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KAzmviERZ BANEK
Uniwersytet Jagiellonski
Instytut Religioznawstwa

Starozytne kontakty grecko-egipskie.
Historia pewnej fascynacji

Przy rozwazaniu problemu specyfiki starozytnej cywilizacji greckiej, a zwlaszcza jej
powstania i burzliwego rozwoju, warto zwrdci¢ uwage na fakt, iz fenomen ten nie mégt
zaistnie¢ w catkowitej izolacji od otoczenia. Nalezy zatem zastanowic sig, jaka role w tej
kwestii odegraty kontakty zewnetrzne oraz w jakim stopniu odcisnely one swoje pietno.
Z lektury tekstéw antycznych wynika, iz ich autorzy szczegdlng wage przywiazywali do
relacji grecko-egipskich, ktére miaty dtuga i bogata historie oraz byty dos¢ intensywne. Juz
w lliadzie spotykamy wzmianke o ,,stubramnych Tebach” (IX 381), a w Odysei dowiaduje-
my sig, iz Helena posiadata koszyczek, ktory otrzymata w darze ,,od Alkandry, Polyba Zzo-
ny, co za dawnych lat zyt w Tebach egipskich, bogactwami stawnych” (IV 125-126). Takze
Menelaos w czasie powrotu spod Troi zostat zapedzony przez wiatry do Egiptu i 20 dni
spedzit na wyspie Faros u uj$cia Nilu (Odyseja, IV 351-362). Zapewne to wlasnie wowczas
Helena otrzymata od Polydamny, Zony Thonisa, czarodziejskie ziele (nepenthés), ktore
podczas wizyty Telemacha w Sparcie domieszata do wina podanego w trakcie biesiady?.

Interesujaca i wiele méwiaca jest tu zwlaszcza informacja o Tebach — ,,stubramnych’?
i, bogactwami stawnych” — poniewaz powinna sie ona odnosi¢ do czaséw wielkiej swie-
tnosci tego miasta, gdy bylo ono stolica Egiptu. Nalezy zatem brac¢ pod uwage co najmniej
czasy panowania dynastii XX (1200-1085)?, poniewaz od dynastii XXI (1085-935) stolica
panistwa byly juz nie Teby, lecz lezace w Delcie miasto Tanis, a nastepnie osrodkami po-
wstajacych tam, dosy¢ efemerycznych, organizmdéw panstwowych byty Bubastis i Sais.
A zatem zaprezentowana w Iliadzie i Odysei wiedza na temat ,,stubramnych Teb” i, bo-
gactwami stawnych” odnosic¢ sie¢ musi do czaséw wczesniejszych.

Mozna po prostu przyja¢, iz Grecy juz od epoki mykenskiej* docierali do Egiptu dro-
ga morska w celach handlowych. Ale bardziej interesujaco prezentuje si¢ pomyst powia-

1 Odyseja, IV 219-230.

2 Podczas gdy Teby beockie, cho¢ potezne, byly zaledwie , siedmiobramne” (Hezjod, Prace i dni, 162).

3 Wszystkie daty p.n.e.

4 Swiadczy o tym mit o Argonautach oraz spora wiedza dotyczaca zeglugi morskiej przedstawiona w Odysei.
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zania owych wczesnych kontaktow grecko-egipskich z tzw. ludami morskimi?, ktére oko-
101200 1. p.n.e. zniszczyly Anatolig, Cylicje, Cypr i pdinocna Syrig oraz zaatakowaty Egipte.
Najwczesniejsze wzmianki o tej luznej federacji plemion pochodza z archiwum amarnen-
skiego, czyli z czasow panowania Amenhotepa IV (ok. 1365 r.), gdzie wymienione sa lu-
dy: Szardana, Luka i Danuna. Okoto 1230 r. ,,ludy morskie”” wraz z Libijczykami zaatako-
waty Delte Nilu, jednak zostaty pokonane przez faraona Merenptaha. W 1191 r. Ramzes
IIT stoczyt z owymi ludami ciezka bitwe we wschodniej czesci Delty®, odnoszac zwycie-
stwo, uwiecznione inskrypcjami i reliefami w jego $wiatyni grobowej w Medinet Habu.
W bitwie tej wziely udziat ludy: Szekelesz/Szakalesz (Sycylijczycy?), Szerdan/Szardana
(Sardynczycy?), Tekker/Czeker/Zeker, Peleset (Filistynowie), Danauna (Danaowie) i Wesz-
wesz/Waszasz. Interesuje nas tu zwlaszcza lud Danauna, ktéry utozsamia sie z Danaami
(Grekami), oraz lud Akajwasza (Achajowie) wigzany czesto z terytorium zwanym Achchi-
jawa. M. C. Astour uwaza, ze okoto 1200 r. p.n.e. istnialy dwa plemiona o nazwie Danau-
na: ,,w rejonie egejskim, najprawdopodobniej na Peloponezie” oraz na pograniczu Cylicji
i poinocnej Syrii®. Mieliby$my wiec Achajéw (Akajwasza) i Danadéw (Danauna), ktérzy
w XIII i na poczatku XII w. — w koaligji z innymi ludami — buszowali po terenach wschod-
niej czeéci M. Srédziemnego, docierali do Pamfilii i Cylicji (Amfilochos i Mopsos, wnu-
kowie Tejrezjasza), zdobyli i zniszczyli Troje oraz atakowali Egipt!?i to nie tylko w cza-
sach Merenptaha czy Ramzesa III. Przeciez Menelaos, wspominajac na uczcie (z okazji wi-
zyty Telemacha w Sparcie) swoj 8 lat trwajacy powr6t spod Troi, stwierdza, iz byt w Fe-
nicji, Egipcie, na Cyprze i w Libii oraz ze tadowat tam ,, worki ztotem”"!, natomiast Ody-
seusz w swojej zmyslonej biografii opowiada Eumajosowi, jak to wyruszyt z Krety na wy-
prawe rozbojnicza do Egiptu (,,serce mnie do Egiptu rwato”)'2. Mozna wiec przyja¢, iz
tego typu wyprawy u schytku epoki mykenskiej i w epoce archaicznej byty dla Grekow
zajeciem normalnym i w miare codziennym.

Warto tu réwniez przypomnie¢, zapisang przez Herodota'3, odmienng (niz to jest
w lliadzie i Odysei) wersje dziejow Parysa i Heleny, ktorq ustyszat on od kaptanow egip-
skich. Ot6z po porwaniu Heleny wiatry zapedzity statek trojanski do Egiptu. Wiadca tego
kraju, Proteus (w Odysei jest on bozkiem morskim mieszkajacym na wyspie Faros u ujécia

5 G. A. Wainwright, Some Sea-Peoples, ,,Journal of Egyptian Archaeology”, 1961, vol 47.

¢ Ancient Near Eastern Texts Relating to the Old Testament, ]. B. Pritchard (red.), Princeton 1950, s. 262. We wspo-
mnianym tu tekécie ze $wiatyni w Medinet Habu mamy nazwy éwczesne: Hatti (paristwo Hetytéw), Kode (Cyli-
qja), Arzawa (ptd.-zach. Anatolia), Alaszija (Cypr) i kraj Amurru (Syria).

7 Inskrypcja egipska ze $wiatyni w Karnaku wymienia tu: Luka (Lykijczykéw), Akajwasza (Achajéw), Tur-
sza, Szardana i Szekelesza (T. Loposzko, Wielka wedrdwka ,, ludéw morskich”, w: T. Loposzko, Tajemnice starozytnej
zeglugi, Gdanisk 1977, s. 117).

8 A. Strobel, Der spitbronzezeitliche Seevilkersturm (,,Beihefte zur Zeitschrift fiir die alttestamentliche
Wissenschaft” 145), Berlin — New York 1976,s.7in., 691in.

9 M. C. Astour, Hellenosemitica. An Ethnic and Cultural Study in West Semitic Impact..., Leiden 1967, s. 9in.

10 T. Loposzko, Wielka wedréwka ,,ludéw morskich”, cyt. wyd., s. 127.

11 Odyseja, IV 82-91.

12 Tamze, XIV 247-276.

13 Herodot, 11 113-115, 118-119.
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Nilu), wystuchat opowiesci Parysa i zatrzymat u siebie Helene wraz ze skarbami, a Pary-
sowi rozkazal odptynac. Po 10 latach wojny trojanskiej i zdobyciu Troi Achajowie prze-
konali si¢, ze Heleny rzeczywiscie tam nie bylo oraz dowiedzieli si¢, iz caty czas przeby-
wata w Egipcie u krdla Proteusa. Menelaos poptynat wigc do Egiptu i odzyskat Zzone. Opo-
wie$¢ ta przypomina wersje zaprezentowang przez Stesichorosa (okoto 640-okoto 555)
w Palinodii, o ponad 100 lat wyprzedzajaca podr6z Herodota do Egiptu't. Herodot pytat
tez kaptanow egipskich o wojne trojanska, a oni odpowiedzieli mu, iz miata ona miejsce,
cho¢ Helena caly czas znajdowata sie w Egipcie na dworze Proteusa. Biorac zatem pod
uwagg, ustalong przez Eratostenesa (276-195) i powszechnie akceptowana, date zdobycia
Troi na 1184 r. (co by sie mniej wiecej zgadzalo z datg ataku ,, ludéw morskich” na Delte
Nilu), mamy kolejng informacje na temat wczesnych kontaktow grecko-egipskich, a przy-
najmniej istnienia tego typu tradycji zard6wno u Grekow, jak i u Egipcjan.

Nie ulega wiec watpliwosci, iz w czasie tworzenia (lub redagowania) Iliady i Odysei
(najprawdopodobniej VIII w.) Egipt byt Grekom dobrze znany. Warto tez zwréci¢ uwage
na fakt, ze Herodot wptywy egipskiej mysli religijnej na Grekéw umiejscawia juz w epoce
mitycznej, czego przykladem moze by¢ Melampus!>. Podobna opini¢ wyraza on na temat
Tesmoforiow: , takze o obrzedach Demetry, ktére Hellenowie nazywaja tesmoforiami,
zamilcze, powiem jeno tyle, ile godzi sie mowic¢. Corki Danaosa sprowadzily te obrzedy
z Egiptu i pouczyly o nich pelazgijskie niewiasty”'6. Herodot przytacza tez egipska tra-
dycje zwiazanag z geneza greckiej wyroczni w Dodonie i libijskiej w oazie Ammonium:
,Kaptani tebanskiego Zeusa mowili mi, ze dwie kaplanki zostaty z Teb uprowadzone
przez Fenicjan i, jak si¢ dowiedzieli, jedng z nich sprzedano do Libii, druga do Hellady;
ze nadto te kobiety pierwsze u wymienionych ludéw zatozyty wyrocznie”?”. , Te wiec
zwyczaje i jeszcze inne [Herodot ma tu na mysli kult Ozyrysa/Dionizosa, wyrocznie, imio-
na bogdw oraz procesje'®], o ktorych bede méwit, przyjeli Hellenowie od Egipcjan”®. He-
katajos z Abdery (IV-III w.) twierdzit z kolei, iz w Egipcie przebywat Orfeusz, ktéry przy-
widzt do Gredji informacje o tamtejszych wierzeniach (przypis 96). Takze Klemens Alek-
sandryjski i $w. Augustyn znaja tradycje, zgodnie z ktdra kontakty grecko-egipskie byty
bardzo wczesne, siegajace epoki mitycznej. o, corka Inachosa?, pierwszego wladcy Argos,

14 Wersje, w ktérej Helena przebywata w Egipcie na dworze Proteusa, a do Troi poptyneta tylko jej zjawa,
przytacza tez Eurypides w Elektrze (w. 1280-1283) oraz w Helenie, ktdrej trzy pierwsze wersety cytuje Arystofa-
nes w Thesmoforiach (855-857).

15, Melampus jest tym, ktéry Hellenéw pouczyt o imieniu i obrzadku ofiarnym Dionizosa jako tez o proce-
sji z fallosem. (...) Ja wiec twierdze, ze Melampus, ktdry byt uczonym mezem i sam sobie sztuke wieszczbiarska
stworzyt, procz wielu innych rzeczy, jakie wziat z Egiptu, nauczyt Hellendw takze kultu Dionizosa” (Herodot,
1149). Herodot uzywa tu imienia Dionizos na okreslenie egipskiego boga Ozyrysa.

16 Herodot, I1 171.

17 Tamze, II 54.

18, Uroczyste zgromadzenia, pochody i procesje btagalne pierwsi wsrod ludéw ustanowili Egipcjanie, a od
nich nauczyli sie tego Hellenowie” (Herodot, II 58).

19 Tamze, IT 51.

20 U Klemensa Aleksandryjskiego (Kobierce, 121, 106) czytamy, iz owa , Io-Izyde uznaje Istros w swoim dziele
O koloniach Egiptu za corke Prometeusza. Ten ostatni Zyt za czaséw Triopasa w siddmym pokoleniu po Mojzeszu”.
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przyby¢ miata do Egiptu, gdzie zostata utozsamiona z Izydaq i zdobyta czes¢ , jako wielka
bogini”2!. Natomiast ,, Apis, krdl Argos, zatozyt Memlfis, jak twierdzi Arystyp w pierwszej
ksiedze swej Historii Arkadii. Arysteas z Argos utrzymuje, ze ten Apis otrzymat nazwe Se-
rapisa i jest tym, ktorego czcza Egipcjanie. (...) Apis jest trzecim wtadca po Inachosie”?2.
Wedtug sw. Augustyna, wspomniany krdél Apis mial udac sie do Egiptu, ,.a gdy tam
umart, stal si¢ Serapisem, najwigkszym ze wszystkich bogdéw egipskich”2.

Szczegolnie interesujaca jest tu informacja o tym, ze corki Danaosa (a wigc Danaidy)
przywiozly z Egiptu do Grecji obrzed Tesmoforiéw oraz ze lo udata si¢ do Egiptu i tam
zostata utozsamiona z Izyda. Warto zatem przypomniec zarys tego mitu. Otdz Inachos,
syn Okeanosa i Tethys, byt bogiem argolidzkiej rzeki Inachos, a jego cdrka, lo (kaptanka
Hery), zostata kochanka Zeusa i z tego powodu byta przesladowana przez Here. Po dtu-
giej tutaczce — zamieniona w jaldwke — dotarta do Egiptu, gdzie urodzita Zeusowi syna,
Epafosa?, od ktdrego wywodzi si¢ 16d Danaosa i jego 50 corek. Epafos poslubit bowiem
corke Nilu, Memfis, ktdra urodzita mu trzy cérki: Libig, Tebe i Lysianasse. Libia w zwiaz-
ku z Posejdonem urodzita Belosa, ktory panowat w Egipcie i poslubit cérke Nilu, Anchi-
noe. Ta z kolei urodzita blizniakéw, Ajgyptosa i Danaosa. Miedzy bra¢mi doszto do kon-
fliktu o wladze, zwyciezyt Ajgyptos, a Danaos wraz z cérkami uciekt do Argos, gdzie nie-
bawem zostat krélem, Danaidy za$ wprowadzity obrzed Tesmoforiéw. Mit ten, $wiad-
czacy o istnieniu $wiadomosci wezesnych powiazan Grecji z Egiptem, byt powszechnie
znany i zapewne dos¢ stary. Na nim opart Ajschylos (525-456) pomyst swojej tragedii Bla-
gQalnice, wystawionej w 463 1. (a wiec wczesniej niz powstaty Dzieje Herodota), zas w Pro-
meteuszu skowanym pojawia sie lo, uciekajaca przed zemstq Hery. Pindar w IV Odzie pytyj-
skiej (1.2) napisanej z okazji zwyciestwa kwadrygi Arkesilaosa z Kyrene w 462 r. czyni
aluzje do corki Epafosa, Libii, ,,na ziemi Zeusa-Ammona”. Eurypides w Hekabe wspomina
omorderstwie dokonanym przez cérki Danaosa na synach Ajgyptosa (w. 886 n), w Btagal-
nicach (w. 629) wspomina o jatléwce Inachosa (pdrios Indchou), czyli zamienionej w zwierze
lo, a sama lo nazywa ,,nasza pramatka”, Argolida to ,,ziemia Inachosa” (w. 371), a wzmia-
nke o Inachidach, czyli potomkach Inachosa, znajdujemy w Ifigenii w Aulidzie (w. 1088).
Arystofanes zas przytacza poczatek niezachowanej tragedii Eurypidesa Archelaos, ktorej
trescia byta historia 50 cérek Danaosa i 50 synéw Ajgyptosa®.

Z kolei zydowski historyk, Jézef Flawiusz, stwierdza pod koniec I w., iz Grecy przeje-
li pismo ,,0d Fenicjan i Kadmosa”, a ,,pierwsi filozofowie greccy, ktorzy traktowali o spra-
wach niebieskich i boskich, jak Ferecydes z Syros, Pitagoras i Tales, w swej skromnej twor-

21 Sw. Augustyn, O paristwie Bozym, XVIII 4.

22 Klemens Aleksandryjski, Kobierce, cyt. wyd., 121, 106.

2 Sw. Augustyn, O paristwie Bozym, cyt. wyd., XVIII 5.

24 Epafos, co znaczy ,,Dotkniecie Zeusa”, zostat pdzniej utozsamiony przez Grekéw z Apisem, Swietym by-
kiem i ziemskim wcieleniem Ptaha, gtéwnego boga Memfis. Istotna role w tym utozsamieniu odegrat fakt, iz Io
uciekata przed gniewem Hery zamieniona w jaléwke, a Zeus zaplonit ja, przybierajac postac byka. Po urodzeniu
Epafosa, lo odzyskata pierwotny wyglad.

25 Arystofanes, Zaby, 1206-1208.
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czosci byli, jak sie¢ powszechnie przyjmuje, uczniami Egipcjan i Chaldejczykow”2. Na-
tomiast Flawiusz Arrian (ok. 95-175 r. n.e.), opisujac pobyt Aleksandra Macedonskiego
w Egipcie, informuje, iz udat sie on do wyroczni Ammona na Pustyni Libijskiej, poniewaz
~juz dawniej korzystali z tej wrdzby Perseusz i Herakles”, a on (czyli Aleksander), ota-
czat tych heroséw szczegdlng czcig?. Tradycja mowigca o owych wezesnych, zardwno
mitycznych (Melampus, Perseusz, Herakles, Io, Danaos, Apis, Helena, Menelaos, Orfe-
usz), jak i historycznych (Tales, Charaksos z Mityleny, Kleobulos z Lindos, Solon, Pita-
goras, Hekatajos z Miletu, Herodot, Demokryt, Eudoksos, Platon, Eurypides) kontaktach
grecko-egipskich jest czesto podwazana przez wspoétczesnych naukowcow, ale raczej
niestusznie. Jest to bowiem tradycja bardzo bogata i zbyt konkretna w szczegétach, aby
tak fatwo mozna ja byto uznac za nieprawdziwa.

Na pewno, a przede wszystkim na wigksza skale, Grecy pojawili sie w Egipcie za pa-
nowania XXVI dynastii, podczas tzw. Odrodzenia Saickiego (655-525), kiedy stolicg Egip-
tu stato sie, lezace w Delcie, miasto Sais. Faraon Psametyk I (664-610) zawart przymierze
z Gygesem, wladca Lydii, i sprowadzil do Egiptu najemnikéw karyjskich i jonskich (czyli
greckich)?, przydzielajac im ziemie zwane Stratopeda (Obozy), potozone nad odnoga Nilu
w poblizu Bubastis. O dalekowzrocznosci wladcy $wiadczy fakt, iz osiedlit tam tez chtop-
cow egipskich, aby nauczyli sie jezyka greckiego i stworzyli w Egipcie liczng grupe ttuma-
czy. Z tego wynika, iz Psametyk I traktowatl wiez z Grekami jako sprawe wazng i perspek-
tywiczna. Podobnie postepowat Necho II (610-595) oraz Apries (589-570), w ktérego armii
walczacej ze zbuntowanym Amazisem miato by¢ , trzydziesci tysiecy Kardw i Jondw”2.

Za najemnymi zotnierzami greckimi przybyli do Egiptu greccy kupcy zaktadajacy
swoje kolonie w réznych miastach Delty. Juz w VII w. nad odnoga Nilu, w poblizu Sais,
powstato greckie miasto, Naukratis (obecnie Nebireh), ktére w czasach panowania fara-
ona Amazisa (570-526) uzyskato specjalne przywileje® i stato si¢ osrodkiem czestych kon-

2 Jozef Flawiusz, Przeciw Apionowi, 12, 10-14.

27 Flawiusz Arrian, Wyprawa Aleksandra Wielkiego, 111 3.

28 Wedtug Herodota (II 152-154), wojska Jonéw i Karéw wyladowaly w Egipcie zagnane tam silnymi wia-
trami, a Psametyk — opierajac sie na wyroczni patronki Dolnego Egiptu, bogini Uadzet w Buto — zawart z nimi przy-
mierze i naktonil, aby wzmocnili jego armie. Dzieki temu pokonat rywali i zawtadnat catym Egiptem.

29 Herodot, I1 163.

30 Amazis chciat zatagodzic niesnaski miedzy Grekami i Egipcjanami, ktérzy zazdroscili przybyszom szyb-
kiego wzbogacenia sie. Polecit wiec, aby Grecy zamieszkali w jednym miescie, Naukratis, zorganizowanym i funk-
cjonujacym na wzdr grecki. O kontaktach Amazisa ze Swiatem hellenskim $wiadczy tez fakt, iz zawart przymierze
z mieszkancami Kyrene oraz z wtadca Samos Polikratesem, w trakcie odbudowy (spalonej w 548 r.) $wiatyni
Apollona w Delfach ofiarowat Delfijczykom tysiac talentéw atunu, a wreszcie poslubit Greczynke z Kyrene. Wy-
stat tez do Kyrene poztacany posag Ateny oraz swdj portret, do $wigtyni Ateny w Lindos (na Rodos) — dwa ka-
mienne posagi, a do $wiatyni Hery na Samos — dwa wtasne wizerunki z drewna (Herodot, II 180-182). Podobnie
postapit wezesniej Necho II, ktéry po swojej zwycieskiej kampanii w Palestynie , odziez, w ktorej tego wszyst-
kiego dokonat, postat do Branchidéw w Milecie i poswiecit ja Apollonowi” (tamze, II 159). O systematycznych
kontaktach Amazisa z pafistwami greckimi wspomina tez Plutarch w Uczcie siedmiu medrcow, ktdrego akcja roz-
grywa sie¢ w I pot. VIw., do Koryntu przybywa posel Amazisa, Nejloksenos z Naukratis, ,maz zacny i znajomy
z Egiptu Solona i Talesa”, wystany — nie po raz pierwszy — po porade do znanego mysliciela, Biasa z Priene.
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taktow grecko-egipskich. Mieszkancy Chios, Teos, Fokaji, Klazomenaj, Rodos, Knidos,
Halikarnasu, Fazelis i Mityleny zbudowali tam najwigksza $wiatynig, zwang Hellenion,
Egineci za$ wzniesli $wiatynie Zeusa, Samijczycy — Hery, a Milezyjczycy Apollona®.
Obok stolicy panstwa, Sais, wazna role odgrywato tez Memlfis, siedziba kultu Ptaha, w kto-
rym, obok Egipcjan, mieszkali Fenicjanie z Tyru (dzielnica Tyryjczykow)?, ludnos¢ sy-
ryjska®, fenicka, zydowska, karyjska (dzielnica Karikon) i joriska (Hellenikon). Ostat-
nie dwie grupy ludnosci przesiedlit ze Stratopeda do Memfis faraon Amazis. Tak wigc
w okresie VI-IV w. Mem(fis stato si¢ waznym centrum handlowym o zdecydowanie ko-
smopolitycznym charakterze.

Trzecig grupa helleniska, ktéra — po Zotnierzach najemnych i kupcach — zaczeta przy-
bywac do Egiptu, byli mysliciele (Tales, Kleobulos, Solon, Pitagoras, Hekatajos) pobiera-
jacy nauki u egipskich kaptanow. Nic dziwnego zatem, iz dla Diodora Egipt byt krajem,
w ktérym zdobylo wiedze wielu wybitnych Grekéw, poczynajac juz od Homera (miat on
przebywadé w Tebach lub Diospolis)**. O skali tych migracji moze $wiadczy¢ m.in. przy-
toczona wczesniej informacja o wyspach i miastach greckich, ktére ufundowaty swiaty-
nie dla swoich bogéw w Egipcie, a takze opowies¢ o Charaksosie, bracie poetki Safony
z Mityleny, ktory pod koniec VII w. przybyt do Naukratis. Tam poznat stawna hetere Do-
riche z Tragji, przywieziong do Egiptu, w celach zarobkowych, przez mieszkanca Samos,
Ksantesa®. Z kolei Antymenidas, brat innego stawnego poety z Lesbos, Alkajosa, byt zot-
nierzem w armii babilonskiej i jako najemnik walczyt w jednej z kampanii palestyriskich
Nabuchodonozora II (moze w 597 r.)%.

Bardzo znamienna jest tez inna opowies¢ zamieszczona przez Herodota w jego Dzie-
jach. Otéz, w czasach panowania faraona Psammisa, czyli Psametyka II (595-589), przybyli
do niego , postowie Elejczykow, chelpiac sie, ze igrzyska w Olimpii urzadzili najgodniej
i najpiekniej ze wszystkich ludzi; byli tez tego zdania, Zze nawet najmedrsi z ludzi, Egip-
gjanie, nic ponad to nie mogliby wynalez¢”%7. Faraon zwotal wéwczas na narade najma-
drzejszych Egipcjan, ktorzy — po uzyskaniu szczegétowych informacji od postow z Eli-
dy — zawyrokowali, iz igrzyska te nie sa sprawiedliwie zorganizowane. Widac wiec, iz
Hellenowie rzeczywiscie postrzegali Egipcjan jako ,,najmedrszych z ludzi” i najwyzszy
autorytet we wszelkich sprawach, zwlaszcza tych, ktére zwigzane byty ze sferg sacrum.
Dlatego tak chetnie udawali si¢ do tamtejszych kaptanéw po nauki.

Najprawdopodobniej okoto 600 r. ,,uczyt sie geometrii u Egipcjan” Tales z Miletu®
(ok. 625-0k. 545). , Tales nie mial nauczyciela, jesli nie bra¢ pod uwage tego, ze kiedy przy-

31 Herodot, I1 178.

32 Tamze, [T 112.

33 Na terenie Sakkara (tamtejsza nekropola) znaleziono fragmenty tekstow aramejskich, pochodzacych naj-
prawdopodobniej z V w. (A. Lukaszewicz, Papirusy z Sakkary, ,Meander”, 1977, nr 7-8, s. 253).

34 Diodorus Siculus, Bibliotheca historica, 196, 2.

35 Herodot, II 135; A. Szastyniska-Siemion, Muza z Mityleny, Safona, Wroctaw 1993, s.40in., 110in.

3 D. Page, Sappho and Alcaeus, Oxford 1955, s. 223 (Alkajos, fr. 350).

37 Herodot, II 160.

3 Diogenes Laertios, Zywoty i poglady stynnych filozoféw, 124.
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byt do Egiptu, korzystat z nauk tamtejszych kaptanow”#. By¢ moze, wiasnie tutaj zdobyt
on wiedzg z zakresu astronomii, pozwalajacg mu przewidzie¢ za¢mienie Stonca* w 585
r. Takze Kleobulos, jeden z ,,siedmiu medrcow greckich”, ktorego akme przypada na ok.
600 r., , byt obznajomiony z filozofig egipska”4!. Niedlugo potem, bo prawdopodobnie
w drugiej dekadzie VI w. przybyl do Egiptu (,,u Nilu uj$¢ w poblizu kanopijskiego wy-
brzeza”) stawny prawodawca ateniski, Solon. , Przez pewien czas prowadzit tam uczone
rozmowy z Psenopisem Heliopolita i Sonchisem Saita, najbardziej uczonymi wsrdd tam-
tejszych kaptandéw. Od nich ustyszat takze, jak méwi Platon, opowiadanie o Atlantydzie
i starat si¢ przez swe utwory przenies¢ je takze do Grekdéw”#2. Solon najwidoczniej zdawat
sobie sprawe z tego, jak waznymi osrodkami religijnymi i naukowymi byly woéwczas He-
liopolis (centrum kultu boga Re) i Sais (centrum kultu bogini Neith) i dlatego prowadzit
uczone dysputy z tamtejszymi kaptanami. Tradycje zwiazana z pobytem Solona w Egipcie
zna tez Diogenes Laertios, ktdry przytacza list rzekomo napisany przez Talesa do Fereky-
desa z Syros: ,,ani ja, ani Solon Ateniczyk nie chcielibysmy by¢ tak nierozumni, aby$my,
skoro plynelismy juz (...) do Egiptu dla poznania egipskich kaptanow i astronomdw, nie
mieli takze do ciebie poptynac¢”#. Przypadek Talesa, Kleobulosa i Solona jest znamienny,
stanowi dowdd, iz juz okoto 600 r. Grecy posiadali Swiadomos¢ zdecydowanej wyzszo-
$ci i wspaniatosci cywilizacji egipskiej oraz roli, jaka odgrywaty tam swiatynie. Z tego tez
wzgledu byli podatni na przejmowanie stamtad wszelkich pomystéw i rozwigzan.
Kilkadziesiat lat p6zniej po nauki do kaptandw egipskich udat si¢ tez Pitagoras (ok.
570-ok. 496). Jak stwierdza jego biograf, Porfiriusz, list polecajacy do faraona Amazisa na-
pisa¢ miat Polikrates, tyran wyspy Samos (w latach 537-522). Pitagoras ,, przebywat wérod
kaptanow i nauczy? si¢ ich madrosci, jak tez jezyka”. Kaptani ci** pochodzi¢ mieli z Helio-
polis, Memfis i Diospolis*. Takze lamblichos opisuje, iz Tales z Miletu, u ktdrego nauki po-
bierat Pitagoras, naklonit swego ucznia, aby ten ,, poptynat do Egiptu i zwrdcit sig przede
wszystkim do kaptanéw w Memlfis i Diospolis. Sam bowiem przez nich zostal wyposazo-
ny w to, co u wielu zjednato mu miano medrca”#¢. Pitagoras udat sie wiec do Egiptu, ,,od-
wiedzit wszystkie $wiatynie z wielkg uwaga i pilnoscia, (...) a wyuczywszy sie najdoktad-
niej tego, co dotyczyto poszczegdlnych [kultdw], nie pominat niczego z rzeczy, o ktérych

3 Tamze, 137.

40 Informacje na ten temat zamieszcza Herodot (I 74) przy opisie wojny Medéw z Lidyjczykami. Wspdtczesni
astronomowie ustalili, iz mogto tu chodzi¢ o catkowite za¢mienie Storca, ktdre w zachodniej Anatolii miato miej-
sce 28 maja 585 r. (A. K. Wroblewski, Historia fizyki, Warszawa 2007, s. 18).

41 Diogenes Laertios, Zywoty i poglady sbynnych filozoféw, cyt. wyd., 189.

42 Plutarch, Solon, 26.

 Diogenes Laertios, Zywoty i poglady sbynnych filozoféw, cyt. wyd., 143.

4 Wedtug Klemensa Aleksandryjskiego, , Pitagoras pobierat nauki u Sonchisa, arcykaptana egipskiego”
(Kobierce, cyt. wyd., 115, 69), by¢ moze tego samego, z ktérym nieco wczedniej rozmawiat Solon. Jednak Plutarch
(De Iside et Osiride, 354 E) podaje, ze owym kaptanem byt Ojnufis z Heliopolis.

45 Porfiriusz, Zywot Pitagorasa. Miasto Diospolis to najprawdopodobniej Diospolis Magna, czyli Teby, lub
Hermopolis Parva, nazywane w czasach grecko-rzymskich Diospolis Parva (F. Dumas, Od Narmera do Kleopatry,
Warszawa 1973, s. 251). Drugie z tych miast lezato w zach. czesci Delty na zach6d od Sais i pén.-zach. od Naukratis.

46 Jamblich, O zyciu pitagorejskim, I1.
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sie w Jego czasach mowito, ani Zadnego z ludzi znanych z madrosci, ani mozliwosci wta-
jemniczenia we wszelkie misteria (...). Dlatego wtasnie odwiedzit wszystkich kaptanow
(-..). I tak spedzit w Egipcie dwadziescia dwa lata, studiujac systematycznie i metodycznie
w $wietych przybytkach astronomie, geometrie i wszelkie sprawy zwigzane z kultem bo-
gow, dopdki — wziety do niewoli przez [zotnierzy] Kambizesa — nie zostat uprowadzony
do Babilonu”¥. Zgodnie z ta relacja, Pitagoras przebywat w Egipcie w latach 547-525.

Kwestie intelektualnych (naukowych, filozoficznych i religijnych) wptywow egip-
skich na mysl grecka oraz pobytu Pitagorasa w Egipcie wielokrotnie podejmuje tez Hero-
dot. Stwierdza on, ze Egipcjanie ,, pierwsi wypowiedzieli to twierdzenie, ze dusza czto-
wieka jest nieSmiertelna; kiedy jednak ciato umrze, wstepuje ona w inne stworzenie, ktd-
re wlasnie wtedy sie rodzi; a kiedy obejdzie wszystkie zwierzeta ladowe, morskie i ptaki,
znow wstepuje w ciato cztowieka, ktére wilasnie sie rodzi, obieg za$ jej odbywa sie w cia-
gu trzech tysiecy lat. Niektdrzy z Hellenéw, jedni wczesniej, drudzy poézniej, przyjeli te
nauke, jak gdyby ich wiasng byta”4. Dowdd na znajomos¢ tego typu przekonan wsréd
Grekow spotykamy jeszcze wezesniej, bo u Pindara (ok. 518-ok. 438), ktéry urodzit sie oko-
1o 30 lat przed Herodotem:

A wszyscy, ktérzy w trzykrotnym pobycie

Na jednym swiecie i drugim

Potrafili zachowac swa dusze zupelnie wolna od nieprawosci,

Dochodza droga Zeusowa do patacu Kronosa”#.

Podobna mysl spotykamy niedlugo potem u Platona®, a nastepnie wiele wiekéw
pozniej u Klemensa Aleksandryjskiego: , Platon zaczerpnat idee nieSmiertelnosci duszy
od Pitagorasa, ten znowu od Egipcjan”3!. Z kolei $w. Augustyn cytuje fragment dzieta
M. T. Warrona O rodowodzie narodu rzymskiego: , niektdrzy astrologowie napisali, iz ludzie
podlegaja koniecznosci odradzania sig, ktora Grecy zwa maAryyeveow, czyli palingeneza.
Sprawia ona, Ze co czterysta czterdziesci lat to samo cialo i ta sama dusza, ktdre niegdy$
byty w cztowieku potaczone z soba, zndw powracaja do takiegoz zwigzku”52. Widzimy
wiec, iz autorzy starozytni koncepcje metempsychozy przypisywali Egipcjanom, a jej dro-
ga do Gredji byta nastepujaca: kaptani egipscy-Pitagoras-Pindar-Platon. Tam mys$l ta przy-
jeta posta¢ doktryny wedréwki dusz poprzez kolejne wcielenia. Najbardziej konsekwent-
nie idee te propagowat Pitagoras. On ,,sam odwotywat sie do swoich poprzednich wecie-
ler\, powiadajac, Ze najpierw urodzit sie jako Euforbos, w drugim wcieleniu jako Aithali-
des, w trzecim jako Hermotimos, w czwartym jako Pyrros i wreszcie jako Pitagoras”.

47 Tamze, IV.

48 Herodot, II 123.

4 Pindar, II Oda olimpijska, 4, 2.

50 Chodzi tu zwtaszcza o znany, obszerny wywod na temat wedréwki duszy poprzez kolejne wcielenia
zaprezentowany w Fajdrosie (XXVIII-XXIX).

51 Klemens Aleksandryijski, Kobierce, cyt. wyd., VI 2, 27.

52 Sw. Augustyn, O paristwie Bozym, cyt. wyd., XXII 28.

53 Porfiriusz, Zywot Pitagorasa, cyt. wyd.
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Warto odnotowac, iz u Diogenesa Laertiosa spotykamy nieco inng kolejnos¢ owych wecie-
lent. , Heraklides z Pontu opowiada, Ze Pitagoras moéwit o sobie, iz byl niegdys Aitalide-
sem, oraz ze byl uwazany za syna Hermesa. Hermes zas powiedzial mu, Ze moze sobie
wybrac wszystko, czego pragnie, oprocz nieSmiertelnosci. Pitagoras poprosit wigc, aby za
zycia i po $mierci zachowywat w pamieci wszystko, co go kiedykolwiek spotkato. (...)
Nastepnie wecielit sie¢ w Euforbosa i w tej postaci zostat zraniony przez Menelaosa®. Eu-
forbos zas$ mowil, ze byt poprzednio Aitalidesem i Ze otrzymat od Hermesa dar méwie-
nia o wedrdéwce duszy, o tym, przez jakie rosliny i jakie zwierzeta przechodzita, czego
doznata w Hadesie i co inne dusze tam cierpiaty”. Istotna jest tu zwtaszcza informa-
qja, iz Euforbos otrzymac miat od Hermesa ,,dar méwienia o wedrowce duszy”. Hermes
jest wiec tym bogiem, ktéry przekazywac moze wiedze na temat zycia i Smierci, a takze
udziela¢ wtajemniczenia.

Umieszczenie Hermesa w owej rodowodowej konstrukcji powinno miec jakis$ gleb-
szy sens. Na przyktad, moze $wiadczy¢ o tym, iz przez Pitagorasa byt on postrzegany juz
w aspekcie synkretycznym, skonstruowanym w Egipcie w postaci Hermes-Thot, czyli
grecko-egipski bog magii i madrosci, a przede wszystkim — znawca spraw zwigzanych
z dusza i jej wedréwka poprzez kolejne wecielenia. Z tego tez powodu Pitagoras, traktowa-
ny z pewnoscia przez Grekdw jako wielki mag i theios anér (,,maz bozy”), mégt by¢ w spo-
sob naturalny ,uwazany za syna Hermesa”, od ktorego otrzymat jakas wiedze tajemna,
na przyktad , dar méwienia o wedrowce duszy” — co potwierdza Herakleides z Pontu.

Pitagoras to cztowiek niezwykty — prorok i reformator religijny, ale takze filozof
i uczony (zwlaszcza matematyk), a wiec posta¢ z pewnoscia nalezaca do grupy ,,boskich
mezdéw”%. Dziesiatki lat poswigcit on na studiowanie wiedzy i religii r6znych ludéw oraz
na zglebianie tajemnic Swiata. Jak czytamy u Porfiriusza, , nauczyt si¢ wiedzy nazywane;j
matematyczng od Egipcjan, Chaldejczykéw i Fenicjan. Geometrig bowiem od najdawniej-
szych czaséw najbardziej zajmowali si¢ Egipcjanie, tym, co dotyczy liczb i rachunku —
Fenicjanie, Chaldejczycy za$ badaniami nad ciatami niebieskimi; natomiast, jak powiada-
ja, tego, co dotyczy kultu bogdw i spraw zwiazanych z zyciem, wystuchat i nauczyt sie od
Magoéw”. Porfiriusz przytacza tez fragmenty pracy Diogenesa ze Smyrny, ktory twierdzit,
iz Pitagoras , udat si¢ do Arabow, Chaldejczykéw i Hebrajezykow, od ktdrych uczyt sie
wiedzy o snach i jako pierwszy uprawial wrozbiarstwo za pomoca zywicy i kadzidet.
W Egipcie przebywat wérod kaptandw i nauczy? sig ich madrosci, jak tez jezyka”. Nic
dziwnego, iz méwiono o nim, ze ,,stworzyt owa ztozona filozofi¢ [zajmujac si¢] sprawa-
mi boskimi i ustanowit kult bogéw, nauczywszy sie jednych rzeczy od orfikéw, innych od
kaptanéw egipskich, innych od Chaldejczykéw i magow, jeszcze innych na misteriach

54 Tarcza Euforbosa wisie¢ miata jako votum w swiatyni Hery w Argos. Tam zobaczyl ja Pitagoras i — cho¢
byta zniszczona — rozpoznat jako wiasna, ktéra uzywat, gdy byt jeszcze Euforbosem (Owidiusz, Metamorfozy, XV).

55 Diogenes Laertios, Zywoty i poglady stynnych filozoféw, cyt. wyd., VIIL 4.

5 H. Thesleff uwaza, ze Pitagoras to jedna z najwybitniejszych i najbardziej wszechstronnych postaci staro-
Zytnego $wiata grecko-rzymskiego i stawia go obok Aleksandra Macedonskiego oraz Chrystusa (The Pythagoreans
in the light and shadows of recent research, w: Mysticism, S. S. Hartman, C.-M. Edsman (red.), Uppsala 1970, s. 77).
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eleuzynskich czy na misteriach na Imbros, Samotrace i Delos”%”. Wreszcie zostal uznany
za tworce twierdzenia nazwanego jego imieniem, z ktdra to wiedza zapoznat sie zapewne
w trakcie studiow u kaptanéw egipskich.

Wspomniane przed chwilg utozsamienie greckiego Hermesa z egipskim Thotem jest
efektem typowej dla Grekdw sklonnosci do utozsamiania bogdw wiasnych z bogami ob-
cymi. W przypadku Egiptu do owego utozsamienia doszto najpézniej w VII-VI w. —jako
efekt coraz czestszych i bardziej intensywnych kontaktow (handlowych, militarnych, in-
telektualnych). Mieszkajacy na state w Egipcie Grecy lub tez czesto go odwiedzajacy do-
konali identyfikacji bogéw wiasnych z bogami egipskimi: Zeus to Amon, Apollon to Ho-
rus, Dionizos®® to Ozyrys, Hera to Mut, Demeter to Izyda, a Hermes to Thot. Zjawisko to
sprzyjato z pewnoscia przenikaniu do $wiata greckiego pewnych egipskich idei religij-
nych, naukowych i filozoficznych. Tak bowiem stato si¢ z przejeciem kultu Ozyrysa/Dio-
nizosa, Tesmoforiéw, koncepcja metempsychozy i wyroczni (np. Delfy) oraz z wiedza
astronomiczna (np. Tales) i matematyczng (np. ,twierdzenie Pitagorasa”). Innym przy-
kladem moze tu by¢ zapisana w Hymnie do Demeter (poczatek VI w.) opowies¢ o tym, jak
to Demeter — poprzez trzymanie dziecka w ogniu — chciata uczyni¢ nieSmiertelnym De-
mofoonata (syn Keleosa, krola Eleusis). Kiedy przerazona matka, Metaneira, przeszko-
dzita w dokoniczeniu tej praktyki, bogini w zamian ustanowita misteria (eleuzynskie).
W zwigzku z tym wydarzeniem K. Burkert sugeruje, iz juz na poczatku VI w. —w ramach
praktyk , uzdrawiajacej magii” — istniaty egipskie wplywy na kult eleuzynski®.

Proces utozsamiania owych bogéw, greckich i egipskich, zostat z pewnoscig zakon-
czony przed polowa V w., o czym $wiadczy dzieto Herodota. Interesujaca jest tu zwlasz-
cza kwestia zwigzana z utozsamieniem egipskiego Thota z greckim Hermesem. Egipt po-
strzegany byt bowiem jako ojczyzna , wiedzy tajemnej” i alchemii. Juz w biblijnej Ksigdze
Wyjscia (7, 10-12) mamy wzmianki o medrcach, czarownikach i wroézbitach egipskich,
ktdrzy posiadali , wiedze tajemng” i ktdrzy stoczyli , pojedynek” magiczny z Mojzeszem
i Aaronem przed obliczem faraona. Thot byt , Wielki w Magii” i ,,Panem Magii”, a takze
,Biegtym w Wiedzy”. Tylko on znat ,,stowa mocy”, dajace mu panowanie nad catg wi-
dzialng i niewidzialng rzeczywistoscia, oraz zapisat je w Ksigdze Thota, ktdra ukryl staran-
nie, ale ktdrej poszukiwali z uporem kaptani zwani cheriu chebet (,,znawcy stow”). I wia-
$nie z Thotem Grecy utozsamili wlasnego Hermesa, boga o wielu aspektach — w tym row-
niez specjaliste od magii (posiadat on magiczng rézdzke, ktérg sprowadzat na cztowieka
sen oraz ofiarowat Odyseuszowi magiczna rosline moly). Utozsamienie to mialo powazne
konsekwencje, poniewaz zaowocowato pojawieniem si¢ w przysztosci postaci Hermesa
Trismegistosa oraz catego ruchu hermetycznego. Nic dziwnego zatem, iz dla R. Reitzen-
steina® i jego kontynuatordw, J. Doressef!, G. Fowdena®? oraz T. Freke’ai P. Gandy’ego®,
zrédlem mysli hermetycznej byt starozytny Egipt.

57 Jamblich, O Zyciu pitagorejskim, cyt., wyd., XXVIIL

5 Warto tu przypomnie¢, iz u Herodota (I 156), Apollon i Artemis ,,sa dzie¢mi Dionizosa i Izydy”.

5 K. Burkert, Starozytne kulty misteryjne, Bydgoszcz 2001, s. 68.

¢ R. Reitzenstein, Poimandres. Studien zur griechisch-iagyptischen und friihchristlichen Literatur, Leipzig 1904.
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Obserwujac te wszystkie zjawiska, nie mozemy oprzec si¢ wrazeniu, iz Egipt i jego
cywilizacja postrzegane byly przez Grekdw jako co$ niezwyklego, godnego podziwu i bar-
dzo inspirujacego. Byt to kraj, w ktorym kwitta nauka, gtéwnie w $wiatyniach, a takze
wzniesiono wspaniate budowle (piramidy, $wiatynie, system nawadniajacy), i ktory war-
tato odwiedzi¢ celem zdobycia wszelakiej wiedzy. Podejscie takie jest zastanawiajace,
poniewaz Grecy traktowali siebie jako nardd wyjatkowy, a wszystkie inne ludy uznawa-
li za , barbarzyncow” . Wprawdzie utrzymywali state kontakty z krajami oSciennymi
(gtéwnie w Anatolii), ale nie przywigzywali do tego wigkszej wagi. Lydie i Frygie postrze-
gali jako panistwa znane z zamoznosci i potegi militarnej, ale ludno$¢ tamtejsza czesto
traktowali pogardliwie. To samo dotyczylo Likijczykow i Karéw. Spotykane u greckich
autoréw z VI w. kpiny z , lidyzowania” (lydidzein) swiadcza o ich poczuciu wyzszosci wo-
bec probujacych méwic po grecku Lidyjczykows. W znanym micie frygijski wtadca, Mi-
das, ma ,,08le uszy”, a dla Eurypidesa Frygia i Lydia to kraje dostarczajace Grekom glow-
nie niewolnikéw®. Autor ten niejednokrotnie w swych utworach wypowiada sie o, bar-
barzyncach” w sposdb zdecydowanie krytyczny®’. Jedynie w zakresie muzyki Frygowie
i Lidyjczycy zdotali zdoby¢ sobie jakie$ uznanie: dwie sposrod trzech gléwnych tonacji
greckich otrzymaly nazwy od Frygow® i Lidyjczykow (skale: frygijska, lidyjska i doryc-
ka). Podobnie pogardliwie — jako barbarzyncéw — traktowali tez Grecy inne ludy, z kto-
rymi stykali sie w trakcie kolonizacji (wybrzeza Italii, M. Czarnego, Cyrenajki itp.).

W tej sytuacji nadzwyczajne zainteresowanie Grekdéw Egiptem, a zwlaszcza jego
$wiagtyniami i kultywowanymi tam naukami — dotyczacymi nie tylko sfery religijnej —
ukazuje si¢ nam w zupelnie innym $wietle i zdaje si¢ Swiadczy¢ o czyms w rodzaju auten-
tycznego zafascynowania. Dato ono o sobie zna¢ takze w kwestii misteriow: w Egipcie nie
bylo bowiem Zzadnych misteriéw w greckim rozumieniu, a tylko , ryty inicjacyjne dla ka-
ptanéw na réznych stopniach wtajemniczenia oraz tajemne ryty”, ale przez Grekow kraj
ten mimo wszystko postrzegany byt jako ,,0jczyzna i zrédlo wszystkich misteriow”®. By¢
moze zatem, takze koncepcje , barbarzyniskosci” przejeli Grecy z Egiptu — zgodnie z cy-
towanym juz zdaniem Herodota (przypis 64).

Spod uroku opinii o wspaniatosci kultury egipskiej nie wyzwolit sie nawet Herodot
(opisowi tego kraju poswiecit cata II ksiege swojego dzieta), zdradzajacy przeciez skton-

61 J. Doresse, L'hermetisme egyptianisant, w: Historie des religions, H.-Ch. Puech (red.), Paris 1972, s. 430-497.

2 G. Fowden, The Egyptian Hermes. A historical approach to the late egyptian mind, Cambridge 1986.

63 T. Freke, P. Gandy, The Hermetica. The Lost Wisdom of the Pharaohs, New York 1999.

¢4 Co ciekawe, podobnie do tej kwestii podchodzi¢ tez mieli Egipcjanie: , Barbarzyricami zas nazywaja Egip-
cjanie tych wszystkich, ktérzy nie méwia tym samym co oni jezykiem” (Herodot, I 158).

5 A. Twardecki, Grecja a Wschod w swietle liryki archaicznej, , Meander”, 1987, nr 7-8, s. 366.

66 Eurypides, Alkestis, 675 i n. Podobnie mamy u Arystofanesa: Zaby, 1243-1245; Osy, 433-435.

¢7 Na przyktad: Andromacha (w. 173-176), Trojanki (w. 1020-1021).

68 Pseudo-Plutarch w traktacie O muzyce (5) stwierdza, iz ,, Aleksander w Zbiorze informacji o Frygii mowit,
ze Olympos pierwszy dat Grekom muzyke instrumentalna i idajskie daktyle” (Olympos to syn Marsjasza, ktéry
wynalazl aulos i nalezat do orszaku frygijskiej bogini Kybele, a ,,idajskie daktyle” to zapewne kaptani Kybele).

6 W. Burkert, Starozytne kulty misteryjne, cyt. wyd., s. 97.
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nosci do racjonalnego interpretowania zjawisk przyrody i czesto krytycznie podchodzacy
do zaslyszanych informadji. Ale i on, pragnac poznac przyczyny wylewéw Nilu oraz gdzie
sa jego zrodta (w tym celu udat sie az do Elefantyny), poszukiwania swoje rozpoczat od
kaptanéw egipskich: ,,0 naturze tej rzeki nie mogtem ani od kaptandw, ani od nikogo
innego zasiegna¢ zadnych wiadomosci””°. ,Styszatem tez o innych rzeczach w Memfis,
wdawszy sie¢ w rozmowe z kaptanami Hefajstosa, a nawet do Teb i Heliopolis udatem sie
wiasnie do nich, bo chciatem sie przekonac, czy bedq zgodne z opowiadaniami z Memfis;
Heliopolici bowiem uchodza za najuczenszych z Egipcjan. (...) Co sie tyczy spraw ludzkich,
opowiadali zgodnie owi kaplani, ze Egipcjanie pierwsi ze wszystkich ludzi wynalezli rok
stoneczny, podzieliwszy go wedlug pér roku na dwanascie czgsci. Do tego mieli oni dojs¢
na podstawie obserwacji gwiazd. (...) Nadto mowili kaptani, Zze Egipcjanie pierwsi zaczeli
uzywac imion dwunastu bogow, a od nich przejeli je Hellenowie. Podobnie tez pierwsi
wzniesli bogom ottarze, posagi i $wiatynie””!. Opisujac za$ coroczne odmierzanie pdl po
wylewie Niluy, stwierdza: , tak wynaleziono geometrig, ktora stad przyszta do Hellady”72.
Herodot przyznaje wiec, iz studiowat w Memifis (u kaptanéw Ptaha), Tebach (u kapta-
néw Amona) i Heliopolis (u kaptanéw Re). W jego relagji warto zwrdci¢ uwage na opo-
wies¢ o wizycie w swiagtyni Amona w Tebach oraz o rozmowie z tamtejszymi kaptanami:
,,Gdy przede mna historyk Hekatajos podawal w Tebach swdj rodowod i rdd ten po ojcu
odnosil do boga jako do szesnastego przodka, uczynili mu kaptani Zeusa [czyli Amona]
to samo, co mnie, ktory swego rodowodu nie podawatem”73. Mamy wiec dowod na to, iz
najstawniejszy i najstarszy z jonskich logografow, Hekatajos z Miletu (ok. 540-ok. 480),
takze w Egipcie (w Tebach) przebywat i z tamtejszymi kaptanami rozmowy prowadzit.
Jesli chodzi o kwestie dotyczace teologii, to wida¢, iz Grecy z fatwoscia utozsamiali
bogoéw obcych z wlasnymi. Co moze budzi¢ zdziwienie, zwlaszcza w Swietle przytoczo-
nego tu specyficznego poczucia wyzszosci i traktowania nie-Hellendw jako barbarzyncow.
Najwidoczniej jednak szeroko prowadzona akcja kolonizacyjna — od Massalii (dzisiejsza
Marsylia) po liczne miasta na wybrzezach M. Czarnego (Apollonia, Mesembria, Cherso-
nesos, Olbia, Pantikapajon, Sinope) — i zwigzane z tym state relacje handlowe nauczyly
ich tatwego nawiazywania kontaktu z innymi ludami oraz rozumienia ich odmiennosci
kulturowych. Plutarch — ktéry uwazat sie za ucznia Platona i Pitagorasa (w wersji neopita-
gorejskiej), a takze znat dualistyczng nauke perskich magow i ktory twierdzit, ze Swiatem
rzadzi boska Opatrznosc i Przeznaczenie — zjawisko to interpretuje na sposéb zdecydo-
wanie filozoficzny. ,Nie sadzimy, by jedni mieli takich bogdw, inni zas innych, Zeby byli
bogowie helleniscy i barbarzynscy, poludniowi i pénocni, lecz tak jak stonice i ksiezyc,
niebo, ziemia i morze sg dla wszystkich wspdlne, chociazby byty przez kazdego inaczej
nazywane, podobnie jest jeden tylko Rozum, ktdry wszystko to utrzymuje w porzadku,
ijedna tylko Opatrznos¢, ktora wszystkim wtada (...). Kazdy lud ma dla nich jednak, sto-

70 Herodot, IT 19.
71 Tamze, 11 3-4.

72 Tamze, I1 109.
73 Tamze, 11 143.
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sownie do miejscowych obyczajow, odmienny kult i odmienne imiona”7%. By¢ moze za-
tem, z tego wlasnie powodu Grecy nie przywiazywali wiekszej wagi do odmiennosci
imion boskich i zawsze sprowadzali je do znanej im, czyli greckiej, postaci.

Funkcjonowanie owego mechanizmu utozsamiania bogdw jest bardzo pieknie za-
prezentowane w greckich tekstach pochodzacych z V w. W wystawionej w 472 r. przez
Ajschylosa tragedii Persowie krolowa-matka” sktada ofiare bogu, ktérego autor nazywa
Apollonem (w. 215), towarzyszacy jej Chor, zwracajac si¢ do bogdw podziemi, jednego
z nich nazywa Hermesem (w. 645), dla ducha Dariusza panem swiata jest Zeus (w. 779),
a Kserkses stwierdza, ze pod Salaming i Platejami pokonat Perséw ,helleriski Ares”
(w. 959). Natomiast w wystawionej w 463 r. tragedii Blagalnice uciekinier z Egiptu, Dana-
os, przybywa do Argolidy, prosi boga o pomoc i stwierdza: , A oto Hermes — inszy ni-
zli nasz: hellenski” (w. 222). Widac¢ wigc, iz Ajschylos wie o dwdch Hermesach, greckim
i egipskim (chodzi o Thota), co $wiadczy o ich utozsamieniu. Podobny przypadek, cho-
dzi o Zeusa-Amona, mamy w IV Odzie pytyjskiej Pindara, napisanej w 462 r. Najwigcej
jednak tego typu przykladéw dostarcza nam Herodot, gléwnie w odniesieniu do bogow
egipskich: tebanskiego Amona nazywa Zeusem (I 182), memfickiego Ptaha — Hefajstosem
(I 3; 11 99), Ozyrysa — Dionizosem? (II 42, II 144), Mendesa (z Mendes) — Panem (Il 46),
Izyde — Demeter (II 59; 11 156), Re — Heliosem (II 59), Neith (z Sais) — Atena (I 59), Uadzet/
Uto (z Buto) — Leto (Il 59), Bastet zwana tez Bubastis (z miasta Bubastis) — Artemida (Il 137;
11 156), Setha (z Papremis) — Aresem (I 59), Horusa — Apollonem?” (II 144; Il 156), swietego
byka Apisa — Epafosem (II 153; I11 27).

Szczegdlnie interesujacy jest tu jednak przypadek Homera, ktorego ,, wigkszos¢ po-
daje za Egipcjanina””8. Cytowany juz na te okolicznos¢ Diodor stwierdza, iz w Egipcie
ksztatcito sie wielu wybitnych Grekéw, w tym takze Homer (miat by¢ w Tebach lub Dio-
spolis). Kiedy badamy zywoty Homera, poety dla Grekéw nadzwyczaj waznego i trak-
towanego jako najwyzszy autorytet w zagadnieniach dotyczacych teologii, mozemy
dostrzec, iz w kwestii jego rodzicow podawano rozmaite nazwiska. Egipcjanie méwili
,,0 Menemachu, kaplanie uczonym w $wigtym pismie”7?, za$ jako ojczyzne wskazywano
Smyrne, Chios, Kolofon, Kyme, Ateny oraz Egipt®. Te ostatnig opini¢ powtarza autor ro-
mansow z Il w. n.e., Heliodor z Emesy, w ktorego powiesci Aithiopika (Historia etiopska)®!
medrzec egipski, Kalasiris, opowiada, ze Homer ,jako Egipcjanin znat $wieta nauke i po-
stugiwat sie stowami symbolicznymi”. , Tak naprawde byt on Egipcjaninem z naszego
kraju, a jego miastem byty Teby o stu bramach (...). Jego ojcem by, jak sie uwaza, kaptan,

74 Plutarch, De Iside et Osiride, 377 E-F.

75 Chodzi o matke Kserksesa. Jej imie podaje Herodot: byta to Atossa, cérka Cyrusa (VII 2).

76 Podobnie stwierdza Diodor, cho¢ ukazuje te kwestie od strony Egipgjan: , Egipcjanie méwia, ze bdg, ktdre-
go oni nazywaja Ozyrysem, u Grekéw nosi imie Dionizosa”. Diodorus Siculus, Bibliotheca historica, cyt. wyd., IV 1, 6.

77 ,,Po egipsku nazywa si¢ Apollo Oros” (Herodot, II 156).

78 Klemens Aleksandryjski, Kobierce, cyt. wyd., 115, 66.

7 Certamen Homeri et Hesiodi, 3, w: Homerikd, W. Appel (red. i ttum.), Warszawa 2007.

80 Hesychios z Miletu, O Homerze, 2, w: Homerikd, cyt. wyd.

81 S. Dworacki, Homer Egipcjaninem?, w: Litteris vivere, I. Lewandowaki, K. Liman (red.), Poznari 1996.
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W rzeczywistosci zas byt nim Hermes, a domniemany ojciec byt jego kaptanem”s2. A za-
tem Homer byt Egipcjaninem, synem kaplana, a w rzeczywistosci — Hermesa, czyli Thota.

By¢ moze, na élad tego typu przekonania natrafiamy tez u Pauzaniasza. Otz przy
opisie gory Helikon i jej sanktuariéw, autor ten wspomina historie Linosa (w wersji te-
banskiej), jego podobizne oraz sktadane mu corocznie ofiary: , Gdy umart Linos, zatoba
po nim okryla tez wszystkie barbarzynskie kraje. Stad réwniez w Egipcie powstata piesn
Linos, ktora Egipcjanie w swoim jezyku nazywaja Maneron. Z poetéw greckich juz Homer
wiedziat, Ze cierpienia Linosa byly opiewane w piesni”#. Chodzi tu o opisang w Iliadzie
tarcze Hefajstosa ozdobiong sceng winobrania: grupa chlopcow i dziewczat niosta kosze
z winogronami, a ,,miedzy nimi posrodku chtopiec na dzwiecznej formindze grat czaru-
jaco i piesnia pieknego Linosa opiewat”84. Z kolei Herodot, wspominajac piesn o Linosie,
wiaze ja z Fenicja i Cyprem, ale tez przytacza slad egipski: ,,dziwitem sig¢ skad oni [czyli
Egipcjanie] wzigli skarge o Linosie. Widocznie od najdawniejszych czaséw o nim $pie-
waja. Po egipsku Linos nazywa si¢ Maneros. Egipcjanie opowiadali, ze byt to jedyny syn
pierwszego krdla Egiptu, a kiedy przedwczesnie zmart, uczcili go Egipcjanie tymi trena-
mi, i to byta ich pierwsza i jedyna pie$n”#. Linos, syn muzy Uranii i Amfimarosa (syn
Posejdona), ,, zdobyt w dziedzinie muzyki najwyzsza stawe ze wszystkich mu wspoltcze-
snych i odenl wczesniejszych $piewakdw”®, a z czasem przypisano mu autorstwo roz-
maitych traktatow filozoficznych i mistycznych oraz uczyniono synem Hermesa. W przy-
toczonych tu opowiesciach o Homerze i Linosie mamy wiec powiazanie: Homer-Linos-
-Egipt, a takze Hermes/Thot-Homer.

By¢ moze, Iaczenie Homera z Egiptem wecale nie jest takie absurdalne. Wystarczy
przeciez poréwnac pod tym katem tworczosé Homera z tworczoscia wspotczesnego mu
Hezjoda: zastanawiajacy jest fakt, ze w utworach pierwszego z nich mamy sporo wzmia-
nek o Egipcie, natomiast u drugiego nie ma ani jednej. Moze to przypadek, a moze istotna
informacja. Podobne zjawisko spotykamy bowiem przy zestawieniu tworczosci wspdt-
czesnych sobie tragikéw atenskich, Sofoklesa i Eurypidesa. U drugiego z nich mamy licz-
ne odniesienia do Egiptu, ale u pierwszego — nie. Milczenie Sofoklesa w tej kwestii jest
zastanawiajace, poniewaz u starszego o 30 lat Ajschylosa wzmianki o Egipcie sg liczne:
o Epafosie, o Ajgyptosie i jego synach, o miastach Memfis i Kanopos, o katarakcie na Ni-
lu, o Delcie, o béstwie Nil, o lotosie, o piwie (jako napoju narodowym). Wyjasnienie tego
zjawiska w ten sposob, ze Eurypides Egipt znat, a Sofokles nie, mozna wiec przenies¢ na
Homera i Hezjoda: Homer w Egipcie przebywat albo w jakis sposob byt z nim zwigza-
ny, natomiast Hezjod — nie. W ten sposdb rysuje si¢ nam nastepujacy schemat: bylem
w Egipcie (Homer, Eurypides, Ajschylos?), to o nim pisze, nie bylem (Hezjod, Sofokles)
— wigc nie pisze. A to by thumaczylto pojawienie si¢ koncepcji Homera-Egipcjanina. Warto

82 Heliodor, Aithiopika, III 13-15.
83 Pauzaniasz, X 29, 7.

84 [liada, XVIII 569-70.

85 Herodot, I1 79.

86 Pauzaniasz, IX 29, 6.
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tu dodag, iz Hekatajos z Abdery w traktacie O poezji Homera i Hezjoda miat twierdzi¢, ze
madros¢ najdawniejszych greckich poetéw wywodzita sie z Egiptu.

Majac zatem $wiadomo$¢ wystepowania u Grekdw naboznego szacunku dla mysli
i w ogole cywilizacji egipskiej, lub tez czego$ w rodzaju zafascynowania, rozumiemy juz
teraz, iz bylo rzecza najzupelniej naturalna to, ze ich wyprawy do Egiptu celem zdobycia
wyksztatcenia byly kontynuowane takze w wiekach pézniejszych. ,Wyjezdzat réwniez
do Egiptu, aby sig uczy¢ u tamtejszych kaptanow geometrii” Demokryt z Abdery (ok. 460-
-ok. 350)*”. To samo uczynit wybitny astronom i matematyk, Eudoksos (ok. 406-353), kto-
ry udat si¢ tam ,,z listem polecajacym od Agezilaosa do Nektanabisa. Nektanabis za$ dat
mu polecenie do kaptandw. Pozostat tam rok i cztery miesigce”$8, a uczyt sie u kapta-
na Chonufisa z Heliopolis®. Agesilaos to krél Sparty (w latach 401-360), a Nektanabis to
z pewnoscia Cheperkare I Nektanebo I, panujacy w Egipcie w latach 378-360. Byt on szcze-
golnie zwigzany z Hermopolis i miejscowymi bogami, Thotem i jego partnerka Useret
Nehemetauai, za ktorych syna sie uwazal. Wiadca ten, obawiajac sie zagrozenia ze stro-
ny Persji, szukat wsparcia w panfistwach greckich, zwtaszcza Sparcie i Atenach. Stad po-
jawienie sie w Egipcie kolejnej fali greckich najemnikow, tym razem z Aten (pod wodza
Chabriasa) i Sparty (pod wodza Agesilaosa).

Wreszcie, ,do Egiptu do kaptanéw” udat sie Platon i ,,powiadaja, Ze towarzyszyt mu
Eurypides, ktéry tam zachorowat i zostat wyleczony przez kaptandw wodg morska”*.
Nauczycielem Platona byt Sechnufis z Heliopolis®!. Platon nawiazuje w swoich pismach
do wspomnianej juz podrézy Solona. Chodzi tu o przekazany w dialogach Timajos i Kri-
tiasz mit o zagltadzie wyspy Atlantydy, lezacej gdzie$ na Oceanie Atlantyckim. W Tima-
josie (22 C-D) czytamy, iz kaptan egipski ze Swiatyni Neith w Sais powiedzial do Solona:
,,Wiele razy i w réznym sposobie przychodzita zguba rodzaju ludzkiego i bedzie przycho-
dzita nieraz. Od ognia i od wody najwieksza, a z niezliczonych innych przyczyn inne,
krécej trwajace. U was tez mowia, ze Faeton, syn Heliosa, zaprzag} raz konie do wozu oj-
ca, a ze nie umial pedzi¢ po tej samej drodze co ojciec, popalit wszystko na ziemi i sam zgi-
nat od pioruna”. Z tamtejszej biblioteki Solon uzyskat jakas spisang relacje i — jak stwier-
dza Kritias -, pismo to bylo u mojego dziadka i jest jeszcze teraz u mnie”. Opowies¢
o Atlantydzie — celem jej uwiarygodnienia — Platon powiazat z Solonem z pewnoscia ze
wzgledu na wielki autorytet tego mysliciela i polityka, a takze z kaptanami egipskimi, po-
niewaz otoczeni oni byli gtebokim szacunkiem?2. Platon wspomina réwniez o Thocie, na-
zywajac go Teutem: ,Styszatem tedy, ze koto Naukratis w Egipcie mieszkat jeden z daw-

87 Diogenes Laertios, Zywoty i poglady stynnych filozofow, cyt. wyd., IX 35.

88 Tamze, VIII 87.

8 Wedtug Plutarcha (De Iside et Osiride, 354 E), Chonufis byt z Memfis (w dialogu Plutarcha O duchu opiekur-
czym Sokratesa, 7, do owego Chonufisa, ,, wieszczka z Memfis” udat sie tez, wystany przez Agesilaosa, Platon wraz
z Simiasem), a wedtug Klemensa Aleksandryjskiego (Kobierce, cyt. wyd., I 15, 69) jego imie brzmiato Konufis.

% Diogenes Laertios, Zywoty i poglady stynnych filozoféw, cyt. wyd., III 6.

91 Klemens Aleksandryjski, Kobierce, cyt. wyd., 115, 69.

92 S, Sharypkin, W sprawie Zrodel platoriskiej legendy o Atlantydzie, w: Religia i polityka w Swiecie antycznym, R. Saj-
kowski (red.), Ostréda 2005, s. 50.
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nych bogéw tamtejszych, ktoremu i ptak jest poswigcony, nazywany Ibisem. A sam bog
miat si¢ nazywac Teut. On miat pierwszy wynalez¢ liczby i rachunki, geometrie i astro-
nomig, dalej warcaby i gre w kostki, a oprocz tego litery”*.

Warto tu takze przytoczy¢ opinie Hekatajosa z Abdery, filozofa i gramatyka, ktory
Egipt znat dobrze, poniewaz przebywat tam za panowania Ptolemeusza I (323-283) i kto-
ry napisat traktat Aigyptiaka (O Egipcie). W dziele tym daje on obraz idealnego panstwa
egipskiego, przedstawiajac je jako zrédio kultury i cywilizacji, zwlaszcza greckiej®*. Istotne
jest rowniez to, iz — przy wyliczaniu pierwszych tamtejszych wtadcow (Helios, Hefajstos,
Kronos, Rea, Zeus i Hera oraz dzieci tej ostatniej pary, czyli Ozyrys i Izyda®) — stwierdza,
ze ,$wietym pisarzem” u Ozyrysa byt Hermes, ktory stworzyt nauke o gwiazdach, usta-
lit, w jaki sposdb nalezy czci¢ bogdw, oraz wynalazt pismo, lire, taniec, sztuke wymowy
i zapasy. W rzeczywisto$ci mamy tu wiec potaczonego greckiego Hermesa z egipskim
Thotem, a wiec przyszlego Hermesa Trismegistosa. Poza tym, w Egipcie przebywac¢ miat
juz znacznie wczesniej Orfeusz, ktdry przywidzt stad do Gregji informacje o miejscowych
wierzeniach%. Powiazanie mysli orfickiej, wywodzonej od medrca i poety, Orfeusza,
z mysla egipska nie bylo pozbawione sensu, poniewaz pomiedzy orfizmem i tworzony-
mi w Egipcie koncepgami rzeczywiscie mozna zauwazy¢ wiele zbieznosci (akcentowa-
nie roli pierwiastka duchowego i wtajemniczenia, cierpienie duszy zamknietej w ciele®”
oraz powigzanie zycia doczesnego z nastepujaca po Smierci nagroda lub kara)?.

Przy rozwazaniu zagadnienia dotyczacego intelektualnych kontaktow grecko-egip-
skich nie sposob nie dostrzec, iz mialy one miejsce przede wszystkim na terenie Swigtyni.
We wszystkich relacjach antycznych na ten temat pojawia sie staty motyw: poszukujacy
wiedzy Grek udaje si¢ do Egiptu i pobiera nauki u tamtejszych kaptanéw: w Heliopolis,
Tebach, Memifis i Sais. Swiatynia w Egipcie byta bowiem nie tylko o$rodkiem Zycia reli-
gijnego, ale takze naukowego. I Grecy mieli tego Swiadomos¢ —juz co najmniej od drugiej
potowy VII w. Kaptani egipscy prowadzili systematyczne obserwacje astronomiczne (nie-
zbedne m.in. do opracowania kalendarza zaréwno sakralnego, jak i Swieckiego, oraz do
przewidywania pory wylewu Nilu), byli dobrymi matematykami (zwlaszcza w zakresie
geometrii*), lekarzami, inzynierami (to oni nadzorowali prace przy budowie i konser-

%3 Platon, Fajdros, 274 C-D. Jako Teuth —bég lub , boski cztowiek” —jest on wspomniany takze w dialogu
Fileb (18 B-C). Nieco podobna forme imienia Thota spotykamy u M. T. Cycerona, ktdry stwierdza, iz Theyt , na-
dat Egipcjanom prawa i nauczyt ich sztuki pisania” (M. T. Cyceron, O naturze bogéw, 111 56).

94 Z tekstu tego korzystat pézniej Diodor Sycylijski.

% Jzyda nauczyta ludzi uprawy zboza i data im prawa, a Ozyrys zatozyl Teby, zbudowat swiatynie, po-
wotat do Zycia stan kaptanski oraz ustanowit kult bogéw.

% Hekatajos z Abdery, w: F. Jacoby, Die Fragmente der griechischen Historiker, Berlin 1923-1958, IIl A 264 F 25.

7 Na motyw ten zwracat uwage Platon: ,toz nauka tajemna méwi o tej sprawie, Ze my, ludzie, jestesmy
niejako w wiezieniu” (Fedon, 62 B).

8 K. Rudolph, Die Mandier. I. Prolegomena: Das Mandierproblem, Gottingen 1960, s. 250.

9 Byta to geometria praktyczna, pozbawiona teoretycznych rozwigzan probleméw. Stad mozna domnie-
mywag, iz tzw. twierdzenie Pitagorasa stanowi polaczenie egipskiej wiedzy praktycznej z greckim uogdlnie-
niem (czyli teorig).
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wagji kanatéw odprowadzajacych wode z Nilu podczas jego wylewu) i budowniczymi
(o czym najlepiej swiadczq piramidy). I z tej skarbnicy wiedzy wyksztalceni Grecy chcieli
korzystad, przenoszac nastepnie na swdj grunt egipskie odkrycia, pomysty i koncepcje.

Kazimierz Banek — ANCIENT GREEK-EGYPTIAN CONTACTS. STORY OF A CERTAIN
FASCINATION

When we regard the specifics of ancient Greek civilization, especially its origins and the
dramatic development, it is worth to mention fact that this phenomenon couldn't take place the
in complete isolation to its surroundings. The lecture of ancient texts — starting from the Iliad to the
Odyssey — we may conclude that their author did regard Greek-Egyptian relations as important.
Egyptian influence allegedly took place already in mythical times and manifested especially in the
religious sphere: Melampus brought the Dionysus cult into Greece, the Danaids the ritual of
Tesmoforias, and a Thebes priestess had started an oracle in Delphi. Beside that, journey to Egypt
were undertaken by Perseus, Hercules, Io, Apis (mythical king Argos), Helen, Menelaos and
Orpheus. In historical times for the teachings of Egyptian priests (a special role had been played
here by the temples Heliopolis, Thebes, Memphis and in Sais journeys were undertaken by among
others by Thales, Cleobulus of Lindos, Solon, Pitagoras, Hecateus of Milet, Herodotus, Democritus,
Eudoxos, Plato, Euripides. This way a teaching on the immortal nature of soul and its journey
through incarnations had been transferred from Egypt to Greece (due to Pitagoras and possibly
also Orpheus), as well astronomical (Thales, Eudoxos), philosophical (Solon, Democritus, Plato)
and mathematical knowledge (Pitagoras, Eudoxos).
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Emuna i pistis

Wkraczamy na drogg biblijnej semantyki wiary $wiadomi, Ze zrédlowe znaczenie
pojecia wiary skrywa sie¢ w mroku tajemnicy, a kazda prdéba jego odczytania jest czescia
dlugiej historii interpretacji. Na dzieje biblijnej egzegezy nakladaja si¢ nie tylko odmien-
ne podejscia badawcze, odmienne metody interpretacji tekstu, ale takze, w nie mniejszym
stopniu dzieje religijnych sporéw miedzy religiami i Kosciolami, dzieje podziatéw, kto-
re powstawaty na skutek odmiennego odczytywania biblijnego tekstu. Zarazem historia
interpretagji tekstu to takze historia thumaczen!. W naszych analizach odwotamy sie do
takiej tradydji lektury tekstu, ktéra uznaje, ze prawzorem relacji wiary jest relacja zaufa-
nia drugiemu czlowiekowi, ze Zrédlowa przestrzen, w ktdrej ujawnia sie wiara, wyzna-
czaja relacje miedzyludzkie. Taka interpretacja jest gleboko zakorzeniona w tradydiji filo-
zoficznej lektury biblijnego tekstu.

Pojecia emuna i pistis wyrazajg zawarte w Biblii doswiadczenie wiary i obejmuja cate
bogactwo znaczeniowe, ktore to doswiadczenie w sobie kryje. Emuna (‘aman) odsyta nas
donapisanego w jezyku hebrajskim Starego Testamentu (ST), wyraza doswiadczenie wia-
ry tam zawarte, za$ pistis (morip) wskazuje na napisany po grecku Nowy Testament (NT).
Bedziemy podazali Sciezkami biblijnego doswiadczenia wiary, odstaniajac jego rézno-
rodnos¢ i wieloznacznos¢. Okreslimy, jakie obszary znaczeniowe przywoluja pojecia
emuny i pistis; w jakim zakresie obszary te pokrywaja sie ze soba, a w jakim si¢ roznia.
Emuna i pistis nie znacza tego samego. Jednak pozostaje otwarte pytanie, czy mozemy
mowic o jednym, faczacym ST i NT fenomenie wiary, wyrazanym w jezykach oryginatu
jako emuna i pistis, czy tez jak twierdzi np. Martin Buber, powinnismy méwic¢ o dwoéch ty-
pach wiary, starotestamentowej emunie i nowotestamentowej pistis.

Starotestamentowa emuna (zobaczymy, czy takze nowotestamentowa pistis) ujawnia
sie w przestrzeni dialogu, a wiec tam, gdzie dwoje rozméwcdw odnosi sie do siebie. Ana-

1 Korzystajac z poszczegdlnych thumaczen stosujemy nastepujace skroty: BT — Biblia Tysiaclecia, BP — Biblia
Poznariska, BG — Biblia Gdariska, BW — Biblia Warszawska, BWP — Biblia Warszawsko-Praska, T — Tora w ttuma-
czeniu Izaaka Cylkowa.
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lizujac emung, bedziemy wiec pytac o znaczenie fenomenu, ktéry sytuuje sie w takiej prze-
strzeni. Pojecieemuny jest stosowane w ST w odniesieniu do obydwu stron dialogu, a wiec
zarowno do cztowieka, ktdry wierzy, jak rowniez do tego, komu on wierzy (np. drugie-
mu czlowiekowi lub Bogu). Oznacza to zarazem, ze pojecie emuny odnosi si¢ zaréwno do
relacji miedzyludzkich, jak réwniez do wyrazania zwiazku cztowieka z Bogiem. W na-
szych rozwazaniach skupimy sie na emunie w tym zakresie, w jakim dotyczy ona relacji
wierzacego do Boga Jahwe. Bedziemy rozwazac, w jakich kontekstach za pomoca tego po-
jecia w ST zostaje wyrazony pewien szczegdlny typ duchowej aktywnosci cztowieka skie-
rowanego w strone Boga, a takze to, w jakich kontekstach za pomoca tego pojecia ujmo-
wany jest tenze rozmoéweca. Nalezy tez pokresli¢, ze w wielu miejscach tekst ST, odnoszac
sie do wierzacego, wskazuje nie na pojedynczego czlowieka, lecz na naréd jako pod-
miot wiary, oraz jak zauwaza M. Buber: ,,osobista emuna kazdego pojedynczego cztowie-
ka pozostaje wlaczona w emune narodu i czerpie swoja moc z zywej pamieci pokolen”2.

W akcie wiary Bogu ujawnia sie dialektyczna struktura, ktéra ma charakter swoistej
gry zachodzacej pomiedzy Jahwe a czlowiekiem/narodem. Jej struktura przybiera naste-
pujacy ksztatt: 1/ cztowiek ST zawierza swoje zycie Jahwe, ktéry 2/ w najwyzszym stop-
niu godzien jest wiary, zarazem w ramach tej gry, 3/ wiarygodny Bég domaga sie wiary-
godnosci od wierzacego, jak rowniez, 4/ wierzacy moze domagac si¢ wiarygodnosci od
swojego Boga. Wzajemne zobowiagzanie wiernosci narodu izraelskiego i Boga Jahwe sta-
nowi istote przymierza zawartego z Abrahamem: ,,I znalazles serce jego wierne (ne’eman)
przed obliczem Twoim, i uczynite$ z nim przymierze, ze dasz ziemig (...) nasieniu jego,
i zisciles stowa Twoje; bos ty sprawiedliwy ("cadig)” [BG] (Ne 9, 8).

Pod pojeciem starotestamentowej emuny kryja sie rozne formy, ktore odsytaja do
wspolnego rdzenia ‘mn, takie jak np. ‘omnah, ‘emunah, ‘emet, ‘amen, a takze formy czasow-
nikowe, wystepujaca w koniugadji hifil he’emin oraz w koniugadji nifal ne’eman, Dodatko-
wo w Starym Testamencie pojawiaja sie takze inne pojecia o podobnym odcieniu znacze-
niowym, takie jak batach (ufac), jare” (bac sig), jachal (wytrwac), hakach (mie¢ nadzieje), kto-
re nie wywodza sig¢ z ‘mn.

Bedziemy analizowa¢ emune umiejscawiajac ja w ramach zarysowanego schematu
opisujacego te gre wzajemnych zawierzen. Skupimy si¢ na tych formach, ktérych zakres
semantyczny ufundowany jest na rdzeniu ‘mn, wskazujac jednoczesnie na ich zwiazek
z czterema wyroznionymi powyzej elementami dialogicznej struktury wiary.

1. Wiara jako postawa cztowieka ST wobec Jahwe.

Pierwszy element opisywanej przez nas struktury wiary jest wyrazany za pomoca
kilku form: ‘emunah, he’emin, ne’eman oraz 'emet. Formy te sa uzywane w kontekstach,
w ktorych tekst ST orzeka w trzeciej osobie o czyjej$ wierze badz niewierze: , Uwierzyli
(ja’aminu) wiec Jego stowom” [BP] (Ps 106, 12), jak rowniez w takich, w ktérych wierzacy
odnosi si¢ w pierwszej osobie do swojej wlasnej wiary: , Wybratem droge prawdy (‘emu-
nah) [wiernosci — BT], Twoje wyroki [nad wszystko] przeniostem” [BP] (Ps 119, 30).

