi na pytanie
o to, jakie wyzwania stawia przed edukacja religijna kontekst spoteczno-kulturowy po-
czatku XXI wieku, dla ktorego cechg charakterystyczng jest dialog kultur. Rozwazania
mialy trzy etapy. W pierwszym okreslono pokrotce zwigzki migdzy kulturg i religia,
w drugim przyblizono teoretyczne fundamenty chrzescijanskiej edukacji religijnej
w aspekcie dialogu religii 1 kultury. W ostatniej czgséci podjeto analize wyzwan stojacych
przed edukacja religijna w sytuacji dialogu kultur. Szerzej oméwiono zadania: tworzenia
podstaw do interpretacji roznych idei i §wiatopogladéw oraz otwierania na Transcendencj¢

i interpretacji dos§wiadczenia Transcendencji.

Christian education in the cultures dialogue

The analyses discussed in the article aim to answer the question regarding the
challenges posed for religious education by the socio-cultural context of the early 21st
century. This context is mainly characterized with the dialogue between cultures. There
are three stages of the discussion. The first outlines the relations between the religion and
culture, the second describes the theoretical foundations of Christian religious education in
the context of dialogue across religions and cultures. The last part of this paper examines
the challenges faced by religious education in the context of cultures dialogue. There is
also the detailed discussion on objectives: the basis for the interpretation of various ideas
and worldviews, opening to transcendence and the Transcendence experience interpreta-

tion .

sokosk
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Religia stanowi istotny wymiar ludzkiego zycia, poniewaz to za jej
posrednictwem udzielane sa odpowiedzi na pytania, w spotkaniu z ktérymi rozum, po-
zostawiony sam sobie, okazuje si¢ bezradny — pytania o pochodzenie §wiata i cztowieka,
ale takze pytania o sens ludzkiego zycia i ostateczne przeznaczenie cztowieka. Nie
mozna jednak podchodzi¢ do niej czysto instrumentalnie. Kresli ona ramy dla relacji
migdzy czlowiekiem i transcendencjg. Nadto pomaga uporzadkowaé indywidualne
doswiadczenia cztowieka, ktore wykraczajg poza $wiat materialny i $wiat spoteczny.
Religia dotyka nie tylko kwestii transcendentnych, ale tez wskazujac na sens ludzkiego
zycia, intepretuje w jego $wietle sprawy doczesne — problemy indywidualne i spoteczne,
zycie rodzinne, zawodowe, we wspodlnocie politycznej i narodowej. Z tego wzgledu
wchodzi w dialog z kulturg — zar6wno znajdujac w niej swoj wyraz, jak i stajac si¢ czyn-
nikiem jg ksztattujacym.

Przetom XX i XXI wieku przyniost specyficzna, dotad nieznang postaé re-
lacji spoteczno-kulturowych, zwana postmodernizmem. Jej pojawienie si¢ ma obiekty-
wne uwarunkowania, zwlaszcza w rozwoju $rodkoéw techniki, umozliwiajacych szybki
i niczym nieograniczony przekaz informacji, takze w mozliwo$ciach przemieszczania
si¢ i procesach globalizacyjnych. Margaret Archer charakteryzujac z pozycji socjologa
uwarunkowania zycia jednostek i budowania wspolnot miedzyludzkich, zauwaza, ze
o ile kultura modernistyczna dostarczata jednostkom alternatywne obrazy §wiata,
migdzy ktérymi musialy one dokonywa¢ wyboru, to postmodernizm stanowi taka posta¢
kultury, w ktorej jednostka zmuszona jest — ze wzglgdu na olbrzymig ilo$¢ dostarcza-
nych jej danych — samodzielnie zbudowaé wtasny obraz $wiata. Brytyjska socjolog taczy
nawet ten stan z imperatywem refleks;ji'.

Wyzwanie mierzenia si¢ z réznymi interpretacjami $wiata i czlowieka,
a zwlaszcza celu 1 sensu jego zycia, jest tym wigksze, ze na poziomie kultury dominuje
subiektywistyczna i relatywistyczna koncepcja prawdy. W konsekwencji kwestionowane
sg jakiekolwiek standardy i powszechnie obowigzujace formy zycia spotecznego, a przed
jednostka otwierane sa praktycznie niczym nieograniczone mozliwosci ksztattowania
wlasnej tozsamosci, dla ktorych wyznacznikiem staja si¢ procesy odrdzniania si¢ od in-
nych?. Sprostanie temu wyzwaniu nie jest proste, a cztowiek — zmuszony do jego podjecia

— boryka si¢ z wieloma trudnosciami i zawirowaniami w realizacji swoich zyciowych

"'Por. M. S. Archer, The Reflexive Imperative in Late Modernity, Cambridge 2012, 10-46.
2 Por. T. Szkudlarek, Edukacja w wieloznacznosci. Perspektywa postmodernistyczna, w: Odmiany
mysSlenia o edukacji, red. J. Rutkowiak, Impuls, Krakow 1995, 265 i nn.
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zadafh®. W zetknigciu z nimi i w sytuacji dezorientacji punktem odniesienia dla zyciowych
wybordw staja si¢ niejednokrotnie dobra materialne, ktérych konsumpcja moze przyniesé
natychmiastowg satysfakcje*.

Funkcjonowanie religii w tej postaci kultury taczy si¢ z licznymi trudno$ciami.
Mimo Ze nie jest ona kwestionowana, tak jak miato to miejsce w budowanym na mate-
rialistycznej koncepcji $wiata i cztowieka modernizmie, to charakterystyczny dla post-
modernizmu subiektywizm i relatywizm zamykaja ja w subiektywnym $wiecie jednostki,
uznajac jej warto$¢ instrumentalng — dostarczyciela sensu ludzkiemu zyciu, a jednocze$nie
negujac jej obiektywne fundamenty.

Nakreslony powyzej kontekst sktania do postawienia pytania o istot¢ edukacji
religijnej w kontekscie spoteczno-kulturowym poczatkow XXI wieku. Do owego konteks-
tu nie podchodzimy z nastawieniem warto$ciujacym, nie probujemy wskazywac jego zalet
i wad. Towarzyszy nam §wiadomo$¢ dynamiki przemian i ich nieodwracalno$ci. Kontekst
charakterystyczny dla wezesniejszych formacji spoteczno-kulturowych, ktére powstawaty
przy stabiej rozwinigtych mediach i zwigzanym z tym duzo mniejszym przekazie
réznorodnych idei, juz nie wroci, nawet jezeli wielu wspomina go z sentymentem. Religia,
chcac pelni¢ swoje funkcje — interpretacji doswiadczenia transcendencji i porzadkowania
ludzkiego zycia — musi odnajdywac si¢ w kolejnych formacjach spoteczno-kulturowych,
a istotna role z perspektywy jednostek i wspdlnot petni w tym procesie edukacja religijna.
Konkludujac, zadajemy pytanie o to, jakie wyzwania stawia kontekst dialogu kultur przed
edukacja religijng. Rozwazania beda mialy trzy etapy. Najpierw postaramy si¢ przyjrze¢
pokrétce zwiazkom kultury i religii, nastgpnie przyblizy¢ teoretyczne fundamenty
chrzescijanskiej edukacji religijnej w aspekcie dialogu religii i kultury, by na tej podstawie
w ostatniej czgséci podjac analize przemian edukacji religijnej w sytuacji dialogu kultur.

1. Zwiazki kultury i religii

Punktem wyjscia prowadzonej refleksji jest kultura, ktora taczymy z tworcza
dziatalno$cig oraz materialnym i duchowym dorobkiem ludzkos$ci, jak rowniez przyj-
mowanym zespolem wartoéci, norm i zasad wspolzycia ludzi migdzy soba. Majac

$wiadomo$¢ wieloznacznos$ci tego pojecia’, skupimy si¢ na dwoch jego wymiarach: filo-

3 Por. A. Walulik, Moderacyjne i synergiczne ksztaltowanie dorostosci, WSF-P ,Ignatianum, Wyd.
WAM, Krakow 2011, 54.

4 Z. Bauman, Praca, konsumpcjonizm i nowi ubodzy, Wyd. WAM, Krakéw 2006, 57.

3 Por. S. Kowalczyk, Kultura. 1. Pojecie, w: Encyklopedia katolicka, t. X, red. A. Szostek i in., TN
KUL, Lublin 2004, 188; L. Dyczewski, Kultura, w: Encyklopedia aksjologii pedagogicznej, red.
K. Chatas, A. Maj, Polskie Wydawnictwo Encyklopedyczne, Radom 2016, 518-525.
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zoficznym i teologicznym. W ujeciu filozoficznym kultura obejmuje zarowno zycie oso-
biste, jak i spoleczne czlowieka, ktory jest tez jej tworca, sensem i celem®. Natomiast
w rozumieniu teologicznym kulturze przypisuje si¢ z jednej strony autonomige, a z drugiej
wskazuje si¢ na jej zalezno$¢ od Boga w znaczeniu narzedzia, ktére stuzy, moze stuzyé
osiggnigciu przez cztowieka ostatecznego celu jego zycia, jakim jest zycie w mitosci
i szczgsciu bez konca’. Termin ,kultura” wyraza zatem to wszystko, co sprzyja dosko-
naleniu i rozwojowi uzdolnien ducha i ciata cztowicka. Z racji tego, ze kultura przekazuje
i zachowuje ludzkie doswiadczenia i dazenia, faktycznie shuzy postepowi i rozwojowi in-
nych osob, a nawet catej ludzko$ci®. Zatozenie to inspiruje do prowadzenia refleksji nad
dialogiem kultury z religia.

Wspomniana powyzej refleksja domaga si¢ dalszych dopowiedzen zwigzanych
z rozumieniem religii, uwazanej za cz¢$¢ kultury obok nauki, moralnosci i sztuki. Wedhug
Zofii Zdybickiej trudno jest wyczerpujaco wyjasnié, czym jest religia. Trudno$¢ ta wynika
z faktu istnienia wielu religii, ktore réznig si¢ przedmiotem kultu, a takze z bogactwa
form zycia religijnego. Nie bez znaczenia dla objasniania istoty religii jest tez i to, ze
jest ona zarowno ,,faktem” i ,,do§wiadczeniem” osoby, jak tez zjawiskiem spotecznym’.
Wspolczesnie religic okre§la si¢ mianem swoistego, $wiadomego odniesienia si¢
»~czlowieka do czego$ innego 1 wyzszego niz on sam, jest kontaktem obustronnym z kims
(lub czyms), co przejawia si¢ w okreslonej postawie i specjalnej aktywnos$ci ludzkiej.
W zaleznosci od tego, co jest przedmiotem tego rodzaju kontaktu, ksztattuje si¢ postawa
religijna i specyfikuje si¢ charakter fenomenu religijnego™.

Innym istotnym dla kazdej religii aspektem jest sposob objasniania relacji
cztowicka z Absolutem—Bogiem. Cztowiek moze nadawa¢ mu wymiar przedmiotowy,
ktadac nacisk na ,,zespot prawd, norm postgpowania, czynnosci obrzedowych, insty-
tucji, ktore wyjasniaja i regulujg stosunek cztowieka — jako jednostki czy cztonka grupy
spotecznej — do Boga (Transcendencji)” albo tez wymiar osobowy (promowany przez

chrzescijanstwo). Jego istota jest uznawanie i respektowanie swej zaleznosci od Transcen-

 Pomijamy okre$lenia kultury podawane przez poszczegolne dyscypliny nauki. Por. S. Kowalczyk,
Kultura. 1. Pojecie, 188—191.

7 Por. D. Capata, Kultura, w: Encyklopedia katolicka, t. X, red. A. Szostek i in., TN KUL, Lublin
2004, 188.

8 Por. Cz. Bartnik, Kultura. Ill. Aspekt teologiczny, w: Encyklopedia katolicka, t. X, red. A. Szostek
iin., TN KUL, Lublin 2004, 191-192.

9 Szerzej: Z. Marek, Religia pomoc czy zagrozenie dla edukacji?, Wyd. WAM, Krakéw 2014, 35 i nn.
107, Zdybicka, Transcendentne odniesienie cztowieka, w: Wychowanie personalistyczne. Wybér tek-
stow, red. F. Adamski, Wyd. WAM, Krakow 2005, 71-72.
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dencji, czego wyrazem jest zgoda na ponoszenie zyciowych konsekwencji takiego wyboru
i decyzja na okreslony sposob indywidualnego i spotecznego funkcjonowania''. Trzeba
przy tym przypomniec, ze religia, jako przyjmowanie zasad okreslonej religii, wcale nie
musi oznaczaé tego, co kryje si¢ pod pojeciem ,,wiara”. O ile bowiem religia jest faktem,
to wiara jest subicktywna decyzja cztowicka uznania Boga (Transcendencji) i powierzenia
si¢ Jego mocy. Nadto teologia katolicka wyjasnia, ze wiara jest darem Boga, a nie zasluga
cztowieka, co powoduje, ze ktos moze szanowac religi¢, mie¢ dla niej uznanie, ale nie
musi by¢ jej wyznawca.

Wracajac do istoty dialogu prowadzonego migdzy kultura i religia, nalezy
zauwazy¢, ze jedng z jego form jest edukacja, w tym takze edukacja religijna. Edukacja
nazywamy ,,wszelkiego rodzaju procesy spoteczne, ktoére pozwalaja osobie wlaczaé
si¢ w kultur¢”'?. Dzieje si¢ to dzigki rozwijaniu przez osobe swych zdolno$ci czy tez
dzigki zmianie ich jakos$ci za posrednictwem wsparcia udzielanego osobie. Efektem ta-
kich oddzialywan jest uspotecznienie osoby za posrednictwem rozwijania umiej¢tnosci
kontrolowania i sublimowania swej emocjonalnosci tak, by by¢ akceptowanym w zyciu
spotecznym. Drugg funkcja edukacji jest ulatwianie zycia w wolnosci oraz ochrona osoby
przed dominacja spoteczng, sSrodowiskowa, wykraczaniem poza status quo. Nadto wprow-
adza w jako$ciowo nowy sposob istnienia przez co staje si¢ czynnikiem ksztaltujacym
tozsamo$¢ cztowieka oraz staje sie nieodzownym warunkiem jego naturalnego rozwoju'.
Powiemy, ze w edukacji nalezy dazy¢ do osiggania wyznaczonych celéw, w ktdrych
chodzi o nabycie oraz praktykowanie przez wychowanka wolnosci wewngtrznej, ktora
ksztaltuje w nim dojrzatg osobowos¢.

Przyjecie, ze religia (chrzescijanstwo) zaktada osobowe relacje cztowieka z Bo-
giem; uznanie, ze Bog prowadzi cztowieka do petni szczescia i zycia (niesmiertelnos$c),
otwiera przed religia mozliwosci wiaczenia si¢ i ksztaltowania procesow edukacyjnych.
Poza ksztaltowaniem postaw, co wynika z uznania swej zaleznosci od Boga, religia ot-
wiera przed cztowiekiem perspektywy odnoszace si¢ do jego egzystencji. Uzasadnieniem
obecnosci religii w procesach edukacyjnych sa ludzkie dazenia do poznawania prawdy.

Mowimy w tym przypadku o poznaniu prawdy mozliwym dzigki wyjasnieniom religi-

11 7. Marek, Religia pomoc, 37-38.

12G. L. Gutek, Filozoficzne i ideologiczne podstawy edukacji, Gdanskie Wydawnictwo Psychologicz-
ne, Gdansk 2003, 14.

13 por. B. Sliwerski, Edukacja, w: Leksykon pedagogiki religii, red. C. Rogowski, Verbinum, Warsza-
wa 2007, 133.
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jnym'. Poznanie religijne pomaga cztowiekowi odkrywa¢, gdzie i jakie jest jego miejsce
w $wiecie, czego winien oczekiwaé od zycia.

Procesy edukacyjne, w ktorych dopuszcza si¢ poznanie religijne, nazywamy
»edukacja religijng”. Ma ona wspomaga¢ osob¢ w nabywaniu umiej¢tnosei religijnego
interpretowania rzeczywistosci, w jakiej przychodzi jej zy¢'®. Edukacja religijna taczy
w sobie dwa elementy: doswiadczenie ludzkie i Boze objawienie. Dzigki temu potaczeniu
pojawia si¢ nowa jakos¢ wspomagania o charakterze pedagogiczno-religijnym. Nalezy
jednak odréznia¢ proponowang przez edukacje religijng form¢ od katechezy Kosciota.
Chociaz edukacja religijna wpisana jest w misje Kosciota, to jednak kresli nowe i inne
niz katecheza zakresy i obszary treSciowe, metodologiczne i organizacyjne'®. Mozna
powiedzie¢, ze ,,na fundamencie treSci czerpanych z wiary chrzescijanskiej cztowiek
wprowadzany jest w poznawang oczyma wiary nowg rzeczywistos$¢ zycia, by stawac si¢
bardziej cztowiekiem. Miarg i normg tego stawania si¢ jest osoba Jezusa Chrystusa. Dlat-
ego poznanie intelektualne staje si¢ niewystarczajace i musi by¢ uzupetione religijna
interpretacja dos$wiadczen zdobywanych w procesie wtajemniczenia w zycie wiarg™!”. Tak
wigc cztowiek za posrednictwem edukacji religijnej otrzymuje wsparcie nie tylko przy
poszukiwaniu Boga, ale tez przy rozeznaniu istoty zwigzkow laczacych go z Bogiem.
Na tej drodze cztowiek jest w stanie odkry¢, ze Bég nie tylko niczego mu nie odbiera
i W niczym go nie ogranicza, lecz przeciwnie — niesie pomoc w pelniejszym rozumieniu
siebie, Swiata, a nadto w osigganiu zycia, ktérym jest niesmiertelnos¢, zycie w szczgéciu
i mitosci. Takie podejscie do procesow edukacyjnych pociaga za sobg koniecznos¢ przej-
mowania odpowiedzialnos$ci za ich przebieg przez wszystkie srodowiska odpowiedzialne

za edukacje i biorgce w niej udziat.

2. Podstawy dialogu kultury z chrzescijanstwem
Chrzescijanska edukacja religijna zakorzeniona jest w systemie filozoficzno-

spoteczno-teologicznym, ktory powszechnie nazwa si¢ personalizmem chrze$cijanskim!'®.

14 7. Marek, Pedagogika towarzyszenia. Perspektywa tradycji ignacjarskiej, Akademia Ignatianum
w Krakowie, Krakow 2017, 90-94.

15 Por. Z. Marek, Religia pomoc, 60-65.

16 Por. J. Krysztofik, A. Walulik, Miedzy ignorancjq a eksperckoscig, Swigty Pawel, Czestochowa
2016, 20.

17 Tamze, 25.

18 Zagadnienie personalizmu szeroko i wieloaspektowo objasnia P. T. Goliszek, Personalistyczny wy-
miar katechezy, Wyd. KUL, Lublin 2016, 39-182. Por. W. Cichosz, Wychowanie chrzescijanskie wo-
bec postmodernistycznej prowokacji, Wyd. Zaktady Graficzne im. KEN SA, Gdansk 2001, 101-117;
M. Nowak, Teorie i koncepcje wychowania — ebook, Wydawnictwa Akademickie i Profesjonalne,
Warszawa 2008, 159-160.
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Wyrést on na gruncie refleksji chrzescijanskich filozofow, migdzy innymi Jacquesa
Maritaina, Emmanuela Mounier, Maxa Schelera, Teilharda de Chardin, Karola Wojty-
ty, Wincentego Granata czy Czestawa Bartnika'®. Charakteryzuje go duza r6znorodno$¢
i otwarto$¢® na refleksj¢ nad egzystencja cztowicka w $wietle wiary?'. Nurt ten uwazany
jest za chrzescijanska doktryne, ktora dowarto$ciowuje autonomi¢ osoby. Jego popular-
no$¢ wynika z promowania cztowieka jako osoby stworzonej przez Boga i powotanej do
zycia z Nim przez calg wieczno$¢?. Cztowiek jest bytem pochodnym — otrzymat istnie-
nie-zycie bez posrednictwa natury®. Przedstawiciele tego nurtu akcentujg rowniez i to,
ze cztowiek cate swe istnienie zawdzigcza Bogu — Bytowi nieskonczonemu i ostatecz-
nemu zrédhu istnienia kazdego bytu. Wynika z tego, ze czlowiek-osoba ze swej istoty
jest bytem calkowicie podporzadkowanym Bogu i do Niego skierowanym. W tym ukie-
runkowaniu otrzymuje od Boga niezb¢dna pomoc w samorealizacji oraz osiaganiu petni
swego czlowieczenstwa poprzez poszerzanie posiadanej wiedzy, umiej¢tnosé wiasciwego
rozsgdzania, rozw0j cnot moralnych i otwarcie na warto$ci kultury?!. Co wigcej, otrzymat
zdolno$¢ wychodzenia poza wlasng ograniczono$¢ i zwracania si¢ w kierunku tego, co

hieskonczone”, ,,absolutne” — ku Bogu?.

Pojecie ,,edukacja religijna”, podobnie jak ,.edukacja”, jest niejednoznaczne
i trudno definiowalne. Zazwyczaj nadaje si¢ mu charakter opisowy, bioragc pod uwage
wielo$¢ czynnikow ksztattujacych edukacjg, warunkow, w jakich jest prowadzona, po-

ziomow refleksji teoretycznej i praktycznej?. Mozna wigc mowic o tym, ze tresci ukryte

19 Por. W. Granat, Personalizm chrzescijariski. Teologia osoby ludzkiej, Sw. Wojciech, Poznan 1985;
J. Czarkowski, Oblicza personalizmow. Konfrontacja antropologii filozoficznej E. Mouniera i P. Te-
ilharda de Chardin, Wyd. UMK, Torun 1994; K. Wojtyta, Osoba i czyn, TN KUL, Lublin 1994; Cz.
Bartnik, Personalizm, Wyd. KUL, Lublin 1995; Wychowanie personalistyczne. Wybor tekstow, red.
F. Adamski, Wyd. WAM, Krakow 2005.

20 M. Nowak, Teorie, 81.

21 P. T. Goliszek, Personalistyczny, 66; R. Schulz, Wykiady z pedagogiki ogolnej, t. 11: O integralng
wizje czlowieka i jego rozwoju, Wyd. UMK, Torun 2007, 103—104.

22'W. Cichosz, Wychowanie chrzescijanskie, 121-151.

2 Por. S. Kowalczyk, R. Krajewski, Osoba, w: Encyklopedia katolicka, t. 1V, red. E. Gigilewicz, TN
KUL, Lublin 2010, 903.

24 Por. Cz. Michatowski, Pedagogia personalistyczna wsparciem ksztattujgcego sie systemu wy-
chowania u poczqtkow XXI wieku, w: Nowe konteksty (dla) edukacji alternatywnej XXI wieku, red.
B. Sliwerski, Oficyna Wydawnicza ,,Impuls”, Krakoéw 2001, 643.

2 Por. H.-G. Ziebertz, S. Heil, Anthropologische Grundlage Religioesen Lernens, ,Horyzonty Wy-
chowania” 1 (2002) 1, 113-115; S. Jasionek, Uprawnienia i zobowigzania cztowieka, Wyd. Regina
Poloniae, Czg¢stochowa 1999, 41-42.

26 Por. D. Demetrio, Edukacja dorostych, w: Pedagogika, t. 3: Subdyscypliny wiedzy pedagogicznej,
red. B. Sliwerski, Wyd. GWP, Gdansk 2006, 117.
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pod tym pojeciem wyrazajg otwarcie na religijny wymiar rzeczywistosci, gdyz religia nie
tylko jest obecna we wspotczesnym spoleczenstwie, ale ,,mozna powiedzie¢ nawet, ze jest
jednym z jego podstawowych wymiardw i stanowi wazng cz¢s$¢ zycia dla wielu wspolcze-
snych ludzi”?. ,,Edukacja religijna” odnosi si¢ do celu, zrodet, $rodkow oraz instytucji.
Musi tez uwzglednia¢ kontekst spoteczno-kulturowy oraz wyznaniowy*. Dookre$lenie to
nie odnosi si¢ natomiast do podmiotu oddziatywan, gdyz pozostaje nim zawsze cztowiek
jako osoba, niezaleznie, czy doswiadcza oddziatywan okreslanych jako edukacja przed-
szkolna, dorostych, rodzinna, wojskowa, religijna itd. Akcentowanie podmiotu w edukacji
o charakterze religijnym wynika z przyjetej koncepcji cztowieka i przekonania o dwoja-
kich jego mozliwo$ciach poznania: naturalnego i religijnego — wiary, a takze od znacze-
nia nadawanego pojeciu rozwoju®. Nie bez znaczenia dla edukacji religijnej jest wielo$¢
sktadnikow wspomagajacych procesy edukacyjne, w ktorych wokot religii pojawiaja si¢
zjawiska zwigzane z globalizacja, etatyzacja, ksztatceniem i humanizacja itd.*

Ztozono$¢ opartych na personalizmie chrzescijanskim procesow edukacji kresli
wiele mozliwosci dostepnych dla religii udzielania osobie wsparcia w jej zyciowych da-
zeniach, w tym takze w wybieraniu dobra a odrzucaniu zta’'. Z wyborem tym powigzane
sa procesy osiagania osobistej, wewnetrznej wolnosci. Umozliwia to spetnianie najgleb-
szych osobistych pragnien zwigzanych z osigganiem wyzszego poziomu do$wiadczanego
czlowieczenstwa’?. Proces ten polega na rozbudzaniu w osobie tworczego niepokoju, kto-
ry sklania jg do poszukiwania sensu swego zycia i wartosci absolutnych®. Dazenie to
pokazuje, ze dziatania edukacyjno-wychowawcze wymagaja poszanowania niepowtarzal-

nosci osoby oraz przyznania jej prawa do wyboru wiasnej drogi rozwoju. Dlatego pedagog

2T H-G. Ziebertz, Religijnos¢ i wychowanie w $wiecie pluralistycznym, Wyd. WAM, WSF-P Ignatia-
num, Krakow 2001, 77.

28 J. Bagrowicz, Edukacja religijna wspélczesnej mlodziezy. Zrédla i cele, Wyd. UMK, Torun 2000,
11-36.

2], Krysztofik, A. Walulik, Edukacja religijna i jej miejsce w ponowoczesnosci, ,,Studia Kateche-
tyczne” 12 (2016), 37.

30 Por. tamze, 41.

31 Charakterystyczne cechy jezuickiego wychowania, w: Podstawy edukacji ignacjarskiej, WSFP
lgnatianum”, Wyd. WAM, Krakéw 2006, 26.

32 Por. V. J. Duminuco, Formacja czy indoktrynacja w pedagogice ignacjarskiej?, w: Pedagogika
ignacjanska wobec wyzwan wspolczesnego humanizmu, red. W. Pasierbka, WSFP , Ignatianum, Wyd.
WAM, Krakow 2008, 187; M. Nowak, Wychowanie, w: Leksykon pedagogiki religii, red. C. Rogow-
ski, Verbinum, Warszawa 2007, 845.

3 Por. J. Makselon, Czlowiek jako istota religijna, w: Psychologia dla teologéw, red. J. Makselon,
Wyd. Naukowe PAT, Krakow 1995, 260; W. Cichosz, Pedagogika wiary we wspolczesnej szkole kato-
lickiej, Wyd. TYPO 2, Warszawa 2010, 191-203.
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rozumiejacy te wyzwania bedzie poszukiwal skutecznych drog wspierania integralnego
wzrostu i rozwoju osoby. To z kolei umozliwia edukacji wypracowanie koncepcji wycho-
wania opartego na wymogach wiary katolickie;j.

Wobec tak nakre$lonych przed edukacja celéw nalezy przed nig otworzy¢ wszel-
kie dostgpne mozliwosci ich osiagnigcia. Mozliwos¢ taka daje dialog z kulturg — wskazy-
wanie i uczenie korzystania z dostgpnego osobie zardéwno materialnego, jak i duchowego
dorobku ludzkos$ci, a takze wytworzonych wartosci, norm i zasad regulujacych zycie
spoteczne. Jego brak moze spowodowa¢ wiaczenie hamulcow czy wreez ograniczenie ro-
zwoju osoby zwigzanego z jej otwarciem na Transcendencj¢. Moze do tego dojs¢ wowce-
zas, gdy z oddziatywan pedagogicznych zostanie wyeliminowana prakseologia, aksjologia
i antropologia, odwotujaca si¢ do zwigzkow osobowego Boga z czlowiekiem®. W takich
przypadkach osoba zostaje pozbawiona motywow do poszukiwania prawdy i obiekty-
wizmu®. Co wigcej, pozbawienie edukacji postawionego przed nig celu powoduje, ze
poszukiwanie prawdy i obiektywizmu stajg si¢ dla czlowieka zbyteczne, gdyz zostaty
pozbawione waznej postaci warto$ciowania opartego na przywolywaniu Boga — Tran-
scendencji, w czym pomocna jest religia ukierunkowana na rozwijanie i pielegnowanie

w cztowieku jego orientacji metafizycznej*e.

3. Edukacja chrzescijanska w kontekscie dialogu kultur

Niewielka objeto$¢ tekstu nie pozwala na szersze analizy, szczegdlnie samej
kwestii dialogu kultur. W zwiazku z tym mozliwe jest jedynie zasygnalizowanie, jakie
wyzwania staja przed edukacja religijna w kontekscie dialogu kultur w odniesieniu do
dwoch sfer: poznawczej oraz swoistego wychowania relacji z Bogiem.
3.1. Tworzenie podstaw do interpretacji réznych idei i Swiatopogladow

Poniewaz wychodzimy w tych analizach z perspektywy pedagogicznej, a wigc
takze filozoficznej, a nie teologicznej, rozpocznijmy nasze rozwazania od kwestii otwiera-
nia na prawde. Kazdy cztowiek potrzebuje fundamentu, dzigki ktéoremu bedzie zdolny do
podejmowania decyzji. Jak twierdzi Andrzej Bronk, kazdy cztowiek jest fundamentalista
w tym sensie, ze przyjmuje pewien zespot prawd jako punkt odniesienia dla codziennych

wyboréw?’. Uktadaja sie one w okreslony $wiatopoglad*.

34 Por. J. Bagrowicz, Edukacja religijna, 55-57.

35 Por. tamze, 216.

36 Por. J. Michalski, Edukacja i religia jako #rédlo rozwoju egzystencjalno-kognitywnego. Studium
hermeneutyczno-krytyczne, Wyd. UMK, Torun 2004, 163.

37 Por. A. Bronk, Zrozumiec Swiat wspétczesny, TN KUL, Lublin 1998, 145-178.

3 p. Kamela, O pojeciu $wiatopoglgdu, ,,Studia Turidica” XXXIV (1997), 25-32. Pawet Komela
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Kontekst dialogu kultur stawia jednostke przed konieczno$cia zmierzenia
si¢ z duzg ilo$cig roznorodnych pogladow na $wiat, pochodzacych z réznych religii,
Swiatopogladow ateistycznych, a nawet wywodzacych si¢ z zupehlie nieracjonalnych
wizji $wiata, w celu zbudowania witasnego $wiatopogladu. Pokusa staje si¢ wowczas
podwazenie wartosci wiedzy religijnej i uznanie za pewnik jedynie tych danych, ktére
dostarczane sa przez nauki szczegdtowe, wywodzace swe tezy z analizy przyrody
nieozywionej i ozywionej*’. W efekcie religijny obraz $wiata zostaje sprowadzony do
wytworu ludzkiego rozumu, niedojrzatego jeszcze do podjecia naukowych poszukiwan.
Problem polega na tym, ze z wyprowadzane rzekomo z nauki tezy odnoszace si¢ do prob-
lemow ostatecznych, a budowane na fundamencie ateizmu, w gruncie rzeczy nie maja
charakteru naukowego®, tylko wyrazaja $wiatopoglad poszczegoélnych przedstawicieli
nauki, ktorzy wykorzystuja swoj naukowy autorytet jako uzasadnienie dla wygtaszanych
pogladéw*'. Wspomniana juz Margaret Archer we wspotpracy z Andrew Collierem oraz
Douglasem Porpora przeprowadzili krytyczna refleksje nad uprawianymi przez sie-
bie dyscyplinami naukowymi, stwierdzajac, ze zadanie uzasadnien dla tez religijnych
jest nieuzasadnione w konteks$cie braku takiego wymagania wobec ateizmu — begdacego
takze $wiatopogladem®. Konsekwencja uznania przez dojrzewajacg jednostke tego typu
stanowiska za prawdziwe staje si¢ brak odpowiedzi na fundamentalne dla ludzkiego zycia
pytania i niebezpieczenstwo przyjecia — szczegodlnie w sytuacji kryzysu egzystencjalnego
— odpowiedzi przypadkowych, nieuzasadnionych, mogacych sta¢ si¢ podstawa btednych
decyzji.

Przed edukacja religijng staje wiec wyzwanie tlumaczenia $wiata, ale poprzed-
zone wskazaniem, jakg granice moze osiggnac¢ ludzki rozum w jego interpretacji — granice,

poza ktora wykraczaja juz tylko pytania, na ktore nie da si¢ udzieli¢ zadnej pewnej odpow-

$wiatopogladem okresla ,,poglad cztowieka na $wiat, wyraz interpretacji $wiata zawierajacy oce-
ny i normy wyplywajace z naszej wiedzy i uznawanych wartosci. Przekonania co do istoty $wiata
i cztowieka, co do istnienia Istoty Najwyzszej oraz tresci powinnosci moralnych wysuwaja si¢ na czo-
to hierarchii przekonan §wiatopogladowych. Poglad na $wiat, cho¢ zwykle jest oparty na przestankach
naukowych, to jednak we wnioskach wychodzi poza granice, na jakie pozwala logika tych przestanek.
Podane tu okreslenie dotyczy $wiatopogladu w znaczeniu indywidualnym (tzn. jako pogladu na $wiat
konkretnego cztowieka)”. Tamze, 25-26.

3 S. Kaminski, Nauka i metoda. Pojecie nauki i klasyfikacja nauk, TN KUL, Lublin 1992, 272-273.
40 A. McGrath, J. Collicutt McGrath, Bég nie jest urojeniem. Ztudzenie Dawkinsa, Wydawnictwo
WAM, Krakow 2007.

41 J. M. Bochenski, Sto zabobonéw. Krotki filozoficzny stownik zabobonéw, Wydawnictwo Kurs,
Warszawa 1988.

42 M. S. Archer, A. Collier, D. V. Porpora, Transcendence. Critical realism and God, Routledge,
London 2004.
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iedzi. W tym $wietle kazda odpowiedZ — czy ta sformutowana w ramach religii, czy ta,
ktéra wyklucza religi¢ — staje si¢ forma $wiatopogladu: pogladu, a nie pewnika. Cztowiek
w ramach swojego rozwoju powinien zatem pozna¢ wspomniane granice, jak rowniez
odkry¢, ze migdzy rozumem i wiarg religijng nie ma rozdzwigku, poniewaz ta ostatnia
wypelnia przestrzen, w ktorej rozum jest w stanie co najwyzej identyfikowac alternatywy.

Zadaniem edukacji religijnej staje si¢ rowniez wyksztatcenie kompetencji do
oceny $wiatopogladow, z ktorymi dojrzewajacy cztowiek styka si¢ w kontekscie dialogu
kultur. Przyje¢cie wynikajacego z personalizmu zatozenia, ze cztowiek jest podmiotem,
a nie przedmiotem wychowania, ze posiada rozum i wole, wyklucza jakiekolwiek formy
narzucania okre$lonych opinii czy stanowisk, ale nie oznacza, ze czlowiek powinien —
w imi¢ wolnos$ci — by¢ pozostawiony bez zadnego narzedzia, przy pomocy ktorego bedzie
w stanie samodzielnie rozstrzyga¢ o wartosci poszczegdlnych stanowisk teoretycznych,
z ktorymi si¢ zetknie. W edukacji religijnej, budowanej na fundamencie personalizmu,
chodzi zatem o przekazanie umiejetnosci rozeznania dotyczacego tej sfery ludzkiego
zycia, ktorg okreslamy religijna. Chodzi przede wszystkim o posiadanie wlasciwej wiedzy
religijnej, ktora nie wkracza w kompetencje poznawcze rozumu, ale na nim si¢ opiera
i uzdalnia do wieloaspektowego rozpatrywania swej egzystencji, takze z uwzglednieniem
wymiaru religijnego.

W konsekwencji w edukacji religijnej chodzi o to, by wspomagaé ludzkie
myslenie w jego rozwoju do osiggnigcia poziomu samodzielnego rozstrzygania o tym, jaki
ksztalt nada¢ wlasnemu zyciu, tak aby madrze odnies¢ si¢ nie tylko do tego, co widzialne,
ale takze do rzeczywistosci, co do istnienia ktdrych rozum nie moze nabra¢ pewnosci
inaczej niz na drodze wiary. Wszystko to wskazuje na istotne w naszych czasach zadanie
stawiane edukacji religijnej: uczy¢ ,,glebiej rozumie¢ wiarg”*.

Warto rowniez zaznaczy¢, ze edukacja religijna dowarto§ciowuje poznanie re-
ligijne — poznanie wiary*. Inspiruje ona zdobywania wiadomosci religijnych i poszerzania
wiedzy o przekonania ptynagce z wyznawanej wiary. Edukacja religijna sprzyja zatem au-
torefleksji, samoksztatceniu, motywowaniu siebie i innych, a w efekcie poszerzaniu hory-
zontdw poznawczych cztowieka®. Nie bez znaczenia jest tez i to, ze edukacja religijna nie

ogranicza rzeczywisto$ci poznawczej do samej wiedzy religijnej. Korzystanie z niej sprzy-

43 Jan Pawel 11, Encyklika o relacjach miedzy wiarg a rozumem do biskupow Kosciota katolickiego
. Fides et ratio”, 1998, nr 5.

# Por. Z. Marek, Religia pomoc, 49-54.

4], Krysztofik, A. Walulik, Miedzy ignorancjg, 113.
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ja nabywaniu umiejetno$¢ odkrywania nowych warto$ci‘. Warto przy tym dopowiedziec,
ze nabywana wiedza religijna u§wiadamia takze zakresy ludzkiego zycia, do jakich si¢
odnosi. Chodzi tutaj o egzystencje czlowieka, a nie jak czgsto si¢ uwaza cato$é wiedzy

o cztowieku i $wiecie?.

3.2. Otwieranie na Transcendencje i interpretacja do$§wiadczenia Transcendencji

Drugim zadaniem stajacym przed edukacja religijng staje si¢ interpretacja
doswiadczenia Transcendencji i okreslenie ram relacji z Transcendencja. U podstaw ludz-
kiego rozwoju — takze rozwoju jego relacji — lezy doswiadczenie wlasnej ograniczonosci
i przygodnosci. Doswiadczenia ograniczono$ci wywoluja pytania o istnienie bytu tran-
scendentnego, ktory umozliwitby ich przekroczenie. Pytania te zwigzane sa mig¢dzy in-
nymi z faktem potrzeby zyciowej stabilnosci. Potrzeba ta u§wiadamia cztowiekowi, ze
sam nie jest w stanie jej sobie zapewni¢ — jej zrodlem jest jedynie Transcendencja — Bog*
przez sensowne wyjasnienie zyciowej sytuacji i wskazanie kierunku umozliwiajacego
rozwigzanie pojawiajacych si¢ w jej ramach dylematow. W przekonaniu tym utwierdzaja
go gromadzone do§wiadczenia religijne, dzigki ktorym czlowiek jest w stanie otworzy¢ si¢
na Transcendencje¢ — osobowego Boga (chrzescijanstwo), uzna¢ swa zaleznos¢ i odkrywaé
ostateczny sens wlasnego bytu® takze wowczas, gdy znajduje si¢ w trudnej zyciowej sytu-
acji*’.

Sytuacja dialogu kultur tworzy specyficzny kontekst dla interpretacji jed-
nostkowego doswiadczenia Transcendencji oraz odniesien do niej. W tej perspektywie
zadaniem edukacji religijnej staje si¢ refleksja nad doswiadczeniami religijnymi, tak aby
ich odczytanie nie zaprowadzito do struktur uzasadnianych religijnie zalezno$ci i nie
umozliwito manipulacji jednostka, naruszajacej godnos¢ osobowa cztowieka. Osiagnigcie
tego celu mozliwe jest jednak tylko wowczas, gdy cztowiek posiada prawidlowy ob-
raz Boga®'. W pojeciu tym nie chodzi o wyobrazenie Boga, ale o do$wiadczanie Jego

obecnosci i dzialania w zyciu ludzkim i otaczajacym go $wiecie. Wprawdzie sam proces

46 Tamze, 116.

47 Szerzej: Z. Marek, Religia pomoc, 67 i nn.

4 Mamy $wiadomo$¢, ze termin transcendencja moze mie¢ rézne znaczenia. Tutaj zacie$niamy sie do
identyfikowania w nim osobowego Boga, ktory jest przedmiotem wiary chrze$cijanskie;j.

4 Por. J. Charytanski, Katecheza a doswiadczenie religijne, ,,Ateneum Kaptanskie” 71 (1978), 394.
50 Por. R. Goldman, Vorfelder des Glaubens, Neukirchen 1972, 57; M. Rusecki, Wychowanie religijne
w rodzinie, w: Religijno-moralny wymiar rozwoju i wychowania, red. A. Rynio, K. Braun, A. Len-
dzion, D. Opozda, Wyd. KUL, Lublin 2012, 302.

SUPor. Z. Marek, Podstawy i zatozenia katechetyki fundamentalnej, WSFP ,Ignatianum”, Wyd. WAM,
Krakéw 2007, 63 i nn.
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rozpoczyna si¢ w dziecinstwie, to jednak trwa az po dorostosé, jesli nie przez cate zycie
czlowieka®.

Edukacja chrzescijaniska odstania takze przed czlowiekiem godno$é, jaka zostat
obdarowany przez Boga. Jej odkrycie umozliwia przyjecie i dazenie do osiagnigcia celu
zycia, ktore chrzescijanstwo nazywa nieSmiertelnosciag. Wszystko to pokazuje, ze kontakt
nawigzywany z Bogiem nobilituje ludzka nature¢. Pozostajac fizycznym bytem osobowym,
cztowiek — poprzez religijne rozumienie godnosci cztowieka — odkrywa swoj duchowy,
transcendentny wobec rzeczywisto$ci materialnej wymiar®. Warto przy tym pamietaé, ze
religii (chrzescijanskiej) nie wyrazamy w pojeciach, zdaniach czy dowodzeniach, ani tez
nie mozna jej demonstrowaé. Do§wiadczenia te nie przeszkadzaja jednak w odkrywaniu
odczucia bezpieczenstwa, jakiego udziela®*. W swej refleksji nad religia cztowiek anali-
zuje zaro6wno wiasne do§wiadczenia, jak tez angazuje swa intuicj¢, rozum, emocje i wole,
a takze czynniki instytucjonalne, historyczne i tradycyjne®.

Innym waznym elementem edukacji religijnej, ktéra otwiera osob¢ na
Transcendencje — Boga, jest umiejetnos¢ korzystania z wlasciwych zrodet. Dla chrzescijan
takim zrodlem jest Boze Objawienie (Pismo Swicte i Tradycja wiary). Mowiac wicc
o dialogu religii z kulturg za istotng jego potrzebe¢ trzeba uzna¢ umiej¢tno$é rozumien-
ia 1 korzystania z tego zrédta. W odkrywaniu zawartego w tym zrodle przekazu nalezy
pamigtaé przede wszystkim o tym, ze za jego posrednictwem mozemy poznaé istote re-
lacji Boga z cztowiekiem (ludzkoscig), ktora jest zycie cztowieka w milosci przez cata
wieczno$¢*. Efektem tak prowadzonego procesu edukacji religijnej jest migdzy innymi
ksztaltowany obraz Boga, ktory w catoksztalcie procesow edukacyjnych w sposob istotny
wplywa na przyjmowany przez osobe swiatopoglad.

Podsumowanie

Podjete tutaj problemy w zasadzie sygnalizujg tylko, jakie znaczenie dla roz-

woju — nie tylko religijnego, ale w ogdle rozwoju osobowego — posiada edukacja religijna

w kontekscie dialogu kultur. Rozwoj osobowy dokonuje si¢ w odniesieniu do réznych

32 Por. Z. Marek, B. Szoldra, Inicjacja w zZycie wiarq zadaniem katechezy dzieci w wieku przedszkol-
nym i wezesnoszkolnym, w: Bég w przedszkolu i szkole, red. Z. Marek, Wyd. WAM, Krakow 2000,
89 inn.

3 Por. Z. Marek, Podstawy wychowania moralnego, WSF-P , Ignatianum”, Wyd. WAM, Krakow
2005, 23-28.

3 Por. J. Kunstmann, Riickkehr der Religion. Glaube, Gott und Kirche neu verstehen, Giitersloher
Verlagshaus, Giitersloh 2010, 32.

35 Por. M. J. Buckley, Ateizm w sporze z religiq, Wyd. WAM, Krakéw 2009, 239-241.

6 Szerzej: Z. Marek, Religia pomoc, 70-82.
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wymiarow czlowieczenstwa — nie moze ignorowac¢ zadnego z nich, takze wymiaru tran-
scendentnych odniesien jednostki. W ramach podj¢tych rozwazan odnieslismy si¢ jedynie
do dwoch sfer — poznawczej oraz religijnej, ktore ze wzgledu na ztozono$¢ kontekstu
zycia cztowieka na progu XXI wieku — wymagaja edukacyjnej interwencji. Tych punktow
odniesienia mozna by wyliczy¢ wiecej — mozna by wskaza¢ chociazby na porzadkowanie
sfery emocjonalnej ksztattujacej si¢ na poziomie psychiki kazdej jednostki, ktora zyskuje
pewng harmonig, porzadek wraz z uporzadkowaniem transcendentnych i spotecznych
odniesien cztowieka, a to jest z kolei jednym z celow edukacji religijnej, czy na rozwoj
duchowy. Mamy jednak nadzieje¢, Zze to, co zostalo wypowiedziane, wskaze na zada-
nia stojace przed edukacja religijng w specyficznych dla XXI wieku uwarunkowaniach
spoteczno-kulturowych, jakie tworzy sytuacja dialogu kultur i pobudzi do glebszej nad

tymi zadaniami refleks;ji.
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RELIGIA JAKO DIALOG CZEOWIEKA Z BOGIEM

wkk

Pojecie religii, gdyby uwzgledni¢ jego etymologi¢ i morfologie, ukierunkowuje
na problem wiezi. Nie jest to jednak rodzaj wiezi, jaka zachodzi migdzy obiektami fizy-
kalnymi lub przyrodniczymi. Ujawnia ona bowiem wymiar mi¢dzyosobowy, wskazuje na
relacj¢, zawiazywang i realizowang mi¢dzy $wiadomymi tego partnerami. W przypadku
relacji religijnej wiez migdzy partnerami — cztowiekiem i Bogiem — ma charakter dialo-
gu, ktdrego uczestnicy poprzez wzajemne zwracanie si¢ do siebie sami zaposredniczaja
swoja wzajemng obecno$¢ wzgledem siebie. Stawiam tezg, ze taki dialog jest czyms ja-
kosciowo odmiennym od dwodch naprzemiennych monologéw oraz ze stanowi warunek
egzystencjalnego konstytuowania si¢ uczestniczacych w nim osob. Nie znaczy to, ze on-
tyczna konstytucja Boga zapo$redniczona jest dialogiem, lecz ze takie zaposredniczenie
dotyczy konstytucji osobowej, czyli tej, ktora stanowi pierwszoplanowy watek biblijnego
objawiania si¢ Boga czlowiekowi. Analiz¢ t¢ osadzam w konteks$cie propozycji i tradycji

wspotczesne;j filozofii dialogu.

sokosk

Religion as a dialogue between man and God

The notion of religion, if one would consider its etymology, has its roots in the
concept of bounds. It is not however the type of bounds that can be created between physi-
cal or biological objects. That kind of bound suggests interpersonal relation between con-
scious partners. In case of the religious relation, the bound between partners — understood
as Good and man — can be characterised as a dialogue, in which participants meditate their
mutual presence towards each other. My thesis is that this kind of dialogue is of a differ-
ent quality than two monologues and the it is a condition for existential construction of its
participants. It does not mean that God as an entity is mediated by dialogue, but rather that
this mediation refers to personal constitution — the one considered in the biblical thread
of revelation. I embed the above analysis in the context of contemporary philosophy of

dialogue.
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Wprowadzenie. Religia szkola dialogu

Stwierdzenie, ze religia jako przedmiot badan podejmowanych w obrebie ro6z-
nych dyscyplin, prowadzonych z uzyciem rozmaitych, cz¢sto wyraznie réznigcych si¢ od
siebie perspektyw, metod i srodkoéw narazona jest na uprzedmiotowienie, nie jest niczym
odkrywczym. Jednak w przypadku religii, zapewne bardziej niz w przypadku wielu innych
obszarow poddawanych badawczej eksploracji, uprzedmiotowienie niesie z soba niebez-
pieczenstwo redukcjonizmu. Latwo bowiem, i niejednokrotnie si¢ to czyni w imi¢ branzo-
wej metodologicznej czystosci, sprowadzic religi¢ do poziomu ,,preparatu”, zobiektywizo-
wanego i dajacego si¢ wyabstrahowac¢ z interakcji, jakie zachodza migdzy tym, co badane
i tym, kto za sprawa swojej postawy — nie tyle utozsamianej z aktywnos$cig poznawcza,
ile budowanej poprzez egzystencjalna interioryzacje, obecno$¢, poczucie przynaleznosci
i uczestnictwa — wspottworzy religijng rzeczywistos¢. Mowiac najkrocej, refleksja na te-
mat religii — zwlaszcza judeochrzescijanskiej, bo na jej fenomenie chciatbym sie skon-
centrowa¢ — bedzie niepetna, jesli nie uwzgledni si¢ dialogicznego rdzenia, bez ktorego
niemozliwe byloby zbudowanie wi¢zi migdzy cztowiekiem i Bogiem. Oczywiscie w przy-
padku wielu religii, podobnie jak w przypadku rozmaitych wierzen, zachowan magicz-
nych czy rytuatéw, prawda jest, ze stanowig one pewna kulturowo manifestujacg si¢ real-
no$¢. Jednak sprowadzenie judeochrze$cijanstwa do kulturowego artefaktu oznaczatoby
zignorowanie dialogicznego etosu, ktory przeciez nie jest czysto ludzkim osiggnieciem
czy kulturowa konstrukcja, gdyz jego genez¢ stanowi Boskie ,,zagadnigcie” cztowieka.
Warunkiem urzeczywistnienia si¢ autentycznej religijnej wspolnoty nie jest monolog,
prowadzony przez cztowieka z samym sobg i niewatpliwie implikujacy coraz to nowymi
osiggni¢ciami na polu budowy i rozbudowy kulturowego spektrum, ale dialog — wymaga-
jacy egzystencjalnego zaangazowania autonomicznych i w sposob wolny ,,wybierajacych
siebie” partnerow. Taka wspolnota nie ma precedensow w sferze kulturowej, gdyz zaktada
osobiste 1 osobowe w niej uczestnictwo. W przeciwnym razie religia, cho¢ zachowalaby
zobiektywizowana, rozpoznawalng forme, bytaby tylko kulturowym artefaktem, pewnym
pozorem, a jej potencjat — pozbawiony dialogicznego rdzenia — bytby zbyt watly, by taka
religia mogta obroni¢ si¢ przed zarzutem, formutowanym chocby przez ktorego$ z mi-
strzow podejrzen, ze jest tylko ludzka sublimacja lub projekcja. Totez zapewne stuszna
bedzie opinia, ze religia par excellence, nazwa¢ mozna ,jedynie wigz wybrania, jakie

«wydarza si¢» migdzy Bogiem a cztowiekiem™'.

!'J. Tischner, Ksigdz na manowcach, Znak, Krakéw 1999, s. 286. Autor podejmuje tez motyw prze-
miany ,,pozorow religii” w religi¢: tenze, W krainie schorowanej wyobrazni, Znak, Krakow 1999, s.
241-253.
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A zatem religia chrzeécijanska — albo szerzej, religia judeochrzescijanska, bo
niejeden z nurtoéw judaizmu mogltby by¢ wpisany w te perspektywe — to wychowywanie
do dialogu, to szkota dialogu. Taka stawiam tezg. Oczywiscie nie jest to szkota, w ktorej
pytania sa symulowane, sztucznie aranzowane, a odpowiedzi udzielane s3 mechanicznie
i co najwyzej $wiadcza o osiagnig¢ciu przez ucznia odpowiednich kompetencji. Taki po-
zorowany dialog? nie sigga poziomu egzystencjalnie i personalnie rozumianej ,,obecno-
$ci”, wyrazajacej si¢ ,,byciem osoby wobec osoby”, gdyz jego racja sg jedynie teoretyczne
i praktyczne umiejetnosci. Taki dialog, cho¢ angazuje uczestniczace w nim osoby, dotyczy
przedmiotéw (informacji, wiadomosci, umiejetnosci), a nie osob i realizowany jest niejako
poza ich egzystencja, gdyz jego uczestnicy, bez uszczerbku dla jego przebiegu, moga by¢
zastapieni innymi uczestnikami — na przyktad wowczas, gdy nauczyciel, nie uzyskawszy

odpowiedzi na swoje pytanie, nie chcagc marnowac czasu, kieruje je do innego adresata.

Dialog — w $wietle i w obliczu transcendencji

Przed dwudziestoma laty Gianni Vattimo, rozwazajac aktualng sytuacje religii,
postawit prowokacyjne pytanie: ,,czy zjawisko, ktore nicopatrznie nazywa si¢ (w parla-
mentach, wérod terrorystow i w mediach bardziej niz w kos$ciotach, [...]) »odrodzeniem
religii«, jest naprawd¢ czym$ innym niz »$mieré Boga«?”*. Symptomatyczno$¢ tego py-
tania wynika nie tylko z ,,ponowoczesno$ci” czasu, w ktorym si¢ pojawito. Wydaje si¢
bowiem, ze jest ono pytaniem ponadczasowym, pytaniem o ,,warunki mozliwosci” Boga,
a jednoczes$nie o warunki mozliwosci religii, bedacej sposobem odnoszenia si¢ cztowieka
do rzeczywistosci Boga.

Dla klasyka dwudziestowiecznego religioznawstwa, Rudolfa Otto, Bog byt rze-
czywisto$cig psychologiczng. Bo chociaz autor zapewnia, ze numinosum jest absolutnie
zewngtrzne wzgledem cztowieka, ktory odczuwa catkowitg zaleznos¢ od niego, to jednak
dostep do Boga odbywa si¢ za sprawa ludzkiej §wiadomosci, a nie za sprawg Boskiej taski
i Boskiego ,,zagadniecia”. I podobnie, chociaz Otto odroznial kategorie $wigtosci (Boga),
ktora zawiera komponent racjonalny i moralny od kategorii numinosum, ktorej brak tych
komponentéw, to jednak w obu przypadkach — zaréwno numinosum jak i Boga — aspekt
subiektywny jest w tej optyce pierwszy i stanowi droge do aspektu obiektywnego, be-

dacego jego ,naturalng” konsekwencja. Mozna stad wnioskowac, skoro wejscie w sfere

2 Jak dialogi Platofiskie, zwtaszcza Fedeon, Menon, Eutydem, ktorych ,dialogiczno$é” wyczerpuje
si¢ w warstwie formalnej, gdyz ich maieutyka tylko pozornie dotyczy partneréw dialogu, a w istocie
skierowana jest na jego przedmiot.

3 G. Vattimo, Okolicznosci, przet. M. Kowalska [w:] J. Derrida, G. Vttimo i in., Religia, Wyd. KR,
Warszawa 1999, s. 5.
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relacji z Bogiem odbywa si¢ za posrednictwem doswiadczajacego ,,ja”, Bog pozosta¢ musi
projekcja owego ,,ja” — cho¢by nawet tres¢ tej projekcji sugerowata, ze mamy do czynienia
z transcendencja.