2 M. Buber, Dwa typy wiary, J. Zychowicz (ttum.), Krakéw 1995, s. 161.
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Powyzszy cytat pokazuje takze dodatkowy aspekt, ktdry zawiera w sobie forma ‘emu-
nah. Zajej pomoca zwykle orzeka sie o sposobie, w jaki wierzacy zachowuje sie¢ wobec Bo-
ga i ludzi. Takiego cztowieka poszukuje autor Ksiegi Przystow: ,, Wielu ludzi wychwala
swa dobro¢, ale ktdz znajdzie meza wyprobowanego ('isz ‘emunim)?” [BP] (Prz 20, 6). Je-
go postepowanie charakteryzuje sie statoscia, sumiennoscia i niezawodnoscia, wewne-
trznym spokojem. Jego zycie jest Swiadectwem jego wiary. W tym, co czyni jest solidny,
sumienny i szczery; zdolny do trzezwego osadu. W Ksiedze Przystéow stwierdza sig: ,, po-
sel wierny (cir ‘emunim) jest lekarstwem” [BG] (Prz 13,17). Za sprawa ‘emunah wiara jest
calosciowq postawq czlowieka, ktdra czyni z niego cztowieka wiarygodnego. Trzeba za-
uwazy¢, ze ‘emunah okresla postawe cztowieka, nie zas to, co on mowi.

Bardzo bliska znaczeniowo ‘emunah jest forma ‘emet. Za pomoca ‘emet ST okresla czto-
wieka, ktéremu mozna zawierzy¢, kogo mozna by¢ pewnym. Trzeba jednak zaznaczy¢,
Ze za pomoca tej formy najczesciej orzeka sie nie o cztowieku, lecz o Bogu. ‘Emet odnosi
sie zaréwno do kogos wiarygodnego, kto nie zawiedzie nawet w obliczu ciezkiej proby:
,maz wierny, i bojacy si¢ Boga nad wielu innych” [BG] (Ne 7, 2), jak rowniez do tego, co
taki czlowiek méwi: ,,Prawdomdéwny swiadek (‘ed ‘emunim) nie ktamie” [BW] (Prz 14, 5).
Prawdziwo$¢ jest tu pochodna wiarygodnosci, prawdziwe jest to, co mowi cztowiek wia-
rygodny, ktdremu mozna zaufa¢; ‘Emet to prawda, lecz nie w znaczeniu zgodnosci jakie-
gos sadu z pewnym stanem rzeczy, ale jako zdolnos¢ dochowania obietnicy, przymierza,
danego komus stowa. Przeciwienstwem tak pojmowanej prawdy nie jest nieprawda/falsz,
lecz ktamstwo. Cztowiek, ktéry posiada ‘emet, jest zdolny do dobra: , Milos¢ i wiernosé
(‘emet) [prawda — BG] dla tych, co majg dobre zamiary” [BT] (Prz 14, 22).

Postawa cztowieka, jaka wyrazaja formy ‘ermunah i ‘emet jest przejawem wewnetrz-
nej mocy, ktdrag wypowiada forma czasownikowa he’emin. Forma ta wyraza pewnosc, ze
Bog nie zawiedzie czlowieka w najcigzszych chwilach jego zycia, jest ,pewnoscia, ktora
prowadzi” (Jaspers). Wiara to doswiadczenie bycia otoczonym trwatg opieka. Dlatego
znaczenie he’emin to by¢ pewnym kogos, ufa¢ komus, a takze na mocy tej ufnosci da¢ wia-
re jakiej$ wiadomosci albo uznac co$ za prawdziwe, wiarygodne, pewne, lub tez odrzuci¢
jajako niegodna zaufania, niepewna. Formuta he’emin pojawia sie w sytuacjach, w ktérych
lud izraelski dzigki otrzymanym znakom wierzy swojemu Bogu Jahwe i jego proroko-
wi Mojzeszowi: ,,uwierzyli (ja’aminu) w Pana i w stuge jego Mojzesza” [BW] (Wj 14, 31),
a takze w takich, w ktérych pomimo dawanych mu znakéw Zydzi ,nie uwierzyli Jego
stowu” [BT] (Ps 106, 24).

W koniugagji nifal forma czasownikowa ne’eman podkresla trwanie czynnosci. Okre-
$la cztowieka niezawodnego, ktdry trwa w swej wiernosci. Takich ludzi domaga sie Jah-
we u Izajasza: , I powotaj mi $wiadkow wiarygodnych” [BP] (Iz 8,2). Forma ne’eman wska-
zuje rowniez na czlowieka, ktory dotrzymuje stowa: ,, posel wierny (cir ne’eman) dla tego,
kto go posyta” [BP] (Prz 25, 13). Taki cztowiek dochowuje tajemnicy: ,,Obmoéwca chodzac
wyjawia tajemnice, duch wierny (ne’eman ruach) zamilczy o sprawie” [BT] (Prz 11, 13).

Swoistym podsumowaniem tej czesci moze by¢ stawna historia Abrahama wezwa-
nego przez Jahwe do zlozenia ofiary catopalnej ze swego syna Izaaka (Rdz 22, 1-19). Isto-
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ta wiary Abrahama jest ufne postuszenstwo Bogu, ktére wykracza poza granice etyki. Nie-
ugietos¢ Abrahamowej wiary ujawnia sie nie tylko w tym, ze wypelniajac wole Jahwe,
postusznie podnosi reke na swego umilowanego syna Izaaka, ale takze w tym, ze poste-
pujac zgodnie z boskim nakazem, jednoczesnie uniewaznia obietnice zlozong mu przez
Boga. Szczegdlna dramaturgia tej sytuacji polega wtasnie na tym, ze Bég rekami Abraha-
ma kwestionuje wlasna obietnice, zgodnie z ktdra bedzie miat on potomstwo tak liczne jak
gwiazdy na niebie za sprawg syna, , ktory wyjdzie z fona” [T] (Rdz 15, 4) jego. To wtasnie
w te obietnice Abraham pomimo swego sedziwego wieku ,,uwierzyt (he’emin) i Pan po-
czytal mu to za zastuge” [BT] (Rdz 15, 6). To, ze boskie wezwanie ja podwaza, stawia wia-
re Abrahama przed szczegolng proba. Jest to juz nie tylko proba postuszenstwa Bogu, ktd-
ra z koniecznosci pozostaje w jawnej sprzecznosci z mitoscia do syna, ale takze proba
wiary Bogu, ktéry pozostaje wierny danym przez siebie obietnicom. Jak wierzy¢ Bogu,
ktdry nie tylko domaga sie czegos, co wykracza poza etyczny porzadek, ale takze kwestio-
nuje Jego wiarygodnos¢? Chciatoby sie na miejscu Abrahama wypowiedzie¢ pelne gory-
czy pytanie — czy to ja sam mam zniszczy¢ to, co mi Panie obiecate$!!!? Dramat Abraha-
ma, wyzwanie, przed jakim staje, poteguje sig; Abraham, kwestionujac wlasng mitos¢ do
syna, wykraczajac poza normy etyczne, wcigz ufa Bogu, wierzy, ze wypeni sie obietnica,
zgodnie z ktdrg to wlasnie z Izaakiem i jego potomstwem Jahwe zawrze , przymierze
wieczne” [BT] (Rdz 17, 19). Cata moc Abrahamowej wiary tkwi w tym, Ze w sytuagji,
w ktorej spetnienie obietnicy staje si¢ jawnie niemozliwe, on wierzy, ze Bdg jest zdolny
dotrzymac stowa, ufa Mu, nie okazujac zwatpienia.

Emuna w odniesieniu do wierzacego jest wiec trwata zdolnoscia zawierzenia Bogu,
niezmienna pewnoscia, ze wiarygodny Jahwe przez cale zycie go prowadzi, a zarazem
bezgraniczng ufnoscia w spetnienie bozych obietnic. Moc wiary naznacza swoim pigtnem
wszystko, co mysli, méwi i czyni wierzacy, powoduje, Ze rdwniez on moze stac si¢ wia-
rygodnym, kims, komu mozna zaufa¢. Warto podkresli¢, Ze emuna oznacza nie tyle uzna-
nie pewnych treéci za prawdziwe, lecz raczej pelng ufnosci otwartos¢ na to, co nadejdzie.
Nawet, jesli wiara dotyczy jakiego$ stanu rzeczy, to niejako wtornie, ze wzgledu na Tego,
ktory jest godny wiary.

2. Jahwe jest w najwyzszym stopniu godny wiary.

Drugi element analizowanej przez nas struktury jest wyrazany za pomoca form: ‘emu-
nah, ‘emet, ne’eman. Uzycie réznych form w odniesieniu do Jahwe ma na celu ukaza-nie,
ze wiernosc Jahwe ma szczegolny charakter. Stad fragmenty odnoszace si¢ do boskiej
wiernosci zwykle maja charakter hymnu pochwalnego, blagalnego lub dziekczynnego.

Zapomoca formy ‘emunah zostaje wyrazony sposob, w jaki Jahwe odnosi sie do swo-
jego narodu. Tylko o Nim mozna w pelni orzec, ze jest wierny, ze jest Bogiem, ktdry do-
chowuje przymierza: , Bég to wierny (el ‘emunah) [rzetelny — T, prawdziwy — BG], bez fat-
szu, sprawiedliwy i prawy” [BP] (Pwt 32, 4). Jego wiernos¢ trwa niezmiennie: ,Odnawia
sie co rano ogromna Twa wiernosc¢ (‘emunatecha)” [BT] (Lm 3, 23). Sprawiedliwy Bog da-
je swojemu narodowi sprawiedliwe prawo: ,Nadate$ przykazania swoje sprawiedliwe
i wielce prawdziwe (‘emunah)” [BW] (Ps 119, 138), On ,,0sadzi swiat sprawiedliwie, a lu-
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dy wedtug swej wiernosci (‘emunato)” [BP] (Ps 96, 13), Jego ,,faskawos¢ [mitosierdzie — BG]
(-..) trwana wieki, a wierno$¢ (‘emunato) Jego z pokolenia na pokolenie” [BP] (Ps 100, 5).

Boskiej wiernosci wypowiadanej za pomoca form ‘emunah i ‘emet w cato$ci poswigco-
ny jest Psalm 89. Wyrazana w formie hymnu pochwalnego wiernos¢ Boga: ,, Niebiosa wy-
stawiaja (...) wierno$¢ (‘emunatecha) Twoja w radzie swietych” (Ps 89, 6) [BT], zostaje zesta-
wiona z Jego potega: , Potezny jestes, Jahwe, a wiernos¢ (‘emunatecha) Twoja Cie otacza”
(Ps 89, 9) [BP]. Jahwe réwniez sam oglasza swojq wiernos¢ narodowi: ,, wiernosc (‘emunati)
moja i taska bedzie z nim” [BW] (Ps 89, 25). Wierno$¢ Jahwe, ktora jest niezachwiana:
,wiernosci (‘emunati)” mojej nie ztamie” [BWP] (Ps 89, 34), powiazana jest z obietnicg do-
chowania jej w przysztosci: ,, wierne (ne’emenet) bedzie moje z nim przymierze” [BT] (Ps
89, 29). W drugiej czesci Psalmista konfrontuje wiernos¢ Jahwe z niedostatkami, jakie cier-
pi niewierny narod, i oczekuje odstapienia od kary: , Gdziez s, o Panie, Twoje dawne ta-
ski, ktore zaprzysiagles Dawidowi na swoja wiernosc (‘emunatecha)?” (Ps 89, 50).

Na nieodwotalny i jedyny w swoim rodzaju charakter boskiej wiernosci/prawdzi-
wosci wskazuje forma ‘emet: ,,On dochowuje wiernosci (‘emet) na wieki” [BP] (Ps 146, 6).
Jahwe ,nieskory do gniewu i pelen mitosci i prawdy (‘emet)” [T] (Wj 34, 6), przed ktorym
krocza faskawos¢ i wiernosc (‘emet) [BT] (Ps 89, 15) towarzyszy swojemu ludowi: ,,i beda
moim ludem, a Ja bede ich Bogiem, wiernym (be’emet) i sprawiedliwym»" [BP] (Za 8, 8).

Zwrot ‘el ‘emet — Bog wierny, Bég prawdziwy, wskazuje zardwno na Boga, ktéremu
mozna zaufa¢, ktory jest niezawodny, dotrzymuje stowa, jest wierny temu, co powiedziat,
jak i na Boga, ktorego stowa (dawar) sa prawdziwe. Psalmista prosi Jahwe: , niech strzega
mnie zawsze Twoja taska i wiernos¢ [prawda — BWP] (‘amitecha)!” [BP] (Ps 40,12), ponie-
waz ona wybawia i daje schronienie: ,, pod skrzydtami jego znajdziesz schronienie. Wier-
nos¢ (‘emet) Jego jest tarcza i puklerzem” [BW] (Ps 91, 4). Bogu Jahwe, ktdrego ,, wiernosé
[prawda — BG] (‘amitecha) siega obtokow!” [BP] (Ps 57, 11) Psalmista powierza swoje zy-
cie: , W rece Twoje powierzam ducha mojego, Ty mnie wybawisz, Jahwe, Boze wierny
[prawdziwy — BG] (el ‘emet)!” [BP] (Ps 31, 6). Bog, ktory jest ‘el ‘emet dotrzymuje przymie-
rza: ,Okazesz wiernos¢ (‘emet) (...), jak to przysiagles ojcom naszym za dawnych dni” [BP]
(Mi 7,20). Zarazem Bog, ktory dotrzymuje przymierza, glosi stowa, ktore sa prawdziwe:
,Prawda (‘emet) jest trescia stowa Twego” [BW] (Ps 119, 160), a to, co glosza, niechybnie
sie stanie: , Twoje stowa sa prawda (‘emet). Skoro obiecate$ swojemu studze to szczescie”
[BT] (2 Sm 7, 28). Stowami prawdy sa takze boskie przykazania: ,wszystkie Twoje przy-
kazania sa prawda (‘emnet)” [BT] (Ps 119, 151), ktore z tego wzgledu powinny by¢ przestrze-
gane: , Prowadz mnie w prawdzie (‘emet) swojej i nauczaj mnie” [BW] (Ps 25,5). 'Emet jest
prawem, ktérego wierzacy powinien przestrzegac: , Twoja sprawiedliwosc jest sprawie-
dliwoscia wieczna, Twoje Prawo jest prawda (‘emet)” [BP] (Ps 119, 142), a jego naruszenie
sprowadza niechybngq kare, ktérej nikt nie ujdzie: ,,Jahwe jest Bogiem prawdziwym (emnet)
(...)- Od jego gniewu drzy ziemia, nie ostoja si¢ narody przed jego oburzeniem” (Jer 10, 10).

W ST do wyrazenia niezmiennej wiarygodnosci Jahwe stosuje takze forme czasow-
nikowa ne’eman. Jahwe ,jest wierny (ne’eman)” [BT] (Iz 49, 7), to, co obiecuje Bog, jest pew-
ne i niezawodnie trwa. Na mocy takiej obietnicy trwatos¢ rodu Dawida jest zagwaranto-
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wana: ,,przymierze moje z nim trwac (ne‘emenet) bedzie niewzruszone” jak , ksiezyc, wier-
ny (ne’eman) Swiadek na niebie” [BP] (Ps 89, 29, 38). Wiarygodnos¢ stéw Boga potwier-
dzajg pdzniejsze wydarzenia. Dlatego to, co bedzie skutkiem boskiej wiernosci, réwniez
moze by¢ okre$lane za pomoca stéwka ne’eman. Salomon, modlac si¢ do Boga, powie: ,,do-
trzymates obietnicy danej (...) Dawidowi, co$ przyrzekt ustami, dzi$ czynem wypelnites”
[BP] (2 Krn 6, 15). W Ksiedze Powtdérzonego Prawa Bog objawia swoja wiernos¢ wobec
przymierza: , Jahwe (...) jest (...) Bogiem wiernym [rzetelnym — T] (ha-"el ha-ne’eman),
zachowujacym przymierze i milo$¢ do tysiacznego pokolenia wzgledem tych, ktorzy go
kochajq i strzega Jego praw” [BT] (Pwt 7, 9). U Jeremiasza Jahwe jest przywotywany jako
$wiadek umowy: ,Bég nam swiadkiem wiernym (ne’eman) i prawdomdéwnym, Ze posta-
pimy we wszystkim wedtug tego, co Jahwe, twdj Bég, objawi dlanas” [BT] (Jer 42, 5). Wy-
razana za pomoca formy ne’eman niezmiennosc i trwatos¢ boskich zasad i przykazan jest
takze podstawa statosci i regularnosci w swiecie. Wydaje sie, ze takie rozumienie emuny,
jako trwalej podstawy niezmiennych praw swiata jest najblizsze greckiemu logosow:i.

Formy, ktdre wywodza sie z rdzenia ‘mn w odniesieniu do Jahwe, wskazuja na Jego
jedyna, niemajaca sobie rownych wiarygodnos¢. Chcialoby sie powiedzieé, ze wiarygod-
no$¢ przynalezy do Jego natury, jest istota jego boskosci. Jahwe jest Bogiem dochowuja-
cym przymierza, niezachwianie trwajacym przy swych obietnicach, Bogiem, ktéremu
wierzacy moze powierzy¢ cate swoje zycie, Bogiem dotrzymujacym obietnicy, ktéry ni-
gdy nie zawodzi. Poniewaz Jahwe dotrzymuje stowa, Jego stowa sa prawdziwe, objawia-
ja to, co niechybnie si¢ stanie.

3. Wiarygodny Bég domaga sie wiarygodnosci od cztowieka.

Trzeci element naszej struktury wiary wskazuje na odwrécenie relacji. Bég Izraela
dochowuje wiernosci, a zarazem domaga sie wiernosci od swojego ludu na miare zawar-
tego z nim przymierza. Istota tego odwrdcenia zawiera si¢ w wielokrotnie dyskutowanym
fragmencie z Izajasza: ,Jesli nie uwierzycie (ta’aminu), nie ostoicie si¢ (t¢'amenu)” [BP] (Iz
7,9). Jahwe skierowuje wobec czlowieka/narodu swoje przykazania i domaga sie¢ wobec
nich wiernosci: ,,Dzieta rak Jego to sprawiedliwosc¢ i prawda [wierno$¢ — BT] (‘emet), nie-
wzruszone wszystkie Jego nakazy” [BP] (Ps 111, 7-8). Potwierdza to proklamacja z Ksiegi
Izajasza: , Ja bowiem, Jahwe, mituje prawos¢, a nienawidze tupiestwa i krzywdy. Wier-
nie (‘emet) im oddam nagrode i zawre z nimi wieczyste przymierze” [BP] (Iz 61, 8). Jah-
we jest wierny wobec tych, ktorzy przestrzegaja Jego przykazan i dochowuja przymierza:
»Wszystkie $ciezki Pana — to taskawos$¢ i wiernosc (‘emet) dla tych, co strzega przymierza
iJego przykazan” [BT] (Ps, 25,10). Odpowiedzia na zadanie Boga jest postawa Abrahama.
Réwniez Ezechiasz ,,czynit wszystko, co dobre, prawe [wierne — BT] (‘emet) i stuszne
w oczach Jahwe” [BWP] (2 Krn 31, 20).

Z drugiej strony wiernos¢ Boga napotyka na niewierno$¢ swojego ludu. Psalm 78,
przypominajac dobrodziejstwa, jakie Jahwe uczynit swojemu ludowi, méwi takze o nie-
wdziecznosci ludu wobec swego Boga, o pokoleniu ,,0 chwiejnym usposobieniu, ktérego
duch nie dochowuje Bogu wiernosci (lo” ne’emnah)” [BT] (Ps 78, 8), o tych, ktdrych ,serce
nie trwato przy Nim”, ktérzy ,w przymierzu z Nim nie byli stali” [BT] (Ps 78, 37). W $wie-
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tle tej relacji, w Psalmie 78 dokonuje si¢ interpretacja dziejow Izraela jako dziejéw narodu,
ktorego niewiernos¢/niewdziecznos¢ wobec wiernego Boga wywoluje Jego litos¢: ,,On jed-
nak, bedac mitosierny, odpuszczal im wine i nie wytracil” [BW] (Ps 78, 38), badz tez spo-
tyka si¢ z kara. ,Bog ustyszat i zaptonat gniewem, i zupehie odrzucit Izraela” [BT] (Ps 78,
59), poniewaz ,nie uwierzyli (he’eminu) w Boga i nie zaufali Jego pomocy” [BT] (Ps 78, 22).
Zarazem jednak gniew Bozy nie podwaza boskiej wiernosci i sprawiedliwosci, lecz wta-
$nie je wyraza: ,,Okazates sie sprawiedliwy we wszystkim, co si¢ nam przydarzyto! Ty$
okazal swa wiernos¢, a my nasza bezboznos¢” [BP] (Ne 9, 33). U podstawy boskiego za-
dania wiary jest przymierze, a jego miarq sg boskie przykazania.

4. Cztowiek ST moze réwniez oczekiwac wiarygodnosci od swojego Boga.

Wreszcie czwarty element stanowi domkniecie dialogicznej relacji wiary. Dopiero
dzieki niemu w pelni odstania si¢ obecna w emunie gra wzajemnych zawierzen zachodza-
ca miedzy wierzacym a Bogiem. Istota tego domkniecia tkwi w tym, ze wierzacy na mocy
swej wiernosci moze oczekiwac od Boga opieki i wybawienia od nieszczes¢: Prosba o wy-
bawienie pojawia sie tam, gdzie wierzacy doswiadcza zagrozenia: ,,Niech zesle [pomoc]
z nieba, niechaj mnie wybawi (...), niechaj zesle Bég swoja taske i wiernosc (‘emet)” [BT]
(Ps 57, 4). Oczekiwanie wybawienia jest mozliwe, poniewaz Jahwe jest pojmowany jako
ten, ktéry ,,otacza opieka swych wiernych” [BP] (Ps 31, 24), ,, odptaci kazdemu wedtug jego
sprawiedliwosci i wiernosci (‘emunato)” [BP] (1 Sm 26, 23). W $wietle tych stéw pewnym
nagrody moze byc¢ ten, kto mocg swej wiary zyje zgodnie z przykazaniami Jahwe. ,Oto
zginie ten, co jest ducha nieprawego, a sprawiedliwy (cadig) zy¢ bedzie dzieki swej wier-
nosci (be’emunato)” [BT] (Ha 2, 4). Dlatego Psalmista prosi Jahwe: ,,Naucz mie Twoich us-
taw! (...) Naucz mnie dobrego rozeznania i umiejetnosci, bo zawierzylem (he’emin) Twoim
przykazaniom” [BP] (Ps 119, 66, 68), a w innym miejscu: , Zeslij Twoja Swiatlos¢ i wier-
no$¢ (‘amitecha) Twoja! Niech mnie prowadza (...) do Twego Przybytku” [BP] (Ps 43, 3).

Cztowiek/nardd oczekuje wybawienia takze wtedy, gdy nie dochowat wiernosci Bo-
gu, a nawet wtedy, gdy jego nieszczescie jest karg za niewiernos¢, ktdra zestat sam Jahwe.
Psalmista prosi Jahwe o opieke: ,,Jahwe, nie pozbawiaj mnie swego mitosierdzia, niech
strzegg mnie zawsze Twoja faska i wiernos¢ [prawda — BWP] (‘emet)!” [BP] (Ps 40, 12),
chociaz jego winy sa , liczniejsze niz wlosy na (...) glowie” [BP] (Ps 40, 13). Izajasz ufnie
oczekuje zbawienia pomimo wczesniejszego gniewu Jahwe. ,Bog zbawieniem moim!
Zaufam i nie bede si¢ lekat: gdyz Pan jest moca moja” [BW] (Iz 12, 2). Podobnie Micheasz
ma nadzieje, ze Jahwe , zetrze nieprawosci” i okaze ,, wiernos¢ (‘emet) Jakubowi, Abraha-
mowi taskawos¢” [BT] (Mich 7, 20). Warunkiem domagania sie wiernosci od Jahwe jest
takie zycie cztowieka/narodu, ktérego fundamentem jest emuna. Jednak nawet wtedy, gdy
jej brakuje, wierzacy moze oczekiwac boskiej wiernosci dajacej wybawienie. Trzeba pod-
kredli¢, ze w ST, nawet wtedy, kiedy zbawienie nie oznacza wybawienia od konkretnych
nieszczes¢, lecz ma eschatologiczny charakter, dotyczy przede wszystkim catej zbiorowo-
$ci, ostatecznego zbawienia ludu Izraela, a nie poszczegélnych jednostek.

Za pomoca pojecia emuny zostaje wyrazony bogaty i wieloznaczny zwiazek czlowie-
ka i Boga ST. Wiara przynalezy do rozmowy podporzadkowanej logice wzajemnych za-
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wierzen obojga rozméwcow, ktorej podstawa jest przymierze. Starotestamentowa wiara
odnosi sie zaréwno do wierzacego, jak i do tego, komu sie wierzy, wyrazajac jednoczesnie
gre ich wzajemnych oczekiwan. Nawet jesli dotyczy jakiego$ stanu rzeczy, to niejako
wtdrnie, ze wzgledu na fakt zawierzenia. W odniesieniu do wierzacego jest poswiadczo-
na catym zyciem mocg trwania przy Jahwe i jego przykazaniach, podstawa ufnosci, ze Bég
poprowadzi wierzacego przez jego zycie i nie opusci go w najciezszych chwilach: , Prze-
to tak mowi Jahwe, Pan: »Oto Ja ktade na Syjonie kamier, kamieni dobrany, wegielny, cen-
ny do fundamentéw ztozony. Kto wierzy (he’emin), nie potknie sie. I wezme sobie prawo
za miare, a sprawiedliwo$¢ za pion«” [BT] (Iz 28, 16). Warto podkresli¢ za M. Buberem,
ze emuna jest nie tyle wiara/przekonaniem o istnieniu Boga (jego istnienie jawi si¢ w ST
jako oczywiste), co pewnoscia, ze On cztowieka nie zawiedzie, ufnoscia w jego opieke.
Dobrze pokazuje to fragment z Psalmu 37: ,, Zaufaj Panu i czyni dobrze, Mieszkaj w kraju
i dbaj o wierno$¢ (‘emunah)! (...) Powierz Panu droge swoja, Zaufaj mu, a On wszystko do-
brze uczyni” [BW] (Ps 37, 3-6).

W NT doswiadczenie wiary jest oddawane za pomoca niezwykle zréznicowanego
semantycznie poj. pistis (m<orip), ktdrego forma czasownikowa to pisteuein (miorev<Liv).
Zwornikiem tej niejednorodnej struktury semantycznej pozostaje posta¢ Jezusa. Pistis
ogniskuje sie¢ wokot Jezusa; poprzez pryzmat Jego stéw i czyndéw odstaniajq sie kolejne
wymiary nowotestamentowej wiary.

Struktura semantyczna pistis, ktora wylania si¢ z ewangelii synoptycznych (Mateu-
sza, Marka, Lukasza), najblizsza jest dialogicznej strukturze wzajemnych zawierzen sta-
rotestamentowej emuny. Nowotestamentowa pistis rozgrywa sie tu w przestrzeni, ktora
wyznacza spotkanie Jezusa z poszczegdlnymi ludzmi. Jezus domaga sie od nich wiary
w Boga: ,»Miejcie wiare w Boga (mi<otiv eov)!” [BT] (Mk 11, 22), poniewaz ten, kto ,, wie-
rzy (motev<l), Ze spelni sie to, co méwi, tak mu sie stanie” [BT] (Mk 11, 23) i zarzuca ucz-
niom, Ze nie powierzaja z ufnoscig swojego zycia Bogu, ze troszczac si¢ ,,zbytnio o zycie”,
sa ludzmi ,, matej wiary (oAryo<mictor)” [BT] (Mt 6, 30; Lk 12, 28).

Zadajac od uczniéw bezgranicznej wiary po$wiadczonej catym zyciem, Jezus siebie
samego czyni wzorem wierzacego. Tylko wiara na miare Jego wiary daje moc wybacza-
nia grzechow i uzdrawiania. Kiedy Jezus uzdrawia epileptyka, uczniowie pytaja Go, dla-
czego oni nie byli zdolni tego uczynic¢, stysza odpowiedz: ,Z powodu matej wiary waszej”
[BT] (Mt 17, 20), a w innym miejscu: , Jesli bedziecie mie¢ wiare (...) nic niemozliwego nie
bedzie dla was (...), otrzymacie wszystko, o co na modlitwie z wiara prosi¢ bedziecie«”
[BT] (Mt 21, 21-22).

Zarazem Jezus synoptykéw oczekuje wiary w siebie. Okreslenie jej zakresu seman-
tycznego wymaga szczegolnej uwagi ze wzgledu na istotne réznice zachodzace pomie-
dzy ewangeliami synoptycznymi a pismami Jana czy tez Pawta. Rozpoczecie nauczania
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przez Jezusa oznacza, ze ,Czas sie wypelnil (TTemAn<pwrou of koupo>e) i bliskie jest kréle-
stwo Boze” [BT] (Mk 1, 15). Jezus synoptykdw, Syn Cztowieczy (vifo>¢ tou? a]vOpm<mov),
domaga si¢ wiary w swoja wybawiajaca moc, taka wiare znajduje u setnika (Mt 8, 10).
Zadaniu wiary w Jego zbawcza moc towarzyszy grozba skierowana wobec tych, ktérzy
mogg stac si¢ ,,powodem grzechu dla jednego z tych matych, ktérzy wierza” [BT] (Mt 18,
6; Mk 9, 42) w Niego, a takze ostrzezenie, ze ,,Syn Cztowieczy bedzie sie wstydzil, kiedy
przyjdzie w chwale swego Ojca” [BP] (Mk 8, 38) tych, ktorzy ,, zawstydza si¢” jego stow.
Na pytanie skierowane do uczniéw, za kogo Go uwazaja, pada odpowiedz Piotra: , Ty je-
stes Mesjasz, Syn Boga zywego (Epioto>¢ o[ vi[o>¢ tou? Beov? Tov? Lw?vtop) [BT] (Mt
16, 16; Mk 8, 29). Jezus nie kwestionuje przekonania Piotra, Ze w Nim wypelniaja si¢ me-
sjaniskie proroctwa, jedynie ,,surowo zabronit uczniom, aby nikomu nie méwili, ze On jest
Mesjaszem” [BT] (Mt 16, 20; Mk 8, 30), a oczekujacym innego Mesjasza méwi: , jesliby wam
kto powiedziat: Oto tu jest Mesjasz, oto tam: nie wierzcie” [BT] (Mk 13, 21; Mt 24, 26).

Wiara w Jezusa jest warunkiem ujawnienia si¢ Jego wybawicielskiej mocy, ktdra od-
puszcza grzechy: ,,»Ufaj, synu! Odpuszczaja ci sie twoje grzechy«” (Mt 9, 2; Mk 2, 5; Lk
5, 20), a takze uzdrawia. Jezus moze uzdrowic tylko tych, ktorzy wen wierza. Uzdrowie-
nie niewidomych poprzedzone jest pytaniem: ,, Wierzycie, ze moge to uczynic¢?” [BT] (Mt
9, 28). Licznym uzdrowieniom (tredowatego (Lk 17, 19), niewidomego (Lk 18, 42; Mk 10,
52), stugi setnika (Mt 8, 13; Lk 7, 9), cérki kobiety kananejskiej (Mt 15, 28), cierpiacej na
Juptyw krwi” (Mk 5, 34), epileptyka (Mk 9, 24; £k 9, 41) towarzysza zwykle Jego stowa:
,twoja wiara cie uzdrowita”. Jezus wybawia tych, u ktérych ,widzi” wiare (Mk 2, 5), bez
niej objawienie Jego uzdrowicielskiej mocy nie jest mozliwe. Dlatego posrod mieszkan-
coOw rodzinnego miasta , niewiele zdziatat (...) cudéw, z powodu ich niedowiarstwa” [BT]
(Mt 13, 58, Mk 6, 5). Takze od uczniéw Jezus oczekuje wiary w swa wybawiajaca moc. Pod-
czas proby chodzenia po jeziorze Jezus zarzuca Piotrowi brak ufnosci: ,,Czemu zwatpites,
matej wiary?” [BT] (Mt 14, 31). Zarzut braku wiary skierowany jest réwniez wobec ucz-
niow przestraszonych podczas burzy najeziorze: ,Gdzie jest wasza wiara?” [BT] (Lk 8, 25).

Jezus spotyka sie z watpieniem takze z innych powoddéw. Zgodnie ze starotestamen-
towa logika gry wzajemnych zawierzen, wypowiedziane przez Jezusa zadanie wiary spo-
tyka sie z zagdaniem uwiarygodnienia Jego osoby. Zgodnie z ta logika wiarygodnosc bo-
skiego Postannika powinna by¢ potwierdzona przez moc dawania znakéw. Taka moc
Mojzesz otrzymuje od Jahwe (Wj 4, 1-9). Objawienia mocy czynienia znakéw oczekuja
od Jezusa uczeni w Pismie i faryzeusze: ,,»Nauczycielu, chcielibysmy jakis znak widzie¢
od Ciebie«” i uzyskuja Jego odpowiedz: ,zaden znak nie bedzie (...) dany, procz znaku
proroka Jonasza” [BT] (Mt 12, 38; Mt 16, 4). To rdwniez oni oczekuja znaku podczas Jego
meki na krzyzu: ,, Innych wybawiat, siebie nie moze wybawic. Jest krolem Izraela: niechze
teraz zejdzie z krzyza, a uwierzymy w Niego” [BT] (Mt 27, 42; Mk 15, 32).

Dla zrozumienia statusu wiary w Jezusa u synoptykow szczegolne znaczenie maja
te fragmenty, w ktdrych Jezus wyrzuca uczniom nie tylko , brak wiary i updr, ze nie wie-
rzyli tym, ktérzy widzieli Go zmartwychwstalego” [BT] (Mk 16, 14), ale takze to, ze ,nie
wierzyli we wszystko, co powiedzieli prorocy!” [BT] (Lk 24, 25), nie wierzyli, ze Jego zma-
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rtwychwstanie jest wypeltnieniem prorockich przepowiedni. Tylko ten, kto uwierzy ,be-
dzie zbawiony; a kto nie uwierzy, bedzie potgpiony”. Uczniom, ktérzy uwierza w Jego
zmartwychwstanie ,,znaki (...) beda towarzyszy¢. W imie moje bedq wyrzucad zte duchy;
beda moéwi¢ nowymi jezykami” [BWP] (Mk 16, 16-17).

U synoptykow wierze nie zostaje przeciwstawiona niewiara, lecz bojazn: ,»Czemu-
Scie tacy bojazliwi jestescie? Jeszcze nie macie wiary?«” [BP] (Mk 4, 40). Przeciwstawienie
wiary i bojazni pojawia sie takze w opowiesci o uzdrowieniu cérki przetozonego synago-
gi: ,,»Nie bdj sie; wierz tylko, a bedzie ocalona«” [BP] (Lk 8, 50; Mk 5, 36). Wierzacy nie do-
$wiadcza bojazni, poniewaz ufa Bogu, ktéry prowadzi go przez jego zycie, a zarazem ufa
w moc Jezusa, ktéra wybawia tych, ktdrzy wierza, Ze pozostaja pod jej ochrona. Jezus do-
maga si¢ nie tylko wiary w opiekuriczg moc Boga, ale rowniez w wybawiajaca moc, ktdra
sam posiada. Rodzaca si¢ nierozstrzygalna dwuznacznos¢ rozposcierajaca si¢ pomiedzy
ufnoscia skierowana jednoczesnie w strone Boga i w strone Jezusa, otwiera bogata prze-
strzen rozumienia roli Jezusa jako Posrednika. U synoptykéw ta dwuznacznos¢ zostaje
zlagodzona przez fakt, ze wiara, ktdrej domaga si¢ Jezus, nie odsyta do zadnych tresci,
do zadnych konkretnych prawd, ktdre wierzacy musi zaakceptowad, lecz jest raczej za-
daniem nieograniczonej, poswiadczonej catym zyciem wierzacego ufnosci Bogu i wyba-
wiajacej mocy Jezusa. To wiasnie taka wiara moze przesuwac gory (Mt 17, 20), poniewaz:
,»Wszystko mozliwe jest dla tego, kto wierzy«” [BT] (Mk 9, 23).

Jezus synoptykéw domaga sie wiary w Boga, jak rowniez zada wiary dla siebie. Jego
glowne przestanie jest takie: we mnie wypelniaja si¢ mesjanskie przepowiednie proro-
kéw, wierzcie w moja wybawiajaca moc, ktdra odpuszcza grzechy i uzdrawia, wierzcie
w moje zmartwychwstanie, ktdre jest wypelnieniem pism prorockich. Zarazem wiara,
ktdrej domaga sig Jezus, nie odsylta do jakichs konkretnych tresci. Jezus synoptykow nie
moéwi: wierzcie mojej nauce, zawarte w niej konkretne prawdy, lecz wierzcie mnie. Od-
powiedzia na taka wiare ma by¢ poswiadczona calym Zzyciem bezgraniczna ufnos¢ za-
réwno Bogu, jak i Jego osobie. Listy Pawtowe z jednej strony nawiazuja do starotestamen-
towej logiki wzajemnych zawierzen, z drugiej jednak poza niag wykraczaja. Zgodnie z nig
Bog jest wierny, a jego wiernosci nie naruszaja niewierni: ,,Czyz niewiernos¢ ich zniwe-
czy wierno$¢ Boza (mi<otiv Tov? Beov?)? Z pewnoscig nie! Wszak Bog jest wierny, a kaz-
dy cztowiek jest klamca” [BW] (Rz 3, 3-4). Zarazem jednak logika ta znajduje nowa pod-
stawe, ktora wyznacza proklamowane podczas ostatniej wieczerzy Nowe Przymierze.
W jego centrum znajduje si¢ Smier¢ Jezusa, ofiara z krwi, , ktora bedzie wylana” [BT] (Lk
22, 20). Logika Nowego Przymierza umieszcza w swym centrum wiarygodno$¢ Jezusa:
,Wierny (moto>) jest Ten, ktory was wzywa” [BT] (1 Tes 5, 24; 2 Tes 3, 3). Wiernos¢ Je-
zusa przynalezy do Jego istoty: ,Jesli my odmawiamy wiernosci (s1] a]motov?pev), On
wiary dochowuje (g]kel?vog moto>9 pe<vet), bo nie moze si¢ zaprzec siebie samego” [BT]
(2 Tm 2, 13). Autor Listu do Hebrajczykow podkresla, Ze Jezus jest wzorem wierzacego: ,,Pa-
trzmy na Jezusa, ktory nam w wierze przewodzi i ja wydoskonala” [BT] (Hbr 12, 2), a Je-
g0 wiernosc jest na miare wiernosci Mojzesza: ,wierny jest Temu, ktory Go ustanowil, jak
Mojzesz w catym Jego domu” [BP] (Hbr 3, 2).
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Zgodnie z logika wzajemnych zawierzen ufundowang na Nowym Przymierzu wo-
bec cztowieka zostaje skierowane zadanie wiernosci Jezusowi. Wiara Jezusowi jest konie-
cznym warunkiem pojednania cztowieka z Bogiem (usprawiedliwienia). Wierny i praw-
domowny Bog jest ,,sprawiedliwy i usprawiedliwia kazdego, ktory wierzy w Jezusa” [BT]
(Rz 3, 26). Jak méwi Pawel: ,, W Nim i dzigki wierze w Niego mozemy $mialo i z ufnoscia
dojs¢ [do Ojca]” [BP] (Ef 3, 12). Pistis obejmuje swym znaczeniem bliska emunie ufnosé
w to, ze Jezus prowadzi czlowieka przez cate jego zycie, ze go ,,umocni (...) i ustrzeze go
od zlego” [BT] (2 Tes 3, 3), ale zawiera takze elementy nowe. Ci, ktorzy dali ,, postuch wie-
rze” [BT] (Ga 3, 2; 3, 5), maja ,,ducha wiary” (nvev?uo m?¢ m<ctene)” [BP] (2 Kor 4, 13)
i otrzymuja usprawiedliwienie (Rz 1; 17; 3, 22; 3, 28; 4, 13; Ga 2, 16; 3, 8-9; 3, 11; 3, 24), ktdre
jest warunkiem koniecznym indywidualnego zbawienia rozumianego jako zmartwych-
wstanie ,,dla zycia wiecznego” [BT] (1 Tm 1, 16). Tylko wierzacy, Ze ,Jezus umart i zma-
rtwychwstat” [BP] (1 Tes 4, 14), ,, zbawiaja swa dusze (nepinoi<noiy yoén?e)” [BT] (Hbr
10, 39; Rz 10, 9). Podstawa nadziei na zbawienie jest przekonanie, ze skoro Bog ,, wskrze-
sil Jezusa” to wierzacym w Jego zmartwychwstanie , przywroci zycie” [BT] (2 Kor 4, 13).

Znaczenie Pawlowej pistis jest najbardziej odlegle od starotestamentowej emumny tam,
gdzie pojawia sie ,zdrowa wiara” (Tt 1, 13) w nauke gloszona przez Jezusa i ucznidéw.
Uczniowie glosza ,,stowo wiary (p[n?po m?e mi<ctene)” (Rz 10, 8), a stuchajacy sa ,nau-
czani w stowie (kartn&ov<pevoe to>v Ao<yov)” [BG] (Ga 6, 6); sa , karmieni stowami wia-
ry (ho<yolp ™?¢ mi<cteng) i dobrej nauki (kain?¢ didackoii<oap)” [BP] (1 Tm 4, 6). Cj,
ktdrzy tych stow stuchaja, przyjmuja ,je nie jako stowo ludzkie (Lo<yov a]vOpw<nwv),
ale —jak jest naprawde — jako stowo Boga (Lo<yov Ogov), ktdry dziata w was wierzacych
(e]vepyer?Tou €]v v[?v T01?¢ motev<ovowv)” [BT] (1 Tes 2, 13). Stowu pochodzacemu od
Boga wierzacy , dali wiare” [BT] (2 Tes 1, 10). Ich wiara , jest ze stuchania, a stuchanie przez
Stowo Chrystusowe (p[n<partoe Eptotov)” [BW] (Rz 10, 17). Wiara wiaze sie z koniecz-
nos$cig poznania i przyjecia nauki, a , nauka ta zastuguje na wiare (moto>@ o[ Ao<yop)”
[BT](1Tm1,15; 3, 1;4,9;2 Tm 2, 11; Tt 3, 8), jest ,,godna catkowitego uznania” [BT] (1 Tm
1,15; 4, 9), jest ,,zdrowa nauka (v[ytoavov<cl didackari<%)” [BP] (Tt 2, 1-2), tworza ja
,zdrowe zasady (v[ytouvo<vtov Ao<ywv)” [BT] (2 Tm 1, 13). Jak mowi Pawet, jego logos
(Lo<yoe pov) ijego nauka sa z ,,ducha i mocy (nvev<porro ko> dvva<pene)” (1 Kor 2,
4). Oznacza to, ze stowa wiary sa zarazem , nauka o prawdzie (Ao<yov ™m?¢ o]AnOei<ap)”
[BP] (Ef 1, 13). Taka nauke glosza uczniowie; Pawel nazywa siebie ,nauczycielem pogan
we wierze i prawdzie (mi<otet ko> a]inbei<%)” [BT] (1 Tm 2, 7). Ta nauka , nie opiera si¢
na madrosci ludzkiej (codp1<% a]vOpw<nmv), lecz na mocy Bozej (Suva<pel Oeov)” [BW]
(1 Kor 2, 5), wierzacy musza te nauke poznag, jej treSci uznac za prawdziwe i zaakcepto-
wac. ,,Ci, ktorzy wierza i poznali prawde (e]neyvmio<otv tn>v a]in<beiav)” (1 Tm 4, 3),
ktérzy maja ,, wiare w prawde (mi<otet a]inber<ae)” [BT] (2 Tes 2, 13), zyja ,,wiara w Sy-
na Bozego (tou? vi[ov? tou? Beov)” [BWP] (Ga 2, 20). Dzieki swej wierze dochodza do ,jed-
nosci w wierze i poznaniu Syna Bozego (e]myva<cemp tou? vifov? tov? Beov)” [BP] (Ef
4, 13), do ,,doskonatego cztowieczenstwa (a=vdpa te<ietov)” [BP] (Ef 4, 13); sa ,,synami
Boga (vifor> Beov)” [BP] (Ga 3, 26), w ktorych ,jest Chrystus” (2 Kor 13, 5; Ef 3, 17). Wie-
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rzacym w prawdziwa nauke zostaja przeciwstawieni zaréwno ci, ktdrzy ,nie uwierzyli
prawdzie (motev<covted TL? a]inbei<%)” [BT] (2 Tes 2, 12), jak i ci, ktorzy ,,sprzeciwiaja
sie prawdzie” [BP] (2 Tm 3, 8), ktérzy gloszac , bledne nauki” [BWP] (1 Tm 1, 3-5) ,,ode-
szli od prawdy” [BP] (2 Tm 2, 18). Zaden z nich ,, nie poznat Boga (6sov? ov]i exyve) w ma-
drosci Bozej (codi<op to>v Bgo<v)” [BT] (1 Kor 1, 21).

Dodatkowe swiatlo na kwestie rozumienia pistis rzuca zamieszczona w rozdziale
11 Listu do Hebrajczykéw quasi-definicja wiary, ktéra z jednej strony za pomoca stéw hy-
postasis (v[mo<ctacip) oraz eleghos (exheyEop) okresla, czym jest wiara od strony tego, jak
si¢ wierzy, z drugiej strony odsyta do tego, w co sie wierzy. Poniewaz okre$lenia te wy-
znaczaja bardzo szerokie pole znaczeniowe (v[mo<ctacup to poreka, grunt, podstawa, fun-
dament, wytrwatos¢, odwaga, thumaczona takze jako pewnos¢; exiey€o to przekonanie,
przeswiadczenie, dowodzenie, doswiadczenie badanie, dociekanie) pozostaje kwestia
nierozstrzygnieta, w jakim zakresie pole to pokrywa sie swym znaczeniem ze starote-
stamentowa emung, z jej moca trwania przy Jahwe i powierzenia Mu calego zycia, z jej ufna
otwartoscia na to, co przyniesie przyszitos¢. Nie ulega watpliwosdi, ze pistis z Hbr 11 na-
tychmiast odsyta do tego, w co si¢ wierzy: a/ w istnienie Boga: , kto bowiem zbliza sie do
Boga, musi uwierzy¢, ze On istnieje (Be&? o!tt e=oT1v) i Ze wynagradza tych, ktérzy Go
szukaja” (Hbr 11, 6), b/ w strong tego, czego nie widzimy (Hbr 11, 1).

Réwniez w Dziejach Apostolskich zarysowuje si¢ zwigzek wiary i gtoszonego sto-
wa. Apostotowie i ich uczniowie glosza nauke, ktdrej celem jest powigkszenie liczby wier-
nych (Dz 5, 14; 6, 7; 8, 12-13; 9, 42; 10, 21; 11, 24; 14, 1; 20, 21). Wiara pojawia si¢ w obsza-
rze relacji zachodzacej pomiedzy tymi, ktorzy glosza nauke, a tymi, ktérzy jej stuchaja
i akceptuja, stajac sie w ten sposdb wierzacymi. Warunkiem wstapienia do wspolnoty wie-
rzacych jest przyjecie nauki (Dz 4, 4; 13, 12; 15, 7; 17, 11-12; 17, 34). Pojecie wiary odnosi sie
tutaj do tych, ktérzy przyjmuja , nauke Pana (Ao<yov tov? Beov)” [BT] (Dz 16, 32), przy-
Taczaja sie do wspolnoty wiernych, przyjmuja chrzest (Dz 18, 8) i trwaja ,, w nauce Apo-
stotéw i we wspdlnocie, w tamaniu chleba i w modlitwie” [BT] (Dz 2, 42). Zwiazek wiary
z gloszona nauka jest tu szczegodlnie istotny. Akceptacja nauki gloszonej przez apostotéw
iich uczniéw nie ma wiec wylacznie deklaratywnego charakteru, lecz pociaga za soba
przemiane calego zycia tych, ktorzy uwierzyli: , Wszyscy wierzacy przebywali razem
i mieli wszystko wspodlne” [BP] (Dz 2, 44). , Jeden duch i jedno serce ozywiaty wszystkich
wierzacych” [BT] (Dz 4, 32). Przylaczenie si¢ do wspolnoty wiernych oznacza nie tylko
akceptacje gloszonej nauki, ale takze zycie zgodnie z jej nakazami. Pawet i Tymoteusz, po-
drozujac po Frygii i krainie galackiej, ,,nakazywali (...) przestrzegac postanowieni powzie-
tych w Jerozolimie przez Apostotdw i starszych”, by , utwierdzaly sie Koscioly w wierze”
[BT] (Dz 16, 4-5). W Dziejach Apostolskich wierzacy to ci, ktdrzy przyjmuja nauke o zma-
rtwychwstalym Mesjaszu, podazaja ,,droga zycia” (Dz 2, 28) i zyja we wspdlnocie, ktdra
,otrzymuje Ducha gwietego (mvev?pa alyov)” (Dz 19, 2).

Ksiegi przypisywane $w. Janowi nie zrywaja z logika wzajemnych zawierzen, lecz
w istotny sposob ja modyfikuja. Do niej nawigzuje Janowa wizja Boga, jako tego, ktdry jest
,wierny i sprawiedliwy (mioto<g (...) ko> di<karo)” [BP] (1] 1, 9-10), a zarazem odpusz-
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cza grzechy. Jest to Bog ,, wszechwladny (movtokpo<tmp)”, ajego dziela , sa wielkie i god-
ne podziwu” [BP] (Ap 15, 3); Krdél narodéw, ktorego drogi sa ,, sprawiedliwe i wierne
[prawdziwe — BG] (Si<xaion ko> aJain6wvon)” [BT] (Ap 15, 3), a ,,stowa wiarygodne (...)
i prawdziwe (Ao<yot mioTor> ko> aJAnOwvor<)” [BT] (Ap 21, 5; Ap 22, 6).

Centralnym zagadnieniem Janowej semantyki wiary jest jednak postac Jezusa i jego
szczegOlny status jako bozego Postannika. Janowy Bog , jest mitoscia (a]ya<nn)” [BP]
(1] 4, 16), a jego mitos¢ objawia si¢ w tym, ze ,zestal Syna swego Jednorodzonego na
$wiat” [BT] (1] 4, 9). Jezus przyszed! , na swiadectwo, aby zaswiadczy¢ o swiattosci, by
wszyscy uwierzyli przez niego” [BT] (J 1, 7). Proklamacja jedynego w swoim rodzaju po-
Srednictwa Jezusa zawiera sie w wezwaniu: ,, Wierzycie w Boga? I we Mnie wierzcie
[BT] (J 14, 1). Jezus to ,,Amen (JAun<v) (...). Swiadek wierny i prawdomoéwny, poczatek
stworzenia Bozego (a]p&n> ™ ?¢ kti<cewe tov? Bsov?)” [BP] (Ap 3, 14; Ap 1, 5). Jest Sy-
nem Bozym, ktdrego ,,Ojciec zestat (...) jako Zbawiciela $wiata (cot?pa Tov? Ko<GLOL)”
[BT] (1] 4, 14); On cztowieka ,, miluje (...) i przez swa krew uwolnit” [BT] (Ap 1, 5) od grze-
chéw. Zarazem wspomniane wezwanie aczy sie u Jana z odpowiedzig na pytanie — kim
jest Ten, ktéry domaga sie dla siebie wiary? Sposdb pojmowania jego posrednictwa wy-
znaczony jest przez dynamiczny i bogaty obszar znaczen zarysowany przez sekwencje
figur, poczawszy od Syna Cztowieczego (vi[o>¢ Tov? a]vOpw<nov), poprzez Mistrza
(e]mota<pevop), Nauczyciela (Swdo<okalop), Pana (ku<plop), az po Mesjasza (Epioto>¢),
Syna Bozego (ui[o>¢ tov? Beov? tov? Lw?vtoe) i przedwieczny Logos (Ao<yo). Z punktu
widzenia tego, co ,,nowatorskie” w Janowej wizji wiary, szczegdlnego znaczenia nabie-
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raja te figury, ktore ,, zrownujg” bozego Postannika i Boga.

Jezus domaga sie wiary w siebie jako Tego, ktory , wyszedt od Boga” (J 16, 27). Boze
synostwo potwierdzone deklaracja wzajemnej inkluzywnosci: ,Ja jestem w Ojcu, a Ojciec
we Mnie” [BT] (J 14, 10; ] 17, 21), a nawet jednosci: ,Ja i Ojciec jedno jestesmy” [BT] (J 10,
30) zostaje dodatkowo wzmocnione skierowanym w strone uczniéw zadaniem stanowia-
cym dopelnienie proklamagji: ,méwie wam abyscie uwierzyli, Ze Ja Jestem (g]yw< eiu)”
[BT] (J 13,19;] 8, 24). Uzyta przez Jezusa formuta ja jestern — ego eimi, w ktorej stowko jestem
nie pelni roli tacznika, po ktérym nastepuje orzecznik, ale wskazuje na Jego istnienie,
przywotuje boskie ,,objawienie objawient” z Wj 3, 14: , Jestem, ktory jestem”, thumaczone
przez Septuaginte jako ego eimi ho on (e]lyw< et of dv). Uzyty przez Jezusa zwrot ego eimi
nie jest przypadkowy. Janowa intencja, by nawiaza¢ do formuly z Wj 3, 14 wydaje si¢
oczywista, wzmacnia jg zwarte w proklamacji Jezusa dodatkowe zadanie potaczone
z obietnica: ,Gdy wywyzszycie Syna Czlowieczego, wtedy poznacie (yvw<cecbe), ze Ja
Jestem (e]lym< elu)” [BT] (J 8, 28). Jezusowe ego eimi, nawiazujac do Wj 3, 14, wskazuje na
Jego jedyny i niepowtarzalny status, na boskos¢ Postarica, ktory jako Logos byt ,,na poczat-
kuuBoga” [BT] (J 1, 2) i ,,zamieszkat wérod nas” [BT] (J 1, 14).

Takie usytuowanie postaci Jezusa nie pozostaje bez skutkow dla Janowej semantyki
wiary. W centrum wiary zostaje umiejscowiony ,, wywyzszony Syn Cztowieczy” i Jego na-
uka: ,Jezeli bedziecie trwa¢ w nauce mojej (uer<vnte g]v 1&? ho<y&), bedziecie prawdzi-
wie moimi uczniami (a]JAn6w?¢ podntot pov< glote) i poznacie prawde, a prawda was
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wyzwoli (a]An<beto e]hevbepw<aetl v[pa?e)»” [BT] (J 8, 31-32). Uczniowie, ktdrzy uwie-
rzyli, widzg w Jezusie ,,cos wiecej” niz tylko cztowieka, moga w Nim ,,ogladac¢” Boga: , kto
Mnie widzi, widzi Tego, ktory Mnie postat” [BT] (J 12, 45). Ich wiara zostaje ,, zakorze-
niona” w stowie i postaci Jezusa; umozliwia poznanie i widzenie Boga poprzez Jezusa
(J 10, 38), a nawet wiecej, jest poznaniem Boga w Jezusie. ,A my$smy uwierzyli i poznali
(memoTev<kapev kar> elyvo<kapev), ze Ty jestes ngie;tym Boga” [BT] (J 6, 69; 1], 4, 16).
Zarazem proklamacja boskiego pochodzenia rozciaga sie na Jego stowa i oddziatuje na
sposdb pojmowania Jego nauki: , poznali, ze wszystko, cokolwiek Mi dates, pochodzi od
Ciebie” [BT] (J 17, 7). Jezus ,,méwi prawde (aJin<Osiov Ae<yw)” [BT] (J 8, 45), ktéra ma bo-
ski, objawiony charakter. Janowa pistis jest wiec nie tylko wiara w Jezusa i Jego zbawcza
mog, ale takze wiara w te tresci, ktdre Jezus glosi. Boski status Jezusa powoduje, ze jego
nauka staje si¢ objawiong prawda, w ktora uczniowie musza uwierzy¢: Ci, ktdrzy wierza
w Jezusa, wierza takze w Jego nauke, uznaja ja za Boska objawiong prawde. Janowa wia-
ra zawiera w sobie element wiary w prawdziwos¢ nauki gloszonej przez Jezusa. Tresci tej
nauki Jego uczniowie musza poznac i moca swej wiary uznac za prawdziwe: ,,poznamy,
zejestesmy z prawdy (yvaooco<pedo o!tt ]k 2 a]Andei<ap elope<v)” [BT] (1] 3, 19). Od-
staniajacy si¢ w ten sposob zwiazek wiary (pistis), poznania (gnosis) i prawdy (alethein),
powoduje, Ze pistis jest pojmowana jako akceptujace stuchanie stowa, ktore niesie ze so-
ba pewne, konkretne tresci; jest akceptujacym poznaniem tresci wiary i uznaniem ich za
prawdziwe w nadziei na zbawienie. Pistis odsyta do tresci, ktére domagaja sie, by je po-
znad, a nastepnie moca wiary uznac za prawdziwe, jest wiara wcielonemu stowu, wiara
w konkretyzujace sie w tym stowie ,, prawdy wiary”.

Nie ulega watpliwosci, ze emuna i pistis nie oznaczaja tego samego. Czy jednak Bube-
rowskie przeciwstawienie starotestamentowej emuny, rozumianej jako stan trwania w za-
ufaniu Bogu, chrzescijaniskiej pistis, rozumianej jako akt nawrdcenia na pewng tresc i uz-
nania ja za prawdziwa, jest zasadne? Z pewnoscia nowotestamentowa pistis wiaze si¢
z uznaniem prawdziwosci treSci nauk gloszonych przez Jezusa. Lecz to ,, przesuniecie ak-
centéw” nie jest efektem zarzucenia logiki wzajemnych zawierzen obecnej w ST, lecz skut-
kiem wiary w jedyny i niepowtarzalny status Jezusa jako Boga Zbawiciela, ktorego stowa
staja sie dla wierzacego w Niego stowami objawionymi przez Boga. Pistis przeksztalca sta-
rotestamentowaq strukture wzajemnych zawierzen, ale jej nie odrzuca. W wierze NT wciaz
obecny jest element ufnosci Bogu i Jezusowi, ktory prowadzi wierzacego przez jego zycie.

Krzysztof Mech — EMUNA AND PISTIS

The article juxtaposes and analyzes Old Testament's emuna and New Testament's pistis. These
concepts express the experience of faith which is present in the Bible and contain rich meaning, which
my text is attempting to expose. We will follow the paths of biblical faith experience in order to show
their diversity and ambiguity. We will define what semantic areas are being evoked by emuna and
pistis, as well as to what extent these areas overlap each other, and to what extent do they differ.
In the presented analyses we will refer to such a tradition of reading of biblical texts, which regards
that the archetype of the faith relation is the relation of trusting an another person.
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Tnatantja, droga mleczna, axis mundi.
Wymiar wertykalny w mitach australijskich

Tekst ten jest w pewnym sensie kontynuacja rozwazan opublikowanych w artykule:
Dlaczego zgingt klan Achilpa?' Dotyczyt on sporu o ontologiczny status symboliki axis mundi
toczonego na podstawie danych australijskich przez trzech koryfeuszy religioznawstwa:
Mircee Eliadego, Jonathana Smitha i Sama Gilla. Dekonstrukcja koncepgji Eliadego wy-
magata zanegowania prawdziwosci jego sadu dotyczacego uranicznego charakteru abo-
rygenskiego sacrum, opartego na analizie znaczen stupa kauaua dla ludu Aranda. Dlate-
go wiekszos¢ badaczy mitologii australijskich, facznie z samym Jonathanem Smithem,
uwaza, ze ich podstawowy kod przestrzenny ma charakter horyzontalny. Symbolika ko-
smologiczna na nim oparta jest traktowana jako rudymentarna, gdyz akty kreacyjne sa
réwnowazne poziomym przemieszczeniom przestrzennym bohateréw w przeciwienstwie
do ,,szamanistycznych” kosmologii opartych na ascendji i descencji. Wedrowki przodkow
tworza punkty szczegolne niezréznicowanego dotad krajobrazu, tym samym kazdy mit
stanowi zarazem odwzorowanie terytorium przynaleznego danej grupie. Dzieki temu
ustanawia relacje tozsamosci miedzy mocami i dziataniami Czasu Snu a terazniejszoscia
obrzedowa, koncentrujaca si¢ na powtarzaniu trasy i czyndéw przodkow.

Ten podstawowy paradygmat nie wyczerpuje jednak bogactwa mitologicznych me-
taforyzacji. Tworza one wielopoziomowa siatke obejmujaca cato$¢ aborygenskiego mo-
delu $wiata, z ktdrego nie mozna arbitralnie wykluczy¢ wymiaru wertykalnego, ciesza-
cego sie coraz wiekszg uwaga badaczy. Znajduje ona swoja kulminacje w latach 90. XX
w., kiedy to zdecydowanie wzrasta zainteresowanie australijskimi odwotaniami do sfe-
ry niebianskiej, ktére utrzymuje sie do dzisiaj?. Zmianom tym towarzyszy poszerzenie

1 A. Szyjewski, Dlaczego zgingt klan Achilpa? Analiza mitu wedréwki przodkéw Achilpa w kontekscie dyskursu Eliade
— Smith — Gill, ,Nomos; Kwartalnik Religoznawczy”, 2009, nr 67-68, s. 25-62.

2 Warto wymieni¢: D. Johnson, Night Skies of Aboriginal Australia, Sydney 1998; P. Clarke, Contact, Conflict,
and Regeneration: Aboriginal Cultural Geography of the Lower Murray, South Australia, Adelaide 1995 (praca doktorska);
R. & C. Norris, Emu Dreaming; An introduction to Australian Aboriginal Astronomy, Sydney 2009; D. W. Hamacher,
On the astronomical knowledge and traditions of Aboriginal Australians, Sydney 2011 (praca doktorska).



36 ANDRZE]J SZYJEWSKI

bazy interpretacyjnej. W przelomowej dla tego tematu rozprawie Charlesa Mountforda,
The Nomads of Australian Desert, poSwieconej wizji swiata Pitjantjara, zauwaza we wstepie:
»Aborygeni pustyni doskonale znaja kazda gwiazde na firmamencie, od pierwszej az do
czwartej wielkosci i wiekszos¢ z nich, o ile nie wszystkie, ma zwiazany z soba odpowiedni
mit”3. Podobne wypowiedzi mozna znalez¢ w odniesieniu do innych plemion, mimo
Ze zaprzeczajg temu takie postaci, jak protoplasci badan nad Aranda, Baldwin Spencer
i Francis Gillen*. Zgodnie z uwagg C. S. Coona: ,Gwiazdy sa istotne dla Tasmariczykow,
poniewaz ich ukltad mowi im, kiedy nadchodzi czas na wypalanie lasu, wedrowanie po
wybrzezu w poszukiwaniu matzy czy wyptyniecie na pobliskie wysepki na polowanie
na gniezdzace si¢ tam wiasnie petrele. (...) Czarna plama na niebie, ktora jest tak zwany
Worek Wegla w konstelacji Krzyza Potudnia, uznawana jest za rozgwiazde przyszpilona
oszczepem tamtejszych mieszkancow, jak oni sami przebijaja ryby, zagrazajace ich ko-
bietom przy potowach matzy”>.

Uwage zwraca czytelna dla Aborygendw relacja pomiedzy $wiatem niebiariskim
a ziemskim. Swiat gwiazd i ciat niebieskich byt przeniesieniem nie tylko zdarzen mitycz-
nych, ale tez gry sit miedzy ich bohaterami. Gwiazdozbiory byty podobnym ich odwzoro-
waniem jak $lady pozostawione na ziemi: malowidla i uksztaltowanie krajobrazu. W kon-
sekwencji $wiat niebieski byt modelem dla przemian rzeczywistosci ziemskiej. Kod gwie-
zdny stuzyt przede wszystkim ukladom kalendarzowym, kiedy pory roku, czas zbiorow
odpowiednich roslin badz polowan na zwierzeta wyznaczaty heliakalne wschody od-
powiednich gwiazd czy gwiazdozbioréw. Czy wobec tego nie nalezatoby zbadac, w ja-
kim stopniu przestrzenny kod horyzontalny przektada si¢ takze na wertykalny?

Za punkt wyjscia postuzy rozbudowany kompleks mitéw Bagadjimbiri. Ten pocho-
dzacy od Karadjeri i sasiednich spotecznosci Kimberley zbér wedréwek pary przodkow
zostal zebrany przez Ralpha Piddingtona, a jego skét opublikowany w latach 1931-1933¢.
Bagadjimbiri sg klasyczna stwdrcza dwojka przodkéw wedrujacych wzdtuz wybrzezy
potnocno-zachodniej Australii od miejsca wyltonienia na terytorium plemienia Nagama-
da (potudniowi sasiedzi Karadjeri), do ,,odejscia” w okolicach Anna Plains Station. Zgod-
nie z opisem Piddingtona: , Kiedy Bagadjimbiri powstali z ziemi, byli parg pséw dingo’.
Pézniej stali si¢ olbrzymimi ludzmi, siegajacymi nieba, a kiedy umarli, ich ciata staty sie

3 Ch. Mountford, Nomads of the Australian Desert, Sydney 1976, s. 13.

4, Zasadniczo tubylcy zdaja si¢ zwracac niewiele uwagi na szczegdly [nieba], poniewaz w niewielkim stop-
niu wigza sie z ich Zyciem codziennym i zdobywaniem zywnoéci”. B. Spencer, J. F. Gillen, Northern Tribes of Central
Australia, New York 1904, s. 623.

5 C. S. Coon, Hunting Peoples, cyt. wyd., s. 323.

¢ R. Piddington, Water-Serpent in Karadjeri mythology, ,,Oceania”, 1930/31, nr 1, s. 352-354; M. i R. Piddington,
Report on field work in North-Western Australia, ,Oceania”, 1931/32, nr 2, s. 352-358; R. Piddington, The totermic system
of the Karadjeri tribes, ,,Oceania”, 1932, nr 4, s. 373-400; R. Piddington, Karadjeri initiation, ,,Oceania”, 1932-33, nr 3, s. 46
-87. Zob. tez: F. D. McCarthy, The story of the Mungan or Bagadjimbiri brothers, ,Mankind”, 1961, vol. 5, nr 10, s. 420-
-425; A. ]. Peggs, Notes on the Aborigines of Roebuck Bay, Western Australia, ,,Folklore”, 1903, vol. 14, nr 4, s. 324-367.

7 Mimo ze legenda méwi pézniej o ich matce, tubylcy zaznaczajg, ze bracia nie urodzili si¢ normalnym spo-
sobem, lecz po prostu wylonili sie z ziemi [przyp. R. Piddington].
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bulain (wezami wodnymi), podczas gdy ich bilyur (duchy) przeistoczyty sie w Obtoki Ma-
gellana”8. Bagadjimbiri (albo Mungan — w wersji Njumal, potudniowych sasiadéw Kara-
djeri podanej przez McCarthy’ego®) sa demiurgicznymi twdrcami krajobrazu oraz inicja-
torami plciowosci z jednej, rytuatdw inicjacyjnych z drugiej strony. Ich aktywno$¢ stwor-
cza zwiazana byta z wyposazaniem przemierzanego terytorium tak w zrodta wody, jak
i dziatania rytualne. Jako tworcy krajobrazu, Bagadjimbiri niosa ze soba sakralne wypo-
sazenie, ktérym nalezy postugiwac si¢ w czasie ceremonii inicjacyjnych: gtéwna role
w micie odgrywa pirmal, czyli dtuga ptaska deska, dluzsza (ok. 1,5 m) i wezsza (ok. 10 cm)
od centralnoaustralijskiej czuringi'®, poza tym warkotka (kaliguru) oraz kamienny ndz
do obrzezania (dzimari). Pirmal jest lokalnym odpowiednikiem kija mauwulan znanego
z mitu Djanggawul z Ziemi Arnhema oraz rozstawionego przez Eliadego stupa kauaua
klanu Achilpa z centralnej Australii'’. Analogicznie do mauwulanu sprowadza wode po
whbiciu w ziemie, podobnie jak kauaua jest niesiony przez Bagadjimbiri jako widzialna
egzemplifikacja ich mocy tworzenia kraju. Ostatecznie zostaje przeniesiony na niebo w na-
stepujacych okolicznosciach.

Bagadjimbiri wedrujac, przeksztatcaja Swiat, wyposazajac jego zjawiska w dodatko-
we elementy. Spotkawszy ptaszczke ciskaja w nia pirmalem, i odtad plaszczki majg dtugie
ogony zakonczone kolcami jadowymi. W czasie polowan postugiwali sie takze bumeran-
giem, ale go zgubili, co pozwolito skopiowac¢ go Aborygenom. Kij ten widoczny jest dzi$
na niebie w postaci Krzyza Potudnia'2, ale mit nie méwi bezposrednio, jak sie tam znalazt.

Mitologia Bagadjimbiri silnie cigzy w strone ustanowienia uktadéw gwiezdnych.
Nie dziwi wiec ich nastepne dziatanie. Bracia niosa ze soba oprzyrzadowanie niezbedne
do przeprowadzenia ceremonii inicjacyjnej, po czym kolejno je wykorzystuja: nozem
(dziimari) wycinaja sakralne wzory na warkotce i pirmalu. Potem mtodszy brat kreci war-
kotka i udaje mu sie ja obraca¢, wywotujac odpowiedni dzwigk. Jednak potem probuje za-
kreci¢ pirmalem, czego robic nie powinien, gdyz tabliczka jest zbyt ciezka. Urywa sie wiec
i odlatuje na niebo. Mozna go odtad widzie¢ jako pas ciemnej materii rozciggajacy sie
wzdhuz Drogi Mlecznej od Centaura do Orta.

Bytby to klasyczny przyktad na mityczny antywzorzec (jak nie nalezy postepowac
z sakralnym przedmiotem), jednak w Australii wielokrotnie spotykamy mit o urwanej
warkotce. Wydaje sig, ze motyw obecny w micie Bagadjimbiri jest jego lokalnym warian-
tem. Takze u Lunga z Kimberley urywa sie warkotka i ulatuje w niebo jako Worek Wegla,

8 R. Piddington, Kardjeri initiation, cyt. wyd., s. 48.

° F. D. McCarthy, The story of the Mungan or Bagadjimbiri brothers, ,Mankind”, 1961, vol. 5, nr 10, s. 420-425.

10 Eliade btednie uwaza primal za , kij do rzucania”, M. Eliade, Religie australijskie; wprowadzenie, Warsza-
wa 2004, s. 41.

11 Analiza relacji kauaua i mauwulan zostata przeprowadzona w artykule: A. Szyjewski, Myth and Austra-
lian Aboriginal Identity, w: Religions and Identities in Transition, I. Borowik, M. Zawila (red.), Krakéw 2010, s. 187-197.

12W plemienu Burung (Booroong) znad jez. Tyrrell (zach. Wiktoria) ci$niety w niebo bumerang (Won) hero-
sa Totyarguila (Altair) to gwiazdozbiér Corona Australis. Z kolei u Ngarrindjerri (Narrinyeri) znad ujscia Murray
Krzyz Potudnia to Ptaszczka Nunganari.
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a kobietom nie wolno tego wiedzie¢'®. Wersja Murinbata'* z Ziemi Arnhema mowi, ze
Czlowiek-Apostol's Kurrapun zrobit pierwsza warkotke'¢ i zaczat ja obraca¢, ale urwata
mu si¢ i wpadta do wody, gdzie zaplatata si¢ w sieci dwdch dziewczyn. Przestraszyly sie,
myslac, ze to zla i straszna rzecz. Istotnie, spostrzegtszy co sie stalo, mezczyzni uprowa-
dzili, a nastepnie zabili dziewczyny, ukryli ciata i w tym samym tajemnym miejscu (rmam-
bana) schowali warkotke. Podobny mit o urwaniu kreconej na sznurku warkotki wyste-
puje u Warramunga, winowajcg jest ptak Fletowka Gornik!”. Nie zawsze wiec warkotka
ucieka na niebo i przeksztatca w istotny obiekt. Oznacza to, Ze motyw nie jest inwariant-
ny, ale niebianskie odwzorowania sg jedna z mozliwych i istotnych konotacji.

Sami Bagadjimbiri takze ostatecznie przeniesli si¢ na niebo. Ngariman (Kuna Wor-
kowata) zabija ich, gdyz urazili go swoim $miechem. Wéwczas ich matka, Dilga wypusz-
cza z piersi tyle mleka, Ze zatapia ono morderce, a ich ozywia (istnieja tez warianty z wo-
da badz krwia menstruacyjna w miejsce mleka). ,, Ich duchy (bilyur) ostatecznie przenio-
sty sie do nieba, gdzie utworzyly Obtoki Magellana, podczas gdy ich ciata staty sie bulain
(wodnymi wezami)”8, konkluduje Piddington.

Karadjeri, jak zauwaza Piddington, nie maja jednorodnych, $cisle ustalonych kon-
ceptéw na temat relacji niebo — ich terytorium?®. Przewaza opinia, ze gwiazdy sa ducha-
mi zmartych mezczyzn i kobiet Czasu Snu?. Moga by¢ jednak nie tyle samymi duchami
bilyur, co ich niebianskimi odwzorowaniami przedstawianymi badz przez kule swiatla,
badz przez blyszczace muszle todzikéw?'. Kiedy todzik ginie, jego muszla spada na zie-
mie w postaci spadajacej gwiazdy. Istnieje takze przekonanie, ze gwiazdy spadaja albo po
$mierci znaczacego mieszkanca ziemi, albo zZe sg to kawatki gnijacego ciata herosa Czasu
Snu, Mareli, pochowanego na szczycie Kosmicznego Drzewa. Jesli za$ gwiazdy czy ich
uktady sa bilyur, to by znaczylo, ze takze przedmioty, elementy wyposazenia przodkéw
Czasu Snu, takie jak pirmal maja swoje duchy, przenoszone na niebo.

13 Ph. Kaberry, Aboriginal women sacred and profane, London 1939, s. 12.

14 W. E. H. Stanner, On Aboriginal Religion, Sydney 1966, s. 32-43; R. Robinson, The Feathered Serpent, Syd-
ney 1956, s. 27.

15 Struthidea cinerea — szary ptak dzienny znany ze swej gadatliwodci.

16 U Robinsona: Kurrapun dostaje pierwsza warkotke Karwadi od ,,swego ojca Kunmanngura”.

17 Oreoica gutturalis — ang. bellbird. S. Gillen, Northern Tribes, cyt. wyd., s. 409-411.

18 R. Piddington, Karadjeri Initiation..., cyt. wyd., s. 51. Istnieje kilka wersji $mierci Bagadjimbiri. W wigkszosci
z nich nie wspomina si¢ o ich ozywieniu. W najprostszej wersji umieraja po prostu z wycienczenia i starosci, pod-
czas gdy inne wersje legendy wskazuja, ze Dilga utopita ich mordercéw badz w wodzie, uzywajac swego kija-
-kopaczki podobnie jak sami Bagadjimbiri uzywali pirmala, badz w swojej krwi menstruacyjnej [przyp. — R. Pid-
dington]. Epizod z mlekiem z piersi matki wystanym na poszukiwanie mtodszego brata wystepuje tez w mitach
Worgaia o braciach Bram-Bram-bult. R. H. Mathews, Ethnological notes on the Aboriginal tribes of New South Wales,
Sydney 1905 (4), s. 365.

19 R. Piddington, The fotemic system of the Karadjeri tribes, cyt. wyd., s. 394.

20 M. Piddington, R. Piddington, Report of field work in north-western Australia, ,,Oceania”, 1931-32, nr 2, s. 354.

2! Nautilius pompilius — rodzaj glowonoga o charakterystycznych, btyszczacych biatych muszlach. Jego zwiaz-
ki z Ksiezycem i niebem u Yolngu opisuje R. M. Berndt, A‘wonguri-"mandsikai song cycle of the Moon bone, ,,Oceania”,
1948/49, nr. 19, s. 16-50.
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Mit Bagadjimbiri ewidentnie wiaze ze soba dynamiczny obraz zmiennego nieba i ce-
remonie inicjacyjne, ktdrych elementy odnoszone sa do poszczegolnych gwiazdozbioréw,
z wyrdznieniem takich ciat, jak Droga Mleczna, mgtawica Worek Wegla, Krzyz Potudnia,
Obloki Magellana lub ich zamienniki — Alfa i Beta Centauri. Fakt ten sktania do uwazniej-
szego rozpatrzenia analogicznych relacji w innych mitach australijskich, zwlaszcza Ze daje
to dodatkowa moc eksplanacyijna dla rozbudowanej symboliki mitycznej.

Z Kimberley sasiaduja Pintubi, zwigzani z tradycja pustynna. W ich mitach symboli-
ka ascengji zyskuje dodatkowy wymiar. ,Pindupi [=Pintubi] wierza, ze Droga Mleczna
to wielka tulku (czuringa). Kiedy$ w Llingakura (kraj totemiczny Mréwek) inicjowano
chlopca-Mréwke; kobiety tanczyty ku jego czci, podczas gdy mezczyzni go obrzezywali.
W buszu ukryta sie demoniczna kobieta (kunka mamu), ktdra chwycita za penisa chtopca
i prowadzita go do swojej pochwy, przytrzymujac silnie wargami sromowymi. W ten
sposob zostali potaczeni, chlopiec na gdrze, a kobieta na dole. Uniesli sie wysoko na nie-
bo i zmienili w Droge Mleczna. Mezczyzni szukali zaginionego chtopca. Jeden spojrzat
w gore i zobaczyl pare na niebie. Mezczyzni ciskali w nich kamieniami nankara (imapa-
mu), ale byli zbyt wysoko, by ich dosiegnac. Pindupi nazywaja Droge Mleczna Ngantanu-
ta (»Sczepieni Razem«)”22,

Ten sam termin Ngantanuta oznacza Droge Mleczna i psy sczepione po stosunku. Jak
zauwaza analizujacy ten mit Réheim, postrzeganie w Drodze Mlecznej struktury dualnej
kieruje ku znanego sakralnego parafernalium Aranda, zwanego Ambilyerikirra, stanowia-
cego analogiczng konstrukcje?. Interpretacja dokonana przez Réheima jest w tym wypad-
ku klasycznie freudowska, wszystkie symbole s3 nawigzaniem do sceny pierwotnej, czyli
obserwowanego przez syna stosunku rodzicéw. Dla nas wazne jest, ze w micie tym, po-
dobnie jak w analogicznymi micie Pitjantjara, powstanie Drogi Mlecznej zostaje powia-
zane z ceremonia inicjacyjna. Mit w wersji Pitjantjara zaczyna sie od starszego mezczyzny,
z ktdrego ostony na penisa (matati) powstat mtody chtopiec. Ostonke zwiat wiatr, dlatego
mezczyzna nie mog}t znalez¢ chtopca, co rozgniewato starszyzne, gdyz chtopiec nie byt
obrzezany. Kiedy go tropili, znalazta go kobieta demon (mamu) i uwigziwszy jego penis
w pochwie, uniosta si¢ na niebo, tworzac Droge Mleczna w postaci dwdch potaczonych
czuring (u Pitjantjara kuntanka). Polaczenie to nie tworzy sie jednak z dwoch Scisle przy-
legajacych elementdw jak w przypadku Ambilyerikirry: jest to po prostu waninga, utworzo-
na z dwoch czuring nasadzonych jako poprzeczki na drewniang tyczke. W efekcie tworzy
sie podwdjny krzyz (1), owiniety wokoét sznurem z wloséw, pokrytym puchem.

W wersji mitu pochodzacej od Nambutji, idea potaczenia zostaje rozciagnieta na
wszystkich uczestnikéw ceremonii. ,, Wielu Wati tukutita (przodkéw w ludzkiej postaci)
wylonito sie w Eripilangula (Wielki billaboong). Poszli do Ngitji (Ogien) i rozpalili ogien,
tam gdzie wzbil si¢ dym, teraz wznosi si¢ wielka wydma. Potem poszli do Antjilpiri (Billa-
boongu) i zasiedli wokét zrédta wody. Wystano postarica, przybranego szczurzymi ogo-

22 G. Réheim, The Riddle of the Sphinx, cyt. wyd., s. 56-57.
2 Zob. A. Szyjewski, Dlaczego zgingt klan Achilpa?, cyt. wyd., s. 34-35.
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nami (rmani) i zdobionego, by wezwat innych ludzi na corrobori. Zebrato sie wielu ludzi
z Wayungari. Miano obrzeza¢ chtopca, ktdry lezat na brzuchu. Bili go swoimi tarczami. By-
1o tam wiele kobiet, ktore taniczyly (wintimi?t). Potozyli chfopca na tarczy, dali mu ostone
na penisa i zwiazali wlosy, czyli zrobili pukuti. Potem dtugo niesli go na zachdd na plecach,
az dotarli do Alwaritji (wegiel). Tam obrzezano wielu chtopcéw. Na wszystkich wyrosty
pidra podobne do piodr orta klinoogonowego, podobnie jak na mezczyznach i kobietach.
Mezczyzni i chfopcy mieli na gtowach waningi. Potaczyli swoje waningi ze soba i usiedli
na nich wszyscy jak na stole. Polaczone waningi byly jak jedna waninga; odlecieli na niebo
w postaci ortéw klinoogonowych, a ich waningi staty si¢ Droga Mleczng”?>.

Nambutji nazywaja Droge Mleczng Yulparari ,,Ogrodzenie”, gdyz sktada sie z wielu
potaczonych waning. Jest to miejsce odwiecznego przebywania przodkow (kutu nyinayi
tukutita), podobnie jak inna waninga: Krzyz Potudnia. Tym samym mity tradyqji pustyn-
nej tocza sie zgodnie ze schematem korelagji:

rozdzielenie : potaczenie :: ziemia : niebo

podczas gdy gléwnym tematem Karadjeri byta odwrotno$¢ tego uktadu, a wiec rozdzie-
lenie sakralnego przedmiotu prowadzilo do ascencji na niebo. Pirmal ulatuje w niebo,
gdzie widac go w postaci czarnego ksztattu wzdtuz Drogi Mlecznej od Centaura po Or-
1a2. W innym wariancie jeden z braci siedzi na warkotce (minburu), a drugi go holuje, poki
nie peka sznur z ludzkich wloséw?”. W efekcie tego zdarzenia Droga Mleczna ulega po-
dziatowi, staje si¢ strukturg dwudzielna, w ktdrej wspomniany czarny pas jest réwnikiem
Galaktyki. Operatorem jest w obu przypadkach Droga Mleczna, warto sie wiec blizej przyj-
rze¢ jej rozumieniu w Australii. Omoéwione mity wyraznie wskazujg bowiem na istotna
role Drogi Mlecznej w aborygenskich systemach kosmologicznych.