W przypadku relacji dialogicznej, o jej swoisto$ci przesadza nie tylko obecno$é
transcendencji, ale rowniez to, ze partycypuja w niej obaj partnerzy. Gdyby tego zabra-
kto, dialog miedzy Ja i Ty nie bytby mozliwy, ustapitby miejsca absolutnemu prymatowi
— tak jak w etyce Emmanuela Lévinasa, gdzie blizni jest mistrzem i zarazem pozostaje
w potrzebie, ale nie moze sta¢ si¢ partnerem*. Zapewne jednak transcendencja nie musi
wykluczaé¢ udziatu tego, kto zostal przez nig powotany i zaproszony do relacji. Dopiero
tak rozumiana, ujawnia swoj szerszy, niejako ,,dodatkowy” sens. Nie jest on zawezony
do bezprecedensowego okreslenia Boga i nie wyczerpuje si¢ w nim, ale niejako ,,zstepuje
na ziemi¢” — wyraza si¢ byciem zrodzonym (a nie stworzonym), a takze byciem oso-
ba (a nie jednostka). Bycie osoba, to bycie kims, kto potrafi osobiscie, w sposob wolny
i odpowiedzialny podja¢ dialog — i czyni to. I chociaz Bog pozostaje absolutnym partne-
rem dialogu — zrédlem i gwarantem dialogicznego stowa, tzn. stowa, ktore jako ,,Ty” oraz
,Ja” zdolne jest by¢ no$nikiem imienia — to jednak réwniez cztowiek, podejmujac dialog,
daje wyraz swojej szczeg6lnej pozycji, jest bowiem partnerem jedynym i niedajacym si¢
zastapi¢ przez nikogo. Imi¢ okazuje si¢ warunkiem dialogicznej obecnosci. Bez imion nie
ma dialogu. I jesli watpliwy bylby dialog prowadzony ponad $wiatem, spowity mistyczna
ekstaza, to z pewnoscia niemozliwy byltby dialog prowadzony ,,ponad glowami” 0sob. Do-
piero one, za sprawg zaproszenia do dialogu, zyskuja swoja osobowa realnosc¢ i tozsamosc.

Relacja dialogiczna, zakorzeniona w odniesieniu religijnym, inicjowana przez
nie i przez nie legitymizowana pod wzgledem swego sensu i waznosci, warunkuje ludzka
zdolno$¢ do otwierania si¢ na $wiat osob i na §wiat etyki, w ktdrym mieszcza si¢ osobowe
wartosci, wzorce, cele i powinnosci.

Pytanie i odpowiedzZ jako udzial w dialogicznej inicjacji

Relacja dialogiczna, ktorej ucielesnieniem i ukoronowaniem (a zapewne i Zro-
dlem) jest dialog religijny przynosi prawde o osobach, czyli o tych, ktérzy pozostaja ,,wo-
bec siebie” i ,,dla siebie”. Bycie osoba trudno diagnozowac¢ za pomoca $rodkow pozadia-
logicznych — tym bardziej nie sposob postrzegaé je w kontekscie potrzeb. Jest ono raczej
pragnieniem, gdyz tak jak pragnienie — i w odroznieniu od potrzeb — jest nieskonczone,

karmi si¢ wlasnym glodem”, jak mowi Lévinas®.

4 Por. E. Lévinas, Calos¢ i nieskoriczonosé. Esej o zewnetrznosci, przet. M. Kowalska, PWN, War-
szawa 1998, s. 107-110; tenze, Inaczej niz by¢ lub poza istotq, przet. P. Mrowcezynski, s. 145-150.
3 E. Lévinas, Calo$¢ i nieskornczonosé, dz. cyt., s. 19.
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Rowniez pytanie, inicjujace dialog, organizujace go i uzasadniajace — pytanie
przesadzajace o dramatycznosci dialogu — jest wyrazem pragnienia. Pytanie otwiera na
transcendencje, na rzeczywistos¢, ktora nas przekracza. Takie pytanie zaswiadcza o ran-
dze osoby — tej, ktora zadata pytanie, ale tez tej, do ktdrej pytanie jest skierowane. Takie
pytanie, a takze wyczekiwana odpowiedz, inicjujg dialog, ktory wymaga wspotudziatu
obu partneréw. I chociaz méwi si¢ czasem: ,,mam pytanie”, jednak w przypadku relacji
dialogicznej okazuje si¢, ze raczej pytanie ,,ma mnie”, poniewaz dzigki ustyszeniu go,
zdotatem rozpozna¢ egzystencjalng prawde o swoim Ja. Owo Ja staje si¢ czytelne 1 warto-
Sciowe dopiero w kontekscie dialogu — pytania i odpowiedzi — a wigc w realiach spotkania,
ktére dokonuje si¢ migdzy Ja i Ty. llustracja beda tu stowa Rosenzweiga, przywotujacego
pierwsze sposrod pytan ustyszanych przez cztowieka: ,»Gdzie jeste$?« Nie ma w tym nic,
jedynie pytanie o Ty. [...] to wszystko, co o nim wiemy. Ale pytanie to wystarczy, aby Ja
odkrylo siebie. [...] Ja odkrywa siebie w tym samym mgnieniu oka, w ktérym potwierdza
istnienie Ty przez pytanie o Gdzie tego Ty™®.

Tradycja biblijna dostarcza wielu przyktadow dialogu, ktory zawiazujac si¢
miedzy Bogiem i czlowiekiem, tworzy ethos ich przymierza. Dialog Abrahama, ktory
przyjmuje Boskich postancoéw i zaskoczony jest ztozong przez nich obietnica; i kolejny,
gdy Abraham ,targuje si¢” z Bogiem o los synéw miast skazanych na zaglade. Dialog
Hioba, owego ,.hebrajskiego Prometeusza™, ktory nieztomnie trwa w wiernosci Bogu,
mimo presji teologdw, wytaczajacych argumenty bedace ptodem rozumu, ale nie majace
nic wspolnego z osobista relacjg z Boskim partnerem (,,Zaptonatem gniewem [...], bo nie
mowiliScie prawdy o mnie, jak stuga moj Hiob” [Hi 42, 7])%.

Wejscie w dialog okazuje si¢ najwazniejszym i niepomijalnym warunkiem rela-
cji religijnej. Ta relacja nie wyczerpuje si¢ w uzytkowaniu sfery kultury, nie jest sposobem
ludzkiego odnajdywania si¢ w niej. Do korzystania z kultury i do jej tworczego rozwijania,
nie potrzeba dialogu, ani transcendencji. Inaczej dzieje si¢ w przypadku wigzi religijne;j.
Tutaj dialog, transcendujacy zar6wno moje Ja, bedace osoba, jak i kulturowe To, bedace
obiektem, staje si¢ warunkiem podstawowym. Bez niego relacja z transcendencjg prze-

ksztalcitaby si¢ w odniesienie do immanencji, a tym samym relacja religijna zostataby

® Cyt. za: J. Tischner, Filozofia dramatu, Editions du Dialogue, Paryz 1990, s. 86.

7 E. Bloch, Atheismus im Christentum. Zur Religion des Exodus und des Reichs, Suhrkamp,
Frankfurt/M. 1968, s. 159; cyt. za: A. Czajka, Czlowiek znaczy nadzieja. O filozofii Ernesta Blocha,
Wyd. FEA, Warszawa 1991, s. 260.

§ Cytaty biblijne za: Pismo swiete Starego i Nowego testamentu. Biblia Tysigclecia, Wyd. Pallotinum,
Poznan 2002.
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zdegradowana do kultu. Fakt, Ze relacja religijna uzewnetrznia si¢ w sferze kulturowej —
zreszta podobnie jak kazda relacja, w ktorej cztowiek uczestniczy i do ktorej poznawczo
si¢ odnosi — w zaden sposob nie pozbawia jej swoistosci.

Wejscie w relacje dialogiczng wymaga ofiary, polegajacej na otwarciu si¢ na dru-
giego. Nie zostaje on przymuszony do dialogu, lecz don zaproszony. Jednak zaproszenie
nie przesadza o tym, czy zostanie przyjete. W tekstach biblijnych niejednokrotnie pojawia
si¢ implikacja, wskazujaca na wolnos¢ tych, ktorzy wzajemnie okreslaja si¢ wzglgdem sie-
bie. Ma ona strukture: ,,Jesli chcesz — mozesz”. ,,Jesli wyznasz mnie swoimi ustami, bede
ci Bogiem”, jak czytamy w midraszach. Albo, jak czytamy w Ksigdze Jeremiasza: ,,Bo nic
nie powiedzialem ani nie nakazalem waszym przodkom, gdy wyprowadzatem ich z Egiptu
[...] lecz datem im tylko przykazanie: Stuchajcie gtosu mojego, a bed¢ wam Bogiem, wy
za$ bedziecie mi narodem” (Jer. 7, 22-23). Albo, jak glosi ksiega Dewarim: ,,dzi$§ uzyskates
od Pana o$wiadczenie, iz bedzie dla ciebie Bogiem, o ile ty bedziesz chodzit Jego droga-
mi” (Pwt. 26, 17). Albo, jak pisze $w. Pawet w Liscie do Rzymian: ,Jezeli wigc ustami
swoimi wyznasz, ze Jezus jest Panem, i w sercu swoim uwierzysz, ze Bog Go wskrzesit
z martwych — osiggniesz zbawienie” (Rz. 10, 9), poniewaz ,,nie dzieci cielesne sa dziec-
mi Bozymi, lecz dzieci obietnicy liczg si¢ za potomstwo” (Rz. 9, 8). Za kazdym razem
narracja wykracza poza ontyczne status quo, ku przesztoSci, terazniejszosci i przysztosci,
ktérych swiadkami sa zwracajace si¢ do siebie osoby: Bog i cztowiek. Za kazdym razem
jest tu mowa o tym, co powinno nastgpic¢. Ale moze si¢ to sta¢ nie za sprawa kulturowych
gestow, zakleé, rytuatow, lecz jedynie za sprawa akcesu wolnych osob, ktore — odpowiada-
jac na Boskie wybranie — dopetniajg i urealniajg swoje bycie wybranymi.

Zainicjowanie dialogu, podjgcie go i trwanie w nim wymaga poswiecenia. Ka-
tegoria cimcum wprowadzona do refleksji religijnej przez tradycje kabalistyczng — moze
by¢ zarazem interpretowana jako ,,cena” Boskiego zaproszenia cztowieka do relacji’. To
zaproszenie bylo poprzedzone aktem stworzenia. Najpierw stworzeniem §wiata, jako wy-
tworu, a wiec czego$ nowego, odrgbnego w stosunku do jego Autora-Stworcy (,,auktora”-
-sprawcy). PdZniej stworzeniem cztowieka — bytu, ktory jest wolny, tzn. zdolny do autono-
micznych wybordéw implikujacych odpowiedzialno$¢ za nie, a wiec bytu, ktdérego wolnosé
musi by¢ uszanowana nawet przez Boga, gdyz pogwalcenie jej oznaczaloby degradacje

cztowieka!®. Cztowiek okazuje si¢ wolny, a zrazem odpowiedzialny, bo ,,odpowiadajacy”

® ,Cimcum oznacza skurczenie sie, cofnigcie, ograniczenie samego siebie. [...] Bog catkowicie dat
siebie w powstajacy $wiat 1 nie ma juz nic do dania: teraz kolej, by cztowiek Mu dawat”. H. Jonas,
Idea Boga po Auschwitz, przet. G. Sowinski, Znak, Krakow 2003, s. 45.

19 Por. J. Tischner, Apostolstwo odzyskanej wolnosci, ,,Etyka” 1995, t. 28, s. 117.
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—udzielajacy odpowiedzi. Nie jest to odpowiedzialno$¢ rozumiana jurydycznie, jako jedna
z dyrektyw organizujacych sfer¢ publiczng. Powodem podejmowania odpowiedzialno$ci
jest nie tyle szacunek dla regul przewidzianych w zawieranym kontrakcie, ile etyczna
nobilitacja tego, kto ,,0sobiscie” odpowiadajac, okresla siebie jako osobg. Stajac wobec
Boskiego ,,zagadnigcia” (Anrede) cztowiek okazuje si¢ ,,reaktywny” — jednak nie w Nietz-
scheanskim, lecz w pozytywnym sensie tego stowa — w duchu dialogu, a nie resentymentu
— stawia bowiem czolo (Redestehen) wezwaniom zawartym w Boskich pytaniach. A jest
ich wiele: ,,Gdzie jeste$?” (I Mojz. 3, 9); ,,Gdzie jest brat twoj, Abel?” (I Mojz. 4, 9); ,,Kto
z tych trzech okazat si¢ wedhug ciebie bliznim tego, ktory wpadt w rgce zbdjcow?” (Lk. 10,
36). Nie sa to pytania zachowujace waznos¢ w abstrakcji od ich nadawcy i od adresata. Nie
stanowig oferty przeznaczonej dla anonimowego uzytkownika ,,rozumu praktycznego”,
nie sg przez taki rozum formutowane lub odkrywane. Przeciwnie, sg zawarte w osobistym

wezwaniu adresowanym do konkretnej, ,,imiennie” wyr6znionej osoby.

W dialogu odpowiedz nie jest echem pytania, tak jak w przypadku monologicz-
nych pytan skierowanych ku sferze rzeczy, gdyz dotyczy ona oséb — tej, ktora udziela
odpowiedzi i tej, ktora na nig czeka. ,,Chrzescijanska religia dialogu cztowieka i Boga
stata si¢ mozliwa, poniewaz Bog sam stat si¢ jak obcokrajowiec, sierota i wdowa — pisze
Tischner i1 dodaje — Religia nie polega [...] na wzniostym uczuciu zachwytu, ktéry unosi
cztowieka ku niebu, ani na racjonalnej spekulacji o najwyzszym z bytow, ale na poczuciu
odpowiedzialnosci za odpowiedz, jaka zapytany i wezwany winien da¢ pytajacemu i wzy-
wajacemu”'!. Tak rozumiana relacja religijna mozliwa jest dopiero dzigki dialogowi. Tej
relacji niepodobna sprowadzi¢ do monologicznego adorowania przez czyje$ Ja pewnego
abstrakcyjnego tremendum czy numinosum, lecz wyraza si¢ ona byciem obecnym tego,
kto mowi i tego, kto stucha. I wlasnie obecnos¢, urzeczywistniajaca si¢ w pytaniach, a nie
wiedza na temat bytow, zobiektywizowana i uprzedmiotowiona w odpowiedziach, stano-
wi spodziewany i najcenniejszy owoc dialogu. Ta rdznica staje si¢ oczywista zwlaszcza
w sytuacjach, gdy odpowiedzi, dotyczace sfery immanencji, roszcza sobie pretensje do by-
cia ludzkimi sukcesami w relacji z Transcendencja. Tymczasem transcendencji nie sposob
uprzedmiotowié, gdyz kazda taka proba kieruje si¢ ku czemus innemu niz ona. Karl Rah-
ner, piszac o transcendencji Boga, zwraca uwagg na jeszcze inng kwesti¢: ,,zadna praw-
da jednostkowa nie jest autentycznie prawdziwa jezeli z konieczno$ci odpowiadajace;j jej

prawdziwej istocie nie prowadzi do pytania, ktdre pozostaje bez odpowiedzi, poniewaz

1 J. Tischner, Filozofia dramatu, dz. cyt., s. 79.
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dotyczy Boga i Jego niepojmowalnosci”?. Dialog religijny nie prowadzi do zrozumie-
nia Boga, lecz do coraz pelniejszego 1 wartosciowszego otwarcia si¢ czlowieka na Boska
obecnos¢, na Jego bycie-wobec-nas. Cztowiek religijny wie, Ze zostal stworzony na mocy
gestu Boskiego fiat. Ale wie zarazem, ze 6w gest, cho¢ ukierunkowany jednostronnie, nie
zamyka drogi do dialogu, lecz przeciwnie — antycypuje dialog i stwarza warunki umozli-
wiajace jego zaistnienie. Wchodzac w dialog cztowiek dopetnia wlasne cztowieczenstwo.
Jest to proces permanentny i poty nie konczy sig, poki nie zostanie wypowiedziane ostat-
nie ze stow Bosko-ludzkiego dialogu. Te stowa maja charakter dramatyczny, poniewaz sa
$wiadectwem sktadanym w horyzoncie dobra i zta. Wtasnie one tworza religie, czyli wiez
miedzy czlowiekiem i Bogiem. One roéwniez otwierajg przed cztowiekiem drogg ku zba-
wieniu. A jest ona, jak ja okresla wspotczesny autor, ,,droga wcigz ponawianej wiernosci
Dobru — ktore wota”!3.

Dialog religijny, czyli dialog, ktérego niezastgpowalnymi podmiotami sa czto-
wiek 1 Bog, wymaga osobistego i osobowego zaangazowania. Podjecie dialogu migdzy
Bogiem i cztowiekiem nie moze odby¢ si¢ per procura, nie przewiduje si¢ tutaj instytucji
petnomocnika. Z kolei uczestnictwo w dialogu poddawane jest probom w obu weztowych
momentach dialogu, jakimi sg pytanie i odpowiedz. Pytanie objawia nowa sytuacjeg, ktora
nie jest dedukowalna z wczesniejszego status quo, nie jest niczego ,,skutkiem”, lecz za-
wsze jest ,,nowym otwarciem” sygnalizujacym wolno$¢ i taske. Dialog jest znakiem przy-
mierza zawartego mi¢dzy Bogiem i cztowiekiem, i afirmuje to przymierze — nie tyle jako
,howe przymierze” [neos diathéeké], ile jako ,,odnowione przymierze” [kainos diatheke ™.

Czy to znaczy, ze ,,dia”", ktore warunkuje ludzko-Boskie spotkanie, dopetnia
nie tylko egzystencj¢ cztowieka, ale rowniez egzystencje Boga? Niepodobna rozstrzygaé
tej kwestii, tak jak niepodobna obiektywnie udokumentowaé realnosci samego dialogu.
Zreszta paradoksalnie, sukces w przeprowadzeniu takiego dowodu przyniostby raczej

uniewaznienie tego, czego realnosci probuje si¢ tutaj dowies¢. Trzeba jednak zaznaczyc,

12 K. Rahner, Ryzyko chrzescijanina, przet. T. Mieszkowski, PAX, Warszawa 1979, s. 19.

13 J. Tischner, Filozofia dramatu, dz. cyt., s. 256.

4'W kontekscie religijnym b rit chadasza, oznacza ,,odnowione przymierze”. Badacz wspotczesny
poucza, ze ,,[...] Jeremiasz zapowiadat nowy zasadniczy pakt migdzy Bogiem a narodem zydowskim,
nie za$ testament, chodzito zatem o przymierze, a nie o czyja$ ostatnia wol¢”. Por. Stern, Komentarz
zydowski do Nowego Testamentu, przet. A. Czwojdrak, Wyd. Vocatio, Warszawa 2005, s. XIX. Mowa
tu o przymierzu nie tyle nowym [neos], ile odnowionym [kainos]. O ile pierwsze wskazywatoby na
nowos¢, to drugie sygnalizuje odnowienie. A zatem hebrajskie b rit chadasza, ktoremu odpowiada
greckie kainos diathéke, ma sens ,,odnowionego przymierza”. Por. tamze, s. 935.

15 Przedrostek ,,dia” nie wskazuje tu na diade, lecz na zaposredniczenie.
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ze ludzkie myslenie o Bogu w kategorii partnera dialogu — absolutnego Ty, jak mowi
o Nim Martin Buber — jest w pelni uprawnione. Bo, jak stwierdza 6w klasyk wspotczesnej
mysli dialogicznej: ,,Kto wzbrania si¢ ogranicza¢ Boga do transcendencji, ten wyraza go
lepiej od tego, kto go ogranicza do transcendenc;ji; kto jednak ogranicza go do immanencji,

ten ma na mysli kogo$ innego niz Boga™'.

Podsumowanie

Jakkolwiek kazda religia, rowniez chrzescijanstwo, manifestuje si¢ w sferze
kulturowej — zaznacza swoja obecnos$¢ poprzez obyczajowos$¢, artystyczne artefakty — to
jednak jej istotg nie jest to, co fasadowe, lecz to, co egzystencjalne, to, co dotyczy bezpo-
$redniego interpersonalnego spotkania!’. Relacja religijna ma miejsce dopiero wtedy, gdy
wyraza si¢ spotkaniem i gdy uczestniczacy w niej czlowiek staje wobec Boga ,,twarza
w twarz”, tzn. jako ,.caly”, ,autentyczny”, ,,wyprobowany”, a zarazem ,,niepodzielony”
czyli niezrelatywizowany do ktorejs$ z rol podejmowanych w spoteczno-kulturowym spek-
trum'®. Tylko taka postawa i takie zaangazowanie — bedace wylgcznie dia-logiem, czyli
o tyle bezposrednie, Ze nie angazujace zadnego sposrdd pozaosobowych mediéw — daje
cztowiekowi mozliwo$¢ odnajdywania si¢ w relacji religijnej, czyli bycia w $wietle §wia-
dectwa. Fenomen $wiadectwa nie wystepuje w ,,dialogu” rozumianym jako transfer infor-
macji lub wymiana pogladow, w ktorym istotny staje si¢ przedmiot rozmowy, a nie bezpre-
cedensowos¢ jej uczestnikow. Inaczej dzieje si¢ w przypadku dialogu religijnego, ktdrego
0sig nie jest rzeczywisto$¢ przedmiotowa, lecz podmiotowa — osoby, ktore zwracajac si¢
do siebie, sktadaja §wiadectwo o sobie i wobec siebie. ,,My$lenie dialogiczne — jak pisat
Tischner — jest wigc my$leniem wedtug $wiadectwa $wiadkow”". Relacja religijna, jako
odniesienie cztowieka do Boga — poprzedzone Boskim odnalezieniem cztowieka i wezwa-
niem go, dokonanym w sposob imienny i osobisty — nie tylko wyraza si¢ dialogiem, ale
jest nim, stanowi jego istote¢ i zrodto, wyczerpuje jego pierwotny i fundamentalny sens.

Na koniec chciatbym poczyni¢ dwa zalozenia, dotyczace rzeczywistosci reli-

gijnej w kontekscie procesu wychowywania. Zasygnalizuj¢ je zaledwie hastowo, widzac

16 M. Buber, Za¢mienie Boga, Wyd. KR, Warszawa 1994, s. 24.

17 Stowo ,,.bezposredniego” jest nieprzypadkowe. Istnieja bowiem takie spotkania, ktére bedac mie-
dzyosobowe, sg zarazem zaposredniczone np. sztuka. Por. A. Nowicki, Spotkania w rzeczach, PWN,
Warszawa 1991.

18 M. Buber, Abraham der Seher, [w:] tenze, Werke, Bd. 11: Schriften zur Bibel, s. 873-893; por. W. P.
Glinkowski, Czlowiek — istota spoza kultury. Dialogika Martina Bubera jako podstawa antropologii
filozoficznej, Wyd. UL, £6dz 2011, s. 188—193.

19 J. Tischner, Myslenie wedlug wartosci, Znak, Krakow 1993, s. 366.
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w nich punkt wyjscia do odrebnego studium o tematyce bezposrednio korespondujacej
z podjeta w niniejszym tekscie. Pierwsze, ma charakter deskryptywny i brzmi: religia jest
przede wszystkim dialogiem. Drugie ma posta¢ formuty preskryptywnej: wychowywanie
zawsze powinno by¢ zarazem dialogiem.
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POLEMIKA WCZESNEGO BUDDYZMU Z BRAMINIZMEM
W KWESTII HIERARCHII SPOLECZNEJ

Hokok

Ortodoksyjny model struktury spotecznej starozytnych Indii opierat si¢ na
podziale na cztery warny, czyli stany, klasy spoteczne. Podzial ten byl nierozerwalnie
zwigzany z religig braminska i reprezentowang przez nig koncepcja czystosci rytualnej,
legitymizowang przez swigte teksty — Wedy. Pojawienie si¢ buddyzmu i dzinizmu i zakwe-
stionowanie przez nie autorytetu Wed jest rowniez poczatkiem krytyki tradycyjnego po-
dziatu na cztery warny. Szereg tekstow sytuujacych si¢ w obrebie Suttapitaki (Suttapitaka)
Kanonu palijskiego (najstarszego zachowanego do naszych czasow korpusu tekstow bud-
dyjskich powstatego na terenie historycznych Indii) krytykuje tradycyjna braminska wizje
porzadku spotecznego, odwolujac si¢ przy tym do legitymizacji porzadku spotecznego
przez Wedy czy zagadnienia czysto$ci rytualnej. Przyktadami takich tekstow sa m.in.:
Assalajana Sutta (Assaldyana Sutta),Madhura Sutta (Madhura Sutta), Agganna Sutta
(Aggariiia Sutta), Wasettha (Vasettha Sutta), Tewidzdza Sutta (Tevijja Sutta) oraz Ambattha
Sutta (Ambattha Sutta), a do pewnego stopnia takze dwudziesty szosty rozdzial Dham-
mapady (Dhammapada). Artykul ma celu ma analizg sposobu, w jaki wezesny buddyzm
wchodzi w polemike z braminizmem w kwestii hierarchii spotecznej i wskazanie zrodet

argumentacji buddystow.

seksk

Polemics between early Buddhism and Brahmanism concerning social hierarchy
The orthodox model of Ancient Indian social structure, was founded upon the
division to four varnas — social classes. This division was inseparably linked to the Brah-
manical religion and its idea of ritual purity legitimized by the sacred texts — the Vedas.
The emergence of Buddhism and Jainism with their questioning of the authority of the
Vedas, marked the beginning of the criticism towards the traditional four-fold Varna divi-
sion. A number of texts included in the Suttapitaka of the Pali Canon (the oldest preserved

corpus of Buddhist texts composed on the territory of historical India) criticizes the tra-
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ditional Brahmanical vision of the social order, while referring to the Vedas as the source
of legitimization of the social order or the question of ritual purity. Examples of such
texts are Assalayana Sutta, Madhura Sutta, Aggariiia Sutta, Vasettha Sutta, Tevijja Sutta
or Ambattha Sutta, and to an extent also the 26 chapter of the Dhammapada. The aim
of the article is to analyze the early Buddhist approach to the polemics with Brahmanism
concerning the matters of social hierarchy and to point out the sources of Buddhist argu-

mentation.

sk

Wprowadzenie — hierarchia spoleczna z punktu widzenia braminizmu

Glownym elementem rozwazan Buddy na temat spoteczenstwa jest krytyka tra-
dycyjnego, swoistego dla Indii systemu opierajacego si¢ na hierarchii klas okreslanych
mianem warn (varna). System ten zaktadal, ze najwyzsza klasa spoleczenstwa sg bramini
(kaptani), a trzy pozostate (wojownicy, wytworey i studzy) sg jej podlegte. Co wigcej,
przynalezno$¢ do poszczeg6lnych klas miata charakter dziedziczny i zmiana statusu nie
byta mozliwa. Podzial spoteczenstwa na cztery warny jest obecny juz w Wedach (veda),
najstarszych $wigtych ksiggach hinduizmu, co nadaje mu sankcj¢ religijng. Najstarsza,
i najczesciej przywotywana w tym kontekscie przez badaczy, wzmianka jest fragment
hymnu z dziesigtej mandali Rigwedy, znanym jako Puruszasukta (Purusasiikta, X.90).
W wersie dwunastym wspomnianego hymnu mowa jest o wyodrgbnieniu si¢ z poszcze-
gblnych czegsci ciata pracztowieka Puruszy kolejnych standw spotecznych — warn. Bra-
mini powstaja z ust Puruszy, kszatrjowie z jego ramion, wajs$jowie z ud a siudrowie ze
stop. Warto zaznaczy¢, ze warny powstaja, tak jak wszelkie inne elementy rzeczywi-
stosci, w wyniku pierwszej ofiary, pojmowanej jako stworzenie $wiata. Poszczegolne
klasy porownane do czgséci ciata Puruszy niewatpliwie stanowiag metafor¢ organicznag
— kazda z czesci sktadowych jest niezbedna do prawidtowego funkcjonowania catosci,
kazda z nich uzupetnia pozostate'. Brak rownosci uwydatnia si¢ dopiero w kontek$cie
opozycji czystosci 1 nieczystosci oraz specyfiki wedyjskiego rytuatu. Czysto$¢ ma tu
wymiar horyzontalny, najczystsze wigc sg usta’, zatem — narodzenie si¢ z cz¢éci rytu-
alnie najczystszej determinuje najwyzsza pozycj¢ spoteczng bramina. Utozsamienie ich

z braminami przywodzi na mys$l kontekst rytualny — kaptani, jako najczystsi, podczas ofia-

' M. Kudelska, Karman i dharma. Wizja swiata w filozoficznej mysli Indii, Krakow 2005, s. 13.
2 Por. Manusmirti (Manusmyti) 1. 92: ,Powiada sie, Ze cztowiek jest czystszy powyzej pepka, z tego
powodu Samoistniejacy powiedziat, Ze najczystsze sa jego usta”.
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ry recytuja mantry, ktore sa nieodtacznym sktadnikiem odprawiania ofiar. Wiaza si¢ to
réwniez z mocg stworczg stowa (vac) — bramini intonujac hymny podczas rytuatu przyczy-
niajg si¢ do zachowania porzadku kosmicznego, a takze odnawiajg go poprzez powtorze-
nie wydarzen majacych miejsce na poczatku $wiata®. Z mowa $cisle taczy si¢ rowniez pro-
ces przekazywania wiedzy, a to wlasnie bramini nauczaja Wed. Pozostate warnystoja nizej
w hierarchii w stosunku do braminéw. W tekstach dharmasastr (dharmasastra), powsta-
tych juz po pojawieniu si¢ buddyzmu w historycznych Indiach, szczegdlnie podkreslana
jest kwestia urodzenia — bramin zyskuje wszystkie przywileje jedynie przez sam fakt bycia
najwczesniej urodzonym i posiadajacym najlepsze pochodzenie. Wedtug Manusmriti bra-
min, ktory jest uczony w Wedach i sprawuje ofiary posiada niejako status boga na ziemi.
Jego zachowanie wydaje si¢ by¢ kwestia wtdrng — oczywiscie powinien postepowac zgod-
nie ze swoja dharma, jednak samo wlasciwe postgpowanie nie jest sprawg kluczowa. Jest

to stanowisko skrajnie przeciwstawne wobec doktryny buddyjskie;j.

Przyklady tekstéw kanonu palijskiego poruszajacych tematyke hierarchii spolecznej

Szereg tekstow sytuujacych si¢ w obrebie Suttapitaki (Suttapitaka) Kanonu pa-
lijskiego (najstarszego zachowanego do naszych czasow korpusu tekstow buddyjskich po-
wstalego na terenie historycznych Indii) krytykuje tradycyjna braminska wizje porzadku
spotecznego. Przyktadami takich tekstow sa m.in.: AssalajanaSutta (Assalayana Sutta-
),Madhura Sutta (Madhura Sutta), Agganna Sutta (AgganiiaSutta), Wasettha (Vasettha
Sutta), Tewidzdzasutta(TevijjaSutta) oraz Ambattha Sutta (AmbatthaSutta). Ponizej pokrot-
ce omowione zostang gldwne argumenty pojawiajace si¢ w wymienionych tekstach. Assa-
lajana Sutta z Madzdzhimanikaji to zapis dialogu Buddy i bramina Assajalany, w ktorym
Budda przytacza argument przeciw braminskiemu podziatowi na warny: pomig¢dzy ludami
takimi jak Grecy (yona) istnieja tylko dwie warny — warna niewolnikow i warna wolnych
ludzi, za$ podziat ten nie jest sztywny, kazdy niewolnik moze sta¢ si¢ wolny i kazdy pan
moze sta¢ si¢ niewolnikiem. Madhura Sutta réwniez nalezaca do zbioru Madzdzhimani-
kaji to jedna z niewielu sutt, w ktorych Budda nie wystgpuje jako jeden z gtoéwnych roz-
méowcow, dysputa toczy si¢ bowiem niedtugo po jego $mierci. Jego slowa przytaczane sa
przez jednego z jego uczniéw. Sutta naucza, ze: (1) przynaleznos$¢ do okreslonej warnynie
zapewniasukcesu materialnego (2) nie chroni ztych ludzi od konsekwencji ich uczynkow
(3) nie moze wykluczac szczescialudzi czynigcych dobrze (4) nie chroni czynigcych zle od

prawnych konsekwencji czynu (5) nie moze wplyna¢ na czes¢, jaka ogdlnie jest darzona

3 M. Kudelska, Karman i dharma. Wizja $wiata w filozoficznej mysli Indii, Krakow 2005, s. 23.
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osoba religijna, niezaleznie od tego czy pochodzi ona z kasty najwyzszej czy najnizszej
W kazdym z tych aspektow wszystkie warny sa rowne wzgledem siebie®.

W suttcie Ambattha, nalezacej do Digha Nikaji, Budda dowodzi wyzszos$ci war-
nyksztarjow nad warng braminéw. Mtody bramin Ambattha krytykuje postgpowanie ksza-
trjow z klanu Sakjow — uwaza Ze nie okazali mu naleznego szacunku, wynikajacego z jego
urodzenia. Budda ,,wprost oznajmia, ze wojownicy ze swa wiedzg i postepowaniem, sa
najlepsi miedzy bogami i ludzmi” i dowodzi ich przewagi nad stanem kaptanskim?.

Tres¢ sutty Agganna ze zbioru Dighanikaja ukazuje typowe dla wezesnego bud-
dyzmu stanowisko wzgledem braminow. W sutrze tej do Buddy przybywa dwoch mni-
chow urodzonych w rodzinach braminskich. Donosza mu, ze bramini uwazajg ich za gor-
szych z powodu porzucenia przez nich warny. Budda odpiera argumenty — neguje poglad
braminéw mdwiacy o ich wysokim pochodzeniu, ktére to upowaznia ich do kierowania
pozostalymi warnami®. Postugujac si¢ w swojej wypowiedzi ironig i humorem przedstawia
potem alternatywng wersje opowiesci o powstaniu $wiata, spoleczenstwa oraz, czterech
warn. Uzywa sprytnego chwytu erystycznego sugerujac, ze jesli nalezy przyktada¢ wage
do urodzenia, to warna kszatrijow (do ktorej sam nalezal) jest w rzeczywistosci klasg wyz-
sza, a wspotcze$ni mu bramini sg zaledwie cieniami bramindéw z dawnych czasow, ktory
podporzadkowywali swoje zycie medytacji, podobnie jak mnisi buddyjscy’. Stwierdza
rébwniez, ze w czasach dawniejszych o statusie bramina nie decydowato urodzenie, lecz
wlasciwe zachowanie®.

Tewidzdzasutta pochodzaca ze zbioru Dighanikaja przedstawia kolejng rozmo-
we¢ pomi¢dzy Budda a dwoma braminami. Budda wylicza wady, jakie posiadaja bramini
uczeni w trzech Wedach (tevijja), rozwaza tez czy bramin po $mierci jest w stanie pota-
czy¢ si¢ z brahmanem. Waszetthasutta (Madzdzhimanikaja) relacjonuje rozmowe Buddy
z dwoma mtodymi braminami. Rozméwcy Buddy sa zwolennikami tezy, jakoby kazda
z grup spolecznych roznita si¢ miedzy sobg tak, jak réznia si¢ migdzy soba poszczegdlne

gatunki zwierzat. Budda za$ glosi rownos$¢ wszystkich ludzkich istot — wszyscy ludzie

#R. Chalmers 1894: “The Madhura Sutta, as will be seen infia, deals with the caste system under five
heads. It teaches that caste (i.) cannot ensure material success in life; (ii.) cannot save the wicked from
punishment hereafter; (iii.) cannot debar the good from bliss hereafter; (iv.) cannot shield evildoers
from the criminal law; and (v.) cannot affect the uniform veneration extended to the réligieux, whether
he be sprung from the highest or the lowest of the four castes. In all these important respects the four
castes are exactly equal”.

5 K. Kosior, Budda, Krakéw 2007 s. 38.

% A. K. Warder, Indian Buddhism, Delhi 1970, s. 159.

7R. Gethin, Sayings of the Buddha. A selection of Suttas from the Pali Nikdyas, Oxford 2008, s. 173.
8 A. K. Warder, op. cit., s. 159.
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cho¢ rdéznia si¢ osobniczymi cechami wygladu sa tacy sami pod wzgledem fizjologii. Po-
dziat spoleczny nie jest konsekwencja praw natury a jedynie konwencja. Budda podkresla,
ze zdarzajg si¢ matzenstwa pomiedzy réznymi grupami spotecznymi, a takze rézne inne
odchylenia od tradycyjnych norm spolecznych — gdyby byty sprzeczne z prawem natury
nie moglyby mie¢ miejsca.

Tekstem odnoszacym si¢ do kwestii charakterystyki bramina jest réwniez
Dhammapada [Sciezki dharmy lub Stowa dharmy®] (sans. Dharmapada). Nie jest to jed-
nak utwor o charakterze krytykujacym stanowisko braminéw w taki sposob, jak w przy-
padku wczesniej wymienionych tekstow, rowniez zawartych w kanonie palijskim. Nie
posiada warstwy fabularnej ani formy dialogu, jest zbiorem sentencji pogrupowanych
w dwudziestu sze$ciu tematycznych rozdziatach.Rozdziat ostatni, Rozdzial o braminie
(brahmanovaggo), zawiera czterdziesci jeden strofdefiniujgcyh bramina. W ramach ka-
nonu palijskiego przynalezy do KhuddakaNikaji (Khuddhakanikaya) tj. Zbioru tekstow
pomniejszych, wchodzacego w sktad Suttapitaki.

Jaki zatem jest prawdziwy bramin? W Dhammapadzie mdéwig o tym liczne wersy
zakonczone sformutowaniem ,,tego nazywam braminem” (tam ahambriamibrahmanam)'.
Podobnie jak w wypadku omawianych wczesniej dialogow Buddy, rowniez w wersach
Dhammapady znajdziemy definiowanie ,,.bramina” przez postgpowanie cztowieka. Co
warte podkreslenia, w wickszosci wypadkow w pierwszej czesci strofy jest to definio-
wanie przez negacj¢. Dowiadujemy si¢ zatem przede wszystkim jakich cech bramin nie
posiada. W drugiej czesci strofy przedstawione sg z kolei cechy pozytywne, ktore charak-

teryzuja bramina. Przyktadem moga by¢ nastepujace strofy:

yassa kayena vacaya manasa natthi dukkatam

samvutam tthi thanehi tam aham brimi brahmanam (391)

Kto nie czyni szkody ciatem, mowq ani umystem,

Kto jest opanowany w tych trzech obszarach, tego nazywam braminem

akkodhanam vatavantam silavantam anussutam

dantam antimasariram tam aham briimi brahmanam (400)

W tlumaczeniu St. F. Michalskiego Sciezka Prawdy.

10U Michalskiego ,,tego brahmanem zwaé nalezy”. Cytowane wersy podaje w thumaczeniu wtasnym.
Tekst palijski podaje¢ za J. R. Carter, M. Palihawardana, The Dhammapada: A New English Transla-
tion with the Pali Text and the First English Translation of the Commentary’s Explanation of the
Verses With Notes Translated from Sinhala Sources and Critical Textual Commennts, Oxford 1987.
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Kto jest wolny od gniewu, przestrzegajqcy regul, szlachetny, wolny od skazy jakq jest po-
zgdanie,

powsciggliwy, kto jest w [swoim] ostatnim ciele — tego nazywam braminem

Bramin jest zatem wolny od negatywnych uczu¢, nie krzywdzi innych istot, po-
siada samokontrolg.Wazny jest jednak brak przywiazania nie tylko do uczué negatywnych,

ale i pozytywnych. Jak stwierdza wers 412:

yo 'dha puiifiam capapam ca ubho sangam upaccaga

asokam virajam suddham tam aham briimi brahmanam (412)

Kto przekroczyl przywigzanie, zaréwno dobre i zte

kto jest bez zmartwien, bez skazy, czysty — tego nazywam braminem

Braminem jest zatem kto$, kto przekroczyt pewien etap rozwoju duchowego.

Znajdziemy rowniez przyktady strof zréwnujace bramina z wedrownym asceta

asamsattham gahattehi anagarehi ciibhayam

anokasarim apiccham tam aham briomi brahmanam (404)

Kto nie jest przywigzany ani do gospodarzy domow ani do bezdomnych ascetow,

Kto nie posiada siedziby, komu potrzeba niewiele — tego nazywam braminem

yo 'dha tanham pahatvana anagaro paribbaje

taphabhavaparikkhinam tam aham briimi brahmanam (416)

Kto pokonat pragnienie, kto opuscit dom [aby zosta¢ bezdomnym ascetq],

W kim zniklo Igniecie i przywiqzanie do zycia — tego nazywam braminem

Dhammapada roéwniez krytykuje bramindw-kaptanow, podkreslajac, ze zewnetrzne
znamiona bramina nie s3 wazne, niekiedy konstrastujac je z niewtasciwym dla prawdzi-

wego bramina zachowaniem.

na jatahi na gottena na jacca hoti brahmano

Yamhi saccam ca dhammo ca so siict so ca brahmano (393)

Bramina nie czyniq splgtane wlosy, ani rod, ani urodzenie

W kim jest prawda' i dhamma, ten jest oczyszczony, ten jest braminem

' Wedhug komentarza do Dhammapady prawda (sacca) oznacza tu zrozumienie Czterech Szlachet-
nych Prawd.
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kim te jatahi dummedha kim te ajinasatiya

abbhantaram te gahanam bahiram parimajjasi (394)

Glupcze, po co ci splgtane wiosy, na co ci okrycie ze skory antylopy

Wewngtrz ciebie jest gesty las, a ty oczyszczasz to co na zewngtrz

Wedtug Dhammapady nie to co jest powszechnie uznawane za znamiona brami-
na, czyli urodzenie w najwyzszej warnie i wynikajace z tego statusu zwyczajowe atrybuty
bramina-ascety takie jak splecione lub splatane wlosy czy odziez ze skory antylopy, tak
naprawde nie §wiadcza o nim jako cztowieku. Sa to tylko znamiona zewngtrzne, zupehie
nieistotne na drodze ku wyzwoleniu.

Pozorni bramini opisywani sa rowniez w sposob czesty dla tekstow kanonu pa-
lijskiego: jako wynio$li, chciwi i narzucajacy innym swoja wolg. Przyktadem moze by¢

wers 396:

Na caham brahmanam briimi yonijam mattisambhavam
bhovadi nama so hoti sa ce hoti sakificano

akificanam anddanam tam aham briomi brahmanam (396)

Nie nazywam braminem tego, kto narodzit si¢ z tona matki [braminki]
Kto jest arogancki, kto posiada rzeczy,

Kto niczego nie ma i niczego nie bierze tego nazywam braminem

W wymienionych wersach Dhammapady warto§ciowane pozytywnie sa asceza,
opanowanie zmystow, celibat, brak przywigzania do jakichkolwiek warto$ci materialnych.
Podkreslane jest wyzwolenie si¢ od cech takich jak zazdro$¢, nienawis¢ i namietnosé, jak
réwniez etyczne postepowanie, ktore wyraza si¢ m. in. w niekrzywdzeniu innych stwo-
rzen. Zatem termin ,,bramin” uzywany we wczesnych tekstach buddyjskich to nie bramin
W wymiarze systemu warnowego, lecz raczej buddyjski arhat, kto$ godny czci ze wzgledu

na swoje postgpowanie a nie poprzez arbitralnie przypisany status spoteczny.

Zrédia argumentéw buddystow
W kwestii stosunku buddystow do warn i systemu spotecznego na nich opartego
kluczowe jest przekonanie, ze jazn jest nietrwata i zmienna, a to, co nazywamy ,,indywi-

dualnym ja”, w istocie stanowi zespdt weiaz zmieniajacych sie czynnikow!'2.

12J. Grela, Etyka w buddyzmie, [w:] M. Kudelska (red.) Wartosci etyczne w réznych tradycjach reli-
gijnych, 2006, s. 108.



368 V MIEDZYNARODOWY KONGRES RELIGIOZNAWCZY

,»Wedlug analizy buddyjskiej osoba jest zbiorem pigciu klas fizycznych i psychicznych
zdarzen, ktore powstaja wspotzaleznie w danym momencie i trwaja przez jaki$ czas. Ozna-
cza to wigc, ze zwiazek przyczynowy taczacy zdarzenia polega na tym, Zze pojawiajg si¢
one w pewnych catkiem swoistych skupiskach i wzorach. Z tej perspektywy ,,0soba” jest
serig skupisk zdarzen (fizycznych i psychicznych) wystepujacych w ,,ludzkim” wzorze,
w odréznieniu od np. ,,psiego” wzoru™'3.

Tych pig¢ zespotdéw fizycznych i psychicznych to khandha (pal. khandha, sans.
skandha). Sa to: $§wiat fizyczny czyli forma (ripa), odczucia (vedand), percepcja (pal.
sanna,sans. samjida), dyspozycje mentalne (pal. samkhara, sans. samskara), i $wiadomos¢
(pal. vififiana, sans. vijiana)'. Za ich pomoca wyjasnia si¢ doktryne niejaznianatta (pal.
anattd, sans. anatman). Poniewaz osoba zlozona jest z tych pigciu wcigz zmieniajacych
si¢ calosci, jej jazn nie jest wieczna i jest okres$lana jako nietrwata(anitya). Okre$lenie
to ,,odwotuje si¢ do obrazu $wiata, w ktorym $wiat to nie stata okre$lona struktura, lecz
ciaggly proces, ciaglte dziatanie, stawanie si¢. Jezeli wszystko stanowi korelacj¢ wzajemnie
warunkujacych si¢ dharm, to zadna z nich nie jest ,,uprzywilejowana”, wyrdzniona, zatem
nie mozna wskaza¢ na zadna, wyrdzniona dharme, taka, ktora stanowitaby poczatek™'.
Wszystkie dharmy(pal. dhamma,sans. dharma). zaliczane do pigciu khandh powinny by¢
postrzegane jako nietrwale, zwigzane z cierpieniem oraz puste ($linya)'’. Zrozumienie
nietrwatej natury wszystkiego jest kluczowe dla zrozumienia nauki Buddy: ,,Jezeli osoba
trzyma si¢ fatlszywego mniemania o niezmiennosci Jazni, nieuniknione jest dla niej cier-
pienie. Dlatego rzeczy nietrwate sg cierpieniem (duhkha), lub do niego prowadza. Jezeli
istnialaby wieczna Jazn, nie bytaby ona czyms$ co jest cierpieniem, lub czyms, co do niego
prowadzi, gdyz byty niezmienne istniejg w stanie catkowitej wolnosci, a wigc nie maja nic
z cierpieniem wspolnego. Wobec tego, sam fakt cierpienia wskazuje na to, ze osoba nie
posiada Jazni. (Jezeli Jazn, lub Atman, istniataby, to — wedlug buddyzmu — charakteryzo-
walaby ja wiecznos¢, niezalezno$é¢, stanowitaby centralny element osobowosci i kontro-

lowata uczynki)'. Jezeli przyjmiemy t¢ wizj¢ Swiata, nie mozemy stwierdzi¢, ze istnieje

13 R. Gethin, Buddyzm. Wprowadzenie, Krakoéw 2010 s. 133-134.

14 A. Hirakawa, A history of Indian Buddhism from Sakyamuni to Early Mahayana, Delhi 1993, s. 44.
15 M. Kudelska, op. cit., s. 53.

16 M. Szymanski, Zagadnienie jednosci i tozsamosci istoty Swiadomej w filozofii buddyzmu indyjskie-
go, Lublin 2010, s. 29.

7 A. Hirakawa, op. cit., s. 44: “If a person clings to the false view of an unchanging Self, he will
inevitably suffer. Thus impermanent things are said to be or lead to suffering (duhkha). If a permanent
Self did exist, it would not be something that suffered or led to suffering, since permanent entities
exist in complete freedom and thus have nothing to do with suffering. Thus the very fact of suffering
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cokolwiek statego. Tym bardziej sprzeczne jest braminskie zatozenie o niezmiennosci sta-
tusu spolecznego. Wedle nauk Buddy kazda jednostka jest w stanie si¢ zmieni¢ — zalezy to
od okreslonych warunkow w jakich si¢ znajduje oraz intencji jej dziatan. Zatem w dazeniu

do wyzwolenia arbitralnie przypisana pozycja spoteczna nie ma zadnego znaczenia.

Podsumowanie

Podsumowujac, we wezesnych tekstach buddyjskich kwestia wyzszosci brami-
néw nad innymi stanami jest czgsto poddawana dyskusji, a wypowiedzi Buddy zawarte
w Suttapitace koncentrowaly si¢ gtownie na krytyce warny kaptanskiej, jako rywalizujacej
z warna kszatrijow (wojownikow), z ktorej wywodzit si¢ sam Budda. Odnosily si¢ rowniez
do konkretnych przypadkow — czgsto dyskusja Buddy z mtodymi braminami ukazywata
w szerszym kontekscie nauki buddyjskiej jakie$ konkretne wydarzenie.

Termin ,,bramin” w obr¢bie nauki Buddy przybiera jednak nowe znaczenie.
Jest to cztowiek wyzwolony z doczesnosci i1 z wlasnych ograniczen, wyzwolony za zy-
cia. Mozliwe, ze stowo ,,bramin” zostato uzyte, aby nawigza¢ do powszechnie znanego
pojecia. Budda starat si¢ bowiem objasnia¢ swoja nauke za pomoca pojgé powszechnie
zrozumiatych. Niewatpliwie uzycie terminu ,,bramin” otwierato skojarzenie z osoba, kto-
ra podporzadkowatla swoje zycie $ciezce duchowej. Co wigcej cechy bramina opisanego
przez 26 rozdzial Dhammapady réwnie dobrze moglyby przynaleze¢ do bramina-ascety,
np. bedacego na etapie sannjasy — ostatecznego ukoronowania zycia wedle braminskiego
systemu warnasramadharmy, polegajacego przede wszystkim na zerwaniu wig¢zi rodzin-
nych i przyjecia trybu zycia wyrzeczenca, ktérego jedynym dazeniem jest wyzwolenie.
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Adam Machowski
Kolegium Jagiellonskie

METAFISICA MORAL COMO LA VIA CHINA HACIA UNA
RELIGION INMANENTE

EE

Metafizyka moralna jako chinska droga do religii immanentnej

Metafizyka chinskich filozofow nie powstata tak jak w przypadku metafizyki
europejskiej z pytania o byt, ale z pytania o drogg (dao) do doskonalenia, a nawet samodo-
skonalenia wlasnego istnienia. Co za tym idzie jej gtownym zagadnieniem jest realizacja
harmonii w $wiecie poprzez petnienie woli niebios (tian K i ming ) i zaprowadze-
nie jej w podniebnym $wiecie fianxia (X T). Niebo (bostwo) jednak nie jest transcen-
dentne w relacji do tego, co na ziemi. Wola niebios wyraza si¢ i realizuje przez ludzi. Jak
pisat Mencjusz: “Niebo widzi z miejsca z ktorego widzi mdj lud, niebo styszy z miejsca
z ktorego styszy moj lud”. Stad waga religijnego rytuatu (li #) jako ludzkiej drogi do

osiagniecia harmonii i poznania ostatecznego.

soksk

Moral Metaphysics as a Chinese Way to Immanent Religion

The metaphysics of Chinese philosophers did not originate as in the case of
European metaphysics from the question of being, but from the question of the way (dao)
to the improvement and even self-improvement of one’s own existence. Consequently, its
main theme is the realization of harmony in the world by fulfilling the will of the heavens
tian & and ming 7 and bringing it into the under heavenly world of tianxia (K F).
Heaven (deity), however, is not transcendent in relation to what is on the earth. The will
of the heavens is expressed and realized by men. As Mencius wrote, “Heaven sees from
where my people see, heaven hears from where my people hear.” Hence the importance of

religious ritual (li #2) as a human way to achieve harmony and ultimate knowledge.
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La pregunta acerca del papel del pensamiento metafisico en la religiosidad china
es necesario anteponerla por la pregunta sobre una metafisica china misma. La segunda
pregunta tiene su razon, porque si Occidente ha hecho ya muchas translaciones ¢ inter-
pretaciones del pensamiento moral o ético chino — ya es suficiente recordar muchas trans-
laciones de Confucio o Mencio, la pregunta sobre la metafisica china es relativamente
nueva. Existen los autores, quienes todavia mantienen lo que en el pensamiento chino no
hay referencias metafisicas directas. Los otros dicen que existen solo muy pocas, mas aun,
si las comparamos con una rica literatura sobre las temas morales y éticos. Es suficiente
comparar el pequeilo tratado de metafisica de Lao Tse con los anchos didlogos de Confucio
sobre lo moral. Este punto de vista al pensamiento chino y el papel que ocupa la metafisica
en ¢l es efecto de una mirada que se centra en lo occidental. Nuestro modo de pensar sobre

lo metafisico de tal modo domina sobre nuestro juicio sobre el pensamiento chino.

Diferencia entre la metafisica occidental y metafisica china

Pregunta es, /si la filosofia china ha producido su propio modelo de pensar sobre
lo metafisico que es irrelevante para nosotros o bien muy dificil para descubrirlo; o no se
puede hablar sobre una metafisica china como tal? Si vamos a buscar en el pensamiento
chino a la misma division rigida entre lo fisico y lo metafisico; entre lo contingente y cam-
biable (lo que interesa a la fisica) y lo estable y incambiable (lo que interesa a la metafisica)
no la encontraremos. Esa division tan rigurosa y tan caracteristica para el pensamiento
occidental desde sus principios no existe en el pensamiento chino y en su metafisica. Es
al revés.

Nos lo muestra ya misma traduccion de la palabra metafisica en chino y los
conceptos usados para esa traduccion. Cuando los chinos la encontraron a través de los
japoneses la tradujeron como xing er shang xue JE i %%, “la ciencia sobre lo que esta por
encima de las formas”. La expresion “lo que esta por encima de las formas” es un concepto
principal de la filosofia china desde principios. Lo menciona un pasaje de “Xici” — El Gran
Comentario al Yi Jing 5%%, del Libro de los Cambios, the Classic of Changes, que dice:
“Lo que esta encima de las formas lo referimos al camino [dao 1&]; lo que esta en las for-
mas lo referimos a las herramientas [gi #%]”". Esa distincion entre lo que esta por encima
de las formas y esta en las formas tiene solo pequeiia semejanza a la distincion occidental
entre lo metafisico y fisico. La diferencia del concepto griego es esta, que lo que esta por

encima de las formas nunca es separado de lo que esta en las formas. Por eso no tiene sen-

"H. Gao, &%, (JH 5 KEASIE (4 Contemporary Annotation of the Zhouyi), Jinan 1998, s. 407.
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tido estudiar solo lo que esta encima sin ninguna conexion con lo que estas a bajo de las
formas?.

La segunda diferencia es porque el pensamiento occidental difiere lo transcen-
dental (el propio objeto de la metafisica) de una manera radical de lo inmanente. La di-
vision de este tipo (por lo menos tan rigurosa) no existe como el objeto de estudios en el
pensamiento chino. Los pensadores chinos se concentran en lo que une. En una relacion
mutua entre lo de arriba y lo de abajo. Muchos intérpretes del pensamiento que viene del
pais asiatico sefialan que en verdad los chinos rechazan la transcendencia (al menos en su
version mas dura — una transcendencia radicalmente separada y distinta de lo inmanente).
Asi, la metafisica china es decididamente monista lo que para nosotros, acostumbrados
al pluralismo de los seres, es una dificultad mas para entender bien el modo de pensar
oriental. El monismo cuadra bien con la falta de lo transcendental en la metafisica china.
Lo transcendental que en el pensamiento occidental referimos a la realidad incambiable
y radicalmente diferente do lo de nuestro alrededor. Ese punto de vista nos lleva a la idea
de Dios transcendental — el concepto principal para la filosofia occidental. La division de
este tipo es clara hacia Kant, quien sefiala acerca de las fuentes del conocimiento metafisi-
co, que no pueden ser empiricos. Que son fuera de nuestra experiencia. Kant mantiene que
lo que esta fuera de nuestra experiencia es un objeto de la metafisica’. Y de nuevo es nece-
sario sefalar que si entendemos la metafisica asi, no es posible encontrarla de este modo en
el pensamiento chino. Como lo escribe un filosofo chino moderno Tang Junyi /& % “el
Occidente empezando desde la aplicacion de la substancia fuera de la experiencia, man-
tiene que todos los fendémenos aqui son solo unos atributos en lugar de la mera realidad.
Como consecuencia, si queremos investigar acerca de la realidad misma, necesitaremos
dejar al lado los fendmenos para buscar la realidad y la substancia incambiable oculta en
el cosmos. Al contrario, en el pensamiento chino el cosmos es solo un dinamismo, una
liquidez, Todas las cosas del cosmos estan solamente en el proceso y ademas no tienen un
substrato sefialado solo para su realidad*.