Jedna z podstawowych dla Aborygendw analogizacji dosy¢ otwarcie odwotuje si¢
do kompleksu symbolicznego axis mundi. U Barda w Kimberley pojawia si¢ jako mit o wy-
cieciu pierwszych czuring z pnia $wietego drzewa Bandara. Poniewaz jest to zarazem
drzewo, po ktérym przodek Galalang wspiat sie na niebo po $mierci, faczy wiec funkcje
inijacyjne i kosmologiczne. Galalang jest widoczny na niebie jako ciemne pigtna Mlecz-
nej Drogi, a jego przystrdj glowy to ai 3 Centauri?®. Takze na potudniu, Nukunu z potu-
dniowych Goér Flindersa méwia o Drodze Mlecznej jako o wielkim drzewie, ktdre jedno-
cze$nie jest stupem ceremonialnym Urumbula. Drzewo w Czasie Snu uleglo zniszczeniu,
zostaty tylkojego fragmenty w postaci Drogi Mlecznej z jednej, a songline — kompleksu ele-
mentdw krajobrazu, piesni i obrzedow z drugiej strony?. Jeszcze silniej motyw ten mani-

24 Kobiecy taniec ceremonialny w czasie inicjacji meskich, nazywany ndaperana. [przyp. G. Roheim].

25 G. Réheim, The Riddle of the Sphinx, cyt. wyd., s. 109-110.

20 R. Piddington, Karadjeri Initiation, cyt. wyd., s. 50-51.

27 Tamze, s. 53.

2 E. A. Worms, H. Petri, Australian Aboriginal Religions, Leura 1998, s. 32, 152-153.

2 P. A. Clarke, Aboriginal cosmic landscape of Southern South Australia, ,,Records of the South Australian Muse-
um”, 1997, nr 2, s. 134; L. A. Hercus, Nukunu Dictionary, Canberra 1992, s. 13-16.
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festuje si¢ w mitologii Tjapworung, gdzie Drzewo Kosmiczne Maroona zostaje podpalone
przez przodka Jiurna, by uniemozliwi¢ powr6t z nieba jego braciom — gwiazdom Krzyza
Potudnia. Spalony pien rozdziela odtad Droge Mleczng czarnym pietnem®. Droga Mlecz-
na jest wiec na potudniowym wschodzie kontynentu traktowana jako pozostatos¢ Drze-
wa Kosmicznego, znak katastrofy kosmicznej, ktéra obalita axis mundi.

Analogiczny kompleks spotykamy u Aranda z centrum kontynentu. Zgodnie z inter-
pretacja Theodeora Strehlowa Aranda widza Droge Mleczna (Amewara/ Amiwerre) jako
obrzedowy stup — tnatantje, zwana Amewara Tnatantja ,,Stup Drogi Mlecznej”. Artysta
Aluritja, Virdianha Nhunga Marvyn-anha McKenzie podaje wersje mitu przodka klanu
Achilpa, w ktorej wedruje on na potudnie, sladem rozwiewanego przez wiatr puchu, chcac
sie przekonac, skad on sie bierze. Odnajduje wreszcie wyrastajacy z wdd Zatoki Spence-
ra stup tnatantja tak wielki, Ze siega nieba (dlatego zwany jest Amewara Tnatantja)*'. Za-
gadka tego zwigzku stupa z niebem jest w tym przypadku prosta. Wiatr zwiewa ze stu-
pa ozdoby, ktdre unosza sie w niebo jako ktaczki puchu, a wiec stajq si¢ Droga Mleczna,
widziang w tej wlasnie postaci. Dlatego piesn cytowana przez Strehlowa zdaje sie silnie
Taczy¢ stup i Droge Mleczna:

Wielki Stup Mlecznej Drogi sle nieprzerwanie blyski $wiatta,

Na zawsze rzuca migoczacy odblask ognia na niebo,

Na zawsze zapala jasng czerwien,

Na zawsze drzy z glebokiej zadzy,

Przyciaga do siebie ludzi swymi sktonami,

Nieprzerwanie przyciaga wszystkich ludzi, gdzie by nie byli.

Zwezajace sie morze pochtania go na zawsze,

Wzbierajace fale pochtaniaja go na zawsze,

Morze zawsze zwezajace si¢, na zawsze go pochtania.

Wielki Stup Mlecznej Drogi

Stoi wbity w dno morza, rozbrzmiewa glosno, bez przerwy,

Morze wypelnione kawatkami piany,

Na zawsze rzuca migoczacy odblask ognia na morze,

Stup wypekniony kawatkami piany”32.

Co ciekawe, ta forma axis mundi takze podlega katastrofie: skradziona przez Ilbu-
merake zostaje ztamana®.

Niezaleznie od formy stupa obrzedowego u Aranda wystepuje takze idea symboli-
zacji Drogi Mlecznej jako drzewa, odpowiadajaca ogolnoaustralijskim preferencjom. Jak
moéwi mit, praprzodek Aroa (cztowiek-Wallaby), z Tailithama w gérach Macdonnella,

30 A. Massola, The Legend of Lake Buninjon, ,,Victorian Naturalist”, 1961, vol. 78, nr 8, s. 238-239. Zob. tez: Mu-
drooroo, Mitologia Aborygendw, Poznan 1997, s. 59-60.

31 Za: http://marvymc.multiply.com/journal/item/7 [dostep: 17 VII 2011].

2 T. G. H. Strehlow, Aboriginal Australia; Language and Literature, ,Hemisphere, an Asian-Australian Ma-
gazine”, 1962, vol. 6, nr 8, s. 2-7; zob. tegoz, Songs of Central Australia, cyt. wyd., s. 179-181.

3 T. G. H. Strehlow, Aranda Traditions, cyt. wyd., s. 24-25.
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osleptiupadt. Odnaleziono go z glowq wbita w ziemie. Poniewaz nikt nie zdotat go uwol-
ni¢, wielcy przywddcy klanu Wallaby, Lintjilbmara, Ljipnatakua i Inkalbyrka zorganizo-
wali wielki zlot wszystkich ludzi-Wallaby. W efekcie zbiorowym wysitkiem uwolniono
glowe przywddcy® i przeniesiono go do jaskini, w ktorej kryja sie dusze wszystkich Wal-
laby, co oznacza, Ze stal si¢ zbiorowa dusza gatunku. Lintjilbmara narazit si¢ jednak
nieznanej z imienia zlej istocie®, ktora rozpalita wielki ogien, przed ktérym schronit sie
na niebo. Poniewaz miat piekne, jasne, dtugie wlosy, rozsypaty sie po niebiosach w po-
staci Drogi Mlecznej (,, wlosy sptywajq na niebo niczym rzeka”), a jeden z pukli spadt
na ziemie, gdzie stat si¢ eukaliptusem (drzewem kauczukowym Ulumba/tjuanba). Po nim
Ksiezyc (Taia) wspina si¢ co wieczor na niebo. Ciato Lintjilbmary utworzyto zas czarne
pietno na tak powstatej Drodze Mlecznej?. Dwie relacje symboliczne zdaja sie tu by¢
pierwszorzedne. Po pierwsze Droga Mleczna ma te sama nature, co eukaliptus Ulumba;
odwotuje to bezposrednio do idei Drzewa Kosmicznego i axis mundi. Po drugie wlosy sta-
ja sie wiodacym symbolem, co ma oczywiste konotacje rytualne: pie$ni o aroa Spiewa sie
w czasie inicjacji, kiedy pobudza sie wlosy adeptdw do rosnigcia, a wigc ich samych do
dojrzewania. W konsekwengcji rozumiemy obecnos¢ wloséw w micie Bagadjimbiri. Bracia
maja bowiem obfite wlosy, ktérymi obdzielaja inne gatunki zwierzat, a z drugiej strony,
pirmal, ktdry sie urywa i leci w niebo by sta¢ si¢ Droga Mleczna, byt umocowany na sznur-
ku z ludzkich wlosow.

Z dotychczasowych ustalen wynika, ze kompleks mityczny Drogi Mlecznej w Au-
stralii opiera si¢ na sakralnie poswiadczonej relacji rGwnowaznosci:

Droga Mleczna = Drzewo Kosmiczne = Stup obrzedowy

Réwnowaznos¢ te wyznacza dwudzielnosé konstrukgji struktur: mityczne Drzewo
Kosmiczne Ulumba czy Maroona zostaje podpalone albo rozszczepione; stup lub tablica
obrzedowa tamie sig¢ lub rozpotawia. Jak wiadomo, Droge Mleczng rozdziela na pét pas
ciemnej materii, zaczynajacy sie w gwiazdozbiorze Orla, a koriczacy ciemng mgtawica
Worek Wegla pod Krzyzem Potudnia. Przez Aborygendw jest wiec traktowana jako nie-
bianiski dowdd prawdziwosci mitu katastrofy kosmicznej.

Kolejny uktad symboliczny opiera si¢ na skojarzeniach ornitomorficznych. Jego roz-
patrywanie zacznijmy od analizy tradycji Darkinung (Darkinjung) z okolic Sydney w Au-
stralii potfudniowo-wschodniej. W role axis mundi wchodzg u nich lokalne wzniesienia,

34 Przeksztatcenie tego motywu wida¢ w micie sasiadéw Karadjeri, Yawuru znad zatoki Roebuck w Kim-
berley. Oszukany przez czlowieka-Wachlarzéwke jego wuj nabija sie na wbity w ziemie ostry kij i nikomu nie uda-
je sie go wyciagnac. Kiedy wreszcie kij zostaje wyrwany przez dwdch braci-sitaczy, leci w niebo i staje sie tancu-
chem gwiazd w $rodku Drogi Mlecznej. A. J. Peggs, Notes on the Aborigines of Roebuck Bay, Western Australia, ,,Folk-
lore”, 1903, vol. 14, nr 4, s. 362.

% Powinno tu chodzi¢ o Achilpa, Kune Workowata, wéwczas mit bylby wysoce paralelny do mitu
Bagadjimbiri.

3% T. G. H. Strehlow, Songs of Central Australia, cyt. wyd., s. 372, 424-427; tenze, Aranda Traditions, cyt.,
wyd.,, s. 98.
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ozdobione bogatymi rytami, zwane Burragurra (Devil’s Rock) i Yango. Zgodnie z zapisa-
na przez W. A. Squire’a tradycja®, Baiame stworzyl dwoch mezczyzn, z ktérych jeden
—Boobardy ,,Ojciec” — zostat przodkiem ludzi, podczas gdy drugi umierat z glodu, gdyz
nie chciat polowac na zwierzeta. Jednak kiedy Boobardy chciat si¢ nim zaja¢, okazato sie,
ze mezczyzna zniknat, stat si¢ niewidzialny. Boobardy zobaczyt jedynie jego $lady, po-
dobne do odciskow stdp emu (!), ale tylko jednej, prawej nogi. Boobardy poszedt za nimi,
wspinajac sie na wzgdrze zwane Burragurra. Odtad na wzgorzu znajduje sie wiele od-
ciskéw prawej tapy emu, zwane Dhinna-wan ,,Mocna Stopa” lub Mundowa; jest tez wize-
runek cztowieka z jedna noga. Boobardy chciat naktoni¢ swego towarzysza, by wrocit do
obozu, ten jednak szedt dalej na zachod. W koncu dotart do wielkiego drzewa, wyciat
w nim stopnie i wspiat si¢ na sama gore. Drzewo dosieglo nieba i mezczyzna zniknat
w chmurze na gorze. Drzewo jest odtad widoczne jako Krzyz Poludnia, a naciecia na jego
pniu tworzg gwiazdy Drogi Mleczne;j.

W innym wariancie tej historii tworcg ludzi i rzezby terenu byl Daramulun (zwany
tez na tym obszarze Wabooee) i to on wlasnie wstapit na niebo w ten sposob, ze odbijat sie
swoja jedna noga od takich szczytdw, jak Mt. Warong, Mt. Warrawalong oraz Burragurra,
jednoczesnie je sptaszczajac i zostawiajac widoczne élady. Ostatni krok postawil na gorze
Yango (Yengo — ,Kamienny Stopient”) i odszedt na niebo.

Na ile mozna wnioskowac z analogii, jest to mit pochodzenia $mierci, w ktérym
dwéch adwersarzy (istnieje miedzy nimi konflikt o kobiete o imieniu Numbardy ,, Matka)
wybiera rézne sposoby egzystencji w swiecie. Boobardy poluje, zeni si¢ z Numbardy
i umiera jak kazdy cztowiek, natomiast Wabooee (Daramulun?) nie chce polowac i roz-
mnazac sig, ostatecznie odchodzi na niebo. Srodkiem ascendji jest drzewo pokryte karba-
mi, przeznaczonymi do wspinania, ewentualnie gora siegajaca nieba. Jak tatwo wykaza¢,
wszystkie postacie wystepujace w tym micie majg swoje odwzorowanie w figurach cere-
monii inicjacyjnej bora/burbung®. Jak wiadomo z opisdéw Howitta i Matthewsa, grumt cere-
monialny sktada sie z dwdch obszaréw oczyszczonej ziemi, wigkszego (Kamilaroi: bora;
Wiradjeri: burgung) i mniejszego (Kamilaroi: goonaba; Wiradjeri: gumbu), Potaczone sa po-
dluzna droga (Kamilaroi: thun-burran; Wiradjeri: tarambul), wzdtuz ktdrej ustawiane sa
wazne dla procesu inicjacyjnego symbole i figury. Wedréwka okrytych matami adeptow
z wigkszego do mniejszego kregu (i z powrotem) jest rtbwnowazna przemieszczeniu mie-
dzy tym a tamtym $wiatem, a droga staje sie w tej metaforyzacji Drzewem Kosmicznym?®.

Zgodnie z informacjami pochodzacymi od Mathewsa*, jedynie wieksza polana na-
zywa sie Bora, mniejsza to bunbul, au Kamilaroi goonaba. Bora ma w centrum ognisko, a ota-

37 W. A. Squire, Ritual, myths and customs of the Australian Aborigines, West Maitlands 1896.

38 R. H. Mathews, The Bora, or Initiation Ceremonies of the Kamilaroi Tribe, ,, The Journal of the Anthropological
Institute of Great Britain and Ireland”, 1895, vol. 24, s. 416; tenze, The Burbung ceremony of the Darkinung tribes, ,Pro-
ceedings of the Royal Society of Victoria”, 1897, vol. 10, s. 3.

3 Szczegdtowo relacje te rozpatruje Johanna Blows w pracy: Eagle and Crow; an exploration of an Aboriginal
myth, New York-London 1995.

40 R. H. Mathews, Bora of Kamilaroi Tribes, , Proceedings of the Royal Victoria Society”, 1897, nr IX; s. 143-148.



44 ANDRZE]J SZYJEWSKI

czaja ja galerie dla widzow, natomiast bunbul otoczony jest przez drewniane pale. Sym-
bolika tych konstrukdiji jest bardzo rozbudowana?,, z silnie zaznaczonym watkiem seksu-
alnym ($ciezka thoonburnga jest symbolicznym odpowiednikiem fallusa thoon, tak jak sa-
ma polana bora fona, otaczajace bunbul pale wyobrazaja penisy wszystkich inicjowanych
mezczyzn), najistotniejszy jednak dla zrozumienia mitu jest fakt, Ze duza polana (bora) oz-
nacza ziemski obszar dziatania Baiamego i innych sit sakralnych, podczas gdy mniejsza
(bunbul) to odpowiednik zaswiatowej siedziby Baiamego z Czasu Snu. W efekcie istnieje
réwnowazno$¢ bunbul = Bullimah, a odejscie inicjowanych adeptéw w busz odpowiada
przejsciu do dziedziny sakralnej. Poniewaz zwykle okreslenia $ciezki s3 nazwami o cha-
rakterze fallicznym®, zatem otrzymujemy ekwiwalengje:

$ciezka inicjacyjna = Drzewo Kosmiczne = fallus Daramuluna/Kruka = Droga Mleczna

Zwraca uwage postac jednonogiego mezczyzny, identyfikowanego z Daramulu-
nem, ktory jest niewidzialny i zostawia po sobie odciski stopy emu. Daramulun jest du-
chem inicjacji, nosicielem glosu warkotki. Dlaczego jednak wspina si¢ na niebo, a przede
wszystkim dlaczego zostawia po sobie $lady fapy emu?

Aby to zrozumie¢, musimy rozpatrzy¢ kompleks mitéw nalezacych do grupy Wor-
gaia (Wergaia) ze srodkowej Wiktorii, obejmujacej m.in. takie plemiona, jak Wotjobaluk
czy Boorung (Warkawarka). Jego tres¢ stanowi polowanie dwéch braci, zwanych Berm-
-berm-gla (Warkawarka) badz Brambrambult (Bram-Bram-bulaty ,,dwdch Mezczyzn”, Bu-
ledji Brambimbula) na ogromnego, demonicznego Emu Tchingala lub Ngindyala (Ngin'-
-dyal). W micie Wotjobaluk** potworna kanibalka Ngindyal, przybrawszy posta¢ ogrom-
nego Emu, terroryzowata okolice Wombagruk. Miata tam swoje gniazdo, gdzie wysia-
dywata jedno jajo, zabijajac tamtejszych mieszkaricow i zywiac sig ich ciatami. Uciekajac
przed nig, Kruk schowat si¢ w gdrskiej grocie, ktéra miata drugie wyjscie. Korzystajac
z niego, zdotat uciec, ale Ngindyal rozbila uderzeniem stopy gore, tworzac Przepas¢
Rose’a. Kruk uciekt w koncu poza granice jej terendw towieckich, ale spotkat braci Bram-
brambult i razem postanowili zapolowac na Ngindyal. Podprowadzeni przez Kruka bra-
cia podeszli z dwdch stron do gniazda i zaczeli rzucac oszczepami w atakujacego ptaka.
W konicu umierajacy Ngindyal zaczat uciekad, ale ostateczny cios zadat mu Wity-gark,
skowroniec zaro$lowy (Mirafra cantillans), australijska odmiana skowronka, ktory ukryt
sie pod zerwang zielong gatazka. Teraz Brambrambult wykonuja niezwykte dziatanie.
,Potem Brambrambult rozdzielili kazde piéro Ngindyal na dwoje, rzucajac jedna poto-
we pior na kupke po prawej stronie, a druga potowe na kupke po lewej stronie. Jedna
z kupek stata sie samica, a druga samcem obecnych emu, ktdre sg o potowe mniejsze od

41 Zob. A. Szyjewski, Religie Australii, cyt. wyd., s. 186-187; M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajem-
ne; narodziny mistyczne, Krakéw 1997, s. 19-21.

42 R. H. Mathews, Phallic Rites and Initiation Ceremonies of the South Australian Aborigines, , Proceedings of the
American Philosophical Society”, 1900, vol. 39, nr 164, s. 635.

43 R. H. Mathews, Ethnological notes on the Aboriginal tribes of New South Wales, Sydney 1905, s. 365-368.
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Ngindyal. Swoimi czarami Brambrambult sprawili tez, ze emu wysiaduja kilka jaj za-
miast jednego. Wspomniane tu rozdarcie piér mozna tatwo zaobserwowac na piérach
wszystkich emu, ktore s podwdjne, majg dwie lotki”*.

Istotnie emu majg pidra o podwdjnej stosinie, z gtdwnymi i wtdrnymi choragiewka-
mi. Tu zostaje to wykorzystane do symbolizacji rozdzielenia, powtarzajacej si¢ w przeka-
zie wielokrotnie. Bracia atakuja Ngindyal z lewej i prawej strony (dzieki czemu ptak miota
sie od jednego do drugiego, za kazdym razem otrzymujac cios), potem rozdzielajq piéra
na dwie strony, ktore zyskuja konotacje odmiennych pici.

Zdarzenia polowania kryjgq w sobie istotne odwotania astralne. Przebiegajacy bty-
skawicznie ptak przestraszyt kolejnego przodka, Bunye, ktdry skryt sie w galeziach wiel-
kiego drzewa i zmienit w oposa. Odtad na niebie wida¢ Bunye jako zwieniczenie Krzyza
Potudnia, a Tchingala/Ngindyal jako Worek Wegla — ciemny ksztatt Emu wsrod gwiazd.
Gwiazdy otaczajace strusia (o i 3 Crucis) to oszczepy rzucane przez mysliwych®, bracia
Brambrambult — «i 3 Centauri, a Kruk — a Argus w oddaleniu od calej sytuaciji.

Na ile mozna zrozumie¢ koncentrujaca sie na Emu symbolike dwoistosci i rozdzie-
lenia, zabicie Wielkiego Ptaka jest analogiem mitu katastrofy kosmicznej i rozszczepienia
Drzewa. Zdaniem Johanny Blows, zenska charakterystyka Ngindyal uzyta w tekscie Ma-
thewsa jest wyborem arbitralnym, Stanbridge, piszac o sasiednich Warkawarka, uznaje
potwora za meskiego*. Symbolizm wynika czesciowo z behawioru, emu jest ptakiem em-
blematycznym dla pory suchej, gdyz wtedy wysiaduje jaja, przy czym robig to zaréwno
samce, jak i samice, wpisujac si¢ w zasade ekwiwalengji meskiego i zenskiego. Jest tez
prawdopodobnie symbolem inicjacji kobiecych, gdyz w potudniowo-wschodniej Austra-
lii Swiezo inicjowana dziewczyna otrzymuje po pierwszej menstruadji fartuszek z piér emu
(ngurraty). Z drugiej strony, w czasie inicjacji mtodym chtopcom przyciska si¢ do ust piora
emu pochodzace z okolic odbytu, co ma wiazac sie z odorem incestu i zniecheca¢ do popel-
niania go. Jesli Emu jest mitycznym operatorem rozdzielania, to wyjasnia jego uderzenie
stopa w gore, ktdra rozpolawia sie, czego wariantem sa odciski stopy, pozostawiane na
szczytach gor otaczajacych Sydney. Co wiecej, Emu jest jednonogi, a wiec rozpotowiony.

Jak wynika z mitologii poludniowego wschodu, mozna dotaczy¢ Emu do komplek-
su symbolicznego axis mundi. Zatem w Australii poludniowo-wschodniej istnieje kilka
podstawowych jej wymiarow. Pierwszy stanowi wielki eukaliptus — drzewo kauczuko-
we (Ya'ran[do]), zwane Drzewem Snu¥, zwiazane z ideg $mierci, zmartwychwstania i as-

4 R. H. Mathews, Ethnological notes on the Aboriginal tribes of New South Wales, cyt. wyd., s. 367 [wyréz. — A. S.].

45 W. Stanbridge, On the Astronomy and Mythology of the Aborigines of Victoria, ,, Proceedings of the Philosoph-
ical Institute”, Melbourne 1857, s. 137-140; W. Stanbridge, Some Particulars of the General Characteristics, Astronomy,
and Mythology of the Tribes in the Central Part of Victoria, Southern Australia, , Transactions of the Ethnological Society
of London”, 1861, vol. 1, s. 302-304.

4 W. Stanbridge, Some Particulars of the General Characteristics, Astronomy, and Mythology of the Tribes in the
Central Part of Victoria, Southern Australia, , Transactions of the Ethnological Society of London”, 1861, nr 1, s. 302;
J. Blows, Eagle and Crow; an exploration of an Australian myth..., cyt. wyd., s. 96.

47 M. Artley, Crux and the Southern Gate, http://www.esotericastrologer.org/ EAauthorEssays/EAessays
MA3.htm [dostep: 18 VII 2012].
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cencji. Jest ono opisywane jako zlozone z potaczonych ze sobg drzew szesciu gatunkow
— eukaliptus, eukaliptus bukszpanowy (box-tree), coolibah (odmiana eukaliptusa), rzewnia
— belah (Casaurina criscata) i sosna — na ktoérego najwyzszej gatezi znajduje sie gniazdo orfa
klinoogonowego*. W uktadzie sakralnego krajobrazu odpowiada mu géra w rodzaju
Yango®, a jego astralnym odwzorowaniem jest Droga Mleczna i Krzyz Poludnia jako ko-
rona. Blows zwraca uwagg na jeszcze jedna symbolizacje: tecze. W micie Euhlayi® Koro-
faz Bibbi chciat poslubi¢ Wachlarzowke Deereeree, ta jednak bata sie go. Bibbi zbudowat
wowczas tecze, by ja ol$nié. Po $mierci zmienit sie¢ w korolaza, ptaka, ktory wchodzi po
drzewach w szczegolny sposdb — po spirali (podobnie jak ludzie po spiralnych karbach
mundewur wchodza na drzewa).
Zatem nasza rownowaznosc:

Droga Mleczna = Drzewo Kosmiczne = Stup obrzedowy

powinna obrosnac¢ w nowe znaczenia. Syntagmy mitu wymagaja katastrofy kosmicznej,
rozdzielenia, ktdrego operatorem jest Emu kojarzony z Droga Mleczna. Ostateczne roz-
wigzanie zagadki tego strusiego ornitomorfizmu reprezentacji Drogi Mlecznej kryje sie
w jej specyficznym ksztalcie. Powiedzielismy, ze katastrofa kosmiczna spowodowata
powstanie charakterystycznej przerwy w pasmie Drogi Mlecznej. Patrzac z poétkuli po-
ludniowej, mozna jg zobaczy¢ jako ciemny ksztalt przypominajacy strusia z wyciagnieta
do przodu szyja. Jego glowe stanowi mgtawica Worek Wegla, ktéra w mitach staje sig ro-
dzajem otworu siggajacego na druga strong rzeczywistosci, zarazem koncentruje w sobie
negatywna moc symboliczna. W calej Australii powtarzaja sie mity o ogromnym Emu,
zabijajacym i zjadajacym ludzi, jak Marella u Yawuru, Marimari u Karadjeri, Gowa-gay
u Euhlayi, Atnulunga u Kaitish czy Mihirung paringmal u Tjapwurung?!. Zarazem pehni on
istotng role w strukturze Kosmosu. Yawuru z Kimberley przypisuja niebiariskiemu Emu
moc kierowania losami $wiata: ,trzyma dwa sznury, przywiazane do ziemi, aby utrzy-
mac ja w rownowadze. Gdyby ktorys ze sznuréw urwat sie lub zostat przeciety, woéwczas

48 R. H. Mathews, Folklore of the Australian Aborigines, Sydney 1899, s. 11; Orle gniazdo (Mullion Wollai) to
u Kamilaroi gwiazdozbiér Corona Borealis, natomiast Altair i Wega to para orféw pilnujaca tego gniazda z szescio-
ma piskletami (6 gwiazd Korony). Gataz, na ktdrej miesci sie gniazdo, to esowaty uktad gwiazd miedzy Korong
a Skorpionem, zwany Mundewur, czyli karby wyryte na drzewie do wspinania. W. Ridley, Kamilaroi and other
Australian languages, Sydney 1875, s. 136, 141-142;. K. Langloh Parker, The Euhlayi Tribe, cyt. wyd., s. 102.

4 Yengo jest silnym sakralnym miejscem, wspotczesni badacze poréwnujg go do Uluru. U Wiradjeri odpo-
wiada mu Tutewolankal, wzgdrze, z ktérego Ksiezyc wspiat sie do nieba Baiamego Wantanggengura (Wan-
tangenura). R. M. Berndt, Wuradjeri magic and ,,clever-men”, ,,Oceania”, 1947/48, nr 18, s. 82.

50 K. Langloh Parker, The Australian Legendary Tales, Sydney 1953, s. 99-100.

51 Ostatnio Mihirung stat sie niezwykle popularnym dowodem na trwatos¢ mitycznej pamieci Aborygendéw.
Ten wymieniony przez Dawsona (J. Dawson, Australian Aborigines, Cambridge 2009 [reprint z 1881], s. 92-93)
olbrzymi emu wielko$ci wzgérza, zostat w pracy: P. F. Murray, P. Vickers-Rich, Magnificent Mihirungs: The Colos-
sal Flightless Birds of the Australian Dreamtime, Indiana 2004) uznany za wymarlego 30 tys. lat temu Dromornithidae.
W 2008, w Niwarla Gabarnmun we wschodniej Ziemi Arnhema odnaleziono wyobrazenie emu bardzo przy-
pominajace jednego z Dromornithidae.
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niebo spadioby na ziemie i wszyscy by zgineli”52. Analogicznie Euhlayi z poludniowego
wschodu: ,,gdyby straci¢ ducha, ktdry siedzi w centrum nieba, trzymajac konce lin z widk-
na kurrajong, do ktérych przywiazana jest ziemia, wowczas ziemia moglaby pograzyc sie
w miejscu ciemnosci”?. Niebiariski Emu wlada wigc losami $wiata, a jego mozliwosci obej-
muja destrukcje Kosmosu.

Niebianski Emu jako ciemne pietna na Drodze Mlecznej.

Rozwazmy motyw kosmicznego polowania w tradygji centralnej Australii. Kwestia
dualizadji lewe/prawe w skojarzeniu z omawianymi watkami mitycznymi zostaje tu nie-
mal explicité postawiona. Zdaniem Maegraitha®, tamtejsza podstawowa metaforyzacja
Drogi Mlecznej to rzeka (Lara) badz strumien (Ulbaia), dzielacy niebo na dwie czesci ko-
jarzone odpowiednio z obozami Aranda (na wschdd od niej) i Luritja (na zachdd). Nato-
miast Luritja twierdza, Ze strumieni Drogi Mlecznej oddziela od siebie dwdch braci, ktorzy
razem tropili emu. Ci bracia to Altair (a Aquilae) i Alshain (3 Aquilae), zwani Praworecz-
ny i Leworeczny, czemu zapewne odpowiadaja arandyjscy wodzowie ludzi-Wallaby:
Inkalbyrka (o ktérym wiadomo, Zze miat twarz wymalowana w pasy) i Ljinnatakua (ktéry
byt leworeczny). Uktad ten natychmiast budzi skojarzenia ze znanym z opisu Stannera

52 A.]. Peggs, Notes on the Aborigines of Roebuck Bay, Western Australia, ,,Folklore”, 1903, vol. 14, nr 4, s. 362.

53 K. Langloh Parker, Australian Legendary Tales, Sydney 1953, s. 32.

5 B. G. Maegraith, Adelaide University field anthropology, Central Australia 10: The astronony of the Aranda
and Luritja Tribes, ,, Transactions and Proceedings of the Royal Society of South Australia”, 1932, vol. 56, nr 1, s. 19-23.
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mitem Murinbata z Ziemi Arnhema. Dotyczy on Staruchy Mutjinggi, zabitej przez dwoch
mysliwych: Lewa i Prawa Reke?, i doskonale ttumaczy ich imiona. U Luritja ludozercza
starucha zostaje zamieniona na emu, ale pojawia si¢ w dalszej czesci mitu. Bracia w koricu
zdotali bowiem doscigna¢ emu po $ladach zostawionych na dnie strumienia (= pomniej-
szych gwiazdach Drogi Mlecznej, dokladnie tak samo jak u Murinbata) i zabi¢. Po przenie-
sieniu zdobyczy do obozu, upiekli ja w ognisku. Wéwczas z dna strumienia wylonila si¢
demoniczna mamu, przepedzita fowcoéw i zjadta emu, po czym znikneta z reszta zdoby-
czy w ziemi. Lowcy wowczas wyruszyli na kolejng wyprawe, ale po upolowaniu emu sy-
tuacja si¢ powtdrzyla i powtarza sie¢ odtad w cyklu rocznym. Emu, w kosmologii Aranda
i Luritja, wiaze sie z mglawica Worek Wegla, wyraznie widoczna na tle Drogi Mlecznej.
Meglawicajestjego glowa, at i 3 Centauri to jego szyja, a cialo rozciaga sie do Skorpiona. Ten
Emu, jak pisza Spencer i Gillen%, jest personifikacja destrukcyjnej mocy arungkulta.

Mit polowania na emu, wystepujacy u Aranda i Luritja, wyznacza kolejny szereg ko-
relacji, wynikly z zamiany fowcdw w zwierzyne fowna:

Dwaj bracia-mysliwi (Lewa i Prawa Reka) : emu :: Kanibalka Marmu : dwaj bracia-mysliwi

co stanowi odwrdcenie sytuacji znanej z mitu Murinbata, w ktérym Mutjingga zjada po-
wierzone jej opiece dzieci, za co sama pada ofiara pary mysliwych:

Kanibalka Mutjingga : zjadane dzieci :: Dwaj mysliwi (Lewa i Prawa Reka) : Mutjingga

Powyzsze wnioski analityczne znajduja swoje potwierdzenie w samej materii mi-
tycznej. Mutjingga pojawia sie w mitach Murinbata jeszcze raz, tym razem w postaci sta-
rej samicy kraba (bali). Zgodnie z podanym przez Stannera mitem, kiedy$ ostabta i poczu-
1a si¢ Zle. Zostata pochowana, jednak po pieciu dniach zbudowata sobie nowa skorupe
i wyszla z grobu, tym samym pokazujac droge catej ludzkosci. Jednak Kruk poktocit sie
z nia, twierdzac, ze trwa to zbyt dtugo. Wyrwat jej oczy i odtad kraby maja oczy na szy-
putkach, po czym umart. Mutjingga probowata go pola¢ woda, ale umart naprawde i nie
dato sie go wskrzesi¢””. Tutaj Mutjingga (,,Starucha”) jest krabem, ale w sporze o konse-
kwengje $mierci zajmuje miejsce zwykle przypisywane Ksiezycowi. Nie rozwijajac tego
watku, wystarczy powiedziec, Ze australijskie mity pochodzenia $mierci méwia o sporze
miedzy dwoma reprezentantami $wiata przodkow, z ktérych jeden pragnie ofiarowac lu-
dziom niesmiertelnos¢, co uniemozliwi nieodwracalne dziatanie drugiego. W Australii
(jak w wielu innych czesciach $wiata) tym pierwszym jest (meski) Ksiezyc, ktorego ciagte
przemiany faz, znikanie i pojawianie si¢ na niebie stanowig uniwersalny, zapewne nie-
zwykle archaiczny wzorzec motywu $mier¢/zmartwychwstanie. Drugim najczesciej jest

5% W. E. H. Stanner, On Aboriginal Religion, ,Oceania Monographs”, nr 11, Sydney 1966, s. 40-80.
% B. Spencer, J. F. Gillen, Native Tribes..., cyt. wyd., s. 352.
57 W. E. H. Stanner, On Aboriginal Religion, Sydney 1966, s. 155.
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ptak: Ibis®, Indyk®, Golab®, Kruk®!, ale moze tez by¢ antropomorficzny przodeks?, Kan-
gur badz Kuna Workowata® oraz Dingo. Mutjingga, stajac po stronie Ksiezyca, traci swoje
demoniczne cechy, ale jednoczesnie zyskuje meska moc fowcy. W konsekwencji mitolo-
gem inicjacyjnego kanibala cisle wiaze si¢ z symbolika ascencji i przejscia przez $mier¢,
kiedy adepci-ofiary przeistaczaja si¢ w mysliwych.

W obreb mitologii rozdzielania wtasciwej katastrofie kosmicznej wchodzi caty szereg
motywow astralnych, manifestujacych swdj dualizm. W mitach Turuwal z potudniowo-
-wschodniego wybrzeza, spisanych przez C. W. Pecka w Australian Legends, Droga Mlecz-
na to Pukkan, droga, po ktdrej wedruja dusze zmartych, nazywana tez Niewidzialng Rze-
ka. W wyniku katastrofy kosmicznej zostata podzielona na dwie czesci, ktére nigdy cat-
kowicie sie nie zbieglty. Pozostaty w niej dwa Obloki Magellana, uwazane za otwory, do
ktorych wpadaja niegodne duchy, ewentualnie schodza dobrowolnie, by mdc pojawic sie
na ziemi®. Inny wariant podaje Langloh Parker dla Euhlayi: Obtoki Magellana to dwaj
kanibale, Wurrawilberoo, uciekajacy przed zemstq ludzi-Brolga. Odtad obawiaja si¢ ich
wszyscy wedrujacy Droga Mleczng (Warrambool ,, Rozlewisko”, ,,Wodny Szlak”)®. Tutaj
dotychczasowe ekwiwalencje typu: dwaj bracia versus kanibal zostaja potaczone w po-
sta¢ dwdch braci-kanibali.

Analogicznie u Wailbiri, Obloki Magellana wysylaja dusze zmartych , poza Droge
Mleczng”, do Czasu Snu. Mamy tez motyw katastrofy kosmicznej. Kiedy$ przodkowie
rozbili Droge Mleczng (Yiwarra ,Droga”/”Sciezka”) na mate kawatki, ktére przeistoczyty
sie w gwiazdy i zostaty przez nich umieszczone na niebie przy uzyciu widi, dtugich stu-
pow ceremonialnych. Te, ktore spadly na ziemie, zmienity sie w Swiete miejsca®”. W kon-
sekwengji to samo okreslenie Yiwarra oznacza zaréwno Droge Mleczna, jak i $ciezki Snu
(songlines), odtwarzajace droge przodkow od jednego Swietego miejsca do drugiego.

Uzywane przez przodkow Wailbiri widi to pochodnie Ceremonii Ognia, ktdra stuzy
okietznaniu i skanalizowaniu mocy wody, reprezentowanych w Australii przez Teczowe-
go Weza. W wyjasniajacym istote tego obrzedu micie sasiednich Pitjantjara mowa jest
o wedréwce Teczowego Weza Jarapiri w ten sposob, ze ludzie-Galaséwki (Wanbanbiri)

58 H. Eilderman, Spoleczeristwo pierwotne, jego ustrdj i religia, Warszawa 1953, s. 310.

% R. Berndt, Wuradjeri magic and ,, clever-men”, ,Oceania”. 1947/48, nr 18, s. 81-82.

0 A. Howitt, Native Tribes..., cyt. wyd., s. 428; R. B. Smyth, The Aborigines of Victoria, Melbourne 1878, s. 429.

61 J. M. Blows, Eagle and Crow; an exploration of an Aboriginal myth, New York — London 1995.

62 A. Howitt, Native Tribes..., cyt. wyd., s. 428-429; ]. Goodale, Tiwi wives, Seattle 1971, s. 236-237.

63 D. Bates, B. Wilson, Tales Told to Kabbarli; Aboriginal legends, New York 1972, s. 16-17; E. Hassell, Myths and
Folktales of the Wheelman Tribes of South-Western Australia, ,,Folk-Lore”, 1934, nr 45, s. 240-242; R. M. & C. H. Berndt,
The World of the first Australians, Sydney 1977, s. 397; ]. Heath, Nunggubuyu myths and ethnographic texts, Canberra
1980, s. 190-194.

64 C. W. Peck, Australian Legends, Sydney 1933, s. 27, 193-194. Zdaniem Berndta w poludniowo-wschodniej
Australii niezwykle waznym symbolem dla skutecznosci dziatan magicznych jest ,, odwrdcenie si¢” Drogi Mlecz-
nej na niebie. R. M. Berndt, Wuradjeri magic and ,,clever-men”, ,,Oceania”, 1947/48, nr 18, s. 60.

65 K. Langloh Parker, More Australian Legendary Tales, London 1898, s. 25.

¢ B. Glowczewski, The Desert Dreamers, barbara-glow.org/tiki-download_wiki_attachment, s. 119.

67 Za: http://www.aboriginalartstore.com.au/aboriginal-art-culture/yiwarra-1.php [dostep: 24 V 2012].
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zapalaja pochodnie i ustawiajq si¢ w dwoch rzedach. W ten sposdb, umiejetnie przypala-
jac Jarapiri, zmuszajq go do aktywnosci, Waz bowiem nie chciat iS¢ sam, co oznaczatoby
brak wody dla odwiedzanych obszaréw. Poniewaz domy$lamy sie tu dziatar: o charak-
terze pobudzania cyklu wegetacyjnego: pora sucha « pora deszczowa, warto zauwazy¢,
ze generalnie w Australii Mleczna Droga jest wyznacznikiem czasu. Zmiana jej pofozenia
na niebie oznacza nadejscie pory deszczowej. Tak zachowanie emu na ziemi, jak i wyglad
Drogi Mlecznej na niebie sa dla Aborygenow waznymi znakami zmiany pory roku. Ozna-
cza to, ze kolejng symbolizacjg Drogi Mlecznej jest Teczowy Waz Jarapiri, otaczany i przy-
palany pochodniami-gwiazdami. I rzeczywiscie, w ikonografii i w mitach Drogi Mlecz-
nej Teczowy Waz pojawia sie regularnie. Przyktadem mit Karadjeri, podany przez A. Ca-
pella%®: ,Dawniej Storice przebywato w dole, to byta kobieta o imieniu Guringdja. Byta
zimna [nim] odeszta w gore. Byty dwie kobiety, Wulga i Gurindja, A czy byt waz? Ten
waz to byl Teczowy Waz [bulain]. Gdzie on byl? Byt w pojemniku z kory brzozowe;j. Je-
dna z kobiet niosta Teczowego Weza w pojemniku z kory. Skad przyszta ta para? Przy-
szty ze wschodu i szty na zachdd. Wulga powiedziata:

— Tam znajdziemy meza dla nas obu. — Ale ktamata tak mowiac Gurindji. Gurindja
niosta Teczowego Weza.

— Siostro, — powiedziata. — Chodzmy na zachdd, tam moze by¢ dziecko. Gdzie roz-
bijemy ob6z?

— Rozbijmy go tutaj. Jest tu duzo nalgo dla nas obu do jedzenia. Cieszy mnie ilo$¢
Zzywnosdi tutaj.

Jedna z nich zostawita Teczowego Weza.

— Siostro, — powiedziata — zapomniatam Teczowego Weza, wrdce do obozu.

- Tak, idz szybko, nie ma weza.

Poszta z powrotem.

— Tonie tutaj (— powiedziata —) Wroce na zachéd, do mojej siostry. Ale co to jest, tu na
szlaku? Byto sucho, kiedy sztam na wschod, a teraz jest tu caly zalew wody. Co to znaczy?

Woulga czeka na nig (i krzyczy:)

— Chodz szybciej! Teraz jest tu rzeka. Waz bedzie w gorze.

Gurindja nie miata juz suchego miejsca, wszedzie tylko wode.

— Jak sie czujesz, siostro?

— Zostan tam, gdzie jestes, a ja zostane tutaj.

— Zostan wiec, siostro, a bede tutaj, w poblizu.

Rzeka to Droga Mleczna [Wagid'anu], a kobiety to dwie gwiazdy Storce [Ba:ra] i Wul-
ga [= ,Zadowolona” — Wega?]”.

Mysle, ze do tego samego uktadu odnosi sie przekaz Narrinyeri z Australii potu-
dniowo-wschodniej. Jak twierdzg Narrinyeri, kobieta-Stonice w nocy odwiedza kraing
zmarlych, w ktorej domyslamy sie Worka Wegla. Kiedy sie zbliza, mieszkarnicy formuja

8 A. Capell, Some myths of the Garadjeri tribe, Western Australia, ,Mankind. The Australian Journal of Anthro-
pology”, 1950, vol. 4, nr 4, s. 150-151.
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dwa rzedy, zostawiajac posrodku dla niej miejsce w dosy¢ oczywistym przyblizeniu Dro-
gi Mlecznej. Zapraszaja ja, by zostata z nimi, ona jednak zgadza sie tylko na krétki czas.
Od jednego ze zmartych otrzymata suknie ze skdry czerwonego kangura i zaklada ja ran-
kiem, kiedy wschodzi. Jego wariantem jest mit Euhlayi, podany przez Langloh Parker®,
w ktdrym to Ksiezyc Bahloo dostaje si¢ miedzy dwa rzedy duchow.

Mit zaczyna si¢ od konfliktu miedzy Krukiem (Wahn) i Ksiezycem (Bahloo). Kruk
chce, aby ludzie po smierci powracali do zycia. Bahloo wolal jednak ptodzi¢ nowe dzieci,
w ktdre wcielatyby sie duchy zmartych. Wahn postanowit pozby¢ sie Ksiezyca. Podste-
pem wystat go na wysokie drzewo w poszukiwaniu gasienic. Drzewo powigkszyt magicz-
nym tchnieniem, tak Zze w koricu dosieglo nieba. ,Odtad kazdej nocy, kiedy Ksiezyc swie-
ci, mozna ogladac¢ Bahloo i drzewo” 7. Ksiezycowi jednak nie udato si¢ dosta¢ do nieba,
gdyz zniewazona przezen Yhi (Storice) namowita ,,duchy trzymajace niebo za krawedzie”,
by nie wpuszczaty Bahloo i przeganialy. W ten sposob nie mogt ani pozosta¢ na niebie,
ani wroci¢ na Ziemie (w innej wersji Yhi $cigata go, chcac zabi¢, czasami jej sie udaje go
schwyta¢, wtedy mamy za¢mienie, ale wowczas interweniuja duchy-straznicy). Bahloo
wowczas przybrat posta¢ emu (Gowa-gay ,Niebianski Emu” — mgtawica Worek Wegla)
i — oszukawszy straze — zszed! na ziemie. Stwierdzil wéwczas, ze jego bracia zabrali mu
zony, a jego wlasne psy probowaty go zagryz¢, gdyz wcigz miat posta¢ emu. Wrocit wiec
do dawnej postaci i przygotowat zemste na braciach. Zaklat swego ducha w drewniana
ktode, ktora schowat pod swoim ptaszczem z futra oposéw. W nocy jeden z braci podkradt
sie do jego postania i wymierzyt cios maczuga. Chcac si¢ przekonad, czy Bahloo rzeczywi-
Scie nie zyje, kopnat klode i zranil si¢ w noge. Bracia usitowali dogoni¢ prawdziwego Ba-
hloo, ale z tatwoscig im si¢ wymykat, gdyz potrafil w razie potrzeby zmieniac si¢ w emu.
Jego zony dotaczyly do niego i Ksiezyc mégt sie zaja¢ wytwarzaniem nowych dzieci.

Mit rozgrywa sie dwupoziomowo, na ziemi i na niebie. W obu przypadkach przy-
branie emu ratuje Ksiezyc przed przesladowaniem. Niebiariski Emu jest czarna mgtawi-
ca Worek Wegla, a wigg, jak stwierdziliSmy — odwrotnoscig normalnego stanu. Ksiezyc,
zmieniajac si¢ w niego, przechodzi w sposdb oczywisty w faze nowiu, tym samym stajac
sie niewidzialny. Przypominaja sie tu stynne buty niewidzialnosci kurdaitcha, wykonane
z pidér emu, ktore czynig ich nosiciela niewidzialnym. U Aranda takich butéw uzywaja
clever-mani, by dokonac zemsty na osobach tamigcych prawa plemienne, trzeba tylko
wczesniej wybic sobie jeden z palcow stopy (vide brat Bahloo). Ksiezyc w nowiu przecho-
dzi przez stan miewidzialnosci, co w tek$cie mitu oznacza przemiane w emu. Zarazem
jednak padaja tu odwotania do duchéw-zarodkéw, ktore takze po $mierci ,,znikajg” ze
$wiata, by potem wieli¢ sie w tona przysztych matek. Na ile rozumiemy antropologie Eu-
hlayi, no$nikiem duchdw sa przez pewien okres drewniane sakralne parafernalia wzgled-
nie cate drzewa, analogicznie jak kuruna u Aranda (stad kfoda w micie)”.

0 K. Langloh Parker, Australian Legendary Tales, cyt. wyd., s. 31-34.
70 Tamze, s. 32.
7t K. Langloh Parker, The Euhlayi, cyt. wyd., s. 50.
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Mit ten jest dosy¢ specyficzny, zwykle bowiem Ksiezyc jest zwolennikiem zmar-
twychwstawania zmartych i swoim zachowaniem tego dowodzi. Obecno$¢ magicznie ro-
snacego Drzewa Kosmicznego takze nie jest w tej czesci Australii wigzana z Ksiezycem,
lecz z Krukiem, co znaczy, ze mamy do czynienia z inwersja. Sama Droga Mleczna jest
u Euhlayi niebiariskim rozlewiskiem (Warrambool), wokét ktérego obozuja przodkowie,
by zywi¢ si¢ matzami. Cienl posrodku Drogi Mlecznej to stary cztowiek, ktoéry dwa razy
w roku odwraca si¢ i woéwczas nastepuje wylew wod na ziemie i ich zostawienie. Inny
cieri, blizszy Krzyza Potudnia to Kurrea(h), krokodyl”, a w istocie przetworzenie Teczo-
wego Weza w roli potwora inicjacyjnego, ktérego nad Murray nazywa sie Bunyip i To-
rong. Zatem nieprzypadkowo jedna z postaci, w jakich objawia sie bunyip jest Gourke
— mityczny ptak Emu?. Nad zatoka Adelaide jest to Yura, potwor, kryjacy sie w wodach
Mlecznej Drogi, ktdrej ciemne pietna zwane sa Yurakauwe ,, Wody Yury”. Co wiecej: ,Lu-
dzie z Adelaide twierdzili, ze potwor Yura jest ztosliwy i potyka ludzi, ktdérzy sie przed
nim nie kryja. Wraz z jego pojawieniem sie wzrasta ilos¢ wody. Yura byl ‘autorem’ cere-
monii obrzezania i jako pierwszy nauczyt przodkow tej praktyki, karze tych, ktorzy ja od-
rzucaja. Yura mieszka na niebie razem z Paitya, innym niebezpiecznym potworem. Schur-
mann odnotowuje, Ze kobietom i dzieciom nie wolno nic wiedzie¢ o tych sprawach”74.

W tym miejscu nie mozna szczegdtowo rozwazy¢ symboliki Teczowego Weza. Jed-
nak jego podnoszenie i opadanie kojarzone ze wzbieraniem i opadaniem wdd, silnie
ciazy w strone symbolizmoéw fallicznych”. Oznacza to, Ze i taka analogizacje musimy
wzia¢ pod uwage jako kolejna reprezentacje Drogi Mlecznej, zwlaszcza ze tak wskazuje
analiza przestrzeni obrzedowej inicjacji bora. Zaréwno w Australii potudniowo-wschod-
niej, jak i w centralnej, szamani wedruja na Droge Mleczng w poszukiwaniu mocy. G. Ré-
heim uznaje taki lot duszy za erekgje, ale istotniejsze od tej ortodoksyjnie freudowskiej
interpretacji jest przytoczone przez niego odnoszenie przez Pitjantjara Drogi Mlecznej do
subincyzowanego penisa: , jestjak kuntaka (czuringa) i czarownik wedruje po niej. Jest row-
nai gladka, podobnie jak otwdr po subincyzji. Gdyby otwdr ten nie byt réwny i gtadki, cza-
rownik moéglby w nim utknad i jego dusza nigdy nie wrécitaby do ciata”76. Czyli owo za-
gadkowe naciecie inicjacyjne jest analogizowane przez cieri na Mlecznej Drodze badz po-

72 Tamze, s. 95.

73 C. P. Mountford, The Rainbow Serpent Myths of Australia, w: The Rainbow Serpent; a chromatic piece, 1. R. Buch-
ler, K. Maddock (red.), The Hague 1978, s. 31-33.

74 P. A. Clarke, Aboriginal cosmic landscape of Southern South Australia, ,Records of the South Australian Mu-
seum”, 1997, nr 2, s. 135.

75 Obszerniej rozwazam ten problem w: A. Szyjewski, Meskie versus Zeriskie czy meskie w Zeriskim i Zeriskie w me-
skim? Problem relacji plciowych w mitach australijskich, ,,Studia Religologica”, 2012, z. 45 [w drukul].

76 G. Roheim, The Riddle of the Sphinx, cyt. wyd., s. 55-56. Zob. inne jego stwierdzenie: Musimy podsumo-
wad, ze Droga Mleczna i teczowy waz sa biseksualnym ztozonym tworem, wywodzacym sie z pierwotnej sceny
(idea potaczenia rodzicéw) i ze lek jest w istocie latentnym pragnieniem z marzenia sennego. ,, Utkniecie w Mlecz-
nej Drodze oznacza wieczny stosunek i zjednoczenie z matka”. G. Roheim, Eternal Ones of the Dream, cyt. wyd.,
s. 193. Krytyka tego stanowiska w: L. R. Hiatt, Introduction, w: Australian Aboriginal Mythology; essays in honour
of, W. E. H. Stanner, L. R. Hiatt (red.), Canberra 1975, s. 9-10.
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wodujacego deszcz ,starego cztowieka” lub potwora Kurrea/Karia u Euhlayi, Bunyipa/
Gowa(r)gaya w Australii potud.-wschod. czy Gurugudji w zachodniej Ziemi Arnhema.

W konsekwencji rozwazany przez nas kompleks mityczny, dotyczacy z jednej strony
formowania podstaw Kosmosu poprzez zwigzanie dziatari przodkdw ze sfera niebieska,
z drugiej opisujacy ustanowienie ceremonii inicjacyjnych, wiaze ze soba takie elementy,
jak: Droga Mleczna, Teczowy Waz, inicjacja, rana po subincyzji, sprowadzenie ptodnosci
(deszcz). Zgadzam sie z dosadnie krytykujacym ujecie G. Roheima L. R. Hiattem, Ze pod-
stawa tego kompleksu jest, podobnie jak w micie Wawilak, odniesienie potykania przez
Teczowego Weza czy inne formy kanibalistycznego potwora do inicjowania miodego po-
kolenia, oraz idaca za mitem dyrektywa rytualna odprawiania rytuatéw inigjacyjnych
w celu podtrzymania zycia i ptodnosci kosmicznej.

Podsumowujac, dotychczasowa analiza wskazuje na idee ,,tworzenia kraju” jako na
podstawowa forme aktywnosci przodkow, takich jak Dingo — Bagadjimbiri. W warstwie
rytualnej jest ona przetransformowana w ,,tworzenie mezczyzny”, czyli procedure inicja-
cyjna wymagajaca parafernaliow i symboli obecnych w micie. Zas jedna i druga ulega
przeniesieniu z planu ,,ziemskiego” na plan ,niebieski”, dlatego bohaterowie i artefakty
wymienione w micie wznosza si¢ na niebo, by zosta¢ ciatami niebieskimi. Ta transforma-
ja, zdaniem Karadjeri, zwigzana jest z przejsciem z formy cielesnej do duchowej, czyli
bilyur. W konsekwengiji to, co wida¢ na niebie, stanowi duchowe odwzorowanie mitycz-
nych dzialan Czasu Snu (Bugari). Szczegolne miejsce zajmuje tu Droga Mleczna, wyraz-
nie widoczna na letnim niebie pory suchej w postaci wstegi biegnacej z pdnocy na potu-
dnie, ewidentnie cieszy sie szczegdlnym zainteresowaniem Aborygenéw, scisle wiazacych
ja z symbolika inicjacyjna, a w konsekwengji, z ascencyjna.

Droga Mleczna wigzana byla z pora suchg, rzadzita wiec opadami wody, bedac nie-
bianska forma Teczowego Weza. Silnie wiazano ja z zasada centralizacji, zaréwno w skali
kosmologicznej (jako przedtuzenie Drzewa Kosmicznego), jak i teologicznej (jako siedzi-
ba najpotezniejszych sit sakralnych, kojarzonych z obrazem Niebiariskiego Emu). Tacy bo-
gowie potudniowego wschodu jak Baiame czy Mungan-ngaua, a w Kimberley Wallan-
ganda mieszkali ,na Drodze Mlecznej”, tak ze we wspotczesnych synkretyzmach austra-
lijskich Droga Mleczna nazywana jest siedziba Boga, ktérego mozna zobaczy¢ pod po-
staciag Emu, ukrytego w ciemnych mgtawicach””. W konsekwencji mozna wysnu¢ wnio-
sek, ze niewidzialno$¢ Najwyzszej Istoty, podobnie jak wahania dotyczace jej osobowego
charakteru, a nawet ptci, moze by¢ metaforyzowana przez ciemna materie jako odwrot-
no$¢ widzialnych gwiazdozbioréw, ,,drugg strone” rzeczywistosci widzialnej’s. Zrozu-
miate, ze upostaciowienia , Niebianskiego Wodza” jako niewidzialnej istoty odnosza sie
do ksztaltu, ktdry ukryty byl w ciemnych obszarach Galaktyki, zamiast ukazywac sie po-
przez gwiezdne konstelacje. Symbolizm ten odnosi sie takze do Ksiezyca w nowiu, zmie-

77 K. Glaskin, Innovation and ancestral revelation; the case of dreams, ,,Journal of Royal Anthropological Institute”,
2005, nr 11, s. 301; D. Mowaljarlai, J. Malnic, Yorro Yorro; everything standing up alive, Brome 1993, s. 132-134.

78 Wydaje sie to rozwiazywac zagadke, dlaczego Carl Strehlow do opisu Najwyzszej Istoty Aranda Aljiry
postuzyl sie postaciag emu z mitologii Luritja.
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niajacego sie w mitach w ,,niewidzialnego Emu”, oraz do Storica w czasie za¢mienia, ktd-
re dla Aranda zostaje wowczas pochloniete przez negatywna moc Arungkulta. Zardbwno
Ksiezyc, jak i Storice sq kojarzone z Emu: Slorice jest jego jajem, cisnietym w niebo, podczas
gdy Ksiezyc wywotuje swojq ucieczka po pniu Drzewa Kosmicznego katastrofe, ktéra
prowadzi do zaistnienia ciemnych pietn.

W kompleks Drogi Mlecznej zaangazowane sa tez inne postacie, jak dwaj bracia-
-straznicy-Dingo, identyfikowani z Obtokami Magellana, jasnymi gwiazdami po jej obu
stronach (Altair i Wega, a i 3 Orla, wreszcie Toliman A i B), czy Krzyz Potudnia, zwykle
identyfikowany z sakralng konstrukgja typu warkotki, czuringi czy waningi. Zatem punk-
tem przeciecia pola uranicznego i obrzedowosci inicjacyjnej jest obrzedowe oprzyrzado-
wanie, swiete przedmioty zwigzane z zasada tajemnicy: czuringi, warkotki i stupy, wo-
kot ktorych koncentruje sie aktywnos$¢ rytualna. Jak wiemy z analizy mitologii Drogi
Mlecznej, jest ona wymienna z tymi przedmiotami. Powstaje przez rzucenie ich w niebo,
a bedaca konsekwencjq tego aktu jej dwudzielno$¢ odwotuje si¢ do specyficznej dla Au-
stralii subincyzji jako dziatania , przepotawiajacego” penisa. Czarna czes¢ Drogi Mlecz-
nej, zwlaszcza mgtawica Worek Wegla funkcjonuje jako pochtaniajacy brzuch/tono, wy-
ladowane destrukcyijnq energia, natomiast wypelniony gwiazdami szlak, ktérego odwrot-
na strong jest ukryty w nim Emu, odpowiada za ascencje i powtérne narodziny. Funkcja
axis mundi, wyraznie obecna w polu symbolicznym Drogi Mlecznej, przechodzi tez na jej
rytualne metonimie: tnatantje ze stupem kauaua na czele, stup Mauwulan i inne sakralne
przedmioty jak rangga czy tablice pirrmal.

Andrzej Szyjewski - TNATANTYA, THE MILKY WAY, AXIS MUNDI - THE VERTICAL
DIMENSION IN AUSTRALIAN MYTHS

20th century criticism of Mircea Eliade's over-valorization of the uranic sphere and the symbol-
ism of ascension was based on Australian materials. According to the critics the basic spatial code has
a horizontal character. Contemporary research on astral symbolism prove that the vertical dimension
is an integral part of the mythical model of the world of the Australian Aborigines. In consequence,
the heavenly world was a model for the transitions occurring on Earth. Linked to it are initiation
rituals which elements are being related to particular star constellations, with an emphasis on such
bodies as the Milky Way, Coalsack Nebula, the Southern Cross, and the Magellanic Cloud. Basic
mythologems are linked with a cosmic catastrophe that has split the Milky Way and/or knocked
down the Cosmic Tree. The Dark Brand that has occurred is being identified with the giant bird Emu,
imitation monsters, and also the subincision wound and makes an image of the ambivalent power
of the sacred that makes passages such as dry season/wet season in a cosmic dimension or initiation
death/rebirth in an existential dimension more dynamic.
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Problem fizjologicznej podstawy rytualu
w wisznuizmie sahadzija i nurtach jogi tantrycznej*

Uwagi wstepne

Jednym z wciaz niejasnych probleméw w studiach nad rytualem i nurtami tantrycz-
nymi jest zagadnienie przebiegu i tresci rytuatu tantrycznego widziane z perspektywy
psychosomatycznej. Mimo iz dysponujemy wieloma tekstami dotyczacymi ogdlnego celu
i struktury takiego rytuatu’, relacjami z badan terenowych, jak i (nielicznymi i trudnymi
do weryfikacji) doniesieniami samych praktykujacych?, ezoteryczna otoczka i fakt, ze dane
dotyczace tychze rytuatéw sa czesto sprzeczne ze soba, sprawia, ze wiele kwestii wcigz
pozostaje niewyjasnionych. Jest rytuatem ezoterycznym, trudnym do obserwagji, a brak
realnej wiedzy co do przebiegu i psychofizjologicznych aspektéw rytuatu sprawia, ze pdz-
niejsze interpretacje z perspektywy hermeneutycznej, performatywnej, kognitywnej itd.,
obarczone sa powaznym niedostatkiem. Ponizszy artykul nie ma ambigji rozwiktania po-

* Artykut zawiera fragmenty monografii (pierwotnie dysertacji doktorskiej) poswieconej wisznuizmowi
sahadZija, analizujacej materiat z tekstow zrodtowych przy uzycia klucza jogicznego i narzedzi hermeneutycznych,
odniesien do szerszego indyjskiego: tta kulturowego i religijnego, medycyny, rytuatu oraz zagadnienia odmien-
nych stanéw swiadomosci, R. Czyzykowski, Ciato mistyczne i cialo fizyczne w wybranych nurtach religijnych pétnocno-
-wschodnich Indii. Problem cielesnoéci w wisznuizmie sahadZija w kontekscie indyjskich somatycznych teorii mistycznych
(monografia w przygotowaniu, po recenzji). Badania przygotowujace powstanie tej pracy zostaly przeprowadzo-
ne w ramach projektu badawczego nr N N101 106637 (K/PBP/000258) w latach 2009-2010. Poprzedzity je réwniez
samodzielne badania, kwerendy i pobyty w Indiach w latach 2005-2009. O ile nie zaznaczono inaczej, wszystkie
thumaczenia z jezykéw obcych (gtéwnie bengalski), zostaty dokonane przez autora. W przypadku sanskrytu i ben-
galskiego zastosowano jednolita transkrypcje naukowa.

1 Zob. np. Klasyczne opracowanie: ]. Woodroffe, Shakti and Shakta, New York 1978, s. 407-631; Ritual and Specu-
lation in Early Tantrism: studies in honor of Andre Padoux, T. Goudrian (red.), New York 1992; H. B. Urban, The Power
of Tantra: Religion, Sexuality, and the Politics of South Asia, New York — London 2010.

2 Zob. np. B. Bhattacarya, The World of Tantra, Delhi 2000; B. Bhattacarya, Some Aspects of the Esoteric Cults
of Consort Worship in Bengal: A Field Survey Report, w: ,,Folklore”, Calcutta 1918, s. 310-24, 359-65, 385-97.
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ruszonych nizej spornych tresci, zadaniem autora jest jedynie przybliZenie tej trudnej i nie-
jasnej problematyki, zasygnalizowanie gtéwnych probleméw badawczych, w koficu uwra-
zliwienie badaczy na pomijane lub ignorowane kwestie. Tam gdzie dane sa wystarczaja-
ce, zasugerowano odpowiednie rozwigzania teoretyczne lub eksplikacje. Poruszanie si¢
w obrebie tematyki mistycyzmu sprawia, ze niezwykle trudno o konkretne i jednoznacz-
ne wnioski. Z drugiej strony praca badawcza nad tymi zagadnieniami dotyka sfery naj-
bardziej pierwotnej i istotnej dla religii, kwestii doswiadczenia religijnego/mistycznego.

Przedmiot analizy

Pod wzgledem przedmiotu badania wyjsciowo artykut koncentruje si¢ na wisznu-
izmie sahadzija, grupie taczacej nurt bhakti z tantra, szczegdlnie aktywnej w regionie
Bengalu w okresie pomigdzy XVI a XIX wiekiem?. Tekst skupia si¢ na analizie struktury
i tredci rytuatu, jego fizjologicznych korelatach oraz na spojrzeniu na rytuat wisznuitow
sahadZija z szerszej, historyczno-fenomenologicznej pespektywy. Podkresle, Ze nie cho-
dzi jedynie o emiczne, wewnetrzne rozumienie rytuatu, ale podejscia komplementarne
w stosunku do siebie: zobiektywizowane (naukowe, etic) i wewnetrzne (emic, subiektyw-
ne, spojrzenie ze strony adepta, a Scislej, informacji zawartych w literaturze zrédlowej)*.
W obrebie religioznawstwa badanie rytuatu i manipulacji Swiadomoscia (zmierzajace
w kierunku odmiennych stanéw swiadomosci, dalej: ang. ASC) stanowi wyzwanie, ktd-
remu prawdopodobnie moze sprostac jedynie podejscie interdyscyplinarne. Artykut sy-
gnalizuje ponizej te niejasne kwestie i ukazuje jak skomplikowany materiat stoi przed ba-
daczami. Centralnym problemem jest tu kontrolowane i wywotywane przy uzyciu spe-
cyficznych srodkéw doswiadczenie mistyczne, stanowiace kluczowy element rytuatu
tantrycznego majacego charakter kontrolowanego, m.in. poprzez metody jogiczne, sto-
sunku seksualnego’. Ponizsza analiza obejmie nastepujace zagadnienia: 1. analiza tekstow
pod katem rozumienia pojecia ,, substancji” cielesnych w tekstach zrédlowych wisznuizmu
sahadzija, 2. odniesienia do réwnoleglej literatury z zakresu hatha-jogi; 3. rytuat zawiera-

3 Zob. wybrane prace: M. M. Bose, The Post-Caitanya Sahajia Cult of Bengal, Calcutta 1930; S. B. Dasgupta,
Obscure Religious Cults as Background of Bengali Literature, Calcutta 1995; P. Das, Sahajtya Cult of Bengal and Pancha
Sakha Cult of Orissa, Calcutta 1988; E. C. Dimock, The Place of the Hidden Moon: Erotic Mysticism in the Vaisnava Sahajyd
Cult of Bengal, London — Chicago 1989; P. Das, Sahajiyd o gaudtya vaisnava dharma, Calcutta 1978; G. A. Hayes, Trady-
cje wisznuizmu sahadzija w Sredniowiecznym Bengalu, w: Praktyki religijne w Indiach, S. Lopez (red.), Warszawa 2002;
G. A.Hayes, The Necklace of Immortality: A Seventeenth-Century Vaisnava Sahajiya Text, w: Tantra in Practice, D. G. Whi-
te (red.), Delhi 2001; J. McDaniel, The Madness of the Saints: Ecstatic Religion in Bengal, Chicago 1989.

¢ Terminy emic i etic wprowadzit. Kennet L. Pike, zob. oméwienie: M. Harris, History and Significance of the
Emic/Etic Distinction, ,,Annual Review of Anthropology”, 1976, vol. 5, s. 329-350.

5 Nowatorskie w zakresie taczenia analizy rytuatu z problematyka medyczna sa prace Rahula Petera Dasy,
zob. tegoz, Problematic Aspects of the Sexual Rituals of the Bauls of Bengal, ,Journal of the American Oriental Society”,
1992, vol. 112, no. 3, s. 388-432; tegoz monografia: The Origins of the Human Being, Conception and the Female Accord-
ing to Ancient Indian Medical and Sexological Literature, Delhi 2000.
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jacy kontroli funkdji seksualnych i manipulujacy sfera psychofizjologiczng w innych cy-
wilizacjach azjatyckich: analogie i kwestie wspdlnego zrodta; 4. spojrzenie na zagadnie-
nie rytuatu seksualno-jogicznego na podstawie danych ze wspotczesnych nauk.

Wisznuizm sahadzija - wprowadzenie

Wisznuici sahadzija s3 odtamem wisznuizmu bengalskiego (gauoéya) taczacym
w synkretyczny sposob elementy bhakti i tantrycznej jogi. Termin sahadzija (sahajiya)
pochodzi od sanskryckiego sahaja (saha — ,,z, wraz”, ja —, rodzi¢ si¢”, stad: sahaja ,, wro-
dzony”, ,inherentny”, ,naturalny”), natomiast ,,sahadzija” to ten, powiazany z sahadza.
U wisznuitow sahadzija termin sahadza denotuje stan przedkreacyjnego ekwilibrium,
zlaczenie pierwiastkdw meskiego i zenskiego rozumianych jako zasady kosmiczne, w bo-
skiej igraszce (I1ld) bostw Radhy i Kryszny (zob. popularny w nurtach tantrycznych i jo-
gicznych termin somarasa). Sahadza w wisznuizmie sahadzija jest w ten sposéb upragnio-
nym stanem mistycznej mitosci wisznuitéw gtéwnego nurtu, stanem naturalnym, tak jak
spontaniczna i niewymuszona byta mitos¢ mitologicznych pasterek (gopé) do Kryszny.
Dyscyplina na tej sciezce polega na aktywowaniu tego wrodzonego potencjatu tkwiace-
go w ciele kazdego czlowieka.

Rytuat tantryczny wykorzystujacy potencjat seksualny cztowieka odgrywa kluczo-
wa role w procesie samorozwoju adepta na Sciezce wisznuizmu sahadzija. Stanowi on
przyktad wypracowanej przez wieki praktyki, bedacej cisle zaplanowang manipulacja
ludzka psychofizjologia. Praktyki takie sa jednoczesnie kontynuacja starych (VII-X w.),
wywodzacych sie z buddyzmu tantrycznego i prawdopodobnie religii plemiennych prak-
tyk skupionych na aktywagji w ciele pierwotnej zasady, sahadzy. Z uwagi na ezoteryzm
tej tradydji i brak kontaktu z Zyjacymi wyznawcami zmuszeni jesteSmy opierac si¢ na da-
nych pochodzacych z tekstow zrédtowych, niestety, pozbawionych komentarza. Oprocz
tego pozostaje komparatystyka z analogicznymi bengalskimi (i nie tylko) tradycjami
z nurtu sahadzija (np. baulowie, siddhowie buddyzmu tantrycznego), tradycja nath-jo-
ginow oraz kognitywna analiza jezykowa: metafor i symboli dotyczacych gtéwnie sfery
cielesnej i ucielesnionego poznania®. Kluczowym problemem jest manipulacja funkcjami
ciata i wyobrazonymi lub realnymi substancjami cielesnymi, ktore rozumiane sa jako no-
$niki niesmiertelnego pierwiastka.

Dyscyplina cielesna w nurcie hatha-jogi

Tradydja tantryczna i jogiczna mowi o tozsamosci swiadomosci i cielesnych wydzie-
lin prokreacyjnych, nie inaczej jest w wisznuizmie sahadzija, ktéry w tym wzgledzie nie-

6 Zob. G. A. Hayes, Metaphoric Worlds and Body Symbolism in Vaisnava Sahajiya Tantric Traditions” in Yoga:
Essays on the Indian Tradition, I. Whicher (red.), London 2003.
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watpliwe czerpie z praktyk nath-joginéw. Mieszanina tych substancji docelowo stuzy ja-
ko budulec mistycznego poziomu istnienia w postaci ,,doskonatego ciata” (siddha-deha).
Nasienie (Sukra, retas) uwazane byto za nosnik kropli $wiadomosci (bindu), substancje,
ktdéra poddaje si¢ transformacji za pomoca jogicznych i alchemicznych metod, aby uzy-
skac nektar niesmiertelnosci (amata, samarasa) i stworzy¢ wewnetrzne, niesmiertelne
ciato. Jak zauwaza J. Mallinson, konserwacja esencji nasienia (bindu) miata szczegdlne
znaczenie we wczesnych szkofach jogi (hdoha-yoga)’, i praktyki jogiczne opieraty sie tam
przede wszystkim na retencji bindu i przemieszczaniu go w ciele za pomocg prany lub sity
grawitagji (asany odwrdcone jak np. viparitakaraéi). Zdaniem Mallinsona, metody $ak-
tyczne (ktdre okresla jako joge rozpuszczenia, laya-yoga), gtdwnie wznoszenie wezowej
mocy kuéoalini i transgresywne rytualy zawierajace elementy seksualne, w czasie ktdrych
Taczono bindu meskie i Zeriskie, miaty by¢ wlaczone do repertuaru metod jogicznych nath-
-sampradaji dopiero stopniowo®. Bindu rozumiane jako esencja, niesmiertelny tworczy
pierwiastek jest obecny w ciele zaréwno mezczyzny, jak i kobiety (choc¢ czesciej méwi sie
o bindu meskim). W ten sposéb dwa rodzaje bindu utozsamiono z ptynami ptciowymi
obojga ptdi (bindu biate i czerwone: odpowiednio sperma i zenski fluid menstruacyjny).
Pierwszy usytuowany jest w ksiezycu (symbolizowany przez ksiezyci Siwe), drugi w stor-
cu (symbolizowany przez storice i Sakti). Potaczenie obu bindu jest , najwyzszym osiagnie-
ciem” (param padam) i uzyskaniem , boskiego ciata” (divyam vapuy). Ten kto to poznat
ijest sSwiadomy , wspdlnego smaku tej jednosci” (samarasaikatvam) jest ,,znawca jogi”
(yogavit)®. Dlatego tez niepotrzebne wydalanie z organizmu nasienia jest szkodliwe dla
praktyki jogicznej i przybliza starosc i $mier¢. Klasyczny traktat Swatmaramy mowi:
~Znawca jogi strzegac bindu zyskuje niesmiertelnos¢, upadek bindu to $mier¢, za$ [pod-
trzymanie] zycia nastepuje dzieki utrzymywaniu bindu”'°. Teoria 0 wewnetrznym ciele
implikowata , wyzwolenie za zycia” (dZiwanmukta), tzn. wyzwolenie odbywato sie w cie-
le fizycznym, w przypadku hathajoginéw dostownie.

Dyscyplina jogiczno-tantryczna w wisznuizmie sahadzija

Wedtug wisznuitéw sahadzija potaczenie praktyki powsciagniecia funkcji psychicz-
nych z kontrolowanym aktem ptciowym pozwala na uzyskanie stanéw swiadomosci

7]. Mallinson, The Khecarividya of Adindtha, A critical edition and annotated translation of an early text of hathayoga,
Routledge 2007, s. 770-771.

8 J. Mallinson, Nath-sampradaya, w: Brill Encylopedia of Hinduism, K. A. Jacobsen (red.), Leiden — Boston 2011.

9 Viveka-martanda, w: G. W. Briggs, Gorakhnath and the Kanphata Yogis, Calcutta 1938; reprint: New Delhi 1982,
s. 73-76: ,sindiira-drava-saikécaa ravi-sthane sthitaa rajati, ¢agi-sthane sthito bindus tayor aikyaa sudurlabham;
binduti ¢ivo rajati caktir bindum indii rajo raviti, ubhayou saigaméad eva prapyate paramaa padam; vayuna ¢akti-
-cdreéa preritaa tu mahé-rajati, bindunaiti sahaikatvaa bhaved divyaa vapus tadd; gukraa candreéa saayuktaa rajait
sliryeéa saayutam, tayol samarasaikatvaa yojanéti sa yogavit”.

10 Swatmarama, Hathayogapradipika, I1I, 88: ,,evaa samrakfiayedbindum matyum jayati yogavit, maranaa
bindupatena jivanam bindudharanat”. Light on Hatha Yoga, kom. Swami Muktibodhananda, New Delhi 2001.
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i przeksztatcen cielesnych polegajacych na ekstrakcji z ptyndéw ustrojowych, inherentnie
w nich tkwiacej zasady istnienia — swiadomosci. Transformacgji o charakterze jogiczno-
-alchemicznym towarzyszyta mistyczna podréz w glab swego ciata, co bylo tozsame
z osiagnieciem mistycznych wymiaréw istnienia znanych z krysznaickiego mitu. W oma-
wianej tradycji owa bazowa substancja bedgca kluczem do przeksztatcenia cielesnego
i mistycznych wizji nosi ona nazwe wastu (vastu). Pojmowana jest ona jako esencja ca-
losci bytu (beng. , przedmiot”, , materia”, ,,substancja”, ,,podmiot” — visayvastu ,istota”,
~esencja”’, ale tez ,prawda”, zob. tattwa, ,,zasada”).

W warstwie jezykowej fizyczne substangje cielesne, jak i substancje wizualizowane
bedace ich transmutacja okreslone, sa wieloma terminami. Trudno$ci badawcze sprawia
wlasnie interpretacja fragmentow zawierajacych niezwykle czesto pojawiajace si¢ termi-
ny rati oraz rasa. Na podstawie analizy literatury wisznuitéw sahadzija mozna przyja¢,
Ze termin rati jest rozumiany jako: 1. stan $wiadomosci, mistyczne Igniecie do przedmio-
tu zachwytu wzorowane na krysznaickim micie i teologii; 2. prakryti (prakiti) — rytualna
partnerka w sensie dostownym; 3. ta sama obrazowana w wewnetrznym, subtelnym cie-
le, w wizualizowanych stawach/lotosach bedacych czescia mistycznego, wewnetrznego
pejzazu; 4. Radha, mityczna kochanka Kryszny; 5. niemenstrualna wydzielina kobieca
o wiasciwosciach prokreacyjnych, inaczej okreslana w literaturze jako radzas (rajas) — ko-
biece bindu, virya, takze: riipa); 6. potaczone pierwiastki (zasady kosmiczne) purusza
i prakryti wznoszone przez centralny kanat (nadi) w ciele subtelnym; 7. meskie nasienie
(virja, sukra)ijego esencja (bindu) poddane alchemiczno-jogicznej przemianie!’; 8. sam akt
seksualnej btogosci. Z kolei termin rasa mozna interpretowac jako: 1. mistyczny zachwyt,
przezycie mistycznej mitosci wg zasad wisznuickiej teologii; 2. nasienie bedace nosnikiem
$wiadomosci i obiektem przeksztatcenia w mistyczne uczucie; 3. Kryszne utozsamianego
kama i jego upostaciowieniami, Kamadewa, Kandarpa'?; 4. rte¢, bedaca w mitologii na-
sieniem Siwy; 5. mantre ra-sa, intonowana w czasie rytualnego stosunku; 6. zarowno me-
skie, jak i zenskie fluidy plciowe, tj. ich fizyczng posta¢'®. Termin rati nieustannie przewija
sie w jednym z najstarszych tekstow wisznuizmu sahadzija Amyrtaratnavali Mukundade-
wy (Mukundadeva)' oraz pozostatych waznych tekstach z tego okresu (XVII-XVIII wiek).
Wisznuici sahadzija twierdza, Ze rati odnosi sie do jednej transcendentnej zasady, prze-
jawiajacej sie na wiele sposobdw, rasa jest z kolei wyrazem przezyciowej, mistycznej stro-
ny rytuatu. Nalezaloby wiec pokrétce uscisli¢ uzycie tychze terminéw wedtug podanych
kategorii przede wszystkim w odniesieniu do centralnego watku rytualnego.

11 Zob. R. Fakir, The Goddess and the Slave. The Fakir, the Mother and Maldevelopment, Varanasi 2006, s. 209.

12 Tradycyjnie partnerka boga mitosci Kamadewy to Rati, rozkosz upostaciowiona. Szerzej na temat Kama-
dewy w religiach ind.: B. Grabowska, Kama w literaturze sanskryckiej i bengalskiej, ,,Studia indologiczne”, 2009,
nr 16, s. 5-22; nt. pojecia kamy: J. Macy, The Dialectics of Desire, ,Numen”, 1975, vol. 22, fasc. 2 (Aug.), s. 145-160.

13 Podobnie szeroki zakres znaczeniowy, od stanéw $swiadomosci do materialnych substangji napotykamy
przy analizie terminu candra — dost. , ksiezyc”, zob. soma.

14 Mukundadewa, Amytaratnavali, w: Caitanyottara prathama carifi sahajiya punthi, P. Dasa (red.), G. Kaviraja
(Wprowadzenie), Calcutta 1972. W tymze tekscie 138 razy.
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Wychodzac od podstawowego znaczenia terminu rasa, jakim jest ,,sok” ,,smak”, po-
jecie to komponuje si¢ z koncepcja mistycznej ptynnosci, pierwiastka nieSmiertelnosci
zawartego w ciele cztowieka. Wszystkie wymienione interpretacje terminu rasa tworza
sie¢ zazebiajacych sie znaczen, w ktdrych dominuja odniesienia do cielesnosci i systemu
wewnetrznego ciala rozumianego jako niematerialne ,,ciato doskonate” (siddha-deha).
Jednak doktadne rozumienie tego pojecia w réznych kontekstach i jego faczenie z innymi
terminami (rati, riipa) moze by¢ mylace. Mimo wielu niejasnosci, schemat kanatéw w cie-
le wewnetrznym (ndo61') i substangji skorelowany jest dos¢ konsekwentnie z teologicz-
nymi kategoriami standw psychicznych i béstw wisznuizmu gaudija. Korelacja ta wyra-
za synteze elementow bhakti i tantry w wisznuizmie sahadzija. W toku dyscypliny adept
(sddhaka), podobnie jak wzorcowa postaé tradycji Caitanja (Caitanya), powinien potaczy¢
W sobie na poziomie mikrokosmicznym (jako substancje-stany swiadomosci) i makroko-
smicznym (jako bostwa) Radhe i Kryszne, rati i rase, madane i kame (Kandarpe)'¢. Ogolny
schemat tantryczny zaklada fuzje stanow swiadomosci i substangji pelnych mocy (sar-
vasakti)7, dzieki ktérym — jak twierdzi jedno z najwazniejszych dziet omawianego nur-
tu Vivarta-vilasa (Igraszka przeksztatcenia) autorstwa Akinicany Dasy (Akiicana Dasa, XVII
wiek) — osiaga sie mityczng Wryndawane (Vaéodvana) i nastepuje przemiana materii
(prakryti) w substancje niematerialng (aprakryta)'s. Poczynajac od najbardziej grubych,
materialnych substancji cielesnych — krwi i nasienia ($onita, $ukra), poprzez stany emo-
gjonalne (dnanda, madana), az po stany mistyczne (rati, rasa) model ten opiera si¢ na trans-
formacji substancji i Swiadomosci'®. Dzieto to opisuje w sposob taczacy terminologie jo-
giczna i wisznuicka, ze w czasie sadhany tantrycznej (z udzialem potaczonych ratirasa)
nastepuje przemiana materii w substancje niematerialna, trucizna (vifa, kima-rati) staje
sie nektarem (amata, prema-rati)®.