La diferencia entre la metafisica occidental y el pensamiento chino es muy clara

si nos referimos al objeto principal de las investigaciones metafisicas. “Si pensamos la

2 Ch. Li i F. Perkins, Chinese Metaphysics as a firuilful Subject of Study, w: Journal of East-West
Thought, s. 72-73.

3 1. Kant, Prolegomena to Any Future Metaphysics, with Selected Writings from the Critique of Pure
Reason, Cambridge 1997, s. 15.

* Tang Junyi. (FRPGETE IR LLEEERSCHE (Collected Essays on Comparative Study of Chinese
and Western Thoughts), Taipei 1988, s. 9-10.
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metafisica como ciencia acerca de lo Giltimo y la ultimidad la entendemos como la falta de
los cambios, entonces es necesario aceptar que la metafisica es el estudio de las cosas que
no se cambian. Segun esa definicion no hay o mas bien hay poco de la metafisica china.
Los antiguos chinos vieron “lo que esta sin la forma especifica” como dao y especialmente
dao no es estable y inequivoco. Su naturaleza estd en el cambio, como lo muestra Yijing,
muchas veces considerado como un libro clasico, el primero de todos los clasicos. Andan-
do por ese camino, lo unico no cambiable es el mismo cambio”. Si la metafisica la enten-
demos como la ciencia sobre lo incambiable, pues no podemos considerar al pensamiento
chino como metafisico; o como lo dice Roger Ames la metafisica china es ametafisica
“ametaphysic metaphysics™. “En otras palabras, los metafisicos chinos generalmente re-
chazan el pensamiento fundamental en el Occidente sobre la realidad incambiable, y en su

lugar introducen la ultimidad como cambiable en si”.

El otro concepto de la metafisica

Pero hay otro concepto de la metafisica, que sin ninguna duda esta presente en el
pensamiento de los fildsofos chinos. Si la metafisica la pensamos como el estudio acerca
de la naturaleza de las cosas, que abarca disputas sobre las categorias de los seres y su
existencia, sobre las causas eficaces, sobre las fuentes del orden en el mundo, entonces es

posible hablar sobre una metafisica china.

En este sentido, es claro que la metafisica esta presente en el pensamiento chino
y la podemos descifrar de manera mejor de los textos como Yijing, Daodejing, Huainanzi.
Los filoésofos chinos desde Antigiiedad debatieron sobre la existencia y su contradiccion
con los términos “you Ay “wu #”; descubrieron el concepto del poder constitutivo de
las cosas con el término “gi %~ (la fuerza material); y entendieron el mundo de manera
total, como un todo y como el estado continuo del cambio (“yi%”’). Muchos pensadores
chinos describieron la realidad tiltima como “dao I8 (el camino”) y como el fundamen-
tal principio del funcionamiento del mundo tomaron un par de las fuerzas “yin-yang &
[%”. Los antiguos pensadores chinos usaron los conceptos como “i# dao,” “4Rqi,” “ AWk
taiji” (el comienzo) i “Mif#liangyi” (las dos fuerzas) y probaron de este modo explicar los

957

fendmenos que encontramos en nuestro mundo

S R. Ames, Reading the ,, Zhongyong” Metaphysically, w: Chinese Metaphysics and Its Problems, pod
red. Ch. Li and F. Perkins, Cambridge i Nowy Jork 2015, s. 85-104.

© Ch. LiiF. Perkins, dz. cyt., s. 74.

7Ch. Li i F. Perkins, dz. cyt., s. 72-73.
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Casi todos los pensadores chinos que consideraron la cuestion del primer prin-
cipio de las cosas aceptaron que es necesario un unico principio. Mas conocida prueba de
la descripcién de esa fuente del todo es dao i&, que significa un camino, un sendero o un
guia. El otro término es faiji M, “més alta polarizacion” — es usado por Yi Jing como
la unidad primordial de donde vienen yin ¢ yang”. Ese concepto fue muy importante para
la renovacion del confucianismo en el tiempo de la dinastia Song. El descubrimiento del
unico principio ha implicado una unidad profunda de las cosas y la conexion fluida entre
ellas que habria rechazado con facilidad el peligro de la diferenciacion y las divisiones
rigidas. De aqui viene la oposicion de la metafisica china frente al pensamiento occidental
basado en el dualismo (por lo menos) o en la ontoldgica independencia de las singulares
substancias®.

Pero hablar sobre un tnico principio en el pensamiento chino es siempre algo
inexacto. El 42 capitulo de Tao Te King dice que “el Uno produjo el Dos. El Dos produjo
el Tres. El Tres engendro a los diez mil seres™. Pero el mismo Uno no es Gltimo en si
mismo. Viene del Dao. Otro capitulo del mismo libro (40) sefala a su vez que “los diez mil
seres del mundo nacen del ser [you]” pero el ser “surgié del No-ser [wufE]'. Eso refleja
bien una de las primeras debates metafisicas — acerca de la unidad y del ser. En el debate
participaron dos opiniones, pero va a vencer y va a ser dominante la voz, que afirma que
el principio es el No-ser. Asi lo sefiala Zhuangzi: “cosa de las cosas no es una cosa en si
misma” (wuwuzhe feiwu YI¥)E IEY".

Los términos you i y wu & son desde siempre entre las mas importantes con-
ceptos metafisicos en la tradicion china. Muchas veces estan traducidos como “ser” y “no-
ser”, pero wu mas bien se refiere no a una vaciedad radical sino a la falta que se distingue
del otro ser. Con ese contexto Hans-Georg Moeller traduce los términos presentes en Lao
Tsé como “la presencia” y “ausencia”'?, Roger T. Ames i David L. Hall los traducen como

algo “determinado” e “indeterminado™® y Brook Ziporyn como “estar aqui” y “no-estar

8 F. Perkins, Metaphysics in Chinese Philosophy, w: The Stanford Encyclopedia of Philosophy, pod
red. Edward N. Zalta, w: https://plato.stanford.edu/archives/win2016/entries/chinese-metaphysics/

9 Lao-Tsé, Tao Te King, Barcelona 2016, s. 82.

10 Lao-Tsé, Tao Te King, Barcelona 2016, s. 79.

1 Zob. Q. Guo, 58 #E (Zhuangzi jishi), Pekin 1978, s. 22 i 773; B. Ziporyn, Zhuangzi: The Essential
Writings, with Selections from Traditional Commentaries, Indianapolis 2009, s. 91.

“Harmony as Substance: Zhang Zai’s Metaphysics of Polar Relations ,” in Chinese Metaphysics and
Its Problems, Chenyang Li and Franklin Perkins (eds.). Cambridge i Nowy Jork 2015.

12 Zob. H.-G., Moeller, Dao De Jing, LaSalle 2007.

13 Zob. R. Ames, Roger i D. L. Hall, Dao De Jing — Making This Life Significant — A Philosophical
Translation, Nowy Jork 2003.
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aqui”'. Las varias traducciones e interpretaciones nos muestran la dificultad de hablar
sobre lo ultimo como una vaciedad. Los chinos querian evitar sobre todo el peligro de la
reificacion de su pensar metafisico, poro eso ha vencido de manera decidida lo indefinible
y lo inefable.

Este modo de pensar ha causado, entre otros motivo, el monismo tan presente
en el pensamiento oriental y nos muestra que los pensadores chinos tienen el distinto gran
problema que los pensadores occidentales. Los tltimos buscan la respuesta a las preguntas
sobre la unidad de las cosas (entre lo transcendental y lo inmanente) y sobre la relacion en-
tre ellas, mientras que los primeros buscan la respuesta a la pregunta ;como se puede dis-
tinguir las cosas?, o bien ;como distinguir las varias emanaciones de un ser? Los europeos
buscan los modos de la reconciliacion de los dos mundos diferentes (;como las cosas
ontologicamente distintas puede interactuar entre si), y a su vez, los chinos se concentran
en el problema de la distincion.

Cosmologia y ética de la metafisica china como el camino a una religion inmanente

El cielo o los cielos (fian) en el pensamiento cosmoldgico chino es presentado
como realidad volitiva y la realidad que tiene las caracteristicas antropomorficas. Y no es
transcendente en el sentido de un ser exterior en su relacion con la naturaleza. El termino
“tian” sirve al mismo tiempo para expresar los ordinarios movimientos de los cuerpos ce-
lestes y a la vez a la descripcion de algo que abarca todas las cosas. En el chino clasico el
mundo o la realidad significa algo que esta debajo de los cielos tianxia X T, pero el cielo
puede funcionar solo a través de la accion del mundo, lo que dificulta mucho la distincion
de los ambos. La primera expresion de la voluntad del cielo estd en la accion del hombre y
en la realidad de alrededor. Por eso perder el mandato de los cielos significa lo mismo que
perder el mandato de los hombres. La transmision de la voluntad del cielo se produce por
las formas debajo porque las ambas realidades estan estrechamente ligadas entre si.

Por eso, si la metafisica occidental busca una respuesta para pregunta sobre el suelo que
mantiene todo, sobre lo es una base para nuestros pies - sub — stancia, los chinos buscan la
respuesta a la pregunta ;como armonizar nuestro proceder con la voluntad de los cielos?
Los pensadores occidentales sus investigaciones centraron en el logos y los chinos en la
ética y en lo moral. La verdad sobre las cosas es un fin de la metafisica europea y la unidad
armonica es un fin para la metafisica china. La verdad tiene que ser incambiable mientras
que la armonia entre el cosmos y el hombre tiene que ser un proceso de la unificacion

14 Zob. B. Ziporyn, Beyond Oneness and Difference: Li and Coherence in Chinese Buddhist Thought
and Its Antecedents, Albany 2014.
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continua. Por eso la metafisica china analiza las relaciones — es dinamica par excellance
mientras que la metafisica clasica europea parece ser estable y esquematica (lo que es una
causa de las acusaciones por parte de algunos pensadores contemporaneos — por ejemplo

Jozef Tischner'®). La misma acusacion dirigida al pensamiento chino no tiene sentido.

También por el hecho, que la metafisica china se empieza con los temas morales
y éticos. Algunos intérpretes dicen que el pensamiento occidental por eso es una “metafisi-
ca de la naturaleza” (busca la verdad sobre la realidad) mientras que el pensamiento chino
es una “metafisica de la ética” (busca el método de actuar)'®. A. C. Graham sefiala que los
filosofos occidentales buscaron al ser y la verdad y los chinos un camino correcto!”. Los
griegos empezaron la filosofia desde las preguntas sobre la naturaleza de la realidad — Ta-
les, Anaximandro entre otros. Los chino empezaron desde las preguntas sobre la forma de
actuar del hombre en el mundo. Como argumenta Chris Fraser, por ejemplo, el mohismo
trataba tian’X (los cielos) como un guia por los caminos de este mundo. Este modo de pen-
sar va a dominar en el pensamiento chino. Después Mencio lo desarrolla en el caso de xing
% (sobre la naturaleza humana y sus tendencias naturales) y de tiandao K& (el camino
de los cielos)'s.

Como lo argumenta Jiyuan Yu los antiguos filosofos chinos no les interesaba
tanto el mejor entendimiento de la realidad, sino el modo de proceder del ser humano para
armonizarlo mejor con lo alrededor'. Por eso, es necesario siempre tener en cuanta que
los temas metafisicos siempre conjugan con los temas morales. Lo moral no solo tiene un
fundamento en lo metafisico (que ocurre en sistemas filoséficos europeos) sino también
siempre esta intervenido por lo del pensamiento metafisico. Siempre hay implicaciones
directas de la metafisica en la ética china. Se puede notar eso en los mismos términos
morales que vienen directamente del vocabulario metafisico. Por ejemplo, wuwei 45 —
el principio guiador para alcanzar una vida virtuosa en el daoismo es al mismo tiempo un

concepto metafisico que se refiera a la realidad entera. Otros ejemplos: xing T que es la

15 Zob. I. Tischner, Tomizm bez mitologii, w: Tenze, O czlowieku. Wybor pism filozoficznych, Wroctaw
2003, s. 111; Tenze, Schylek chrzescijanstwa tomistycznego, Znak 1 (1970), s. 1-26.

16 Zob. np.: W. Yu i J. Xu, Morality and Nature: The Essential Difference between the Dao of Chinese
Philosophy and the Metaphysics in Western Philosophy, w: Frontier of Philosophy in China 4 (3)
2009, s. 360-369.

17 A. Graham, Disputers of the Tao, La Salle 1989.

18 Ch. Fraser, The Mohist Conception of Reality, w: Chinese Metaphysics and Its Problems, pod red.
Ch. Li and F. Perkins, Cambridge i Nowy Jork 2015, s. 69-84.

19J. Yu, Ethical Naturalism in Daoism and Stoicism, w: Chinese Metaphysics and Its Problems, pod
red. Ch. Li and F. Perkins, Cambridge i Nowy Jork 2015.



378 V MIEDZYNARODOWY KONGRES RELIGIOZNAWCZY

idea clave para la filosofia moral de Mencio define también la naturaleza; dao, un término
fundamental para el taoismo y confucianismo es usado al mismo tiempo por la metafisica
y ética; yin e yang son dos fuerzas metafisicas que son también los principios morales. Lo
mismo se puede decir sobre /e 1 (la armonia), /i # (la coherencia o un orden razonable),
y tian K (los cielos)?. Por eso también los estudios sobre la ética china o lo moral no se
puede dividir del pensamiento metafisico. Pero al revés también seria un error, tratar los
temas metafisicos como totalmente separados desde su contexto ético. Lo mismo subraya
Roger T. Ames interpretando metafisicamente el libro clasico de comienzos del Confu-
cianismo — el Zhongyong ("1 Jf El camino de centralizacion). La mayor pregunta de este
libro no es acerca de la verdad sobre el ser, sino ;jcomo los seres humanos pueden mas
eficazmente colaborar con los cielos y la tierra en la creacién de un mundo mejor? El libro
como la respuesta nos muestra el hombre que tiene una relacion inteligente e integral con
el césmico proceso de creacion?'. El tema con esa solucion no entro en la metafisica china
con Zhongyong, sino que estuvo presente desde principios. El comentario al primer libro
de la filosofia china, el Libro de los cambios afirma de este modo: “Un hombre grande es
quien esta en una armonia, con sus atributos, con los cielos y la tierra; en su claridad, con
el sol y la luna; en su modo de proceder ordenado, con cuatros estaciones del afio; y en su
relacion con lo que es suerte y lo que es condenado, en la armonia con operaciones espiri-
tuales [de la Providencia]. Si ¢l precede los cielos, los cielos no van actuar en su oposicion;
si ¢l sigue los mandatos de los cielos quiere hacer lo que quieren los cielos. Si los cielos
no actian contra ¢él, ;qué mas puede querer un hombre?; ;qué mas puede querer que las
operaciones espirituales [de la Providencia]?*.
Metafisica china y la religion

Por supuesto, las nociones sobre la metafisica china mencionados arriba tenian
su gran influencia para la religion. Si en el Occidente, en el cristianismo tenemos los gran-
des tratados teologicos que en su mayoria son unas pruebas de la contemplacion de la
verdad sobre Dios mismo (muy similares en sus temas con los tratados metafisicos), en la
religion oriental el acento esta puesto en la realidad terrestre. La mas importante dimension
de la religion china es la de lo social y lo moral. De aqui viene la importancia de las rela-
ciones sociales y, sobre todo, familiares casi sacralizados. Lo muestra también el papel del
culto de los muertos en la religion china o la divinizacion de sus maestros — por ejemplo,
el culto de Confucio.

20 Ch. Li i F. Perkins, dz. cyt., s. 77-78.
21 Zob. R. Ames, dz. cyt.; zob. takze: Ch. Li i F. Perkins, dz. cyt., s. 81.

2 Yi Jing, EVZ — Qian, 23, w: http://ctext.org/book-of-changes/qian.
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Por eso, si la religiosidad occidental se expresa con los libros que muestran el gran trabajo
intelectual de los autores, los chinos expresan su religiosidad con los libros de los rituales.
Pues el ritual mantiene la armonia social y tiene su importancia para relacionarse con todo
el cosmos. El ritual permite al hombre descifrar su propia posicion en el mundo y entrar en
el dialogo con la realidad entera. Michael Puett analizando el Libro de los Ritos - Liji (15
#iC) ha observado que el rito — /i — en el pensamiento chino sirve para construir el mundo,
para organizarlo y transformarlo. Armonia en el cosmos no es algo preexistente sino que
estd introducida al mundo por aciion del hombre a través de los ritos. De este modo el
hombre puede domesticar y manejar las fuerzas de la naturaleza?. El ritual para los chinos
permite una comunicacion y dialogo no solo en las cuestiones de la religion, sino también
en la vida social y politica. De esta manera reemplaza la comunicacion a través de las pa-
labras y es mas eficaz que mismas palabras. Necesitamos mirar mas el rito observado que
las palabras usadas por un hombre.

La inmanencia de la religion china es causa de la sacralizacion de la realidad
terrena en el grado impensable en las religiones occidentales. Lo not6 ya Feliks Koneczny
en su analisis de la civilizacion china y su antropolatria y estado latria®*. El fendmeno del
hombre se puede describir totalmente por sus relaciones familiares y sociales, no tanto
buscando la verdad sobre la naturaleza del hombre como tal.

De aqui también, en mi opinion, la dureza y estabilidad del marxismo como una
filosofia oficial en los estados orientales. La ideologia marxista sirve aqui como una cuasi
religion y con su ritual y jerarquia interna cuadra bien con las caracteristicas del pensa-

miento chino mencionados arriba.
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B

W réznych nurtach dialogu migdzyreligijnego dostrzegamy odmienne uje-
cia dialogu, ktore wptywaja na zréznicowanie sensu catego zagadnienia. Inkluzywizm
(K. Wojtyta — Jan Pawet II) wychodzi od uje¢cia dialogu jako wymiany mys$li, wzajemnego
ubogacenia i §wiadectwa. Mowi tez o dialogu jako realizacji moralnego nakazu mitosci
blizniego i budowania ogolnoludzkiej wspolnoty. Pluralizm (R. Panikkar) jako droge do
budowania wspodlnoty miedzyludzkiej postrzega dialog, ktory niesie ze sobg relatywizacje
wlasnych pogladow. W spotkaniu z innymi tradycjami religijnymi winni§my zrezygnowacé
z dazenia do posiadania prawdy na rzecz uznania wielo$ci drog do niej. Od rozumienia
dialogu zalezg takie kwestie jak: mozliwos¢ dialogu miedzyreligijnego; cel tego dialogu;
tozsamos¢ religijna wchodzacych w dialog; ostateczny sens dialogu migdzyreligijnego.
Aby te zagadnienia postawi¢ trzeba rozwazy¢ gtdéwne roznice i podobienstwa wskazanych
uje¢ dialogu, gdyz wieloznacznos¢ tego pojecia to zasadnicza trudno$é wspotczesnej re-

fleksji nad migdzyreligijnym dialogiem.

okok

Interreligious dialogue in the thoughts of John Paul II and Raimon Panikkar

In various currents of interreligious dialogue we find different approaches to the
dialogue as such, which significantly diversify its meaning. Inclusivism (K. Wojtyla — John
Paul II) starts from the notion of dialogue as an exchange of thought, mutual enrichment
and testimony. The dialogue is also understood to fulfil the moral imperative to love one’s
neighbour and to embrace the unity of all people. Pluralism (R. Panikkar) as a way to cre-
ate interpersonal bonds proposes a kind of dialogue in which one’s own views get relativ-
ized. In encountering other religious traditions we should relinquish the pursuit of truth,
acknowledging instead that there can be multiple paths to it. The accepted meaning of dia-
logue determines such issues as very possibility of interreligious dialogue; its true purpose,

religious identity of its participants and its ultimate sense. In order to properly address
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these issues one has to take into account the principal differences as well as similarities of
the above notions of dialogue, since ambiguity of this concept constitutes a fundamental

difficulty of modern reflection on the dialogue.

*kk

Uwagi wstepne

W dyskusjach na temat dialogu mig¢dzyreligijnego operuje si¢ czesto roznymi
ujeciami dialogu, ktore w rozny sposob okreslaja cel i sens kontaktow migdzyreligijnych'.
Niejednoznaczno$¢ pojecia dialogu jest istotng trudnoscia w refleksji nad spotkaniami
miedzy religiami, dlatego na wstepie debat dotyczacych tej kwestii musimy okresla¢ ja-
sno pojecie dialogu, ktorym operujemy. Wyraznie rézne uj¢cia dialogu wystepuja takze w
odmiennych nurtach dialogu migdzyreligijnego, np. w inkluzywizmie i w pluralizmie®. Za
przedstawicieli tych stanowisk obieram inkluzywizm Karola Wojtyty-Jana Pawta Il oraz
pluralizm Raimona Panikkara. Jest to wybor arbitralny, lecz wydaje si¢ owocne porowna-
nie jak rozumiany jest dialog przez tych myslicieli skoro ich ujecia migdzyreligijnego dia-
logu uwazane sg za do$¢ odmienne. Dlatego celem mojego artykutu bedzie przedstawienie
tych dwoch koncepcji dialogu, a nastepnie wskazanie przede wszystkim tych punktow,
ktore je roznicuja.

Podkresli¢ jednak nalezy wspdlne obu autorom przekonanie o koniecznosci dia-
logu migdzy religiami a takze o dialogicznej strukturze osoby ludzkiej, ktora jest zawsze

podstawg dialogu mig¢dzyreligijnego®. Poglady Jana Pawta II na dialog mig¢dzyreligijny,

! Por. Stownik religii, red. Z. Pasek, E. Przybyl-Sadowska, Krakéw 2010, s. 489, w ktorym czyta-
my, iz dialog migdzyreligijny przybiera rozne formy, wsrod ktorych ,,Wyrdznia sig: 1) dialog zycia
(wzajemne obcowanie w duchu wzajemnej tolerancji, szacunku i przyjazni), 2) dialog wspdlnego
zaangazowania «w dzieta sprawiedliwosci i wyzwolenia cztowiekay, 3) dialog intelektualny majacy
na celu dzielenie si¢ dziedzictwem religijnym, a przez to poglebianie braterstwa, 4) wreszcie dialog
polegajacy na wspolnotowej modlitwie i kontemplacji zmierzajacy do poszukiwania Absolutu i do-
$wiadczeniu Ostatecznej Rzeczywisto$ci, roznej dla wyznawcow poszezegdlnych religii (chrzescijan-
ski Ojciec/Matka, judaistyczny Jahwe, muzutmanski Allah, hinduski Brahman, buddyjska nirwana,
czy taoistyczne dao)”.

2 Ekskluzywizm (np. Karla Bartha) posiada réwniez pewne rozumienie dialogu miedzy religiami,
ktore wiaze z jego odrzuceniem ale zasadniczo nie jest w nim problemem to jak rozumie¢ dialog
miedzyreligijny, gdyz nie uwaza go za mozliwy.

3 Koncepcja cztowieka, lub doktadniej osoby, omawianych autoréw wpisuje si¢ w szeroko rozumia-
ny personalizm, ktory mozna okresli¢ jako personalizm dialogiczny. Jakkolwiek kazdy personalizm
osobe przedstawia jako pozostajaca w dialogu z Bogiem i z ludzmi, to wyrdéznikiem tego nurtu bytby
akcent potozony na dialogiczna wizj¢ osoby bez pozbawiania jej typowo personalistycznych okreslen,
co ma miejsce w niektorych koncepcjach tzw. filozofii dialogu lub filozofii innego, np. w péznej mysli
E. Lévinasa.
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wyplywajace z nauki Kosciota katolickiego i wplywajace na jej rozwoj, traktuje tu jako
jego osobiste przekonania, gdyz wydaje sie, ze jego osobowos$¢ i formacja zadecydowaty
takze o dzisiejszym sposobie widzenia kwestii dialogu mi¢dzy religiami w Kos$ciele a nie
odwrotnie*. W przypadku Raimona Panikkara omowig jego poglady na dialog mig¢dzy reli-
giami niezaleznie od historii jego zycia, chociaz ma ona zasadnicze znaczenie dla petnego

zrozumienia jego stanowiska’.

Dialog wedlug Jana Pawla 11

Wielu komentatoréw za jedno z wielkich osiggnig¢ Jana Pawla II uznaje dialog
miedzyreligijny®. Zrodet idei dialogu, ktéra Karol Wojtyta rozwijat w nauczaniu kierowa-
nym do Kosciota katolickiego i roznych grup religijnych, szukac trzeba w nauce Soboru
Watykanskiego 11, gdyz w jego filozoficznym dorobku nie znajdujemy analiz dotyczacych
wprost tej kwestii. Jednak w pracy pt. Osoba i czyn” Wojtyta umiescit rozdziat pt. Uczest-
nictwo, w ktorym intersubiektywno$¢ opisal w perspektywie ludzkiego czynu. Dialog jest
tam rozwazany w odniesieniu do tego, co prawdziwe i shuszne, a takze w odniesieniu do
dobra wspolnego dialogujacych 0sob®. Ta perspektywa towarzyszyta zawsze krakowskie-
mu myslicielowi w refleksji o dialogu miedzyludzkim. W studium pt. Czlowiek jest oso-
bg, komentujac soborowa koncepcj¢ osoby i jej godnosci Wojtyta przywoluje Pawta VI,
stwierdzajacego, ze ,,Religia jest dialogiem” a ,,Bog sam potwierdza przez nig osobowa
godno$¢ cztowieka...”. Dialog wpisuje sie wiec nie tylko w horyzontalne Zycie osoby
ludzkiej, lecz okresla tez jej odniesienie do Boga.

Pojecie dialogu Wojtyta charakteryzuje juz w 1966 r., w wyktadzie o metodzie

dialogu w duszpasterstwie, wygloszonym do episkopatu Polski. Nie kazda rozmowa lub

4 Mam tu na my$li formacje Karola Wojtyly rozpoczynajaca si¢ juz w dziecinstwie, gdy mieszkat
w $rodowisku, w ktorym przyjaznit si¢ z zydowskimi dzie¢mi i znat ich rodziny oraz formacj¢ in-
telektualna, przede wszystkim filozoficzno-teologiczna. Te uwarunkowania pozwolity kard. Wojtyle
by¢ nie tylko uczestnikiem Vaticanum II, ktory dokonat rewolucyjnych zmian w spojrzeniu Kosciota
katolickiego na $wiat innych religii, ale spowodowaly, ze stal si¢ w wielu przypadkach inspiratorem
tych zmian i wprowadzat je w zycie Kos$ciota kierujac si¢ nauka tego soboru.

5 R. Panikkar byt synem hiszpanskiej katoliczki i Hindusa, wychowanym w dwéch kulturach i dwéch
religiach.

¢ Por. B. L. Sherwin, H. Kasimow, Jan Pawet II I dialog miedzyreligijny, ttum. A. Nowak, WAM,
Krakéw 2001, s. 15.

7 Por. K. Wojtyla, Osoba i czyn oraz inne studia antropologiczne, WTN KUL, Lublin 1994, s. 325.
Por. tegoz, U podstaw odnowy. Studium o realizacji Vaticanum I, Wyd. Unum, Krakow 2003; I wyd.:
PTT, Krakow 1972.

8 Por. tegoz, Osoba i czyn, dz. cyt., s. 302, przypis 73. Por. tamze, s. 325-326. Por. tamze, s. 391-461.
° Por. tegoz, Czlowiek jest osobg, w: tegoz, Osoba i czyn oraz inne studia antropologiczne, dz. cyt.,
s. 419. Tekst ten jest zapisem wypowiedzi w Radiu Watykanskim w 1964 roku.
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wymiana mysli jest dialogiem. ,,Stowo «dialog» — twierdzi kard. Wojtyta — niewatpliwie
wskazuje na rozmow¢ czy tez na wymian¢ mysli. Jedna i druga jednakze stanowi raczej
tylko zewnetrzny wyraz dialogu czy nawet zewngtrzng jego oprawg. To, co w tej oprawie
wewngtrznie si¢ urzeczywistnia —to wspodlne z kim$ dazenie do prawdy i poszu-
kiwanie jej umystem. Wspdlnota taka moze obja¢ dwie lub wiecej 0sob”'’. To ujecie
dialogu, zgodne z nauka Soboru Watykanskiego 11, jest, jak si¢ wydaje, typowe dla Karola
Wojtyly — Jana Pawta II. Nierozdzielnos¢ dialogu od prawdy jest warunkiem mozliwoS$ci
dialogu migdzyreligijnego. Nie chodzi jednak o ten typ dialogu, ktéry mozna spotka¢ na
przyktad w dzietach Platona, gdzie, jak podkreslat Wojtyta, dominuje prawda teoretyczna.
Istotniejszy jest dialog, z ktéorym stykamy si¢ w dramatach teatralnych. ,,Dialog dra-
matow — pisal krakowski kardynat — r6zni si¢ od dialogu platonskiego tym, ze dominuje
w nim nie tyle wspdlne poszukiwanie prawdy teoretycznej, ile jakiej$s prawdy zyciowej,
najczesciej o znaczeniu moralnym™!!. Nastawienie na zyciowy, czy praktyczny sens dialo-
gu bedzie wceigz obecne w mysli papieza Wojtyty.