Struktura rytualna w wisznuizmie sahadzija

Omawiana czes¢ sadhany stanowi srodkowy etap dyscypliny jogiczno-tantrycznej
(sadhaka). W sadhanie nastepuje transformacja nasienia poprzez sprowadzenie go w dét
ciata (przez nadi pingale) w czasie rytuatu seksualno-jogicznego (sambhoga, maithunya),
potaczenie go z rati i zablokowanie jego emisji przy uzyciu rotacji w obydwu bocznych na-

15 Nadi — termin popularny w jodze oznaczajacy kanat bedacy nosnikiem subtelnej energii, prany.

16 Mukundadewa, Bhdiga-ratnivalé, cyt. za: P. Das, Sahajiya o..., cyt. wyd., s. 80: ,Madana kandarpa rati kama
anugata, ataeva dui deha dehasrita...”; Kama — Kryszna, madana — Radha.

17 Stad pojawia sie tez niekiedy termin, ztozenie — rasarati, lub tez wymieniane s one facznie: , aprakétarasa
rati sarvasakti dhare”. Akticana Dasa, Vivarta-vildsa. Vaisnava o phakir sampradayer niguoha tattvavali, t. V, (b.d.) 1364
[1948], 5. 162.

18 Tamze, IV, s. 103: ,,ataeva ratirasa yei bhakta sadhe, tara habe prapti nitya vindavane majhe; ratirasa
prakrtike aprakrta kari”.

19 Tamze, s. 96: ,Sonita Sukra yare kahi ananda madana, rati rasa téi kama kahila kéraéa”.

20 Tamze, IV, s. 103: ,,vinake amata bhéi ye pére karite, kdmarati vifiajari haibe premete”.
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di?'. Zatem sadhaka opanowuje nasienie (dhatu) przy uzyciu odpowiednich ¢wiczen jo-
gicznych (miidra, bandha) i kontroli oddechu (pranayama), oraz odwraca w organizmie
bieg substancji i $wiadomosci (irdhvareta) w czasie oddawania czci zenskiemu pierwiast-
kowi (bhoja prakrti). Dalej oczyszcza nasienie, postugujac si¢ goracem cielesnym rytualnej
partnerki, a efekt tej dyscypliny przyrownany jest do powodzi (lahara) blogosci (ananda)
lub nektaru (rasa)?. Dalsze udoskonalenie tego procesu oznacza ponadto osiagniecie , ko-
smicznej substangji” (vastu), dlatego etap dziatania ze Swiadomoscig cielesnego lgniecia
(kdma-rati) jest w dyscyplinie sahadzija konieczny; jak méwi tekst: , bez niej nie zrodzi si¢
esencja substancji” (vastu)?. Wedlug Akincany, substangja jest ubijana” (bhiyéna), czyli
rafinowana w umysle (praktyka mantryczna, sublimagcja uczuc) i fizycznie w rytuale?.
Czynnikiem sterujacym w procesie unieruchomienia i manipulacji substangiji ciele-
snych jest oddech, czyli tchnienie Zyciowe (praéa, na poziomie subtelnym), ale u wisznui-
tow sahadZija role taka penia tez odpowiednio manipulowane emocje. Jak pisze w swym
klasycznym dziele o jodze M. Eliade: ,wszystkie teksty klada nacisk na wzajemna zale-
znos¢ miedzy oddechem, doswiadczeniem psychomentalnym i semen virile [prana, bin-
du, ditta] (...) Bindu zalezy wiec od oddechu i jest w pewnym stopniu z nim homologicz-
ne, gdyz odejscie jednego lub drugiego réwna sie $mierci”?. Podobnie terminy $ukra/
wirja, bindu, candra/soma — moga odnosic si¢ dostownie lub symbolicznie do tej samej
substancji, nasienia, ale postrzeganej na roznych poziomach i bedacej na odrebnych po-
ziomach transformacji alchemiczno-jogicznej. Nasienie (Sukra, rasa) w swej surowej, ma-
terialnej postaci jest traktowane jak nosnik mocy, zaréwno mocy odnoszacej si¢ do fizycz-
nej strony bytu, jak i w mistycznych doktrynach tantrycznych, gdzie jest przede wszyst-
kim nosnikiem jazni, swiadomosci (Kryszny, Kandarpy — jego przeksztatcenie to lunarna
esencja, soma). Stad manipulacja tak pojmowanym ptynem fizjologicznym ma donioste
znaczenie w tantrycznej dyscyplinie sahadzijéw?6. Sadhaka opanowujacy biologiczny im-
puls prokreadji staje sie: tym, ktdry ,wznosi [nasienie] ku gorze” (urdhvareta)?”. Bindu
,utwardzone” moca dyscypliny, uznawane za koncentracje $wiadomosci (iSware) spra-
wia, Ze jest sie przeniknietym $wiadomosciq (¢aitanja). W Igraszce przeksztatcenia mowi sig
o transformagji materialnego bindu (prakryta) w niematerialne (aprakryta)?, co pokrywa

2t Tamze, s. 272-273. R. P. Das uzupelnia to zagadnienie dodajac, ze w réznych systemach tantrycznych
wzniesienie gtéwna nadi potaczonych puruszy i prakryti, poprzedza cyrkulacja tych pierwiastkéw w bocznych
kanatach oraz rytmiczne wznoszenie i opadanie w gtéwnej, sSrodkowej nadi zanim ostatecznie purusza-prakryti
dotrze do sahasrary. R. P. Das, Problematic..., cyt. wyd., s. 403, przyp. 104.

22 Premanandalahart, s. 10: ,sarvada carama dhéatur héani né kariyd, urddhvareta haye bhaja prakati laiya,
dnana lahare habe bhisibe sad&i”. Fragm. cyt. za: P. Das, Problematic..., cyt. wyd., s. 274.

24 Tamze: ,nirabodhi ei vastu karaha bhiyana”.

% M. Eliade, Joga. Niesmiertelnosé i wolnosé, B. Baranowski (ttum.), Warszawa 1997, s. 261.

26 Znaczenie plynéw fizjologicznych w szerszym kontekscie indyjskim, w syntetyczny sposdéb omawia
W. D. O’Flaherty, Women, Androgynes and other Mythical Beasts, Chicago 1980, s. 17-30 i n.

¥ Vivarta-vilisa, IV, s. 95: ,,akima haiydi raya sarvatra beody, vilasariipe pika haiyd urdhvagati haya” .

28 Tamze, 111, s. 45.
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sie z przytoczonym wczesniej (rozumianym zaréwno jako meska i zenska esencja) i ana-
logiczna przemiang rati (ktéra mozna interpretowac jako synonim bindu). Poziom fizycz-
ny i mentalny wzmacniajg sie tu wzajemnie: dzieki manipulacji bindu/rati zmienia si¢
$wiadomos¢, a powsciagniecie umystu sprawia, ze mozna kontrolowac bindu. Wedlug
tego samego dziela substancja bedaca przemiang (vivarta) soku (sattva) powoduje stan
wewnetrznej (desantare —,, wewnatrz ciala”?°) igraszki (vilasa, vihara), a brama do mistycz-
nej igraszki jest kama, czyli w domysle rytuat obejmujacy fizyczny stosunek®. Inne dzieto
sahadzija, Nigiidhartha-prakasavali twierdzi, ze Radha i Kryszna rodza sie w rytuale sek-
sualnym (dostownie poprzez fona i penisa), ktory generuje odpowiednie substancje — rati
i rase®!, a najwyzszy, paraméatma bedacy jednoscia kosmicznych zasad, wymaga w rytu-
ale obecnosci kobiety (dost. ,fona”, bhaga)?2. Warunkiem jest jednak powstrzymanie pedu
ku prokreadcji wyrazajacym si¢ w emisji substangji, nalezy opanowac w ciele ptynna rase,
czyli ejakulacje, ktdra jest oznaka materialnej kreacji, prowadzacej ku sansarze i $mierci.
Mistyczne ciato, w ktdrym adept doswiadcza btogosci igraszki (vilasariipa), osiaga tylko
cztowiek wolny od kamy?®. Celem jest zatem stan ptynnej, mitosnej ekstazy (prema-rasa),
wyzwolonej przez rytualny akt ptciowy, ktory ogniskowatl w sobie i byt stymulowany po-
przez fizyczne instynkty, jak i jogiczng samokontrole (bhoga i yoga). Niematerialna rati
(aprakryta) — ujarzmiona namietno$¢ lub substancja, ktora podlegta transformacji, jest
upragnhionym przez wisznuitow celem — boska miloscia (prema)3.

Substancja miesza si¢ tu z doswiadczeniem, i jest odmiennie ujmowana na réznych
poziomach percepdji, stad dzieki pojeciu rasy i pokrewnym jej terminom (bindu, rati, bha-
va, raga) mozemy moéwic o psychofizjologicznym rozumieniu mitosci. Trafnie ujmuje ten
problem L. Siegel, stwierdzajac, ze: , koncepcja rasy taczy psychologiczne i fizjologiczne
aspekty mitosci — rasa jest zarowno emocjonalng przyjemnoscig mitosci oraz biologiczna
manifestacja tej rozkoszy, tj. nasieniem”3. Zatem substangje fizyczne sa dla wisznuitéw
sahadZija nosnikiem $wiadomosdi i transformowanych uczud. Z kolei ich wyodrebnienie
i przemiana skutkujace przemiang catego cztowieka i zbudowaniem z nich wewnetrzne-
go ciala-Swiata oznaczaja, Ze nowa tozsamosc to cielesno$¢ w petni stworzona z swiado-
mosci (Caitanya, cit). Takie pojmowanie mistycznej cielesnosci jest zgodne z wieloma in-
nymi tradycjami tantrycznymi, czy to hinduistycznymi (np. cialo sSwiadomosci w siwaiz-
mie kaszmirskim) czy to buddyjskimi, gdzie napotykamy cialo diamentowe (vajra, czyli
diament, wystepuje jako symbol czystej Swiadomosci).

2 Desa — wewnetrzny, mistyczny lad, pejzaz czyli ciato. Nasuwaja sie tu analogie z taoistycznymi koncep-
cjami ciata jako pejzazu, zob. klasyczna pozycje na ten temat: K. Shipper, The Taoist body, Berkeley 1993.

30 Vivarta-vilasa, IV, s. 95: , vivarta kahiye sattva rahe desantara; desantare rahi vastu vilasa karaya, vilaser
dvaraya asi kamagandha haya”.

31 P. Das, Sahajiya o..., cyt. wyd., s. 129: ,rati rasa nadhi haya bhagaliiga vine, bhagaliiga radhakafiéa
janibe vidhane”.

32 Tamze: ,, madana mohana paraméatma bhager saédhana”.

3 Vivarta-vilasa, IV, s. 96: ,,akama haiya raya sarvatra bedaya, vilasarupe paka haiya urdhvagati haya”.

3 Tamze, V, s. 162: ,tate aprakata rati prema yara nama”.

% L. Siegel, Sacred and profane dimensions of love in Indian Traditions as Exemplified in the..., Delhi 1978, s. 43.



Problem fizjologicznej podstawy rytuatu w wisznuizmie sahadzija i nurtach jogi... 63

Rytual tantryczny i problem ,substancji” w kontekscie
rytualow zawierajacych techniki retencji w Eurazji

Wielu wspotczesnych wisznuitow tantrycznych i bauldw, czyli przedstawicieli nur-
tu sahadzija (cho¢ rozrdznienie jest tu czesto trudne®), podkresla — czego bytem osobiscie
$wiadkiem w rozmowie z asceta z okregu Birbhum — Ze praktyka seksualno-jogiczna obej-
mujaca konserwacje substangji witalnych (ale nie catkowity celibat), sprawia, Ze ciato po-
zostaje nietkniete procesem starzenia w takim stopniu, jak sie to dzieje ze zwyktymi lu-
dzmi podlegajacymi impulsom prokreacyjnym. Podobne obserwacje na podstawie swoich
badan w Bengalu czyni J. McDaniel: niektérzy zjej rozmowcow twierdzili, ze tantrycz-
na dyscyplina seksualno-jogiczna utrzymuje ich w dobrym zdrowiu i jest skuteczng me-
toda antykoncepcji¥’. Niewatpliwie negatywna waloryzacja utraty przez mezczyzne na-
sienia byta zwigzana m.in. z tradycyjnym pojmowaniem nasienia jako skoncentrowanej
krwi. Rzecz jasna terapeutyczne zalecenia ajurwedy czy ludowej medycyny odnosza sie
raczej do fizycznej strony nasienia i jego produkcji w organizmie, z kolei systemy mistycz-
ne naciskaja na zawarty w nim pierwiastek niematerialny. Wspoétczesne szkoly czasem
laczq obydwa podejscia: medyczne i jogiczno-tantryczne, a dzisiejsze Indie kultywuja mo-
del retencji, wskazujac na fizyczne i duchowe korzysci wynikajace ze wstrzemiezliwosci
mezczyzny. Spotkamy to nastawienie we wspdtczesnych szkotach jogi (np. Swamiego
Siwanandy), programach edukacji?$, medycynie (tzw. gupta rog, ,tajemna dolegliwoé¢”)
i sporcie, np. w tradycyjnym zapasnictwie®.

Niewatpliwie model rytualno-jogiczny wisznuitéw sahadzija zakladajacy transfor-
macje substangji cielesnych poprzez specyficzny coitus reservatus wpisuje si¢ w szerszy
nurt mistyczny nieograniczony jedynie do Indii, ale obecny w wielu kulturach Eurazji®.
Od czaséw starozytnych w Chinach, Indiach oraz basenie Morza Srédziemnego napoty-
kamy na mistyczne i medyczne doktryny wiazace ptyny plciowe, szpik i mozg z zyciem.
Substangje te utozsamiano z pierwiastkiem duchowym w ciele czlowieka. Metody te za-
lecaly wstrzemiezliwos¢ seksualna, odwrécenie naturalnego kierunku wyplywu pty-
néw plciowych w czasie aktywnosci seksualnej, i skierowanie ich dzieki ezoterycznej
praktyce inicjacyjnej do zbiornika w czaszce. J. Filliozat i T. McEvilley dokonuja interesu-
jacego poréwnania systemu ciata subtelnego w Indiach w zestawieniu z Timajosem Plato-

3 Zob. J. Openshaw, Seeking the Bauls of Bengal, New Delhi 2004, s. 59, 112.

37]. McDaniel, The Madness of the Saints: Ecstatic Religion in Bengal, cyt. wyd., s. 173.

38 A. Bharati, The Hindu Renaissance and its Apologetic Patterns, , The Journal of Asian Studies”, 1970, vol. 29,
no. 2 (Feb.), s. 267-287

3 D. G. White, The Alchemical Body, Siddha Traditions in Medieval India, Chicago — London 1996, s. 339-342;
J. S. Alter, Seminal Truth: A Modern Science of Male Celibacy in North India, ,Medical Anthropology Quarterly”, 1997,
New Series, vol. 11, nr 3, s. 275-298.

40 Watek dotyczacy $wietlistego pierwiastka boskiego obecnego w plynach plciowych cztowieka, kompleksu
uniwersalnego dla Eurazji od czaséw starozytnych przedstawia ogolnie: M. Eliade, Spirit, Light and Seed, ,Histo-
ry of Religions”, 1971, vol. 11, nr 1, s. 1-30.
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na*'. Analogie sa tak zaskakujace, ze sklaniaja do przypuszczenia, ze mdgt istniec prze-
plyw owych metod pomiedzy Indiami a Grecja (by¢ moze w czasach Pitagorasa, gdzie
znajdujemy podobne idee). McEvilley, biorac pod uwage pierwotna jednos¢ wspolnoty
indoeuropejskiej (jezykowa i kulturowa), do ktdrej zaliczajg si¢ zaréwno Indusi, jak i Gre-
cy, proponuje rozwiazanie nastepujace: doktryna o ciele subtelnym miata juz by¢ znana
Indoeuropejczykom w czasach poprzedzajacych rozpad wspdlnoty praindoeuropejskiej
(przed 3000 p.n.e.; nie uwzglednia jednak w ten sposob Chin). Biorac pod uwage brak zro-
det i kontrowersje naroste wokdt teorii majacych wyjasni¢ dyfuzje miedzy Indiami a Gre-
qja idei filozoficznych, metafizycznych (reinkarnacja, koncepcja wezowego pierwiastka
w ciele czlowieka, ciato subtelne) oraz nauk, np. astronomii i geometrii, wydaje sie jednak,
ze nalezy podejsc ostroznie do tych koncepcji®2.

W. LaBarre analizuje podobne dane w skali globalnej i nazywa te idee muelos (gr.
,szpik”), paleolitycznym przesadem polegajacym na przekonaniu o istnieniu substancji
witalnych w szpiku kostnym, ptynie mézgowo-rdzeniowym, wreszcie w spermie®. Za-
pas tej substandji nie jest niewyczerpany, stad silne ograniczenia w wielu kulturach co do
kontroli meskiej seksualnosci i wydatkowania tejze substancji. Wedtug La Barre'a: ,, mézg
jest zZrodtem nasienia poprzez rdzen kregowy. [Jego] zapas jest ograniczony (...) NiesSmier-
telnos¢ zawiera sig takze w osiaganej na rézne sposoby wstrzemigzliwosci muelos-nasie-
nia”#. Dalej wiaze on aspekt seksualny przypisywany glowie z ptodnoscia w przyrodzie
i konotacjami z ciatami niebieskimi (szpik jest zrédlem Zycia, a zbiornik w gltowie zwia-
zany jest zwlaszcza z ksigzycem), probuje tez wyjasni¢ praktyki fowcow gtéw pogonia za
zdobyciem sily zyciowej zawartej w ludzkiej czaszce. Wreszcie wiaze on te praktyki z pa-
leolitycznym kultem kosci w Europie i Azji: ,,wiara, Ze nasienie jest trzymane w glowie...
moze by¢ nawet starsza niz bezposrednio poprzedzajace nas gatunki i mozna ja wytropic
poprzez neandertalczykow az do spozywajacego mozgi australopitecus erectus”*. Wyja-
$nia on animistyczne praktyki jako najstarsze rytuaty cztowieka z plemion zbieracko-
“towieckich, zogniskowane wokot szkieletu zwierzat i zawartej w nich sity zyciowej. Mo-
tyw obecnosci sily zyciowej w glowie i rdzeniu kregowym mozna w ten sposdb potaczy¢
z inicjacjami meskimi i cata koncepcja celibatu skoncentrowanego na wstrzemiezliwosci
oraz konserwacji substancji witalnych w ciele mezczyzny. Rzecz jasna z perspektywy bio-
logicznej archaiczna logika nieprzypadkowo wiazata substancje reprodukcyjne, moézg
i szpik kostny z samym zyciem i jego kontynuacja. ,Paleolitycznym przesadem” wydaje
sie jednak LaBarrowi przypisanie magicznych wtasciwosci tym ptynom i umiejscowienie

41 Zob. ]. Filliozat, Classical doctrine of Indian Medicine. Its origins and its Greek Parallels, Delhi 1964, s. 229
in.; T. McEvilley, The Spinal Serpent, w: The Roots of Tantra, K. A. Harper, R. L. Brown (red.), New York 2002;
zob. tez: ]. Needhan, Science and Civilisation in China, vol. V: Chemistry and Chemical Technology, Cambridge 1983;
M. Eliade, Joga..., cyt. wyd., s. 411-413.

42 Zob. np. J. Busssanih, The Roots of Platonism and Vedanta: Comments on Thomas McEuvilley, ,, International
Journal of Hindu Studies”, 2005, vol. 9, nr 1-3, s. 1-20.

43 W. La Barre, Muelos: A Stone Age Superstition about Sexuality, New York 1984.

44 Tamze, s. 130.

45 Tamze, s. 131.
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tam pierwiastka duchowego, stopienie swiadomosci z zyciem?*. Konsumpcja szpiku i mé-
zgu datowana na paleolit mogtaby by¢ réwniez podlozem pdzniejszych mistycznych dok-
tryn, ktore probowaty manipulowac juz wewnetrznie tymi substancjami.

Teoria La Barre ogromnie interesujaca i blyskotliwa bazuje jednak na przekonaniu,
ze przesad muelos przekazywany byt poprzez tradycje w réznych kulturach jako naiwna
doktryna, poparta prymitywnym doswiadczeniem (zbieznosc¢ biatej substancji nasiennej,
mozgui plynu mézgowo-rdzeniowego), nie ttumaczy jednak fizjologicznych efektéw ma-
nipulacji seksualnoscig cztowieka, ztozonosci systemoéw inicjacyjnych oraz wiedzy i prak-
tyki wielkich systeméw medycznych Azji. Ignoruje on tez mniej lub bardziej zeniskie for-
my seksualnosci, jego analiza jest czysto androcentryczna, pobieznie analizuje tez mate-
riat chinski¥”. Scisty zwiazek tradydji mistycznych z medycznymi wskazuje raczej na in-
ne czynniki, ktére powodowaty przetrwanie wiary w niezwykle wlasciwosci wstrzemie-
zliwosci niz powielanie przez tysiaclecia paleolitycznych obserwacji. Tantryczne rytuaty
pomimo rozejscia sie z medycyna musiaty przynajmniej w pewnym stopniu polegac na
znajomosci fizjologii i anatomii (ktdre w Indiach i Chinach staty na wysokim poziomie),
chocby po to, aby okresli¢ wlasciwy czas rytuatu i prawidtowo go przeprowadzi¢. Zatem
eksplikacja takich komplekséw somatycznych w skali globalnej jest intrygujaca, cho¢ na-
lezy przyznac, ze koncepcja La Barre'a w tym zakresie jest kuszaca, jednak w moim prze-
konaniu nowoczesna teoria wyjasniajaca takie kompleksy powinna opierac si¢ na rzetel-
nej wiedzy o kulturze, religii i medycynie poszczegdlnych cywilizacji, uwzgledni¢ dane
medyczne i doniesienia praktykujacych.

Niewatpliwie sporng materia jest charakter tantrycznego coitus reservatus, nie kazda
tradycja w rownym stopniu go cenita — na pewnym etapie dopuszczano orgazm, dotyczy
to zaréwno tantrycznych szkoét siwaickich, $aktyjskich, buddyjskich, jak i wisznickich.
Zalezy to réwniez od definicji pojecia coitus reservatus: czy jest to stosunek pozbawiony
szczytowania w postaci orgazmu czy tylko ejakulacji? Nalezy pamiegta¢, Ze techniki tan-
tryczne mogly bazowac na rozdzieleniu ejakulagji i orgazmu. Definicja medyczna obejmu-
je ten drugi przypadek, tzn. bytaby to odmiana stosunku przedtuzanego (coitus prolonga-
tus) pozbawiona ejakulagji, ale bez wykluczenia orgazmu lub orgazméw*. Jednak nie-
ktore tradycje tantryczne zalecajg catkowicie preorgazmiczny seks i tym samym tantrycz-
ny sposob spoétkowania bylby najbardziej zblizony do zachodniej karezzy, gdzie mezczy-
zna nie dopuszcza do orgazmu, wiec nie chodzi tylko o unikniecie ejakulacji*’. ]. Needham
prawdopodobnie jako pierwszy uzyl pojecia coitus reservatus do opisu praktyk taoistycz-

46 Tamze, s. 2.

47 Zob. krytyczne uwagi: P. MacCorquodale, Intimacy, Emotions, and Human Sexuality, ,Contemporary So-
ciology”, 1986, vol. 15, no. 1, s. 117-118; A. Gross, Is there a Universal Theory of Sexuality?, ,, Journal of Sex Research”,
1986, vol. 22, no. 2.

48 Seksuologia. Zarys encyklopedyczny, K. Imielinski (red.), Warszawa 1985, s. 283, 363.

49 Karezza to praktyka kontrolowanego stosunku seksualnego, ktdrej celem bylo unikniecie orgazmu, i czego
skutkiem miato by¢ zachowanie ,,magnetyzmu plci” i szereg korzysci natury duchowej oraz fizycznej. Dyscyplina
ta praktykowana m.in. w amerykanskiej spotecznosci Oneida. Zob. klasyczny tekst: J. H. Noyes, Male Continen-
ce, (b.d.) 1872.
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nych, ktérym okresla on stosunek, w ktérym mezczyzna dokonuje wstrzymania ejakulagji
po kobiecym orgazmie. Odroznia on w ten sposdb od coitus reservatus metode coitus tha-
sauratus (akt z ejakulacja wsteczna), ktora czasami, cho¢ prawdopodobnie btednie bywa
przedstawiana jako racjonalne wyjasnienie rytuatu erotycznego w tantrze i taoizmie.

Zakonczenie

Tantryczne praktyki nie mieszcza sie jedynie w sferze ars amandi i rytuatow z nim
zwigzanymi, ale prébuja manipulowac catoscia systemu psychofizjologicznego cztowie-
ka. Celem praktyki tantrycznej nie jest totalna retencja, ale raczej wieloraki proces obejmu-
jacy wybidrcza deprywacje, manipulacje silnymi emocjami o charakterze erotycznym,
odpowiednig diete, regulacje oddechu, zazywanie pigulek alchemicznych (halucynogen-
nych?), intonacje mantr, budowanie atmosfery rytualnej, dostrojenie czasu rytuatu do faz
ksiezyca, wreszcie poprzedzenie samego rytuatu seksualno-jogicznego intensywna dys-
cypling wisznuitow gtéwnego nurtu (ekstatyczny $piew i taniec przy akompaniamencie
bebnow). Wszystko to niewatpliwie pozwalalo adeptowi na wejscie w intensywny stan
ASC. Rytualny stosunek seksualny, ktdrego celem nie jest zwykly orgazm?', oznaczat dtu-
gotrwaty stan podwyzszonego podniecenia (przediuzenie i intensyfikacja doznan seksu-
alnych), co w potaczeniu z rozbudowanym rytuatem, moglo przyczyniac sig¢ do stanow
mistycznych, ktore trudno obiektywizowac, postugujac sie jedynie danymi, ktérymi dy-
sponujemy. Mozna zaryzykowac hipoteze, e rytuat seksualno-jogiczny wisznuitéw sa-
hadZija byl rytuatem sterowania preorgazmicznym seksem, a w potaczeniu z pozostatymi
czynnikami potencjalnie wprowadzajacymi w ASC, mogt przyczynia¢ sie do powaznych
zmian w rownowadze biochemicznej organizmu. Zmiany fizjologiczne towarzyszace

50 Okreslany réwniez jako coitus saxonicus, znany tez medycynie ind., (R. P. Das, The Origin..., cyt. wyd.,
s. 351). W tego rodzaju akcie dochodzi do tzw. ejakulacji wstecznej (eiaculatio retrograda), podczas ktorej nasienie
skierowane zostaje do pecherza moczowego. Pecherz moczowy tez odgrywa pewna role w treningu jogicznej
wadzroli-mudry, gdy adept zasysa do pecherza moczowego kolejno coraz gestsze substancje, poczynajac od wo-
dy, konczac na rteci. J. Filliozat dyskutuje fizjologiczna mozliwos¢ tej praktyki (w jez. pol. streszczenie wywodu
Filliozat: M. Eliade, Joga..., cyt. wyd., s. 246-247).

51 Obecnie uznaje sie tez, ze meska ejakulacja i orgazm sa rozdzielne (cho¢ zwykle doswiadczane synchro-
nicznie) i jest mozliwe przezycie przez mezczyzne orgazmu bez ejakulacji (tzw. suchy orgazm) i ejakuladji bez orga-
zmu, a nawet bez jakiejkolwiek gratyfikacji (tzw. anhedonia ejakulacyjna). Doniesienia o orgazmie bez ejakulacji
pochodza juz ze stynnego raportu Kinseya (1948), cho¢ podaje on, ze dotyczylo to niskiego odsetka badanych
(0,03%), ale nowsze dane podaje wieksza liczbe takich przypadkéw. Zob. R. T. Segravess, Considerations for a Better
Definition of Male Orgasmic Disorder in DSM 1V, ,,Journal of Sexual Medicine”, 2010, nr 7, s. 690-699; zob. komen-
tarze spedjalistéw podkreslajace mozliwos¢ separacji ejakulagiji i orgazmu: tamze, s. 696. Z punktu widzenia sek-
suologii takie przypadki, o ile nie s3 celowo wywolywane, stanowig zaburzenie psychoseksualne, zob. J. Beck,
J. Godlewski, Etologiczne aspekty seksuologii, w: Seksuologia biologiczna, K. Imielinski (red.), Warszawa 1980, s. 456.
Czy tantryczne praktyki zasadzaja sie na tym rozdziale? Z pewnosciag w pewnym stopniu tak, nalezy jednak wzia¢
pod uwage skomplikowany, stopniowany rytuat i wieloletnig dyscypline przygotowujaca do niego. Niewatpliwie
wszystko to dawalo podtoze do powazniejszej przemiany $wiadomosci.



Problem fizjologicznej podstawy rytuatu w wisznuizmie sahadzija i nurtach jogi... 67

zmianom $wiadomosci sa w pewnym stopniu uchwytne empirycznie i jako takie moga
stuzy¢ do badan szukajacych korelacji pomigdzy aktywnoscia rytualng i medytacyjna
anp. rownowaga biochemiczng ukladu nerwowego. Niewatpliwie to wielkie wyzwanie,
i by¢ moze w przysztosci badania interdyscyplinarne beda zdolne przynajmniej czescio-
wo rzuci¢ $wiatto na fenomen stanéw mistycznych, ktdre od strony subiektywnej nie byto
obce cztowiekowi od tysiecy lat.

Robert Czyzykowski — THE PROBLEM OF PSYCHOSOMATIC BASIS OF RITUALS IN THE
VAINEAVA SAHAJTYA AND SOME CURRENTS WITHIN THE TANTRIC YOGA

In the study of religion there is still a need for research on the obscure problem of ritual in
Tantric traditions seen from the psychosomatic perspective. The article is dealing with the Vaifiéava
Sahajiya tradition, which was very active in Bengal between 16th and 19th century and which was
a fusion of bhakti and tantric traditions. The paper analyzes the structure and contents of ritual, its
physiological correlates and try to grasp the ritual of the Vaifi€éava Sahajiyas in broader, historical
and phenomenological perspective. It takes also into account some medical data. The main problem
is being controlled and induced by special means of mystical experience, which are the key element
of the tantric ritual. It contains sexual intercourse, which controlled by yogic discipline.
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Kult wizerunkow w religiach Indii

Kult wizerunkéw jest jednym z elementéw wspdlczesnego kultu hinduistycznego
w Indiach. W kontekscie hinduizmu i réznych form tantryzmu hinduistycznego zaklada
sie, ze dziedzina najwyzszej rzeczywistosci, pierwotnie amorficzna, przejawia sie poprzez
wielorakos¢ form, miedzy innymi, przez wizerunek. Jednym z bardziej interesujacych za-
gadnien zwigzanych z kultem wizerunkéw w Indiach jest proba wywiedzenia mozliwo-
Sci takiego kultu z samej ideologii wedyjskiej. Zadanie nie jest tatwe, biorac pod uwage
fakt, ze klasyczne formy kultu wedyijskiego, tak jak opisano je w specjalistycznej literaturze
kalpa, obywaly sie bez obecnosci wizerunku materialnego. Punktem odniesienia wedyj-
skich rytuatéw byta symbolika swietego ognia, substancji ofiarniczych i mocy magicznej
(brahmana) wytwarzanej za pomoca operacji rytualnych, z uzyciem $wietych formut, in-
kantagji i hieratycznych gestow. Pierwsi badacze religii wedyjskiej podkreslali jej rytualne
wyrafinowanie, a p6zniejszy rozwoj kultu wizerunkdéw uwazali za symptomatyczny dla
jej degeneracji. Max Miiller najmocniej wyrazit te opinig, twierdzac, ze , kult ikoniczny
w Indiach jest wtérng formacja, pézniejsza degeneracja bardziej archaicznej formy kultu
idealnych bostw”!. Inny badacz indyjskich religii, Giinther-Dietrich Sontheimer, uwazat
kult wizerunkéw za charakterystyczny dla ,, ludowej” (w pewnym subtelnym znaczeniu
—nizszej) formy religii?. Niechetny stosunek réznych badaczy religii w Indiach do swietego
obrazu w pewnym sensie odzwierciedlat historyczny proces ideologicznego sporu indyj-
skich ikonoklastéw z ikonofilami. Sladami tego sporu jest czgsty puraniczny slogan zréw-
nujacy pojawianie sie i zaakceptowanie ikony religijnej z jakims procesem degeneracji
zdolnosci cztowieka do komunikadji z béstwem, niezaposredniczonej przez formy. Gilles
Tarabout twierdzi, ze niechetni ikonie religijnej pionierzy badan nad religiami indyjski-
mi, motywowani byli réwniez wzgledami ideologicznymi. Wczesna literatura na temat
ikonologii indyjskiej czesto zawierata oskarzenia, zwlaszcza Sredniowiecznych indyjskich

1 Cyt. za: G. Rao, Hindu Iconography, vol. 1, Delhi 1971 (reprint 1914), s. 4.
2 G.-D. Sontheimer, Hinduism: The Five Components and Their Interaction, w: Hinduism Reconsidered, G.-D. Son-
theimer, H. Kulke (red.), Delh 1989, s. 204.
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form religii, o idolatrie. Ikone indyjska okreslano, jako , monstrualng”. , Kolonizujace spoj-
rzenie” na Indie nie omineto rowniez dziedziny rytuatu i sztuki sakralnej?.

Sposréd badaczy uwazajacych rozwdj kultu ikonicznego jako pewien historycznie,
a nie ideologicznie, uwarunkowany proces, nalezaloby wspomnie¢ Gopinatha Rao. We-
dlug tego historyka sztuki, uzasadnienia rozwoju kultu ikonicznego mozna szukac w sa-
mej dziatalnosci wieszczow wedyjskich (1s1). Zgodnie z tradycyjnymi opisami zawartymi
w wedach, wieszczowie widzieli w swych wizjach atrybuty bogéw. Jak pisze Rao: ,Rzecza
oczywista jest to, ze mysl owych medrcdw manifestowata sie i konkretyzowata w réznora-
ki sposob, jako mowa, przedstawienia w obrazach i rzezbie, jako znaki i symbole. Wszyst-
kie te $rodki byly wykorzystywane w historii ludzkosci w celu sprowadzenia sfery bosko-
$ci do poziomu przecietnego cztowieka i do jego stopniowego uwznioslania do ostatecz-
nych wyzyn prawdziwego przezycia swietosci. To wlasnie robili wieszczowie indyjscy”4.

Powtorze raz jeszcze, ze rytuaty wedyjskie byly sprawowane bez odwotywania sie
do medium idola, a wigc inaczej niz rzecz ma si¢ w kulcie hinduistycznym?. Idac za my-
$la G. Rao, mozemy zadac pytanie o to, czy w samej literaturze wedyjskiej znalaziby sie
sposdb umotywowania kultu ikonicznego. Wedyjska literatura liturgiczna jest niezwykle
bogata. O szczegodtach procedur rytualnych i wedyjskiej teorii symbolu dowiadujemy sie
przede wszystkim z brahmandéw (1000-600 p.n.e) oraz nieco pézniejszych tekstow, srau-
tasutr (Srauta siitra) i grihjasutr (grhya stitra; 700-200 p.n.e.). To wlasnie tam znajdujemy
uzasadnienie przekonania, Ze rytuat odzwierciedla rzeczywistos¢ sakralna. Idea istnie-
nia zwigzkow pomiedzy réznymi klasami bytéw oraz spekulacja nad istnieniem bytow
prototypowych i ich zwiazkéw z bytami odzwierciedlajacymi prototyp lezata u podsta-
wy konstrukdji logiki rytuatu wedyjskiego. Poczatki rozwazan nad pojeciem prototypu
znajdujemy juz w Rygwedzie. Wieszczéw wedyjskich zaprzatato pytanie o charakter
zwiazkdéw pomiedzy prototypowa, sakralng rzeczywistoscia, a innymi obszarami bytu
zdolnymi jg odzwierciedli¢. Autor jednego z hymnéw kosmogonicznych Rygwedy, za-
pytywat: ,,co byto prototypem (prama), co jego odwzorowaniem (pratima) i jaki byt zwia-
zek (nidana) miedzy nimi?” (RV.130.03a)¢. W jednym z najbardziej znanych hymnéw na
temat stworzenia, Nasadiji (nasadiya stikta) wieszcz zadaje podobne pytanie, wprowadza-

3 Zob. G. Tarabout, Theology as History: Divine Images, Imagination, and Rituals in India, w: Images in Asian Reli-
gions: Texts and Contexts, Ph. Granoff, K. Shinohara (red.), Vancouver — Toronto 2004, s. 59.

4 G. Rao, Hindu Iconography, cyt. wyd., s. 27.

5 Arthur Macdonnel zdecydowanie odrzuca mozliwos¢ istnienia kultu wizerunkéw we wezesno-wedyjskim
okresie, zob. A. Macdonnel, Vedic mythology, Strassburg 1897. Jitendra Nath Banerjea przyjmuje opinie Macdon-
nela i przedstawia wtasna polemike z pogladami Friedricha Bollensena, S. V. Venkaterasvary oraz Brindavana
Ch. Bhattacharyyi, opierajacych swoje przekonania na temat wczesnego istnienia kultu wizerunkéw na podsta-
wie odczytania kilku niejednoznacznych opiséw odnoszacych sie do wygladu bostw w literaturze wedyjskiej.
Zob. ]. N. Banerjea, The Development of Hindu Iconography, New Delhi 1974, s. 36-70.

6 RV (rg veda) 10.130.3a /kasit prama pratima kith nidanam ajyarh kim asit paridhi; ka asit/ ,, Co byto prototy-
pem, co jego odwzorowaniem i jaki byt zwigzek miedzy nimi, co byto mastem, a co drewniang okrywa?”. Rig veda
mantra samhita. Complete text in Devanagari, Introductory essay in English, Commentary on selected verses, R. L. Kashyap,
S. Sadagopan (red.), 2nd edition, Bangalore 2005, s. 466.
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jac podzial na gdre i dot: ,,co byto wtedy u dotu, co u géry?” (RV 10.129.05a)”. W innym
wersecie tego hymnu znajdujemy interesujace pojecie wiezi lub potaczenia (bandhu), kté-
rego istnienie odkryli poeci szukajacy madrosci w swych sercach (RV 10.129.04c).

Réwniez w brahmanach spekuluje si¢ na temat istnienia zwigzku badz wiegzi, ktéra
Iaczy rézne elementy klas istniejgcych rzeczy i zywych istot tego Swiata, ale tez dyskret-
nych elementéw sakralnej rzeczywistosci: bogéw, ich atrybuty, ich szczegdlne moce. Brian
Smith ukut termin , hierarchiczne podobienistwo” na oddanie intuicji charakteru owego
potaczenia pomiedzy wszystkim, co istnieje, tak w wymiarze wertykalnym, jak i horyzon-
talnym. Smith podkresla, ze méwiac o wiezi miedzy rzeczami i klasami rzeczy, trzeba
uzywac kategorii podobienstwa, a nie identycznosci, co bylo czestym btedem pierwszych
indologoéw interpretujacych koncepcje bandhu w brahmanachs®.

Koncepcja wiezi wraz z koncepcja prototypu pozwala na zrozumienie struktury i hie-
rarchii swiata wedyjskiego oraz wiary w sprawczos¢ rytuatu. Zgodnie z powyzszym, np.
bramin, przedstawiciel warstwy kaplanskiej potaczony jest ze swoim boskim prototypem,
bogiem, i sam jako prototyp jest potaczony z pozostaltymi ludzmi i innymi rzeczami te-
go $wiata. To w wymiarze wertykalnym. W wymiarze horyzontalnym mozemy moéwic
o wiezi, jaka te postac taczy z réznorakimi usytuowanymi wzgledem siebie przedstawicie-
lami innych klas. Tak wiec, jak dowiadujemy sie z literatury wedyijskiej, bramin jest wio-
sng miedzy porami roku, kozlem pomiedzy zwierzetami, bogiem Agnim miedzy innymi
bogami itd .? Istnienie wiezi i hierarchicznosci nie bytoby mozliwe bez koncepdji prototypu.
Jak dowodzi Smith, w tekstach rytualnych wyraza si¢ ideg, wedtug ktérej kazdy odpo-
wiednik prototypu (pratima) partycypuje, w réoznym stopniu, w esencji prototypu (prama).
Idac za mys$la Smitha, mozna dowodzi¢, Ze nie tylko zewnetrzne gesty wedyjskich rytu-
alistow, ale tez ich praktyki wizualizacyjne bylyby zabiegami na substancji bedacej od-
powiednikiem prototypowej rzeczywistosci sakralnej. Te praktyki rozpoczynaja sie juz
w momencie waznego rytu przywolywania bostw w obszar rytualu (avahana), kiedy za-
czyna si¢ wewnetrzne budowanie ich obrazu (dhjana), a nastepnie komunikowanie si¢
oficjanta z obrazowymi odpowiednikami boskiego prototypu. Ostatnim gestem wizuali-
zacyjnym jest symboliczne rozpuszczenie (visarjana) wewnetrznego obrazu bostwa i ,,ode-
stanie” jego, nieujetej obrazem, ale odczuwanej mocy, do przynaleznej mu sakralnej dzie-
dziny. Koncepcja prototypu mozliwego do odtworzenia w jego odpowiedniku, z zacho-
waniem partycypacji w prototypowej substancji, jest tez kamieniem wegielnym praktyk
wizualizacyjnych w rozlicznych sredniowiecznych kultach tantrycznych.

Spoiwem rytualu wedyjskiego byta mantra, formuta stowna skrywajaca boska esen-
cje. Mantry, skondensowane komunikatory wiezi, zostaty dostownie ,,zobaczone” przez
wieszczy wedyjskich, ktérzy w wysitku wizualizacyjnym , materializowali” niepojeta na-
ture mocy sakralnych, wylaniajac, wyrézniajac cechy czy atrybuty (laksana) tych mocy-

7RV 10.130.3a /tirascino vitato rasmir esam adhaj svid asi3d upari svid 1si3t/ , Rozciagneli wszerz promien
(ni¢). Co byto u dotu, co w gérze?”. Tamze.

8 B. Smith, Reflections on Resemblance, Ritual, and Religion, Delhi 1998, s. 47.

9 Tamze, s. 52.
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-substangji. Tak wylonione atrybuty staly sie podstawa do tworzenia prototypowych ob-
razow bdstw. Mantra byta poteznym narzedziem odzwierciedlenia boskich atrybutow
i aktow, a jej rytualne uzycie podlegato zabiegom kodyfikacyjnym. W wielu wedyjskich
tekstach rytualnych pojawia sig¢ termin viniyoga, odnoszacy sie do aplikacji mantr w kon-
tekscie rytualnym. W réznych szkotach wedyjskich uzywano wilasnych mantr aplikowa-
nych w kontekscie wlasnych specyficznych rytuatéw. Jak zauwaza Laurie Patton, intere-
sujace zmiany dokonaty si¢ réwniez na przestrzeni wiekow w samej strategii interpreta-
cyjnej, odnoszacej sie do sposobdw aplikacji mantr. Patton analizuje to zjawisko, Sledzac
sposoby aplikacji mantr na przyktadzie tekstow zaliczanych do $rautasutr i gryhjasutr oraz
analizowanego przez nia p6znego tekstu, Rygwidhany (rgvidhana). W srautasutrach man-
tra jest poteznym $rodkiem opisu aktu ofiarniczego, w grihjasutrach staje si¢ srodkiem
opisu sytuacji krytycznych w nowym trybie zycia (w rytach przejscia, w rytuatach domo-
wych), w widhanach staje si¢ narzedziem transformacji sytuacji potencjalnie zagrazaja-
cych (kwestia wrogdw, chorob itd.)!0. W opisanym powyzej procesie nastepuje zjawisko
nazywane przez Patton ,rytualna dysocjacja”. Mantra, jako narzedzie rytualne, zatraca
swoja pierwotna intencje. W rekach wasko wyspecjalizowanych kaptanéw-bramindw sta-
je sie formulg quasi-magiczna, uzywana dla celéw doraznych, czesto bez kontekstu rytu-
alnego. Jak zauwaza Patton, cztery istotne cechy charakteryzuja literature typu widhana:

1/ akcent na osobista ambicje lub pragnienie recytujacego mantre;

2/ akcent na praktyke recytacji powtarzajacej (japa);

3/ wiara w to, Ze mantra moze by¢ efektywna poza kontekstem rytualnym;

4/ akcent na wizualizacje, z uzyciem mentalnego i fizycznego obrazowania''.

Zagadnienie obrazowania staje sie istotnym elementem , magicznosci” mantry.
W tekstach widhan pojawia sie niejednoznaczne pojecie krytja (krtya), odnoszace sie do
,wykonania” lub , osiagniecia” czego$ (w szczegdlnosci w nadnaturalny sposob). Mianem
krytja okresla si¢ w widhanach obraz. Czesto ten termin odnosi sie do figurek uzywanych
dla celéow magicznych. Operacje na tych wyobrazeniach miaty na celu zastraszenia lub za-
danie cierpienia wrogowi. Figurki mogty by¢ wykonane z drewna, piasku, ryzu, miedzi.
Po zakoriczonych operacjach magicznych figurki byly palone lub zakopywane w ziemi'2.

Jak twierdzi Jitendra Nath Banerjea, wedyjskie pojecia, takie jak: pratikriti (pratikrti)
czy pratima (pratima), zaczely oznaczac przedmioty regularnego kultu (arcca) juz w cza-

10 L. Patton, Bringing the Gods to Mind. Mantra and Ritual in Early Indian Sacrifice, Berkeley 2005, s. 186. Przy
okazji warto zauwazy¢ zastrzezenia Fredericka M. Smitha odnoszace si¢ nie tyle do samych tez Patton, ile do
datowania przez nig Rygwidhany. Smith sugeruje duzo p6zniejsze datowanie tekstu, blizej powstawania Wi-
sznudharmottarapurany (Visnudharmottara purana) i Agnipurany (Agni purana). W takim przypadku tekst Ry-
gwidhany nalezatoby datowac nie, jak twierdzi Patton, na IV w. p.n.e,, ale na potowe lub pézniejszy okres pierw-
szego tysiaclecia naszej ery. JeZeli datowanie Smitha jest uzasadnione, to, analizowane przez Patton, zmiany
W strategii interpretacyjnej mantry odnosza si¢ juz do okresu puranicznego, do okresu rozwijajacych sie kultow
wizerunkéw. Zob. F. M. Smith, Minding the Ritual: Mantra, Metaphor, and Text in Laurie Patton’s Bringing the Gods
to Mind-A Review Article, ,,International Journal of Hindu Studies”, 2006, vol. 10, no. 3, s. 325-330.

11 L. Patton, Bringing the Gods to Mind. Mantra and Ritual in Early Indian Sacrifice, cyt. wyd., s. 28.

12 Tamze, s. 30.
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sach Paniniego (Panini), a wiec okoto V w. p.n.e.’® Phyllis Granoff dowodzi, Ze akceptacja
kultu wizerunkéw dotyczyta w swej najwczesniejszej fazie czci drobnych przedstawien
sakralnych w kontekscie wedyjskich rytuatléw domowych. Taka , hybrydalng” forme kul-
tu mozna przesledzi¢ na podstawie opisu w Waikhanasagrihjasutrze (vaikhanasagrhya
sttra; IV w. n.e.), kultu boga Wisznu (Visnu), zalecanego na zakoriczenie porannej i wie-
czornej ofiary agnihotry (agnihotra). W tym samym tekscie znajdujemy jeden z najwcze-
$niejszych opisow rytualnej konsekragji idola (pratistha)!4. Granoff jest zdania, Zze brak
koherengji w opisach réznorodnych kultéw, rekonstruowanych na podstawie $wiadectw
tekstualnych z IV wieku i nieco pdzniejszych, wskazuje na nieprzystawalnos¢ i heterono-
micznos¢ nowych kultéw w stosunku do anikonicznych form kultu wedyjskiego. Ta ba-
daczka indyjskiej ikonologii sugeruje, ze specjalisci kultu wizerunkow pochodzili spoza
kultury braminskiej. Gilles Tarabout, zgadzajac sie na brak przystawalnosci réznych form
rytuatu, skfania si¢ ku tezie, ze kult wizerunkéw mogtby pochodzi¢ ze srodowiska bra-
minskiego®®. Czesto dyskutowanym elementem rytualnym wiazanym z rozlicznymi roz-
bieznosciami w opisach réznych rytuatéw hinduistycznych jest awahana, ryt przywota-
nia i osadzenia mocy sakralnej na jakims konkretnym nosniku (w umysle, w ciele, na ze-
wnetrznym nos$niku materialnym). Tego typu instalacja mocy sakralnej w kontekscie ry-
tuatéw wedyijskich odbywata sie czasowo, a po zakonczeniu rytuatu nastepowato odpra-
wienie owej mocy. Tymczasem w kulcie wizerunkdw, w szczegolnosci w kontekscie swia-
tynnym, jak wskazuje Granoff, moc sakralna byta instalowana w wizerunkach na state,
za pomoca rytuatéw pratiszthy. W rézny sposéb rytualni specjalisci usitowali pogodzi¢
wymog czasowej instalacji bostwa z ideg jego permanentnego zamieszkiwania w $wietym
wizerunku. Granoff zauwazyta tez w wielu kultach swigtynnych obecnos¢ dwoch klas
specjalistéw kultowych pozostajacych w wyraznej do siebie opozydji i hierarchizacji w od-
niesieniu do ich rdl rytualnych. Ponadto badaczka wskazywata na tekstualne odniesienia
do krytyki braminskiej skierowanej przeciwko uzurpowaniu sobie rél kaptaniskich w kul-
cie Swigtynnym przez tzw. falszywych ascetéw (pasanda)'®.

Polemikom specjalistow kultowych towarzyszyly dyskusje filozoféow. I tak np. dla
ortodoksyjnych filozoféw mimansy (mimarhsa) idea wizerunkéw uwazanych za specy-
ficzne rytualne ciata bostw bylta nie do przyjecia, ze wzgledu na nadrzedna funkgje rytu-
alu zawiadujacego réwniez wola bostw?”. Udajana (Udayana; XI w. n.e.), filozof ze szkoty

13 ]. N. Banerjea, The Development of Hindu Iconography, cyt. wyd., s. 39.

14 Ph. Granoff, Reading between the lines. Colluding attitudes towards image worship in Indian religious texts, w: Rites
hindous. Transerts et transformations, G. Colas, G. Tarabout (red.), Collection Purusartha, 25, Paris 2006.

15 G. Tarabout, Theology as History: Divine Images, Imagination, and Rituals in India, cyt. wyd., s. 69.

16 Autor Matsjapurany (matsya purana 267.33) wyrazit swoje oburzenie praktykami owych ascetéw, ,,uzur-
pujacych” sobie przywileje kaptanéw-braminéw. Zob. Ph. Granoff, Reading between the lines. Colluding attitudes
towards image worship in Indian religious texts, cyt. wyd., s. 391.

17 Szczegdtowy wywdd Sabary (V w. n.e.), filozofa mimansy, za odrzuceniem boskiego weielenia przed-
stawia Gérard Colas, zob. G. Colas, The Competing Hermeneutics of Image Worship in Hinduism (Fifth to Eleven Century
AD), w: Images in Asian Religions: Texts and Contexts, Ph. Granoff, K. Shinohara (red.), Asian Religions and Society
Series, Vancouver — Toronto 2004, s. 151-155.
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njaji (nyaya), przedstawit ciekawq teorie swietego wizerunku. Wspomniany filozof za-
kladal, Ze obecno$¢ mocy sakralnej w swigtym wizerunku jest uzalezniona zaréwno od
ludzkiego wysitku dostarczenia najlepszej z mozliwych form obrazowania bdstwa, jak
i od swiadomej intencji bostwa zgadzajacego sie przyja¢ zaproponowang przez cztowieka
forme na czas trwania rytuatu.

W tradydji tantrycznej wizerunek odgrywat zasadnicza role jako kanat rytualnej ko-
munikadji z béstwem. Filozofowie szkoty kaszmirskiej triki pojmowali znaczenie wizerun-
ku we wlasny specyficzny sposob. Jak twierdzi Alexis Sanderson, formy bostw kultywo-
wane w rytuale i praktykach mistycznych triki uwazano za relatywne. Adept porzucat
wszystkie te formy, przechodzac na wyzszy poziom praktyk. Abhinawagupta (Abhina-
vagupta, X w. n.e.) zebrat praktyki duchowe triki w hierarchiczng strukture poszczegol-
nych metod (upaya) zorganizowana wedtug kryterium stosowania coraz bardziej wysub-
telnionej wladzy intuicji umozliwiajacej dostep do prawdziwego poznania i wyzwolenia
sie z niewiedzy powiazanej z kondycja ludzka. Abhinawagupta pojmowat ikone (mate-
rialne odwzorowanie jakiegos sakralnego prototypu), jak i, ogdlniej, wizualnos¢, jako ko-
nieczny etap w gradacyjnej Sciezce rozwoju czystej intuicji. Niegradacyjna sciezka wy-
zwolenia tez jest mozliwa, ale ta wymaga wtadzy najczystszej intuicji, zdolnej do pozna-
nia bez posrednictwa form's.

Z powyzszych dyskusji jasno wynika, ze kult wizerunkdw, niezaleznie od jego po-
chodzenia, byl przyjmowany z oporami, a konieczno$¢ uzasadniania zmian rytualnych
wymusita dyskusje filozoféw i specjalistow rytualnych odnoszace sie do réznorakich reli-
gijnych sposob6w reprezentacji bostwa. Reformy Sankaraczarji (Sarikaracarya; IX w. n.e.),
a zwlaszcza akceptacja kultu wizerunkoéw przypieczetowaly te zmiany i przyspieszyty
proces przejmowania zarzadu nad kultem swigtynnym przez wykwalifikowanych spe-
gjalistdow pochodzacych z kregéw braminskich. To ostatnie twierdzenie nie przeczy cze-
stej praktyce, poswiadczonej rowniez we wspotczesnym hinduizmie, istnienia popular-
nego kultu wizerunkéw, w ktérym nadzor braminski nie zawsze ma miejsce.

Specjalisci rytualni zwigzani z kultem wizerunkéw powotywali sie na koncepcje pro-
totypu, chcac uzasadnic¢ esencjalng ciaglos¢ pomiedzy pozbawionym form boskim pro-
totypem, czysta substancja sakralna, a materialng ikong lub aikonicznym wyobrazeniem
owej substancji. Techniczna literatura traktujaca o wytwarzaniu wizerunkow ($ilpa sa-
stra) jest korpusem réznorodnych tekstéw, powstatych miedzy IV a XIV w. n.e. Réznorod-
ne fragmenty tekstéw nalezacych do puran i agam (agama), literatury religijnej odpowied-
nio hinduizmu i tantryzmu, zawieraja sporo informacji z dziedziny ikonologii, rytuatu
imetafizyki wizerunkdéw, psychologii formowania si¢ umystowych obrazéw. Pippalada®®,

18 Zob. A. Sanderson, The Visualization of the Deities of the Trika, w: L'image divine, A. Padoux (red.), Paris
1990, s. 31-88.

19 Autor Wastusutropaniszady wywodzi linie swoich nauczycieli od starozytnych medrcéw atharwanicz-
nych (atharva veda), ktérzy od czaséw wedyjskich mieli przekazywac wiedze na temat wytwarzania wizerun-
kéw. W ten sposob, Pippalada dokonuje zabiegu wywodzenia tradydji Silpasastry (Silpa Sastra) z wedyjskich
zrodel. Zob. A. Boner, S. R. Sarma, B. Baumer, Vistsiitra Upanisad. The Essence of form in Sacred Art, Delhi 1996, s. 37.
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autor $redniowiecznego traktatu Wastusutropaniszady (Vastusiitropanisad; po IX w. n.e.)
twierdzi, ze podczas prob koncentracji na idei bostwa pozbawionego form moze dojs¢ do
rozmytej wizualizagji, bedgcej efektem pracy niezdyscyplinowanej wyobrazni. Temu de-
fektowi ma zapobiec dyscyplinujaca wizualizacja konkretnej formy (zob. VSU2 1.7 oraz
VSU 1.9). W ten sposob Pippalada uzasadnia operowanie konkretnym obrazem w prak-
tykach kultowych. Wskazywana przez niego cecha koniecznego zwiazku pomiedzy obra-
zem a prototypem gwarantuje formowanie si¢ symbolu. Tak jak obraz mentalny béstwa
jest juz jego symbolem, tak obraz materialny jest symbolem obrazu umystowego?'. Gwa-
rantem prawidlowego przekazu kanonicznego obrazu bostwa byli wizjonerzy wedyijscy,
ktdérzy byli w stanie uchwycic i zobrazowac atrybuty réznych béstw. To oni tworzyli ar-
chetypowe wzorce obrazow mentalnych, ktére nastepnie opisywali. Te obrazy byly od-
twarzane w trakcie czynnosci rytualnych jako wewnetrzne obrazy obecne w umystach
oficjantdéw i uczestnikéw kultu. W tradydiji Silpasastry potaczono wiedze na temat wytwa-
rzania archetypowych obrazéw umystowych z umiejetnosciami wytwarzania material-
nych wizerunkéw kanonicznych.

Interesujacym rysem teorii wizerunku zawartej w tekstach specjalistycznych, takich
jak Wastusutropaniszad, jest obecnos¢ spekulacji nad mozliwos$cia generowania religij-
nych i estetycznych uczuc u osoby kontemplujacej wizerunek. Jak twierdzi Pippalada,
elementy formalne obrazu, takie jak np. organizacja uktadu elementéw w wizerunku, juz
wzbudzaja okreslone nastroje i stany afektywne. I tak np. czytamy w tekscie, Ze linie wer-
tykalne wzbudzaja poczucie wznoszenia i uwznioslenia, linie horyzontalne — poczucie
plynnosci, a linie diagonalne budza niepokgj. Te ostatnie czesto stosuje sie przy obrazo-
waniu walki i wyobrazen wojownikéw (VSU 11.24-26). Wzbudzenia standéw afektywnych
przez rozne formalne i konkretne elementy obrazu jest scisle powiazane z podstawowym
znaczeniem religijnego wizerunku, jakim jest przekaz znaczenia (VSU IL.1). Elementy se-
mantyczne obrazu sg najwazniejsze, one réwniez pobudzaja okreslone emocje poprzez
skojarzenia. W klasycznej ikonie indyjskiej elementami semantycznymi sa: ornamentacje,
postawy ciata, gesty, bronie, wehikuty, za ktérych pomoca przemieszcza si¢ bostwo, bo-
stwa pomocnicze, adwersarze i postaci adoratoréw. Gesty sa szczegolnie wazne przy wy-
razaniu nastawienia emocjonalnego przedstawianej postaci, wehikuty sg skondensowa-
nymi symbolami majacym obrazowac gltéwna funkgje religijna postaci. Kompleksowos¢
i kanoniczno$¢ indyjskiej ikony nie wyklucza istnienia aikonicznych przedstawien bostwa.
Niektdre przedstawienia, pomimo ich skromniejszej formy i braku cech antropomortficz-
nych moga by¢ przedmiotem kultu obrostym w skomplikowana sie¢ symbolicznych zna-
czen. W powedyjskich formach religii indyjskich przekonanie, ze odzwierciedlenie pro-

2 Vastusutropanisad (VSU).

21 Proces materializacji wizerunku moze by¢ réwniez rozpatrywany w odniesieniu do modelu cztero-
-etapowego procesu materializacji dzwieku (vac). I tak, pierwszym stadium manifestacji obrazu jest pozbawiona
atrybutéw moc-substangja (prakrti), nastepnie wytania sie natura bostwa (bhavariipa), dalej jego esencjalna lub
archetypowa forma odpowiadajaca wewnetrznemu wyobrazeniu (tattvartipa), i, na koniec, obraz materialny (pra-
tirtipa). Zob. tamze, s.148.
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totypu moze wyrazac sie za pomoca réznych mediow, wyrazane jest ideq istnienia trzech
,Cial” béstwa: ciata wizerunkowego, diagramowego i mantrycznego®. Swiete diagramy
uzywane sa w szczegolnosci, ale nie wytacznie, w kontekscie zabiegdw rytualnych i prak-
tyk medytacyjnych w kultach tantrycznych. Jantry (yantra), diagramy bostw lub diagramy
magiczne charakteryzujq si¢ ta sama, jak ikoniczne wizerunki, logika prototypu i jego od-
wzorowan. Podobnie jest w przypadku mantr.

W jednym ze swoich artykuléw na temat szamanizmu Richard Noll twierdzi, ze
w tradycyjnych spoteczenistwach niepismiennych obraz mentalny byt niezwykle waznym
$rodkiem mediacji pomiedzy $wiatem ludzkim a $wiatem sakralnym, szczegdlnie wazne
byly rytualnie uzyskiwane wizje w stanach transu i we $nie?. Jak poucza przykiad religii
Indii, wedyzm, hinduizm i tantryzm, nie tylko spolecznosci niepismienne cenia medium
wizualne. Bez spekulagji nad zwigzkiem miedzy bytem sakralnym a jego obrazem gene-
rowanym w umysle, sama koncepgja religijnej ikony i religijnych symbolicznych przed-
stawien aikonicznych nie miataby szans na zainteresowanie teologéw. Zjawisko fetyszy-
zacji ikony jest swoistg zmora wielu ikonicznych kultow religijnych. W samych Indiach,
jak juz wspomniatam, ideologiczny opdr wobec ikony przedstawiat si¢ w puranicznym
sloganie zréwnujacym pojawianie si¢ i zaakceptowanie ikony religijnej jako wyrazu de-
generacji ludzkiej natury, degeneracji zdolnosci cztowieka do komunikagji z béstwem
niezaposredniczonej przez formy?*. Pomimo tej opinii o drugorzedowej, z konieczno$ci
substytucyjnej roli wizualnosci, a zwlaszcza Swietego wizerunku, materialne odwzorowa-
nia boskiego prototypu sa w Indiach ciagle przedmiotem adoracji i Zarliwej czci. Béstwo
przejawia si¢ poprzez szereg kanonicznych symboli i ikon, ,, wybiera” naturalne formy ze
$wiata przyrody jako swoje znaki (svayarhbhi, wizerunki ,samo narodzone”), ujawnia si¢
w maskach i przeglada w lustrze rytuatow.

Matgorzata Sacha — THE CULT OF VISUAL REPRESENTATIONS ON THE RELIGIONS OF INDIA

The very beginnings of image worship in India are still obscure. The early Vedic forms of iconic
cults have been subsequently substituted by the iconic Hindu ones. It might be argued that there were

22 Banerjea zwraca uwage ha uzywanie stowa arcéca (arcca), okreslajacego przedmiot kultu, w zwiazku
z réznorakimi pojeciami odnoszacymi sie do ciata (vapu;, tanu, vigraha, riipa, bera). J. N. Banerjea, The Development
of Hindu Iconography, cyt. wyd., s. 40.

2 R. Noll, Mental Imagery Cultivation as a Cultural Phenomenon: The Role of Visions in Shamanism, ,,Current
Anthropology”, XXVI (4), s. 444. W powyzszym tekscie Noll wyraza swoje niezadowolenie z faktu, ze chociaz
psycholodzy, tacy jak: Dennet, Fodor, Neisser, Pylyshyn, Kosslyn i Pomerantz eksperymentalnie badali obrazy
umystowe, to zupeknie zignorowali liczne zZrédta historyczne i etnograficzne na temat kulturowego znaczenia umy-
stowych obrazéw generowanych za pomoca réznych technik psychicznych. Tamze, s. 443.

24 W Wisznudharmottarapuranie (II1.93, wersety 1-9) wspomina sie o kosmicznych cyklach, jugach (yuga)
w zwiazku z rozwojem kultu wizerunkéw. W, zlotej” erze ludzkosci, w satjajudze (satya yuga) bogowie byli czcze-
ni w swoich widzialnych formach, ale nie w materialnych wizerunkach. Ludzie , widzieli” bogéw, wiec wize-
runki byty im niepotrzebne. W ostatniej, ciemnej erze ludzkosci, w kalijudze (kali yuga) ludzie zaczeli wznosi¢
domy dla bogéw i czci¢ ich w formie materialnych wyobrazen. Zob. J. N. Banerjea, The Development of Hindu Icono-
graphy, cyt. wyd., s. 229.
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often inconsistencies in early forms of the temple worship of deities like Vishnu and Siva. In the first
centuries of the first millennium the two competitive groups of ritualists attempted to dominate the
domain of the temple worship. The first group consisted of the ritual specialists adhering to a vedic
mode of worship. The second group comprises the ritual innovators, the adherents to the iconic form
of worship. It is not all clear from where the cultic innovators had been recruited. The religious
symbols and religious icons were vividly discussed by ritualists, image makers and philosophers.
Religious image is to be conceived in its widest sense, both, as the product of imagination and
visualization of practices and that material one, the product of image-making tradition. The Indian
image-making tradition is being represented by its own literature. The problems to be discussed here
are diversified and belong to iconology, aesthetics and the psychology of art.
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Mistyka zwyczajnosci.
Idee religijne w tworczosci s. Teresy Landy (1894-1972)

Siostra Teresa (Zofia) Landy, filozofka, tomistka, krytyk literacki i tumaczka, uzna-
wana za jedna z najwazniejszych postaci katolickiego odrodzenia w Polsce, dzi$ pozosta-
je zasadniczo zupelnie nieznana. Poza kilkoma zaledwie artykutami po$wieconymi ana-
lizie jej krytyki literackiej! i tekstami o charakterze wspomnieniowym? brak wtasciwie
opracowan poswieconych najwazniejszym i najbardziej oryginalnym aspektom jej twor-
czosci — aspektom filozoficzno-religijnym.

Pochodzita ze zasymilowanej i mocno zsekularyzowanej rodziny zydowskiej, w ktd-
rej wszelkie zachowania o charakterze religijnym, o ile w ogole sie pojawialy, braly sie wy-
Iacznie z poczucia patriotyzmu i przywiazania do polskosci. Jej rodzina dos¢ aktywnie
sympatyzowala z ruchem socjalistycznym — ojciec, Wtadystaw Wilhelm Landy, przez wie-
le lat byt skarbnikiem PPS, matka zas, Anna z Muszkatéw, wspétpracowala ze Stefania
Sempotowska i brata udzial w organizowanych przez nig akcjach pomocy wigzniom po-
litycznym. Poprzez wuja Zofii — Stanistawa, zestarica na Syberie, rodzina Zofii zaprzyjaz-
niona byta takze z J6zefem Pilsudskim.

W latach 1913-1916 Zofia Landy studiowata filozofie na Sorbonie. Uczeszczata m.in.
na wyktady Emila Durkheima, Luciena Lévy-Bruhla, Wiktora Delbosa czy André Lalan-
de’a, pozostajacych zasadniczo w dominujacym wowczas na Sorbonie nurcie pozytywi-

1 Na temat twérczosci s. Teresy Landy, zwlaszcza na temat jej krytyki literackiej, zob. K. Gérski, Dorobek pisar-
ski siostry Teresy franciszkanki (Zofii Landy), ,,Znak”, 1972, nr 11/221; W. Tomaszewska, Siostry Teresy Landy spojrze-
nie na literature, ,Ruch Literacki”, 2002, nr 3; K. Jakowska, U Zrddet odnowy katolicyzmu polskiego w latach trzydzie-
stych. Krytyka literacka s. Teresy Landy, w: Dzieto Swietego Franciszka z Asyzu. Projekcja w kulturze i duchowosci polskiej
XIX i XX w., D. Kielcak, J. Odziemkowski, ]. Zbudniewek (red.), Warszawa 2004.

2 Zob. np. S. Swiezawski, Siostra Teresa Stuzebnica Krzyza, ,,Wiez”, 1972, nr 4 [przedruk: Siostra Teresa, w: Ludzie
Lasek, T. Mazowiecki (red.), Biblioteka ,, Wiezi”, t. 56, Warszawa 2000, s. 211-222]; s. R. Wosiek, Siostra Teresa fran-
ciszkanka — Zofia Landy, ,, Tygodnik Powszechny”, 2.04.1972 [przedruk: B. Cywinski, Twércy Lasek, w: Chrzescijanie,
B. Bejze (red.), t. 2, Warszawa 1976, s. 439-443]; ]. Dembowska, Ze wspomnieri o siostrze Teresie. Mtodos¢ siostry Te-
resy, w: tamze, s. 491-497.
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stycznym, a takze dodatkowo uczeszczata na wyktady Henriego Bergsona w College de
France. Raissa Maritain, Zona Jacques’a Maritaina, ktdra kilka lat wczesniej ukonczyta te
same studia, tak je pdzniej opisata: ,Co prawda, nasi profesorowie byli filozofami, lecz
zwatpili w filozofie. Historia stata si¢ dla nich jaka$ krolowa nauk, ktora odziedziczyta
wszystkie prawa zepchnigtej metafizyki, cho¢ nie mogta ich udzwigna¢. Uczynili ja zas
jeszcze bardziej arogancka przez to, Ze ja bezwiednie wypaczyli — usitowali bowiem pod-
wyzszy¢ ja do rangi czystej wiedzy, mogacej dac ostateczng odpowiedz na podstawowe
zagadnienia, poprzez poszukiwanie zrodel, a to poszukiwanie wymykato im sie z rak,
przeskakujac od jednej przypadkowej przyczyny do drugiej. Wskutek dziwnych zycio-
wych sprzecznosci chcieli wszystko sprawdzi¢ metodami rzeczowej erudydji i pozytyw-
nej kontroli, a jednoczesnie zwatpili w prawde, ktorej sama nazwa im sie nie podobata
imogtaby¢é wymawiana tylko w cudzystowie i z ironicznym usmiechem. (...) Jedyna prak-
tyczna lekcja, jaka mozna byto koniec koricow wynies¢ z ich sumiennego, bezinteresow-
nego nauczania, byt relatywizm, intelektualny sceptycyzm, a jesli si¢ myslato logicznie
— moralny nihilizm. Mlodzi ludzie, ktdrzy konczyli studia filozoficzne, byli wyksztatceni
i inteligentni, pozbawieni zaufania do jakichkolwiek idei, traktujacy je wytacznie jako na-
rzedzia retoryki i kompletnie bezbronni wobec walk ducha i konfliktéw $wiatowych”3.
Zdaje sig, ze Zofia Landy juz wéwczas dzielita z Maritainami poglad na relatywizm, ale
ich swiatopoglad religijny pozostawat jej obcy. Gdy w 1916 roku opuszczata Paryz z dy-
plomem licencjackim (a wéwczas licencjat znaczyt wiecej niz dzis i byl pierwszym stop-
niem do doktoratu), nadal byta zdeklarowana ateistka.

Po powrocie do Warszawy nie przestala przy tym rozwija¢ swoich zainteresowan
filozoficznych. Pracujac jako nauczycielka, rozpoczeta samodzielne studia nad dzietami
Stanistawa Brzozowskiego — pisarza i filozofa, zwolennika materializmu dziejowego. Za-
interesowata si¢ jego tworczoscia dlatego, ze przeciwstawiat sie pozytywizmowi, ale tez
(z radji jej lewicowych pogladow) bliska jej byta idea filozoficzna gloszona przez Brzozow-
skiego, ze praca pozwala cztowiekowi przekroczy¢ kantowska granice niepoznawalno-
$ci $wiata. Do$¢ szybko punkt ciezkosci jej zainteresowan przesunat si¢ na motywy reli-
gijne obecne w tworczosci Brzozowskiego, zwiazane z jego nawréceniem opisanym w Pa-
migtniku®. Wlasnie w tej drodze pisarza dostrzegla najbardziej autentyczny wymiar jego
tworczosci, ajednoczesnie szybko uznata, Ze nie posiada odpowiednich narzedzi do jej zro-
zumienia. Chcac si¢ zapoznac z chrze$cijanska teologia i filozofia, trafita do do$¢ znane-
go juz wtedy w Warszawie ks. Wiadystawa Kornitowicza®. Ich pierwsze rozmowy doty-

3 R. Maritain, Wielkie przyjaznie. Poszukiwanie sensu w czasach zwaqtpienia, Warszawa 2008, s. 48.

4 Pierwsze wydanie — Lwow 1913, najnowsze — Warszawa 2007.

5 ,Zaprowadzita mie do Ojca p. Jadwiga Biata [Jawurkéwna — przyp. E. P. S.] - pisata s. Teresa w swoim
wspomnieniu o ks. Kornifowiczu — wkrétce po Wielkanocy 1917 r., mniej wiecej w jakie$ pot roku po powrocie
zza granicy. (...) Ojciec byl wtedy sekretarzem Kardynata i archiwariuszem Kurii Arcybiskupiej. Wtedy wiasnie
minelo pieciolecie Ojca $wiecen kaptariskich, miat lat 33”. S. Teresa Landy, Pamieci Ojca, Kaptana wedtug Serca Bo-
Zego, Dobrego Pasterza w 35-lecie Jego swiecen kaptaniskich, 6-go kwietnia 1947 r. zaczete i ofiarowane, rps., Archiwum
ks. Wiadystawa Kornitowicza w Laskach.
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czyly przede wszystkim filozofii — Brzozowskiego i Bergsona, ale takze i tego, co najbar-
dziej niepokoilo pokolenie mtodych filozoféw — kwestii prawdy i problemu zta. Ks. Kor-
nifowicz, absolwent teologii we Fryburgu, byl zaprzeczeniem wpojonego jej relatywizmu.
,Pamietam tylko — napisata pézniej o spotkaniach z ks. Kornitowiczem — ze trudnosci ni-
Kly jedne po drugich i ze ukazywato mi sie pigkno wiary”s.

We wrzesniu 1917 roku Zofia Landy przyjeta chrzest i byto to pierwsze z serii gto-
$nych nawrécen, jakie dokonaty sie w kregu ks. Kornitowicza. Wsréd kolejnych nawro-
conych (wielu takze dzieki Zofii Landy) znalezli si¢ m.in. mtodzi rzezbiarze — Zofia Soko-
fowska i Franciszek Tencer, sowietolog, historyk literatury i krytyk literacki Rafat Bliith,
poeta Jerzy Liebert oraz jego przyjaciotka — Bronistawa Wajngold, a takze jej kolezanka
z PPS-u, lekarka, Zofia Steinberg. Dos¢ szybko owa grupa nowo nawroconych utworzyta
nieformalna grupe, ktdra regularnie spotykata sig, zeby wspdlnie czytac teksty religijne
i szukac¢ odpowiedzi na nurtujgce ich pytania. Byly to przede wszystkim dzieta $w. Toma-
sza z Akwinu, klasykow mistyki chrzescijanskiej i myslicieli wspdtczesnych, takich jak Ja-
cques Maritain. ,,W wigkszosci spraw — pisata s. Teresa Landy wspdlnie z s. Rut Wosiek
w ksiazce Ksigdz Wiadystaw Kornitowicz — trzeba byto zaczynac rzeczywiscie od poczatkow,
od podstaw prawie katechizmowych — nie zapominajac jednoczesnie, ze podaje sig je lu-
dziom, ktdrzy maja nieraz za sobg samodzielne studia filozoficzne””. W poczatkach lat
dwudziestych cztonkowie Kétka, poprzez ks. Kornitowicza, nawiazali bliskie kontakty
z dwiema innymi instytucjami o charakterze spoteczno-religijnym, ktore, podobnie jak
Kolko, odegraty istotng role w odnowie katolicyzmu w dwudziestoleciu miedzywojen-
nym. Byly to: Biblioteka Wiedzy Religijnej zalozona przez hr. Irene Tyszkiewiczowa i To-
warzystwo Opieki nad Ociemniatymi, ktérego tworczynig byla z kolei hr. R6za Czacka.

Kilka uczestniczek Kétka, w tym takze Zofia Landy, wkrétce potem zwiazaly sig jesz-
cze blizej z inng instytucja powotana do zycia przez matke Elzbiete (Roze¢) Czacka — ze
Zgromadzeniem Sidstr Stuzebnic Krzyza. Zofia Landy wstapita do Zgromadzenia 25 mar-
ca 1928 roku. Miata wowczas 33 lata. Siedzibg Zgromadzenia i Towarzystwa Opieki nad
Ociemniatymi byly juz od kilku lat podwarszawskie Laski. Pierwsze sluby zakonne Zo-
fia Landy ztozyta w sierpniu 1930 roku, a sluby wieczyste 15 sierpnia 1936 roku. Przyjeta
imie odwolujace sie do $w. Teresy z Avila — mistyczki i doktora Kosciota.

Pierwsze lata okupagji s. Teresa spedzila na Lubelszczyznie — w majatku Towarzy-
stwa Opieki nad Ociemniatymi w Zutowie i w oficynie patacu Jadwigi i Aleksandra Za-
moyskich w Kozléwece, gdzie miedzy lipcem 1940 i lipcem 1941 roku zamieszkato czes¢
siostr i kilka niewidomych dziewczat. Kapelanem tego domu byt ks. Stefan Wyszynski.
Wspolnie z nim i z ks. Kornitowiczem s. Teresa stworzyla w Kozléwce rodzaj domu stu-
dyjnego - ,,Akademie Kozlowiecka”. Pod ich kierunkiem siostry odbywaty regularne stu-
dia tomistyczne, czytaty i komentowaty Summe teologiczng Sw. Tomasza, stuchaty wykta-
déw z prawa kanonicznego i nauki spotecznej Kosciota wygtaszanych przez ks. Stefana

6 Tamze.
7T. Landy, R. Wosiek, Ksigdz Wladystaw Kornitowicz, Warszawa 2003, s. 56.
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Wyszyniskiego. W lipcu 1941 roku siostry musiaty opusci¢ Koztéwke i wrécié do Zutowa,
a zaledwie pdt roku péznej, na poczatku 1942 roku, wskutek nasilenia antyzydowskich
dziatan przez wtadze okupacyjne, s. Teresa byta zmuszona opuscié¢ takze Zutéw. Jej po-
chodzenie bylto powszechnie znane, wiec istniala powazna obawa, ze sama jej obecnos¢
bedzie stanowi¢ realne zagrozenie dla mieszkancow majatku. Mieszkata w domach pry-
watnych w Lezajsku i Popkowicach, a potem w klasztorze karmelitanek w Czernej. Sa-
motnos¢, dojmujaca swiadomosc bycia zagrozeniem dla tych, ktorzy ja goscili, i coraz
gorsze wiesci docierajace od rodziny, ktéra pozostata w Warszawie, doprowadzaty ja do
rozpaczy, z ktdra trudno byto walczy¢. ,, Wobec grozy, ktdra zewszad otacza — pisata — sta-
ram sie przyjmowac wypadki tez nie przezywajac ich do konca. Z cierpieniem swiata ta-
cze sie w cierpieniu i zadosc¢uczynieniu, nie w mysli. Zdaje sig, ze gdyby cztowiek chciat
ogarnac to wszystko, nie mogtby zy¢. Czy to tchdrzostwo? Teraz, kiedy to cierpienie przy-
jeto ksztatt osobisty (...), staram sie nie odwracac¢ od niego. Ale patrze na to tylko w mo-
dlitwie. Inaczej zndw nie moglabym zyc¢”s.

Po wyzwoleniu Lubelszczyzny mogta powréci¢ do majatku Towarzystwa w Zuto-
wie. Do Lasek wrdcita natomiast dopiero w 1947 roku. W Zgromadzeniu pelnita rézne
funkcje, jednak poza krétkim epizodem peknienia funkdji przetozonej domu w Zutowie
i Kozléwece, nigdy nie zajmowata eksponowanych stanowisk. Prowadzita natomiast no-
wigjat i postulat, czyli zajmowata sie formacja przysztych sidstr, prowadzila pogadanki
filozoficzno-teologiczne, a takze kétko tomistyczne dla rdznego rodzaju srodowisk $wiec-
kich. W tych spotkaniach uczestniczyli studenci réznych warszawskich uczelni i kierun-
kéw, a takze ludzie swiata kultury i sztuki. Swoistym potwierdzeniem ,,skuteczno$ci”
owych neotomistycznych seminariéw, ktdre s. Teresa prowadzita w Laskach przez wiele
lat, byta opinia jednego z ich uczestnikéw — Zbigniewa Herberta: ,, Zaczatem — pisat do
Henryka Elzenberga — chodzi¢ na czytanie Summy. Rzeczywiscie, wiele rzeczy sie ukla-
dato i wyjasniato. (...) Czulem przyjemnos¢ sadzenia i klasyfikacji. A przeciez cztowieka
bardziej okreslaja stowa zaczynajace sie na nie: niepokdj, niepewnos$¢, niezgoda”?. Poeta,
z obawy Zze nie zdota zachowac pelnej niezaleznosci w swoich pogladach, postanowit wiec
zrezygnowac z uczestnictwa w spotkaniach'. , Najmadrzejsza kobieta jaka znam — napi-
sal 0 s. Teresie w jednym ze swoich listbw — mata, gruba i piekielnie inteligentna”1*.