Postawa dialogu, wobec wierzacych inaczej, chrzescijan i przedstawicieli reli-
gii niechrzescijanskich, wynika, przekonuje kard. Wojtyta w studium o realizacji Vatica-
num II, z soborowej deklaracji o ekumenizmie. Bowiem, jak pisat, ,,Cho¢ w znaczeniu
wtasciwym [postawa ekumeniczna — przyp. AG] oznacza (...) stosunek do odta-
czonych chrzes$cijan, to w jakiej§ mierze (...) wyraza si¢ rowniez w sto-
sunku do religii pozachrzescijanskich”'. Z postawg ta, podkreslat, jest zwigzana
koncepcja dialogu soborowej deklaracji. ,, Tak wigc postawa ekumeniczna — komentuje
deklaracje filozof — winna si¢ zaznaczy¢ naprzod pelnym szacunkiem dla ludzi
i gotowos$cia spotkania z nimi i wspolpracy — nastepnie «dialogiem», czyli
wymiang my$li na tematy doktrynalne, co oczywiscie zaktada odpowiednie
przygotowanie teologiczne. Ten «dialog», wymiana mys$li — dodaje filozof — majaca
na celu wzajemne poznanie, musi by¢ nade wszystko przepojony modlitwa (...)”". Wymiar
doktrynalny i praktyczny dialogu, o ktorym mowa, wiazg si¢ wigc $cisle ze sobg. Wymiana
mysli, teoretyczne poszukiwanie prawdy, powinno dokonywac si¢ w postawie szacunku
i dgzenia do spotkania z innymi, a takze w klimacie modlitwy i wspdlnego odkrywania

prawdy egzystencjalnej.

0 Kard. K. Wojtyta, Cztowiek drogq Kosciota, Fundacja Jana Pawta I — Osrodek Dokumentacji Pon-
tyfikatu, Rzym 1992, s. 96.

" Tamze.

12 Kard. K. Wojtyta, U podstaw odnowy, dz. cyt., s. 220.

13 Tamze, s. 226.
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Podsumowujac mozna stwierdzi¢, ze Karol Wojtyta dialog migdzyreligijny uj-
muje jako wymian¢ mysli, wzajemne ubogacenie i Swiadectwo wobec wyznawanej prawdy
wiary. Dialog ten to realizacja moralnego nakazu mitosci blizniego i budowania ogélno-
ludzkiej wspolnoty, ktora jest zalozona w planie Bozym'*. To wszystko wyptywa jedynie
z wiary pojetej egzystencjalnie. Jako odpowiedz na apel Boga, wiara jest bowiem dialo-
giem i jako taka przez dialog z innymi wzrasta. Wedle Wojtyly, by¢ wierzacym chrzesci-
janinem, to, jak uczy ostatni sobér, ,,by¢ przeSwiadczonym o prawdzie Objawie-
nia i rownoczes$nie zdolnym do dialogu”. Dialog ten winien dotyczy¢ prawdy
Objawienia ale nie jest tylko intelektualnym wysitkiem. Chodzi bowiem o wiare pojeta
egzystencjalnie, a nie tylko doktrynalnie. Wiara taka musi taczy¢ si¢ z dialogiem w sen-
sie aktualnym oraz dialogiem w znaczeniu potencjalnym, czyli z gotowos$cig do dialogu.
Dialog wigc to otwarcie na niewierzacych lub wierzacych inaczej chrzescijan oraz przed-
stawicieli innych religii. Dialog jest, w tym ujeciu, pewnym egzaminem z wiary: nie tylko
z prawd wiary przyjetych rozumem ale takze z milosci do drugiego czlowieka, ktory ma
inne przekonania niz my sami jako wierzacy'®. ,,Idea dialogu — podsumowuje Wojtyta —
(...) gleboko si¢ zakorzenia w tresci wiary (...) a zarazem niesie z soba giebokie wartosci
moralne, ktore warunkuja egzystencj¢ i rozwdj rodziny ludzkiej w $wiecie”!”. Przekonanie
to kulminowato w trosce Jana Pawta II o pokdj, ktorej widzialnym wyrazem byto, zorga-
nizowane z jego inicjatywy, w 1986 r. spotkanie modlitewne w Asyzu, gromadzace przed-
stawicieli religii catego §wiata. Idea dialogu gtoszona przez Karola Wojtyle — Jana Pawta

I1 przybrata tam ksztalt przestania dla catej ludzkosci'®.

Dialog w ujeciu Raimona Panikkara

Takze Panikkar postrzega dialog jako droge budowania ogolnoludzkiej wspol-
noty. Jak u Wojtyly, postawa dialogu jest, wedtug hiszpansko-hinduskiego mysliciela,
dazeniem do pokoju w $wiecie podzielonym konfliktami, w ktorych udziat maja takze
religie. Jednak nie ma pokoju bez wyjscia poza swoj punkt widzenia i zrozumienia innego
cztowieka, innej kultury i religii. Dialog jest wigc warunkiem pokoju'® a nawet, jak pisze

komentator Pannikara, ,,dla dialogu kultur i religii nie ma dzi$ Zadnej alternatywy, bowiem

4 Por. tamze, s. 221.

15 Tamze, s. 18.

16 Por. tamze, s. 20-21.

17 Tamze, s. 23.

18 Por. C. Bonizzi, L’icona de Assisi nel magistero di Giovanni Paolo II, PUL, Roma 2002.
19 Por. R. Panikkar, Pluralismo e interculturalita, Jaca Book, Milano 2009, s. 9-12.
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od jego powodzenia zalezy dalszy los ludzkosci i los calej planety”®. Wedle Panikkara
dialog to warunek cztowieczenstwa, jednak nie chodzi o gadaning, lecz o prawdziwy dia-
log migdzy osobami, kulturami, religiami®'. Przestanka stwierdzenia koniecznos$ci tego
dialogu jest przekonanie, iz zadna religia ani kultura nie moze wystarczy¢ sobie, ani sama
uporac si¢ z problemami wspotczesnosci?. Dialog jest wiec witalng koniecznoscia, zardw-
no dla religii $wiata, jak i dla catej ludzkosci®.

Panikkar odroznia dialog dialektyczny — ktory operuje ideami, jako zewngtrzny-
mi wobec nas przedmiotami — od dialogu dialogicznego angazujacego osoby wen wcho-
dzace. Dialektyka opiera si¢ na dziataniu /logosu, czyli rozumu zdolnego do odrdzniania
prawdy od fatszu, dzigki zasadzie niesprzecznosci. Wedtug filozofa dialektyka jednak
redukuje cztowieka do statusu czysto rozumnej istoty, ktora catkowicie podlega logice,
zwlaszcza zasadzie niesprzeczno$ci. Natomiast jego zdaniem dialog to co$ wigcej niz
dialektyka operujaca, wedle wspotczesnego jej rozumienia, wylacznie w obrebie logosu.
Czlowiek bowiem nie moze by¢ zredukowany do rozumu, tak jak religii i kultur nie da
si¢ zamkna¢ w racjonalnych i obiektywnych kategoriach. Dialog dialogiczny wykracza
poza sfere czystej logiki, jest ,,dia-logika”, ktora przekracza to, co logiczne bez negowania
jednak rozumu, gdyz taka negacja uniemozliwiataby wszelki dialog i komunikacje¢. Dia-
lektyka jest niezbedna, by nie popas¢ w irracjonalizm, jednak musi ona by¢ przekroczona
jesli ma nastapi¢ rzeczywiste spotkanie miedzyludzkie i migdzyreligijne®.

Spotkanie 0sob, religii i kultur dokonuje si¢, zdaniem Panikkara, w sferze tajem-
nicy, a dialektyka, dystansujac si¢ od przedmiotu swego naukowego badania i stanowiac
sposob potwierdzania postawionych na wstepie tez, ujmuje innych ludzi i ich kultury czy
religie jako obiektywny problem do rozwiazania. Dialog dialogiczny natomiast angazu-
je osoby wen wchodzace do tego stopnia, ze ich egzystencja staje si¢ stawka spotkania.
W dialogu nie méwi¢ bowiem ,,0” Tobie, lecz mowig ,,z” Toba, co pozwala na wejscie
w glab siebie mnie samemu, jak tez memu partnerowi dialogu. Panikkar pisze: ,,Zdazamy
ku sobie, z tak réznych i odlegtych kultur, Ze odczuwamy potrzebe, by zaczac si¢ nawza-

jem poznawac jako niezalezne zrodta rozumienia. Jest to wlasnie dialog dialogiczny. M6j

20F. Hunia, O niektérych aspektach dialogu chrzescijanstwa z hinduizmem i buddyzmem w ujeciu Ra-
imundo Panikkara, w: Benares a Jerozolima. Przemyslec¢ chrzescijanstwo w kategoriach hinduizmu
i buddyzmu, red. K. J. Pawlowski, Wyd. Benedyktynow, Tyniec-Krakow 2007, s. 331.

21 Por. R. Panikkar, Dialogo interculturale e interreligioso, Jaca Book, Milano 2013, s. 144-145.

22 Por. tamze, s. 332.

2 Por. tamze, s. 143. Por. tegoz, Religie Swiata w dialogu, ttum. J. Marzecki, PAX, Warszawa 1986, s. 79.
24 Por. tamze, s. 9. Por. tegoz, Dialogo interculturale e interreligioso, dz. cyt., s. 45-51.
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rozmoweca jest w takim dialogu nie tylko mym dialektycznym partnerem; wzbudza bo-
wiem takze we mnie nieoczekiwang samorefleksj¢. Nasze spotkanie wywotuje podwdjna
reakcje: pobudzam go do glebszego wejrzenia w samego siebie, on za$ czyni to samo dla
mnie. Wylania si¢ on jako pewne ty, nie za$ tylko jako nie-ja, jako podmiot, a nie po prostu
jako przedmiot. Odkrywam go jako istote méwiacg i dziatajaca na swych wiasnych pra-
wach, tworce wlasnego pola zrozumiatosci”®. W dialogu dialogicznym chodzi o odkrycie,
ze Drugi (cztowiek, religia, kultura) to nie przedmiot, lecz Ty. Spotkanie 0sob oraz kultur
i religii nie dokonuje si¢ bowiem dzi¢ki, pozostajacej w obszarze rozumu, dialektyce, lecz
dzi¢ki dialogowi dialogicznemu.

Spotkanie dokonuje si¢ wiec poza obiektywna prawda rzadzaca bytem dzieki
zasadzie niesprzeczno$ci, gdyz bycie to co$ wiecej niz to, co poddaje sie logice®. Lo-
gos nie jest jedyng rzeczywisto$cia, w ktorej uczestniczy cztowiek, gdyz kazdy z nas, jak
i kazda religia istnieje w sferze swego mythos, jako horyzontu rozumienia, czyli pojec
i idei wlasciwych poszczegdlnym tradycjom. Uczestnictwo w pewnym wspolnym micie
pozwala na dialog z innymi, mimo r6znic na poziomie logicznie okreslonych idei?’. Jak
pisat Panikkar, ,,spotkanie prawdziwie religijne nigdy nie da si¢ w pelni zobiektywizo-
wac. Stawiamy pod dyskusje nie zobiektywizowane «wierzenia», lecz wierzacych, nas
samych”?. Wierzenia wyrazaja si¢ w réznych credo, lecz wiara jest wlasciwa kazdemu
cztowiekowi®. W spotkaniu z innymi tradycjami religijnymi winni$my wigc, jak twierdzi
filozof, zrzec si¢ roszczenia do prawdy, jesli ujmiemy ja obiektywnie. Dialog bowiem nie
bedzie mozliwy jesli rzadzi¢ nim bedzie zasada niesprzecznosci, nakazujaca, by prawda
jednej religii wykluczata prawdg¢ innej. Swe rozumienie prawdy Panikkar wyrazit obra-
ZOWO, piszac, iz ,,to, ze Bog wybral Izrael badz Koscidt, oznacza, ze Bog wybrat Izrael
badz Kosciot (zasada tozsamosci), a nie, ze Bog nie wybrat innego narodu czy innej religii
(zasada niesprzecznosci)™’. Prawda jest tu rozumiana jako dialogiczna, relacyjna a nie
jako czysto obiektywna. Kazdy cztowiek jest bowiem wedlug tego mysliciela zrodtem
samorozumienia, co oznacza, ze zadna jednostka, grupa ani cata ludzko$¢ w okreslonym

momencie historycznym, nie moze rosci¢ sobie prawa do posiadania obiektywnego kry-

% Tegoz, Religie Swiata w dialogu, dz. cyt., s. 9.

26 Por. tegoz, Dialogo interculturale e interreligioso, dz. cyt., s. 54-55.

27 Por. tamze, s. 159-164.

28 Tegoz, Religie $wiata w dialogu, dz. cyt., s. 72.

2 Por. tegoz, Dialogo interculturale e interreligioso, dz. cyt., s. 163-164.

30 Tegoz, Gott, Mensch und Welt. Die Drei-Einheit der Wirklichkeit, red. R. R. Ropers, Petersburg
1999, s. 26, cyt. za: F. Hunia, O niektorych aspektach dialogu chrzescijanstwa z hinduizmem i buddy-
zmem w ujeciu Raimundo Panikkara, dz. cyt., s. 334.
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terium prawdy. To wlasnie skonczonos$¢ perspektyw poznawczych, ktora jest wlasciwa
kondycji ludzkiej, uzasadnia konieczno$¢ dialogu zakorzenionego w najgtebszym ludzkim
Ja, jako miejscu dialogu z sobg samym. Na dialogu cztowieka z soba samym oraz z innym
opiera si¢, zdaniem hiszpansko-hinduskiego mysliciela, kazdy dialog miedzyreligijny?!.
Podsumowanie

Omowione koncepcje maja wiele wspolnego ze soba i wzajemnie si¢ uzupetnia-
ja, co warto poglebi¢ innym razem. Podsumowujac ten artykut, chcg wydoby¢ tylko jedna,
lecz kluczowa réznic¢ wylaniajaca si¢ z lektury tekstow dwoch wielkich propagatoréw
dialogu migdzyreligijnego: chodzi o relacje dialogu i prawdy.

Jan Pawet II nie miat watpliwosci, iz prawde o zbawieniu glosi Kosciot katolic-
ki, chociaz jej ziarna znajduja si¢ takze poza nim*?. Znaczy to, ze dialog nie jest nigdy re-
zygnacja z prawdy. Wojtyta, jako mistyk i teolog, nie ogranicza jednak rozumienia prawdy
do jej ujecia pozytywistycznego, ktore odcisneto si¢ dos¢ mocno na wspotczesnej kulturze
naukowo-technicznej*. Dialog wiaze on z prawda uj¢ta nie w ograniczonym do obiek-
tywnosci sensie logosu tozsamego z rozumem (zwlaszcza pojetym instrumentalnie), lecz
rozumiang jako Logos, ktérym jest Chrystus. Bowiem chrzeécijanin powinien mie¢, wedle
Wojtyly 1 wedtug Vaticanum II, ,,zdolno$¢ do dialogu na temat samej prawdy Objawienia
i na temat prze$wiadczenia o tej prawdzie™*. W Przekroczy¢ prég nadziei Jan Pawet 11
powiada, iz ,,Dialog taki maja prowadzi¢ chrzescijanie nie tylko pomigdzy soba, ale takze
z innymi religiami niechrze$cijanskimi, z calym $wiatem kultury i cywilizacji, rowniez
z tymi, ktorzy nie wierza. Prawda bowiem nie przyjmuje zadnych granic. Jest dla wszyst-
kich i dla kazdego. A gdy prawdg t¢ czyni si¢ w mitosci (por. Ef 4, 15), wowczas jeszcze
bardziej staje si¢ ona uniwersalistyczna™. Prawda, o ktora chodzi w dialogu migdzyreli-
gijnym, jak uwaza Papiez, to Chrystus, ,,ktory jest droga, prawda i zyciem, (...), ktory jest
jedynym Pos$rednikiem pomiedzy Bogiem a ludzmi”¢. Poszukiwanie tej prawdy w dialogu
z innymi jest obowigzkiem kazdego cztowieka i znakiem jego osobowej transcendencji.
Odpowiedzialno$¢ za prawde jest wigc w ujeciu Karola Wojtyty — Jana Pawla II podstawa

kazdego dialogu migdzyreligijnego®’.

31 Por. R. Panikkar, Dialogo interculturale e interreligioso, dz. cyt., s. 149.

32 Por. Jan Pawel 11, Przekroczyé prég nadziei. Jan Pawel Il odpowiada na Vittoria Messoriego, RW
KUL, Lublin 1994, nr 21.

33 Por. tamze, nr 5.

3 Por. K. Wojtyta, Czlowiek jest drogq Kosciota, dz. cyt., s. 154.

35 Jan Pawel 11, Przekroczy¢ prog nadziei, nr 25.

36 Por. tamze, nr 18.

37 Por. K. Wojtyta, Czlowiek jest drogg Kosciota, dz. cyt., s. 155. Por. tegoz, U podstaw odnowy, dz. cyt., s. 24.



RELIGIE W DIALOGU 389

Panikkar ujmuje prawde jako logos, bedacy punktem wyjscia, ktory trzeba
przekroczy¢, aby umozliwi¢ dialog. Religie, jego zdaniem, oferuja pewne pojecie i droge
do ostatecznej prawdy. Z tym wiaze si¢ ich ujgcie prawdy rzeczywistosci, ktora nie lezy
w mitach i symbolach, lecz w pojeciach bgdacych interpretacjami rzeczywistosci wyrazo-
nymi w jezyku. Kazda religia ma jednak swa interpretacje¢ rzeczywistosci, ktdra nie moze
by¢ poréwnana z inng, gdyz kazda religia ma typowe tylko dla siebie intuicje. Proby wy-
razenia oryginalno$ci danej religii, wpisanej w jej fundamentalne do§wiadczenie, musza
by¢ mierzone jej wlasna miarg i na jej obszarze. Nie ma, zdaniem filozofa, jednej praw-
dziwej religii, lecz kazda religia legitymuje si¢ wtasng prawda. Pojecie religii prawdziwej
jest dwuznaczne, ale mysliciel przyznaje mu racj¢ bytu o ile oznacza ono, iz religia jest
koherentna i oferuje swym wyznawcom prawdg istotna, ktora ma dla nich znacznie egzy-
stencjalne®®. Czy istnieje wige wiele prawd? OdpowiedZ Panikkara jest negatywna, gdyz
prawda jest, jego zdaniem, zawsze wieloaspektowa, tak jak dynamiczna i wieloaspektowa
jest rzeczywisto$¢. Prawda jest bowiem, jak twierdzi filozof, relacyjna, bo istnieje w relacji
do mnie, ale nie jest w zadnym razie moja wlasnoscia. Nie jest niezmienna czy absolutna
lub niezalezna od czasu, miejsca czy kultury okreslajacych pojecia, w ktorych si¢ wyraza.
Migdzyosobowy i miedzyreligijny dialog pozwala na odkrywanie tych aspektow rzeczy-
wistosci, ktorych jeszcze nie poznali$my, gdyz kazda osoba stanowi swoiste centrum sa-
morozumienia. Jesli sadzg, ze inny si¢ myli, to moge tak uwazac, pod warunkiem, ze nie
uznaje, iz myli si¢ absolutnie. Spor punktow widzenia i interpretacji jest podstawa dialogu,
ktory wyzwala nas z absolutyzmu naszej wizji rzeczywistosci*’. Dialog jest wigc droga
pluralizmu religii i prawdy, ktore nie naleza do porzadku logosu, lecz operuja w sferze
mythos, stanowiacej horyzont my$lenia i zrodto pojec®.

Panikkar rezygnuje wigc z uznania prawdy istniejacej poza réznicami kulturo-
wymi i religijnymi. Potwierdza to, gdy pisze, iz ,,Utrzymywanie, jakoby nasza droga do
prawdy byta droga jedyna, oznacza odrzucenie i potepienie drog innych ludzi, oddalenie
jako blednego wszystkiego, co nie stosuje si¢ do naszych wilasnych sztywnych kryteriow,
naszego absolutnego zespotu norm™!. Filozof stusznie odréznia Objawienie od jego inter-
pretacji, ktore zawsze sa niepetne i ograniczone®, lecz wydaje sie, ze sama interpretacje

rozumie w sposob zbyt bliski Nietzschemu, ktory glosit, Ze nie istnieja fakty, lecz jedynie

38 Por. R. Panikkar, Pluralismo e interculturalita, dz. cyt., s. 93-96.
¥ Por. tamze, s. 102-109.

40 Por. tamze, s. 4.

41 Por. tegoz, Religie swiata w dialogu, dz. cyt., s. 11.

4 Por. tamze.
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interpretacje®. Jan Pawel II za$ podkresla sens wiary w prawde objawiong w Chrystusie
1, jak pisze Vittorio Messori, gtosi to ,,w kulturach, dla ktérych prowokacja i przejawem
nietolerancji jest twierdzenie, Ze istniejg nie tylko opinie, ale ze istnieje jeszcze Prawda
pisana duzg literg”*. Papiez opowiada si¢ za jedng prawda prowadzacg cztowieka do zba-
wienia, lecz nie odrzuca mozliwosci jakie niesie jej hermeneutyka. Jednak si¢ga on raczej
do hermeneutyki Paula Ricoeura, dla ktérego prawda rzeczywisto$ci stanowi nieodtaczny
horyzont wielorakich interpretacji®®. Panikkar zbyt mocno, jak si¢ wydaje, akcentuje r6z-
nice migdzy religiami, co jest rownie wielka trudno$cia w dialogu miedzyreligijnym, jak
zbytnie przywigzanie do obiektywistycznie pojetej prawdy. Natomiast Jan Pawet 11, w mo-
jej ocenie, unika putapki jednostronnosci (zarowno w pierwszym, jak i w drugim sensie)
dzigki temu, ze uznaje hermeneutyczny charakter uniwersalnej prawdy, ktora jest osoba,

Jezus Chrystus, a nie jakikolwiek przedmiot, nawet intelektualny.
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KONCEPCJA DIALOGU MIEDZYRELIGIJNEGO W UJECIU
ABEGO MASAO' (1915-2006) — ANALIZA Z PERSPEKTYWY
HERMENEUTYCZNEJ

B

Celem artykutu jest analiza koncepcji dialogu miedzyreligijnego przedstawionej
przez Abego Masao, przedstawiciela trzeciej generacji filozoficznej szkoty z Kioto zato-
zonej przez Nishide Kitard (1870-1945). Ujecie Abego, ktory przez wiele lat swego zy-
cia zaangazowany byt w dialog migdzyreligijny, wiaze si¢ z dwoma istotnymi kwestiami:
z podjeta przez niego proba wpisania wiasnej religii (zen) w duzo szerszy kontekst innych
wyznan i §wiatopogladow; z jego potrzeba odnalezienia pewnego sensu w wielo$ci i roz-
maitosci stanowisk, z ktérymi si¢ zetknat. Odnoszac si¢ do hermeneutyki migdzyreligijnej,
autorka bada fundamentalne zatozenia i strategie hermeneutyczne przyjete przez Abego
w rozwazanym dialogu. Ponadto analizujac rozwazania Abego, odwoluje si¢ ona do her-
meneutyki migdzyreligijnej w dwu znaczeniach: do tej stosowanej przez Abego i do tej,
ktorej byt autorem. Abe bowiem przedstawit wiasng koncepcj¢ dialogu migdzyreligijnego,
a takze reinterpretacji innych religii. Zatem jest on tworca wlasnej, unikalnej koncepcji
hermeneutyki migdzyreligijne;.

sHokosk

Masao Abe’s (1915-2006) concept of interreligious dialogue — the analysis from
hermeneutical perspective

The aim of the paper is to analyze the concept of interreligious dialogue pre-
sented by Masao Abe, a representative of the third generation of the Kyoto school of phi-
losophy founded by Kitard Nishida (1870-1945). Abe’s approach, based on years of his
participation in interreligious dialogue, is inseparably related to two issues of essential
importance: a) to his attempt to understand his own religious identity (based on Zen) in
a much broader context of other religions and worldviews; b) to his deep existential need
to find some significance in plurality and diversity of the religious views, he encountered.

Referring to interreligious hermeneutics, the author examines fundamental assumptions of

! Autorka przyjeta japonska kolejno$¢ zapisu nazwisk i imion, czyli nazwisko przed imieniem.
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Abe’s approach and hermeneutical strategies adopted by him in the dialogue considered.
Moreover she considers two meanings of interreligious hermeneutics: the one applied by
Abe and the one advocated by him, as he presented his own concept of interreligious dia-
logue and the concept of reinterpretation of other religions. Thus, he can be regarded as the
author of his own, unique interreligious hermeneutics.
sfeskok

Celem artykutu jest analiza refleksji dotyczacej dialogu migdzyreligijnego
w tworczosci Abego Masao (1915-2006), przedstawiciela trzeciej generacji filozoficznej
szkoty z Kioto? (jap. Kydto ha) zatozonej przez Nishidg Kitard (1870-1945). Twdrczosé
Abego wyraza stanowisko osoby gteboko religijnej, ktora z takiej wlasnie subiektywnej
perspektywy (wlasnej religijnosci — zen®) uczestniczy w dialogu z innymi religiami, przede
wszystkim z chrzescijanstwem, ale tez np. z judaizmem. Taka postawa wigze si¢ z dwoma
istotnymi kwestiami. Po pierwsze, z podjeta przez Abego proba wpisania wiasnej religii
w duzo szerszy kontekst innych wyznan i swiatopogladow. Po drugie, z jego potrzeba
odnalezienia pewnego sensu w wielo$ci i rozmaito$ci stanowisk, z ktorymi si¢ zetknat.

Kluczowa rolg w analizie pogladow Abego pehni dla autorki hermeneutyka mig-
dzyreligijna® (ang. interreligious hermeneutics), a doktadnie cztery jej typy: hermeneu-
tyczne odnajdywanie we wlasnej tradycji religijnej podstaw do dialogu z innymi religiami;
dazenie do wlasciwego rozumienia innych religii; przyswojenie i reinterpretacja innej re-

ligii w kontekscie whasnej religii; zapozyczanie zasad hermeneutycznych innej religii’.

2 Filozoficzna szkota z Kioto — grupa japonskich filozoféow dwudziestego stulecia, ktorzy przedsta-
wili oryginalne rozwazania, odwotujac si¢ z jednej strony do intelektualnej i duchowej tradycji Azji
Wschodniej, a z drugiej do filozofii i religii Zachodu. Trzej wiodacy przedstawiciele filozoficznej
szkoty z Kioto to: Nishida Kitard, Tanabe Hajime (1885-1962), Nishitani Keiji (1900-1990).

3 Zen (sanskr. dhyana, chin. chan, jap. zen) — odtam buddyzmu Wielkiego Wozu (sanskr. mahayana,
chin. dacheng, jap. daijo) nawiazujacy do ‘o$wiecenia’ historycznego Buddy (sanskr. Siddhartha Gau-
tama ok. 566 - ok. 486 p.n.e.). Zen odwoluje si¢ rowniez do dwudziestu o$miu patriarchow indyjskich.
Ostatnim z nich byl Bodhidharma (chin. Putidamo, jap. Bodaidaruma, V-VI w. n.e.). Pierwszymi
japonskim mistrzami byli Kakua (XII w. n.e.) i Myo6an Eisai (1141-1215). W Japonii mozna wyrézni¢
szkoty zen takie jak rinzai zatozona przez Mydana Eisaia, soto zatozona przez Dogena Kigena (1200-
1253), obaku wywodzaca si¢ od Yinyuana Longgiego (jap. Ingen Ryuki, 1592-1673). A. Kozyra, ,,Ja-
ponska filozofia” [hasto], w: Powszechna Encyklopedia Filozofii, t. 5, Polskie Towarzystwo Tomasza
z Akwinu, Lublin 2004, s. 257, 258.