Pierwsze proby pisarskie Z. Landy w zasadzie wiaza si¢ z jej wstapieniem do Zgro-
madzenia'2. Od tego momentu s. Teresa stala si¢ ,gléwny pidrem” srodowiska Lasek.

8 Tamze.

9 Zbigniew Herbert, Henryk Elzenberg. Korespondencija, B. Torunczyk (oprac.), , Zeszyty Literackie”, 1999,
nr4,s. 139.

10 Zob. K. Jakowska, U Zrddet odnowy katolicyzmu polskiego w latach trzydziestych. Krytyka literacka s. Teresy
Landy, cyt. wyd.,, s. 467.

11 Z. Herbert, Listy do muzy, Gdynia 2000, s. 131, cyt. za: Zbigniew Herbert, Jerzy Zawieyski. Korespondencja
1949-1967, P. Kadziela (oprac.), Warszawa 2002, s. 78.

12 Z pism siostry Teresy, w: B. Cywinski, Twércy Lasek, cyt. wyd., s. 443.

13 Na temat $rodowiska Lasek: M. E. Czacka, Historia i zarys organizacyjny , Dzieta Lasek”, Laski-Rozana
8.06.1935, mps, Zbiory Dziatu Tyflologii w Laskach; taz, Ideowe zalozenia Dzieta, s. V. Szachno (oprac.), mps., Zbiory
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Jednak najaktywniejszy okres jej literackiej tworczosci przypada na lata 1934-1939 i jest
zwigzany z kwartalnikiem , Verbum” powstalym w kregu ludzi zwigzanych z Kétkiem.
Pismo wychodzito do$¢ regularnie. W sumie ukazaly sie 22 numery, w ktdrych zamiesz-
czono okolo dwustu artykutdw, szkicow, esejow i recenzji'“. , Pismo — pisat Stefan Sawic-
ki — przeznaczone bylo dla inteligengji, przede wszystkim dla inteligengji katolickiej; co
wiecej — dla niezbyt szerokiego jej kregu. Miato charakter w szlachetnym tego stowa zna-
czeniu — elitarny. Swiadczyly o tym — zaréwno tematyka artykutéw, jak i nazwiska auto-
réw, wirdd ktérych znajdowali sie najwybitniejsi polscy i obcy mysliciele katoliccy (ks.
K. Michalski, J. Maritain, o. Garrigou-Lagrange, 0. Marc de Munnynck, ks. Ch. Journet),
wielu pracownikéw nauki, zwtaszcza mtodych; swiadczyt wreszcie sam nawet zewnetrz-
ny wyglad pisma, bardzo kameralny, oszczedny w swojej estetyce, a rOwnoczesnie maja-
cy w sobie co$ z bibliofilskiej troskliwosci”’5. Pismo bylo nastawione na wspotczesnosc.
Publikowano w nim materialy poswiecone religii (w tym rowniez liturgii, mistyce, zyciu
wewnetrznemu i hagiografii), szeroko rozumianej filozofii, literaturze i sztuce oraz aktu-
alnym wydarzeniom. W opinii wielu czytelnikéw, jak rowniez badaczy, , Verbum” byto
najlepszym katolickim czasopismem dwudziestolecia miedzywojennego, a wiele z za-
mieszczonych tam artykutéw przetrwato probe czasu.

Siostra Teresa byla zdecydowanie najaktywniejszym cztonkiem $cistej redakdji tego
kwartalnika i odegrata istotna role w ksztattowaniu profilu pisma's. Wydata w ,, Verbum”
az czterdziesci trzy teksty — szkice, eseje, thumaczenia i recenzje. Podpisywata je wtasnym
imieniem (s. Teresa, franciszkanka) lub pseudonimami (tl i Silverster). Po drugiej wojnie
$wiatowej wspotpracowata natomiast z , Tygodnikiem Powszechnym” i ,Znakiem”. Mieg-
dzy 1947 a 1961 rokiem wydata kolejnych czternascie tekstéw. Cztery z nich byly sygno-
wane jej imieniem, pozostate wydata pod pseudonimem Piotr Szary, Quidam i Silvester.

Z pewnoscia najwazniejszym elementem spajajacym cata jej tworczos¢ jest tomizm
,pojmowany nie tylko jako doktryna stricte filozoficzna, ale takze jako typ wizji rzeczywi-
stosci, jako styl refleksji nad nig, jako teologia nadbudowana na podstawach filozofii reali-
stycznej”17. Na czym, jej zdaniem, opierata si¢ warto$¢ doktryny $w. Tomasza? Pisata o tym
w jednym z pierwszych swoich tekstéw — Dlaczego sw. Tomasz?'8, opublikowanym w 1930
roku w czasopismie ,Prad”, a potem, w znacznie dojrzalszym artykule wydanym pod
pseudonimem Piotr Szary — O wartosci fomizmu, zamieszczonym w 1950 roku w ,, Tygod-
niku Powszechnym”. , Filozofia $w. Tomasza — pisala wowczas — nie jest filozofiq taka, jak
wiele innych. Tworca jej nie starat si¢ o stworzenie wlasnego systemu, wypowiedzenie

Dziatu Tyflologii w Laskach, oraz najnowsze opracowania: Ludzie Lasek, T. Mazowiecki (oprac.), Warszawa 2000,
s.R. Wosiek, Ksigdz Whadystaw Kornitowicz. Kaptan wérod ludzi, Laski — Warszawa 2009; Srodowisko Lasek w perspek-
tywie historii i chrzescijariskiej mysli pedagogicznej, J. Placha (red.), Warszawa 2011.

14 S, Sawicki, Verbum —pismo i srodowisko, w: Verbum 1934-1939. Pismo i srodowisko, M. Bloriska, M. Kunowska-
-Porebna, S. Sawicki (red.), t. 1, Lublin 1976, s. 17.

15 Tamze.

16 Ks. W. Kornitowicz, Opis powstania i rozwoju ,, Verbum”, mps, Archiwum ks. W. Kornifowicza w Laskach.

17 Z pism Siostry Teresy, w: B. Cywinski, Tworcy Lasek, cyt. wyd., s. 445.

18 ,Prad”, 1930, t. 19, s. 301-309.
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swoich oryginalnych pogladéw. Szto mu o prawde, jedynie i wytacznie o prawde. (...) Filo-
zofia wieczna jest realizmem krytycznym. Uznaje ona rzeczywista warto$¢ poznania in-
telektualnego, ktdre istotnie dociera do bytu, jest poznaniem tego, co jest”™.

Punktem wyjscia dla s. Teresy byto zatem, podobnie jak wczesniej dla Jacques'a i Ra-
issy Maritaindw, poszukiwanie prawdy, ktdra jest dostepna poznaniu rozumowemu. Co
wiecej, jak dalej stara sie udowodni¢, $w. Tomasz poprzez realizm, uniwersalizm i obiek-
tywizm swojej filozofii stawia owemu poznaniu rozumowemu wyrazna granice, oddzie-
lajacje od tego, co nadprzyrodzone, czyli od domeny wiary. ,, Przyznajac rozumowi wszy-
stkie jego prawa i atrybugcje — pisata — [$w. Tomasz] obcinat jednocze$nie wszystkie jego
nieuzasadnione roszczenia. Rozgraniczenie sfery rozumu i wiary, sfery przyrodzonej
i nadprzyrodzonej dla zharmonizowania ich w syntezie pelnego Zycia ludzkiego stano-
wi podwaline nowego humanizmu, »humanizmu integralnego«”2.

Owo tomistyczne rozréznienie sfer rozumu i wiary dawato s. Teresie mocny funda-
ment, punkt wyijscia do kolejnych dziedzin jej zainteresowan, ktére byty dos¢ rozlegle
—od teologii, w ktorej ulubionym tematem byta problematyka Zycia wewnetrznego, misty-
ka i ascetyka, poprzez krytyke literacka, az po zaskakujaco aktualng analize otaczajacej
ja rzeczywistosci spotecznej. Badacze najczesciej wyrdzniaja cztery najwazniejsze elemen-
ty jej krytyki literackiej: uznanie autonomicznosci sztuki przy jednoczesnym podkreslaniu
odpowiedzialnosci moralnej autora, ktdry to czynnik de facto ogranicza autonomie dziela,
poszukiwanie dominujacego ,,sensu metafizycznego” w dziele i uznanie, ze krytyka lite-
racka nie moze by¢ zadna forma cenzury?!. Za ta klasyfikacja kryje si¢ przede wszystkim
szacunek dla twdrcy oraz glebokie przekonanie, ze w tekstach literackich ukryta jest jakas
czastka prawdy o Bogu i niezliczona liczba drobnych prawd o swiecie. Dla s. Teresy, po-
dobnie jak dla $w. Tomasza z Akwinu, prawda byta tylko jedna, ale mogta si¢ przejawiac
w réznych formach, a ,,skoro jedne prawa rzadza mysla ludzka” i ,jedna jest zasadnicza
struktura tej mysli”%, to i owa prawde da sie wyltowic z rzeczywistosci i ja scalic.

,,Cztowiek, znajdujac Boga w akcie wiary — pisata s. Teresa w jednym ze swoich tek-
stow — znajduje prawde, ktdra tak nieskonczenie przekracza wszelkie mozliwosci jego
umystu, ze droga poszukiwania tej prawdy wlasciwie dopiero sie zaczyna. Od pierwsze-
go aktu wiary, ktdry jest zetknieciem sie duszy z Bogiem, do pelnego widzenia, ktore osia-
gniemy w niebie, jest cala cudowna droga poszukiwan i oswiecen), droga coraz petniejsze-
go zycia wiary. Zycie to bogate i tajemnicze nigdy tu na ziemi nie dochodzi do petni $wia-
tla, ale ciemnosci sa przeswietlone jasno$cia prawdy, ktora jest jakby za coraz ciensza za-
stona. Pod wplywem daréw Ducha Swigtego dusza wierzacego przenika w kontempla-
qji tajniki prawd Bozych, widzac i pojmujac zwigzki miedzy tymi prawdami. Widzi ona
nie same tylko prawdy dotyczace Boga, ale takze i wszystkie inne, w prawdzie Bozej przez
dar madrosci. Kazda najmniejsza nawet rzecz taczy sie z prawda Boza i w jej Swietle na-

19°P. Szary, O wartosci tomizmu, , Tygodnik Powszechny”, 1950, nr 11 [przedruk w: Twdrcy Lasek].
20 Tamze.

21 W. Tomaszewska, Siostry Teresy Landy spojrzenie na literature, ,Ruch Literacki”, 2002, nr 3.

22 P. Szary, O wartosci tomizmu, cyt. wyd., s. 450.
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biera cudownego blasku. Zwiazki te, coraz nowe i coraz inne, nie daja si¢ wyczerpac i sta-
nowig coraz nowe pola dla umystu ludzkiego. Prawda, cho¢ jedna, ma tysiace rozgalezien
i zastosowan, daleka jest nieskonczenie od tepej martwoty”2. Dusza wierzacego, twier-
dzita s. Teresa, umie dostrzec te prawdy czastkowe i poprzez nie zblizy¢ sie do tej jednej,
najwazniejszej — prawdy o Bogu.

Jedna z drég poznania tak rozumianej prawdy jest obcowanie ze sztuka. Twoércza
dziatalnosc¢ s. Teresa rozumiata jako rodzaj odkrywania przed cztowiekiem tych prawd,
ktérych on sam moglby nie dostrzec. , Jest niewatpliwie — pisata w artykule Kryteria mo-
ralne w krytyce literackiej — jakie$ prawdziwie chrze$cijaniskie spojrzenie na »szarego czto-
wieka«, na powszednia egzystencje ludzka, dla ktorej w skali wartosci Bozych nic nie jest
wielkie i nic nie jest mate, dla ktdrego w Swietle najwyzszej Madrosci nastepuje niejako
zréwnanie spraw stworzonych. Takie spojrzenie, o ile jest udziatem prawdziwego arty-
sty, pozwala dostrzec mu cate $wiaty tam, gdzie inny czlowiek nie dojrzy nic. To spojrze-
nie jest analogicznym darem u $wietego, ktdry atomy szarego zycia podnosi moca swej
milosci do miary odpowiednikéw Zzycia wiecznego, i u poety, ktdry w okruchach stwo-
rzenia odnajduje zaklete piekno tajemnicy bytu”24. Co ciekawsze, 6w tworca, ktdrego dar
poréwnywany jest tutaj z darem mitosci u $wietego, dla katolickiej zakonnicy wcale nie
musiat by¢ katolikiem! Bo cho¢ obecno$¢ prawdy byla dla s. Teresy najwazniejszym i za-
razem ostatecznym kryterium wartosci tekstdw?5, owo rozdzielenie prawdy o Bogu, praw-
dy dogmatu, od prawd czeSciowych obecnych w swiecie i dostepnych ludzkiemu pozna-
niu pozwalato jej docenic¢ kazdego artyste, ktéry potrafi je dostrzec i przyblizy¢ innym lu-
dziom. Wprowadzala jedno tylko zastrzezenie. Tworca winien dazy¢ do autentycznosci,
to za$ znaczylo dla niej, ze w sztuce, ktdrg uprawia, powinien kierowac sie takimi samy-
mi kryteriami moralnymi, jak w zyciu. Tworca, nie jego dzieto! Ono bowiem, jak pisata
s. Teresa, ,,jako takie nie podlega kryteriom moralnym, spotecznym, swiatopogladowym
ani jakimkolwiek innym poza estetycznym”2¢. Tekstow literackich nie oceniata wiec pod
wzgledem ich zgodnosci z katolicka teologia, ale pod katem ich autentycznosci w poka-
zywaniu kondydji $wiata i ludzkich do$wiadczen, w poszanowaniu tych okruchdw praw-
dy, ktore da sie z nich wylowi¢. Kazdy tekst traktowata zatem jak ,, dokument osobistego
doswiadczenia — pisata o jej krytyce literackiej Krystyna Jakowska — i skala prawdopodo-
bienstwa oraz glebi tego doswiadczenia staje si¢ skala wartosci”?’.

Z tego podejscia wprost wynika to, co dzi$ zdaje si¢ by¢ najciekawsza i najbardziej
aktualng czescia tworczosci s. Teresy, przenikajaca wszystkie jej teksty. To analiza otacza-

2 Quaerite dominum dum invenri protest, , Verbum”, 1935, nr IV, s. 665 [przedruk: Twdrcy Lasek].

24 S, T. Landy, Kryteria moralne w krytyce literackiej, , Verbum”, 1938, nr IV, s. 667-691 [przedruk: Verbum (1934-
-1939). Pismo i srodowisko, t. 2: Wybdr artykutow, M. Bonska, M. Kunowska-Porebna, S. Sawicki (oprac.), Lublin
1976, s. 235-236].

%5 K. Jakowska, U Zrddet odnowy katolicyzmu polskiego w latach trzydziestych. Krytyka literacka s. Teresy Landy,
w: Dzielo swietego Franciszka z Asyzu. Projekcja w kulturze i duchowosci polskiej XIX i XX w., D. Kielcak, J. Odziem-
kowski, J. Zbudniewek (red.), Warszawa 2004, s. 475.

20 S. T. Landy, Kryteria moralne w krytyce literackiej, cyt. wyd., s. 233.

27 K. Jakowska, U Zrédet odnowy katolicyzmu polskiego..., cyt. wyd., s. 475-476.
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jacej ja rzeczywistosci i doglebna analiza kondycji cztowieka. Cztowiek jest dla niej ,,otch-
lanig nieznanych sit”, w ktdérym ,,rozgrywa sie ostateczna walka nieznanych zywiotow”’2s.
Dostrzega zlo, ktore jest immanentnym sktadnikiem naszego zycia. To doswiadczenie
dzieli zresztg z catym swoim pokoleniem, z Maritainami, ktérzy przed swoim nawrdce-
niem goraczkowo szukali w nim jakiegos sensu. S. Teresa takze je znajduje: ,,Niezbada-
nym glebiom ludzkiej nedzy (...) — pisze — odpowiadaja (...) jeszcze bardziej tajemnicze gle-
bie taski Bozej”?. Zto i nieszczesScie sa miejscem interwengji Boga, tajemnica, do ktorej
mozna sie jedynie zblizy¢, ale nie sposob jej poznac. Czlowiek, ktéry w tajemnicy cierpie-
nia odnajduje w sobie faske Boza i pozwala jej dziata¢, staje si¢, wedtug Siostry Teresy
Landy, cztowiekiem petnym.

Tematy, po ktore w swojej twdrczosci siegata, najchetniej odnosity sie do problema-
tyki zycia wewnetrznego. Mistyka w jej rozumieniu to nie dziedzina zarezerwowana dla
waskiego grona ,,wybranych” i ,,doskonatych”, ale powotanie kazdego chrzescijanina do
zaciesniania osobistego kontaktu z Bogiem, ktory dziata w jego duszy. Tak rozumiana mi-
styka jest gleboko zakorzeniona w ludzkiej codziennosci, nie ucieka przed jej trudnoscia-
mi w zadne ,formy marzycielstwa”. , Dla duszy wierzacego — pisata s. Teresa w eseju
O zwyczajnosci — rzeczywisto$¢, w ktdrej on zyje, jej konkretno$¢ jest widomym znakiem,
przez ktdry przeswieca wola Boza, ktory ja tylko jakby zakrywa. Im pelniejsza wiara, tym
znak wyrazniejszy, tym ciensza zaslona, tym bardziej widoczny Bdg, ktory sie postuguje
naszym tu i naszym dzis jako nasza droga do Siebie. Dla chrzescijanina nie ma uswigcenia
poza konkretnoscia jego Zycia...”3!. Mistyke rozumiata wigc jako bezposrednie doznanie
religijne osiggalne dla kazdego, kto otworzy swoja dusze na Boga i pozwoli Mu w niej
dziata¢. Specjalne stany, twierdzita, takie jak wizje czy ekstazy, chod si¢ zdarzaja, nie stano-
wia o istocie mistyki i w rzeczywistosci sa dlan drugorzedne. Znacznie wazniejsza jest zu-
pelnie ukryta przed $wiatem wewnetrzna kontemplagja, trwanie duszy przed Bogiem —
,hie tyle nadzwyczajnos¢ zewnetrznych objawow, ile ukryta, czysto wewnetrzna nadprzy-
rodzonos¢ tresci. (...) Sprawdzianem mistyki jest zycie, zwykte, codzienne zycie wierza-
cego z jego zwyczajnymi trudnosciami i okazjami do pelnienia aktéw zwyklych cnét”32.

W innym miejscu ujmie te zaleznos¢ jeszcze dobitniej: ,Cztowiek dochodzi do wiecz-
nosci przez czas. Cztowiek przezwycieza czas, poddajac sie jego prawu i ksztattujac go
dla wlasnych celéw. Czlowiek osiaga niezmiennos¢ przez poddanie si¢ zmiennosci kaz-
dego momentu swego zycia. Poddanie sie przez przyjecie tego momentu z tym wszyst-
kim, co on niesie, co jest inne, ale pod czym kryje sie glebsza rzeczywistos¢, ktora ten mo-
ment utrzymuje, daje mu jego istnienie. I tu zmiennos¢, i tu roztamanie zycia na chwile,
ktére im krotsze, im bardziej terazniejsze, tym bardziej realne, jedyne, przezyte, uzyte,
pelne. Ale miedzy nimi ciaglos¢, miedzy nimi trwanie pewnych realizacji, miedzy nimi

28 Silvester, W poszukiwaniu cztowieka, ,,Verbum”, 1937, nr IV, s. 766.

2 Silvester, Georges Bernanos, ,,Verbum”, 1936, nr 1V, s. 664.

30 Nunc et semper, ,Verbum”, 1934, nr I, s. 9-16 [przedruk: Twércy Lasek, cyt. wyd., s. 450].

31 S. Teresa, O zwyczajnosci, ,Verbum”, 1934, nr 111, s. 271-278 [przedruk: Verbum (1934-1939)...].
32 Taz, Mistyka a katolicyzm, ,,Verbum”, 1935, nr 1, s. 15-36 [przedruk: Verbum (1934-1939)...].
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Rzeczywistos¢jedyna, przez ktdra, w ktdrej, dla ktorej one sa”32. Oderwanie od czasu, kto-
ry nam jest dany, wiedzie —jej zdaniem — na manowce, ku subiektywizmowi i marzyciel-
stwu opartemu na wtasnych wyobrazeniach. W przeciwienstwie do tego mistyk to rea-
lista w najpeiejszym tego stowa znaczeniu, bo ,,zadne »sztuczne raje«, zadne utudy,
zadne zaktamania wewnetrzne nie ostoja si¢ wobec swiatla Prawdy Bozej, w ktdrej po-
grazona jest dusza kontemplujacego”3*.

Nacisk, z jakim s. Teresa w swojej krytyce literackiej upomina sig o prawdziwos¢ do-
$wiadczenia zapisanego w tekstach literackich, nalezy odnosic¢ takze do niej samej jako do
tworcy. ,,Droga do psychiki autora poprzez dzielo — pisata w eseju Kryteria moralne w kry-
tyce literackiej — nie jest niedyskrecja ani plotkarstwem, ale jest siegnieciem do jego odpo-
wiedzialnosci za utwor, jest postawieniem go wobec koniecznosci rachunku sumienia
artystycznego i ludzkiego w stosunku do tej wielkiej rzeczy, ktorej szafarstwo ma powie-
rzone...”®. Chociaz w zadnym ze swoich tekstow s. Teresa bezposrednio nie odwotywata
sie do wlasnych doswiadczen, jednak jej osobiste, dotad niepublikowane notatki, a zwlasz-
cza jej dziennik z okresu okupagji’é, pozwalaja dokonac glebszej analizy i dotkna¢ same-
go zrodla jej fascynacji mistyka.

Siostra Teresa prowadzila dziennik przez cate swoje zycie, jednak catos¢ przedwo-
jennych zapiskow zostata zniszczona w czasie Il wojny swiatowej. Z jej osobistych nota-
tek zachowato si¢ zaledwie 226 stron zapisanych w czterech brulionach. Dokumenty te
przechowywane sa w Archiwum Zgromadzenia Siéstr Franciszkanek Stuzebnic Krzyza
w Laskach?. Zbiér w dos¢ naturalny sposéb dzieli sie na dwie czesci — zapiski dokonywa-
ne na biezaco od lutego 1940 do czerwca 1947 roku oraz wspomnienia z dziecinstwa i mto-
dosci (54 strony) spisane w latach szes¢dziesiatych XX w. — brulion zatytutowany Pamigtnik
task. Na polecenie ojca Tadeusza. s. T.38 Pierwsza czes¢ tych zapiskdw stanowi w gtdwnej mie-
rze opis doswiadczen religijnych i mistycznych, druga ukazuje droge s. Teresy do nawrd-
cenia ze szczegdlnym uwzglednieniem zrddet ksztattowania sie osobowosci i moralnosci.

Chronologicznie pierwsze doswiadczenie Zofii Landy ma charakter mistyczny, lecz
nie religijny, cho¢ pozniej, juz jako zakonnica, s. Teresa probowata osadzi¢ je w kontekscie
religijnym. , Pamietam — pisata w Pamigtniku fask — w jakis letni stoneczny dzien, na wsi sie-
dziatam na piasku i bawilam sie moze z innymi dzie¢mi, gdy nagle zrozumiatam, ze je-
stem i ze wszystko jest wkoto mnie. Byto to bardzo mocne i niezwykte wrazenie, pierw-
sze poruszenie Swiadomosci, jakby objawienie sie bytu, rodzaj wstrzasu metafizycznego,

3 Nunc et semper, cyt. wyd., s. 453.

34§, Teresa, Mistyka a katolicyzm, cyt. wyd., s. 28.

% Silvester, Kryteria moralne..., cyt. wyd., s. 241.

3 Kilka fragmentéw dziennika s. T. Landy zostato opublikowanych przez Bohdana Cywinskiego w dru-
gim tomie Chrzescijan, zob. B. Cywinski, Twércy Lasek, cyt. wyd., s. 487-489.

37 T. Szulc, Inwentarz spuscizny s. Teresy Landy (1894-1972) w zasobie Archiwoum Zgromadzenia Sidstr Francisz-
kanek Stuzebnic Krzyza (Praca dyplomowa napisana pod kierunkiem dr. H. Dudaty), Katowice 2006, mps, Archi-
wum Zgromadzenia Siéstr Franciszkanek Stuzebnic Krzyza w Laskach.

38 Wszystkie dokumenty przechowywane w Archiwum Zgromadzenia Siéstr Franciszkanek Stuzebnic
Krzyza w Laskach (sygn. 452/3). Ostatni wpis w Pamietniku fask... pochodzi z listopada 1964 roku.
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pierwsze uzycie tego daru Bozego, ktérym jest rozum. Mialam wtedy dwa lata lub moze
mniej, jak mogtam ustali¢ wedtug danych miejsca i czasu. Dziwne jest to, Ze przezycie by-
fo zupehnie wewnetrzne, Ze nie faczy sie z Zadnymi zdarzeniami zewnetrznymi. Bylo ono
silne, bo utrwalito sie¢ w pamieci, i radosne, gdyz utrwalito sie w pamieci w tonie radosne-
go zachwytu. Byta to jakas radosna afirmacja bytu, hotd duszy dla Stworcy, ktorego w tej
chwili poznata, cos z tej pierwszej intuicji, z tego podstawowego ustosunkowania sie do
$wiata i do zycia zostato we mnie na zawsze i przetrwato pod najciezszymi i najbolesniej-
szymi sprawami zycia. Uwazam za wielki dar Bozy to, Ze ten pierwszy akt sSwiadomosci
byt zarazem aktem poznania, iz wszystko »jest bardzo dobre« i aktem wdziecznosci za ist-
nienie”¥. Ten zapis to jedyny Slad najwczesniejszych doswiadczen o charakterze mistycz-
nym, sprzed dostepnych nam zapiskow. Z pewnoscia nie bylo to jednak doswiadczenie
jedyne, skoro w notatkach z czaséw wojny napisata nie tylko, ze miata sktfonnos¢ do ta-
kich przezy¢ i ze ks. Kornitowicz walczyt z ta jej ,pewna deformacja pseudomistyczng”4.
W jej zapisach z lat 1940-1947 fatwo znalez¢ przyktady wszystkich analizowanych
w literaturze doswiadczen mistycznych?! — od standw opisywanych jako oczyszczanie, po-
przez kontemplacje i ,noc ciemna duszy”, az po doswiadczenie trwania w jednosci z Bo-
giem, zanurzenia sie w Bogu. Wiekszos¢ z tych doswiadczen miata charakter nagly i krét-
kotrwaty, inne z kolei rozciagaty si¢ w czasie i trwaty po kilka godzin. We wszystkich te-
go typu stanach s. Teresa pozostawata zasadniczo bierna: ,Nie mogtam — zapisata 15 ma-
ja 1940 roku - si¢ oprzec tej mocy, ktdra powalita mieg i trzymata powalona pod stodkim,
a nieustepliwym ciezarem. Pokazate$, Ze masz moc nie tylko nad dusza, ale i nad ciatem.
Batabym sie, gdybym mogta nie ufa¢inie mitowac. Panie, mituje Cie ta mitoscia, ktorg sam
we mnie sprawiasz. Dajesz mi mito$¢ i sam jg ode mnie odbierasz. O Boze, mitos¢ oczysz-
cza, milos¢ »zakrywa mnogosc¢ grzechow«, mitos¢ »przynagla« do pelnienia przykazan.
Twoja przemoc mineta nade mna, mitos¢ zostata. Boze mdj i wszystko”42. W innym miej-
scu, zaledwie trzy dni p6zniej, pisata: , Podniesiona jestem w jakas cisze, w jakas swiattos¢
czy ciemno$¢, bo trudno to nazwaé. Zrozumiatam, ze mam w sobie Zycie. Zycie to nie
takie lub inne poczucie, to cos, co jest, co trwa, czy sie je czuje czy nie. To Zycie zostanie,
o ile go nie wypedze z duszy, o ile go nie utrace dobrowolnie. (...) Dzi$ Duch Swiety na-
prostowal we mnie pokore. Zrozumiatam jak bardzo, jak zupelnie nie ze mnie jest to, co
sie dzieje w duszy. Jak temu nawet dziwic sie nie mozna, bo Bég wszystko moze. Jest zdzi-
wienie, ktdre jest jeszcze pycha i zwrotem ku sobie. Moje »ja«, ktdre jest zle, bylo oniemia-

% [S. Teresa Landy], Pamietnik fask. Na polecenie ojca Tadeusza, S. T., rps, karta 112, Archiwum Zgromadzenia
Si6str Franciszkanek Stuzebnic Krzyza w Laskach (podkreslenia s. Teresy Landy).

40°S. Teresa Landy, Dziennik, 6 111942, Archiwum FSK.

41 Wéréd wielu prac zob. np.: W. James, Doswiadczenie religijne, Krakéw 2001; R. S. Ellwood, Mysticism and
Religion, New York 1980; Mysticism and Philosophical Analysis, S. Katz (red.), New York 1978; Mysticism and Religious
Tradition, S. Katz (red.), New York 1978; D. Goleman, The Varieties of the Meditative Experience, London 1978; zob.
R. C. Zaehner, Mysticism Sacted and Profane: an Inquiry into some Varieties of Praeternatural Experience, Oxford 1957.
Na uwage zastuguja takze publikacje Evelyn Underhill poswiecone mistycyzmowi oparte na jej wlasnych do-
$wiadczeniach: E. Underhill, Mysticism, London 1911; taz, Mystics of the Church, Cambridge 1925.

42 Tamze, 15 V 1940.
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Te zupelnie pod moca chwaly Bozej, a Bég uczyl mie szukac tego »ja«, ktdre jest stworzo-
nenaobraz i podobieristwo Boze, i tego, kt6re jest zdolne zy¢ zyciem Bozym. Duch Swiety
uczyl mie kochac siebie w Nim. Wyzwalat mie z takich jaki$ smiesznych uklonéw, ktdre
nasladuja pokore i z tych wyrazéw ukutych z gory i wyswiechtanych, w ktorych sie upo-
karzatam przed Bogiem. Pokora to prawda, ale i prostota. Boze, widze Ciebie, to wystar-
czy. Boze, widze siebie poza Toba i w Tobie, to wystarczy. Boze, czuje Twoja wszechogar-
niajaca, ale i miazdzaca Mitos¢, ktdra zlewa sie na kazde dno. Ukazuje dno i rzecz kazda,
i dusze moja stawia na miejscu wtasciwym. To wystarcza”+.

Bardzo interesujace sa zwlaszcza opisy trwania w stanie ,, dziwnego upojenia”, kto-
re pozostawalo po doswiadczeniu mistycznym i ktére pozwalato na niemal natychmiasto-
wy powr6t do stanu kontempladji. ,Po wezorajszej tasce zostato przez dtuzszy czas dziw-
ne upojenie, a potem skupienie tak glebokie, ze wystarczy jedno zwrdcenie si¢ w gtab, aby
zatong¢ w jakims duchowym ogarniajacym pokoju. (...) Dziwne, jak w tym skupieniu mo-
ge sie modli¢ ustnie i nic mi nie przeszkadza, rowniez i czyta¢. Przeciwnie, kazde stowo
jest wyrazne i jasne. Ale ciaggnie mnie do niemyslenia, tylko trwania w Bogu”.

Doswiadczenia opisywane jako oczyszczanie duszy nie przychodza od razu. Naj-
pierw pojawia sie uczucie pokoju, wewnetrznego spokoju, zanurzenia w wszechogarnia-
jacej mitosci (zawsze pisanej przez s. Terese z wielkiej litery). Z czasem do tych odczuc do-
Iacza sie jaka$ wewnetrzna, blizej niesprecyzowana tesknota: ,Podczas adoracji na prze-
mian pokoj jakiego$ trwania i ogieni podsycajacy od wewnatrz tesknote. Daremnie przy-
pominatam sobie, Ze nie trzeba szuka¢ tego, co si¢ posiada, ze nie chodzi o poczucie Boga,
daremnie wracatam do chwil. Nic nie moglo zatrzymac tego bicza, ktéry wewnatrz sma-
gal ma tesknote. Jednoczesnie czutam poryw niepokoju i pokdj najglebszy, bol i stodycz.
Nicnie rozumiem, bo tego nie znam. Tylko wiem, Ze zrédlem tego jest Milos¢. Cho¢ wszy-
stko to dziwne, nic sie nie boje. Nie moge nic udawac bojazni, bo jestem w Milosci, ktora
nie jest ze mnie”*. Niepokdj, jak twierdzita sama s. Teresa, brat si¢ przede wszystkim ze
$wiadomosci wiasnej niedoskonatosci — nedzy widzianej nie w sposéb ogdlnikowy, lecz
bardzo konkretny*. , Kiedy modlitam si¢ wieczorem w kaplicy — pisata w 1941 roku — na-
gle poczutam sie zupekie samotna, jak gdyby nie bylo na swiecie nikogo, kto by mi mégt
pomoc, ani Ojca, ani Matki, tylko byt Bég, ktory zarazem stodko, ale i mocno domagat sie,
zebym tak zostala, i czynit we mnie jakas wielkq pustke. Potem przez dwa dni ku wieczo-
rowi czutam jakis$ straszny ucisk, czutam si¢ po prostu miazdzona przez jakas niepojeta
sile. To trwato pare godzin i przechodzito. Czutam, ze cos si¢ we mnie dokonywa w tym
wielce bolesnym stanie, ale nie wiedziatam co”#’.

43 Tamze, 18 V 1940; podkreslenia s. Teresy Landy.

4 Tamze, 16 V 1940.

4 Tamze, 17 V 1940; podkreslenia s. Teresy Landy.

46, Znéw widzenie swojej nedzy nie ogoélnikowe tylko, ale bardzo konkretne. Blogostawione upokorzenie.
Jednoczesnie rados¢ stwierdzenia, ze swoboda wewnetrzna, Ze zasadnicze skierowanie ku Bogu nie zachwiato
sie we mnie”. Tamze, 29 XI 1940.

47 Tamze, 9 111 1941.
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Z czasem sens tych doswiadczen, ktore s. Teresa nazywa ,, odzieraniem przez Boga”,
staje sie dla autorki dziennikéw coraz bardziej jasny. W tekstach stopniowo pojawia si¢
zrozumienie, ze bolesne doswiadczenia maja sprawic, ze jej dusza oczysci sig i bedzie go-
towa na pelne zjednoczenie z Bogiem: ,Pokdj, pokdj i cisza w duszy. Wszystko uspoko-
ito sie i w tej ciszy dokonywa sie praca oczyszczenia. Bg najmilosierniejszy pokazuje mi
wszystko, co we mnie zle, nieczyste, pyszne, widze cala niewierno$¢ mego zycia, a mimo
to pokoj, a nawet rados¢. Boze, skad ta rado$¢? Czy z prawdy? Czy ze swiadomosci mi-
losierdzia Twojego? Czy z poczucia, ze nic we mnie nie zamyka si¢ przed swiattem i nic
nie broni si¢ przed leczacym cierpieniem? Deo gratias!”#. I w innym miejscu: ,, To jest mo-
ja droga: przezy¢ chwile az do tego jej dna, w ktérym odnajduje sie zawsze Krzyz. To we
mnie Zyje, ale jeszcze nie w pelni. Gdy bedzie w pelni — bedzie zjednoczenie”#. Doswiad-
czenie wlasnej nedzy prowadzi ja do zrozumienia, Ze wlasciwie istnieja dwie rownolegle
i uzupetniajace si¢ prawdy o czlowieku —jedna o jego wlasnej nedzy, druga o tasce Bozej
dziatajacej w cztowieku. Wszystkie bledy opisywane jako pycha i milos¢ wlasna, jej zda-
niem, pochodza z pomieszania owych dwéch prawd®. , Jest kontrast miazdzacy — pisa-
fa — miedzy $mietniskiem mojej duszy, a ta taska, ktdra jakby czekata ciagle, bym po nig
siegneta”s!. Ta koncepcja bedzie pdzniej silnie obecna w wielu jej powojennych tekstach
filozoficzno-teologicznych.

Opisdéw samego zjednoczenia z Bogiem w dziennikach s. Teresy jest najmniej. Ona
sama nazywa je ,$wiattami przelotnymi” i ,taskami gtebokimi i czasem nieuchwytny-
mi”52. Opisuje je krotko i w sposob dos¢ lakoniczny, zwlaszcza gdy poréwnac te fragmen-
ty z drobiazgowymi analizami wtasnych niedociggnie¢ widzianych w nowym $wietle
podczas procesu oczyszczania duszy. Doswiadczenie zjednoczenia z Bogiem zwykle nie-
sie w sobie poczucie spokoju, milosci i radosci, jest teZ najczesciej opisywane przy pomo-
cy biblijnej stylistyki: , Nie wiedziatam jak Duch Swiety przyjdzie do duszy, czy jak gwat-
towny wicher, czy jak ogien. A tymczasem przyszedt jak rosa, ktdra zaptadnia swoim we-
wnetrznym dziataniem wedlug przepieknych stow modlitwy mszalnej. Dziatanie to do-
konywato sie w jaki$ nieznanych mi glebokos$ciach, a jego skutkiem w duszy byta mitos¢
pelna pokoju...”%. W innym miejscu doswiadczenie zjednoczenia z Bogiem ma bardziej
gwattowny charakter: ,,Dokonato sie — pisata 2 czerwca 1944 roku. — Zstapil na mnie w cza-
sie rozmys$lania poryw taski Ducha Swietego z moca wielka (...) i porwat mie do widzenia
wielkosci Boga. Obudzil we mnie gwattowne pragnienie Boga, tylko Boga, Boga samego
i w tym pragnieniu opadty z duszy wszystkie inne. Wszystko stato sie niewazne, nieistot-
ne wobec tej Milosci zstepujacej do duszy i porywajacej ja do Siebie. Kiedy pytatam tej Mi-
1osdi, czego chce ode mnie i co mam uczyni¢, odpowiedziata mi: »oddaj mi si¢ zupelnie«.

48 Tamze, 4 111942.
49 Tamze, 21 XI 1940.
50 Tamze, 4 11 1942.
51 Tamze, 7 11 1942.
52 Tamze, 14 XII 1942.
53 Tamze, 11 VI 1944.
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Kiedy chciatam zwrdci¢ wzrok raz jeszcze ku sobie, ku swojej nedzy, nie mogtam, bo wi-
dziatam tylko tamta Wszechmoc. Gdy chciatam watpi¢, nie mogtam, bo to miato swoja
oczywistosé. Oczywisto$¢ mocy Bozej i dzialania Bozego, ktore spala i oczyszcza nedze,
a pozostaje samo w duszy zwycieskie”>. Do$wiadczeniu zjednoczenia u s. Teresy towa-
rzyszy poczucie wlasnej biernosci i catkowitej wszechmocy sity, ktdra przenika cztowieka.
Rados¢ i spokdj, jakie niosa te przezycia, nie zacieraja poczucia bolu i wewnetrznego cier-
pienia, spychaja je jedynie na dalszy plan i stawiajg w rzedzie spraw mniej waznych.

Doswiadczenia mistyczne opisywane przez s. Terese Landy tatwo mozna zakwali-
fikowac jako przejaw mistycyzmu ekstrawertywnego (wedtug klasyfikacji zaproponowa-
nej przez Waltera Stace’a w ksigzce Mysticism and Philosophy®). Stany mistyczne opisywa-
ne przez s. Terese zwiazane sa bowiem z silnymi emocjami i poczuciem subiektywnosci
(doswiadczenia i wizje skoncentrowane sg niemal wyltacznie na same;j s. Teresie). Nie ma
w nich poczucia bezczasowosci i pozaprzestrzennosci, towarzyszacych introwertycznym
doswiadczeniom mistycznym. Wrecz odwrotnie, stanowia odpowiedz na miejsce i sytu-
acje, w jakiej s. Teresa sie¢ w danym momencie znajduje. Znacznie istotniejsze jest jednak
to, ze doswiadczenia te wyraznie wptynely na jej twdrczos¢. Ich slad odnajdujemy nie-
mal w kazdym jej tekscie, niezaleznie od tego, czy jest to tekst krytycznoliteracki czy esej
filozoficzno-teologiczny.

Elzbieta Przybyt-Sadowska — MYSTICISM OF ORDINARY THINGS. RELIGIOUS IDEAS IN THE
WORKS OF ST. THERESA LANDA (1894-1972)

The legacy of St. Theresa Landa from the Assembly of Franciscan Sisters Servants of the Cross
in Laski, a philosopher and a theologian, one of the most important personas of the neothomistic
movement in the time between WWI and WWII, and a cofounder of the "Verbum" journal has never
been described. The article points out the most important topics in her philosophical work and as
a literary critic, with a special emphasis on the motives related to mysticism, which are clearly present
in all of her works. The analysis presents the personal experience of St. Theresa Landa, which are the
main source of her interest in spiritual life and mysticism. The object of analysis is being made from
the works published earlier by St. Theresa, as well the works never published before — manuscripts
of her memoirs from the time of occupation and the diaries written in the 1960's.

54 Tamze, 2 VI 1944.
55 W. Stace, Mysticism and Philosophy, New York 1960.
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Powolanie do twdrczosci w koncepcjach
filozoficzno-religijnych Nikolaja A. Bierdiajewa
i Bronistawa F. Trentowskiego

Od poczatkow istnienia refleksji nad istota i rolg twdrczosci spojrzenia na ten pro-
blem byty rozmaite, czesto skrajne. Dla jednych myslicieli tworczosé byta oznaka boskiej
sily, dajacej natchnienie cztowiekowi i czyniacej go demiurgiem zdolnym do podjecia ak-
tow tworczych, dla innych za$ tylko odtwarzaniem, przejawiajacym sie np. w naslado-
waniu natury, czyniqgcej z artysty jedynie bieglego rzemieslnika. Zdaniem M. Gotaszew-
skiej, toczace sie w kolejnych wiekach dyskusje doprowadzity do istnienia wielu rowno-
rzednych teorii i perspektyw. I tak np. socjologiczna perspektywa kaze spojrze¢ na twor-
czo$¢ jako na akt o charakterze spotecznym, kulturowa akcentuje istnienie okreslonego
poziomu rozwoju ludzkosci, historyzm uwzglednia catos¢ warunkéw spoteczno-eko-
nomicznych, a psychologia podkresla niewatpliwy wptyw osobowosci artysty na proces
tworczy'. M. Gotaszewska wsrdd tych teorii wymienia dodatkowo: teorie ,natchnienia”
(wywotang albo przez sity nadnaturalne, albo na skutek spotegowania jakiej$ naturalnej
zdolnosci cztowieka), teorie jako prace (podkreslajaca z jednej strony wielki wysilek twor-
cy, z drugiej zas koniecznosc rzetelnego opanowania swojego rzemiosta artystycznego)
oraz teori¢ jako ekspresje osobowosci.

W. Tatarkiewicz, dokonujac przegladu dziejéw twdrczosci znajduje w nich trzy réz-
ne aspekty: pojmowanie twodrczosci jako aktywnosci boskiej, ludzkiej i wylacznie jako ar-
tystycznej?. Zwraca jednak uwage na szeroki zakres rozumienia pojecia tworczosci, ktore
obejmuje przeciez nie tylko wszelkie ludzkie czynnosci i wytwory, nie tylko artystow, ale
réwniez uczonych i technikdw?. Cecha, ktéra w kazdej dziedzinie wyrdznia tworczosé

1 Zob. M. Gotaszewska, Zarys estetyki. Problematyka, metody, teorie, Warszawa 1984, s. 189-198.
2 Zob. W. Tatarkiewicz, Dzieje szesciu poje¢, Warszawa 1975, s. 299.
3 Zob. tamze, 302.
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— kontynuuje autor — jest nowos¢, ktdra moze by¢ ,,zamierzona i niezamierzona, impul-
sywna i kierowana, spontaniczna i osiagnieta metodycznie po przebadaniu i rozwazeniu;
jest oznaka réznej postawy tworcow, wyrazem roznej umystowosci, zdolnosci, talentdw”.
I pisze dalej: ,, stworzenie nowego dziela miewa ro6zne skutki, teoretyczne i praktyczne, od
obojetnych do takich, co wstrzasnely jednostka i spoteczeristwem, od btahych do przelo-
mowych, ktdre przeksztalcity ludzkie Zycie, jak czcionki, oswietlenie elektryczne, paro-
woz, samolot, jak wielkie dzieta filozofii, literatury, sztuki”>. W niniejszym artykule chcia-
tabym przesledzi¢ wybrane miejsca myslowej mapy dwodch twdrcow, N. A. Bierdiajewa
i B. F. Trentowskiego, zatrzymujac sie przy kwestii twdrcy i powotania do twdrczosci.

Nikotaj Aleksandrowicz Bierdiajew, najbardziej znany ze wspdtczesnych filozofow
rosyjskich, urodzit sie w 1874 roku w guberni kijowskiej. W mlodosci byt zwolennikiem
,Jlegalnego marksizmu”¢, jednak okres fascynacji ideami Marksa szybko minat. Rosyjski
tworca zajat si¢ wtedy kolejno: filozofig F. Nietzschego (a zwtaszcza jego teza, Ze najwyz-
szq wartoscia jest jednostka ludzka) oraz filozofia moralna I. Kanta. Odrzucajac nastepnie
i te refleksje, zainteresowat sie rosyjska mysla religijna i od tego momentu przystapit do
pracy nad wlasnym swiatopogladem chrzescijariskim’.

Poczatkowo uwaznie studiowat zwtaszcza mysl W. Sotowjowa, ktéra —jak pisze
J. Dobieszewski — ,zasadniczo wptyneta na rozwdj szeroko rozumianej wschodniosto-
wianskiej humanistyki: poczawszy od teologii, poprzez filozoficzno-estetyczna refleksje,
do dyscyplin ekonomiczno-prawnych, z psychologia i socjologia wlacznie”8. W swych pra-
cach W. Sotowjow broni praw rozumu i gtosi koniecznos¢ powiazania go z wiara. Roz-
dzielenie bowiem wiary i rozumu stanowi, wedtug W. Sofowjowa, gléwna przyczyne schi-
zmy miedzy Kosciolem a $wiatem. Wiez pomiedzy wiarg i rozumem jest logiczng konse-
kwencja innej, szerszej wiezi miedzy tym, co naturalne, a tym, co nadprzyrodzone, mie-
dzy natura a faska. Zatem, jak pisze M. Kwiecien, system filozoficzny W. Sotlowjowa ,, byt
proba doswiadczenia ludzkiego bytu jednoczesnie w wymiarze historycznym, jak i escha-
tologicznym, w kontekscie $wieckim i sakralnym”?, w ktérym, zdaniem A. Walickiego:
,,Bog jest zarazem transcendentny i immanentny, a zasada mediacyjna, umozliwiajaca
przebdstwienie $wiata, posrednikiem miedzy Stworca i stworzona materig jest czlowiek.
Ostatecznym celem Kosmosu jest polaczenie doczesnosci z boskoscia — powszechna in-
tegracja w zywej wszechjednosci. Cata przyroda zdazata ku Czlowiekowi, a cata ludzkos¢
brzemienna byta Bogiem — Czlowiekiem. Wcielenie Boga w Chrystusie bylo wiec central-

4 Tamze, s. 302-304.

5 Tamze.

¢ Nazwa ruchu wigzala sie z faktem, ze wypowiedzi jego przedstawicieli mogty by¢ legalnie publikowane.
Charakterystyczna cecha tej odmiany filozofii marksistowskiej byto odrzucenie twierdzen dotyczacych rewolucji
socjalistycznej oraz dyktatury proletariatu. Cyt. za: R. T. Ptaszek, Bierdiajew Nikolai Aleksandrowicz, w: Powszechna
encyklopedia filozofii, Lublin 2000, s. 571.

7 Zob. Mikotaj Bierdiajew, w: M. Losski, Historia filozofii rosyjskiej, H. Paprocki (ttum.), Kety 2000, s. 262.

8 J. Dobieszewski, Wilodzimierz Sotowjow. Studium osobowosci filozoficznej, Warszawa 2002, s. 27-53.

9 M. Kwiecien, Bogoczlowieczeristwo. W kregu rosyjskiego renesansu religijno-filozoficznego, ,Przeglad Religio-
znawczy”, 2008, nr 1 (227), s. 42.
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nym wydarzeniem catego procesu kosmicznego. Byt to jednak poczatek procesu zbawie-
nia, ktory zakoniczy si¢ dopiero wraz z powszechna odnowa zycia ziemskiego”°.

Na tym wtasnie polega oryginalnos¢ filozofii W. Solowjowa, ksztaltowanej jako apel
filozofa dotyczacy realizacji idealéw chrze$cijariskich w zyciu spotecznym. I nie trzeba byto
dtugo czekac¢ na odzew innych myslicieli (do ktdrych nalezat L. Szestow i N. A. Bierdia-
jew), ktérzy dalej, w sobie wlasciwy sposob, kontynuowali podobna koncepcje.

Wazne miejsce w mysli N. A. Bierdiajewa (1874-1948) zajmuje problematyka twor-
czosci. Rosyjski filozof, bedac przede wszystkim myslicielem religijnym!!, siegajacym, jak
pisze H. Paprocki, po narzedzia teologii, filozofii czy nawet nauk ezoterycznych'?, punk-
tem wyjscia swej koncepdji czyni sprzecznos(, ktéra dostrzega miedzy duchem a materia.
Duch, pisze M. Losski, jest ,,podmiotem, zyciem, rzecza, koniecznoscia, okreslonoscia, pa-
sywnym trwaniem, bezruchem”? — osiagalny jest za pomoca doswiadczenia zyciowego,
najdalszy od pojec¢ rozumowych i obiektywnego, substancjalnego krélestwa materii.

Jak pisze R. T. Ptaszek, N. A. Bierdiajew opiera sie¢ na rozréznieniu miedzy jednost-
ka a osoba. Ta pierwsza stanowi czes¢ zbiorowosci (spoteczenstwa), podlegajac tym sa-
mym determinizmowi historyczno-spotecznemu. W odréznieniu od niej, osoba — katego-
ria duchowa, nie materialna —jest catkowicie odpowiedzialna za siebie, za wlasny rozwaj':
,Cztowiek, pisze N. A. Bierdiajew, nie jest tylko z tego swiata, ale takze ze Swiata inne-
go, nie tylko z determinizmu, ale takze z wolnosci, nie tylko z przyrody, ale i z Boga”??,
,czlowiek ma swiadomos¢ swojej wielkosci i mocy oraz swojej stabosci i nicosci, swojej
krolewskiej wolnosci i swojej niewolniczej zaleznosci, uznaje siebie za obraz i podobien-
stwo Boze oraz za krople w morzu naturalnego determinizmu” 6. Powyzszy cytat sygna-
lizuje fundamenty mysli rosyjskiego filozofa: koncepcje swoistego Deus-artifex, stwarza-
jacego cztowieka, ktory dalej, na jego obraz i podobieristwo, rowniez stac si¢ ma artysta-
-kreatorem (wlasnego zycia). Rozwazania N. A. Bierdiajewa, przypomina R. T. Ptaszek,
koncentruja si¢ wokot relacji cztowiek — Bdg, a zycie tego pierwszego nie jest ,, podarowa-
ne” tak po prostu, lecz posiada okreslony cel. Owym zadaniem czfowieka jest tworzenie'”.

Rosyijski mysliciel analizuje nie tylko problematyke religijnego sensu twdrczosci, ale
z calq mocg kresli wyrazny dualizm - z jednej strony cztowieka tworczego (jako naslado-
wcy tworczosci Boga), z drugiej zas osoby o otwartym umysle, posiadajacego odwage my-
$lenia i dziatania. To wlasnie ta apologia aktywnosci kaze mu krytycznie odnies¢ sie do

10 A. Walicki, Filozofia prawa rosyjskiego liberalizmu, Warszawa 1995, s. 191-192.

11 Poczatkowo marksista, nastepnie zwraca si¢ ku chrzeScijaristwu, ktéremu pozostaje wierny do korica zy-
cia. Gleboka religijnosc staje sie cecha charakterystyczna jego tekstow, co nie wyklucza jednak otwartosci na kry-
tyke wiary i Kosciofa.

12 Zob. np. H. Paprocki, Ziemia cziowiekowi poddana, w: M. Bierdiajew, Sens tworczosci. Préba usprawiedliwienia
czlowieka, Kety 2001, s. 6.

13 Mikotaj Bierdiajew, w: M. Losski, Historia filozofii rosyjskiej, cyt. wyd., s. 263.

14 Zob. R. T. Ptaszek, Bierdiajew Nikolai Aleksandrowicz, cyt. wyd., s. 571.

15 M. Bierdiajew, Sens twdrczosci..., cyt. wyd., s. 49.

16 Tamze, s. 48.

17 Zob. R. T. Ptaszek, Bierdiajew Nikolai Aleksandrowicz, cyt. wyd., s. 571.
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rozpoznan wielkich poprzednikéw. Pisze on: ,W racjonalizmie Kartezjusza, w empiryz-
mie Hume’a i krytycyzmie Kanta refleksja i watpienie sa podniesione do rangi cnét po-
znania filozoficznego. Refleksja i watpienie pozbawiaja filozofie charakteru tworczo-
-aktywnego, czynig ja pasywna. (...) Tworczy akt poznania, przezwyciezajacy granice,
moze dokonywac¢ jedynie ktos, kto mocno wierzy w swoja site poznawcza, jest integral-
ny, a nie rozdwojony”’’.

Dlatego wiasnie, pisze E. Matuszczyk, blizej N. A. Bierdiajewowi do Bergsonowskie-
go aktu tworczego, taczacego sig z wolnoscig, rowniez od naukowego osadu'®. Tworczos¢
Iaczona z wolnoscia stanowi wynik transcedowania, ,,skierowania sie czlowieka w gtab
wiasnego ducha”?, co oznacza autentyzm w obcowaniu z innymi ludzmi, z Bogiem i od-
nalezienie wiedzy o sensie swojego zycia. ,, Wolnos¢ nie ma granic — podkresla wielokrot-
nie N. A. Bierdiajew — nie mozna jej z niczego wyprowadzi¢ ani do niczego sprowadzic¢”?!,
dlatego tez pragnienie zracjonalizowania twdrczosci wigzaloby sie jedynie ze zracjonali-
zowaniem wolnosci — to z kolei jest wykluczone. Jezeli czlowiek, tworzac, zyje we wlas-
nej rzeczywistosci, fascynuje sie nia, wzbogacajac swoj $wiat wlasnym dziataniem, to kaz-
dy jego gest, rozumiany jest jako akt artystyczny, ktdry jest swoistym przemienieniem zy-
cia, stworzeniem nie tyle nawet nowych jakosci, co innego bytu, zycia, , wyrwaniem si¢
—jak pisze filozof — poza »ten Swiat« ku swiatu innemu, od chaotycznego i ttomnego swia-
ta do wolnego i pieknego kosmosu”?2. Jest to teurgia rozumiana przez autora jako wspét-
praca cztowieka z Bogiem — Bogoczlowieczenstwo?.

Teurgie definiuje filozof jako tworczos¢ uwolniong od wszelkich norm, a raczej we-
zwaniem — do tworczosci religijnej, w niej bowiem osiaga sie doskonatos¢ (, teurg tworzy
zycie w pigknie”)?*. Autentyczna tworczos¢ nie jest nam jednak znana, znajdujemy sie bo-
wiem jedynie na drodze do niej, ksztattowania, nie obserwowania ksztaltu ostatecznego.
,,Nasza filozofia ciagle jeszcze jest wprowadzeniem do filozofii twdrczosci, a nie sama filo-
zofia tworczosci. Nasze zycie jest jedynie droga do tworczego Zycia, a nie twoérczym zy-
ciem. Nie wiadomo, czym jest twdrczo$¢. Twoércze zycie duchowe nie jest ruchem po plasz-
czyznie, jest to ruch wertykalny, ku gorze i w glab”?.

Brak tu jakichkolwiek odpowiedzi i ostatecznych definicji, N. A. Bierdiajew chetnie
za to podejmuje sie krytyki czasow mu wspdlczesnych, odnoszac sie do wiecznego wat-
pienia ludzi w siebie, ,,w swoje prawa do posiadania prawdy”2.

18 M. Bierdiajew, Sens tworczosci..., cyt. wyd., s. 36.

19 Wiecej na ten temat w: E. Matuszczyk, Wstep, w: M. Bierdiajew, Filozofia wolnoéci, Biatystok 1995, s. VIIL.
Rosyjski filozof tak pisze na temat wolnosci: , Wolnoscia nazywa sie relacje konkretnego ja do dokonywanego
Pprzez to ja aktu. Relacja ta jest wiasnie nieokreslona wiasnie dlatego, ze jestesmy wolni”. Tamze, s. 122.

20 Tamze, s. XIIL.

2l M. Bierdiajew, Sens twdrczodci..., cyt. wyd., s. 123.

22 Tamze, s. 189.

2 Zob. tamze, s. 207.

2 Tamze, s. 207-208.

25 Tamze, s. 277.

26 Zob. M. Bierdiajew, Filozofia wolnosci..., cyt. wyd., s. 5.
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Inng koncepdja filozoficzna, w ktdrej tworczosé pelni istotna role, jest mysl B. F. Tren-
towskiego (1808-1869), mesjanisty i wolnomularza, ktéry zrédet i zadan filozofii upatruje
z kolei w tworzeniu wlasnych koncepdji i religii.

Mpysliciel pochodzit z drobnoszlacheckiej rodziny kalwinskiej, edukacje rozpoczat
najpierw w szkole pijaréw w Lukowie, nastepnie w liceum i na Uniwersytecie Warszaw-
skim. W 1829 roku B. F. Trentowski zostat magistrem filozofii i podjat prace w gimnazjum
w Szczecinie. Losy B. F. Trentowskiego zbiegly sie z tragicznymi wydarzeniami w histo-
rii Polski, co miato w oczywisty sposob spory wptyw na jego poglady. Dowiedziawszy sie
o wybuchu powstania listopadowego, postanowil wzia¢ w nim udziat, pociagajac za so-
ba swoich uczniéw. Kleska powstania spowodowata, iz filozof musiatl wyjechac z kraju.
W Niemczech, dokad sig skierowat, miat okazje pracowac dydaktycznie oraz bra¢ udziat
w wyktadach J. H. Herbarta na Uniwersytecie Krélewieckim; podjat réwniez studia filo-
zoficzne na uniwersytecie w Heidelbergu i Fryburgu?. W tym ostatnim uzyskat doktorat
z filozofii i mimo wybitnych osiagnie¢ naukowych i staran nie uzyskat tam jednak posa-
dy profesorskiej. Jak pisze S. Sztobryn, ,,niezalezno$¢ mysli, holistyczna, filozoficzna po-
stawa wobec religii, a w zwiazku z tym antyklerykalizm w ogole i szczegélnie krytyka ka-
tolicyzmu, przyczynity mu tylko wrogdw i byty zrédtem ostracyzmu”?. Byl rowniez kry-
tykiem i reformatorem masonerii. Warto zauwazyg¢, ze zycie B. F. Trentowskiego przy-
pada na okres rozwoju filozofii polskiej, zwlaszcza w jej mesjanistycznym ksztalcie, ktd-
rego rozkwit wiaze sie z okresem miedzy powstaniami.

Specyficzna dla tego nurtu polskiej filozofii tendencja do tworzenia spekulatywnych
systemow metafizycznych i reformowania $wiata przez pryzmat filozofii znajduje istot-
ne miejsce w mysli B. F. Trentowskiego, dlatego warto poswiecic jej troche miejsca. Me-
sjanizm (w polskiej realizacji) wiaze si¢ przede wszystkim z powszechnym pogladem, ze
Polacy jako nardd posiadaja wybitne cechy osobowosci, wyrdzniajace ich na tle innych
nacji. W swym romantycznym ksztalcie mesjanizm wyptynat z tradydji judeochrzescijaii-
skich, odwotujac sie do wizji umeczonego Mesjasza, majacego zbawic i polaczy¢ grzeszne
pozostate narody Europy. Do najistotniejszych tez nalezato przekonanie o istnieniu Boga
osobowego oraz wiara w wieczne istnienie duszy, dalej uznanie przewagi sit duchowych
nad fizycznymi, traktowanie narodu jako narzedzia do reformy Zzycia (wybawienia ludz-
kosci). Mesjanisci przy tym akcentowali metafizyczne znaczenie pojecia narodu, twier-
dzac, ze czlowiek moze realizowac sie jedynie w jego obrebie (kwestia dialogu); to narody
stanowi¢ miaty o rozwoju ludzkosci (nurt historyzmu). Warto przypomnie¢, ze J. Hoene-
-Wronski, ktéry wprowadzit pojecie mesjanizmu do filozofii polskiej, traktowat jako mesja-
sza, ktdry miat wprowadzi¢ ludzkos$¢ w okres szczesliwosci, nie Polske, lecz filozofie®.

27 Zob. E. Starzynska-Kosciuszko, Trentowski Bronistaw Ferdynand, w: Powszechna encyklopedia filozofii, t. 9,
Lublin 2008, s. 545.

28 S, Sztobryn, Trentowski Bronistaw Ferdynand, w: Encyklopedia pedagogiczna XXI wieku, t. VI, Warszawa
2007, s. 813.

2 Zob. np. W. Tatarkiewicz, Historia filozofii, Warszawa 1983; ]. Braun, Zarys filozofii Hoene-Wroriskiego,
Warszawa 2006.
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B. F. Trentowski w filozofii polskiej upatruje wielkich zadan, a nawet misji: naleze¢
ma do niej nie tylko rozwdj mysli teoretycznej, ale i proponowanie rozwigzan w obszarze
religii i polityki. Te pierwsza filozof okresla mianem , polityki niebiariskiej”, pisze A. Wa-
licki, druga zas — , religii ziemskiej”%®. Sam B. F. Trentowski mowi o sobie, co zauwaza
A. Sikora, jak o tworcy uniwersalnego systemu, najwybitniejszym filozofie, inauguruja-
cym nowga epoke w dziejach mysli3!. W dazeniu do ,,prawdy catkowitej”, kontynuuje
A. Walicki, maja pomoc potprawdy: metoda ,,réznojedni” taczy , bezwzgledna jednie” ze
,wzgledna réznig”32. Poréwnujac w ten sposob — zestawiajac podobienstwa i réznice —
mamy wnies¢ si¢ nad jednig i réznig w ,,r6znojedni”, ktdra, jak podkresla B. ]. Gawecki,
godzi oba te porzadki. Jednym stowem, postawe bezwzgledna osiagna¢ mozna poprzez
przezwycigzanie tych wzglednych3®. Konstruujac swdj pomyst , filozofii uniwersalnej”,
filozof inspirowat si¢ Heglowska koncepdja dziejow filozofii, zgodnie z ktdra, pisze E. Sta-
rzynska-Kosciuszko, ,, postep w filozofii nie polega na obalaniu filozofii dotychczasowej,
ale na jej negacji (dialektycznemu znoszeniu), ktora jest jednoczesnym jej zachowaniem
ikontynuacjg”3. B. F. Trentowski bazuje wiec na potaczeniu ,, twierdzenia” i , przeczenia”,
czego efektem jest wiasnie ,, réznojednia”.

Wedlug A. Walickiego, polski filozof wyodrebnia trzy rodzaje poznania. Pierwszym
jest poznanie empiryczne, rozumowe, oparte na bezposrednim kontakcie naszych zmy-
stéw z zewnetrznym $wiatem rzeczy ($wiat realny), drugim jest poznanie spekulatywne,
umystowe, oparte na bezposrednim kontakcie naszej mysli z tym, co idealne i duchowe
(Swiatidealny). Trzecim rodzajem zas jest catkowite i calosciowe poznanie, co$, co B. F. Tre-
ntowski okresla mianem ,, mystu” (§wiat transcendentalny, boski)®. ,,Myst” 6w jest wiec
zrédtem poznania, kontaminacja zmystu i umystu, dzigki niemu dokonuje sie postrzeganie
catosciowe, zardwno bytu cielesnego (zmysl), jak i duchowego (umyst), co razem tworzy
byt zasadniczy, jedynie rzeczywisty, istotny, boski. , Jak zmyst jest okiem natury, a umyst
okiem dla ducha, tak myst jest okiem dla Boga” — podsumowuje filozof*, kreslac wizje po-
znania filozoficznego —jednoczacym, catkowitym, docierajacym do istoty rzeczy. Kazdy
cztowiek ma by¢ bostwem (poniewaz Bég tchnat w niego wiasng boskos¢), jaznia, ,, my-
stem”, religia i to dla niego stworzone zostato dzieto. Owo tchnienie nie jest ani ciatem,
ani dusza, lecz jaznia, wieczna natura®”. Wspomniane wyzej boskie atrybuty cztowieka
B.F. Trentowski nazwat , bozoczlowieczenstwem”: , Jezus Chrystus jest jedynie idealnym
wzorem tak rozumianego »bozocztowieczenstwas, a wiec, po pierwsze, ze Bég-czlowiek
jest cztowiekiem, a nie Bogiem, oraz po drugie, ze Chrystus bynajmniej nie byt jedynym

30 A. Walicki, Filozofia uniwersalna i filozofia narodowa, w: B. Trentowski, Stosunek filozofii do cybernetyki oraz
wybdr pism filozoficznych z lat 1842-1845, Krakéw 1974, s. VIIL

31 Zob. A. Sikora, Mydliciele polskiego romantyzmu, Chotomdéw 1992, s. 97.

32 A. Walicki, Filozofia prawa rosyjskiego liberalizmu, cyt. wyd., s. XL

3 Zob. B. J. Gawecki, Polscy mysliciele romantyczni, Warszawa 1972, s. 40.

34 E. Starzynska-Kosciuszko, Trentowski Bronistaw Ferdynand, cyt. wyd., s. 546.

3% Zob. A. Walicki, Filozofia prawa rosyjskiego liberalizmu, cyt. wyd., s. XIII-XIV.

% B. Trentowski, Stosunek filozofii..., cyt. wyd., s. 213.

37 Zob. tamze, s. 214.
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Bogiem cztowiekiem, Ze wcielenie Boga w ludzkos¢ nie jest aktem jednorazowym, ktéry
juz sie dokonat w okreslonej jednostce”3s.

Jak mozna zauwazy¢, na pierwszy plan wysuwa sie tu istnienie zapewne wielu
aktow wcielenia Boga, wynikajaca stad boskos¢ tworzenia, postrzeganie $wiata w kate-
goriach jednej wiary, istniejacej w réznych postaciach wyznan ,zagastych”, przesztych
i przysztych. Stad, pisze A. Walicki, B. F. Trentowski postrzega stosunek Boga, Swiata
i cztowieka jako koncepcje trzech ,, prawdoswieci” (prawd swiecacych samo przez sie).
Pierwsza ,,prawdoswiecig” jest Bog (,,stnienie”), druga swiat stworzony (,,istnienie”), trze-
cig zas cztowiek (,,istnostnienie” ).

Tworczos¢ postrzegana jako jedyna mozliwa forma samorealizacji czy losu pojawia
sie w myslach obu filozoféw, zaréwno N. A. Bierdiajewa, ktérego refleksja zanurzona jest
gleboko w wierze chrzescijanskiej, jak B. F. Trentowskiego, ktdry sklania si¢ ku wierze-
niom stowianskim. U tego pierwszego na plan pierwszy wysuwa sie wspdtpraca cztowie-
ka z Bogiem w wymiarze transcendentnym, to religia chrze$cijaniska ma doprowadzi¢ go
do tego celu: , Tworzacy cztowiek — pisze R. T. Ptaszek — podazy¢ moze dwoma drogami.
Droga obiektywizagji polega na tym, ze cztowiek dopasowuije si¢ do $wiata, natomiast
droga transcendencji prowadzi do przekroczenia $wiata i, w efekcie, do zbawienia”#. Cha-
rakterystyczne jest tu state dazenie do perspektywy , czlowieka wewnetrznego”, a tym
samym przekraczanie wlasnych ograniczen, zmierzajace ku immanentnej transcenden-
qji, ku wykrywaniu w sobie wymiaru ducha, boskiego punktu. Jak podsumowuje M. Sty-
czynski: , Tworczos¢é w imie zycia, lecz wbrew kulturze; w imie wolnosci, a przeciw urze-
czowieniu; w imie osoby (niepowtarzalnej duchowej monady), a przeciw normatyw-
nej powszechnosci i obiektywnemu porzadkowi zycia spotecznego; w imie faski (Boga),
a przeciw ztu (czlowiekowi jako wymiennej, konformistycznej jednostce zycia zbiorowe-
go); w imie nieskonczonosci, cho¢ przeciw historii; w imie tworczej przebdstwiajacej
Swiat ekstazy, wstrzasu, a wbrew materialnym produktom tworczosci”4'.

W mysli B. F. Trentowskiego réwniez religia jest droga do twdrczosci cztowieka, ale
pojmowana odmiennie. Bezkrytyczne przyjmowanie $wietych ksiag czy nakazow kapta-
néw traktowane jest tu jako przejaw biernosci i ubezwtasnowolnienia cztowieka, ktéry
przestaje tym samym by¢ osobowoscig autonomiczng i twdrcza, ,, zwierciadtem Boga”. Je-
dynie filozofia radzi sobie z historycznoscig wierzen, wydobywajac to, co istotne, docie-
rajac do —jak ujmuje A. Sikora — , rzeczywistosci”.

B. F. Trentowski byt pierwszym filozofem polskim XIX w., ktéry stworzyt —jak pisze
W. Horodyski — , nie jaki$ nowozytniejszy od Spinozy panteizm, ale ciekawg poréwnaw-
cza teozofie”#, ktdrej celem ostatecznym bylo dokonanie syntezy wszystkich prawd cza-

38 A. Walicki, Filozofia prawa rosyjskiego liberalizmu, cyt. wyd., s. XVIIL

39 Zob. tamze, s. XVIL

40 R. T. Ptaszek, Bierdiajew Nikolai Aleksandrowicz, cyt. wyd., s. 572.

41 Zob. M. Styczynski, Amor futuri albo Eschatologia zrealizowana: studia nad mydlg..., £.6dz 1992, s. 119, 123.
42 Zob. A. Sikora, Mysliciele polskiego romantyzmu, cyt. wyd., s. 105.

43 W. Horodyski, Bronistaw Trentowski (1808-1869), Krakéw 1913, s. 20.
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stkowych dotychczasowej filozofii, miata ona by¢ syntezq wyzsza — uniwersalizmem, pi-
sze autorka A. Zielericzyk#.

W. Horodyski wyréznia w tworczosci B. F. Trentowskiego dwie fazy: w pierwszej
filozof tworzy¢ ma podstawy systemu filozofii uniwersalnej, w drugiej — filozoficzne po-
réwnanie religii. W tej pierwszej — pisze badacz — B. F. Trentowski byt filozofem, w dru-
giej teozofem?. Cata jego twdrczos¢ w takim ujeciu ma charakter jednolity, bo, cho¢ od-
nosi sie do réznych dziedzin (logika, pedagogika, polityka, teozofia), filozof stosuje kon-
sekwentnie zasadeg filozoficznej réznojedni. Najwazniejsza tresciq jest tu idea bozoczlo-
wieczenstwa (okreslana jako cigglte doskonalenie sie i tworzenie wlasnego systemu war-
tosci opartego na réznorodnosci i odmiennosci) i oparty na niej mesjanizm.

Podkreslajac charakterystyczne elementy refleksji filozoficznej B. F. Trentowskiego,
A. Nowicki wymienia“:

— radykalny indywidualizm (,,$wiat tyle filozofii i religii mial, ma i mie¢ bedzie, ilu
samodzielnych myslicieli”),

— uznanie roznorodnosci za warto$¢ (,,jak roznorodnos¢ jest sktadnikiem zycia, po-
winna tez by¢ sktadnikiem pisarstwa”),

—ideg autokreadiji (,,nie tym jestesmy wlasciwie, czym si¢ urodzilismy, bo nawet ge-
niusz nie bedzie geniuszem, skoro sam si¢ zaniedbat, (...) jesteSmy tym jedynie, czym sie
zrobilismy sami wiasngq silq i praca”),

— elementy ergantropii (,,czytajac filozoficzna ksiazke, poznajemy filozofa, ktdry ja
napisat”),

— tworzenie wtasnego jezyka (, kazdy filozof oryginalny musi mie¢ swoj oryginal-
ny jezyk”)¥.

Do powyzszego nalezy dodac obszar krytyki i reform masonerii, ktéra nazywat Wyz-
sza Uczelnig Czlowieczenstwa. Jak pisze S. Sztobryn, ,myslat o niej nie tylko jako o pew-
nej organizacji spotecznej, ale takze jako o organizadji filozoficznej, propagujacej hasta
o$wiecenia — wolnos¢, rownos¢, braterstwo, wzbogacone o charakterystyczne dla jego pi-
sarstwa filozoficznego i pedagogicznego pojecie humanitaryzmu i cztowieczenistwa”*.
Mysélat tez o masonerii jako o prawdziwym chrzescijanstwie, Kosciele powszechnym,
ktory zjednoczytby ludzkos¢ wszelkich religii, narodowosci i ras. Bo tylko kultura swiec-
ka — pisze A. Nowicki —jest ,maksymalnie otwarta na réznorodnos¢ i maksymalnie po-
jemna, zyczliwie nastawiona na wartosci, ktore niesie ta r6znorodnos¢”#. Do jej najwaz-
niejszych elementéw zalicza kulture:

4 A, Zielenczyk, Filozofia uniwersalna Trentowskiego, Warszawa 1918, s. 36.

45 Zob. W. Horodyski, Bronistaw Trentowski (1808-1869), cyt. wyd., s. 73-74.

46 Wymieniam za: A. Nowicki, Zlota ksiega moich spotkar z filozofiq [niepublikowany manuskrypt, arch. A. B.].

47O Trentowskim Andrzej Nowicki pisat wiecej w nastepujacych publikacjach: Filozofia masonerii u progu
siodmego Tysigclecia, Gdynia 1997; Bronistaw Trentowski i Ateny petne ludzi prawdziwie swiattych, w: Przyblizanie prze-
szlosci, ,, Prace Naukowe Uniwersytetu élqskiego” ,1998, nr 1733, s. 130-139.

48 S, Sztobryn, Trentowski Bronistaw Ferdynand, cyt. wyd., s. 813.

4 A. Nowicki, Manifest ,,EIS” z dnia 27 maja 1989 roku, ,,Edukacja Filozoficzna”, 1990, t. 10, nr 10, s. 290. Zob.
tez: E. Starzynska-Kosciuszko, Trentowski Bronistaw Ferdynand, cyt. wyd., s. 546.



Powotanie do twdrczosci w koncepcjach filozoficzno-religijnych Nikotaja A. Bierdiajewa... 101

- logiczng, ktéra polega na Swieckim sposobie myslenia (nie przyjmuje niczego
,ha wiare”),

— filozoficzna, ktdra polega na gruntownej znajomosci dziejow filozofii i krytyki reli-
gii oraz umiejetnosci filozoficznego myslenia, wytwarzania nowych narzedzi pojeciowych
i samodzielnego budowania pogladu na swiat,

— religioznawcza, ktdra traktuje wszystkie religie jak przedmiot badan naukowych
(w pismach $wietych widzi jedynie teksty literackie, a w przedmiotach kultu religijnego
— dzieta sztuki),

— pedagogiczng, ktora polega nie tylko na wiedzy pedagogicznej i umiejetnosci od-
dziatywania wychowawczego, ale takze na respektowaniu prawa kazdego cztowieka do
jego wlasnego rozwoju intelektualnego,

— moralna (nazywang tu rowniez kulturg spotecznego wspdétzycia), ktéra polega na
respektowaniu praw innych ludzi (a zwlaszcza prawa do wolnosci sumienia i gloszenia
wiasnych pogladow),

— polityczng, ktéra polega na znajomosci praw i obowiazkow obywatelskich oraz spo-
sobdéw egzekwowania spotecznych i politycznych celow?.

Wielu zarzuca filozofowi brak oryginalnosci i daleko idace zapozyczenia (np. z He-
gla), jednakze, jak zauwaza A. Walicki, réznica miedzy metoda Hegla i B. F. Trentowskie-
go wynika z odmiennych zalozen ontologicznych obu filozofii®'.

Poréwnujac ujecie B. F. Trentowskiego z perspektywa N. A. Bierdiajewa, nalezy
zwrdci¢ uwage, ze centralnym pojeciem refleksji rosyjskiego mysliciela jest , bozocztowie-
czenstwo”, najglebszy sens chrzescijanstwa. B. F. Trentowski ujmuje zas swoje ,,bogoczto-
wieczenstwo” jako umiejetnos¢ stwarzania wlasnego $wiata, umiejetnosé bedaca nieod-
lacznym sktadnikiem Zycia czlowieka. Pierwsza mys$l opiera sie zatem na przestankach
filozoficzno-teologicznych, pozostajacych w sferze oderwanej od zycia abstrakgji oraz ma-
jacej charakter zamkniety, konfesyjny, ograniczony jedynie do religii chrzescijanskiej, dru-
ga za$ — na tworzeniu iluzji doskonatego cztowieka, utopijnosci zakladajacej tworzenie
wilasnych religii i filozofii. Tworczo$¢ nierozerwalnie taczy¢ sie¢ ma — w ujeciu rosyjskiego
filozofa — z wolnoscig, twdrcg moze by¢ jedynie cztowiek wolny, a wszelka proba wyja-
$nienia istoty aktu tworzenia konczy sie niepowodzeniem. , Twdrczosci nie da sie wyja-
$ni¢. Twodrczosd jest tajemnica. Tajemnica tworczosci jest tajemnicg wolnosci”%. Oznacza
to nic innego, jak tylko uznanie, ze akt tworczy nie potrzebuje uzasadniania. Pojecie wol-
nosci jest uzyte, by wskazywac granice poznania intelektualnego®.

Tym, cotaczy obie koncepdje, jest twdrczos¢ oraz obraz cztowieka-tworcy, osoby wy-
ksztatconej, rozumnej, obdarzonej wolnoscia wyboru, nieustannie rozwijajacej sie i usitu-

50 Zob. A. Nowicki, Elementy kultury swieckiej, ,,Euhemer”, 1978, nr 4, s. 8-9.

51 A. Walicki, Bronistaw Trentowski, w: Polska myél filozoficzna i spoleczna, Warszawa 1973, s. 359.

52 Swiat tyle filozofii i religii miat, ma i mie¢ bedzie, ilu samodzielnych myslicieli”. Zob. A. Nowicki, Ziota
ksiega moich spotkar z filozofiq (prywatne zbiory autorki).

53 M. Bierdiajew, Sens tworczodci..., cyt. wyd., s. 122.

54 Zob. tamze, s. 123.
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jacej patrzec na siebie z perspektywy postrzegania swiata i ludzkiego w nim miejsca, row-
niez w kontekscie przysziosci. Zaréwno N. A. Bierdiajew, jak i B. F. Trentowski stawiaja
problem tworczosci jako jednego z najistotniejszych punktow naszej (Swiatowej) kultu-
ry i szerzej — rzeczywistosci. I chod rosyjski mysliciel powtarza, ze ostateczny ksztatt owej
twodrczosci nie jest nam znany i zadowoli¢ sie¢ musimy jedynie swoistym don ,, wprowa-
dzeniem”, to ona stanowi¢ ma punkt docelowy naszego zycia i to w niej mozemy odna-
lez¢ jego sens. W artykule staratam sie ukaza¢ dwie rézne teorie tworczosci oparte na nie-
co innych przestankach i o r6znej funkcjonalizacji, ale obie wpisujace si¢ w nieskonczo-
ny dialog (w rozumieniu Bachtinowskim) na temat tworczosci, roli twdrcy i jego zadan.
Nieskonczonego, bo nieustannie dookreslanego kolejnymi argumentami i perspektywa-
mi teoretyczno-metodologicznymi, wpisujacego sie w kontekst kulturowy, a zatem z de-
finicji intertekstualnego.

Adriana Barska — CALL FOR CREATIVITY IN THE PHILOPHICAL/RELIGIOUS CONCEPTIONS
OF NIKOLAJ A. BIERDIAJEW AND BRONISLAW F. TRENTOWSKI

This article attempts at pointing to problems relating to creativity which appear in the phil-
osophical conceptions of Nikotaj Bierdiajew and Bronistaw F. Trentowski. Deep religiousness of
Bierdiajew’s texts gives a specific shape to his works and the conception of creativity. The Russian
philosopher reaches for tools of theology, antroposophy, and esoteric science to emphasize the con-
tradiction between spirit and matter. God, the artist creates a man, an artist. It touches upon freedom,
which makes us close to the Bergson’s creativity. Trentowski was a Polish “Messianist” philosopher
and a Freemason, who was seeking for the sources and duties of philosophy in ideas and religions
created by people themselves. Every man is deity, “self”, religion. Thoughts of these two philosophers
meet in the conception of creativity as one and only acceptable way of self-realization, even though
in Bierdiajew’s thesis it is based on transcendent cooperation with God, while Trentowski chooses
the Slavic faith. In the second conception, blind reception of holy books or priests’ commands is
treated as passivity and incapacitation of man and thus, it excludes his independence and creativity.
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Roberta Musila koncepcja
,czlowieka bez wlasciwosci”

Artykut niniejszy poswigcony jest wybitnemu pisarzowi austriackiemu — Roberto-
wi Musilowi (1880-1942), autorowi niezwyklego dziela o przebogatym potengjale intelek-
tualnym, zatytutowanego Czlowiek bez wiasciwosci (Der Mann ohne Eigenschaften). Musil pi-
sal ten utwor przez wiele lat, do korica swego zycia; tom pierwszy ukazat si¢ w roku 1930,
tom drugi w 1933, trzeci tom autor pozostawit, niestety, niedokonczony!.

Robert Musil, z zawodu inzynier budowy maszyn, absolwent politechniki, w litera-
turze debiutowat w roku 1906 powiescia Niepokoje wychowanka Torlessa (Die Verwirrungen
des Zoglings Torless). Z innych jego dokonan literackich wymienie Zespolenia (Vereinigun-
gen, 1911), dramat Marzyciele (Die Schwarmer, 1911) oraz zbidr esejow pt. Czarna magia,
albo Spuscizna zycia (Nachlaf$ zu Lebzeiten, 1936). Wszystkie te utwory przettumaczone sa
najezyk polski.

Czlowiek bez wiasciwosci doczekat sie w Polsce jednego monograficznego opracowa-
nia, zawartego w napisanej przeszto trzydziesci lat temu przez Egona Naganowskiego
ksiazce pt. Podrdz bez korica. O Zyciu i tworczosci Roberta Musila?. Jako monografia jest to dzie-
1o bezprecedensowe, napisane swietnym jezykiem i samo stanowi ogrod-labirynt, w kto-
rego zakamarkach swobodnie mozna rozpocza¢ odkrywanie klimatu intelektualnego mie-
dzywojennej Europy i tworzenie wlasnej mapy XX-wiecznej literatury i filozofii.

Przy lekturze dzieta Musila towarzyszyta mi mys$l, stopniowo nabierajaca ksztattu
przeSwiadczenia, iz ta ,, powies¢ religijna w duchu niewierzacych”, jak okreslat ja sam au-
tor, stanowi¢ moze nie tylko najrozleglejsza literacka panorame swiatopogladowa pierw-
szych dekad XX wieku, lecz réwniez istotny komentarz do przemian w pojmowaniu dzie-

1 Powies(, jaka znamy w dzisiejszym ksztalcie, zostata uzupetiona przez Adolfa Frisé o fragmenty, szkice
inotatki Musila (z tzw. rzymskiej spuscizny). Praca edytorska Frisé wywotata burzliwe debaty posrdd badaczy
dzieta Musila. W moich analizach bede opierat sie na czterotomowym polskim wydaniu: R. Musil, Cztowiek bez
wiasciwosci, K. Radziwilt, K. Truchanowski, J. Zeltzer (thum.), Warszawa 2002.

2 E. Naganowski, Podroz bez korica. O zyciu i twérczosci Roberta Musila, Krakéw 1980.
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dzictwa kulturowego i szeroko rozumianej sfery duchowej, $wiadczacy o krystalizacji
tzw. nowej duchowosci, a nawet w znacznej mierze antycypujacy gtéwne zatozenia an-
tropologiczne New Age Movement. Rozwazania dotyczy¢ beda tytutowego bohatera Ulri-
cha, , dzieciecia wieku”, spadkobiercy Ia belle époque, poddanego naciskowi dwudziesto-
wiecznych trendow naukowych, odkry¢ technologicznych, burzliwych przemian ducho-
wych i spotecznych. Kazda z postaci pojawiajacych sie w powiesci reprezentuje pewien
mikroswiat refleksji dotyczacych kwestii, ktére nurtujg Ulricha, pewien urzeczywistnio-
ny wariant milczacej catosci, ktdrej mozliwosci wystowienia bohater bedzie poszukiwat
juz nie w zinstytucjonalizowanej religii, nie w sztuce, nie w matematyce i filozofii, ani
w zadnych naukach szczegdtowych, lecz swoistym ideale ujmowanym przezen w okre-
Sleniach takich, jak ,eseizm”, ,,$wiecka mistyka”, ,dzienna mistyka” i innych.

Na poczatku swoich rozwazan zacytuje bardzo trafne spostrzezenie Egona Nagano-
wskiego, ktéry o powiesci Musila méwi tak: ,zewnetrzne okoliczno$ci prawie nigdy nie
decyduja, albo nie decyduja przede wszystkim, o postegpowaniu Musilowskich postaci.
Determinuja je bowiem koniecznosci natury wewnetrznej i filozoficznej, dla ktorych swiat
dookota stanowi co najwyzej pretekst, zaczep, czy tez symboliczne tto pozbawione sa-
moistnego znaczenia”>.

Powie$¢ napisana jest z filozoficzng swada; dialogi i monologi postaci stanowiq cze-
sto jakby pretekst dla wprowadzenia przemyslen filozoficznych samego autora. Ulrich nie
zapisuje swoich przemyslen, jednak jego dociekania pilnie obserwowane i komentowa-
ne sa przez narratora autorskiego, ktdry bacznie go obserwuje i kompletuje materiat wia-
Sciwy, esej o cztowieku. Wywody te prowadzone sa w duchu klasycznej XX-wiecznej nie-
mieckiej antropologii filozoficznej, z charakterystycznym pomieszaniem wiedzy empirycz-
nej i refleksji stricte filozoficznej.

Jednym z najczesciej powracajacych sformutowan u myslicieli z owego kregu jest
,otwarcie” adaptacyjno-poznawcze cztowieka’. Rdwniez u Musila owa kategoria ,, otwar-
tosci”, widmo i nadzieja zarazem poczatku nowoczesnosci XX wieku, w swym gltéwnym
rysie otwartosci na mozliwoscs zdaje sig by¢ zarowno idee fixe bohateréw jego dziela, jak

3 Tamze, s. 416.

4 Okreslenia ,pomieszanie” nie nalezy tutaj rozumiec¢ w znaczeniu pejoratywnym. Zdzistaw Krasnodebski
pisat:,, Antropologia filozoficzna koriczy dluga epoke filozofii niemieckiej, poczynajaca sie od upadku niemieckiego
idealizmu, i od razu spotyka si¢ z ogromnym zainteresowaniem. Do dzi$ uchodzi tez za specyficznie niemiecki
fenomen pomieszanie wiedzy empirycznej i filozofii” (Z. Krasnodebski, Ekscentrycznosé cztowieka. O idei antropologii
filozoficznej (wstep), w: H. Plessner, Pytanie o conditio humana. Wybér pism, Z. Krasnodebski (oprac.), M. Lukasiewicz,
Z. Krasnodebski, A. Zatuska (ttum.), Warszawa 1988, s. 15.

5 Niestety nie ma tu miejsca na chocby pobiezne przedstawienie analiz kategorii ,,otwartosci” dokonanych
przez Maxa Schelera, Helmutha Plessnera i Armolda Gehlena. W kwestii fundamentalnosci owej kategorii u wy-
mienionych myslicieli zob. np.: M. Scheler, Stanowisko cztowieka w kosmosie, w: Pisma z antropologii filozoficznej i teorii
wiedzy, S. Czerniak, A. Wegrzecki (ttum.), Warszawa 1987; H. Plessner, Pytanie o conditio humana, cyt. wyd.; A. Geh-
len, Obraz cztowieka w Swietle nowoczesnej antropologii, w: A. Gehlen, W kregu antropologii i psychologii spotecznej,
K. Krzemieniowa (ttum.), Warszawa 2001.

6 Na temat kategorii mozliwosci w literaturze pierwszej potowy XX w., wraz z lista przykladéw — zob.
E. Naganowski, Podrdz..., cyt. wyd., s. 268-270.
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i gléwna cecha konstrukeji niedokonczonej powiesci (o czym dalej). Juz w jednym z pierw-
szych rozdziatéw Cziowieka bez wihasciwosci, opatrzonym tytultem Jesli istnieje poczucie rze-
czywistosci, musi istniec rowniez poczucie ewentualnosci, mozemy przeczytaé: , poczucie ewen-
tualnosci (...) datoby sie po prostu zdefiniowag, jako zdolnos¢ do uwzgledniania wszyst-
kiego, co rownie dobrze mogloby si¢ zdarzy¢, oraz do nieuznawania za wazniejsze tego,
co jest, od tego, czego nie ma. (...) Ludzie majacy poczucie ewentualnosci zyja (...) otoczeni
delikatng pajeczyna utkang z utudy, wyobrazni, marzen i... trybow warunkowych. U dzie-
ci, ktére zdradzaja takie skfonnosci, wyplenia sie je radykalnie, a dorostych, ktorzy je po-
siadaja, nazywa sie wobec dzieci fantastami, marzycielami, stabeuszami lub wiedzacy-
mi wszystko lepiej krytykantami. JeZeli chce sie tych gtupcow pochwali¢, nazywa sie ich
réwniez idealistami (...). To, co nazywamy ewentualnoscia, obejmuje (...) nie tylko marze-
nia chorych nerwowo 0sob, ale réwniez nieziszczone jeszcze zamiary Boga””.

Sadze, ze Musil proponuje tutaj okreslenie ,, poczucie ewentualnosci” jako kategorie
antropologiczna. Dystansujac sie od rozmaitych konkretyzadji, jak potocznie pojmowane
,marzycielstwo” czy ,idealizm” (tu w rozumieniu dogmatyzmu ideologicznego), wska-
zuje na ich wspdlna podstawe — swego rodzaju orientacje poznawcza charakteryzujaca
sie postulowana tutaj radykalng bezstronnoscig oceny wartosci poznawczej rozmaitych
interpretacji rzeczywisto$cis. Owa bezstronnos¢ bytaby nie tyle sktadnikiem metody po-
znawczej, co pewng dyspozycja czlowieka, zrodlowa ,,otwartoscia” i dgzeniem do tak na-
zwanego przez Plessnera , utopijnego nigdzie”, jako uprzywilejowanej pozycji poznaw-
czej w Swiecie. Tym samym tez ,, poczucie ewentualnosci” wpisywatoby sie w identyfiko-
wany przez Mircea Eliade’go niezbywalny sktadnik ludzkiej kondydiji: ,,tesknote za ra-
jem”?. Jak podkresla Musil, ,Jakies mozliwe przezycie lub mozliwa prawda nie réwnaja
sie rzeczywistemu przezyciu lub rzeczywistej prawdzie minus wartos¢ rzeczywistego ist-
nienia, ale maja w sobie (...) co$ boskiego: ogien, polot, wole twércza i Swiadomy utopizm,
ktdry nie leka sig rzeczywistosci, ale traktuje jg jako zadanie do spetnienia i odkrycie do
dokonania. Zresztg nasza ziemia nie jest jeszcze wcale tak leciwa i chyba nigdy nie byta
dotad naprawde brzemienna”?°.

Cate dzieto Musila wydaje sie by¢ wielkim, rozpisanym na liczne glosy niekoncza-
cym sie requiem dla owej utopii, wybrzmiewajacym w salonach monarchii austro-wegier-
skiej, ktora byta cesarsko-krolewska, ale poza tym zardwno cesarska, jak i krélewska, wo-
bec czego Musil uzywa czesto w powiesci ukutego przez siebie dysfemizmu ,,Cekania”11.

7 R. Musil, Cztowiek bez wiasciwosci, cyt. wyd., s. 18.

8 Postulowane przez Musila ,, poczucie ewentualnosci” zbiega sie w wielu punktach réwniez z filozoficz-
nym projektem tzw. opisu fenomenologicznego. Musil zreszta przyjaznit sie z Schelerem, jednym z twércéw feno-
menologii. W tym sensie mozna powiedzie, iz kategoria ,, poczucia ewentualnosci” bylaby postulatem ,,feno-
menologii codziennoéci” jako postawy egzystendjalnej, a zarazem prolegomena do rozwazan, m.in. Alfreda Schiitza
czy Petera Bergera w tej dziedzinie.

9 Zob. M. Eliade, Mity, sny i misteria, K. Kocjan (thum.), Warszawa 1994, s. 63-77.

10 R. Musil, Czlowiek bez wiasciwosci, cyt. wyd., t. 1, s. 18.

11 Cekania — monarchia cesarsko-krolewska. W oryginale: Kakanien — Kaiser-und-konigliche Monarchie. Zob.
tamze, t. 1, s. 39.
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Musil zdaje sie w niej widzie¢ wielka metafore 6wczesnego kakofonicznego zamieszania
wokot takich termindw, jak ,,cztowiek” i ,,duch”. Jak czytamy, okresleniami ,,c.k” lub
»C.1k.” oznaczana tam byta kazda rzecz i osoba, kazda instytucja i sytuacja, ,,lecz mimo
to potrzeba bylo wiedzy tajemnej, aby moc niezawodnie odréznié, jakie instytucje i jakich
ludzi nalezy okresla¢”, koniec koricdw zas ,,w potocznej mowie nazywano ja po prostu
Austrig, to znaczy mianem, ktdrego wyrzeczono sie w uroczystej przysiedze panstwo-
wej, lecz ktére we wszystkich sprawach sentymentu zachowano na znak, ze uczucia sa nie
mniej wazne niz ustawy panstwowe”'2. Jesli w ogdle mozna méwic¢ w przypadku jakby
nasladujacego rzeczywistos¢ ,, Kakanii” wykwintnego i zastanego w sobie rozgardiaszu
akgji Cztowieka bez whasciwosci o osi fabularnej — nalezaloby zapewne uznac za taka , Akcje
Réwnolegla”13. O zaistnieniu tej inicjatywy wysoko postawionych obywateli Cekanii do-
wiadujemy sie, wraz z Ulrichem, z relacjonujacego listu od jego ojca, podejmujacego ostat-
nig probe ustabilizowania zycia syna marnotrawnego dzieki ,,szansie nabycia wlasciwo-
$ci”. Drzaca z przejecia reka napisane zostajg znamienne stowa: ,wpadlo sie na szczesli-
wy pomysl [uwydatnienie moje — R. L.] aby rok 1918 oglosic¢ rokiem jubileuszowym na-
szego milujacego pokdj cesarza”'¢. Niestety, nie ma miejsca w mojej pracy na analizy prze-
biegu Akcji Rdwnoleglej — zaréwno monstrualnej metafory stanu kultury europejskiej
w przededniu I wojny swiatowej, jak i rozleglej panoramy watkéw myslowych owego cza-
su i kapitalnie nakreslonych postaci — w tych kwestiach odsytam przede wszystkim do,
cytowanych tutaj, kanonicznej monografii Egona Naganowskiego i anglojezycznego wy-
boru artykutéw pod redakcja Harolda Blooma. Poprzestanmy wigc na zgodnie uzywanym
przez badaczy porownaniu wydarzen Akcji Réwnoleglej, w ktora daje sie weiagnac ana-
lizowany przeze mnie ,, cztowiek bez wilasciwosci”, do nowoczesnego danse macabre, w cie-
niu tragicznej $mierci czcigodnie panujacego, wydarzen wojennych i symbolicznosci da-
ty 1918, na ktdéra miata przypadac siedemdziesiata rocznica cesarskiego panowania.
Paradoksalno$¢ ,, poczucia ewentualnosci” ukazuje si¢ w momencie dokonywania
przez ,,cztowieka bez wiasciwosci” wyboru jednego z mozliwych scenariuszy dziatania.
Kiedy Ulrich (juz w jednym z pierwszych rozdziatéw powiesci), , rozbijajac tedy namiot
—jak moéwi Biblia”15, postanawia umeblowac swéj swiezo nabyty dom, przed jego oczy-
ma jawiq mu si¢ najrozniejsze mozliwe warianty aranzacyjne, ,,od asyryjskiej starozytno-
$ci az do kubizmu”. Oniemiaty indywidualista, uswiadamiajacy sobie groze ,, wiszacej
nad jego glowa” maksymy: , Powiedz mi, jak mieszkasz, a powiem ci, kim jeste$”, po wy-
czerpujacym studiowaniu czasopism artystycznych postanawia, ze ,, urzadzanie czegos,
co miato swiadczy¢ o jego osobowosci, najlepiej wzia¢ we wlasne rece”: ,W koncu wyko-

12 Tamze, t. 1, s. 43.

13 W oryginale: die Parallelaktion.

14 R. Musil, Czlowiek bez wiasciwosci, cyt. wyd.,, t. 1, s. 109. Ironia tak wyznaczonego jubileuszu w $wietle wy-
darzen historycznych jest oczywista. Na temat zbieznosci i rozbieznoéci historycznych w powiesci zob. A. Honold,
Endings and Beginnings. Musil’s Invention of Austrian History, w: Robert Musil’s The Man Without Qualities, H. Bloom
(red.), Philadelphia 2005, s. 113-122.

15 Tamze, s. 22.
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ncypowat jakies pokoje w ogdle nie wykonalne, obrotowe, ruchome kalejdoskopy i przy-
rzady do zmiany nastrojow, az jego pomysty stawaly si¢ coraz bardziej beztresciwe. Wte-
dy wreszcie doszed! do punktu, do ktérego podswiadomie go ciagneto (...) Czlowiek po-
winien by¢ w swoich mozliwos$ciach, zamiarach i uczuciach najpierw krepowany przez
przesady, tradygje, trudnosci i wszelkiego rodzaju ograniczenia, jak wariat przez kaf-
tan bezpieczenistwa, i dopiero wtedy to, co zdota stworzy¢, bedzie moze wartosciowe,
dojrzate i trwate™e.

Wreszcie, ,,cztowiek bez wiasciwosci” decyduje zdad sie w kwestii urzadzania swo-
jej osobowosci na ,,inwencje dostawcdw”. Juz ta niepozorna sytuacja kaze nam mysle¢
o wielu intelektualistach i artystach hitlerowskich Niemiec, komentarz oczywisty, ale tez
znajduje bardzo aktualne odniesienie do czaséw dzisiejszych z nieograniczonym, dzigki
Internetowi i infrastrukturze uniwersyteckiej, dostepem do wiedzy i — smutnymi wynika-
mi badan na temat czytelnictwa i poziomu edukagji. Kategorie ,,otwartosci” podejmuje
wiec Musil w jej, by tak rzec, obusiecznosci — pokazujac na przykladzie tej komicznej nieco
sytuacji, w jakiej znalazt sie bohater, iz ta sama cecha czlowieczenistwa, ktora umozliwita
rozwdj technologiczny, przemiany spoteczne itd., i ktéra narzucata im coraz szybsze tem-
po, jest zarazem czynnikiem rosnacego ,,obciazenia”'’, przyczyna opisywanego przez Mu-
sila ,,aktywnego pasywizmu”. Aktywnego w sferze ewentualnosci i pasywnego w sferze
rzeczywistosci — co tez prowadzi Ulricha do wyrazenia w paru réznych sytuacjach postu-
latu ,,skasowania rzeczywistosci” (znamienne, ze wypowiada to jakby mimowolnie). Ow
aktywny pasywizm” jest to stan, w ktérym ,,czlowiek bez wiasciwosci” postrzega rzeczy-
wisto$¢ jakby przez zastong, na ktora jego zywy umyst nieustannie projektuje mozliwo-
$ci i tryby warunkowe. Jest to obserwowanie migotliwej powierzchni wody przez rybaka,
jak pisze Musil, poréwnujac dwa typy ludzi: ,, cztowiek o zwyklym poczuciu rzeczywisto-
$ci podobny jest do ryby, ktora chwyta za haczyk, nie widzac sznurka, podczas gdy czto-
wiek o owym poczuciu rzeczywistosci, ktére mozna nazwac poczuciem ewentualnosci,
ciagnie sznurek przez wode, nie majac pojecia, czy na jego koncu znajduje sie przyneta”s.

Thomas Harrison'® w swoim, traktujacym gtéwnie o Ulrichu, eseju zatytulowanym
The Suspension of the World, rozpoczyna rozwazania od krotkiej analizy niejako miodszej
wersji , cztowieka bez wilasciwosci”, czyli tytutowego bohatera Niepokojow wychowanka
Torlessa. Pisze Harrison o dwoch poziomach, na jakich mozna rozpatrywac ,,podejrzenia”
tej postaci wobec rzeczywistosci. Nastoletni Torless uczacy si¢ w szkole podstaw historii,
logiki, matematyki i fizyki doznaje , wstrzasu poznawczego”, uswiadamiajac sobie, iz

16 Tamze, s. 24.

17 W kwestii antropologiczno-filozoficznej proweniencji kategorii ,, obciazenia”, zob. A. Gehlen, W kregu
antropologii filozoficznej i psychologii spotecznej. Studia, K. Krzemieniowa (thum.), Warszawa 2001, s. 102-107; jak réw-
niez: F. Nietzsche, Niewczesne rozwazania (Rozprawa druga. Pozyteczno$¢ i szkodliwos¢ historii dla zycia), L. Staff
(ttum.), Krakéw 2003.

18 R. Musil, Czlowiek bez wiasciwosci, cyt. wyd., t. 1, s. 19.

19T, Harrison, Robert Musil: The Suspension of the World, w: Robert Musil’s The Man without Qualities, H. Bloom
(red.), Philadelphia 2005.



108 RADOSEAW LIS

zadna z dziedzin nauki nie potrafi da¢ mu , przekonywujacego obrazu swiata”, a co za
tym idzie, ,podstaw do dziatania”. Jak podkresla Harrison, ani Torless, ani pdzniejszy bo-
hater Czlowieka bez wiasciwosci nie sa w stanie odpowiedzie¢ na dreczace ich pytanie
o ,wlasciwe zycie” bez wczeéniejszego ustalenia statusu samej wiedzy. Na glebszym po-
ziomie jednak — pisze badacz — kryje si¢ zasadniczy dla Torlessa problem legitymizacji
roszczen nauk scistych do interpretacji rzeczywistosci w jezyku postugujacym sie arbitral-
nymi symbolami jezyka matematycznego oraz schematyzujacym doswiadczenie w for-
mutach przyczyn i skutkow, praw i sit?.

,Otwarty wglad” w rozmaite perspektywy interpretacyjno-badawcze posiada wsze-
chstronnie wyksztatcony Musilowski cztowiek z , poczuciem ewentualnej rzeczywisto-
$ci”; doswiadcza tez ich niekoherengji w tym, co zwane byto swiatopogladem, stanowia-
cym z kolei podstawe dla ,, poczucia rzeczywistosci”. De facto wigc, im bardziej zdaje on
sobie sprawe z owej nieprzystawalnosci opisow $wiata i otwiera si¢ na ich racje, tym bar-
dziej zamkniety dlan staje si¢ kanat ,, poczucia rzeczywistosci”. Kazdy z bohateréw po-
wiesdi, pozostajac w taki czy inny sposéb w polu oddziatywania Akcji Rownolegtej, uosa-
bia jednoczesnie pewnga perspektywe ideologiczna. Musil poréwnuje kazdy taki czastko-
wy $wiatopoglad do ,,punktu” skompresowanej ideologii, w ktdry szczesliwy posiadacz
whbija spojrzenie, mogac juz tym samym zakresli¢ orbite dla swojej egzystencji. Ulrich jest
,otwarty” na wszelkie propozycje; przez moment, w ramach absurdalnej Akcji Réwno-
leglej petni nawet funkcje przyjmujacego projekty dotyczace ewentualnego przebiegu ro-
ku jubileuszowego, zglaszane ze strony rozmaitych stowarzyszen. Zdaje sobie z przera-
zeniem sprawe, ze w Austrii, tak zorganizowanym panstwie, panuje horrendalna ,sto-
warzyszeniomania” i , kazdy cztowiek nalezy jeszcze do jakiejs zbdjeckiej szajki”?, a dw
,punkt” zycia i $mierci — jak dowiaduje si¢ od zglaszajacych sie codziennie przedstawi-
cielstw — stanowi¢ moga? filatelistyka, czy kwestia estetyki szyldéw ulicznych. Ironicz-
nie zgtasza wiec sam bohater potrzebe utworzenia ,Sekretariatu Generalnego Scistosci
Duszy”, co nota bene stanowi¢ moze tez musilowski komentarz do entuzjazmu wobec
mozliwosci zastosowania opisu fenomenologicznego przez nauki szczegotowe.

Wiemy juz, ze doswiadczenie braku koherendji miedzy zyciem a mysla dostownie
unieruchomito Ulricha. Postanowit on wzia¢ roczny urlop od zycia; sta¢ go na to dzieki
bogatemu ojcu. Jego dziataniami kieruje swoista inercja; romansuje z mezatkami, wpada
wreszcie w wir Akgji Rownoleglej, ,,gdzie zbiegaty sie wszystkie nici rzeczywistosci i Ul-

20 Pamietac trzeba, ze problem jezyka w ogdle byl jednym z naczelnych w filozofii poczatku XX wieku.
Krétko méwiac, nastoletni Torless dostrzega, choé nie potrafi tego wyartykutowac, problem wrazen zmystowych
i reprezentacji. Podwojne podejrzenie Torlessa — konkluduje Harrison, kwestia wchodzaca juz w obszar rozwa-
zan Czlowieka bez wlasciwosci, dotyczy wiec tego, iz procesy $wiata sa w nieredukowalny sposéb wieloznaczne,
podczas gdy reguty ich transkrypdji takie nie sa. (...) Jak inni mysliciele poczatku wieku, Torless jest skonsternowa-
ny odkryciem inherentnego »perspektywizmu« rozumienia, paczkujaca intuicja, Ze rzeczy same sa nieodtfacznie
zwigzane z kodami, w ktérych sa artykutowane [ttum. moje - R. L.]”. Tamze, s. 23.

21 Zob. R. Musil, Cztowiek bez wiasciwosci, cyt. wyd., t. 2, s. 22.

22 Zob. tamze, s. 23-26.



Roberta Musila koncepgja ,,cztowieka bez wlasciwosci” 109

rich przychodzit tam dwa razy na tydzien\”2. Rozmysla. Jest kim$ w rodzaju rekonwales-
centa po przypadajacym na jego mlodos¢ (i historyczny czas akgji Niepokojow wychowanka
Torlessa!) okresie, ktory mysliciele salonowi tryumfalnie zdiagnozowali jako swego rodza-
ju pierwszy epizod , tajemniczej choroby wieku”. Ulrich wspomina éw czas tak: ,,Z glad-
kiego jak oliwa nastroju dwdch ostatnich dziesigcioleci XIX wieku raptem w catej Europie
wybuchta uskrzydlajaca goraczka. Nikt nie wiedziat doktadnie, co sie stato, nikt nie umiat
powiedzie¢, czy ma to by¢ nowa sztuka, nowy cztowiek lub nowa moralnos¢, czy tez mo-
ze przewarstwienie catego spoleczenstwa. (...) Gdyby rozlozy¢ owa epoke na poszczegol-
ne elementy, wyniklby z tego bezsens, jak kwadratowe koto z drewnianego zelaza, ale
w gruncie rzeczy wszystko stapiato sie¢ w jeden jasno 1$niacy sens. Ztudzenie, ktére zna-
lazto swéj wyraz w magicznej dacie przetomu dwdch stuleci, byto tak silne, Ze jedni rzu-
cali si¢ z zamiarem w wir nowego niezuzytego jeszcze wieku, podczas gdy inni predko
pozwalali sobie jeszcze na wszystko, jak w domu, z ktdrego i tak musza si¢ wyprowadzic,
przy czym wcale nie odczuwano, by obie postawy zbytnio réznily sie miedzy sobg” 2.
Poczatkowo nastrdj ten stanowil wiec zaréwno wynik, jak i spelniajacy swoja role
fluid dobrze naoliwionego mechanizmu Ia belle époque. Specjalizacja nauki wystepowata
réwnoczesnie z jej egalitaryzacja i umiedzynarodowieniem. Nauka stata si¢ zawodem,
a bezposrednim tego nastepstwem byt wielki wysyp talentow w zyciu publicznym, o kto-
rych Musil pisat: ,,Mezowie stanu chelpig si¢ znawstwem w sprawach kultury i sztuki,
a gazety uprawiaja historig literatury”?. Przeminat bezpowrotnie czas heroséw w rodzaju
Goethego czy Hegla, potrafiacych ogarnac catos¢ wiedzy, pojawilo sie za$ zapotrzebowa-
nie na ,,$wiatopoglady”, ktdry to termin spopularyzowany zostal wéwczas w nawigza-
niach do rozpraw Diltheya. Wspomniana eksplozja rozmaitych talentéw wywotata istng
lawine $wiatopogladowa. Po kilkunastu latach od tego wybuchu, jakby w tumanach opa-
dajacego kurzu i milknacej wrzawie, ktora ulegata teraz rozproszeniu pomiedzy kotka,
kota, stowarzyszenia, ugrupowania i szkoly administratoréw ducha, Musil postuzy sie
znana nam juz metafora ,, punktu”, jako zmonadyzowanej, skompresowanej formy ide-
ologicznej, pozwalajacej cztowiekowi zawieszonemu pomiedzy dwiema nieskonczono-
$ciami Natury, , wsrdéd wirujacych gwiazd niemal bezkresnej nieznajomosci Swiata trzy-
mac sie prosto na nogach z dostojnie zatozona reka pomiedzy drugim a trzecim guzikiem
marynarki”? i dumnie perorowac. Musil bacznie obserwowat przemiany: , Ale cos si¢
jednak zatracito. Co$ nieuchwytnego. Jakis znak. Jakie$ ztudzenie. Jak gdyby magnes tra-
cit sity przyciagania i czasteczki zelaza znowu sie rozpraszaty. Jak gdyby nici wysnuwaty
sie z kiebka. Jak gdyby pochdd sie rozwigzat lub orkiestra zaczeta falszowac. Ostatecznie
nie datoby sie wykaza¢ zadnych Scistych szczegdtdw, ktére nie bytyby mozliwe i przed-
tem, ale wszystkie proporcje nieco si¢ przesunetly. Pojecia, ktorych znaczenie byto daw-
niej skape, nabrzmiaty. Osoby, ktére dawniej nie byly uznawane za petnowartosciowe,

23 Tamze, s. 21.

2 Tamze, t. 1,s.74.
25 Tamze, s. 77.

26 Tamze, t. 2, s. 294.
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staly sie stawne. Co bylo szorstkie, wygtadzilo sie. Co bylo roztaczone, znowu sig ztaczyto.
Niezalezni szli na kompromis z tymi, co ich oklaskiwali. Wyrobiony smak stat sie¢ znow
niepewny. Wszedzie zatarly sig ostre granice i jakas nowa, trudna do opisania zdolno$¢
do spowinowacenia si¢ podciagata wzwyz nowych ludzi i nowe idee”?’.

Ambiwalendja, o ktdrej tu mowa, pewne rozszczepienie i rozmycie obrazu — stano-
wié musi oczywiste zagrozenie dla kohezji ,ja” analizowanego przez nas ,cztowieka
ewentualnego”. Po kilkunastu latach od tamtego czasu, majac za soba trzy proby okresle-
nia swego statusu (jako oficer, inzynier, wreszcie matematyk) Ulrich, rozpoczynajacy
swoj roczny w zamierzeniu ,,urlop od zycia”, ma powazny problem z umeblowaniem
swojego domu. Wierzy w istnienie Swiata wartosci — to jego jedyne przeswiadczenie, ktd-
rego nigdy nie podaje w watpliwos¢ — jednak, jak Nietzsche, uwaza, iz odkrycie ich to na-
dal kwestia otwarta. Zdaje sie tez wpada¢ w podobnag, jak to bylo w przypadku Nietzsch-
ego, pulapke, zatraca sie w zapalczywej dekonstrukgji rzeczywistosci, zdejmowaniu z niej
kolejnych warstw (badania matematyczne, zdaniem Ulricha, ,,sa nie tylko nauka, ale
czarodziejstwem i obrzedami najwyzszej mocy serca i mozgu, przed ktora Bog odstania
fatdy swego ptaszcza jedna po drugiej”?®), jakby skupia wszystkie wysitki w projektowa-
niu nastepnych. Jest to tajemniczy proces, ktdry zmierza w bezkres nicosci; jak owych
dwunastu braci z wiersza Bolestawa Le$miana?, rowniez jak Nietzsche, Ulrich, ze swo-
imi teoriami o dziewieciu i jednym charakterach kazdego czltowieka, filozofuje miotem,
w zapamietaniu dziesiatkuje mur rzeczywistosci, rozréznia i kategoryzuje. Mys$l tak nie-
chetna swojej obiektywizacji domagac si¢ bedzie, jak zobaczymy, stworzenia nowej alche-
mii Scistej subiektywnosci, utopii zycia eseistycznego, ,, zycia w prawdzie”.

Robert Musil sugeruje, jak mysle, iz w $wiecie ,,ziemi odpetanej od jej storica” wraz
ze ,$miercig Boga”, ktdra gtosit Nietzsche ustami ,,cztowieka oszalatego” w Wiedzy Ra-
dosnej, w $wiecie ,, ustawicznego spadania”, ,,i w tyl, i w bok, i wprzod, we wszystkich
kierunkach”3, po zniesieniu , sakralnego prawa grawitacji”, zgodnie z ktérym sacrum
asymilowaloby przez negacje wszystkie przeciwienstwa, ktoérych nie moze zdoby¢ swo-
im przyciaganiem?®, ,jak gdyby magnes tracit site przyciagania” — w tym z natury juz
nieskoriczonym $wiecie wzgledna réwnowage zdaja sie utrzymywac jedynie ci, ktérzy
wgapili sie w sw¢j ,,punkt”, ciemny, chcialoby sie dodac, jak tabaka w rogu. Zaréwno oni
jednak, obdarzeni — zdaniem Musila — zdrowym ,, poczuciem rzeczywistosci”, jak i ,ma-
rzyciele”, u ktérych owo poczucie zastapione jest w mniejszym badz wiekszym stopniu
,poczuciem ewentualnosci”, staja si¢ ofiarami aksjologicznej dezorientacji. Ci pierwsi,
zdaniem Musila, nie posiadajg predyspozydji, lub tez rezygnuja z podjecia proby wejrze-
nia w sfere aksjologiczna, zdajac sie na zbioér wzorcow, podlegajacy coraz mniej ograni-

27 Tamze, t. 1,s.78.

28 Tamze, t. 1,s. 51.

2 Zob. B. Lesmian, Dziewczyna, w: Poezje, Warszawa 1995, s. 248.

30 Zob. F. Nietzsche, Wiedza Radosna, L. Staff (thum.), Krakow 2006, s. 110.

31 Zob. uwagi na temat , dialektyki sacrum” w: L. Dupré, Inny Wymiar, S. Lewandowska-Gluszynska (thum.),
Krakow 2003, s. 17-23.
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czonym konfiguracjom, z uzyciem coraz wigkszej iloci narzedzi; ci drudzy — wpadaja
w putapke , aktywnego pasywizmu”.

Sadze, iz na miejscu bedzie tu nawigzanie do mysli Maxa Schelera, z ktérym Musil
sie przyjazni, i ktéry wywart, zdaniem badaczy, spory wptyw na tworczo$¢ pisarza. Za-
cznijmy od przypomnienia, iz Scheler podkreslat w swoich pracach mozliwos¢ niepo-
siadania przez dana osobe dyspozycji wgladu w sfere aksjologiczna. Filozof, cho¢ czesto
odwotywat sie do epoki sredniowiecza, jako przepojonej poznaniem wartosci, w owym
podziale na zdolnych i niezdolnych do wgladu aksjologicznego abstrahowat od przemian
kulturowych?®2. Oczywiscie wptyw owych przemian jest gtéwnym tematem krytyki mo-
ralnosci burzuazyjnej w stynnej pracy pt. Resentyment a moralnoé¢, jednakze Scheler wy-
raznie odréznia w swojej pracy zjawisko ,,Slepoty na wartos¢” od zjawiska ,,iluzji co do
wartosci”®, na ktérym skupia swoja uwage. Owa ,,slepota” moze by¢ udzialem zarow-
no Musilowskich ludzi z poczuciem rzeczywistosci, jak i tych z poczuciem ewentualno-
$ci — jednakze mozna chyba ostroznie stwierdzi¢, podazajac za tokiem rozumowania Mu-
sila i Schelera, iz szczegdlnie narazeni na nig sa ci pierwsi, podczas gdy ci drudzy spelniali
w roznych epokach czesto role ,widzacych” przewodnikow aksjologicznych. Zdaniem
Schelera, momentem ukazujacym to, ,,co inne” w cztowieku, jest ,,nie” wobec zasady zy-
cia. Ta metafizyczna partykuta, zgodnie z typologia Musila dotyczytaby ludzi z poczuciem
ewentualnosci, podczas gdy u ludzi z ,, poczuciem rzeczywistosci” wystepowataby ra-
czej w sposdb wtorny, jako forma kulturowego mimesis. Musilowscy ludzie z ,, poczuciem
rzeczywistosci” w nowoczesnej postaci, jak juz wiemy, okupionym redukcja $wiatopo-
gladu do osobliwego ,, punktu”, lub tez zbioru ,, punktow”, sa obywatelami niemozliwej
do zrekonstruowania po ewentualnym demontazu Cekanii, wspdttworza epoke, porow-
nywanga przez Musila do ,kwadratowego kota z drewnianego zelaza”. Dziwaczny ten
twor trwa, paradoksalnie dzigki niemocy i ,,aktywnemu pasywizmowi” ludzi z ,,poczu-
ciem ewentualnosci”, ktérzy w kolejnych niegdys epokach stanowili sdl ziemi; niemniej,
to przez nich przede wszystkim opisywana przez Musila epistemologiczna zapas¢ prze-
Tomu XIX i XX w., Weberowskie ,,odczarowanie $wiata”, mogty by¢ rozpoznane jako kle-
ska. Wniosek by¢ moze banalny, mniej taki staje sig, jak sadze, kiedy zdamy sobie spra-
we, ze od tego czasu nowoczesno$¢ zaczeta podazac jakby dwiema osobnymi Sciezka-
mi, a $cislej méwiac, sam jej poczatek oznaczat rozdwojenie, jak dwa konary wyrastajace
z jednego pnia. Po jednej stronie mielibysmy zatem konstatacje ,,odczarowania swiata”
oraz do$wiadczenie chaosu i entropii rzeczywistosci, po drugiej stronie kategorie homo
faber oraz hasto gloszace rozprucie ,,$wietego baldachimu” przez rakiety podbijajace ko-
smos. Po jednej stronie mozna zidentyfikowac interpretacje doswiadczenia nowoczesno-
$ci w kategoriach sztucznosci i autentycznosci, po drugiej zas — podejscie technologiczne.

32 Trzeba tez podkresli¢, iz tego rodzaju podwdjnych typologii charakterologicznych, majacych fundowac
wszelkiego rodzaju spory ideowe, powstato niestychanie wiele. W dalszej czesci pracy odwotam sie jeszcze do
Jungowskiej charakterystyki ekstrawertyzmu i introwertyzmu oraz do pordwnania postaci ,,sceptyka” i, mistyka”,
dokonanego przez Leszka Kotakowskiego.

33 Zob. M. Scheler, Resentyment..., cyt. wyd., s. 53-54.
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,Sztucznosc”, ,,autentycznosc” i, technike”, jako trzy weztowe zagadnienia literatury no-
woczesnej, przywotuje Michat Pawel Markowski w swoich rozwazaniach na temat twor-
czosci Witkacego, Bruno Schulza i Bolestawa Lesmiana. Jak pisze Markowski, ,,z jednej
strony (...) nowoczesnos¢ spoglada nostalgicznie na czasy minione, domaga sie restytucji
nieskazonej przeszfosci (...) i zada oczyszczenia ze zdegenerowanych naleciato$ci. Z dru-
giej—Swiadoma jest tego, Zze nie ma powrotu do Natury, Kultura zas jest dziedzing Sztucz-
nosci, ktéra mozna jedynie poglebiac. Trzecie rozwiazanie (...) nalezy do Awangardy: (...)
absolutyzacja Techniki i Nowego Cztowieka, ktéry panuje nad Natura w sposdb catkowi-
cie nieskrepowany i przeksztatca jg zgodnie z wlasnym projektem”3. Z tg ostatnia posta-
wa mamy do czynienia wlasciwie we wszystkich podejmowanych przez Ulricha probach
odnalezienia wtasciwego dla , cztowieka bez wlasciwosci” miejsca w $wiecie, czego do-
bitnym wyrazem jest przewijajacy sie przez powies¢ postulat , zniesienia rzeczywistosci”
narzecz ,zycia eseistycznego”.

Charakteryzujac Ulrichowska koncepcje ,,eseizmu”, Musil wywodzi ja z konstatacji
dwoch biegundéw ,,ani...ani”, pomiedzy ktdérymi wahadlowo przebiega rozwdj naszego
$wiata: , Istniejg wiec w rzeczywistosci dwie postawy umystowe, ktére nie tylko, ze sie
zwalczajg, ale zwykle, co gorsza, istniejg obok siebie, nie zamieniajac ze sobg ani stowa po-
za wzajemnymi zapewnieniami, ze obie sa pozadane, kazda na swoim miejscu. Jedna po-
stawa zadowala si¢ tym, Ze jest Scista i trzyma sie faktow, drugiej to nie wystarcza, gdyz
rozpatruje zawsze synteze i wywodzi swoja wiedze z tak zwanych wiecznych i wielkich
prawd. Pierwsza zdobywa powodzenie, druga pelnie i godnos¢”3.

Jest tu wyrazne nawiazanie do Jungowskiej teorii dwoch makrotypdéw psychologicz-
nych3: postawy introwertycznej i ekstrawertycznej, za pomoca ktdrej szwajcarski mysli-
ciel prébowat wyjasni¢ najwazniejsze spory swiatopogladowe w kulturze Zachodu — ich
podstawy oraz ich nierozstrzygalnosé. Mozna przypuszczac, ze teoria Junga przypadta
do gustu Musilowi réwniez ze wzgledow estetycznych — Jung, opisujac sposob dziatania
swoich dwoch typow psychologicznych, sigga po pordwnania do terminologii nauk fizy-
cznych, a wiec ulubionego zasobu metaforycznego Musila, ktéry sam przeciez posiadat
wyksztalcenie Sciste. Jung, jak wiadomo, widziat swoja role, jak i role psychologii, w po-
$redniczeniu miedzy oboma typami prowadzacym do samorealizacji pelnego cztowie-

3 M. P. Markowski, Polska literatura nowoczesna. Lesmian, Schulz, Witkacy, Krakéw 2007, s. 338.

% R. Musil, Czlowiek bez whasciwosci, cyt. wyd., t. 1, s. 352-353.

% O typach ekstrawertycznym i introwertycznym czytamy wiec u Junga: , W pierwszym wypadku przed-
miot dziata na tendencje podmiotu niby magnes, przyciaga je bowiem, w duzym stopniu determinuje podmiot,
anawet czyni go sobie obcym oraz zmienia jego jakosci, upodabniajac je tak bardzo do przedmiotu, ze mozna by
sadzi¢, iz przedmiot ma wigksze i ostatecznie bardziej miarodajne znaczenie dla podmiotu, i Ze absolutnym prze-
znaczeniem i szczegonym sensem zycia jest to, by podmiot oddat sie catkowicie przedmiotowi. Natomiast w dru-
gim wypadku osrodkiem wszelkich zainteresowan jest i pozostaje podmiot. Wydaje sie, by tak to okresli¢ - ze
cata energia zyciowa szuka podmiotu, i dlatego nie pozwala przedmiotowi uzyskac przemoznego wplywu.
Wyglada jakby energia odptywata od przedmiotu, jakby podmiot byt magnesem, ktéry przedmiot chee przy-
ciagna¢ ku sobie”. (C. G. Jung, Typy psychologiczne, w: Rebis czyli kamien filozofow, ]. Prokopiuk (wyb. i ttum.),
Warszawa 1989, s. 5-6).
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czenstwa. Ulrich réwniez rozmysla o takiej syntezie, jako o jedynej mozliwosci wyjscia
z patowej sytuadji egzystencjalnej, w jakiej sie znalazt, rozdarty miedzy dwiema postawa-
mi. Do zagadnienia szczegolnosci owej sytuacji przejde dalej, odnoszac si¢ do rozwazan
Colina Wilsona. Teraz interesuje mnie autoobraz Ulricha jako homo esseisticus, ktdry (po-
dobnie jak bohaterowie Gombrowicza), z pewnych powodéw nie chce i nie moze podda¢
sie petryfikujacej mocy , typu psychologicznego”, a juz rozpacz wywotuje w nim mysl
o mozliwosdi usrednienia obydwu postaw: , Jakze mizernie przedstawiatby sie ideat ta-
kiego zycia, gdyby polegat jedynie na wystrzeganiu si¢ przesady w ideatach”%”. Niewat-
pliwie bohater Musila ,,zatrzymat sie w miejscu”, a na domiar zlego: ,witasnie w latach,
ktére powinny byly Ulrichowi doda¢ bodzcow, stato sig z nim co$ dziwnego. Ulrich nie
byt filozofem”38. Wreszcie, by przytoczyc¢ jeszcze jedno sformutowanie (auto)ironicznego
portretu, Ulrich ,,zachowywat sie w sposob rozpraszajacy, paralizujacy i rozbrajajacy, co
sprzeciwiato sie logicznej systematyzacji, jednoznacznej woli oraz bodzcom ambigji, zwro-
conym w okre$lonym kierunku”%. Wszystko to kaze mu widzie¢ ideat Zycia, jakiego pra-
gnie, w formie eseju, gdzie czytamy: , Esej jest jednorazowa i niezmienng forma, jaka roz-
strzygajaca mysl nadaje wewnetrznemu zyciu cztowieka. Nic nie jest bardziej dalekie od
eseju niz nieodpowiedzialnos¢ i niedokoriczonos¢ koncepdji, ktdre nazywamy subiektywi-
zmem... Wielu bylo takich eseistow, mistrzéw wewnetrznie pulsujacego zycia, ale nie ma
powodu ich tu wymienia¢. Krdlestwo ich lezy pomiedzy religia a wiedza, pomiedzy przy-
ktadem a teorig, pomiedzy tym, co nazywa sig amor intellectualis a poezja. Sa to $wieci z re-
ligia albo bez niej, a niekiedy po prostu ludzie, ktdrzy zabtadzili na manowce przygody”#.

Chciatbym zatrzymac si¢ nieco dtuzej przy tych zdaniach, gdyz, z wielu wzgledéw
jest to cytat kluczowy dla dalszych rozwazan w niniejszym artykule. Otdz, jak nietrudno
sie domysli¢, Ulrich czyni tutaj aluzje do mistykéw i nauczycieli duchowych. Ucielesnie-
nie swojego ideatu widzi Ulrich w postaciach mistykow rozmaitych tradydji, cho¢ nieko-
niecznie si¢ z tymi tradycjami identyfikujacych, ktorych Musil nie wymienia z imion, a kté-
rych rozpoznamy jednakze w kryptocytatach pojawiajacych si¢ w calej, niedokonczonej
powiesci. Trzeba tez od razu zwrdci¢ uwage na jedna rzecz, a mianowicie na to, ze Ulrich
w swoim projekcie nie odwotuje sie do zadnej tradydji religijnej, jest bowiem przekona-
ny, ze religijnos¢ swietych, jedynie jakby przypadkiem wiazata sie z konkretyzacjami ich
wiary, w postaci systemow religijnych, a niekiedy, jak sadzi, wrecz zabladzili oni na ma-
nowece religijnej przygody. Uwaza ich za eseistow , wewnetrznie pulsujacego zycia”, ktd-
rzy aktem swojej woli nadali rozstrzygajaca forme temu, co nierozstrzygalne. Wydaje mi
sie, Ze jest to ujecie ukazujace moment przejsciowy w historii religijnosci; zawiera pewne
postulaty tzw. nowej duchowosci, ktéra paredziesiat lat po Smierci Musila odnajdzie sie
w kontrkulturowej formule New Age Movement. Ulrich daleki jest zaréwno od redukcjo-
nistycznego ujmowania tradycji mistycznych w ramach nauk szczegétowych (a wigc, na

% R. Musil, Cztowiek bez wiasciwosci, cyt. wyd., t. 1, s. 358.
38 Tamze, s. 359.
39 Tamze, s. 360.

40 Tamze.
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przyktad, od traktowania ich jako inspiracji do autopsychoanalizy), jak i zapewne od roz-
maitych syntetyczno-synkretycznych interpretacji w rodzaju wydawanych w czasach Mu-
sila publikacji teozoficznych, antropozoicznych czy okultystycznych. Bohater odzegnuje
sie tez od rownie dosadnie przezen ocenianej postawy estetyzujacej*!, poszukuje zas zto-
tego srodka: ,Prawda jest co$ przeciwnego i Ulrich stawiat sobie podstawowe pytanie,
wecale nie w formie jakiego$ domystu, ale catkiem trzezwo, w nastepujacych stowach: czto-
wiek, ktory dazy do prawdy, staje sie uczonym. Cztowiek, ktéry chee da¢ swemu subiek-
tywizmowi wolne pole gry, zostaje przypuszczalnie pisarzem. Co jednak ma uczynic¢ czlo-
wiek dazacy do czego$ posredniego pomiedzy jednym a drugim?”+.

Taki cztowiek przypuszczalnie staje si¢ zwolennikiem szeroko pojetego podejscia
fenomenologicznego; Ulrich zdaje sie zmierzac ku realizacji swego rodzaju ideatu feno-
menologa codziennosci, , wladcy czy ksiecia ducha”#, koordynujacego prace ,,olbrzymiej
stacji doswiadczalnej” — za jaka chciatby uwazac zycie, gdzie ,,wyprobowuije sie najlep-
sze i odkrywa nowe metody, jak by¢ cztowiekiem”. Za dzierzawce takiego tytutu niewat-
pliwie uwaza sie (i jest w powiesciowym swiecie uznawany) Arnheim, , wielkoprzemy-
stowiec” i, wielkopisarz”, wyraznie wzorowany na postaci Waltera Rathenau, jak i To-
masza Manna*. Na jego przyktadzie opisuje Musil z wlasciwag sobie ironia metaforyza-
cje procesu instytucjonalizacji i internalizacji pojecia duszy w zyciu jednostki, za pomoca
$rodka, , ktéry wprawdzie z poczatku dusze zabija, ale potem konserwuje w matych daw-
kach dla powszechnego uzytku od niepamietnych czaséw”, poprzez obwarowanie jej
anarchicznego potencjalu murem dogmatow i praktyk. Po takim kulturowym formato-
waniu, jak medytuje wspomniany Arnheim, ,dusza przedstawia spokojna przejrzystos¢
pola po skoriczonej bitwie, gdzie polegli lezg cicho, tak, Zze natychmiast mozna zauwazy¢,
gdzie jakis strzep zycia daje jeszcze znac o sobie, to podnoszac sig, to jeczac. Dlatego czto-
wiek dokonuje tego przejscia tak predko, jak tylko sie da. (...) A jesli porwie go jakas inna
pasja, uchyla si¢ od niemozliwosci bytowania w jej nieustannym ogniu w ten sposob, ze
zaczyna dla tego wiasnie ognia zy¢. To znaczy, ze wiele momentdw swojego dnia, z kto-
rych kazdy potrzebuje tresci i zachety, wypelnia nie tyle stanem idealnym, ile dziatalno-
Scig, aby ten stan idealny osiagnag, czyli wypelnia je wieloma prowadzacymi do tego ce-
lu $srodkami, przeszkodami i ubocznymi epizodami, ktére maja dla niego stanowic rekoj-
mig, ze nigdy nie bedzie potrzebowal do swego celu dojs¢. Stale bowiem trwac w ogniu
potrafia jedynie glupcy, obtakaricy i maniacy. Zdrowy cztowiek natomiast musi zadowo-
li¢ sie jedynie Swiadomoscia, ze bez iskierki tego tajemniczego ognia zycie wydatoby mu
sie niewarte tego, by zy¢”+.

41 Rozmyéla on, jak czytamy, iz rozmyslajac, , byloby nader godne pozatowania, gdyby te opisy wywolaty
wrazenie tajemnicy albo chocby tylko muzyki, w ktérej przewazaja dzwigki harf i pelne westchnien glissanda”.
Tamze, s. 361.

4 Tamze.

43 Tamze, s. 211.

4 Zob. E. Naganowski, Podréz..., cyt. wyd., s. 84-88, 287-291.

4 R. Musil, Czlowiek bez whasciwosci, cyt. wyd., s. 262.
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By¢ moze odbija sie tu echem jedno z Przystéw piekiet Williama Blake’a, powiadaja-
ce: ,jesli gtupiec bedzie obstawal przy swojej glupocie, stanie si¢ madry”#. Taka proba
ognia, o ktérej mowa jest w cytowanym fragmencie, w swiecie kreowanym przez Musila
zostanie podjeta przez Ulricha i jego , zapomniang siostre¢” Agate, w Ksiedze drugiej po-
wiesci, pod wezwaniem: ,,Rzu¢ do ognia co tylko masz, nawet buty”.

Zanim para bohateréw podejmie te prébe, Zycie stanowi dla Ulricha ,,nieznosna
ognista koszule”, jakby powiedziat Thomas Stearns Eliot, aczkolwiek daleki jest juz ,,czto-
wiekowi bez wladciwosci” dramatyzm pytan stawianych przez dorastajacego Torlessa,
a blizsza podprawiona melancholig ironia, kiedy wysmiewa patos, w jaki potrafig by¢
przyoblekane niepokoje egzystencjalne w ramach buntéw pokoleniowych i tylez dum-
nych z siebie, co jatowych nauk, prawionych przez ,, wielkopisarzy” w rodzaju Arnheima.
Drwina Ulricha nie jest podyktowana checia podwazenia owych prawd (w istocie stano-
wia one idee fixe jego dociekan), ale wlasnie przez to, iz dostrzega, jak sprowadzone do ha-
set, do ,,punktéw”, doskonale wkomponowuija sie one i afirmuja, , konserwujg” to, czemu
chciaty zagrozi¢. Stowem —jak idea duszy staje si¢ ideologia i swoim wiasnym, pielegno-
wanym przez szczesliwego posiadacza mauzoleum. Jest to zagadnienie podejmowane
w owych czasach przez wielu myslicieli, na miejscu bedzie tutaj wspomnie¢ religiozna-
wcow, jak Otto, Soderblom i Eliade (podkreslajacych, kazdy na swdj sposdb, proces reifi-
kaqji i petryfikacji doswiadczenia sacrum), ale tez caty nurt filozofii egzystencjalnej i wcze-
$niejszej filozofii zycia, a wreszcie wielkie przyklady literackie®.

Zrédet obrazu literackiego budzacej sie $wiadomosci religijnej Musilowskiego boha-
tera nalezy, jak mysle, szuka¢ w postaci Pascalowskiego sceptyka. Po pierwsze, ta sama
sytuacja egzystencjalna, ktorg wierzacy probuje unaoczni¢ sceptykowi w ramach Zakta-
du, doswiadczana jest przez ,, cztowieka bez wtasciwosci”. Przypomnijmy znane zdania
z Mysli Pascala: ,Dusza nasza zbtakata sie w ciato, gdzie znajduje liczbe, czas, wymiary;
rozumuje o tym, nazywa to natura, koniecznoscia i nie moze wierzy¢ w nic innego. Jed-
no$¢ dodana do nieskonczonosci nie pomnaza ani o wtos, tak jak stopa dodana do nie-
skoniczonej miary. Skoriczonos¢ unicestwia sie w obliczu nieskoniczonosci i staje sie nico-
$cig”*8. Odbijaja sie¢ w tych zdaniach zaréwno Augustiarisko-jansenistyczne, quasi-gno-
styckie koncepcje cztowieka rozdartego pomiedzy dwoma wrogimi sobie Paristwami, i ,in-
nosci” duszy wtraconej w ciato, pomiedzy liczby, czas i wymiary, horror corporis, jak moé-
wi Leszek Kotakowski®, jest tez zimny akt milosierdzia Bozego, bedacy , doktadnie aktem

46 Zob. W. Blake, Zaslubiny Nieba i Piekta, w: Wieczna Ewangelia. Wybdr pism, M. Fostowicz (wyb. i oprac.),
Wroctaw 1998, s. 15.

4 W uyjmowaniu kwestii religijnosci uderzajaco zgodne sa refleksje Musila do analiz, ktére proponowat
G. Simmela. Zob. G. Simmel, Konflikt w kulturze wspdlczesnej, w: S. Magala, Simmel, Warszawa 1980, s. 150 i n. Podo-
bieristw z mysla Simmla mozna odnalez¢ duzo wiecej; niestety nie ma tu miejsca na przeprowadzenie takiego
z pewnoscig interesujacego poréwnania. Jesli chodzi o literature piekna, jedna z najwspanialszych w swojej bogatej
ambiwalengji charakterystyk takiego mauzoleum jest, zdaniem autora artykutu, Gra szklanych paciorkéw H. Hessego.

48 B. Pascal, Mysli 451 (nr wedlug uktadu J. Chevaliera), T. Zeleriski (Boy) (ttum.), Warszawa 2002, s. 196.

4 Zob. L. Kotakowski, Bég nam nic nie jest dtuzny. Krétka uwaga o religii Pascala i o duchu jansenizmu, Kra-
kéw 1994, s. 200.
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monarchy, ktory oszczedza zycie zbrodniarza stusznie skazanego na smier¢”®, jak i au-
tentyczne doswiadczenie samotnosci, przypadkowosci istnienia w kartezjaniskim swie-
cie, gdzie nieskonczony Bdg jest po prostu niepojmowalny. Taka dawka grozy dziata tu
jakby na zasadzie terapii wstrzasowej: Pascal obnaza cztowieka, potencjalnego neofite,
przed nim samym, odziera jego serce ,,ze skorupy narostej” z niecheci do powsciagniecia
namietnosci oraz raczej powierzchownego sceptycyzmu, zwigzanego bardziej z konfor-
mistyczna postawq obojetnosci niz z dramatycznymi dylematami egzystencjalnymi. Pas-
calowski obraz ,trzciny myslacej” odsyla juz do przerazen sw. Augustyna, ktéry dawat
im wyraz niejednokrotnie we fragmentach Wyznas, i ktdry jest przeciez jednym z Ojcow
duchowosci Zachodniej z jej obrazem cztowieka rozszczepionego, zwroconego do Swiata
i wkraczajacego na zmudne drogi introspekdji w poszukiwaniu prawdziwej natury, czto-
wieka spowiadajacego sie przed soba, dokonujacego rachunkéw sumienia i praktykujace-
go spowiedz, zwracajac sie tym ostatnim znéw na zewnatrz. Czytamy w VII ksiedze Wy-
znari: ,,Wieczna Prawdo! Prawdziwa Mitosci! Umitowana Wiecznoéci! Ty$ Bogiem moim,
do Ciebie wzdycham dniem i noca. Gdy po raz pierwszy Cie poznatem, Tys mnie do sie-
bie przygarnal, zebym zobaczyt, iz powinienem cos ujrze¢, a takze — iz nie jestem zdolny
do ujrzenia tego. Schiostates stabos¢ mego wzroku, przemoznym uderzywszy mnie blas-
kiem, az zadrzatem z milosci i zgrozy”>'. W innym miejscu zas, przerywajac apofatyczny
strumien zadziwien i przerazen, mowi Augustyn, jakby ostabtym glosem: ,,I c6z wtasci-
wie mowia ci wszyscy, ktdrzy o Tobie méwic usituja! Lecz biada, jesli si¢ o Tobie milczy!”52.
Odczucia fascinans, tremens czy horror vacuis u obydwu myslicieli maja charakter inicjacyj-
ny. Ostatnie stowa Il ksiegi Wyznari I stalem sie dla siebie ziemiq jatowa”5* dotycza wszak
archetypicznej rzeczywisto$ci pustyni, scenerii licznych hierofanii dla ludéw semickich
i wielu innych, to stowa, ktére mégtby chcie¢ uslysze¢ od swojego interlokutora Pascal bu-
dujacy przed jego oczyma wizje ziemskiego osamotnienia.

Jak to wszystko ma sig do ,,cztowieka bez wlasciwosci”? Mysle, Ze sama ta kategoria
staje sig teraz zrozumiala w swoim podstawowym sensie: ,,cztowiek bez wtasciwosci” to
cztowiek, ktory stal sie ,,ziemia jatowa”. Jednak czy stat sie niq ,,dla siebie”? Aby odpowie-
dzie¢ na to pytanie, trzeba najpierw uswiadomic sobie, co dokonato sie od czasow Augu-
styna, a pdzniej Pascala w historii Zachodniej duchowosci. Dla przemiany, o ktdra tu cho-
dzi, kluczowa stata sie koncepdja, ktdra przez wieki stopniowo krystalizowata sig, a po raz
pierwszy pelny ksztatt uzyskata w mysli sw. Tomasza, jako fundamentalny rozdziat sfer
naturalis i supranaturalis. Koncepcje te identyfikuje —jako ,, rdznice teologiczng”>* — i ana-
lizuje, szczegdlnie pod katem powiazania w niej racjonalnosci z tym, co przyrodzone,
a wiary z tym, co nadprzyrodzone, Krzysztof Mech, w ksiazce pt. Logos wiary. Miedzy bo-
skoscig a racjonalnoécig. O Tomaszowym pojmowaniu owej ,,r6znicy teologicznej” autor

50 Tamze, s. 158.

51 Sw. Augustyn, Wyznania, Z. Kubiak (thum.), Krakéw 1997, Ks. VII, 10, s. 185.

52 Tamze, Ks. I, 4, s. 28.

53 Tamze, Ks. II, 10, s. 64.

54 Zob. K. Mech, Logos wiary. Miedzy boskoscig a racjonalnoscig, Krakéw 2008, s. 145 i n.
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pisze: , To, co przyrodzone, za sprawa materii, a takze grzechu jest odlegte od Boga. Ucze-
stnictwo tego, co przyrodzone, w Bogu, dzieki ktéremu »Bog jest we wszystkich rzeczach,
dajac im istnienie, moc i dziatanie«, nie jest wystarczajacym warunkiem pokonania tego
oddzielenia, nie zasypuje »przepasci« oddzielajacej Boga od natury stworzonej. Poniewaz
natura jest tym, co samo z siebie naznaczone jest brakiem, co jest niedoskonate i pozba-
wione boskosci, potrzebuje dodatkowego oddzialywania Boga. Powstata przepas¢ pomie-
dzy stwdrca a stworzeniem moze zosta¢ zasypana wylacznie za sprawa boskiego oddzia-
lywania na $wiat; to, co przyrodzone, bedzie podlegato dziataniu nadprzyrodzono$ci”.
Akwinata, o czym czytamy na dalszych stronach Logosu wiary, dokonat przetomu, ktéry
zawazyl na dziejach duchowego rozwoju Europy, umozliwiajac desakralizacje Swiata,
stworzyl fundament zorientowanej naukowo-technicznie wspdtczesnosci; a zbrojenia te-
go fundamentu dokoniczyt Kartezjusz. Jak pisze K. Mech, , Tomaszowa synteza wiary i ro-
zumu nosi w sobie zalazki p6zniejszych napieé, ktore doprowadzg do zakwestionowania
wartosci poznawczej wiary i w efekcie rozpadu tej syntezy”’56, dodajac w nastepnym aka-
picie, ,im bardziej bedzie kwestionowana poznawcza warto$¢ aktow wiary, tym bardziej
nierzeczywisty bedzie swiat nadprzyrodzony, ktdry wiara przywoluje, a to, co rzeczywi-
ste, bedzie utozsamiane ze $wiatem natury”.

W rzeczywistosci budowanej na takim fundamencie rozgrywa sie dialog Pascalow-
skiego Zaktadu i wypowiadane sa stowa, powtdrzmy, ,,dusza (...) rozumuje o tym, nazy-
wa to natura, koniecznoscig i nie moze wierzy¢ w nic innego. Jednos¢ dodana do nieskon-
czonosci nie pomnaza ani o wlos, tak jak stopa dodana do nieskonczonej miary”. Nieskon-
czonos¢ Natury od permanencji Boskosci oddziela tu ,,chaos”, zawarty w przedrostku
,nad-" w stowach ,nadnaturalne” i ,nadprzyrodzone”. Mysli Pascala pobrzmiewaja
echem w ironiczno-nostalgicznym Czlowieku bez wlasciwosci, chocby we wspomnianych
na poczatku pracy probach zdefiniowania , poczucia ewentualnosci” — , jakies mozliwe
przezycie lub mozliwa prawda nie rownaja sie rzeczywistemu przezyciu lub rzeczywistej
prawdzie minus wartos¢ rzeczywistego istnienia, ale majg w sobie (...) cos boskiego...”, czy
w obrazie garnituru, ktory jak skafander kosmiczny chroni czlowieka dryfujacego pomie-
dzy dwiema nieskoriczonosciami. ,, Skoriczonos¢ — pisze Pascal — unicestwia sie w obliczu
zawieszonego pomiedzy dwiema nieskoniczonosciami i staje si¢ nicoscia”. To wlasnie jest
jakby zapowiedzia , tajemniczej choroby wieku”, ktéra Ulrich wySmiewa w tak ujetej jej
salonowej diagnozie, ale jest to Smiech wisielczy, $miech , bez wtasciwosci”, rozlegajacy
sie w scenerii wspotczesnego danse macabre Akcji Rdwnoleglej, dobywajacy sie z ust czto-
wieka, ktory nie posiada wiary w siebie. ,Ziemia jalowa” zatem — ziemia hierofanii i za-
razem jedna z wielkich metafor etapu doswiadczenia mistycznego — w krajobrazie po
wielkich rozréznieniach Tomasza, Kartezjusza, Kanta, po oswieceniowej bitwie o rozum
naturalny, wreszcie po wskazanych zjawiskach przetfomu XIX i XX wieku - to ,,straszne

55 Tamze, s. 150.
56 Tamze, s. 181.
57 Tamze, s. 182.
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osamotnienie czlowieka na pustyni szczegdtéw”’ >, kozlem ofiarnym zas wszystkich szkdd
wyrzadzonych duszy ludzkiej miato by¢ logiczne, precyzyjne myslenie. Zdaniem Musila,
tak stawiana diagnoza oczywiscie wskazywala jedynie na brak tego ostatniego u ,, wielko-
pisarzy” i rzesz ich salonowych ,sobowtdrow”, podczas gdy pot-cztowiek na pustyni od-
realnionych wiasciwosci co$ wotat: , Jerozolima Ateny Aleksandria | Wieden i Londyn
| Nierzeczywiste”>. Czlowiek tej ziemi, jej obywatel, nie potrafi uwierzy¢, ze Bog juz byt,
lecz uwaza, ze dopiero nadejdzie, jesli utorowa¢ mu do tego droge, poniewaz ziemia ja-
lowa nie jest juz dos¢ otwarta. Taka pustynie szczegotow, Smietnisko, stanowi tez dlan
historia, po Kancie teren zamkniety, jesli chodzi o objawienie, nieodwotalnie — jak dosad-
nie ujmuje to Wilson, w swojej charakterystyce postaci outsidera: , cata réznica pomiedzy
punktem widzenia egzystencjalisty a heglisty zawiera sie w zestawieniu tytutu ksiazki He-
gla Die Philosophie der Geschichte ze zdaniem Jamesa Joyce'a: »Historia — jest nocng zmora,
z ktdrej staram sie przebudzi¢«”®. Potwierdza to Musil, cho¢ w sposob mniej dramatycz-
ny niz Stefan Dedalus, piszac: ,,Droga historii nie przypomina wigc drogi kuli bilardowej
(-..) ale raczej droge chmur lub droge wtdczacego sie po ulicach przechodnia, ktory zbacza
z obranego kierunku to z powodu jakiegos cienia, to grupy ludzi lub dziwnej konfiguracji
fasad domdw (...) W samym przebiegu historii $wiata zaktada sie juz z gory zejscie na ma-
nowce. Wspdlczesnosé jest zawsze jak ostatni dom miasta, ktdry z jakiegos tam powodu
juz nie zalicza sie do miejskich domow” .

Przy takim ujeciu historii nie moze by¢ mowy ani o Heglowskim samoujawnianiu
sie Boga, ani Marksowskim samoujawnianiu cztowieka — dlatego tez proby interpretacji
,niereligijnej religijnosci” Ulricha jako religii filozoféw czy religii rozumu sa bezzasadne.
Kazda interpretacja, jakiej dokonuje ,, cztowiek bez wtasciwosci”, jest zaposredniczona
zarowno w jakims ,, przed”, jak i w konsekwencjach, jest wiec tymczasowa i podaza jak-
by w awangardzie wydarzery; dzieje pozostajg o krok w tyle za tym, co sie mysli. Paradyg-
mat naturalistyczny, ktdry usunat w cien tajemnice niezgtebialnosci Boga, odktadajac ja
wieczyscie ad acta, postawit czlowieka XX w. przed ciemnym zwierciadlem ukazujacym
niezglebialnos¢ istoty ludzkiej. Z tych powodow Plessner postulowat uzupelnienie kate-
gorii ,,otwarcia”: ,Ukrycie czlowieka przed soba samym i przed swoimi bliznimi — homo
absconditius — stanowi ciemna strone jego otwarcia na swiat. Nigdy nie moze on catkowi-
cie rozpoznac siebie w swoich czynach —jedynie swoj cien, ktory rzuca przed i za soba,
$lad, odsylacz do samego siebie”®2. W mysl tej zasady, Ulrich thumaczy swojej siostrze
Agacie podstawy wspdlczesnie wedlug niego panujacej , etyki nastepnego kroku”, zgod-
nie z ktdrg dla kazdego dziatania istotny miat by¢ krok nastepny, a po n-tym kroku, krok
n+1.1tak - méwi Ulrich - czlowiek musialby Zy¢ bez konica i rozstrzygniecia, a nawet bez
rzeczywistosci. ,,Naprawde nie rozporzadzamy zadng metoda, aby prawidtowo potrak-

38 R. Musil, Cztowiek bez wiasciwosci, cyt. wyd., t. 1, s. 52.

T. S. Eliot, Ziemia jatowa, A. Piotrowski (thum.), w: T. S. Eliot, Poezje wybrane, Warszawa 1988, s. 97.
60 C. Wilson, Outsider, M. Traczewska (ttum.), Poznari 1992, s. 280.

01 R. Musil, Cztowiek bez wiasciwosci, cyt. wyd., t. 2, s. 42.

02 H. Plessner, Homo absconditus, w: H. Plessner, Pytanie o condition humana, Warszawa 1988, s. 114.
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towac ten nieskoniczony szereg”®. Z o$wietleniem owej glebi, w poszukiwaniu metody
,prawdziwego zycia”, wiaze Ulrich swdj projekt ,, dziennej mistyki”. Na swoj sposdb od-
powiadajac na Pascalowskie wezwanie: ,, Nasladuj sposob, od ktdrego oni zaczgli: to zna-
czy czyniac wszystko tak, jak gdyby wierzyli, biorac wode $wiecong, stuchajac mszy itd.”,
postanawia nasladowac , eseistow, mistrzow wewnetrznie pulsujacego zycia” w drodze
eksperymentu, co zapewne Pascal uznatby za bluznierstwo, a co, by¢ moze, stanowi pra-
wdopodobnie pierwsze literackie ujecie zagadnienia ,,mistyki instant”. Odstona ,, Dzien-
nej mistyki” i, Innego stanu”, w ktorej Ulrich upatruje droge powrotu do rzeczywistosci
i realnego dziatania, stanowi¢ bedzie wytyczna eksperymentu mistycznego, podjetego
przez Ulricha i Agate w swoistej, kazirodczej realizacji mitu platonskiego o potdwkach
—analiza tego watku wykracza jednak poza przyjete ramy artykutu.

Chciatbym natomiast w dalszej czgsci rozwazan nad ,, cztowiekiem bez wtasciwosci”
siegnac do ksiazki Leszka Kotakowskiego Jesli Boga nie ma... W tekécie Bog mistykéw Ko-
lakowski zwraca uwage na pewna ciekawa zbieznos¢ pomiedzy postawa poznawcza ,ra-
dykalnego sceptyka” i , radykalnego mistyka”: ,Na mocy coincidentia oppositorum mistyk
i sceptyk okazuja sie epistemologicznymi blizniakami. Chcac by¢ w zgodzie z wlasny-
mi przestankami, powinni raczej zachowa¢ milczenie, niz starac sie objasni¢ swoje idee
— 1w istocie wielokrotnie to zalecaja. Jednakze w obu przypadkach (...) zalecenie to rodzi
antynomi¢ pragmatyczng”®. Antynomii tej mozna unikna¢ przez ztagodzenie zakazu
komunikacji. Sceptyk wierzy wiec, iz , to, co méwimy w naszym zwyktym jezyku, ma tyl-
ko poznawcza, nie za$ praktyczng warto$¢”, co zupelnie wystarcza do codziennej komu-
nikacji. Podobnie mistyk —jak pisze dalej Kotakowski — ,,moze z powodzeniem wierzy¢,
ze mowienie o Bogu jest pozyteczne, nawet konieczne, ale tylko pod warunkiem, Ze to, co
moéwimy, ma znaczenie praktyczne, i Ze nie roScimy sobie pretensji do rzeczywistej wie-
dzy o Bogu, ktora jest niewyrazalna”¢s.

W obu tych postawach mozna, jak mysle, dojrze¢ ceche, ktdra napotkalismy u Ulri-
cha, a mianowicie pewna nieuchwytna nieche¢ subiektywnosci do czynienia obiektyw-
nych spostrzezen na swoj temat, a wiec do jej wypowiadania. To, ze ,,epistemologiczni bli-
zniacy” moga polaczy¢ si¢ w jednym umysle, podkresla tez Kotakowski, méwiac: , by¢
sceptykiem i mistykiem zarazem nie jest ani niekonsekwengja, ani szaleristwem” . Filozof
wskazuje na barwne postacie Mikotaja z Kuzy i Ludwika Wittgensteina, jako zaswiadcza-
jacych swymi pogladami o mozliwosci pojednania dwoch pozornie sprzecznych postaw,
a nastepnie sugeruje, iz wpisuja si¢ oni w szerszy kontekst myslowy, gdzie , mistyczny
élan” faczy sie z , ciekawoscig metafizyczna, wykarmiona na tradycji neoplatoniskiej”, co
w modelowy sposob reprezentowata , heglowska panorama historycznej ontologii”.

Podobnie i Ulrich, jak pamietamy, dazyt do ,, polaczenia dwéch drzew swojego zy-
wota”. Oto fragment jego rozmyslan, w ktérym pobrzmiewa echo Wittgensteinowskiej

63 R. Musil, Cztowiek bez wiasciwosci, cyt. wyd., t. 3, s. 106.
¢4 L. Kotakowski, Jesli Boga nie ma..., Krakow 1988, s. 155.
65 Tamze, s. 156.
66 Tamze, s. 157.
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metafory , drabiny” wyjasnien, stajacej sie zbednym balastem po wspieciu sie ku gorze:
,Niewatpliwie byt [Ulrich — R. L.] cztowiekiem z natury wierzacym, ktéry wszakze nie
wierzytl. (...) Wszelako wiara od prapoczatkéw swego magicznego uzasadnienia byla zwia-
zana z wiedzg; chocby tylko wyimaginowana. Ta prastara czastka wiedzy zdazyta juz od
dawna zbutwie¢, pociagajac za sobg w ten sam rozklad takze wiare. Chodzi wiec dzisiaj
o to, aby te dawna facznos¢ zndw nawigzac. I naturalnie nie tylko przez podniesienie wia-
ry »do poziomu wiedzy, a raczej tak, aby z tego wysokiego poziomu wznies¢ si¢ jeszcze
wyzej. Sztuke wznoszenia sie¢ ponad wiedze musimy na nowo ¢wiczy¢”¢7.

Jak wida¢, nie chodzi Ulrichowi o to, aby Zycie stato si¢ owq sztuka, daleki jest od po-
stawy artyzmu, charakterystycznej zreszta dla jego czasoéw. Chodzi raczej o to, jesli trzy-
mac sie tego pordwnania, aby sztuka myslenia stata si¢ Zyciem, zywa tkankg codzienno-
$ci. Chodzi zatem o przebdstwienie, ,tu i teraz” i, w gruncie rzeczy, o przezwyciezenie
roztamu rzeczywistosci, zwigzanego z paradygmatem naturalistycznym, o czym byta mo-
wa. Nawigzywatem réwniez do Jungowskich kategorii introwertyzmu i ekstrawertyzmu
—postaw, w ktorych zjednoczeniu Ulrich postrzega warunek konieczny samorealizacji pel-
nej indywidualnosci. Jerzy Prokopiuk na poczatku lat 80. XX wieku postulowat nastanie
nowego ,, paradygmatu wyobrazni”, wywotujacego proces ponownej introwertyzagji eks-
trawertyzowanego przez nowozytno$¢ dazenia poznawczego, ,powro6t gnozy i magii”,
badan ,,duchowego aspektu natury” z wykorzystaniem najnowszych dokonan nauko-
wych, i nadejscie epoki ,, gwattownikéw, ktorzy zdobywaja Krolestwo Niebieskie”6s. Wszy-
stkie te okreslenia, rekapitulujace hasta guru kontrkulturowych i p6zniejszego New Age
Movement, z powodzeniem mogtyby znalez¢ miejsce w Czlowieku bez whasciwosci. Wielki
eksperyment podjety przez Ulricha i Agate byt w istocie ,,szturmem na Krolestwo Niebie-
skie”, zwréceniem Panu Bogu biletu i prdoba restytugji czasu mitycznego, gdzie Pierwsza
Para stanowitaby zaczyn Tysiacletniego Krolestwa Mitosci. Skojarzenia z charakterystyka
nowej duchowosci nasuwaja Ulrichowskie postulaty ,,rajdu automobilem do Boga”.

Chciatbym tutaj nawiazac jeszcze i do rozwazan sygnalizowanej wczesniej ksiazki
Colina Wilsona. Jak sadze, zardwno nadzieje, jak i podejrzenia Ulricha wzgledem pojecia
autentycznosci, prowadzace go do konstatagji ,,aktywnego pasywizmu” oraz sformuto-
wania koncepdji , eseizmu” i ,,zycia jako laboratorium”, stawiaja go obok bohateréw ana-
lizowanych przez Wilsona w ksiazce zatytutowanej Outsider. Wilson najprawdopodob-
niej nie znat twdrczosci Musila, trudno sadzi¢ po lekturze Outsidera, iz nie umiescit w nim
Musila z jakis$ innych powodow, poniewaz wilasciwie wszystkie kategorie interpretacji
~kwestii outsiderskiej”, jakie Wilson wypracowuje w analizie kolejnych postaci literac-
kich i historycznych, Ulrich ucielesnia w sposob modelowy, stanowiac wrecz typ idealny,
w sensie weberowskim, ,,outsidera”.

,,Cztowiek bez wlasciwosci” przyjmuje do wiadomosci istnienie funkcjonalnych kon-
cepdji religii i moralnosci, znane sa mu tez mistrzowskie podejrzenia Nietzschego, Mark-

7 R. Musil, Czlowiek bez wiasciwosci, cyt. wyd., t. 3, s. 244.
68 Zob. J. Prokopiuk, Labirynty herezji, Warszawa 1999, s. 240.
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sa i Freuda, czy tez uderzajace w elegijne tony prace historykéw mdéwiace o degrengola-
dzie mitu i $wiata Zachodu, jak réwniez entuzjazm wobec mozliwosci opisu fenomeno-
logicznego badz tez neopozytywistycznej analizy. Co wiecej, powiem, ze ,,czlowiek bez
wlasciwosci” jest w stanie wchtona¢ kazda perspektywe, jaka napotka na swej drodze, co
do joty, ostatniego Musilowskiego ,,punktu”. Nie potrafi jednego tylko — zatrzymac sie
i dac uksztaltowacjednej z nich, jakby wyprzedzit samego siebie w pogoni za ,, wlasciwym
zyciem” i w stanie aksjologicznej niewazkosci dryfowat posréd bezgtosnych odtamkow
L, wilasciwoséci bez cztowieka”.

,Cztowiek bez wlasciwosci” nie jest wszakze bohaterem tragicznym, jak wiekszo$¢
postaci analizowanych przez Wilsona, co oznacza, iz zadna z kolejnych porazek, jakie od-
nosi w poszukiwaniach ,, wtasciwego zycia”, nie domyka narracyjnie opowiesci o nim.
Czy jest nieszczesliwy? Tak, planuje nawet samobdjstwo, jesli roczny ,,urlop od zycia” nie
przyniesie mu odpowiedzi na nurtujace go pytania; potem, przynajmniej w czesciach
powiesci opublikowanych za zycia Musila, 6w pomyst powraca raz jeszcze, jako propozy-
gja jego ,dawno zapomnianej siostry” Agaty. Musil jednak jest bardzo oszczedny w bez-
posrednim ukazywaniu rozpaczy swoich bohaterow. Ulrich ma natomiast, jak czytamy,
,masochistyczna skfonnos¢ do dzialania wbrew sobie”, a przy tym posiada wszelkie srod-
ki do wygodnego i dostatniego zycia oraz obdarzony jest zwykla fizyczna krzepa i tylez
zaciekla, co bezcelowa wytrwatoscia. Nie widzi dla siebie mozliwosci zycia w swiecie,
ktory postrzega jako $wiat pozorow, chyba Ze potraktuje zycie , jako wielka stacje badaw-
cza” zalozona na niezbadanej, ksiezycowej pustyni (,, Ulrich, wrdciwszy z ksigzyca, od ra-
zu urzadzit sobie dom jak na ksiezycu”®). Scidle moéwiag, ,,cztowiek bez wlasciwosci” nie
chce traktowac $wiata jako laboratorium, on nie potrafi rzeczywistosci potraktowac ina-
czej, jako ze gra toczy sig o zgodno$¢ pomiedzy sfera jego dziatan a wlasnym, indywidu-
alnym autoobrazem. Te zgodno$¢ probuje odnalez¢ w koncepdji wielkiego laboratorium
i technologiczno-eksperymentalnym eseizmie.

Pozornos¢ rzeczywistosci, ktdra w sytuacji egzystencjalnej opisywanej przez Wilsona
przenikajg wzrokiem nieszczesni outsiderzy, konstytuuje w ujeciu Musilowskim pazerna
na prawde ,gtupota”, pojmowana, jak to u Musila, w znaczeniu bardzo ambiwalentnym:
,Gdyby glupota od wewnatrz nie byta do zludzenia podobna do talentu, a z zewnatrz nie
mogta uchodzi¢ za postep, genialnos¢, nadzieje i ulepszenie, nikt chyba nie zgodzitby sie
by¢ gtupi i gtupota w ogdle by nie istniata. (...) Prawdziwy komunat jest mimo wszystko
bardziej ludzki niz jakie$s nowe odkrycie. Nie ma chyba zadnego pomystu, o wiekszym
znaczeniu, ktérego by gtupota nie potrafita wykorzystac. Umie poruszac sie we wszystkich
kierunkach i przywdziac kazda szate prawdy. Prawda natomiast ma zawsze tylko jedna
szate i jedna jedyna droge i dlatego znajduje sie zawsze w sytuacji mniej korzystnej”7°.