* Hermeneutyka miedzyreligijna zwigzana jest z pytaniem dotyczacym stopnia, do jakiego osoby
przynalezace do jednej religii moga zrozumie¢ znaczenie symboli, nauk i praktyk innych religii.
Wazne jest tez wyjasnienie, w jaki sposob wiara i religijne przekonania danego cztowieka wplywaja
na jego rozumienie innej religii. Hermeneutyka migdzyreligijna mozne rowniez dotyczy¢ dynamiki
i etyki religijnych zapozyczen, przywtaszczen i reinterpretacji elementow wywodzacych si¢ z in-
nych tradycji religijnych. C. Cornille, ,,Introduction: On hermeneutics in dialogue”, w: Interreligious
Hermeneutics, C. Comille, C. Conway (red.), Wipf and Stocks, Eugene, Oregon 2010, s. ix-xxi.

3> Tamze, s. iX, X.
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Autorka, analizujac rozwazania Abego, odwotuje si¢ do hermeneutyki migdzy-
religijnej w dwu znaczeniach: do tej stosowanej przez Abego i do tej, ktorej byt autorem.
Abe bowiem nie tylko brat udziat w dialogu miedzyreligijnym, ale przedstawit roéwniez
pewna zdefiniowang przez siebie koncepcje tego dialogu, a takze pewna koncepcje rein-
terpretacji innych religii. Zatem jest on tworcg wiasnej, unikalnej koncepcji hermeneutyki

miedzyreligijne;j.

1. Hermeneutyka wiasnej tradycji religijnej w rozwazaniach Abego

Kluczem metodologicznym do odczytania tworczosci Abego jest dla autorki
jego interpretacja dotyczaca drogi religijno-egzystencjalnej adepta zen, ktorej ostateczna
faza jest ‘o§wiecenie’® (sanskr. bodhi, chin. wu, jap. satori). Owa droga wraz z metafo-
ra ‘palca wskazujacego na ksiezyc’” (jap. tsuki o sasu yubi) i koncepcja ‘odpowiedniego
sposobu’® (sanskr. upaya, chif. fangbian, jap. hoben) to narzedzia hermeneutyki miedzy-
religijnej zaczerpnigtej z whasnej tradycji religijnej. Dzigki nim Abe odnajduje podstawy
do dialogu z innymi religiami, a zarazem przyswaja te wyznania we wlasnym religijnym
$wiecie, reinterpretujac je w duchu zen.

Abe odcina si¢ od filozofii i metafizyki, tak samo jak mistrzowie zen, ktorzy
nie chcieli tworzy¢ teoretycznych modeli, ale pragneli doprowadzi¢ swoich uczniéw do
‘o$wiecenia’. Abe nie przedstawia zatem metafizycznego modelu rzeczywisto$ci dostep-
nej w akcie ‘o§wiecenia’, a jedynie rozumiang jako ‘palec wskazujacy na ksi¢zyc’ droge
religijno-egzystencjalng adepta zen, ktorej ostatnia faza jest Ow akt.

Faza pierwsza oznacza ‘jednostkowe ja’, ktore funkcjonuje w oparciu o dualizm

‘ja’ jako podmiotu i ‘ja’ jako przedmiotu poznania (a takze np. woli i uczué), a zarazem

© W buddyzmie ‘o$wiecenie’, innymi stowy przebudzenie, oznacza wglad cztowieka w swoje ‘praw-
dziwe ja’ (prawdziwag nature), ktore jest zarazem ‘prawdziwym ja’ wszelkiego istnienia. ‘O$wiece-
nie’ nie jest doswiadczeniem o charakterze przedmiotowo-podmiotowym. Nie oznacza ono zdobycia
wiedzy w zwyczajnym tego stowa znaczeniu ani nie wskazuje na wglad o charakterze filozoficznym.
1. Fischer-Schreiber, F. K. Ehrhard, M. S. Diener, The Shambhala Dictionary of Buddhism and Zen,
Shambhala, Boston 1991, s. 65, 189.

7 Metafora ta petni kluczows role w kontekscie zen, oznacza ona, iz nie nalezy myli¢ ‘o$wiecenia’
z koncepcjami wskazujagcymi na nie. Palec wskazuje na ksigzyc (symbol ‘o$wiecenia’) , ale sam
w sobie nie jest ksiezycem.

8 Koncepcja ta jest integralng czeécig tradycji buddyzmu Wielkiego Wozu, wedtug niej przekaz tej
religii jest dostosowany do mozliwos$ci przyjecia go przez odbiorcow (ich mozliwosci pojmowania
i warunkow ksztattujacych to pojmowanie). I. Fischer-Schreiber, F. K. Ehrhard, M. S. Diener, The
Shambhala Dictionary..., dz. cyt., s. 239.

? Nalezy podkresli¢, iz mistrz zen nie moze spowodowaé, Ze adept dostapi ‘o$wiecenia’, ale moze mu
w tym pomoc, wytwarzajac sprzyjajace warunki. A. Kozyra, Filozofia zen, Wydawnictwo Naukowe
PWN, Warszawa 2004, s. 97-99.
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traktuje siebie jako punkt odniesienia we wszelkich relacjach!®. W fazie tej podmiotowe
‘ja’ identyfikuje si¢ z konceptualnie wyznaczonym ‘ja’ przedmiotowym, a ponadto przyj-
muje za wigzacy i adekwatny do rzeczywistosci opis oparty na definiowaniu przedmiotu
poznania w odrdéznieniu od innego przedmiotu poznania, a takze od podmiotu poznania
jako perspektywy spojrzenia na $wiat!'.

Druga faza urzeczywistniana jest przez przetom religijno-egzystencjalny, czy-
li negacje ‘jednostkowego ja’, ktéra jest zarazem negacja wszystkich poje¢, koncepcji
i sensOw zwigzanych z ta perspektywa spojrzenia na $wiat 2. W tej fazie nadal obecne sa
kategorie ‘ja’ podmiotowego i ‘ja’ przedmiotowego. Jednak punktem odniesienia nie jest
juz podmiotowe ‘ja’. Druga faza moze wigzac si¢ wylacznie z negacja. W takim przypadku
faza ta oznacza pierwszy przelom jako negacj¢ i refleksj¢ nad tego typu do§wiadczeniem.
Punktem odniesienia jest wtedy nieokreslono$¢ i niedefiniowalnos¢ wszystkiego uchwy-
cona w przedmiotowy sposob. Jednak druga faza moze tez wiaza¢ si¢ z konceptualna
afirmacja, ktora nastepuje po negacji (pierwszym przetomie) i w odpowiedzi na nig (dla
Abego taka afirmacja jest filozofia Nishidy'®). W tym przypadku punktem odniesienia po
pierwszym przelomie!* staje si¢ ostateczna rzeczywisto$¢ uchwycona w przedmiotowy
Sposob’s.

Faza trzecia, czyli ‘o$wiecenie’, urzeczywistniana jest przez drugi przetom
i oznacza ‘absolutna negacje¢’ (czyli wolnos¢ od dualizmu i konceptualnych punktow od-
niesienia), a zarazem ‘absolutng afirmacj¢’, czyli doswiadczenie autentycznos$ci wszyst-

kiego i autentyczne zaangazowanie w sprawy $wiata i historii, a takze w codzienno$¢'S.

19 Porownaj np. Abe M., ,,Jikakuteki uchiiron kakuritsu no tame” (W celu ustanowienia teorii kosmo-
logii przebudzenia), ,,Postmodernist”, nr 4/5, 1975/76, s. 32, 33.

' Abe M., Zen and Western Thought, University of Hawaii Press, Honolulu 1989, s. 5, 6.

12 Tamze, s. 7, 8, 9, 12, 13.

13 Abe traktuje filozofi¢ Nishidy jako afirmacje po pierwszym przelomie i nie uznaje jej za wyraz
‘o$wiecenia’, czyli ostatecznego przetomu, gdyz uwaza, ze Nishida rozwiazuje problem odmiennych
stanowisk religijnych w sposob teoretyczny. Zdaniem Abego ‘logika absolutnie sprzecznej samotoz-
samosci’(jap. zettaimujunteki jikodoitsu no ronri) Nishidy, zgodnie z ktora A jest A i jednoczes$nie
A nie jest A, stanowi zatem wyraz metafizycznej filozofii zen wlasciwej drugiej fazie, a Absolut jako
‘absolutnie sprzeczna samotozsamosc¢’ jest przedmiotowym punktem odniesienia. Abe rozwaza jed-
nak poglady Nishidy nie tyle w kontekscie praktyki zen, ile w kontekscie stosunku do innych religii.
Abe M., Zen and Modern World. A Third Sequel to Zen and Western Thought, University of Hawaii
Press, Honolulu 2003, s. 98, 99, 106, 107, 110-116; A. Kozyra, Filozofia nicosci Nishidy Kitaro, NO-
ZOMI, Warszawa 2007, s. 73-75.

14 Punktem odniesienia w pierwszym przetomie jest niedefiniowalno$¢ wszystkiego, wraz z wtasnym “ja’.
15 Abe M., Zen and Western Thought, dz. cyt., s. 7-16.

16'W rozwazaniach Abego znajduja miejsce te aspekty, ktore nie byty zazwyczaj w obszarze zainteresowan
mistrzOw zen, to znaczy te dotyczace kwestii politycznych i spotecznych czy ksztaltowania historii. Abe
M., Zen and Western Thought, dz. cyt., s. 4-18; Abe M., Zen and Modern World..., dz. cyt., s. 34, 35.
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Faza trzecia zdefiniowana jest zgodnie z buddyjska ‘logika jednoczesnej negacji i afirma-
¢ji’'” (chin. jifei, jap. sokuhi) Sutr Najwyzszej Madrosci (sanskr. Prajnaparamita-siitra,
chin. Banruoboluomiduojing, jap. Hannyaharamittakyo), ktora Abe stosuje wylacznie
w wymiarze religijno-egzystencjalnym.

Mistrzowie zen krytykowali wszelkie analityczne rozwazania, uznajac je za
$rodki utrudniajgce przekroczenie dualizmu podmiotu i przedmiotu poznania'®. Odnie$liby
si¢ zatem negatywnie do modelu Abego. Jednak znajdowat si¢ on w catkowicie odmienne;j
sytuacji niz mistrz zen, ktérego celem bylo wytworzenie warunkow sprzyjajacych dosta-
pieniu przez adepta zen ‘o$wiecenia’’. Abe pragngt natomiast opowiedzie¢ o doswiad-
czeniu religijnym w szkole zen innym uczestnikom dialogu miedzyreligijnego i chciat
uczyni¢ to w sposob dla nich zrozumiaty. Ponadto pragnal, aby oni takze doswiadczyli
autentycznej religijnosci, interpretowanej przez niego w duchu ‘o$wiecenia’ zen. W tym
sensie mozna zaliczy¢ Abego do misyjnego nurtu zen®. Najwyrazniej uznatl on swoje dzia-
tania za ‘odpowiedni sposob’, dostosowany do warunkéw zachodnich.

Abe zwraca uwage na to, ze ‘niepoleganie na stowach w zen’ czgsto bywa myl-
nie rozumiane. Nie oznacza bowiem wyeliminowania komunikacji stownej, ale koniecz-
no$¢ ,,nieprzywigzywania si¢ do stow”?!. Chifiski mistrz Yuwanwu Keqin (jap Engo Kaku-
gon, 1063-1135) wprowadzit podzial na ‘zywe’ stowa (chin. huoju, jap. kakku) i ‘martwe’
stowa (chin. siju, jap. shiku) zen??. Wszystkie stowa, ktore nie prowadza do ‘o$wiecenia’,
sa ‘martwymi’ stowami. Tylko prawdziwy mistrz zen moze sprawié, ze ‘martwe’ stowa
stang si¢ ‘Zzywymi’ i beda miaty moc wyrazenia tego, co niewyrazalne?. Najwyrazniej Abe
uwazal, ze uzywa ‘zywych’ stow i dlatego uniknat putapki konceptualizacji. Nie jestesmy
oczywiscie w stanie oceni¢, czy Abe byt ‘o§wiecony’, czy tez nie, takiej weryfikacji moze

dokona¢ tylko prawdziwy mistrz zen?.

17 Wedlug Abego ‘o$wiecenie’ w zen jest bowiem ‘absolutng negacja’ i nie jest (gdyz jest ‘absolutng
afirmacja’). Jednoczes$nie 6w akt jest ‘absolutng afirmacja’ i nie jest (gdyz jest ‘absolutng negacja’).
18 A. Kozyra, Filozofia zen , dz. cyt., s. 83.

19 Tamze, s. 97.

20 Na temat misyjnego nurtu zen poréwnaj A. Kozyra, Filozofia zen, dz. cyt., s. 19.

21 Abe M., Zen and Western Thought, dz. cyt., s. 23.

22 A. Kozyra, Filozofia zen, dz. cyt., s. 217.

23 Tamze, s. 217, 218.

24 Zgodnie z wnioskiem Leszka Kotakowskiego na temat mistyki chrzeécijanskiej, ktory jest takze
stuszny w kontekscie dos§wiadczenia zen, musimy w naszych analizach zatrzymac si¢ na tym, co
mozna uzna¢ za werbalny, intersubiektywny przekaz, cata reszta nie moze by¢ przedmiotem badan
naukowych. Wszystkie przezycia i doswiadczenia, ,,0 ile sa zwerbalizowane, o tyle sa, jako idee,
przedmiotem historycznych badan” . Cytat za: A. Kozyra, Filozofia zen, dz. cyt., s 10.



396 V MIEDZYNARODOWY KONGRES RELIGIOZNAWCZY

2. Zapozyczenie zasad hermeneutycznych innej tradycji kulturowej w ujeciu Abego

Zdaniem Abego istotny aspekt ‘absolutnej afirmacji’, a zatem aspekt ‘o$wie-
cenia’, wyraza buddyjska koncepcja ‘takosci’ (sanskr. tathata, chif. ru, jap. nyo)®, ktora
definiuje on w nastepujacy sposob: ,,[dla oswieconego — A.S.] wszystkie poszczegdlne
rzeczy sg tym, czym sg, a jednocze$nie sa rOwne w swojej ‘takosci’?.

W ujeciu Abego ‘tako$¢’ to nieograniczona dualizmem, konceptualizacja
i uprzedmiotowieniem autentyczno$¢. Ponadto, dla Abego ‘tako$¢’ jest i nie jest jedno$cia
(poniewaz jest zroznicowaniem), ‘tako$¢’ jest i nie jest zroznicowaniem (poniewaz jest
jednoscia), co stanowi nawigzanie do buddyjskiej ‘logiki jednoczesnej negacji 1 afirmacji’,
jednak wylacznie w wymiarze religijno-egzystencjalnym. ‘Takos$¢’ nie jest rozpatrywana
bowiem przez Abego niezaleznie od aktu ‘o§wiecenia’. Nie jest ona atrybutem ostatecznej
rzeczywistosci o charakterze metafizycznym. Doswiadczenie ‘tako$ci’ oznacza autentycz-
ne do§wiadczanie. W tym aspekcie aktu ‘o$wiecenia’ cztowiek do§wiadcza zroznicowania,
czyli wedlug ujecia Abego unikalno$ci, indywidualnosci wszystkiego, gdyz jest wolny od
dualizmu i konceptualizacji. Jednoczesnie doswiadcza on rownosci, czyli wedtug Abego
jednos$ci wszystkiego, gdyz do§wiadczanie autentycznoSci jest totalne, nic nie jest z niego
wykluczone?”. W kontekscie buddyjskim zazwyczaj mowi si¢ o jednosci i zrdéznicowaniu,
Abe nie ogranicza si¢ jednak do tych poje¢. W jego terminologii dotyczacej ‘takosci’,
czyli kluczowego pojecia buddyjskiego, pojawiaja si¢ takze terminy rownosci (tozsame;j
z jedno$cia) oraz unikalnosci i indywidualnosci (tozsamych ze zréznicowaniem)?.

Abe, prowadzac dialog miedzyreligijny, odwotuje si¢ w tym przypadku nie
tylko do wiasnej tradycji religijnej, ale takze do tradycji kulturowej swych rozméwcow.
Idee rownosci 1 indywidualizmu sa bowiem charakterystyczne dla kultur Zachodu, przede

wszystkim dla kultury amerykanskiej, w ktorej petnia kluczowsa rolg hermeneutyczng®.

25 “Tako$¢’ (sanskr. tathata, chin. ru, jap. nyo) to kluczowa koncepcja buddyzmu Wielkiego Wozu
odnoszaca si¢ do prawdziwej natury wszystkich rzeczy, ostatecznej rzeczywistosci, rzeczy takimi,
jakimi naprawdg¢ sa. Wedtug stownika ,,‘tako$¢’ jest pozbawiona formy, niestworzona i pozbawiona
wiasnej natury’”. I. Fischer-Schreiber, F. K. Ehrhard, M. S. Diener, The Shambhala ..., dz. cyt.,s. 221.
26 Abe M., Zen and Western Thought ..., dz. cyt., s. 208.

27 Abe M., Buddhism and Interfaith Dialogue. Part One of a Two-Volume Sequel to Zen and Western
Thought, University of Hawaii Press, Honolulu 1995, s. 54, 55, 76, 77; Abe M., Zen and Western
Thought, dz. cyt., s. 17, 18, 208, 209, 226, 227; Abe M., Zen and Modern World..., dz. cyt., s. 8, 9.
28 Na temat roznych terminéw uzywanych przez Abego w kontekscie ‘takosci’ poréwnaj Abe M., Bud-
dhism and Interfaith Dialogue. .., dz. cyt., s. 55, 60, 61, 76, 77; Abe M., Zen and Western Thought, dz.
cyt., s. 208, 209, 227; Abe M., Zen and Modern World..., dz. cyt., s. 8, 9.

2 Porownaj np. A. de Tocqueville, O demokracji w Ameryce, B. Janicka, M. Krél (przektad), Wydaw-
nictwo Znak, Krakow 1996, s. 5.
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Abe zamieszcza je jednak w swej unikalnej definicji ‘takosci’, ktora z jednej strony ze
wzgledu na jej paradoksowy charakter nawiazuje do tradycji buddyjskiej, do ‘logiki jed-
noczesnej negacji i afirmacji’, a z drugiej do fundamentalnych wartosci kultur szeroko
pojetego Zachodu. Abe, omawiajac kluczowe pojecie buddyjskie, taczy zatem dwa rodzaje
hermeneutyki migdzyreligijnej, czyli hermeneutyczne odnajdywanie we wlasnej tradycji
religijnej podstaw do dialogu z innymi religiami i zapozyczenie zasad hermeneutycznych
innej tradycji kulturowej. Jednak zapozyczone idee kultury amerykanskiej sg interpreto-
wane przez Abego w unikalny sposob.

Definicja ‘takosci’ w ujgciu Abego rozni si¢ zatem od wizji ‘takosci’ w tradycji
wywodzacej si¢ z nauk Sutry Girlandy Kwiatow (sanskr. Avatamsaka sitra, chin. Huay-
anjing, jap. Kegongyo), ktéra nie utozsamia pojec jednosci i rownosci, gdyz wedtug niej
wszystko jest tym samym, a wigc nie mozna wartosciowac (dopiero stad mozna wyciagnaé
wniosek, iz wszystko jest rowne)*. Fundamentalna nauka Sutry Girlandy Kwiatow, czyli
Jjedno jest wszystkim a wszystko jest jednym” 3! (chin. yi ji yigie, yigie ji yi, jap. ichi soku
issai, issai soku ichi), zostata w tej tradycji buddyjskiej sprowadzona do metafizycznego
pojecia — ‘wzajemnego przenikania si¢ wszystkich fenomendw’ (jap. jijimuge)®*. Chociaz
Abe stosuje czasem termin przenikania, to jednak czyni to w kontekscie religijno-egzy-
stencjalnym (i utozsamia go z jednoscia, czyli wedtug swej definicji z rownoscia), a tym
samym odcina si¢ od calej metafizycznej spuscizny szkoty Sutry Girlandy Kwiatow?3. Po-
jecia metafizyczne sg bowiem dla niego jedynie ‘palcem wskazujacym na ksigzyc’.

3. Hermeneutyka miedzyreligijna jako dazenie do wlasciwego rozumienia innej religii

Eseje i wypowiedzi Abego nie sg wyrazem ignorancji w stosunku do chrzesci-
jan, z ktorymi prowadzit dialog migdzyreligijny. Abe przygotowat si¢ bowiem solidnie
do tego dialogu. W latach 1955-1957 studiowat w Nowym Jorku zachodnig filozofi¢ na
Uniwersytecie Columbia (Columbia University) oraz teologi¢ i etyke chrzescijanska w Se-
minarium Teologii Potaczonych (Union Theological Seminary)**. Abe starat si¢ zrozumie¢
sens 1 warto$¢ nauk chrzescijanskich, ale umiat na nie spojrze¢ jedynie z perspektywy zen.
Te starania zostaja jednak docenione przez jego parterow w dialogu miedzyreligijnym,

stanowia bowiem wyraz gleboko religijnego stanowiska osoby, ktora potrzebuje odnalez¢

30 A. Kozyra, Filozofia zen, dz. cyt., s. 49; A. Kozyra, Filozofia nicosci..., dz. cyt., s. 49.

31 A. Kozyra, Filozofia zen, dz. cyt., s. 384; A. Kozyra, Filozofia nicosci..., dz. cyt., s. 49.

32 Tamze.

3 Abe M., Buddhism and Interfaith Dialogu..., dz. cyt., s. 54, 55,76, 77.

3 D. W. Mitchell ,,Preface”, w: Masao Abe a Zen Life of Dialogue, D. W. Mitchell (red.), Charles E.
Tuttle Co., Inc., Boston, Rutland, Vermont, Tokyo 1998, s. xii, xiii.
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sama siebie w procesie tegoz dialogu, a zarazem zmaga si¢ ze znaczeniem i prawda tek-

stow chrze$cijanskich™®.

4. Reinterpretacja innych religii i koncepcja uniwersalnej religijnosci jako przyswo-
jenie innych wyznan we wlasnym religijnym $wiecie

Uniwersalna droga religijno-egzystencjalna cztowieka w ujeciu Abego jest tak
naprawde przeniesieniem drogi religijno-egzystencjalnej adepta zen w kontekst ogdlnore-
ligijny. Abe uznaje zatem za uniwersalny problem dualizmu, a takze wtasciwej ‘jednost-
kowemu ja’ sprzecznosci, ktdra oznacza to, ze im bardziej probuje ono zdefiniowac si¢
w przedmiotowo-podmiotowy sposdb, tym bardziej nie jest w stanie tego uczynic¢*®.
Pytajacy jest bowiem tym, o kogo sie pyta. Swiadomo$é owej sprzecznosci wiaze si¢ z
wilasciwymi dla cztowieka pytaniami o sens i warto$¢ whasnego istnienia®’. Jesli sa one
przezywane wystarczajaco gleboko, sa pierwszymi przebtyskami religijnosci, a zarazem
umozliwiaja pierwszy przetom, chociaz nie sg jego przyczyna®s. W kontekscie dialogu
miedzyreligijnego w ujeciu Abego istotny jest ten przypadek drugiej fazy, w ktérym po-
jawia si¢ metafizyczno-religijna odpowiedZ na negacj¢ pierwszego przetomu. Chociaz
odpowiedz taka wigze si¢ z uprzedmiotowieniem ze wzgledu na wlasciwa jej konceptu-
alizacje, to jednak jest wyrazem glebokiej, aczkolwiek niepetnej religijnosci® . W drugiej
fazie ostateczna rzeczywistos¢ danej religii uchwycona jest zatem wcigz w konceptualny
sposob. Jednak stanowi punkt odniesienia, ktory na nowo nadaje sens i wartos¢ ludzkiemu
zyciu®. Z tego wzgledu mozna mowic¢ tu o konceptualno-religijnej afirmacji. Natomiast
pelna, autentyczna religijnos¢ to ostateczny przetom i trzecia faza. Abe nie twierdzi, iz
doswiadczenie pelnej religijnosci obecne byto w historii jedynie w buddyzmie, jego zda-
niem bylo ono obecne w rozmaitych religiach, a jedynie przekaz tych religii nie zostat
zrozumiany przez wiernych?!.

Przedstawione przez Abego rozwazania na temat chrzescijanstwa oparte sa na

uniwersalnej drodze religijno-egzystencjalnej cztowieka, w szczegdlnosci na doswiadcze-

35 J. B. Cobb Jr., ,,On the Deepening of Buddhism”, w: The Emptying God. A Buddhist-Jewish-Christian
Conversation, J. B. Cobb, Jr., C. Ives (red.), Wipf & Stock Publishers, Eugene, Oregon 2005, s. 91.

3¢ Abe M., ,,Shiiky®d ni okreu fukagyakusei no mondai” (Problem nicodwrotnosci w religii) w Bukkyd
to kirisutokyo. Takizawa Katsumi to no taiwa o megutte (Buddyzm i chrzescijanstwo. Na temat dialo-
gu z Takizawa Katsumim), Abe M., Yagi S. (red.), Sanichishobd, Tokyd 1981, s. 115.

37 Tamze, s. 114.

3 Tamze, s. 113.

39 Tamze, s. 116.

40 Tamze, s. 116, 117.

41 Abe M., Buddhism and Interfaith Dialogue..., dz. cyt., s. 5, 18, 19, 34-36.
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niu autentycznej religijnosci, ktorego definicja zostata wyprowadzona z do$wiadczenia
‘o$§wiecenia’ w zen.

W reinterpretacji Abego dotyczacej chrzescijanstwa kluczowe miejsce zajmuje
koncepcja kenozy*?, jego zdaniem niezwykle istotnej w kontekscie dialogu buddyjsko-
-chrzes$cijanskiego®. Posta¢ Jezusa Chrystusa wskazuje na urzeczywistnienie aktu ‘abso-
lutnej negacji’ (czyli wedtug Abego w kontekscie chrzescijanskim kenozy) i ‘absolutne;j
afirmacji’ w konkretnej egzystencji ludzkiej*. Natomiast kenoza Boga jako aspekt ‘ab-
solutnej negacji’ oznacza to, ze Bog jako transcendencja nie jest w tym akcie koncep-
tualnym punktem odniesienia®. Kenoza jest nierozerwalnie zwigzana z mito$cig Boza,
ktora zostaje przez Abego utozsamiona z pojeciem ‘takosci’, czyli aspektem ‘absolutnej
afirmacji’*. Jezus Chrystus urzeczywistnia zarowno mito$¢ Boza (odpowiadajaca ‘tako-
$ci’), jak i odpowiadajaca ‘wielkiemu mitosierdziu’’ (sanskr. mahakaruna, chin. daibei,
jap. daihi) mito$¢ Zbawiciela do ludzi*®. Szczegolnie szokujaca dla odbiorcy chrzescijan-
skiego moze by¢ koncepcja autentycznej wiary, ktora stanowi urzeczywistnienie kenozy
Jezusa wraz z kenozg Boga przez konkretnego wiernego®. Zatem akt wiary jest rOwniez

urzeczywistnieniem mito$ci Bozej i mitosci Zbawiciela do ludzi. Tak pojety akt religijny

42 Kenoza (gr: kéndsis) jest terminem wywodzacym sie z jezyka greckiego i oznaczajacym zrzecze-
nie si¢. Jest to rzeczownik wywodzacy si¢ od czasownika oznaczajacego: ogotacac, czyni¢ pustym,
pozbawia¢. Koncepcja kenozy w chrzescijanstwie nawiazuje do fragmentu Nowego Testamentu Flp
(2:7), w ktérym napisane zostato, iz Chrystus sam siebie unizyt i przyjat posta¢ cztowieka, aby zy¢
wsrdd ludzi, a nastgpnie umrze¢ na krzyzu. Chrzescijanstwo interpretuje cate zycie Jezusa, a tak-
ze Jego $mier¢ przez pryzmat unizenia. Por. ,,Kenoza” [hasto], w: Religia Encyklopedia PWN, t. 5,
T. Gadacz, B. Milerski (red.), Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa 2002, s. 439; The New Ana-
Iytical Greek Lexicon, W. J. Perschbacher, Hendrickson Publishers Inc., Peabody Massachusetts 2001,
s. 123, 236.