Tak scharakteryzowana glupota, owa zagarniajaca prawde rytualnos¢ codziennosci,
ktora darzona jest przez outsidera wrogoscia nieprzejednana, nasuwa skojarzenia ze styn-

 R. Musil, Czlowiek bez wlasciwosci, cyt. wyd., t. 1, s. 25.
70 Tamze, t. 1, s. 80.
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nym i kontrowersyjnym w kwestii ttumaczenia stéwkiem , ogtupienie”, pojawiajacym sie
w Muyslach Pascala. Ot6z wystepujacy w tekscie znanym jako ,,Zaktad Pascala” potencjal-
ny neofita wysuwa powazny kontrargument dotyczacy wiary: ,,Ja mam rece zwigzane,
a usta nieme: kaza mi zaktadac sie, a nie mam swobody; nie chcg mi sfolgowac, a mam ta-
ka nature, Ze nie umiem wierzy¢”7'. Watpliwosci jego dotycza, jak sie wydaje, nie tylko bez-
warunkowosd sytuacji, w jakiej si¢ znajduje (,,zmuszony jestem zakladac sie...”), ale tego,
co wynika dlan z teorii predestynacji, ze aby naprawde uwierzy¢, trzeba by¢ wierzacym
juz, trzeba nosi¢ w sercu jaki$ zaczyn tej wiary, trzeba by¢ wybranym. Odpowiedz, jaka
uzyskuje, jest dwuznaczna i do dzi$ dyskutowana: nieche¢, czy tez niezdolnos¢ do wiary
spowodowana jest nieudolnoscia w poskramianiu namietnosci, z ktérych najgrozniejsza
wydaje sie pycha umystu. Chcesz wiec i$¢ ku wierze, a nie znasz drogi — nic prostszego,
moéwi Pascal, ,,dowiaduj sig u tych, ktorzy byli spetani jak ty, a ktdrzy teraz zakladajq sie
owszystko, co maja. (...) Nasladuj sposdb, od ktorego oni zaczgli: to znaczy czyniac wszyst-
ko tak, jak gdyby wierzyli, biorac wode $wiecona, stuchajac mszy itd. W naturalnej dro-
dze doprowadyzi cie to do wiary i oglupi cie”72.

Mozna rzec, ze zalecenia Pascala sa bardzo praktyczne: uzyj swego rodzaju przezor-
nosci i naucz si¢ wiary od innych. W rzeczywistosci, jak stusznie zauwaza Albert Beguin,
Pascal - atakujac przeciwnika zbyt pewnego swoich tez naukowych i swych metod mysle-
nia—mierzy cios w pyche rozumu, ,jako chrzescijanin, chce zwalczy¢ stan spokoju, w kto-
rym rozpoznaje jedna ze swych najbardziej trwatych pokus”73. Obiera taktyke w mys$l za-
sady: kto mieczem wojuje, ten od miecza ginie. Dwuznacznos¢, jaka sie tu kryje, objawia
sie w tym, ze , ogtupienie”, za Etienne Gilsonem pojmowane jako ,,zautomatyzowanie”
pewnej sfery zycia, moze by¢ rozumiane mniej lub bardziej dostownie.

Jak w Pascalowskim podstawieniu rytuatu w miejsce Boga, w Musilowskim ,,punk-
cie” dokonana zostaje metonomiczna transformacja pars pro toto, prowadzaca do wytycze-
nia sfery mikroswiata”. Postepuje ona, zdaniem Pascala, w , naturalnej drodze”, czyli po-
przez wywotanie szeregu innych transformacji postepujacych zgodnie z efektem domina.
Owo ,,oglupienie”, czy tez , zautomatyzowanie” (jak chce Gilson) u Musila jest wiec ka-

71 B. Pascal, Mysli 451 (numeracja wedtug uktadu J. Chevaliera), cyt. wyd., s. 200.

72 Tamze, s. 200-201.

73 A. Beguin, Pascala portret wlasny, Warszawa 1963, s. 43.

74 Terminu ,mikroswiat” uzywam za Alfredem Schiitzem (ktory przejat go od Williama Jamesa). ,, Pocho-
dzenie i Zrédto wszelkiej rzeczywistosci, tak z absolutnego, jak i praktycznego punktu widzenia, jest (...) subiek-
tywne — jestesmy nim my sami. W konsekwendji istnieje wiele, prawdopodobnie nieskoriczenie wiele, réznych
porzadkéw rzeczywistosci, z ktérych kazdy odznacza sie szczegdlnym i swoistym sposobem istnienia. William
James nazwat te porzadki mikroswiatami (sub-universes)”. Sa to, na przyktad ,,$wiat zmystéw lub fizycznych »rze-
czy« — tak jak sa one do$wiadczane przez potoczne myslenie — stanowiacy fundamentalng rzeczywistosé, swiat
nauki, $wiat idealnych reladji, (...) $wiaty nadprzyrodzone (...) $wiaty indywidualnych przekonan, w koricu swiaty
czystego szalenstwa i fantazji. Kazdy przedmiot, o ktérym mysélimy, odnosi si¢ przynajmniej do jednego ze swia-
téw, z naszej listy lub jakiegos innego. Kazdy z tych swiatéw, poki w nim przebywamy, jest rzeczywisty w sobie
wlasciwy sposéb i jakiekolwiek odniesienie jakiegos przedmiotu do naszego umystu — jesli nie sprzeciwia mu si¢
odniesienie silniejsze i przeciwstawne — wystarcza, zeby uczyni¢ ten przedmiot rzeczywistym”. A. Schiitz, Don
Kichot i problem rzeczywistosci, D. Lachowska (ttum.), , Literatura na $wiecie”, nr 2 (163), s. 247.
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tegoria percepdji, ale stanowi tez naped cywilizacyjny, jak przeczytaliSmy w cytowanym
fragmencie, dzigki swej powabnej szacie idei postepu oraz tendencji ,, automatycznego”
samopowielania sig, jakby zarazliwosci sensem. Alfred Schiitz w swoim eseju pt. Don Ki-
chot i problem rzeczywistosci”> méwi o zdolnosci ,, zaczarowywania si¢” (lub przyznawaniu
~bycia zaczarowanym” potwierdzajacym doswiadczenie obiektywnego $wiata jako ilu-
zji), czyli projektowania swojej tozsamosci podmiotowej, podstawy krystalizacji mikro-
$wiata, poprzez odwotanie si¢ do legitymizujacej mocy struktur tekstualnych. Schiitz su-
geruje, iz dawny model makrowiedzy w postaci Ksiegi, zostat w jego czasach (i czasach
Musila) zastgpiony przez ,wiedze ekspertdéw” nauk szczegétowych. Mysle, iz mozna
zaryzykowac twierdzenie, ze role ,,czarodziejow” (przyjazni i wrodzy, poswiadczani
w ksiegach rycerskich, spelniali oni zadanie przyczyny i motywu $wiata , btednego rycer-
stwa”, a zarazem gwarantowali, jako , czarujacy z zewnatrz” wspotistnienie kilku senso-
wnych mikro$wiatow), dzigki ktérym $wiat Don Kichota nie domykat si¢ w solipsoidzie,
przejeli wspdtczesni autorzy esejow popularnonaukowych. Natomiast ,tradycja przeka-
zu” ksiag rycerskich staly sie publikacje pod egidaq uniwersytecks, ale tez i — odwotujace
sie do nich — wydawnictwa spod znaku juz to Towarzystwa Teozoficznego (nawiazujace-
go do historii religii, niemieckiego idealizmu i filozofii przyrody), juz to ,Rewoludji surre-
alistycznej” (silnie umocowanej w psychoanalizie), by ograniczy¢ si¢ tylko do paru przy-
ktadow. A przeciez juz na poczatku XX w. ich liczba szta w setki szkdl, manifestow i nie-
zliczonych replik. Kazda z nich daje umocowanie dla ,, punktu” i mozliwos¢ ,,ogtupienia”,
swoistej autohipnozy (czego nie unikam oczywiscie ja sam, wskazujac na taka analogie),
w rzeczy samej rytuatu fundujacego i podtrzymujacego ,, poczucie rzeczywistosci”.

U Pascala owo ,,ogtupienie” miato stanowi¢ ostatniag deske ratunku dla sceptyka
(podkreslmy, swoistej odmiany sceptyka — ktory zgadza si¢ na tak zdumiewajace warun-
ki, jakie stawia Pascal) i prowadzi¢ go do wiary, do religii. Musil dowodzi, by¢ moze w na-
wigzaniu do Ernsta Cassirera albo Schiitza, ze 6w niedowiarek to niegdysiejszy trickster,
w rodzaju ,,czarodziei” Cervantesa, ,cztowiek z poczuciem ewentualnosci”, mediator
i translator mikroswiatéw symbolicznych, a dzisiaj — , czlowiek bez wlasciwosci” w swie-
cie ,,wlasciwosci bez cztowieka”.

Temu, co Pascal nazywa ,,pycha umystu”, u Wilsona zdaje sie odpowiadac¢ ,,uczci-
wos¢” outsidera, ktdry ,, wcale nie pragnie nie wierzy¢; przykre mu jest poczucie, ze pust-
ka ma ostatnie stowo w $wiecie; jego ludzka natura chciataby znalez¢ cos, co nie budzito-
by w niej najmniejszego sprzeciwu. Lecz uczciwos¢ nie pozwala mu przyja¢ rozwiazania,
ktorego nie moze uzasadni¢”. Outsider przyjmuje mozliwos¢ religijnego rozwiazania,
jednak od razu stawia sobie pytanie: ,,czy moge jednak spodziewac sig, ze »pewnego dnia
narzuci mi si¢ ono z cata sila«, bez jakiegokolwiek uprzedniego aktu wiary z mojej stro-
ny, ktérego (bezwzglednie) uczynic nie moge?”7¢. Nie trudno tu rozpozna¢ Musilowskie
~poczucie ewentualnosci”, ktore kaze Ulrichowi odpowiadac na takiego rodzaju pytanie

75 Tamze, s. 253.
76 C. Wilson, Outsider, cyt. wyd., s. 138.
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(i zarazem na wieszczbe szalerica u Nietzschego o mordzie dokonanym na Bogu w imie
oswieceniowego stonca): , Nie wierze, ze Bég juz byt, wierze, ze dopiero przyjdzie, co
prawda pod warunkiem, ze utorujemy mu droge lepiej niz dotychczas”””. Jest to credo
,czlowieka bez wlasciwosci”, reprezentatywne dla krystalizujacej sie nowej duchowosci.
Jak rozwija te mys$l Ulrich: ,,c6z byloby jednak, gdyby odrzucenie boskosci stanowito dzi$
wiasnie droge do Boga?! Kazda epoka dotychczas obierata do tego celu inng droge my-
Slowa, stosownie do swoich najpotezniejszych sit duchowych. Czyz wigc naszym losem,
losem epoki madrego i pelnego inwencji dodwiadczenia, nie bytoby dotad negowanie
wszystkich marzen, legend i wymedrkowanych wymystéw jedynie dlatego, ze w kulmi-
nacyjnym punkcie badan i odkrywania $wiata znow do Boga nawrdcimy i nawiazemy
z Nim nowy stosunek na zasadzie rozpoczynajacego sie eksperymentu?”78.

Natychmiast jednak pojawia si¢ w narracji inna refleksja, stanowiaca chyba najbar-
dziej wspdlny element dla catej literatury nowoczesnej: ,,Zycie stawalo sig coraz bardziej
monotonne i bezosobiste. We wszystkie rozrywki, podniety, wytchnienia, a nawet namiet-
nosci wdzieraty sie: szablon, mechanizm, statystyka i systematyzacja. Wola Zycia byta jak
gdyby szeroka i ptytka rzeka, ktéra waha sie przed ujsciem do morza. (...) Wygladato na
to, ze epoka zaczyna pozbawiac jednostke jej wartosci, nie mogac jednak powetowac tej
straty jakimis wspdlnymi, nowymi osiagnieciami. Takie byto oblicze epoki, trudne do zro-
zumienia, oblicze, ktore Ulrich ongis umitowat, usilujac upoetycznic je (...) poniewaz czut
sie wtedy mtody, jak tysiace innych, i od ktérego jak owe tysiace, sie odwrdcit, poniewaz
nie mogt znies¢, iz zostato tak przerazliwie znieksztatcone””.

Nastepnie ,,cztowiek bez wlasciwosci” znowuz zaczyna rozwazac mozliwos¢, izby
moglo to by¢ Boskie oddziatywanie dewaluacji $wiata, zapowiadajacej Jego nadejscie®.
Tym samym bohater powraca do btednego kota rozmyslan o , kasacji rzeczywistosci” sta-
nowiacej idée fixe zarbwno jego, jak i powiesciowego ,,cienia” Ulricha, psychopatycznego
mordercy Moosbruggera.

Jak wida¢ z powyzszych cytatdw i tego, co zostato juz w artykule powiedziane, nie
mamy uMusila do czynienia z wariacjg na temat heglowskiego projektu religii filozoféw*!,
co moglaby sugerowac¢ deklaracja Ulricha, iz jest cztowiekiem religijnym bez religii, czy
tez stowa samego Musila o jego opus magnum: , Ta ksiazka jest religijna — w duchu niewie-
rzacych”®. Projekt , cztowieka bez wlasciwosci” zawiera przeswiadczenie o mozliwosci
realizacji w warunkach quasi-laboratoryjnych stanu naboznosci pozbawionej wszelkich
okreslonych tresci, wydestylowanie owej esencji, ktora, jak w uderzajaco podobnej i nieco

77 R. Musil, Czlowiek bez whasciwodci, cyt. wyd., t. 3, s. 549.

78 Tamze, t. 4, s. 76.

7 Tamze, s. 77-78.

80 Na marginesie mozna doda¢, ze w sformutowaniu tym zawiera sie jakby in nucleo istota wspomnianej juz
teorii , dialektyki sacrum” proponowanej przez filozofa religii, Louisa Dupré w ksiazce pt. Inny wymiar.

81 Na temat , religii filozoféw”, w ktorej postulowana nauka o wiedzy absolutnej urastataby do rangi praw-
dziwego , kultu duchowego” — zob: K. Lowith, Od Hegla do Nietzschego. Rewolucyjny przetom mysli XIX w., War-
szawa 2001, s. 56-59.

82 Cyt. za: E. Naganowski, Podrdz..., cyt. wyd., s. 399.
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starszej diagnozie Simmla, ,, bedzie funkcjonowata jako medium bezposredniej ekspresji
zycia”, nie tyle ,melodia w symfonii Zycia”, co jej tonacja® nadajaca zyciu charakter w naj-
wyzszym stopniu wlasciwy. Taki postulat wydaje si¢ podzielac los utopii w ujeciu zardw-
no Musilowskim (pisarz do korca zycia nie uporat si¢ z rozwigzaniem problemu ,,czlo-
wieka bez wtasciwosci” i pozostawil swoja powies¢ nieukonczona, dostownie rozsypu-
jaca sie na naszych oczach w wachlarz szkicdw, notatek i niemozliwych do podjecia de-
cyzji), jak i w dialektyce Simmla. Obaj mysliciele w zdumiewajaco celny sposob przewi-
duja pojawienie si¢ religii jazni, a laboratoryjna metaforyka Musila zisci si¢ po wojnie
w ramach kalifornijskiego cultic milieu i psychodelicznych poszukiwan kontrkultury. Traf-
nosc tychze diagnoz potwierdzataby tez wspoétczesna, gorzka konstatacja filozof i psycho-
analityczki Julii Kristevy, ktdra w rozmowie z Carmine Donzelli z 2006 roku powie: ,, Po-
woli w naszym funkcjonowaniu stajemy sie¢ bezosobowymi podmiotami — kiedy budza
sie jednostkowosci rozproszone, skromne lub zjadliwe i rozpoznaja pragnienie prze-
kroczenia siebie, charakterystyczne dla ich niewiedzy, w doswiadczeniach, jakie ich za-
skakuja i przekraczajq”s.

Radostaw Lis —- ROBERT MUSIL'S CONCEPT OF ,A MAN WITHOUT ANY FEATURES”

The aim of this article is to present and deliver an interpretation of the concept of "a man without
any features” included in the same titled novel by Robert Musil. The reading of this work is being
accompanied by the reflection upon the statement that "this religious novel in the spirit of nonbeliev-
ers", as the author itself described it, might be not just the vastest worldview panorama in literature
of the first decades of the 20th century, but also an important commentary on the transitions in
understanding cultural legacy and the broadly understood spiritual sphere, which is a sign of
crystallization of the so called new spirituality, an even in large extent anticipating main anthro-
pological assumptions of the New Age Movement. The great intellectual potential of the novel and its
essayistic style inclines us to taking the term in mentioned in the title as an anthropological category,
in the sense of the classical 19th century philosophical anthropology.

83 Zob. G. Simmel, Konflikt..., cyt. wyd., s. 151.
84 J. Kristeva, Ta niewiarygodna potrzeba wiary, Krakéw 2010, s. 70.
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Mit i narracja

Pojecie narradji nalezy dzisiaj do swoistych stow-kluczy w rozmaitych dyscyplinach
wspotczesnej humanistyki. Wywodzi sie ono z literaturoznawstwa, ale jego obecne rozu-
mienie niejednokrotnie daleko odbiega od przyjmowanej niegdys$ klasycznej definicji,
zgodnie z ktdrq narracja jest opowiescia o wyraziscie zarysowanej chronologii, ktorej prze-
bieg zmierza do jakiego$ rozwigzania, stanowigcego kulminacje przekazu. Nie miejsce tu,
by szczegdtowo przedstawiac przeglad wszystkich zmian, ktére wprowadzono do tego
pierwotnego rozumienia!, dos¢ wspomnie¢, ze obecnie wieksza role zwyklo si¢ przywia-
zywac nie tyle do kwestii sekwencyjnej struktury narracji, co do specyfiki jej odbioru
i w konsekwendji do oddzialywania w rzeczywistosci pozaliterackiej.

Dla postmodernistéw narracja stata sie wlasciwie synonimem dyskursu jako takie-
go. Takie otwarte, szerokie i juz zdecydowanie pozaliteraturoznawcze podejscie do nar-
racji miato swoje dobre i zle strony. Pozytywne okazalo si¢ przeniesienie rozwazan nad
narracja do filozofii, psychologii czy socjologii?. Mankamentem podejscia, w ktdrym nar-
racja okazata si¢ zarazem wszystkim i niczym, stata sig, tak charakterystyczna dla wielu
dzisiejszych badan, nieostros¢ wynikajaca z niemoznosci sformutowania podstawowych,
jednoznacznych definicji, jak i postulatow metodologicznych.

Postmodernisci zdecydowanie skrytykowali takze wszelkie przekazy wchodzace
w obreb tego, co rozumieli przez tradycje mityczna, ktora, ich zdaniem, miata pelnic jedy-
nie nieuzasadniona racjonalnie funkcje zachowawcza dla zawartych tam tresci konserwa-

1 Dyskusje nad przemianami we wspdtczesnym rozumieniu narratologii i samej narracji przedstawita
M. Rembowska-Ptuciennik, Poetyka intersubiektywnosci. Kognitywistyczna teoria narracji a proza XX wieku, Torui 2012,
s.71-79. Zob. A. Burzynska, Idee narracyjnosci w humanistyce, w: Narracja. Teoria i praktyka, B. Janusz, K. Gdowska,
B. de Barbaro (red.), Krakéw 2008, s. 21-36.

2 Fisher zaproponowat nawet przejécie od paradygmatu racjonalnego do narracyjnego jako najlepszy odpo-
wiednik dla dzisiejszego wyrazenia zasad komunikagji spotecznej. W. R. Fisher, Human Communication as Narra-
tion: Toward a Philosophy of Reason, Value and Action, Columbia 1987. Zob. E. Griffin, Podstawy komunikacji spotecznej,
0.1 W. Kubinscy oraz M. Kacmajor (ttum.), Gdansk 2003, s. 325-334.
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tywnych, wprowadzonych do niej w konwengji ,metanarracji”3. Trzeba podkresli¢, Ze ro-
zumienie mitu byto w tym ujeciu na tyle niespecyficzne i, mozna by rzec, bardziej esei-
styczne niz naukowe, ze zyskato ono przelozenie raczej na warto$ciowanie tego, co poto-
cznie uznaje si¢ za mityczne, a wiec zafatszowane, niz na faktyczng inspiracje dla badan
nad tym fenomenem. Warto tez podkresli¢, Ze to, co w strukturze mitycznej byto dla post-
modernistéw jedynie przejawem nieznosniej antropomorfizacji, zostato dzisiaj uznane
przez wielu uczonych za niezaprzeczalng wartos¢. Od kiedy tez w projekcie badan nad
narracjg postmodernistyczny postulat oznaczenia granic rzeczywistosci w obszarze dy-
skursu zostal przeksztatcony w charakterystyczng juz dla pdznej nowoczesnosci potrze-
be badan nad procesem ustalania znaczen, narratologia stata sie jedna z najbardziej no-
$nych metodologii, mozliwych do wykorzystania w szeroko rozumianej antropologii.
Zgodnie zbadaniami J. Brunerai D. Hermana prowadzenie wewnetrznej narracji sta-
nowi podstawowe narzedzie umozliwiajace nadanie sensu zaréwno wlasnej egzystencji,
jak i otaczajacemu swiatu, a w konsekwencji ukonstytuowaniu tozsamosci, rozumianej
bynajmniej nie jako zawtaszczenie?, ale niezbedny aspekt adaptacyjnosci. W takim podej-
Sciu staje sie ona niezbednym przekaznikiem wiedzy kulturowej i spotecznej, a ponadto
narzedziem psychicznego rozwoju czlowieka, ktory, rozwijajac wtasna opowies¢, moze
uczy¢ sie¢ empatycznego odbioru nie tylko intelektualnych, lecz takze emocjonalnych tre-
$ci komunikatu innych ludzi, a takze zdobywac zrozumienie samego siebie®. Dziatanie
podobnego mechanizmu moze uruchomic réwniez identyfikacja z narracjq literacka®.
Z punktu widzenia badan religioznawczych koncepcja narragji jest szczegolnie inte-
resujaca, zwlaszcza ze jednym ze zréddel wspdtczesnych koncepcji narracji staty si¢ bada-
nia tzw. narracji symbolicznych, a wiec badanie struktury mitu, a takze morfologii magicz-
nej bajki”. W tym kontekscie moze pojawic sie pytanie, jakie mit moze pelnic funkcje w spo-
leczenstwie, uzywajac Baumanowskiego okreslenia, pltynnej ponowoczesnosci. Czy jest
on jeszcze w jakiejkolwiek postaci potrzebny w dzisiejszej narracji? Czy w ogoéle daje sig
wyodrebni¢ w eklektycznym tyglu popkultury? Czy mit pozostat juz tylko archaiczna kon-
wengja, ktdra jeszcze istnieje w postaci cytatow wcielonych do dziet niemajacych wcale

3 R. Barthes, Mitologie, A. Dziadek (ttum.), Warszawa 2008; Lyotard zwrdcil jednak uwage na odwrotne niz
w tradydji zorientowanie wspdtczesnego mitu, ktéry nie odwoluje sie do zatozycielskiego poczatku, lecz do wy-
zwan utopijnej przysziosci. J.-F. Lyotard, Postmodernizm dla dzieci, J. Migasinski (thum.), Warszawa 1998, s. 30.

4 Zob. R. Barthes, Mitologie, cyt. wyd., s. 65.

5 Zob. ]. E. Bruner, Acts of Meanning, Harvard 1990; tenze, Making Stories. Law, Literature, Life, Harvard 2003;
tenze, Zycie jako narracja, ,, Kwartalnik Pedagogiczny” 2, s. 27-41; D. Herman, Stories as a Tool For Thinking, w: Narrative
Theory and the Cognitive Sciences, s. 163-192; do tych badan odniosta si¢ M. Rembowska-Ptuciennik, Poetyka inter-
subiektywnosci..., s. 83-84; Zob. takze P. K. Oles, Autonarracyjna aktywno$¢ cztowieka, w: Narracja. Teoria i praktyka...,
cyt. wyd,, s. 37-52; Narracja jako sposéb rozumienia $wiata, J. Trzebinski (red.), Gdarisk 2002.

¢ Warto w tym miejscu zwréci¢ uwage na nurt kognitywistycznych rozwazan wskazujacych na analogie
typowych struktur opowiesci mitycznych z dziataniem emocji. Zob. P.C. Hogan, Mind and Its Stories. Narrative
Universals and Human Emotion, Cambridge — New York 2003; tenze, Affective Narratology. The Emotional Structure
of Stories, Lincoln 2011. W polskiej literaturze przedmiotu problem ten omawia M. Molicka, Biblioterapia i bajko-
terapia. Rola literatury w procesie zmiany rozumienia Swiata spolecznego siebie, Poznan 2011, s. 49-115.

7 Zob.]. Trzebinski, Problematyka narracji we wspdlczesnej psychologii, cyt. wyd., s. 13.
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mitycznego charakteru i czy nowoczesnos¢ tez tworzy jeszcze jakies mity? Zamierzeniem
tego tekstu nie jest wyczerpujaca odpowiedz na postawione tu pytania, lecz préba przyj-
rzenia si¢ wybranym mitycznym watkom pojawiajacym si¢ we wspdlczesnej kulturze oraz
ich znaczeniu, takze pod katem wyzej zaznaczonych zatozen.

Poszukujac znaczen mitu, zazwyczaj odwotujemy sie do rekonstrukdji jego pierwot-
nych wartosci i kontekstow. Tym samym szukamy jego czystej, by nie rzec, , archetypicz-
nej” postaci, zazwyczaj dawno juz nieobecnej poza badawczym archiwum antropologdw.
Tymczasem jezeli, jak chciat L. Kotakowski, mit jest uniwersalng strukturg rozumienia
$wiata®, jego forma i sensy musza podlegac nieustannym transformacjom. W takim ujeciu
tre$¢ mityczna moze si¢ réwniez uzewnetrzni¢ w tak odmiennych sposobach wyrazu, jak
refleksyjna metafora filozoficzna lub magiczna bajka. Jego istotnym przestaniem pozosta-
je bowiem konfrontacja z tym, co nieznane, z metafizycznym lekiem i wyzwaniem, ktore
pozostajg uniwersalnym doswiadczeniem czlowieka, podobnie jak uniwersalna jest struk-
tura poznawcza, w ktorej ono sie¢ wyraza, jakkolwiek zawarte w micie obrazowanie po-
zostaje zgodne z lokalnym kulturowym kodem danego miejsca i epoki.

Szczegolnie znamienne staje si¢ w tym wypadku wyznaczenie korelacji miedzy mi-
tem i bajka, a zwlaszcza bajka magiczna, jako Ze ta wtasnie forma jest szczegélnie popu-
larna i stosunkowo tatwa do wyodrebnienia we wspdtczesnych narracjach literackich.
Wprawdzie W. Propp starat si¢ réznicowac te pojecia, wyrdzniajac przekazy o charakte-
rze ludycznym powszechnie uznawane za zmyslenie (bajki) oraz opowiesci uwazane za
prawdziwe (mity)?, jednakze takie rozwarstwienie niejednokrotnie ulegalo zatarciu, co
zauwazyl W. Burkert, ktory podkreslit, ze wyréznione przez W. Proppa funkcje w istocie
pozostaja wyznacznikiem struktury mitycznego przekazu'?, a to dlatego, bo dzigki odwo-
laniu do tego, co znane, a co ciggle zmienia swdj kontekst, sens mitu moze zostac otwar-
ty, o czym pisat J. R. R. Tolkien: , istotna jakosc¢ i mozliwosci danego jezyka s wazniejsze,
by je uchwyci¢, i duzo trudniejsze, by je sprecyzowacd, niz jego linearna historia. Tak i z ba-
$niami, czuje, ze ciekawsze jest i swoiscie trudniejsze rozpatrywac, czym sa, czym staty
sie dla nas i jakie wartosci wytworzyt w nich dlugi, alchemiczny, ztozony przebieg cza-

8 L. Kotakowski, Obecnos¢ mitu, Warszawa 2003.

® W. Propp, Nie tylko bajka, D. Ulicka (ttum.), Warszawa 2000, s. 43-44. Problem relacji basni/ bajki/mitu jest
od wielu lat dyskutowany w literaturze przedmiotu. Wsréd najistotniejszych gtoséw tej dyskusji nalezy wskazac¢
analize B. Bettelheima, Cudowne i pozyteczne. O znaczeniach i wartosciach basni, D. Danek (ttum.), Warszawa 2010,
s. 66-77, a takze rozwazania samego J. R. R. Tolkiena, Potwory i krytycy oraz inne eseje, R. Stiller (thum.), Krakéw 2010,
s. 169-172. Zob. M. Molicka, Biblioterapia i bajkoterapia, cyt. wyd., s. 170-193.

10, Wzorzec Proppa funkcjonuje jako zasada organizujaca od najstarszych poswiadczonych opowiesci, przez
mitologie klasyczna, po czasy wspotczesne. Tropienie $ladéw schematu Proppa w powiesciach, dramacie, wspot-
czesnych filmach, science-fiction, a nawet grach komputerowych bytoby zajeciem tatwym (i nuzacym). Zdaje sie,
Zze dziata tu ogdlna i ponadkulturowa forma praktyki organizujacej opowiadanie. W konsekwengji, gdy zrozu-
miemy opowies¢, fatwo mozemy ja zapamietad, odtworzy¢, a nawet zrekonstruowac na podstawie niepelnego
przekazu. Zdaje sig, ze czesto potrafimy przewidzie¢ dalszy ciag, dzieki instynktowi czy rutynie. Lubimy powra-
ca¢ do znanych juz opowiesci. Zarazem powtarzalna i fascynujaca, opowies¢ pozostaje przygoda par excellence, lub
po prostu wyprawa”, W. Burkert, Stwarzanie wigtoéci. Slady biologii we wezesnych wierzeniach religijnych, L. Trzcion-
kowski (ttum.), Krakdw 2006, s. 92-93.
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su”!. Ta tendencja do formalnej zbieznosci przekazéw mitu i bajki nie oznacza jednak
jednokierunkowej drogi do catkowitej unifikacji, a raczej wzajemng wymiane i przenika-
nie sig, co stato sie¢ mozliwe w konsekwengji przemian, ktdre nastapity w rozumieniu mi-
tu najpierw w antycznej kulturze greckiej, a potem w Europie.

Jak zauwazyt R. May, wspdlczesne mity charakteryzuje ich $wiecko$¢, a mimo to sg
one konieczne w procesie konstytuowania tozsamosci indywidualnej i zbiorowej'2. Przy-
pomnijmy, Zze w kulturach tradycyjnych mit petnit rozliczne funkgje religijne i spoteczne,
jako zrytualizowany zbior wiedzy o przejawionej postaci sacrum, wyrazajacy sie¢ w spo-
sobie przezywania $wiata. Jednak juz w starozytnej Gregji funkcja ta ulegta stopniowej mo-
dyfikacji, gdyz mity zostaty tam w sposob bezprecedensowy uznane takze za przedmiot
sztuki i wtedy po raz pierwszy pojawit si¢ znamienny rozdzwiek miedzy nienaruszalno-
Scia 1 wylacznoscia sfery sacrum, ktora te opowiesci reprezentowaty do tej pory, a dynami-
ka artystycznej kreacji. W konsekwencji pojawita si¢ zaréwno zracjonalizowana krytyka,
jaki liczne adaptacje filozoficzne mitycznych opowiesci. Jednakze ze zrozumiatych wzgle-
déw mit opowiedziany w dziele filozoficznym nie byt juz takim samym przekazem, jak
tradycyjne hagioi logoi misteriow. Ta transformacja otwarta nowa perspektywe, gdyz wte-
dy mit zaczat oddzielac si¢ od religii i stal si¢ narracjg o charakterze autonomicznym, odno-
szaca sie wprawdzie do tresci uznawanych za irracjonalne, ale niekoniecznie sakralne.

W sposob szczegolnie interesujacy dzieje mitu potoczyty sie w kulturze chrzescijan-
skiej Europy. Jeszcze w pdznej starozytnosci zbiory mityczne zostaty na terenie Europy
odrzucone jako pozostatos¢ poganskich kultow, a jednoczesnie starozytne tresci mitologi-
czne weszly do kompendium $redniowiecznych encyklopedii. Szybko tez pojawily sig ro-
dzime podania, ktdre zastapity odrzucone opowiesci poganiskie, a zaliczy¢ do nich mozna
lokalne legendy i niektdre teksty hagiograficzne, stanowiace znakomity przyktad nieza-
stepowalnosci mitycznej struktury w procesie formowania wzorcéw zachowan.

W renesansie natomiast mit stat sie wyrazem nowatorskiej idei wielkiej syntezy,
a takze uznawanych do tej pory za skrajne, modeli Zycia, oraz wewnetrznej i twdrczej
ambiwalencji ludzkiego istnienia. Wtedy mity zyskaty réwniez wyrazista orientacje ku
przysztosci, poniewaz uznano, ze mialy opowiada¢ o swiecie, ktdry dopiero nadchodzi'.
Warto jeszcze wspomnie¢, ze w kulturze europejskiej, od sredniowiecza az po czasy no-
wozytne, mity byty okreslane jako fabulae, similitudines, fictiones lub prisca theologia. Tym sa-
mynm, staly si¢ one zjawiskiem swoistego kulturowego pogranicza — zdawaty si¢ méwic
o prawdzie, ale nie wprost, odwotywaty sie do kwestii sacrum, jednak w sposob niefor-
malny. Trzeba stwierdzi¢, ze nawet tak odmienione mityczne tresci pelnity z reguty fun-
kcje mediujacq miedzy sfera profanum i sacrum. Na marginesie tych rozwazan warto jesz-
cze wspomniec¢ o epoce romantyzmu, kiedy to mity staly si¢ wyrazem odkrywanej wo-
wczas mrocznej sfery zycia cztowieka, ktorej doswiadczenie zostato uznane za rowno-

11].R. R. Tolkien, Potwory i krytycy oraz inne eseje, cyt. wyd., s. 166.

12 R. May, Btaganie o mit, B. Moderska, T. Zysk (ttum.), Poznan 1997, s. 14, 27.

13 Zob. np. J. Seznec, The Survival of the Pagan Gods. The Mythological Tradition and Its Place in Renaissance
Humanism and Art, Bollingen Series XXXVIII, Princeton 1953.
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znaczne z przezyciem pelni istnienia, przejawiajacego sie takze w psychofizycznym cier-
pieniu i w $mierci'4.

Wydaje sig, ze w tej perspektywie mit pelnit istotng funkcje antropologiczng, gdyz
w obszarze jego oddziatywania mozliwe stalo si¢ konstruowanie fantastycznych opowie-
$ci, ktore pozwalaly zaktualizowac¢ przebrzmiate koncepgje, a jednoczes$nie oswoic¢ do-
$wiadczenie transcendengji, na ile pozostawato ono poza granica oddziatywania przyje-
tej doktryny religijnej czy nauki. Mozna by wiec stwierdzic, ze wspotczesne Swieckie mity
stanowig kontynuacje tradycji dobrze znanej w kulturze europejskiej. Ze zrozumiatych
wzgleddw tak pojmowane opowiesci byty niejednokrotnie bardzo bliskie tradycji wyra-
zonej w bajkach, podaniach i legendach, uznawanych za utwory przechowane w pamieci
ludowej i czesto anonimowe.

Zgodnie z zasadami narratologii, podstawowym celem i niejako nadrzedna funkcja
adaptacyjna opowiesci mitycznych czy bajkowych staje si¢ przede wszystkim ustanowie-
nie sensu. Poniewaz stosunkowo najtatwiej jest wyodrebni¢ obecne we wspotczesnych
narracjach typy bajek, z ktorymi wiaza sie okreslone funcie poznawcze', totez rozpocz-
ne od ich przedstawienia, by nastepnie przejs¢ do wyodrebnienia znaczen warstwy mi-
tycznej. Zaproponowany podziat nie oznacza oczywiscie, ze kazda z bajek mozna przy-
porzadkowac do wytacznie jednego podzbioru, co jest wynikiem nieustannego miesza-
nia gatunkéw i konwengiji.

1. Bajka dydaktyczno-terapeutyczna. We wspdlczesnej psychologii i pedagogice poja-
wila sig specjalna kategoria bajek terapeutycznych, ktére maja pomdc w nabywaniu wia-
$ciwych wzorcdw zachowania, a takze uczy¢ dziecko rozumienia $wiata w rezultacie iden-
tyfikacji z bohaterem opowiesci pokonujacym rozmaite trudnosci i leki's. W konstrukgji
tego rodzaju bajek najistotniejsze jest przekazanie mechanizmu ksztaltowania wlasciwej
postawy i zwiazana z tym swoista terapia traumatycznych doswiadczen, polegajaca na
wdrazaniu coraz wigkszej autonomii, co poczatkowo moze przypominac przystowiowe
,bladzenie w ciemnym lesie”. W tego typu bajkach mniejsza role zdaje si¢ odgrywac, tak
charakterystyczna dla bajek klasycznych, magicznosc $wiata, co wiecej, pod wzgledem for-
malnym niewiele zdaja si¢ one mie¢ wspdlnego ze zbiorami klasycznymi. W podejsciu te-
rapeutycznym magia jest bowiem traktowana jako narracyjny ekwiwalent myslenia zy-
czeniowego, wstepu do wprowadzenia pozadanego procesu przemian osobowosci w kie-
runku utrwalenia autonomii, natomiast tradycyjna struktura zostata zamieniona na taka,
ktdra lepiej zdaje sie spetniac¢ dydaktyczne i terapeutyczne zadania w pracy z dzie¢mi.

14 Do specyfiki romantycznego mitu wielokrotnie powracata M. Janion, Gorgczka romantyczna, Gdanisk 2007;
0 mitycznym toposie zstepowania w ciemnos¢ zob. M. Siwiec, Romantyzm i zatrzymany czas, Krakéw 2009
(zwtaszcza r. 1, Tradycja orficka u progu romantyzmu, s. 15-47). O romantycznej teorii mitu zob. M. Dybizanski,
W. Szturc, Mitoznawstwo pordwnawcze, Krakoéw 2006, s. 81-216; M. Zowisto, Miedzy reliktem i archetypem. Krytyka
rozumu mitologicznego, Krakéw 2006, s. 64-71.

15 Uzywam pojecia funkcja nie w znaczeniu ustalonym przez Proppa (a wiec jako sktadowy element znaczeni
metajezyka), ale jako element wyznaczania sensu.

16 Ten rodzaj bajek szczegétowo oméwita M. Molicka, tejze, Biblioterapia i bajkoterapia, cyt. wyd., s. 222-260
oraz takze, Bajkoterapia. O lgkach dzieci i nowej metodzie terapii, Poznan 2002.
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2. Bajka ludyczna. Bardzo trudno wyznaczy¢ dzisiaj jednoznaczna granice miedzy
bajkami dla dzieci i bajkami dla dorostych. Nie jest to niczym niezwyktym, poniewaz po-
czatkowo opowiesci te byty przeznaczone rowniez dla dorostych, to ich miaty bawic¢
iuczyd. Stad tez wigkszos¢ wspotczesnych bajek, zwlaszcza filmowych, mozna odczyty-
wac na kilku poziomach, z ktérych najprostszy jest przeznaczony dla dzieci, a te bardziej
skomplikowane, gdyz mozliwe do glebszego odczytania jedynie dzieki odnalezieniu kul-
turowego zrodta danego cytatu—dla widzéw dorostych. Jednoczesnie na kazdym z pozio-
moéw, chociaz na rdzny sposob, maja one przede wszystkim bawi¢. Niejednokrotnie w te-
go rodzaju bajkach szczegdlnie mocno zaznacza sig, tak charakterystyczny dla bajkopisar-
stwa w ogdle, watek moralizatorski, ktéry wspdtczesnie zdaje sie polegac na uzgadnianiu
tradycyjnych tresci z postulatami tolerancji, a nieraz takze poprawnosci politycznej.

3. Bajka symboliczna. Do tego szerokiego zbioru przynaleza przede wszystkim roz-
maite bajki uznawane dzisiaj za klasyczne, ale takze takie wspolczesne, ktdre nawiazuja
do tradycyjnej narracji. W tym ujeciu miesci si¢ funkcja nadawania sensu rzeczywistosci,
rozumiana jako uniwersalne odzwierciedlenie procesu dojrzewania'”. Rozumiana w tym
kontekscie forma bajki znowu moze by¢ przeznaczona dla wszystkich. Dzigki niej doko-
nuje sie ksztattowanie inteligencji emocjonalnej, empatii wyrazonej w nauce, ze najmniej-
sze stworzenie moze stuzy¢ nieoceniong pomoca i nie nalezy nikogo lekcewazy¢, ani przy-
jaciela, ani wroga. Ta funkcja jest najblizsza konwencji oddziatywania mitu, co zaznacza
sie takze w zastosowanej tu strukturze opowiesci. Bajki, o ktorych tu mowa, wcale nie sa
tak optymistyczne, jak zaktadat B. Bettelheim — czesto méwia (i to nieraz z sposdb drasty-
czny) o nieuchronnosci losu, ktéry moze okazac si¢ pasmem fatalnych przypadkow. To
wigze si¢ z oznaczeniem w ich narracji trybu uruchamiania konsekwencji wszystkich
dziatant w fancuchu przyczynowo-skutkowym, ktory mozna okresli¢ jako dziatanie osta-
tecznej skutecznosci — kara przychodzi nieuchronnie i zawsze jest surowa, czasem nawet
mogtoby sie wydawac, ze niewspotmiernie wielka do popetnionych przez bohatera zlych
czynow. Bajka ma by¢ przestroga, ze wszystkie zachowania majg swoje konsekwencje,
ze zawsze przychodzi za swe czyny zaplaci¢. Z takim podejSciem wiaze sie jednoczesnie
zrozumienie, ze , trudnosci sa Sciezka”. Czesty w bajkach (podobnie jak w mitach czy blis-
kich im opowiesciach fantasy itp.) motyw wedréwki stanowi rozwiniecie idei, ze droga ta
nie nalezy do tatwych, ani bezpiecznych, moze nawet konczy¢ si¢ katastrofa, a jednak tyl-
ko podjecie zwigzanych z nia wyzwan pozwala przemienic si¢ w bohatera, ktéry moze
przekroczy¢ rézne ograniczenia.

Niezwykle istotna funkcja narragji, zwlaszcza ostatniego z wymienionych typéw ba-
jek, stato sie ksztattowanie kreatywnej wyobrazni. Tradycyjne bajki byty niegdys i nadal
sa do stuchania, a tresci w nich zawarte podlegaty wizualizagji i jako takie pomagaty wy-
obrazi¢ sobie $wiat, takze wlasnych wewnetrznych przezy¢, pozwalaty doswiadczy¢ od-
dzialywania wlasnej nieSwiadomosci i zobaczy¢, ze granice sa znacznie dalej niz mozna

17 Zob. G. Leszczyniski, Kulturowe konteksty basni, w: W poszukiwaniu straconego krdlestwa, G. Leszczynski
(red.), Poznan 2006, s. 6.
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by przypuszcza¢. W pewnym sensie ta funkcja stanowi przekroczenie badan narratolo-
gii, ktora ogniskuje sie wokét badan nad swiadomoscia. Jednak wyobraznia, otwierajaca
przestrzen opowiesci ku temu co irracjonalne, pozwala porzadkowac tresci nieswiadome
i kreowac przy ich wykorzystaniu pelniejszy obraz rzeczywistosci. Ten ostatni aspekt wy-
daje sie takze szczegolnie istotny w analizie oddzialywania mitow.

Nakreslenie typologii poznawczych funkdji bajek jest zadaniem stosunkowo prostym.
Znacznie trudniejsze wydaje si¢ jednak pytanie o to, czy i jakie znaczenie majg przekazy
mityczne we wspdlczesnej narratologii i w jakim stopniu da sig je oddzieli¢ od konwen-
qji bajek. Innymi stowy, jest to pytanie o to, czy narracje mityczne sa obecnie na tyle auto-
nomiczne, by wnies¢ cokolwiek nowego do narracyjnego procesu ustanawiania sensu.
Zeby jednak to stwierdzi¢, nalezatoby najpierw zada pytanie, czy w ogéle mozemy jesz-
cze wspolczesnie méwic o mitach, czy tez tylko o wybranych watkach literackich zaczer-
pnietych z mitologii. Wydaje sie, Ze wystepowania watkéw mitycznych nalezy poszuki-
wac przede wszystkim w tych tresciach, ktdre wykraczaja poza prosty opis rzeczywisto-
$ci, poniewaz nie mieszczq si¢ w nim doswiadczenia bohaterow narracji i to wlasnie spra-
wia, zeich losy zyskuja, paradoksalnie, zarazem wymiar tragiczny, jak i adaptacyjny. Uwa-
Zam przy tym, ze mit jest obecny w danej narragji, jezeli przedstawiona w nim idea zaczy-
na generowac kolejne interpretacje pierwotnego ujecia, chociaz s one czasem dalekie od
przekonan wyrazonych w punkcie wyjscia. Nie zamierzam przy tym zajmowac sie cha-
rakterem literackich adaptacji mitdw, zwtaszcza, Ze tej tematyce poswigcone zostaly juz
osobne studia's. Chcialabym natomiast zastanowi¢ sie, w jaki sposob watki mityczne wply-
waja na tok narracji, poszerzajac pole $wiadomosci, oraz jaka jest ich rola w ustalaniu sen-
sOw, wreszcie na ile stanowig one wazki element konstruowania tozsamosci, zwlaszcza
mlodego pokolenia. Nie zamierzam w tak krotkim tekscie rozstrzyga¢, gdzie konczy sie
oddziatywanie pojedynczego literackiego watku mitycznego, przeksztatcajac go w pelny
przekaz mitu, totez obydwu tych okreslen bede uzywac zamiennie.

Na wstepie tej czeSci rozwazan nalezy stwierdzi¢, ze watki mityczne dajq sie wyod-
rebni¢ w narracjach bardziej ztozonych od przekazow bajek, gdyz pojawiaja sie w powie-
$ciach przeznaczonych przede wszystkim dla mtodziezy, m.in. z gatunku fantasy. W tym
kontekscie wykorzystanie elementoéw mitycznych rysuje sie w sposob szczegoélnie intere-
sujacy. W badaniach nad narracjg bardzo istotna pozostaje kwestia identyfikacji odbior-
cy z postacia literacka. Ustalenie tej relacji wydaje si¢ tatwe w przypadku fikcji noszacej
wszelkie znamiona prawdopodobienstwa, przy czym wypada zastanowi¢ sie nad tym,
jakie srodki literackie sprawiaja, Ze to uznanie w ogole moze si¢ dokonac. Dla tych badan
szczegOlnie interesujaca jest wspomniana juz literatura dla mtodziezy, gdyz to w niej mi-
ty staja sie swoistym sposobem wyrazania Swiata i jego interpretowania. Niekiedy ich wy-

18 Zob. W. Dothy, Mythography: the Study of Myths and Rytuals, Tuscaloosa — Londin 2000, s. 248-249; E. Ziol-
kowski, Sancho Pansa and Nemi's Priest. Reflections on the Relationships of Literature and Myth, w: Myth and Methode,
L. Patton, W. Doniger (red.), Charlottensville — London 1996, s. 252-256. Do pogladéw obydwu uczonych odnidst
sie A. Szyjewski, Przekleristwo mitu, ,Rocznik Mitoznawczy”, 2008, nr 2, s. 12-15; tenze, Kategoria mitu w badaniach
nad literaturq a tworczosé |. R. R. Tolkiena, w: Mity wspdlczesnej duchowosci, L. Trzcinski (red.), Krakéw 2010, s. 122-126.
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korzystanie wydaje si¢ naiwne albo zbyt powierzchowne, jednak wiasnie wystepujace
tam niezrecznosci i przerysowania, niedopuszczalne w literaturze ,,wysokiej’, pozwalaja
lepiej zrozumie¢ oddziatywanie mitu w przeznaczonych dla mtodziezy utworach.

Nim przejde do omdéwienia wybranych przyktadéw majacych ilustrowac powyzsze
stwierdzenia, chciatabym zwréci¢ uwagg, ze waznym aspektem wspolczesnych badan
nad narracja pozostaje problem rozpoznania, a niekiedy ustalenia kontekstéw zaréwno
literackich, jak i kulturowych, odbioru danego tekstu. Warto zauwazy¢, ze w przypadku
recepcji, a takze interpretacji mitéw w kulturze europejskiej takie wtasnie podejscie uksz-
tattowato sie jeszcze w renesansie i od tej pory mozna méwic jedynie o jego kolejnych wer-
sjach. Jak juz wspomniatam, mity w literaturze kregu zachodniego byty dla odbiorcéw za-
réwno czyms swojskim, jak i obcym, a zawarte w nim alegoryczne spietrzenia mozliwych
interpretacji nalezato odczytywac w odniesieniu do obowiazujacej tradycji. Tym samym,
intersubiektywnos¢ stata si¢ waznym elementem czytania mitdw, zanim jeszcze zostata
ona uznana za aspekt literatury jako takiej. Watki mityczne sa i dzisiaj odczytywane jako
,Masze”, mimo ze moga wywodzi¢ si¢ ,,spoza” tego, co potocznie znane. Stad tez czytel-
nikéw na ogodl nie razi swobodny dobér dla nich Zrédtowych inspiragji, do ktdrych naleza
obecnie przede wszystkim opowiesci nordyckie, antyczne, stowianskie, wreszcie te o pro-
weniencji gnostyckiej. Zestawienie wszystkich tych toposéw wymagatoby osobnego opra-
cowania, chciatabym skupi¢ sie wiec na pewnym wybranym watku, ktéry stanowi dobra
ilustracje dla przedstawienia specyfiki znaczen zawartych w opowiesci wspodlczesnego
mitu w pewnej opozycji do narracji bajkowej.

Dobrym przyktadem tej dynamiki przeksztaltcert mitycznych tresci wydaje sie trans-
formacja rozumienia idei sacrum i powiazanej z nig koncepgji czasu. Obydwa te elementy
znalazly sie w narracji dwoch cykli powiesciowych, w ktorych zostaly wykorzystane na-
wiazania do antycznych mitow. Pierwszy z nich, autorstwa Ricka Riordana, opowiada hi-
storig Percy ego, czyli Perseusza Jacksona, wspotczesnego dwunastolatka zyjacego w No-
wym Jorku, syna Posejdona, ktory odkrywa swoje boskie pochodzenie i zostaje przyjety
do szczegolnej wspdlnoty podobnych sobie herosow, wybranych przez los i zmuszonych
do stawienia czota niebezpieczenistwom nowej Tytanomachii, a potem niebezpieczenstwu
powrotu rzadow Gai'. Miejscem schronienia tych mtodych pétboskich istot jest surowy
obdz, w ktérym, niczym w szkole przetrwania, nabywaja oni rozmaitych sprawnosci mi-
litarnych i skad, zgodnie ze scenariuszem bohaterskim, wyruszaja na niebezpieczne misje,
majace prowadzi¢ do przywrocenia porzadku, obrony przed zlem i chaosem. Cykl drugi
to trylogia Suzanne Collins opowiadajaca o losach Katniss Everdeen, czternastolatki bio-
racej udzial w krwawych igrzyskach i zwycigzajacej w nich dzieki postepowaniu catko-
wicie wykraczajacemu poza typowe dla jej swiata?. Katniss nie ma boskich cech, jest tyl-

19 R. Riordan, seria I: Percy Jackson i bogowie olimpijscy, A. Fulinska (thum.), t. 1: Zlodziej pioruna; t. 2: Morze
potworéw, Krakéw 2009; t. 3: Kigtwa Tytana; t. 4: Bitwa w Labiryncie, t. 5: Ostatni Olimpijczyk, Krakow 2010; seria II:
Olimpijscy bogowie, t. 1: Zagubiony heros, Krakéw 2011; t. 2: Syn Neptuna; t. 3: Cérka Ateny, Krakéw 2012.

20S, Collins, t. 1: Igrzyska smierci, t. 2: W kregu ognia, t. 3: Kosogtos, M. Hesko-Kotodzinska, P. Budkiewicz
(thum.), Krakéw 2011.
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ko czlowiekiem, jednakze w oczach swoich rodakéw staje sie¢ Kosogtosem, ptakiem ktdry
powstat ze skrzyzowania gloskétki wyhodowanej przez rezim w celu inwigilowania lud-
nosci oraz kosow zyjacych w stanie naturalnym. Katniss, odwotujac si¢ do znaczenia tego
symbolu nowego, wyzwolonego z nieludzkiego systemu $wiata, identyfikuje sie z tq wia-
$nie ambiwalentng modyfikacja. Bohaterowie obydwu ksiazek sa wiec na swdj sposdb in-
ni, w czym zawiera sie takze aspekt specyficznej mediacji pomiedzy tym co ludzkie, okre-
Slone w deterministyczny sposéb danymi warunkami i tego co poza nie wykracza, w kie-
runku niezdefiniowanej jeszcze, ale przeczuwanej wolnosci. Do tego krotkiego przedsta-
wienia mozna dodad¢, ze obydwa cykle powiesciowe zyskaty wielka popularnosé wsréd
mlodziezy i doczekaty si¢ ekranizacji pierwszych toméw w gwiazdorskich obsadach?'.

Coistotne, z punktu widzenia badan nad narracja, powiesci te zostaly napisane z per-
spektywy relacji pierwszoosobowej?2. Zastosowanie takiej narracji stato si¢ bardzo istot-
ne z punktu widzenia struktury i znaczen obydwu powiesci. Zwykle tego typu przekaz
wiaze si¢ z pewnym umownym ograniczeniem wiedzy o $wiecie otaczajacym, co potegu-
je wrazenie owej niewiadomej, w jakiej zanurzeni pozostaja bohaterowie obydwu opo-
wiesdi, jednak jednoczesnie wzmacnia on ekspresje przekazu, gdyz dzigki takiemu zabie-
gowi autorzy mogli wprowadzi¢ sugestywne dialogi wewnetrzne, a w trzecim tomie try-
logii Collins postuzyta sie takze zapisem strumienia $wiadomosci. Z pewnoscia taki tryb
prowadzenia narracji przektada sie tez na proces utozsamienia odbiorcy z bohaterem li-
terackim, nawet jezeli doswiadczenie Zyciowe tego ostatniego ma charakter catkowicie
fantastyczny. W obydwu przypadkach szczegdlnie interesujace pozostaja proby oddania
wewnetrznej racjonalizacji, ktére pomagajq ustali¢ bohaterom charakter otaczajacej ich
rzeczywistosci, nawet wowczas, gdy jej obraz pozostaje niespojny. Ciekawym uzupetnie-
niem tej relagji staly sie takze liczne opisy doznan cielesnych, ktdre przyczyniaja sie do
ukonstytuowania wizji wrogiego swiata.

Trzeba tutaj zaznaczy¢, ze obydwie opowiesci takze bardzo sig rdzniq. Pierwsza jest
znacznie obszerniejsza (do tej pory sktada sie ona z pigciu tomdéw pierwszej czesci i trzech
drugiej, przy czym autor zapowiedziat powstanie kolejnych ksigzek) i zostata napisana
bardzo lekkim, pelnym humoru stylem. Watki rodem z mitologii antycznej zostaly do niej
wlaczone wprost, gdyz opisani w niej bogowie olimpijscy przeniesli sie po prostu do cen-
trum wspdtczesnej cywilizacji, czyli do Nowego Jorku, a znana nam wielka mityczna pra-
historia zdaje si¢ powtarzag, tyle ze w nowych, nieoczekiwanych okolicznosciach.

Natomiast trylogia Collins stanowi ponura, a nawet przerazajaca futurystyczna opo-
wies¢, noszaca wyrazne cechy dystopii, ktéra mowi o zwyczaju urzadzania w swiecie
przysztosci smiercionosnych igrzysk, przypominajacych potyczki rzymskich gladiatorow,
a organizowanych w konwengji wielkiego dwudziestoczterogodzinnego show (Collins

21 Percy Jackson i bogowie olimpijscy, 2010, rez. Chris Columbus; Igrzyska smierci, 2012, rez. Gary Ross. Na rok
2013 zostaty zapowiedziane ekranizacje drugiego tomu zaréwno cyklu Riordana, jak i trylogii Collins.

22 Rzecz znamienna, taki sposdb opowiadania jest bardzo charakterystyczny dla wielu europejskich narracji
zawierajacych watki mityczne (wystarczy w tym miejscu wspomnie¢ chocby Frankensteina Mary Shelley czy kla-
syczne opowiesci o wampirach), takze wspotczesne.
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przyznata, ze zaczela pisac ksiazke, ogladajac Big Brothera), nadawanego caty czas na zy-
wo przez oficjalny i, o ile czytelnik moze si¢ domysli¢, jedyny program panstwowej tele-
wizji. W trylogii Collins watki antyczne, nie tylko zreszta mityczne, zostaly wykorzystane
w bardzo specyficzny sposdb. Akcja powiesci toczy sie w panstwie przysztosci, zbudowa-
nym na gruzach Stanéw Zjednoczonych po wyniszczajacej bratobdjczej wojnie. Wiele cech
tego tworu przypomina starozytny Rzym — centrum, ktéremu zostaly podporzadkowa-
ne zbuntowane w wojnie dystrykty. Centrum to nazywa sie Kapitol, a wielu jego miesz-
karicow nosi facinskie imiona. Jak wspomniatam, tytutowe igrzyska przypominajg za-
wody gladiatoréw, chociaz arena, na ktdrej sie one odbywaja, przypomina raczej wirtu-
alny $wiat z Matrixa niz rzymskie stadiony. Do starozytnych igrzysk nawiazuje takze na-
zwa panstwa — Panem (w nawigzaniu do okrzyku rzymskiego plebsu Panem et circenses).
Wrhasciwie jedynym bezposrednim, chociaz przewrotnym nawiazaniem do mitologii stat
sie umieszczony posrodku areny Rog Obfitosci, w ktdrym uczestnicy igrzysk moga zna-
lez¢ zywnos¢, lekarstwa, bron i rozmaite przedmioty pomocne do przetrwania, chociaz
zdobywanie ich jest $miertelnie niebezpieczne. Poprzez opowies¢ przebija sie pewien
okreslony wzorzec mityczny, poniewaz losy Katniss zostaly przedstawione zgodnie ze
schematem charakterystycznym dla opowiesci o bohaterach mitycznych. Znajdujemy
wiec tutaj uniwersalny wzorzec wyprawy, a gtéwna bohaterka jest zarazem wojownicz-
ka, jak i pelng tragizmu zbawczynia $wiata, ktory dzieki niej moze sie¢ odmieni¢. Nawia-
zania do mitoéw —u Riordana bardziej oczywiste, u Collins czesto ukryte — stanowia w oby-
dwu przypadkach wazny aspekt budowania uniwersalnej narracji o $wiecie, spoteczno-
$ci i samym bohaterze.

Najbardziej wyrazistym elementem obydwu narragji staje sie $wiat opisywany z per-
spektywy zaniku tradycyjnie pojmowanego sacrum. Bardzo specyficzna jest sytuacja bo-
gow mitycznych w cyklu powiesciowym Riordana. Niezaleznie od ich mocy i imponu-
jacej dtugowiecznosci, w istocie to oni podazaja za rozwojem swiata ludzi, przenoszac
swoje siedziby do kolejnych centrow cywilizacyjnych. Gléwnym niebezpieczeristwem
w $wiecie Percy ego Jacksona sa dziatania Kronosa, poteznego Tytana, straconego wpraw-
dzie niegdys do Tartaru, jednakze ponownie nabierajacego sit w nadziei, ze uda mu sie
wrdci¢ i przeja¢ wladze. Kronos jako wladca czasu moze nim dos¢ swobodnie manipulo-
wag, wydtuzajac go lub przyspieszajac, co pozwala np. reaktywowac si¢ mrocznym po-
tworom, ktore mogga szybciej regenerowac swoje sity po przegranych potyczkach. Tym sa-
mym, to nie przemijanie, lecz czas, ktdry zostat pozbawiony swojego rytmu, moze sta¢ sie
dla cztowieka najwieksza putapka. Kolejnym niebezpieczenstwem staje sie wylonienie si¢
bogini Gai, ktdrej grozna postac pojawia sie¢ w dalszych tomach opowiesci. Pragnie ona
przywrdci¢ dawny porzadek rzeczy, a poniewaz zostata ona uznana za gléwne zagroze-
nie, dlatego przeciwko temu prastaremu bdstwu wystepuja zarowno dawni Olimpijczy-
cy, jak i ich ludzkie dzieci. W powiesci ci pradawni, niezwykle grozni bogowie symboli-
zuj rzeczywistosc sacrum. Jednak wydaje sie, ze w perspektywie snutej narracji powrot
do swiata, w ktoérym istniataby jeszcze pojeta jak u Otta Swietos¢, a bogowie nie byliby zde-
sakralizowanymi mocarzami, stanowilby zaprzeczenie celéw wszystkich bohaterow, by-
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loby to zagrozeniem samej racji ich istnienia. W tym kontekscie to nie profanum staje sie nie-
bezpieczne dla cztowieka, jakkolwiek nie jest ono réwniez wystarczajacym schronieniem
przed powracajacym archaicznym sacrum, nierozpoznanym i catkowicie bezwzglednym.

Cechg charakterystyczng swiata, w ktérym rozgrywa sie akcja powiesci Collins, jest
w przeciwienstwie do historii Percy’ego Jacksona brak jakichkolwiek nawigzan do sfery
sacrum, co jest tym bardziej uderzajace, ze akcja powiesci rozgrywa sie w przysztosci na
terenie tradycyjnie religijnych Standw Zjednoczonych. W zyciu mieszkancéw tego futu-
rystycznego panstwa nie istnieje zaden kult — prywatny ani panstwowy. Autorka nic nie
wspomina o jakichkolwiek rytuatach towarzyszacych waznym momentom Zycia — naro-
dzinom, zawieraniu matZzeristwa czy $mierci. W opisanym $wiecie mozna mowic o swo-
istej wszechobecnosci profanum, a nawet totalnej sekularyzacji. Katniss nigdy nie zwraca
sie do osobowego boga ani do bezosobowej mocy, jest catkowicie samotna w otaczajacej
rzeczywistosci i zdana wylacznie na siebie. Nie oznacza to jednak, ze w tym $wiecie za-
braklo watku transcendencji, wyraza si¢ on jednak wylacznie w przemianach bohaterki,
czyli (ze wzgledu na realizacje przez nig wzorcowej postaci mitycznego bohatera?®) kaz-
dego czlowieka, ktdry musi sam sobie wystarczy¢ w upartym dazeniu do przezwycieze-
nia wlasnej stabosci i ograniczen ptynacych z wrogiego $wiata. Jak wspomniatam, ten brak
chocby intuicji sacrum wydaje si¢ szczegolnie uderzajacy w opisie panistwa powstalego
na gruzach Stanéw Zjednoczonych, kojarzonych zazwyczaj z wyjatkowo trwalaq i gteboko
zakorzeniona tradycja religijna.

W obydwu przypadkach opowies¢ toczy sig niejako poza historia. W ksiazkach Rior-
dana mamy do czynienia ze schematem powrotu kota czasu — mity wracaja w ludzkiej
$wiadomosci jako rzeczywistos¢ wypelniajaca historie tam, gdzie ona staje sie zbyt no-
woczesna i na swoj sposob pusta, gdyz nie zawiera juz sama w sobie zadnej nadziei, zad-
nego przestania. W tym ujeciu to mity okazuja sie jedyng zywa tkanka rzeczywistosci,
a autor wydaje sie mowic, Ze one zawsze byly, sg i beda, zmieniaja tylko swoja forme, prze-
nosza sie z miejsca na miejsce, jednak nigdy nie zamieraja zupetnie.

W powiesci Collins sama historia staje si¢ niczym archaiczny mit, w ktérym nie po-
jawili sie jeszcze zadni bogowie zapewniajacy ludziom ochrone i bezpieczenstwo — jest
ona opowiescig pelna niewiadomych tresci i nieskrywanej grozy. Nic nie wiemy przy tym
o swiecie poza kontynentem amerykanskim — swiat Panem jest w specyficzny sposéb od-
izolowany i zamkniety sam dla siebie. To poczucie poteguje swoisty zanik historii — wpra-
wdzie dzieci ucza si¢ w szkotach o genezie Panem, jednakze jest to wiedza znieksztatco-
na przez rezim. Panem chce zatrzymac czas, co jest widoczne nie tylko w nawigzaniu do
historii tak dawnej, jakby ona sama byta juz mitem, ale takze w bezposrednim doswiad-
czeniu, o ktérym opowiada Katniss. W jej zyciu wszystko dzieje sie ,tu i teraz” i takie po-
dejscie nie jest bynajmniej tak charakterystycznym dla duchowosci New Age uwzgled-
nieniem codziennej uwaznoéci i spetnienia. Swiat jest w powiesci tym, co jest ,,tu i teraz”,
a Katniss pozostaje zamknieta przez te sytuacje w klaustrofobicznej terazniejszosci, ogra-

2 Zob. L. Trzcinski, Bohater wspdtczesnych mitéw, w: Mity wspdtczesnej duchowosci..., cyt. wyd., s. 151-160.
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niczonej regutami igrzysk i nieustannym zagrozeniem smierci?*. W tym kontekscie teraz-
niejszos¢ nie jest wyzwalajaca — stanowi putapke, wigzienie wtadzy, ktéra odbiera ludziom
przyszlosé, a wraz z nig nadzieje. Dopelnieniem tej specyficznej dyktatury terazniejszo-
Sci stata si¢ arena opisana w trzecim tomie powiesci, skonstruowana jak zegar wskazujacy
ciagle nowy rodzaj $mierci.

Bohaterowie obydwu powiesci wchodzg wiec ostatecznie w Swiat paradygmatu ta-
kiej gry, w ktdrej czas nie otwiera sie ku przyszlosci, lecz, plynac w zamknietych, pozba-
wionych wlasciwego cyklu i mozliwosci otwarcia interwatach, wyznacza kolejne fazy wy-
darzen, przy czym zawsze moze on wyhamowac swqj bieg, zatrzymac sig lub ruszy¢ szy-
bciej, ewentualnie zresetowacd, przy czym taki ruch nie oznacza wyzwolenia, lecz kolejne
$miertelne niebezpieczenstwo.

Warto jeszcze wspomnie¢, ze w omawianych powiesciach znajdujemy bardzo spe-
gjalny obraz rodziny, a wlasciwie specyficznego oddalenia rodzicéw. Kiedy Percy Jackson
dowiaduje sie o tym, kim jest jego ojciec i w koncu go poznaje, dalej jest on dla chlopca tak
samo nieodgadniony i odlegly, a to poznanie niczego nie zmienia w jego postawie. Jed-
noczesnie wydaje sig, Ze i dla boskiego ojca syn pozostaje podobna zagadka?. Ze wzgledu
na swoje bezpieczeristwo Percy zostaje oddzielony od matki i musi dawac sobie rade sam.
Katniss nie moze darowac swojej matce oddalenia i jej depresji po stracie meza. Po $mier-
ci ojca dziewczynka jest zmuszona btyskawicznie dorosnac i stawic¢ czota niebezpiecznej
rzeczywistosci. Taki splot okolicznosci sprawia, ze w obu przypadkach bohaterowie nie
maja rodzinnego wsparcia, a wiec sami musza zmierzy¢ sie z nadciagajacym chaosem.
Istotnym watkiem 1aczacym obie postaci jest to, co pozwala im jednak przezwyciezy¢
przeciwnosci, zdawatoby si¢ nieuchronnego zlego fatum, a jest to mitos¢. W przypadku
Percy ego zwiazana jest ona z niezrozumiatym, ale wyzwalajacym uczuciem pomiedzy
nim i ojcem oraz po$wigceniem jego matki, natomiast Katniss wygrywa, poniewaz robi
to z mitosci do siostry, ktora pragnie chroni¢ za ceng swego Zycia.

Podsumowujac, trzeba jeszcze stwierdzi¢, ze wspdlczesne mity nie ograniczaja sie
jedynie do utworéw literackich, a materiatéw do badan, nie tylko w kontekscie narracji,
lecz takze ikonografii, dostarcza cata kultura popularna, w ktdrej watki mityczne wyste-
puja w pelnej wyrazistosci. Jakkolwiek struktura wspoétczesnych bajek i mitoéw pozostaje
niezmienna w stosunku do form tradycyjnych, to tres¢ i sposob przekazu ulegaja ciagtym

24 W tym specyficznym kontekscie okreslenie ,tu i teraz” pojawia sie na kartach tej powiesci bardzo czesto,
np.: , Istnieje tylko tu i teraz, i tak juz bedzie wiecznie, jestem skazana na chtéd, strach i wstuchiwanie sie w roz-
paczliwe jeki dogorywajacego chtopaka”, S. Collins, Igrzyska $mierci..., cyt. wyd., s. 319.

%5 Spojrzatem i nie bylem pewny, co zobaczytem w jego twarzy. Nie byto w niej wyraznego znaku mitosci
czy aprobaty. Zadnej zachety. Czutem sie jakbym patrzyt w glab oceanu: czasami da si¢ powiedzie¢, w jakim jest
nastroju, ale zazwyczaj jest nieosiagalny, tajemniczy. Czulem, ze Posejdon naprawde nie wie, co o mnie mysle¢.
Nie jest pewny czy powinien by¢ dumny z takiego syna jak ja, czy nie. Moze to dziwne, ale odpowiadato mi,
ze zachowywat sie z taka rezerwa. Gdyby usitowat przeprasza¢, powiedziat mi, ze mnie kocha, albo chociaz sie
usmiechnat, bytaby w tym jaka$ sztuczno$¢. Jak u tych ziemskich ojcéw, ktérzy wymyslaja $mieszne wymowki
dla swojej wiecznej nieobecnosci. Jakos to przezyje. Poza tym ja tez nie bytem jeszcze pewny swoich uczu¢ do
niego”. R. Riordan, Ztodziej pioruna, A. Fulinska (thum.), Krakéw 2009, s. 326-327.
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przemianom. Wspdlczesne bajki mozna sklasyfikowac w sposob stosunkowo prosty, na-
tomiast interpretacja mitéw jest znacznie trudniejsza, wykracza poza basniowa konwen-
qje przekazu i staje si¢ narracyjnym komponentem interpretacji Swiata, w ktorym sacrum
pozostaje catkowicie nieobecne lub stanowi zagrozenie, podobnie jak pozbawiona porzad-
ku rzeczywistos¢. Opisana przemiana watkéw mitycznych wymaga, moim zdaniem, po-
waznej refleksji religioznawczej, ktdra postuzy¢ moze zrozumieniu wspoétczesnych prze-
mian kulturowych, szczegélnie w sferze religii.

Izabela Trzciriska — MYTH AND NARRATION

Today, the idea of narration belongs to key terms of various branches of the humanistic sciences.
Narratology became one of the most impressive methodologies of anthropology. In this paradigm,
the myth and its meanings still remain as one of the major problems in today’s culture. This problem
is being connected with the discovery of relation between myth and fairy tale. Their structures are
considered as analogical. Today’s fairy tales might be simply classified. However, the interpretation
of myth is a complex and hard to make task. It exceeds beyond conventionality of a fairy tale. Myths
can be found in youth fantasy literature and are an important part of the interpretation of reality.
In this world the sacred remains totally absent or is being considered as dangerous. It is similar to
a reality without order and structure.
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Wschod czy Zachod? Koscidl greckokatolicki w II RP
wobec prob latynizacji obrzadku

W latach dwudziestych XX wieku Koscidt greckokatolicki w Polsce stanat przed py-
taniem o tozsamosc¢ obrzadkowa. Konkurowaty ze soba dwa srodowiska. Przedstawicie-
le pierwszego domagali sie reform, ktdre zblizylyby Cerkiew do Kosciota rzymskokato-
lickiego. Z drugiej strony byli duchowni, ale takze i $wieccy, ktérzy opowiadali si¢ za tzw.
bizantynizacja, czyli swoistym powrotem do form obrzedowych sprzed unii Cerkwi pra-
wostawnej z Kosciotem taciriskim w Polsce w XVI wieku. Problem, w ktéra strong powi-
nien is¢ Kosciot greckokatolicki, nie pojawit sie dopiero w XX wieku. Wraz z zawarciem
unii w Brzesciu w 1596 roku zaczeto dochodzi¢ do przeptywu tradycji rzymskokatolic-
kich do wschodniego wyznania. Swoistym momentem kulminacyjnym procesu latyniza-
qji bylo Synod Zamojski, ktéry miat miejsce w 1720 roku. Wéréd dokonywanych zmian
bylo m.in. wprowadzenie cichych mszy, odmawianie rézarica, odprawianie nabozenstw
Gorzkich Zali, Drogi Krzyzowej i uroczystosci Bozego Ciala. Z cerkwi usuwano ikonosta-
sy i wprowadzano boczne oftarze!.

W XVIII i XIX wieku proces latynizacji zostat czesciowo zahamowany przez sytuacje
polityczna, wjakiej znalazta si¢ Rzeczpospolita. Rozbiory spowodowaty rozbicie terytorial-
ne Kosciota greckokatolickiego, za czym szly tez zmiany w stosunku do niego poszcze-
golnych zaborcéw. Oile w zaborze austriackim Kosciét ten cieszyt sie swoboda, to polityka
carska zmierzata do zlikwidowania unii jako, wedtug Rosji, sztucznego tworu. Dazono
do przeprowadzenia tzw. powrotu wiernych grekokatolikéw do Cerkwi prawostawnej2.

Spory o kwestie obrzadkowe przechodzity pewna ewolugje. Dotyczyta ona glownie
inspiracji ideowych, ktdre miaty sta¢ za zmianami. Ponadto w wieku XIX spory dotyczyly

1 Historia Kosciota w Polsce, t.1, cz. 2, B. Kumor, Z. Obertynski (red.), (b.d.) 1979, s. 280, 299-302, 464-470. Laty-
nizadji towarzyszyta takze polonizacja wyrazajaca sie w przechodzeniu Polakéw na obrzadek greckokatolicki. Byto
to spowodowane zawieraniem malzenstw, a takze poszukiwaniu kariery koscielnej, zob. tamze, s. 469.

2 Takie zjednoczenie Kosciota unickiego z prawostawnym miato miejsce w latach 1839 1 1875. W 1839 roku
dokonano kasaty unii na ziemiach biatoruskich. W 1875 roku ostatecznie zlikwidowano unie poprzez przytaczenie
do Cerkwi prawostawnej w Krolestwie Polskim, zob. Historia Koéciota..., t. 11, cz. 1, s. 501-503.
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przede wszystkim spraw zwigzanych ze sprawami rytu i tradycji cerkiewnych. W nastep-
nym wieku akcent zostat przeniesiony takze na kwestie liturgiczne.

W XIX wieku ujawnit si¢ niezwykle wazny czynnik polityczny w dyskusjach doty-
czacych wlasciwych tradycji cerkiewnych. Galicyjscy zwolennicy bizantynizacji byli przed-
stawicielami nurtu moskalofilskiego uwazajacego, iz Rusindw z Rosjanami taczy naro-
dowos¢. Z drugiej strony takze carska Rosja miata swoj interes polityczny w podsycaniu
takich nastrojow wsroéd mieszkaricéw Galicji, ktdra znajdowata sie we wladzy austro-we-
gierskiej. Ta akcja nasilita si¢ zwlaszcza w okresie wzrostu napigcia miedzynarodowego
przed I wojna $wiatowa. Liczne srodowiska prawostawne w Rosji prowadzily propagan-
de na rzecz ztaczenia grekokatolikéw z Cerkwia. Utrzymywano, iz sami grekokatolicy
daza do tego. Jeden z rosyjskich przedstawicieli tzw. prawostawnego ruchu, pisat: ,Rusini
prawostawni i grekokatolicy postuguja sie kalendarzem julianiskim i obchodza wszystkie
$wieta wraz z Rosjanami w Rosij. (...) Represje wzgledem Rusindw dotycza ich wyznania
i pragnienia wigkszosci powrotu do wiary swych ojcéw i przejscia na prawostawie; stawia
sie im wszelakie przeszkody, aczkolwiek konstytucja austriacka przewiduje dla kazdego
mozliwo$¢ zmiany wyznania zgodnie ze swymi przekonaniami. Niedawna historia ojca
Naumowicza jest tego najlepsza ilustracja. Tym niemniej, prawostawie cho¢ i powoli, ale
coraz bardziej sie szerzy i wkrétce dokona sie catkowite przej$cie unitéw na prawosta-
wie”4. Dziatalno$¢ moskalofiléw godzila w interesy Kosciota greckokatolickiego oraz mo-
narchii austriackiej. Nie mogta zatem pozostac bez odpowiedzi. Wiadze panstwowe sta-
raly si¢ przeciwdziata¢ propagandzie prawostawnej, gdyz obawiaty sie¢ wptywu Rosji
w wewnetrzne sprawy. Koscidl greckokatolicki obawiat sie za$ odptywu wiernych. Nie
bez znaczenia byty tez poglady niektorych duchownych unickich, ktérzy uwazali, iz jedy-
nie Scisty zwigzek z Rzymem pozwoli na ocalenie obrzadku greckokatolickiego. W 1911
roku biskup stanistawowski Hryhorij (Grzegorz) Chomyszyn wydat list pasterski O na-
priamach ninisznoj chwili przestrzegajacy przed dziatalnosciq ,,schizmatykdéw”s.

Dla bizantynistow wzorem koscielnym, ktéry chcieli wciela¢ w zycie, byly tradycje
rosyjskiej Cerkwi prawostawnej. Po przeciwnej stronie stali zwolennicy $cistego zwiazku
ze Stolicg Apostolskg opowiadajacy sie za niezaleznym narodem ukrainiskims. Trzeba za-
uwazy¢, iz polityczne interpretacje przyjmowania jednej lub drugiej opgji beda obecne
w dyskusji prowadzonej w II Rzeczpospolitej. Polityczne uwiktanie tych pojec rzutowa-

3 S. Stepien, W poszukiwaniu tozsamosci obrzqdkowej. Bizantynizacja a okcydentalizacja Kosciota greckokatolickiego
w okresie miedzywojennym, w: Polska — Ukraina. 1000 lat sgsiedztwa, tom 5: Miejsce i rola Koéciota greckokatolickiego w ko-
Sciele powszechnym, S. Stepien (red.), Przemysl 2000, s. 88.

4 W. G. Glazow, Artykut ,, Galicja” i skrypt wystapienia , Wojenno-strategiczny i geograficzny przeglad Galicji, cyt.
za: W. Osadczy, Swigta Rus. Rozwdj i oddzialywanie idei prawostawia w Galicji, Lublin 2007, s. 173. Wspomniany
w tekscie ks. Iwan Naumowicz byt greckokatolickim duchownym, ktéry postanowit przejs¢ na prawostawie wraz
z wiernymi catej gminy Hniliczki. Wiadze paristwowe uznaty, iz krok ten byt inspirowany przez moskalofiléw
i oskarzyty go o zdrade stanu w 1881 roku. W 1885 roku przeszed? oficjalnie na prawostawie, zob. W. Osadczy,
Swieta Rug, cyt. wyd., s. 173-185.

5 G. Chomyszyn, Pastyrske poslanie o naprjamach ninisznoj chwili, Stanistawow 1911.

¢ Tamze.
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1o na ostros¢ wypowiedzi. Spory nie miaty charakteru wytacznie wewnatrzkoscielnego,
lecz angazowaly takze swieckich cztonkéw Kosciota greckokatolickiego.

Nalezy odpowiedzie¢ sobie na pytanie, z czym w istocie wigzat si¢ problem latyni-
zacji i bizantynizacji. Stanistaw Stepient uznaje, iz nie nalezy traktowa¢ wymiennie termi-
néw latynizacja i okcydentalizacja oraz bizantynizacja i orientalizacja. S. Stepient uwaza,
iz: , Okcydentalizacja dotyczy (...) norm kulturowych, wptywajacych na sfere intelektual-
na, w przypadku Kosciota ma ona bezposredni wplyw na teologie, sztuke koscielna, ro-
zumienie norm prawnych, wrazliwo$¢ religijng oraz metody edukaciji religijnej. Latyniza-
cja natomiast odnosi si¢ wylacznie do form obrzadku religijnego, takich jak sposdb spra-
wowania liturgii i nabozenstw paraliturgicznych, form poboznosdi, tresci przepiséw pra-
wa kanonicznego i zwyczajowego””. Analogicznie przedstawia si¢ kwestia orientalizagji,
ktora jest pojeciem cywilizacyjnym oraz bizantynizagji, ktora odnosi sie¢ do rytus. Niemniej
w dyskusjach, jakie toczyty sie w okresie miedzywojennym, postugiwano si¢ gtéwnie po-
jeciami bizantynizacji i latynizacji.