43 Abe M., ,,Kenotic God and Dynamic Sunyata”, w: The Emptying God. A Buddhist-Jewish-Christian
Conversation, J. B. Cobb Jr., C. Ives (red.), Wipf and Stock Publishers, Eugene, Oregon 2005, s. 14.
4 Tamze, s. 10, 11, 12; Abe M., ,,Rejoinder”, w: The Emptying God. A Buddhist-Jewish-Christian
Conversation, J. B. Cobb Jr., C. Ives (red.), Wipf & Stock Publishers, Eugene, Oregon 2005, s. 167.

45 Abe M., ,,Kenotic God and Dynamic Sunyata”, dz. cyt., s. 14, 16, 17; Abe M., ,,Rejoinder”, dz. cyt.,
s. 167; Abe M., Buddhism and Interfaith Dialogue..., dz. cyt., s. 216.

46 Abe M., ,,Kenotic God and Dynamic Sunyata”, dz. cyt., s. 16; Abe M., ,,Rejoinder”, dz. cyt., s. 167.
47 Kluczowa role w naukach buddyzmu Wielkiego Wozu petni ideat bodhisattwy (sanskr. bodhisattva,
chin. pusa, jap. bosatsu), ktory poswigca wszystko, aby inne istoty mogly dostapi¢ ‘o$wiecenia’.
Tym samym ideatem stato si¢ ‘wielkie milosierdzie’ — mitosierdzie, ktérym kieruje si¢ bodhisattwa
w swym altruistycznym pragnieniu wyzwolenia innych istot. M. Mejor, Buddyzm. Zarys historii bud-
dyzmu w Indiach, Proszynski i S-ka, Warszawa 2001, s. 192-195, 204.

48 Abe M., Zen and Western Thought, dz. cyt., s. 226; Abe M., F. H. Cook, ,,Responses to Langdon
Gilkey”, ,,Buddhist-Christian Studies”, t. 5, 1985, s. 71. Abe M., Buddhism and Interfaith Dialogue...,
dz. cyt., s. 210; Abe M., ,,Kenotic God and Dynamic Sunyata”, dz. cyt., s. 9, 10, 14, 16.

4 Abe M., , Kenotic God and Dynamic Sunyata”, dz. cyt., s. 10, 11, 12, 17.
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pozbawia postaci Jezusa Chrystusa i Boga szczegdlnego miejsca, ktore zajmuja w tradycji
chrzescijanskiej. W swojej reinterpretacji Abe sprowadza bowiem przekaz tej religii do
‘odpowiedniego sposobu’ czy tez ‘palca wskazujacego na ksiezyc’, czyli na do§wiadcze-
nie autentycznej religijnosci, ktére dla Abego sprowadza si¢ do ‘o§wiecenia’ w zen. W tym
wzgledzie Abe nadaje jednak chrzescijanstwu rownoprawny status z buddyzmem — w tym
sensie, iz wedtug niego réwniez w tradycji chrzescijanskiej miato miejsce pelne i auten-
tyczne doswiadczenie religijne, ale przekaz o nim zostat znieksztatcony poprzez doktryne,
konieczna jest jego reinterpretacja®. Z drugiej jednak strony nie wolno zapominaé, iz to
wlasnie poprzez interpretacj¢ przeprowadzona w duchu buddyjskim, zgodnie z naukami
zen, nauki chrzeécijanskie zyskuja owa rownoprawna pozycj¢ wobec buddyzmu, nie moz-
na mowic¢ zatem o rzeczywistej rownorzednosci tych religii.

Zakonczenie

W wyniku zastosowania mieszanych narzedzi i strategii hermeneutyki migdzy-
religijnej Abe, bedac wyznawca zen, odnajduje miejsce wlasnej religii 1 innych wyznan
we wspotczesnym $wiecie, a takze definiuje dialog miedzyreligijny, okresla jego podsta-
wowe zatozenia i cele. Definicja ta w sposob nierozerwalny wiaze si¢ z jego koncepcja
uniwersalnej drogi religijno-egzystencjalnej. Abe traktuje dialog migdzyreligijny jako
szans¢ na do$wiadczenie autentycznej, petnej religijno$ci, czyli ostatecznego przetomu
(interpretowanego w duchu ‘o$wiecenia’ zen). Przed ta szansg stoja uczestnicy dialogu
miedzyreligijnego, a poprzez ich nauki réwniez pozostali cztonkowie reprezentowanych
przez nich wspolnot. Tak pojety dialog zaklada zatem wspolnotowos¢ i wzajemna trans-
formacje. Zdaniem Abego jest ona konieczna, gdyz tylko poprzez doswiadczenie ostatecz-
nego przetomu czlowiek jest w stanie zmierzy¢ si¢ z problemem pluralizmu religijnego
i antyreligijnych nurtow’!.

Tak daleko posunigta uniwersalistyczna interpretacja zen moze szokowaé¢ w po-
stawie Abego, jednak koncepcja pogtebiajacej religijnos¢ transformacji w dialogu migdzy-
religijnym nie jest jedynie jego pomystem. Jest to zasada przyjeta zardwno przez niego,
jak i przez Johna B. Cobba Jr., gltownego partnera Abego w dyskusjach®2.

Uniwersalistyczne podejscie do zen nie stanowi tez wyjatku na tle innych religii.

Kozyra zauwaza, iz ,,uniwersalistyczna koncepcja zen powinna by¢ okreslona mianem

30 Abe M., Buddhism and Interfaith Dialogue..., dz. cyt., s. 35, 36.

3! Abe M., Zen and Modern World..., dz. cyt., s. 3; Abe M., Zen and Western Thought, dz. cyt., s. 268-
271; Abe M., Buddhism and Interfaith Dialogue..., dz. cyt., s. 35.

52S. Rowe, ,,Masao Abe and the Dialogue Breakthrough”, ,,Buddhist Christian Studies”, t. 28, 2008,
s. 123.
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‘anonimowego zen’ analogicznie do pojecia ‘anonimowego chrzescijanstwa’> Karla Rah-
nera” (1904-1984)**. Anonimowy uniwersalizm wlasnej religii oznacza wpisanie innych
wyznan w swoj religijny §wiat, jest zatem jednym z typow mozliwych hermeneutyk mig-

dzyreligijnych.
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nos¢ mitu. Interesuja mnie rowniez filozoficzne aspekty koncepcji psychoanalitycznych,
historia pojecia nie§wiadomosci, jego psychoanalityczne sposoby rozumienia. Zajmuje
si¢ takze psychoanalitycznymi koncepcjami problemu zta i agresji, relacja pomiedzy mi-
tem a nieSwiadomoscia, pojgciami: obrazu, symbolu i archetypu (tom Wiadza wyobrazni.

Z problematyki antropologii obrazu- w toku wydawniczym).

Lukasz Dominiak — doktor nauk humanistycznych w zakresie filozofii polityki, dwukrot-
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Fellow w Mises Institute w Auburn (Alabama, Stany Zjednoczone). Redaktor naczelny pe-
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Wartos¢ wspolnoty. O filozofii politycznej komunitaryzmu (2010) oraz Sprawiedliwos¢ — toz-
samos¢ — racjonalnosé. Wybrane problemy filozofii polityki (2016; wraz z L. Perlikowskim),
a takze ponad dziewigcédziesigciu innych publikacji naukowych. Adiunkt w Katedrze Her-
meneutyki Polityki Wydziatu Politologii i Studiéw Migdzynarodowych UMK w Toruniu.
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cesarstwa rzymskiego, relacjach wczesnego chrzescijanstwa z judaizmem okresu tzw.
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logia filozoficzna, filozofia hermeneutyczna. Wydat m. in.: Wolnos¢ ku nadziei. Spotkanie
z myslg ks. Jozefa Tischnera (2003); Imie filozofii. Przyczynek do filozofii dialogu (2005);
Transcendencje codziennosci (2008); Czltowiek — istota spoza kultury. Dialogika Martina
Bubera jako podstawa antropologii filozoficznej (2011) i kilkadziesiat artykutow, gtownie
poswieconych mys$li M. Bubera, J. Tischnera, M. Heideggera.

Joanna Gruszewska — magister, absolwentka indianistyki oraz religioznawstwa Uni-
wersytetu Jagiellonskiego, doktorantka w Instytucie Filozofii Wydzialu Filozoficznego
Uniwersytetu Jagiellonskiego, gdzie pod kierunkiem prof. Marty Kudelskiej przygotowu-
je rozprawe na temat sposobu przedstawiania mniszek buddyjskich w tekstach Kanonu
palijskiego. Jej zainteresowania badawcze obejmuja spoleczne aspekty buddyzmu oraz
buddyjska literature sanskrycka i palijska.

Bogustaw Gérka — doktor historii starozytnej UG, doktor oraz habilitowany z religio-
znawstwa UJ 1 profesor tytularny, zatrudniony w Instytucie Historii UG. Odkryweca insty-
tucji inicjacji w epoce nowotestamentowej, autor nowej metody tzw. podejscia inicjacyj-
nego przeznaczonej do badania tekstow Nowego Testamentu, inicjator nowej dyscypliny:
hermeneutyki inicjacji. Autor migdzy innymi: Hermeneutyka inicjacji wezesnochrzesci-
Janskiej, Krakow 2007; Chrzescijanstwo pierwotne jako system religijny, Krakow 2011;
Reinterpretacja zrodet chrzescijanstwa, Krakéw 2013; Kerygma i ekklesia w kontekscie
inicjacji, Krakow 2016.

Jarostaw Horowski — dr hab., jest adiunktem na Wydziale Nauk Pedagogicznych Uni-
wersytetu Mikotaja Kopernika w Toruniu, w Katedrze Teorii Wychowania. Zajmuje si¢
filozoficznymi podstawami pedagogiki, a zwlaszcza mysla pedagogiczng inspirowana
filozofia neotomistyczng. Jest redaktorem naukowym potrocznika ,,Paedagogia Christia-
na” oraz sekretarzem Zespotlu Pedagogiki Chrzescijanskiej, dziatajacego pod patronatem
KNP PAN. Jest autorem pracy: Wychowanie moralne wedtug pedagogiki neotomistycznej
(2015).

Jerzy Kojkol — dr hab., prof. nadzwyczajny AMW. Urodzit si¢ 18 pazdziernika 1960
roku w Elblagu. W roku 1984 ukonczyt studia i obronil pracg¢ magisterska w Wyzszej
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Szkole Marynarki Wojennej im. Bohaterow Westerplatte. W 1987 roku zostat stuchaczem
stacjonarnych studiéw doktoranckich na Wydziale Nauk Pedagogicznych WAP. W 1990
roku uzyskat stopien naukowy doktora nauk humanistycznych w zakresie filozofii w spe-
cjalnosci filozofia wspdtczesna na podstawie pracy pt. Problemy religii w polskim czaso-
pismiennictwie humanistycznym w latach 1944-1950. Od roku 1996 aktywnie wspotpra-
cuje z Pomorska Akademia Pedagogiczna, Uniwersytetem Gdanskim, Instytutem Filozofii
PAN oraz UMCS w Lublinie. W 1998 roku Rada Wydziatlu Filozofii i Socjologii UMCS
nadata mu stopien naukowego doktora habilitowanego nauk humanistycznych w zakresie
filozofii — filozofia wspotczesna. Petit funkcje prorektora Akademii Marynarki Wojennej
im. Bohateré6w Westerplatte oraz dwukrotnie dziekana Wydziatu Nauk Humanistycznych
i Spotecznych AMW. Opublikowal sze$¢ monografii, jeden podrecznik, okoto 80 arty-
kutoéw, 40 recenzji naukowych, oraz 60 haset do encyklopedii religioznawczej. Wyglosit
okoto 40 referatow na konferencjach naukowych. Jest redaktorem 10 prac zbiorowych.
W pracy naukowej zajmuje si¢ historig filozofii polskiej, filozofia wychowania, historiozo-

fig oraz historig idei. Jest Przezesem Polskiego Towarzystwa Religioznawczego.

Adrian Kuzniar — dr hab., filozof z Zakladu Filozofii Nauki Instytutu Filozofii Uniwer-
sytetu Warszawskiego. Jego zainteresowania badawcze koncentruja si¢ na metaetyce oraz
wybranych problemach ontologii, epistemologii i filozofii nauki. Autor m.in. monografii
pt. Konsekwencje wyjasnien darwinowskich w metaetyce (WN ,,Semper” 2017), ksiazki
Jezyk i wartosci (WN ,,Semper” 2009) poswigconej obronie ekspresywizmu metaetyczne-

g0, a takze wspotredaktor tomu Uncovering Facts and Values (Brill/Rodopi 2016).

Ks. Adam Machowski — doktor teologii (UMK Torun 2009) i filozofii (Universidad de
Navarra 2017). Specjalizuje si¢ w teologii politycznej i filozofii polityki w mys$li Toma-
sza z Akwinu. Prowadzi takze badania komparatywne filozofii moralnej chrzescijanskiej
i mysli chinskiej.

Ks. Zbigniew Marek SJ — prof. zwyczajny, jest profesorem w Instytucie Nauk o Wy-
chowaniu Akademii Ignatianum w Krakowie, w Katedrze Andragogiki i Aksjologii Pedago-
gicznej. Interesuje si¢ wspolzaleznosciami zachodzacymi miedzy wychowaniem i religia;
problematyka katechetyczno-wychowawcza oraz mozliwo$ciami wspomagania rozwoju
cztowieka z wykorzystaniem dorobku pedagogiki religii. Jest autorem takich publikacji jak:
Religia pomoc czy zagrozenie dla edukacji? (2014), Pedagogika towarzyszenia (2017), a
takze wspotautorem i kierownikiem zespotu przygotowujacego podreczniki do nauki religii

w szkole. Zorganizowat tez i od lat kieruje ,,Korespondencyjnym Kursem Biblijnym”.
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Halina Mielicka-Pawlowska — prof. UJK dr hab., socjolog religii, pracownik Wy-
dziatu Pedagogicznego i Artystycznego Uniwersytetu Jana Kochanowskiego w Kielcach.
Zainteresowania naukowe z zakresu socjologii religii i antropologii kultury znalazty wy-
raz w publikacjach naukowych rozproszonych oraz zwartych. Do najwazniejszych naleza:
Antropologia $wigt i $wietowania (Wydawnictwo Akademii Swictokrzyskiej w Kielcach,
Kielce 2006), Wspomnienia z dziecinstwa. Antropologiczny szkic o zabawach i zabaw-
kach (Wydawnictwo Panzet, Kielce 2010), Contemporary Homo Ludens, ed. (Cambridge
2016), Duchowos¢ ponowoczesna. Studium z zakresu socjologii jakosciowej (Zaktad Wy-

dawniczy Nomos, Krakow 2017).

Ks. Dariusz Oko — ur. 1960 w O$wiecimiu, od 1985 kaptan katolicki, dr hab. filozofii
i dr teologii, kierownik Katedry Filozofii Poznania Wydzialu Filozofii UPJPII w Krako-
wie. Po $wigceniach kaptanskich przez 6 lat studiowal na uczelniach Niemiec, Wtoch
i Stanéw Zjednoczonych. Gtéwne obszary jego badan naukowych to tomizm transcenden-
talny, zagadnienia graniczne filozofii i teologii, krytyka niektérych teorii nauk humani-
stycznych — zwlaszcza w ich wymiarze teoriopoznawczym. Znany rowniez z dziatalnosci
publicystycznej, szczegolnie z krytyki wspolczesnych ideologii ateistycznych. Zaangazo-
wany takze w pracy koscielnej. Przez 16 lat byt duszpasterzem studentow, a od 20 lat
jest duszpasterzem lekarzy Archidiecezji Krakowskiej. Podczas pielgrzymek z nimi oraz
podrozy naukowych poznat ponad 60 krajow na wszystkich 7 kontynentach. Opubliko-
wat miedzy innymi: The Transcendental Way to God according do Bernard Lonergan,
Peter Lang: Frankurt am Main 1991 (doktorat z filozofii); Wolnos¢ i taska. Laska w Biblii,
nauczaniu Kosciola i teologii wspdtczesnej, WAM: Krakéw 19972 (doktorat z teologii);
Przetom — wyzwanie i szansa, WAM: Krakow 1998; W poszukiwaniu pewnosci. Proba
transcendentalnego ugruntowania metafizyki w filozofiach Emericha Coretha i Bernarda
Lonergana, WN UPJPIL: Krakéw 2010 (habilitacja), Moje Zycie. Z ks. Dariuszem Oko

rozmawia Piotr Litka, Krakow 2014 (wywiad-rzeka).

Mirostaw Patalon — ur. 1966, prof. dr hab., jest dziekanem Wydziatu Nauk Spotecz-
nych Akademii Pomorskiej w Stupsku. Prowadzi zajecia i publikuje w zakresie filozofii
i pedagogiki religii. W latach 1989-2003 byt pastorem zborow baptystycznych we Wro-
ctawiu 1 Gdansku, a od 2006 do 2008 roku byt cztonkiem Komisji Wychowania Chrze-
Scijanskiego Polskiej Rady Ekumenicznej w Warszawie. Decyzjg Prezydenta m. Gdanska

z wrzesnia 2016 roku zostal powotany w sktad Gdanskiej Rady ds. Rownego Traktowania.
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Krzysztof Pilarczyk — ur. 1953, profesor zwyczajny w Instytucie Religioznawstwa
Uniwersytetu Jagiellonskiego w Krakowie, kierownik Pracowni Historii Relacji
Chrzescijansko-Zydowskich, cztonek Komisji Historii i Kultury Zydéw Polskiej
Akademii Umiejetnosci, Stowarzyszenia Biblistow Polskich oraz Towarzystwa Studiow
Interdyscyplinarnych ,,Fides et Ratio” we Wroctawiu. Wyktadowca w Kolegium
Filozoficzno-Teologicznym Polskiej Prowincji Dominikanéw w Krakowie. Autor ponad
250 publikacji naukowych, m.in. Talmud i jego drukarze w I Rzeczypospolitej (1998),
Leksykonu drukarzy ksigg hebrajskich w Polsce, XVI-XVIII wiek (2004), Literatura
Zydowska od epoki biblijnej do haskali (2.wyd. 2009), Drukowana ksigzka hebrajska
a religia: vademecum bibliologiczne (2012), Dialog katolicko-judaistyczny w perspektywie
dokumentéw Stolicy Apostolskiej (2016). Zainteresowania koncentruje na historii
judaizmu, literaturze biblijnej i apokryficznej, poczatkach chrzescijanstwa, dialogu
miedzyreligijnym, kulturze ksigzki zydowskiej oraz turyzmie religijnym (Bliski Wschod).
Jego aktywnos¢ naukowa jest dokumentowana na stronie: http://www.cyfronet.krakow.

pl/~uwpilarc/ (tamze adresy do korespondencji).

Wilhelm Schwendemann — jest dziekanem, profesorem teologii i pedagogiki religii
w Evangelische Fachhochschule we Freiburgu. Podstawowe tematy badawcze: Bog dzie-
ci, antysemityzm, interreligijno$¢, antysemityzm i nacjonalizm jako tematy lekcji. Autor
miedzy innymi: Leib und Seele bei Calvin. Die erkenntnistheoretische und anthropologi-
sche Funktion des platonischen Leib - Seele - Dualismus in Calvins Theologie; Gott der

Kinder — Ein Forschungsprojekt zu Bildern und Gottesvorstellungen von Kindern

Aleksandra Skowron — obronita prace doktorskg w marcu 2017 roku na Wydziale
Orientalistycznym Uniwersytetu Warszawskiego. W roku 2009 uzyskata tytul magistra
w zakresie stosunkow migdzykulturowych na Wydziale Orientalistycznym UW, a w 2008
roku otrzymala tytut magistra w zakresie stosunkow migdzynarodowych na SGH. Zainte-
resowania Aleksandry Skowron skupiaja si¢ wokot dialogu migdzyreligijnego 1 migdzykul-
turowego, hermeneutyki migdzyreligijnej i mi¢dzykulturowej, budowy modeli homeomor-
ficznych dotyczacych indywidualnych stanowisk religijnych z uwzglednieniem kontekstu

kulturowego.

Tadeusz Sznajderski — ur. 1951, filozof, medioznawca, dziennikarz radiowy i prasowy.
Zainteresowania koncentruje na filozofii Boga, antropologii, filozofii religii, wspotczesnej
hermeneutyce. Autor analiz-ekspertyz dla Sejmu RP. Pracuje w Instytucie Filozofii,

Socjologii 1 Dziennikarstwa Uniwersytetu Gdanskiego.
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Konrad Szocik - doktor filozofii, Wydziat Filozoficzny, Uniwersytet Jagiellonski 2013,
adiunkt w Zaktadzie Filozofii i Kognitywistyki Wyzszej Szkoty Informatyki i Zarzadzania
w Rzeszowie. Autor monografii Ateizm filozoficzny (Nomos 2014) i Jana Pawla Il idee
filozoficzne (Wydawnictwa Uniwersytetu Warszawskiego 2015), jak rowniez artykulow
publikowanych m. in. w ,,Zygon”, ,,Numen”, ,,Antonianum”, ,,The Heytroop Journal”,
»Space Policy”, ,,Przeglad Religioznawczy”, ,Filozofia nauki” i ,,Diametros”. Obecnie
przygotowuje do druku monografi¢ na temat kognitywnych i ewolucyjnych nauk o reli-
gii w wydawnictwie Springer. Zainteresowania naukowe dotycza kognitywnych i ewolu-
cyjnych nauk o religii, ewolucji kooperacji, ewolucji kulturowe;j, jak rowniez kolonizacji

Marsa.

Marek Szulakiewicz — profesor zwyczajny, filozof kultury, kierownik Katedry Teorii
Kultury i Religii UMK w Toruniu. Ostatnio opublikowal: Czas i to, co ludzkie (Torun
2011, nominowana do Nagrody Feniks 2012 oraz do Nagrody im. Jana Dlugosza 2012),
O czlowieku w czasach trudnych. Urywki filozoficzne, Torun 2012, Poszukiwania meta-
fizyczne (Torun 2014), Filozofia na co dzien, (Torun 2015), Naznaczeni tymczasowosciq
(Torun 2017).

Wiadystawa Szulakiewicz — historyk o$wiaty i wychowania, kierownik Katedry Hi-
storii Mysli Pedagogicznej Wydziatu Nauk Pedagogicznych Uniwersytetu Mikotaja Ko-
pernika, przewodniczaca Zespotu Historii Wychowania KNP (2003-2006 i od 2012), wi-
ceprezes Towarzystwa Historii Edukacji (od 2008). Autorka m.in. takich publikacji jak:
Historia oswiaty i wychowania w Polsce 1918—1939. Studium historiograficzne, Torun
2000; ,, Rozprawy z Dziejow Oswiaty” (1958—2002). Studium z historii czasopisma, Torun
2004; Historia oswiaty i wychowania w Polsce 1944—1956, Krakow 2006; Historia oswia-
ty i wychowania w Uniwersytecie im. Adama Mickiewicza, Warszawa 2007; Pedagogika
Torunska. Od katedry do wydzialu (wspotautorka), Torun 2009; Stanistaw Lempicki —
tworca lwowskiej szkoly historii wychowania, Torun 2012. Gtéwne nurty badan: polska
historiografia edukacyjna, historia mysli pedagogicznej, biografistyka pedagogiczna, me-
todologia badan historyczno-o$§wiatowych.

Karol Toeplitz — emerytowany profesor Uniwersytetu Gdanskiego. Doktorat (i nie tyl-
ko) pisat u Mistrza, czyli Leszka Kotakowskiego: ,,Wiara i wybor moralny u S. Kierkega-
arda” (1963). Przettumaczyt na jezyk polski wszystkie podstawowe dzieta S. Kierkegaarda
i swoimi publikacjami przyblizyl Dunczyka polskiej humanistyce. Wraz z J. Iwaszkie-

wiczem przetlumaczyt ,,Albo-albo”, a potem ,,zarazil” polska humanistyk¢ nim. Lacz-
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nie opublikowat 15 ksigzek, whasnych i thumaczonych. Recenzowal dwa doktoraty h. c,
w tym Patriarchy Konstantynopola. Byt promotorem 6 doktoratow. Poza tekstami stricte
filozoficznymi i teologicznymi (!) publikuje w ogdlnopolskich czasopismach literackich
teksty literackie. Wyktady i odczyty prowadzit takze za granica (Dania, Holandia, RFN,

Szwajcaria, Austria).

Wiestaw Trzeciakowski — ur. 1950 r. w Bydgoszczy. Ukoficzyt Uniwersytet Mikotaja
Kopernika w Toruniu (filologia polska). Poeta, prozaik, thumacz i badacz niemieckiej
poezji (m.in. tworczos¢ Novalisa) 1 eseistyki artystycznej, krytyk literacki (literatura polska
i niemiecka XIX i XX wieku). Zajmuje si¢ takze naukowo problematyka historyczng (dot.
stosunkow polsko-niemieckich 1 historii Bydgoszczy). Autor i wspoétautor 30 ksigzek,
autor kilkuset publikacji prasowych (eseje, przeklady, wiersze, opowiadania, artykuty
naukowe z historii, literatury i filozofii, recenzje) w znanych czasopismach polskich:
Topos (Sopot), Odra (Wroctaw), Dekada Literacka (Krakow), Teksty Drugie (IBL PAN
Warszawa), Przeglad Artystyczno-Literacki (Torun), Kwartalnik Artystyczny (Bydgoszcz).
W 2012 roku (XII edycja) W. Trzeciakowski otrzymat nagrode Marszatka Wojewodztwa
Kujawsko-Pomorskiego w Toruniu za ksigzke Smieré w Bydgoszczy 1939-1945 (1 wyd.,
2011 r., 2 wydanie poszerz. 2012, 3 wydanie poszerz. 2013).

S. Anna Walulik CSFN - dr hab., prof. nadz. Akademii Ignatianum w Krakowie,
jest kierownikiem Katedry Andragogiki i Aksjologii Pedagogicznej w Instytucie Nauk
o Wychowaniu. W poszukiwaniach naukowych zajmuje si¢ analiza i interpretacja
czynnikow ksztattujacych doswiadczenie dorostosci. Bada zwiazki pomiedzy edukacja
religijna dorostych i realizacja zadan zyciowych. Najwazniejsze publikacje: Moderacyjne
i synergiczne ksztattowanie dorostosci (2011), Edukacyjne wspomaganie dorostych
w refleksji nad zyciem (2012), Miedzy ignorancjq a eksperckoscig (2016).

Ks. Mirostaw Stanislaw Wierzbicki — salezjanin, prof. dr, Absolwent Wydziatu
Teologicznego i Wydziatu Nauk o Wychowaniu Papieskiego Uniwersytetu Salezjanskiego
w Rzymie; doktorat na Wydziale Nauk Pedagogicznych Uniwersytetu Mikotaja Kopernika
w Toruniu. Od 1 wrzesnia 2016 r. profesor nadzwyczajny w Katedrze Pedagogiki Religii
w Zakladzie Katechetyki na Wydziale Nauk o Wychowaniu Papieskiego Uniwersytetu
Salezjanskiego w Rzymie. Czlonek: Towarzystwa Naukowego Franciszka Salezego
w Warszawie, Wloskiego Stowarzyszenia Katechetow (AICa), Forum Europejskiego
Nauczania Religii (EuFres), Polskiego Towarzystwa Religioznawczego, Towarzystwa
Historii Edukacji. Czlonek komitetu naukowego czasopisma ,,Orientamenti Pedagogici”

oraz Rady Redakcji czasopism: ,Salesianum”, ,Rivista di Pedagogia Religiosa”
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i,,Catechetica ed Educazione”. Zainteresowania badawcze koncentruje wokot szkolnictwa
katolickiego, formacji nauczycieli, dydaktyki i metodologii nauczania religii oraz
pedagogiki salezjanskiej. Autor wielu artykutéw naukowych oraz monografii na temat
nauczyciela i szkolnictwa salezjanskiego (Nauczyciel w szkole salezjanskiej, Wydawnictwo
Salezjanskie, Warszawa 2011; Szkoty salezjanskie w Toruniu. Historia, edukacja i formacja

religijna, Wydawnictwo Adam Marszatek, Torun 2015.

Agnieszka Zduniak — doktor, socjolog i tlumacz, adiunkt Katedry Socjologii
Uniwersytetu Warminsko-Mazurskiego w Olsztynie. Obszar zainteresowan badawczych:
socjologia religii i duchowosci, socjologia kultury, komunikacja spoteczna. Interesuje si¢
nowoczesnymi formami uspotecznienia oraz nowymi formami zachowan zbiorowych,

w szczegolnosci procesem eventyzacji wspolczesnej kultury.