Przedstawiciele obu opgji w odmienny sposob definiowali pojecie bizantynizm. Jo-
syf Slipyj w obszernym tekscie, drukowanym w kilku numerach ,Mety”, wskazywal, iz
termin ten mozna rozumie¢ dwojako: ,,Jako twdrczy, panstwowy czynnik jaki rozwijat sie
i ulegt zniszczeniu po prawie tysigcu lat (...), ktory nalezy juz do historii, oraz bizantynizm
jako stworzona przez panstwo kultura, ktdra pozostata w pomnikach literatury i arche-
ologii i stata sie podstawgq dla kultur narodow, ktére dostaty sie pod jej wptyw”?. Bronit
tradydji bizantyjskiej, ktéra w przekonaniu jej przeciwnikow stata sie synonimem wszyst-
kiego co zte. Ubolewat on takze, e takie rozumienie bizantynizmu jest obecne takze w sto-
wnikach. Przytoczyt on przyktad, w ktérym termin ten jest tumaczony jako oznaczajacy
upadek moralnosci, spowodowany przez nadmierng wystawnos¢, przesadna dworska
etykieta i niegodne cztowieka plaszczenie sig (ptazunistwo)”1°. Przedstawiciele nurtu za-
chodniego za bizantynizm uznawali wszystko, co w Kosciele greckokatolickim byto spu-
$cizng prawostawna. Elementy prawostawne oceniali bardzo krytycznie. Nie brak byto na-
wet przejawdw wrogosci. Nie dopuszczano poréwnywania Kosciota katolickiego z pra-
wostawnym. Mirostawa Papierzynska-Turek przytacza stowa jednego z duchownych
oburzonego takim postepowaniem. W liScie do redakcji ,Nowej Zorji” napisal, iz: , Takie
traktowanie katolickiego Kosciota bedacego instytucja boskiego ustanowienia z Koscio-
Tem Wschodnim, ktéry poprzez schizme stat sie gatezia odcieta od Zzywego pnia, jest dla
Kosciota Katolickiego po prostu ponizajace”!!. Zwolennicy zwigkszenia obecnosci trady-
qji wschodniej w grekokatolicyzmie wskazywali, Ze takie rozumienie problemu jest bled-

7 Tamze.

8 Tamze.

?]. Slipyj, Vyzantynizm jak forma kultury, ,Meta”, 1933, nr 39 (131), s. 3.

10 Tamze.

11 Katolycka Cerkwa i wizantijstwo, ,Nowa Zoria”, 1928, nr 8, s. 1, cyt. za: M. Papierzyniska-Turek, Bizantynizm
czy taciniskosé? Spor o wartodci kulturowe w ukrairiskiej prasie w Polsce miedzywojennej, ,, Warszawskie Zeszyty Ukraino-
znawcze”, nr 15-16, s. 149.
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ne. Uznawano, iz niszczenie dorobku wschodniego chrzescijanstwa oznacza zanegowa-
nie tysiacletniej tradycji stowianiskiego Wschodu i starszej catego Orientu. J. Slipyj zauwa-
zal, iz: , bezpodstawny jest poglad jakoby kultura Wschodu byta czyms zastugujacym na
pogarde i skazanym na $mier¢”12. Obroncy bizantynizmu wskazywali, iz Kosciét grecko-
Kkatolicki zawsze czerpat z obu zrddet i Zadanie odcigcia si¢ od tradycji wschodniej uzna-
wano za niemozliwe. Przypominano, iz takze papieze popierali zachowywanie wschod-
nich zwyczajéw. Uwazano, Ze bizantynizacja obrzadku powinna by¢ oparta na rekon-
strukdji starszych form w sposob ewolucyjny. Efektem tego procesu miata by¢ m.in. niwe-
lacja zewnetrznych réznic pomiedzy Ko$ciolem greckokatolickim a Cerkwig prawostaw-
na'"®. Analogicznie latynizacja miata przyblizy¢ Kosciét wschodni do tacinskiego. Argu-
mentowano, iz dzieki silniejszemu zwigzkowi z Kosciotem tacinskim uda sie umocnic od-
rebnos¢ od Cerkwi prawostawnej. Mozna takze zauwazy¢, iz niektorzy zwolennicy laty-
nizagji patrzyli na nig przez pryzmat podkreslenia cywilizacyjnego zwigzku z Zachodem.
Z kolei niejako trzecim uczestnikiem dyskusji o kwestiach obrzadkowych byty wtadze
II RP, dla ktorych proces latynizacji byt korzystny z uwagi na odseparowanie Kosciota
greckokatolickiego od wplywoéw prawostawnych.

Tematem, ktory budzit najwieksze kontrowersje, byta kwestia wprowadzenia celiba-
tu duchownych. Wsrdéd innych probleméw wymieniano takze dazenia do zmiany kalen-
darza z julianskiego na gregorianski'+.

Jednym z gléwnych przeciwnikow bizantynizacji Kosciota byt biskup Stanistawo-
wski G. Chomyszyn. Wielokrotnie wypowiadat sie na tematy zwiazane z ruchem daza-
cym do zwigkszenia wplywdéw prawostawnych w Kosciele greckokatolickim. Bliskie by-
o mu zwlaszcza zagadnienie celibatu duchownych. W jednym ze swoich listéw paster-
skich podjat sie proby zdefiniowania pojecia bizantynizm i ukazania jego genezy w Ko-
Sciele. Czasu jego narodzin nie upatrywat jednakze w dyskusjach obrzadkowych w XIX
wieku, lecz widziat je w istnieniu swoistego sposobu myslenia i wierzenia obecnego od
czasOw starozytnych. Ten sposob myslenia zauwazat u faryzeuszy, ktdrzy zwracali uwa-
ge na zewnetrznag forme religii, a pomijali catkowicie Zycie wewnetrzne. Swoje prawo po-

12]. Slipyj, Vyzantynizm jak forma kultury, ,Meta”, 1933, nr 42 (134), s. 3.

13 S, Stepien, Kosciot greckokatolicki w II Rzeczypospolitej, ,Znaki Czasu”, 1990, nr 18, s. 142. Autor podaje, iz
w katedrze $w. Jura we Lwowie (siedzibie arcybiskupa A. Szeptyckiego) usunieto boczne ottarze oraz zaprzesta-
no uzywac monstrancji.

14 Badacze nie sg zgodni co do ustalenia wyraznych elementéw latynizacyjnych. S. Stepient uwaza, iz kwestii
celibatu i kalendarza nie nalezy uwaza¢ za przejawy latynizacji, cho¢ mozna zauwazy¢ u niego zmiane pogladéw.
W artykule z 1990 roku zaréwno wprowadzenie celibatu, zmiane kalendarza oraz zewnetrzne upodobnienie nabo-
zenstwa do lacinskiego uznawat za latynizacje. W pozniejszej pracy wylacza z tej listy reforme kalendarza i celibat,
zob. S. Stepien, Kosciét..., cyt. wyd., s. 141-142; tenze, W poszukiwaniu..., cyt. wyd., s. 98-99. Natomiast A. Kubasik
jednoznacznie uznaje wprowadzenie celibatu i kalendarza za przejaw latynizacji, zob. A. Kubasik, Biskup Hryhorij
Chomyszyn jako zwolennik petnego zblizenia obrzqdku greckokatolickiego z Kosciotem rzymskokatolickim, ,,Studia Teo-
logiczno-Historyczne Slaska Opolskiego”, 2009, nr 20, s. 483-486. Podobne stanowisko zajmuje ukrairiski badacz
O. 1. Jehreszij, zob., O. 1. Jehreszij, Jepyskop Hryhorij Chmyszyn. Portret relihijno-cerkownoho i hromadsko-politycznoho
dijacza, Ivano — Frankivsk 2006.
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stawili, jak zauwazat stanistawowski biskup, ponad prawem bozym'5. Przedstawit on tak-
ze ducha bizantyjstwa na przykladzie losow $w. Jana Ztotoustego, ktory w wyniku intryg,
takze osob duchownych, zostal skazany na wygnanie. Przedktadanie spraw ziemskich
ponad duchowe bylo przyczyna, wedtug bp. Chomyszyna, rozejécia si¢ Wschodu i Zacho-
du. Wedtug niego Kosciot na Wschodzie zbytnio zblizyt sie do wladzy swieckiej i zanie-
dbat sprawy ducha chrzescijaniskiego. Zwracano wiecej uwagi na kwestie formy religii niz
jej wewnetrznej tresci. Podporzadkowanie wladzy paristwowej zatruto prawdziwa religie
i, jak stwierdzit biskup Chomyszyn: , glowa cerkwi na Wschodzie zostat $wiecki wladca,
powstat cezaropapizm, ktdry jest podobny do dziwadta, bo ma ludzkie ciato i glowe zwie-
rzecia”'6. Jednym stowem stanistawowski hierarcha upatrywat w bizantyjskiej relacji
panstwowo-koscielnej poczatku pdzniejszych problemow Kosciota greckokatolickiego.
Bizantynizm miat dla niego zasadniczo wytacznie negatywne konotacje. Zreszta sam
bizantynizm nie skonczyt si¢ wraz ze zdobyciem przez Turkdw osmanskich Konstanty-
nopola w 1453 roku.

Cezaropapizm wiladcy zaznaczy? sie takze w carskiej Rosji, zwlaszcza w postaci Naj-
Swietszego Synodu, instytucji powotanej przez Piotra Wielkiego. Biskup Chomyszyn byt
zdania, iz kolejnym wecieleniem idei bizantynizmu jest bolszewizm. Na pytanie, czym jest
bolszewizm — odpowiadal, iz jest on: ,Najwyzszym wykwitem, posunietym do samego
korica, konsekwentnie zrealizowanym przeszczepieniem bizantynizmu do Rosji. (...) moz-
na powiedzie¢, Ze bolszewizm jest kolejnym ogniwem tanicucha, ktorego pierwszym ogni-
wem byta sekta faryzejska”"”.

Biskup zauwazat analogie pomiedzy zachowaniem Cerkwi prawostawnej a bolsze-
wikami. Ta pierwsza zwalczata Kosciot katolicki, a bolszewizm zwalcza wszystkie religie.
Innym waznym aspektem walki z tendencjami moskalofilskimi w Galigji byta kwestia et-
niczna. Zostalo juz wspomniane, iz Rosja zainteresowana byta w podkreslaniu tozsamo-
$ci narodowej Rosjan i Rusinow (Ukraificow).

M. Pogodin, prof. Uniw. Moskiewskiego pisat w duchu stowianofilskim: , mieszkan-
cy Galigji i péinocno-wschodnich Wegier, naszego starodawnego najznakomitszego ksie-
stwa halickiego sa najprawdziwsi Rosjanie, tacy sami Rosjanie, jakich mozemy zobaczy¢
w Poltawie albo Czernichowie, nasi krewni bracia, ktdrzy nosza nasze imig, rozmawiaja
naszym jezykiem, wyznajg nasza wiare, maja wspolna z nami historie, prawdziwi Rosja-
nie, ktérzy znosza potréjne, poczworne jarzmo — Niemcow, Polakdw, Zydéw, katolicy-
zmu, i z gorycza narzekajg na nasza obojetnos¢”18. Takie wypowiedzi stuzyly podkresla-
niu kulturowej i religijnej tacznosci obu narodéw oraz wspolnego pochodzenia.

Mozna powiedzie¢, iz ta polityka byta kontynuacja zapoczatkowanego przez Ksie-
stwo Moskiewskie ,, zbierania ziem ruskich”. Rzecz jasna z perspektywy Ukraincow gali-

15 H. Chomyszyn, Pro Vyzantijstwo, Stanistawdw 1931, s. 4.

16 Tamze, s. 9.

17 Tamze, s. 14.

18 M. Pogodin, Soczynenia, t. 1V, Istoryko-politecziskija pisma i zapisku wprodotzeniu krymskoj wojny 1853-1874,
Moskwa 1874, cyt. za: W. Osadczy, Swieta..., cyt. wyd., s. 287.
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cyjskich polityka ta oznaczata perspektywe dostania sie pod wtadze rosyjska i rusyfikacje.
Stad wynikaty glosy sprzeciwu. Greckokatolicki wiadyka jednoznacznie odrzucit takie
proby utozsamiania Rosjan i Ukraincow. W swoim liscie pasterskim stwierdzit, iz: ,,Narod
ukrainski nie jest tym samym narodem, co rosyjski. Wprawdzie sa z jednego pnia stowian-
skiego, ale Ukraincy i Rosjanie to odrebne od siebie gatezie, podobnie jak Polacy, Czesi,
Chorwaci, Bulgarzy i pozostate narody stowianskie i dlatego nie mozna powiedzie¢, ze
Ukraincy i Rosjanie to ten sam nardd (...). Nardd ukrainski nie zzyt si¢ z rosyjskimi carski-
mi tradycjami, on nigdy nie zzyt si¢ z rosyjskim nacjonalizmem (...). I dlatego, aby zazna-
czy¢ tym mocniej swojg odrebnos¢ od narodu i panstwa rosyjskiego, zmienit on nawet
swoja historyczna nazwe Rus, Rusini na Ukraina, Ukraincy. Narod ten bardziej sklania sig
ku Zachodowi niz do Wschodu, jego mowa, jego cata kultura i psychika jest catkiem od-
mienna od narodu rosyjskiego”?°. Wniosek, jaki z tego ptynie, jest taki, iz Ukraine i greko-
katolicyzm od Rosji i prawostawia rézni wigcej niz taczy. Zatem nie mozna zaakceptowac
prob zblizania obrzadku greckokatolickiego do prawostawnego. Mozna powiedzie¢, iz $ro-
dowiska przeciwne bizantynizacji widziaty w niej w pewnym sensie , konia trojanskiego”.

Dobitne akcentowanie réznic miato za zadanie ugruntowanie przekonania wsrod
wiernych, ze Koscidt greckokatolicki podaza swoja droga i nie jest wlasciwe adaptowanie
tradyji rosyjskiego prawostawia. Zwolennicy bizantynizacji glosili, iz ich dziatania sq skie-
rowane na oczyszczenie tradycji z obcych, facinskich, naleciatosci. Ukrainski biskup uwa-
zal, iz nawet powrot do zwyczajéw wezesnochrzescijanskich bytby nieskuteczny, gdyz
woweczas tradycje dopiero si¢ ksztattowaty. Dodat on réwniez przewrotnie, iz jedynym
wyjéciem jest powro6t do zwyczajow faryzeuszy, ktdrzy mieli wszystko bardzo szczegéto-
wo sformalizowane®. Ponadto proba przywrocenia pewnych zwyczajow prawostawnych
w istocie moze by¢ droga do oderwania sie od Kosciota katolickiego. Biskup Chomyszyn
uwazal, iz jest to bardzo realne zagrozenie. Wedtug jego oceny: , Nie chce posadzac, ze
zwolennicy bizantynizagji sSwiadomie daza do schizmy, ale twierdze, ze duch bizantyni-
zmu, jak pokazuje doswiadczenie i historia, dazy do schizmy i konczy jako schizma”?!.

Warto zauwazyc¢ jeszcze jeden aspekt sporu o bizantynizacje. Przedstawiciele Ko-
Sciota greckokatolickiego z niepokojem przyjeli powotanie do zycia w Polsce obrzadku
bizantyjsko-stowianskiego, tzw. neounii. Uwazano, iz kwestia polityczna przewazyta nad
religijna. Neounia funkcjonowata na pétnocno-wschodnich terenach Polski. Rzad II RP nie
zgodzil sie na podporzadkowanie obrzadku bizantyjsko-stowianskiego hierarchii grecko-
Kkatolickiej, obawiajac sie penetragji tych terenéw przez ukrainski nacjonalizm. W efekcie
neounia podlegata hierarchii Kosciota rzymsko-katolickiego?. Stanistawowski biskup
stwierdzil z gorycza, iz: , polskie kregi, ktore kiedys nie mogly znies¢ rosyjskiego ducha,

19 Tamze, s. 17.

20 Tamze, s. 28. Podkredlat takze, Ze zwyczaje tacinskie, ktdre sa obecne w Kosciele, zostaty przyjete dobro-
wolnie i wierni je pokochali, zob. tamze, s. 29.

21 Tamze, s. 27. Méwiac o schizmie bp. Chomyszyn ma na mysli Cerkiew prawostawna.

2 B. Lomacz, Neounia, ,,Wigz”, 1983, nr 1 (291), s. 83; zob. tez F. Rzemieniuk, Koscict katolicki obrzqdku bizan-
tyjsko-stowiatiskiego (neounia), Lublin 1999.
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ktére nienawidzity rosyjskiej obrzedowosci, teraz te sama obrzedowos$¢ wprowadzaja
w formie »wschodnio-stowianiskiego« obrzedu i tym sie szczyca”?. Powstanie obrzadku
bizantyjsko-stowianskiego i podporzadkowanie go de facto Ko$ciotowi facinskiemu zosta-
fo odebrane przez Koscioét greckokatolicki jako brak zaufania do niego. Biskup G. Chomy-
szyn wskazywat takze na niewtasciwe nazwanie nowego obrzadku. ,Bizantyjski” odno-
si sie wedlug niego do nazwy: , Bizancjum, ktére bylo bardziej osrodkiem intryg i machi-
nagcji »cerkiewnych« ludzi wschodu, niz ogniskiem prawdziwego cerkiewno-religijnego
kultu”?4. Powstanie obrzadku bizantyjsko-stowianskiego skomplikowato sytuacje w re-
lacjach pomiedzy wyznaniami a panstwem. Rzad II RP nie chciat rozwoju Kosciota gre-
ckokatolickiego. Byto to spowodowane przyczynami wytacznie politycznymi. Czes¢ du-
chowienstwa greckokatolickiego sprzyjata separatystycznym dazeniom nacjonalistow
ukrainskich. Nie nalezy zapominad, ze w okresie miedzywojennym potudniowo-wschod-
nie kresy Rzeczypospolitej charakteryzowaly sie niezwykle ztozonym splotem kwestii
narodowych i wyznaniowych?. Kosciét greckokatolicki postrzegany byl, zaréwno przez
Polakéw, jak i Ukraincow, jako narodowy Kosciot ukrainiski. Stad braty sie czeste konflik-
ty polityczne. I tak jak to zostato wspomniane wczesniej, takze w dyskusje dotyczace ob-
rzadkow wchodzita polityka. Problemy zwigzane z bizantynizacjq i latynizacja byty wy-
wotane odmiennymi wizjami Kosciola greckokatolickiego.

W dniu 24 sierpnia 1919 roku obecni na konferengji hierarchowie Kosciota grecko-
katolickiego zdecydowali, aby we wrzesniu odby¢ specjalne posiedzenie poswigcone kwe-
stii obowigzkowego zaprowadzenia celibatu ksiezy. W dniu 20 wrze$nia tego samego ro-
ku decyzja trzech dostojnikéw koscielnych: metropolity lwowskiego Andrzeja Szeptyc-
kiego, biskupa stanistawowskiego H. Chomyszyna oraz biskupa przemyskiego Jozafata
Kocylowskiego ogtoszono, Zze od tej chwili wyswiecani beda bezzenni. O. Jehreszij wska-
zuje, ze decyzje te podjeto, aby nie dopusci¢ do utraty wptywu Cerkwi na galicyjskie spo-
leczenstwo. Chodzito takze o przeciwdziataniu upadku autorytetu duchownych?. Jeh-
reszij uwaza, iz Cerkiew greckokatolicka musiata w ten sposéb zareagowac¢ w obliczu na-
rastajacych probleméw spoteczno-politycznych wywotanych m.in. przez konflikt I wojny
$wiatowej i konflikt polsko-ukrairiski. Wydarzenia te spowodowaty pojawienie si¢ rady-
kalnych ideologii, ktére doprowadzity do polaryzacji w spoleczenstwie. Mowa tu o ko-
munizmie i nacjonalizmie?”. W nastepnym roku po konferendji trzech biskupdw, jedynie
biskup Chomyszyn zaczat konsekwentnie wprowadzac¢ celibat wsrod duchownych swo-
jej diecezji. Spotkalo sig to z protestami wiernych. W 1922 roku Towarzystwo Apostota Pa-

2 H. Chomyszyn, Pro Vyzantijstwo, cyt. wyd., s. 31.

2 Tamze, s. 26.

25 Zob. F. Rzemieniuk, Walki polityczne greckokatolickiego duchowieristwa o niepodleglosé Ukrainy w okresie I Rze-
czypospolitej (1918-1939), Siedlce 2003; Z. Konieczny, Stosunek duchowienstwa greckokatolickiego do Polski i Polakdw
w okresie wojny polsko-ukrairiskiej w 1918-1919 roku, w: Materialy i studia z dziejow stosunkow polsko-ukrainiskich, B. Grott
(red.), Krakow 2008, s. 4363; L. Kulinska, Dziatalnos¢ terrorystyczna i sabotazowa nacjonalistyczmych organizacji ukraini-
skich w Polsce w latach 1922-1939, Krakéw 2009, s. 489-537.

26 Q. Jehreszij, Jepyskop Hryhorij Chmyszyn, cyt. wyd., s. 54.

27 Tamze.
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wla wystosowato do Rzymu skarge na biskupa Chomyszyna. Podpisato ja 957 duchow-
nych. Celibat z kolei popierato powstate z inspiracji biskupa stanistawowskiego Towarzy-
stwo Bezzennych Ksiezy im. Swietego Jozafata?®. Spér rozgorzat na nowo w 1925 roku,
gdy na wprowadzenie celibatu zdecydowat sie biskup J. Kocytowski.

Wriadyka stanistawowski kwestii celibatu poswiecit uwage w swojej pracy Problem
ukrainiski, ktdra ukazata sie w 1932 roku. Przed omdwieniem wartosci celibatu dokonuje
krytyki zycia religijnego Ukraincéw, wskazujac na ich powierzchownosc i niezrozumie-
nie ich sensu. Pisat on, iz: ,Obtuda orientalizmu jest gléwng przyczyna, ze trzymamy sie
formy, a nie zwracamy uwagi na tres¢. (...) PrzyjeliSmy forme wiary, a zyciowa tres¢ wy-
petniamy swymi wymystami, tradycjami i zwyczajami, ktore sprzeciwiaja sie nieraz nad-
przyrodzonemu prawu Bozemu”?. Bp. Chomyszyn stwierdzit tez, Zze wierni pomimo de-
klarowania przywigzania do wiary katolickiej nie ufaja Stolicy Apostolskiej. Byta to jedna
z oznak, zauwazanego przez Chomyszyna, braku autorytetu duchownych wsréd spote-
czenstwa. Wierni nie zauwazaja duchowej roli, jaka ma spetnia¢ kaptan, lecz oczekujg od
niego zaangazowania w zycie polityczne i po tym go oceniaja. W Problemie ukrairiskim tak
to zostalo przedstawione: ,Papieza uwazamy za najwyzszego szefa Kosciota, niejako
w znaczeniu ludzkim, a nie traktujemy go po mysli zasad wiary, jako Zastepce Chrystu-
sa na ziemi. Biskup o tyle ma u nas znaczenie i popularnos¢, o ile idzie po mysli $wieckich
przywddcow-patrjotdw, o ile schlebia naszym nacjonalistycznym tradycjom i $wieto-
$ciom, o ile patronuje akgji r6znego rodzaju komitetow nacjonalistycznych, o ile milczy
albo toleruje ich uchybienia”3. Dla biskupa stanistawowskiego jednym z problemow dusz-
pasterskich bylo upolitycznienie wiary. Ponadto dostrzegat, a wiazat to z brakiem celibatu,
nieobecno$¢ autentycznego powotania wsrdd kandydatéw do stanu duchownego. Tak-
ze 1 tu zauwazat on brak pogtebionego namystu duchowego. Biskup byt zdania, iz: ,,u nas
traktuje sie kaplaristwo ze strony materjalnej, cielesnej, doczesnej i jako wygodny stan.
Kandydat stanu duchownego, wstepujacy do seminarjum, nie zdaje sobie sprawy z waz-
nosci i odpowiedzialnosci urzedu kaptanskiego. W seminarjum dostaje bezplatnie miesz-
kanie, swiatto, opal, wikt, obstuge, stowem cate utrzymanie. Po ukoriczeniu seminarjum
ma ponadto dostac jeszcze zone, posag i cata wyprawe, a potem posade duszpasterska,
ktora wedle jego mniemania nie wymaga wiekszego trudu, jak tylko odprawi¢ w niedzie-
le i Swieto nabozenstwo, a w dnie powszednie spelnia¢ funkcje parafjalne, oczywiscie za
datki w naturze i dochody w pienigdzach”3!.

28 S, Stepien, Kosciot greckokatolicki..., cyt. wyd., s. 138-139.

2 Problem ukrainiski. Napisat dla duchowieristwa i Swieckiej inteligencji narodu ukrainiskiego Grzegorz Chomyszyn
Biskup stanistaworwski, Warszawa 1932. Listy pasterskie biskupéw greckokatolickich pisane byly w jezyku ukrain-
skim. Ta praca zostata przettumaczona i opublikowana na famach periodyku konserwatywnego ,Nasza Przy-
szto$¢”. Redakcja wychodzila z zatoZenia, Ze postawa biskupa Chomyszyna dobrze rokuje sprawie porozumienia
polsko-ukrainiskiego. O kwestii ukrainskiej na tamach , Naszej Przysztosci”, zob. W. Mich, Publicystyka polityczna
Naszej Przysztosci” 1930-1939, Lublin 2009, s. 452-502.

30 Problem..., cyt. wyd., s. 61. Zachowano pisownie oryginatu. Zasadnicza czes$¢ Problemu ukrairiskiego po-
$wiecona byta krytyce nacjonalizmu ukrainskiego.

31 Tamze, s. 69-70.
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Wprowadzenie bezzennosci miato spowodowag, iz kaptani wiecej czasu poswieca
zyciu duchowemu. Obrazowo zostato to opisane jako przedktadanie ojcostwa przyrodzo-
nemu nad duchowe. Upadek duchowy, zmaterializowanie kleru odbija si¢ na kondydji
religijnej i moralnej calego spoteczenstwa. Takze sami duchowni nie potrafig stworzy¢
miedzy sobg wspdlnoty, gdyz zaprzata ich Zycie rodzinne, doczesne, co zostato wyrazone
przez ukrainskiego duchownego w ten sposob: ,, Tak samo, jak kler Zonaty jest podzielony
miedzy zone a Chrystusa, tak tez jest podzielony i miedzy sobg”3.

Prawdziwe kaplanstwo zawiera w sobie element ofiary, czego brak u kleru zonatego.
Rezygnadji z zycia osobistego i poswigcenia swego zycia Bogu?. Biskup dostrzegat réz-
nice pozycji duchowienstwa w Kosciele rzymskokatolickim. Dzieki temu Kosciét tacinski
rozwija sie¢ duchowo. Swiadczy o tym liczba $wietych katolickich. W innej pracy pisat, iz
co roku Stolica Apostolska wynosi na oltarze swigtych, natomiast: ,na Wschodzie, odkad
oderwat sie od Piotrowej Skaly, nie ma zadnych $wietych, chyba tylko ci, ktdrych ukoro-
nowat car rosyjski”3*. Natomiast w Kosciele unickim jest tylko sw. Jozafat, ktéry w dodat-
ku jest przez wiernych lekcewazony. Sita Kosciota facinskiego jest celibat, ktéry ma glebo-
kie znaczenie duchowe, wedtug bp. Chomyszyna. Koscidt jako instytucja bosko-ludzka
moze przechodzi¢ przez trudnosci, ale nie upadnie. Duchowny katolicki czuje si¢ rzeczy-
wistg jego czescia: ,Kaptan w organizmie Kosciota katolickiego jest nie tylko zwykla ko-
morka, ale réwniez jednym z przewodnikow zycia Chrystusowego i dlatego obowigzany
jest jak najsilniej zzy¢ sie z tym organizmem, azeby mogl w zupetnosci sam przejac sie zy-
ciem Chrystusa, i w zupelnosci dziatac i w pelni zycie to rozprowadza¢ po duszach ludz-
kich. Jednakowoz kaptan zonaty nie moze tego w pelni wykonad¢, bo jest on podzielony
miedzy Zzona a Chrystusem, a w $lad za tem i miedzy Chrystusem w Jego zbiorowem, mi-
stycznem ciele, t,j. Kosciele katolickim”35. Wrogo$¢ do wprowadzenia celibatu biskup ttu-
maczyl ,, zgnitym konserwatyzmem”, ktéry zwraca uwage na nieistotne zwyczaje i upa-
truje w nich istoty odrebnosci Kosciota wschodniego. Podkreslit on prawdziwe znaczenie
obrzedowosci: ,,Nabozenstwa i praktyki religijne w Kosciele katolickim nie sq facifiskie
ale katolickie. Tak samo celibat kleru nie jest faciriski, ale katolicki”?. Wtadyka Chomyszyn
uwazat, ze opér wobec zmian wynika z uprzedzen do Kosciota faciniskiego. W ten sposob
bronit ich, prezentujac jako katolickie, a nie wylacznie rzymskie zwyczaje.

Metropolita Iwowski abp. A. Szeptycki, mimo wczesniejszej zgody, nie byt do konca
przekonany do wprowadzenia obowigzkowego celibatu wéréd duchownych. Zaliczany
jest on raczej do zwolennikéw bizantynizacji obrzadku greckokatolickiego. Arcybisku-

32 Tamze, s. 62. Taki separatyzm duchownych prowadzi do rozluznienia dyscypliny koscielnej.

3 Kler zonaty przyciemnit i poniekad zwichnat prawdziwe zrozumienie powotania i przeznaczenia ka-
planistwa, ktdrego zadaniem jest nie tylko rozbudzac i podtrzymywac zycie duchowe, ale jest ono réwniez wyra-
zem ofiary”. Tamze, s. 69. Wskazywat takze, ze sama nazwa duchownego ,,$wiaszczennyk” (poswiecony) odnosi
sie do ofiary, tamze.

34 Katolycyzm czy subiektywizm i psychiczna wdacza. , Winec” antycelibatnoi borotby. Widpowid Jeremiji Teoogowi.
Napysat Preoswjaczenyj Hryhorij Chomyszyn, Stanistawéw 1931, s. 23.

3 Problem..., cyt. wyd., s. 59.

3 Katotycyzm..., cyt. wyd., s. 33.
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powi bliska byta mysl o prowadzeniu misji w Rosji, dlatego byt zwolennikiem unikania
w obrzadku elementéw proweniengji taciriskiej lub mogacymi by¢ za takie uwazane. Dla
przyszlych wiernych z Rosji wazna byla forma obrzadkowa, ktérg znaja. Abp. Szeptyc-
ki odrézniat wlasciwy bizantynizm od niepozadanego. W liscie pasterskim z 1931 roku pi-
sal on: ,,Bizancjum nadato naszemu obrzadkowi jego definitywna forme (...). Jesli tak, to
czy mozemy nazwac bizantynizmem tylko to co jest niedobrego w tradycji bizantyjskiej
Cerkwi? Oczywiscie, w tej tradydji jest schizma Focjusza i Cerulariusza, w tej tradydji jest
(-..) cezaropapizm. To wszystko, oczywiscie odrzucamy i osagdzamy. Ale czy mozna te sa-
dyiodrzucenia zwréci¢ do catego obrzadku i tak samo odrzuci¢ obrzadek jak schizme?”%”.
Metropolita Iwowski stat na stanowisku, iz nalezy zachowac wszystko co wartosciowe,
a unika¢ blednej latynizacji obrzedéw. Zbytnie zblizanie obrzedow Cerkwi greckokato-
lickiej do Kosciota taciriskiego moze spowodowag, iz plany pozyskania wiernych Cerkwi
prawostawnej nie powioda sie. W cytowanym licie pasterskim stwierdzat on, iz: , Jednak
we wszystkich sprawach musimy sumiennie i z dbatoscia zachowywac wszystkie, cho¢by
najdrobniejsze obrzedy i mozliwie jak najblizej przystosowac je do tradycyjnej wschod-
niej obrzedowej formy, ktdra u nas niestety przez niedbalstwo powoli zanika”38. To wszy-
stko ma znaczenie dla pracy na rzecz zjednoczenia chrzescijan Wschodu i Zachodu. Cel
ten zostat wyraznie wyartykutowany: ,, Duch katolicki, postuch dla katolickiego Kosciota
i potrzeba bycia gotowym na wezwanie, kiedy przyjdzie pracowac dla naszych niezjed-
noczonych braci wymaga od nas, abysmy byli obrzedowcami i nie tylko wiernie zacho-
wywali obowiazujace [zwyczaje — M. S.], ale abysmy odnowili nasze wiasciwe tradycyj-
ne zwyczaje, ktore czeSciowo albo catkowicie zaniknety”%. Metropolita Szeptycki zdawat
sobie sprawe, iz z perspektywy wschodnich chrzescijan, obrzadek greckokatolicki dale-
ko odszedt od swoich zrodel. Dlatego arcybiskup, myslac o misji na wschodzie wérdd pra-
wostawnych Ukrainicéw i Rosjan, musiat brac to pod uwage. Nie oznaczato to swoistej ru-
syfikacji Kosciota greckokatolickiego. Michat Wawrzonek w swojej pracy poswigconej
ekumenicznej dziatalnosci abp. Szeptyckiego stwierdza, ze metropolita uwazat, iz natu-
ralna forma wschodniej obrzedowosci na Ukrainie ksztaltowata sie w okresie od czasow
Rusi Kijowskiej do okresu dziatalnosci metropolity Piotra Mohyty. Do znieksztalcen do-
szlo za czasow rosyjskich, kiedy prawostawie stato sie ideologia panstwowa®. Inspiracja
dla zwierzchnika Kosciota greckokatolickiego byta tradycja mohylariska. W swojej mysli
ekumenicznej inspirowat si¢ takze ideami Iwana Gagarina oraz Wtodzimierza Sotowjo-
wa?l. Przeciwnicy bizantynizacji obawiali sie, iz w wyniku dziatan orientalistow to rosyj-
skie prawostawie uzyska znaczny wplyw na Kosciot greckokatolicki. W ich ocenie zatem
moglby nastapi¢ odwrotny proces — bizantynistow nie nawrdci prawostawnych do jed-

37 Pastyrske postannja Mytropolyta Andreja do duchowwenstwa pro obrjadowi sprawy, 13 IV 1931, w: Mytropolyt
Andrej Szeptyckyj, Pastyrski postannja, t. 11, 1918-1939, Lwiw 2009, s.85.

38 Tamze, s. 83.

39 Tamze, s. 84.

40 M. Wawrzonek, Ekumeniczna dijalnist mytropolyta Andrija Szeptyckoho w Ukrajini ta Rosiji, Rzym 2006, s. 193.

41 Tamze, s. 194.
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nosci z Kosciolem katolickim, ale dojdzie do odejscia grekokatolikéw do Cerkwi prawo-
stawnej. Metropolita A. Szeptycki nie widzial takiego zagrozenia. Wedtug niego szuka-
nie wiasnych tradycji powinno skutkowac ozywieniem ducha religijnego. Zauwazal, iz
takze w kosciele facinskim dochodzilo do powstawania idei przeciwnych duchowi kato-
lickiemu i Kosciot rzymskokatolicki musiat z tych naleciatosci oczyszczac sie. Metropolita
Iwowski wspominal m.in. galikanizm, j6zefinizm oraz amerykanizm*. Poza nadzieja na
pozyskanie prawostawia abp Szeptycki uwazat, iz duchowos¢ wschodnia ma swoja sa-
moistng warto$¢ i nie mozna jej przekresla¢. Zwlaszcza nalezy chroni¢ liturgie przed za-
pozyczeniami taciniskimi, a takze rosyjskimi®.

Kolejna kwestia, ktora powodowata rozdzwieki pomiedzy zwolennikami latynizacji
i bizantynizacji jest problem reformy kalendarza, czyli przejscie z kalendarza julianskie-
go na gregorianiski. Zwolennikiem wprowadzenia tej zmiany bylo srodowisko, a najsil-
niej on sam, skupione wok¢t ordynariusza stanistawowskiego G. Chomyszyna. W 1916
roku wydat on list pasterski, w ktorym poruszyt ten temat. Zmiane kalendarza wpisat on
w spor pomiedzy bizantynistami i zwolennikami zblizenia Kosciota taciriskiego. Wtady-
ka uwazal, iz duch bizantynizmu powoduje opdr w przyjeciu kalendarza gregorianskie-
go. W swoim postaniu pisat: , Gdybysmy zyli pelnym duchem katolickim, gdyby$my mie-
li prawdziwy zmyst i smak katolicki, gdyby katolicyzm byt w nas jasno pojety i sprecy-
zowany, wtedy z pewnoscia ocenilibysmy nalezycie kazda sprawe katolicka i odczuwa-
liby$Smy do zywego kazda akgje katolicka. Wtedy z pewnoscia wprowadzenie kalenda-
rza gregorianiskiego bytoby sprawa sama przez siebie zrozumiala i powazang”#. Uwazat
ponadto, iz srodowiska ukrainiskie sprzeciwiajace si¢ wprowadzeniu tej zmiany stawia ich
w jednym rzedzie z moskalofilami**. Wprowadzenie kalendarza gregoriariskiego w die-
cezji stanistawowskiej spotkato si¢ z nieprzychylnymi reakcjami czesci wiernych. Biskup
Chomyszyn zauwazyl, iz niektérzy posuneli sie do pewnej formy denucjacji, oglaszajac,
ze wydanie listu nie bylo skonsultowane ani z wtadzami panistwowymi, ani z naczelnym
dowodztwem armii*. Ordynariusz stanistawowski odpowiedziat, iz odpowiedzialnos¢
za Koscidti wiernych spoczywa w rekach biskupa i duchowienstwa, a nie redaktoréw cza-
sopism oraz swieckich komitetéw*’.

Zwolennicy kalendarza juliariskiego dowodzili, iz za utrzymaniem go w mocy, procz
tradycji chrzescijanstwa wschodniego, przemawia takze to, ze wierni sa do niego przy-
zwyczajeni i wedlug niego odmierzany jest m.in. czas prac polowych na wsiach. Kwestia

42 Pastyrskie..., cyt. wyd., s. 86.

43 M. Rostek w swoim artykule wymienia obszerna liste zmian, ktdre zostaly wprowadzone do obrzadku
greckokatolickiego, zob. M. Rostek, Metropolita Andrzej Szeptycki wobec tradycji bizantyjskich, ,Krakowskie Zeszyty
Ukrainoznawcze”, 1996-1997, t. V/VI, s. 198. Wsérdd tych zmian sa m.in. brak ikonostasu, obecno$é stacji drogi krzy-
zowej, obecnos¢ instrumentéw muzycznych, wyglad oficjalnego stroju duchownego, kult Swietego serca Jezusa,
wystawianie Najswietszego Sakramentu w monstrangji itp. Tamze.

4 G. Chomyszyn, Postanie pastyrske o podwyhach za dobri i swjati sprawy, Stanistawiw 1916, s. 12.

45 Tamze, s. 18.

46 Dodatok w: tamze, s. 27.

47 Tamze, s. 30.
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zmiany kalendarza dyskutowana byta nie tylko w okresie miedzywojennym. Takze w wie-
ku XIX byt to temat poruszany zwlaszcza w zwigzku z dyskusja o problemie tozsamosci
narodowej Rusinéw/Ukrainicow.

Oleh Pawlyszyn zauwaza, iz zwolennicy zmiany kalendarza, nie ze sfer koscielnych,
wysuwali takze argument natury gospodarczej. Uwazano, iz istniejacy dualizm w stoso-
waniu kalendarza przyczynia si¢ do ekonomicznego zacofania kraju®. Jak si¢ wydaje,
sprawa reformy kalendarza w wiekszym stopniu zainteresowata swieckie kregi spoteczen-
stwa ukrainskiego niz duchowne. Nie oznacza to bynajmniej, iz reforma ta nie spotkata
sie z niechecig. Takze wsrod zwolennikow nie bylo jednomysInosci. Nie negujac zasad-
nosci wprowadzenia kalendarza gregorianskiego, uwazano, Ze nie nadszedt jeszcze na to
odpowiedni czas. Przeciwnikami zmian byli: Instytut Stauropigialny we Lwowie, Towa-
rzystwo sw. Pawta Apostota, wptywowa Ukrainiska Partia Narodowo-Demokratyczna®.
Mozna powiedzie¢, iz idea bpa Chomyszyna spotkata si¢ z rezerwa, a nawet z wrogoscia.

Z pewnoscia jednym z argumentdw przeciwko reformie kalendarza w $rodowisku
ukrainskim mogto by¢ poparcie jej przez Polakéw mieszkajacych w Galigji. Ukazujace sie
we Lwowie czasopismo , Wiek Nowy” uznato, iz gléwnym celem zmiany kalendarza by-
1o pokonanie ,,moskwofilstwa i skfonnosci do schizmy”*. Mniejszo$¢ ukrainska mogta
obawiac sie, ze reforma kalendarza moze by¢ korzystna dla paristwa polskiego. W tym
kontekscie, w odczuciu Ukraificow, wiazato sig to z proba oderwania ich od wlasnych tra-
dydji, swoistego wykorzenienia. Sytuacja na kresach potudniowo-wschodnich II RP byta
napieta. Ukraincy byli bardzo nieufni do dziatalnosci rzadu polskiego. Na famach prasy
ukrainskiej czesto mozna byto znalez¢ stowa niezadowolenia z dziatalnosci polskiej ad-
ministracji w Galicji Wschodniej. Podkreslano, iz nie liczy sie ona z potrzebami i interesa-
mi mniejszosci ukrainskiej. To powodowato, iz ukrainska ocena sytuagji spoteczno-poli-
tycznej byla zafalszowana.

Problem bizantynizagji i latynizacji obrzadku Kosciota greckokatolickiego stanowit
niezwykle wazne zagadnienie w dyskusji koscielnej w okresie miedzywojennym. Dysku-
sja ta zaktywizowata takze swieckich wiernych, ktorzy czesto zabierali w niej gtos. Spér
o orientacje obrzadkowa dotykat pytania o przysztos¢ Kosciota greckokatolickiego i o je-
go tozsamos¢. Nie zapominajmy, iz od czasu unii w Brzesciu Cerkiew greckokatolicka sta-
rala si¢ wyraznie okresli¢ sie. Uczestniczenie w tradycjach chrzescijanstwa wschodniego
oraz zachodniego spowodowato, iz Koscioét zaczatl patrzec na siebie jako na synteze obu
tych elementow, starajac sie czerpac z nich to, co jego przedstawiciele uwazali za najwar-

48 Q. Pawlyszyn, Z istoriji wprowadzennja hryhoriariskoho kalendarja w cerkowne zyttja ukraiviciw: kalendarna refro-
ma jepyskopa Hryhorija Chomyszyna, http://chtyvo.org.ua/authors/Pavlyshyn_Oleh/ Z_istorii_ vprovadzhennia
_hryhorianskoho_kalendara [dostep: 10 V 2011].

49 Ukrairiska Partia Narodowo-Demokratyczna powstata w 1899 roku, w 1919 przeksztalcita sie w Ukrainiska
Partie Pracy. W UPND wsrdd czotowych dziataczy jedynie S. Tomaszewski popart zmiany. Pisat on, iz: , W rze-
czywistosci szerokie masy juz dawno instynktownie odczuwaly ciezar swojego historycznego kalendarza jako
uposledzenie koscielne, narodowe, spoteczne i ekonomiczne”. S. Tomaszewski, Reforma kalendarja i cerkwy. Stowo
do prychylnikiw i protywnikiw hryhorijariskoho czystenja czasu, ,Dito”, 1916, nr 1-2, za: O. Pawlyszyn, Z istoriji, cyt. wyd.

50 Tamze.
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tosciowsze. Sita rzeczy zachowanie pozycji centrum nie byto fatwe. Niemalze przez caty
czas istnialy tendencje do szukania blizszych wiezi z Rzymem lub Konstantynopolem czy
tez Moskwa. Dlatego musiato prowadzi¢ to do wewnetrznych sporéw. W okresie II RP
wisrdd biskupdw greckokatolickich w niezwykle wyrazny sposob dat o sobie zna¢ spér
o wizje Kosciota. Ze strony biskupa stanistawowskiego G. Chomyszyna wida¢ byto da-
zenie do zblizenia Ko$ciota do Kosciota facinskiego w celu zwigkszenia jego dyscypliny.
Z kolei metropolita Iwowski abp A. Szeptycki uwazat za konieczne powr6t do tradycji
wschodniego chrzescijanistwa, upatrujac w tym szanse na rozprzestrzenienie unii na te-
reny prawostawia.

Maciej Strutysniski — EAST OR WEST? GREEK CATHOLIC CHURCH IN THE SECOND REPUBLIC
AGAINST ATTEMPTS LATINIZATION OF THE RITE

During the interwar period the Greek-Catholic church in Poland was moved by the debate on
the presence of Latin tradition in the Eastern Rite, led by the clergy and the secular believers. Some
stressed the need of assimilation between the Greek- and Roman-Catholic churches (introduction
of celibacy for dlerics, adoption of Gregorian calendar). Others thought that Greek-Catholic rite should
return to its orthodox roots. The discussion about the Greek-Catholic tradition had also political
aspects. The government of Polish 2" Republic supported the attempts to westernize the rite in hopes
that the Church would become closely connected to the Polish state.
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Pomiedzy religia a polityka.
Wokotl wartosci wniesionych przez Jana Pawla II
do dialogu katolicko-judaistycznego

Przeszlo pie¢dziesiat lat temu, 11 pazdziernika 1962 roku, rozpoczat sie Il Sobér Wa-
tykanski. Bez watpienia doprowadzit on do przelomu w wielu sferach zycia religijnego,
spotecznego i politycznego, w tym na nowo okreslit relacje Kosciota katolickiego wzgle-
dem innych religii. Pamietajac, ze chrzescijanie stanowia obecnie ponad dwa miliardy,
a katolicy ponad miliard w przeszlo siedmiomiliardowej spotecznosci ludzkiej, to skrom-
ny co do wielkosci i rangi dokument Vaticanum II zatytulowany Nostra aetate (petna na-
zwa: Deklaracja o stosunku Kosciofa do religii niechrzescijaniskich) wyznaczat nowy program
uktadania koegzystencji pomiedzy wyznawcami réznych religii opartej na zapomnia-
nych przez wieki zasadach, ktére odkryto w dazeniu ad fontes wpisanym w 6wczesne
koscielne aggiornamento.

W niniejszym artykule zostanie skupiona uwaga gtéwnie na wybranych politycznych
uwarunkowaniach dialogu religijnego pomiedzy katolicyzmem a judaizmem w okresie
pontyfikatu Jana Pawta II. Sita rzeczy niezbedne stalo si¢ przywotanie w nim tych kono-
tacji z okresu bezposrednio go poprzedzajacego, aby dostrzec, jakie dziedzictwo w tym
zakresie przejmowat papiez-Polak nazwany po6zniej czlowiekiem dialogu i jak je rozwi-
jat oraz co wnidst szczegolnego w dialog miedzyreligijny, ktéry niemal zawsze prowadzo-
ny jest na styku religii i polityki.

Kosciot katolicki w momencie rozpoczecia II Soboru Watykanskiego posiadat zupel-
nie odmienny stosunek niz obecnie do istniejacych poza chrzescijaristwem religii. Szcze-
golna relacja istniata miedzy nim a judaizmem. To ona ukierunkowata myslenie zaréwno
przygotowujacych sobor, jak i jego uczestnikéw. Chciano, aby sobor okreslit stosunek Ko-
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éciota katolickiego do Zydéw, szczegdlnie wyznawcdw judaizmu. Dopiero pézniej rozsze-
rzono te perspektywe na wyznawcdw innych religii, co w konicu — po dtugich dyskusjach
— znalazlo wyraz w soborowej Deklaracji o stosunku Koéciota do religii niechrzescijaiskich.
Mozna zapyta¢, dlaczego istniata taka potrzeba odniesienia si¢ Kosciota katolickiego
do religii, z ktéra chrzescijanstwo taczyto swdj rodowdd, a przez wieki narosty miedzy
nimi glebokie podziaty nie tylko natury religijnej (doktrynalnej), ale spotecznej, kulturo-
wej i politycznej. Ot6z, przyczyna byta najpierw historyczna. Od zakonczenia II wojny
$wiatowej do otwarcia Vaticanum II mineto nieco ponad 17 lat. Wciaz zywa byta pamiec¢
o przeszto 70 mIn ofiar (zoierzy i cywiléw), w tym o kilku milionach wymordowanych
Zydéw w sercu chrzescijanskiej Europy. Te historyczne fakty sklanialy do refleksji natu-
ry religijno-moralnej: jak mogto do tego doj$¢ i na ile za to wine ponosza chrzescijanie,
zwlaszcza w kontekscie szerzacego sie przez wieki w chrzescijanskich panstwach anty-
judaizmu i antysemityzmu. Inspirowac do tego mogta ksiazka Th. Adorno i M. Horkhe-
imera Dialektyka oswiecenia', w ktorej autorzy, snujac refleksje nad przyczynami szoah,
wskazali na antysemityzm jako przyczyne masowego mordu Zyddéw, jakiego dokonano
w Europie wzburzonej konfliktami etnicznymi i zmianami spoteczno-ekonomicznymi.
Wedtug nich, Zydzi stali sie ofiara buntu drobnego mieszczanstwa i chtopéw przeciwko
kapitalizmowi?. Intelektualisci chrzescijariscy sformulowali na ten temat swoja diagnoze.
Wedlug nich nazizm, gléwny sprawca wojennej i zydowskiej tragedii, nie miat rodowo-
du chrzescijaniskiego, niemniej rozwijat sie w krajach, w ktdrych chrzescijanie byli wiek-
szoscia, trafiajac na podatny grunt spoteczny, obarczony wielowiekowymi znamionami
antysemityzmu i antyjudaizmu. Wielu chrzescijan, nie radzac sobie z tym problemem, ma-
sowo wystepowato ze wspolnot koscielnych, dajac tym wyraz dezaprobaty wobec mil-
czenia i zaniechania dziatan przez swoich zwierzchnikéw i wspdtwyznawcoéw. Inni pod-
jeli zdecydowane dziatania na rzecz zapobiezenia na przysztos¢ podobnym tragediom.
Do nich nalezaly wspolnoty protestanckie, ktdrych przedstawiciele latem 1947 r. w szwaj-
carskim Seelisbergu na Migdzynarodowym Nadzwyczajnym Kongresie Chrzedcijan i Zy-
déw wypracowali zasady programu edukacyjnego zmierzajacego do zwalczania antyse-
mityzmu i promocji dialogu miedzyreligijnego®. Nie byt to jednak gtos Kosciota katolic-
kiego, ktory zrywatby z dotychczasowym jego nauczaniem i praktyka. Katolicy uczestni-
czyli w kongresie tylko w roli obserwatoréw. Niemniej zaczynat tworzy¢ sie klimat do
zweryfikowania przez katolicyzm wiasnej doktryny i praktyki wzgledem Zydéw i juda-
izmu. Nie byt to proces tatwy. Juz na jego poczatku staneta kwestia powstania panstwa
izraelskiego. Watykan byt zdecydowanie przeciwny przyjetemu przez ONZ w 1947 roku
planowi podziatu Palestyny na paristwo arabskie i zydowskie. Nie wyrazit nawet apro-

! Th. Adorno, M. Horkheimera, Dialektyka oswiecenia, Warszawa 1994 [1947].

2 Motywy te pézniej rozwineta H. Arendt. Zob. Korzenie totalitaryzmu, 1951, thum. pol. poza cenzura 1989,
nowe wydanie, t. 1-2, Warszawa 1993.

3 Zob. U. Reck, Das Judentum im katholischen Religionsunterricht. Wandel und Neuenentwicklung, Freiburg am
Breisgau 1990, s. 60; G. Ignatowski, Piecdziesigt lat temu w Seelisbergu, ,,Wiez”, 1997, nr 5, s. 63-68; M. Horoszewicz,
Pétwiecze Karty Seelisberskiej, ,Maqom”, 1997, nr 2, s. 49-64.
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baty dla zawartego w tym planie umiedzynarodowienia Jerozolimy i Betlejem jako corpus
separatum. Popieral natomiast powstanie niepodlegtej Palestyny, ustanawiajac w lutym
1948 roku delegature apostolska we wschodniej Jerozolimie. Kierowat nig msgr Testa, kto-
ry publicznie dawat wyraz swym nadziejom, ze ONZ zmieni decyzje i Palestyna stanie
sie panstwem federalnym, a wiec bez wyraznej zydowskiej tozsamosci. Natomiast Jerozo-
lima z chrzescijanskimi miejscami $wietymi na jego terytorium bedzie posiadata status
miedzynarodowy. Poparcie dla projektu umiedzynarodowienia Jerozolimy wyrazit sam
papiez Pius XII w encyklice Auspicia quaedam* z 1 maja 1948 roku, na dwa tygodnie przed
ogloszeniem niepodleglosci Izraela. Koncepcja ta zostata rozwinieta w dwoch nastepnych
encyklikach papieskich, In multiplicibus z pazdziernika 1948 i w Redemptoris nostri® z kwie-
tnia 1949 roku. Stolica Apostolska nie byta takze zainteresowana kontaktami z nowo po-
wstatym zydowskim panistwem. Delegacja izraelskiego ministerstwa, ktéra przybyta do
Rzymu we wrzesniu 1948 roku, nie zostata w Watykanie przyjeta. Przeszkoda do uzna-
nia panstwowosci Izraela przez Watykan byty wzgledy teologiczne i stosunek Watykanu
do Ziemi Swietej, ktdrg uznawano za szczegdlng whasnosé chrzeécijan. Watykan nie kryt
obawy, e ustanowienie Izraela grozito obnizeniem liczby chrzescijan w Ziemi Swietej, co
zreszta pdzniej (zwlaszcza obecnie) w pelni sie potwierdzito. Ponadto wyrazat zatroska-
nie o bezpieczeristwo miejsc $wietych w obliczu konfliktu miedzy Zydami a Arabami. Wa-
runkiem, od ktérego Watykan uzaleznial tez uznanie Izraela, bylo okreslenie uznanych
prawem miedzynarodowym granic panstwa.

Mimo tych przeciwnosci duch Seelisbergu znajdowat rezonans w nielicznych srodo-
wiskach katolickich, ktore podjely pierwsze proby wdrozenia tych zasad w konkretne pro-
gramy edukacyjne na réznych poziomach ksztalcenia. W nauczaniu ogoélnokoscielnym
nie znalazo to jednak wyrazu. Niemniej cigzyta nad Kosciotem katolickim swoista prze-
stroga sformutowana przez kard. Jules-Géraund Saliege z Tuluzy, ktory pisat: ,,Gdy obraz
Zydamorderczego, Zyda zaklamanego, Zyda zdradzieckiego utrwali sie w umysle nasze-
go dziecka, jakze dorosty moze pézniej w innym swietle widzie¢ swego zydowskiego
wspdlobywatela?”’6. Zapewne ten glos i wiele innych dochodzacych do papieza Jana XXIII
ip6zniej do jego nastepcy Pawta VI wzieto pod uwage przy formutowaniu oficjalnego sta-
nowiska Kosciota katolickiego wyrazonego w soborowej deklaracji Nostra aetate, do ktorej
ostatecznej formy przyczynit si¢ w duzym stopniu kard. Agostino Bea. Przy jej opracowa-
niu nie obyto sie bez napiec i kontrowersji, w tym takze majacych uwarunkowania polity-
czne. W srodowisku uczestnikéw soboru rozdawano ulotki, ktdre glosity, ze Bea to ,,brud-
ny Zyd”, aJan XXIII ,,dat sie odlepi¢ przez »Miedzynarodéwke Judeo-Masoriska«”; ze bi-
skupi opowiadajacy sie za soborowym dokumentem zmieniajacym stosunek Kosciota
do Zydéw byli opfacani ,,ztotem zydowskim”; ze pewni uczestnicy soboru utracili wia-
rei ,szerza falszywa doktryne” — owi , Zydzi-konwertyci raz jeszcze starajq sie zniszczy¢

4 Zob. ,L’Osservatore Romano”, 3-4 maja 1948; ,Acta Apostolicae Sedis” (dalej: AAS) 40: 1948, s. 169-172.

5 Zob. , L’Osservatore Romano”, 17 kwietnia 1949; AAS 41: 1949, s. 161-164.

¢ Cyt. za: M. Horoszewicz, Przez dwa millenia do rzymskiej synagogi. Szkice o ewolucji postawy Kosciota katolickiego
wobec Zydéw i judaizmu, Warszawa 2001, s. 286.
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boskie dzieto”. Tres¢ ulotek Swiadczyta, Ze ich autorzy maja jakies poparcie czesci czton-
kéw kurii rzymskiej, a nawet niektérych ojcdw soboru, nie méwiac juz o panstwach arab-
skich z obszaru Bliskiego Wschodu’. Zmiana stosunku Koéciota do Zydéw nie oznacza-
1a jednak otwarcia nowego rozdziatu w relacjach Stolicy Apostolskiej do Paristwa Izraela,
o czym swiadczyla wizyta papieza Pawla VI w Ziemi Swietej na poczatku roku 1964,
w czasie ktérej wrecz ostentacyjnie demonstrowano wzgledem niego dystans polityczny.
Papiez ani razu nie uzyt w swych przemodwieniach jego nazwy, co w medialnych komen-
tarzach politycznych podkreslano, a spotkanie z prezydentem Izraela w Megiddo miato
charakter prywatnej wizyty®.

Mimo tych przeciwnosci deklaracja Nostre aetate zostata przyjeta, a wraz z nig na no-
wo okreslone relacje Kosciota katolickiego z judaizmem (sic: tego terminu w niej nie znaj-
dziemy) i Zydami. Warto przypomnie¢, co nowego wni6st w swym nauczaniu IT Sobér
Watykanski: przypomniat duchowq wiez miedzy Kosciotem a ludem zydowskim; uznat,
ze Kosciot otrzymat ,, objawienie Starego Testamentu” za posrednictwem tego ludu, z kto-
rym Bég ,, postanowil zawrzec Stare Przymierze”; potwierdzitjudaistyczne korzenie chrze-
Scijanstwa, poczawszy od zydowskiego pochodzenia Jezusa, Maryi Panny i wszystkich
apostotéw; obwiescil, ze Bog nie zatuje uczynionych daréw i powotan, a Zydzi pozostaja
,bardzo drodzy Bogu”; zaznaczyl, ze tym, co wydarzylo si¢ w mece Chrystusa, nie moz-
na obwiniaé ani bez réznicowania wszystkich Zydéw podéwczas zyjacych, ani Zydéw
dzisiejszych; oznajmit, ze Zydzi nie sa ani odrzuceni, ani przekleci przez Boga; ogtosit wy-
parcie sie przez Kosciét nienawisci, przesladowan oraz przejawdw antysemityzmu w ja-
kimkolwiek czasie i z czyjejkolwiek strony; popart wzajemne zrozumienie i szacunek
przez studia biblijne czy teologiczne oraz braterskie dialogi®.

Przetom uczyniony przez Vaticanum II jest dopiero dostrzegalny, gdy uwzgledni sie
wielowiekowe zte stosunki miedzy chrzeScijanami a zydami, ktdre zaczely sie juz w pierw-
szych dziesigecioleciach Kosciota. Sama deklaracja nie byta w stanie ich naprawi¢. Nie li-
kwidowata tez groznego antysemityzmu, ani oskarzeri Zydéw o bogobdjstwo obecnych
posrod chrzescijan, ale nie mozna byto ich juz taczy¢ z oficjalnym i zatwierdzonym nau-
czaniem katolickim. Dokonany przetom w nauczaniu Kosciota tworzyt przede wszystkim
nowa perspektywe na przyszios¢, ktéra wzajemne relacje miedzy katolicyzmem i judaiz-
mem ujmowata w pojecie — dialog, ktérego wczesniej nie uzywano. Nawet nie postugiwat
sie nim Jan XXIII. Pojawito si¢ dopiero w encyklice Ecclesiam suam (tac. collogium) Pawta VL.

Deklaracja Nostra aetate, bedaca bez watpienia aktem historycznym, konczyta minio-
ng epoke dziejow Kosciota naznaczong przesladowaniami Zydéw, ich ekspulsjami z réz-
nych panstw Europy, fanatyzmem, krucjatami i wojnami religijnymi. Cezura z nia zwia-
zana otwierata zarazem dtugi proces (trwa on nadal) przebudowy mentalnosci katolikéw

7 Tamze, s. 297-298.

8 Zob. 11 pellegrinaggio di Paolo VI in Terra Santa, Citta del Vaticano 1964.

9 Tak to sformutowat z perspektywy dwudziestu lat po soborze Gerhard Riegner, przewodniczacy Swiato-
wego Kongresu Zydéw. Zob. G. Riegner, Nostra aetate: Twenty Years After, w: Fifteen Years of Catholic-Jewish Dialogue,
1970-1985, Citta del Vaticano 1988, s. 277-278.
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i urzeczywistnienia religijnych stosunkow z judaizmem w nowym duchu. Te cele wpisy-
waty sie zarazem w wielka reforme Kosciota, ktdrej priorytety wyznaczat papiez Pawet
VL. Z jego inicjatywy w pierwszych posoborowych latach organizowano przede wszyst-
kim struktury koscielne odpowiedzialne za realizacje celéw czastkowych tej reformy.

Sprawami dialogu z judaizmem zajmowaly sie najpierw dwie instytucje watykan-
skie, Centrum Dialogu i Informacji Judeo-Chrzescijaniskiej (1965) i Sekretariat do Spraw
Jednosci Chrzescijan, tylko dlatego, Ze na jego czele stat kard. Agostino Bea. W 1970 roku
powstat Miedzynarodowy Katolicko-Zydowski Komitet E.acznosci, obejmujacy pierwot-
nie po pieciu cztonkow z kazdej strony. Miat on pobudza¢ wzajemne zrozumienie mie-
dzy obydwoma wspolnotami religijnymi i promowac wspotprace w dziedzinach je obcho-
dzacych z uwzglednieniem obszardéw , konfliktowych” oraz kwestii wynikajacych z sy-
tuacji bliskowschodniej!®. Wyloniony zesp6t koordynacyjny miat spotykac sie zazwyczaj
corocznie, przygotowujac program przyszlych spotkan. W 1974 roku papiez Pawel VI po-
wotal Komisje do Spraw Kontaktow Religijnych z Judaizmem przytaczona do Sekretaria-
tu Jednosci Chrzescijan. To sprawiato, ze sprawy dotyczace dialogu z judaizmem otrzy-
maty w strukturze kurii rzymskiej status specjalny.

Niemniej na przeszkodzie w jego zawiazaniu i rozwijaniu stanety zaraz po soborze
wydarzenia polityczne, ktdre skutkowaly napieciem na linii Watykan — Izrael. Powstate
zagrozenie na Bliskim Wschodzie, z powodu rozpoczecia przez Izrael w 1967 roku woj-
ny, okreSlanej pdzniej mianem szesciodniowej, sktonito papieza Pawta VI do wystosowa-
nia listu do prezydenta Izraela (w nim po raz pierwszy uzyta zostanie w dokumencie wa-
tykanskim nazwa , Izrael”) z apelem o przerwanie walk, ktére mogly doprowadzi¢ do
zniszczenia $wietych miejsc w Ziemi Swietej. Apel okazat sie wowczas bezskuteczny, po-
dobnie jak przedstawiona pod koniec czerwca 1967 roku przez ambasadora Watykanu
przy ONZ propozycja — ostatnia tego typu ze strony Stolicy Apostolskiej — by Jerozolime,
zjednoczona po aneks;ji jej wschodniej czesci przez Izrael, umiedzynarodowic. Tego same-
go dnia, gdy w ONZ watykanski ambasador skladat swa propozycje, Pawel VI w wysta-
pieniu przed kolegium kardynatéw zaproponowat, by miastu nada¢ , statut miedzyna-
rodowy”, co oznaczato radykalny zwrot w polityce koscielnej wzgledem Izraela. Propo-
zycja nadania ,statusu” sformutowana jeszcze przez Piusa XII oznaczata bowiem powo-
lanie ,,zarzadu miedzynarodowego”, co w praktyce miato prowadzi¢ do zniesienia izra-
elskiej suwerennosci nad Jerozolima. ,,Statut” natomiast sugerowat uregulowanie praw-
ne w ramach istniejacej (czyli izraelskiej) suwerennosci. Zmiana w watykanskiej polityce
nie pociagata za soba formalnego zaakceptowania przez Watykan izraelskiej zwierzchno-
$ci nad wschodnia czescig miasta ani tez uznania zachodniej jego czesci za izraelska sto-
lice. W tych sprawach Watykan zajmowat takie samo stanowisko jak cata spoteczno$¢ mie-
dzynarodowa. Jedyna zmiana polega na tym, ze Stolica Apostolska uznata za mozliwe roz-
wigzanie uwzgledniajace jakas forme izraelskiej suwerennosci'.

10 Zob. G. Ignatowski, Koscidt wobec przejawdw antysemityzmu, £.6dz 1999, s. 82-90.
11 Zob. K. Pilarczyk, Szoah — cezura w nauczaniu Kosciota o Zydach..., ,,Studia Judaica”, 2005, nr 1-2, s. 157-158.
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Nowe realia powstale po wojnie szeSciodniowej znalazty odbicie w oficjalnej wizy-
cie w Watykanie 6wczesnego szefa izraelskiego MSZ Abby Ebana, ztozonej w pazdzier-
niku 1969 roku. Watykaniski komunikat z tego spotkania byt zaskakujacy. Nie wspomi-
nano w nim ani o ,,statucie” dla Jerozolimy, ani o ,statusie”, lecz jedynie o jej ,,$wigtym
ijedynym” charakterze. Papiez zastrzegl, ze stanowisko Watykanu wynika jedynie ze
wzgledow religijnych i humanitarnych, jak réwniez z pragnienia ustanowienia trwatego
i sprawiedliwego pokoju. Nuncjatura w Bejrucie, komentujac te wizyte dla krajow arab-
skich, oswiadczyta, Ze nie oznacza ona ani uznania Izraela przez Stolice Apostolska, ani
zmiany polityki w kwestii Jerozolimy.

Nieco ponad trzy lata p6zniej wizyte w Watykanie zlozyta premier Izraela Golda
Meir (15 stycznia 1973)2. Obserwatorzy twierdzili, Ze przebiegata ona w serdecznej atmo-
sferze. Rowniez ton komunikatu watykanskiego Sekretariatu Stanu po wizycie byt pozy-
tywny. Pawet VI miat méwic o historii i cierpieniach narodu zydowskiego, losach ucho-
dzcéw (palestyriskich, cho¢ nazwa ta nie padta w komunikacie) i sytuacji miejsc $wietych,
premier zas o izraelskiej woli pokoju i o zagrozeniach terroryzmem. Watykariskie biuro
prasowe wydato jednak komunikat nieodpowiadajacy charakterowi wizyty, sprowadza-
jacja do odwiedzin papieza przez prywatna osobe G. Meir, co oznaczato brak zmian w po-
lityce Watykanu wobec Izraela, tym bardziej Ze na Bliskim Wschodzie sprawa uchodzcow
palestyniskich zaczeta odgrywac coraz wigksza role, poniewaz Izrael negowat wowczas
samo istnienie narodu palestyriskiego, a tym samym jego zbiorowych praw politycznych.

Jesienia 1974 roku Izrael zostat wigkszoscia glosow (kraje bloku sowieckiego, arab-
skie i rozwijajace si¢) zawieszony w prawach cztonka UNESCO. Watykan, cho¢ nie wprost,
opowiedzial si¢ za jego powrotem do tej organizacji. Takze jesienig 1975 roku Stolica Apo-
stolska potepita rezolucje ONZ, uznajaca syjonizm za forme rasizmu (rezolugcja zostata
odwotana dopiero w 1992 roku). Zapewne w Watykanie istniata na ten temat réznica
zdan, poniewaz w lutym 1976 roku obradujaca w Trypolisie konferencja katolicko-islam-
ska poparta rezolucje, domagajaca sie praw dla Palestynczykéw i podkreslajaca arabski
charakter Jerozolimy. Po interwencji izraelskiego ambasadora w Rzymie, ktory kontak-
towat si¢ w tej sprawie z Watykanem, deklaracja zostala odwotana.

Ostatnim aktem dyplomatycznym papieza Pawla VI wobec Izraela bylo przyjecie
szefa izraelskiego MSZ Mosze Dajana w styczniu 1978 roku. Ma ono znaczenie w rozwo-
ju bilateralnych stosunkéw izraelsko-watykanskich, poniewaz papiez, mowiac o warun-
kach pokoju na Bliskim Wschodzie, po raz pierwszy uzyt stowa ,bezpieczenstwo”. To
stowo-klucz, stosowane czesto w izraelskiej argumentacji politycznej, teraz uzyte przez
Watykan dowodzito, Ze uznaje on uprawnione racje bezpieczeristwa Izraela i konieczne
bedzie wziecie ich pod uwage w dalszych rokowaniach.

12 Zob. G. Ignatowski, Audiencja Pawla VI dla Goldy Meir i jej znaczenie dla relacji katolicko-zydowskich, w: Zydzi
i judaizm we wspdtczesnych badaniach polskich, K. Pilarczyk (red.), t. 5, Krakéw 2010, s. 303-310.
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IT

W takie dziedzictwo dialogu z judaizmem i relacji Watykanu z panstwem Izrael
wszedt Jan Pawet II, obejmujac 16 pazdziernika 1978 roku urzad biskupa Rzymu i zwierz-
chnika catego Kosciota katolickiego. Jego pontyfikat trwajacy blisko ¢wier¢wiecze znamio-
nuja w relacjach do judaizmu takie wydarzenia, jak wizyta w rzymskiej synagodze, dzie-
siatki spotkan z przedstawicielami gmin zydowskich w krajach, do ktérych pielgrzymo-
wal, nawigzanie stosunkéw dyplomatycznych z pafistwem Izrael (1993), pielgrzymka do
Ziemi Swietej (Izraela i Autonomii Palestyriskiej) w roku jubileuszowym 2000. Do budo-
wania nowych relacji z Zydami i judaizmem wniést takze Karol Wojtyta osobiste doswiad-
czenie siegajace najwczesniejszych lat zycia w rodzinnym miescie Wadowicach, w ktorym
zydzi i chrzescijanie zyli w bliskosci, a potem doswiadczenie Il wojny $wiatowej i zagta-
dy Zydéw?. Bez jego przywotania zaangazowanie Jana Pawta II w realizacje nauczania
Vaticanum II oraz dwoch jego poprzednikow, Jana XXIII i Pawta VI, bytoby niezrozumia-
Te. Papiez Woijtyta nie stworzyt fundamentéw dialogu katolicko-judaistycznego, bo jest to
dzieto I Soboru Watykanskiego, ale byt jego wybitnym posoborowym architektem, anga-
Zujacym sig osobiscie w jego prowadzenie i przezwycigzanie licznych trudnosci pojawia-
jacych sie na drodze do jego realizacji.

Nieraz w tym niezwyktym przedsiewzigciu przychodzito Janowi Pawtowi II oscylo-
wac pomiedzy religia a polityka, cho¢ pragnat by¢ przede wszystkim przywddca religij-
nym, ktdry prowadzi dialog religijny i jest jego moderatorem. Byt jednoczesnie glowa pan-
stwa Watykan, a przez przywodcow panstw postrzegany w czasie pielgrzymek pastoral-
nych jako jego polityczny zwierzchnik. Poza tym niejednokrotnie Zydzi — partnerzy dia-
logu miedzyreligijnego stawiali postulaty natury politycznej, unikajac w rozmowach te-
matdw stricte religijnych. Dominowat w nich zwtaszcza problem odpowiedzialnosci za
szoah (zaglade) i antysemityzm oraz ziemi Israela (Erec Israel) — domyslnie uznania przez
Watykan panstwa Izrael. Pozostarimy przy tych watkach dialogu, ktére w jego historii
przeplataja sig, i przyjrzyjmy si¢ im, ukazujac przed jakimi dylematami stawat Jana Pa-
wel II, angazujac sie w ich rozwigzanie czy rozéwietlanie.

Juz w jednym z pierwszych przemowien papiez przypomniat S$wiatu o ekstermina-
gji Zydéw. Uczynit to 7 czerwca 1979 roku w czasie swoich odwiedzin na terenie dawnego
hitlerowskiego obozu zagtady Auschwitz-Birkenau. Wrdcil do niego jeszcze raz w stycz-
niu 2005 roku w przestaniu z okazji 60. rocznicy wyzwolenia tegoz obozu, przypomina-
jac, ze ,nie wolno nikomu przejs¢ obojetnie wobec tragedii Szoah.

Ta préba planowego wyniszczenia catego narodu ktadzie sie cieniem na Europie i na
calym Swiecie; jest zbrodnia, ktéra na zawsze splamita historie ludzkosci. Niech przynaj-
mniej dzisiaj i na przyszto$¢ bedzie przestroga: nie mozna ulegac ideologiom, ktére uspra-

13 Zob. Jan Pawel II, Przeméwienie podczas wizyty w Instytucie Pamigci Yad Vashem, w: Zydzi i judaizm w naucza-
niy Jana Pawta II 1978-2005, W. Chrostowski (zebr. i oprac.), Warszawa 2005, s. 286.
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wiedliwiaja mozliwo$¢ deptania godnosci czlowieka odmiennoscia jego rasy, koloru sko-
ry, jezyka czy religii”14.

Te wystgpienia papieskie nie korespondowaty jednak z krzepnaca coraz bardziej
w $rodowisku Zydéw amerykanskich i izraelskich ideologia holokaustu, poniewaz za
kazdym razem Jan Pawet II podkreslat fakt, ze w czasie Il wojny $wiatowej na catkowite
wyniszczenie, obok Zydéw, skazani zostali przez Hitlera takze Romowie, a najwigksza
ofiare krwi ztozyli Rosjanie i wielu innych ludzi réznych narodowosci, o czym przypomi-
naja tablice w muzeum o$wigcimskim. Wrécilo to stwierdzenie jeszcze raz w dokumen-
cie Komisji do Spraw Kontaktéw Religijnych z Judaizmem zatytulowanym Pamietamy: re-
fleksje nad Szoah z 1998 roku, w ktérym napisano, ze , Kosciét katolicki potepia wiec kaz-
de przesladowania skierowane przeciwko wszystkim ludziom lub jakiej$ grupie osdb,
gdziekolwiek i kiedykolwiek miatyby one miejsce. Koscidt absolutnie potepia wszelkie
formy ludobdjstwa, jak réwniez ideologie rasistowskie, ktére do nich prowadza. Spogla-
dajac wstecz na mijajace stulecia, jesteSmy gleboko zasmuceni przemoca, ktdrg ogarniete
sa cate grupy ludzi i narodéw. Pamietamy zwlaszcza masakre mieszkaricéw Armenii, nie-
zliczone ofiary na Ukrainie, ktére zginely na Ukrainie w latach trzydziestych, ludobdjstwo
dokonane na narodzie cyganskim, ktdre to przesladowania byly réwniez rezultatem sze-
rzenia idei rasistowskich, a takze podobne tragedie, ktére dokonaly si¢ w Ameryce, Af-
ryce i na Batkanach. Nie wolno nam takze zapomnie¢ milionow ofiar totalitarnej ideo-
logii w Zwiazku Radzieckim, w Chinach, Kambodzy i w wielu innych miejscach. Nie mo-
zemy tez zapomnie¢ dramatu, jaki jest udziatem Bliskiego Wschodu, dramatu, ktorego
okolicznosci sa dobrze znane. Nawet w czasie, gdy piszemy te stowa, »wiele istot ludz-
kich pada ofiara wspodtbraci«”?5.

Komisja w tym samy dokumencie stwierdzila, ze szoah to , jeden z najwazniejszych
faktow w historii naszego stulecia, ktory do dzisiaj zmusza nas do myslenia”. W dziejach
narodu zydowskiego to najgorszy okres cierpien zadanych jego cztonkom tylko dlatego,
ze byli Zydami. Fakt, ze dokonano tego w Europie, w krajach o dawnej cywilizadji chrzesci-
janiskiej, sklania — jak napisano w dokumencie — do stawiania pytania o zaleznos¢ miedzy
przesSladowaniem nazistowskim a postawami, jakie w ciagu stuleci przyjmowali chrzesci-
janie wobec zydéw. W ocenie autoréw dokumentu, bilans tych relacji jest dla chrzescijan
catkowicie negatywny i domaga si¢ wyciagniecia z tego wnioskéw. Niemniej — jak pod-
kreslono — nie ma bezposredniego zwigzku pomiedzy antyjudaizmem, ktdry wpisywat
sie w wieki koegzystencji chrzescijan i zyd6w (za niego chrzescijanie wing ponosza) a anty-
semityzmem nazistowskim, ktéry doprowadzit do szoah. Ideologia narodowosocjalisty-
czna odrzucila bowiem rzeczywistos¢ transcendentna jako zrédlo zycia i kryterium dobra
moralnego, dezawuujac w konsekwengji chrzescijanstwo. Antysemityzm hitlerowcow

14 Jan Pawet II, Nawet w otchiani cierpienia moze zwyciezaé milosé. Przestanie papieskie z okazji 60. rocznicy wyzwo-
lenia obozu w Oswigcimiu-Brzezince, ,, L’ Osservatore Romano”, 2005, nr 3, s. 10 [wyd. pl.].

15 Pamietamy: refleksje nad Szoah, Komisja ds. Kontaktow Religijnych z Judaizmem, ,,Studia Judaica”, 1998,
nr1,s.77. Zob. Jan Pawel II, Przemdwienie do korpusu dyplomatycznego (15 stycznia 1994), AAS 86: 1994, s. 816.
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miat zatem Zrédta pozachrzescijariskie, a oni sami nie wahali sie walczy¢ takze z Koscio-
fem i przesladowac jego cztonkdow.

Katolicka refleksja nad szoah, inspirujaca do podejmowania dialogu z judaizmem,
napotykata na liczne przeszkody w dazeniu do stabilizacji kontaktow religijnych z Zyda-
mi. Jedng z wigkszych bylo uczynienie przez Izrael z Jerozolimy ,,wiecznej i niepodziel-
nej” stolicy. Ustawa proklamujaca to poddana zostata ostrej papieskiej krytyce. Stosunki
watykansko-izraelskie pogorszyly sie jeszcze bardziej w zwiazku z wojna w Libanie i przy-
jeciu przez papieza ewakuowanego z Bejrutu Jasera Arafata we wrzesniu 1982 roku. Izra-
elska opinia publiczna uznata to za gest niewybaczalny. Doszlo wéwczas do wymiany os-
karzen miedzy rzadem izraelskim a Watykanem, najostrzejszych od powstania Izraela.

Jan Pawet I w sposob ogdlny odnidst sie do Jerozolimy w ogltoszonym w 1984 roku
liscie apostolskim Redemptoris Anno, w ktérym zarazem napisat: , Dla ludu zydowskiego,
ktdry zyje w panstwie Izrael i ktdry przechowuje $wiadectwa swej historii i wiary, prosi-
my o pozadane bezpieczenstwo i nalezny spokdj, ktory jest niezaprzeczalnym prawem
kazdego narodu oraz warunkiem do Zycia i postepu kazdego spoleczenstwa1s.

Ponownie Jan Pawet II powrdcit do zarzuconej po cichu formuty o ,miedzynarodo-
wo gwarantowanym statucie” dla Jerozolimy w 1985 roku w czasie wizyty w Watykanie
premiera Izraela Szimona Peresa. Strona izraelska odebrata to jako prébe przywrdcenia
koncepgji umiedzynarodowienia miasta. Papiez jednoczesnie coraz krytyczniej odnosit
sie do izraelskiej polityki wobec Palestyriczykow, wykazujac dbatos¢ o ich prawa do au-
tonomii. Przelom w tym zakresie nastapil po izraelsko-palestynskich rozmowach poko-
jowych w Oslo'”. Wéwczas w grudniu 1993 roku Izrael i Watykan ogtosity nawigzanie
stosunkéw dyplomatycznych. Podpisane 30 grudnia 1993 roku Porozumienie podstawowe
gwarantuje swobody religijne, kultowe, wolnos¢ w dziedzinie nauczania, wypowiadania
sie i edukacji, poszanowanie obiektow sakralnych, takich jak koscioty i klasztory, prawi-
dlowego funkcjonowania wspolnot religijnych w Izraelu i na terytoriach okupowanych's.
Podpisane porozumienie nie ustosunkowuje sie¢ do szeregu problemow politycznych,
w tym do problemu statusu Jerozolimy'. W $lad za tym 10 listopada 1997 roku w Jerozo-
limie podpisano uktad o ,,0sobowosci prawnej” instytugji katolickich w Izraelu. Niemniej
nierozwigzana pozostawata dalej kwestia stosunkow ekonomicznych miedzy Kosciotem
a panstwem. Mimo to wszystkie wspomniane wydarzenia tworzyty odpowiedni , klimat”
dla upragnionej przez Jana Pawta Il wizyty w Ziemi Swigtej.

Tuz przed nig doszlo do jeszcze jednej kontrowersji. Dyrektor generalny izraelskie-
go ministerstwa spraw zagranicznych zaprosil do siebie w potowie lutego 2000 roku nun-
cjusza papieskiego w Izraelu i zlozyt na jego rece ostry protest rzadu izraelskiego przeciw-

16 Zydzi i judaizm w dokumentach Koéciola i nauczaniu Jana Pawta I1 (1965-1989), W. Chrostowski, R. Rubin-
kiewicz (oprac.), Warszawa 1990, s. 138.

17 Zob. A. Chojnowski, ]. Tomaszewski, Izrael, wyd. 2 uzup., Warszawa 2003, s. 373-380.

18 Tekst Porozumienia podstawowego w: G. Wigoder, The Vatican-Israel Agreement. A Watershed in Christian-Jewish
Relations, ,,Policy Forum of Institute of the World Jewish Congress”, 1994, nr 2, s. 15-20.

19 Zob. Inter Apostolicam sedem atque Israelis Statum, AAS 1994, s. 716-727.
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ko podpisanej dzien wczesniej przez Watykan umowie z wiadzami Autonomii Palestyn-
skiej, w ktorej miedzy innymi zawarte sg paragrafy dotyczace Jerozolimy. Zdaniem rza-
du izraelskiego stanowito to ingerencje Watykanu w rokowania, jakie Izrael prowadzi
z Palestyniczykami na temat uregulowania stosunkéw izraelsko-palestyriskich, ktdre ob-
ja¢ mialy rowniez sprawe Jerozolimy. Wedtug oficjalnego stanowiska izraelskiego wtadze
palestynskie nie maja i mie¢ nie beda zadnego politycznego statusu w Jerozolimie, ktéra
jest i pozostanie na wieki stolicg Izraela i dlatego nie moga zawiera¢ zadnych miedzyna-
rodowych umoéw dotyczacych tego miasta.

Wydarzenie to nie przeszkodzito papiezowi odby¢ podrézy do Ziemi Swietej, w tym
do Izraela, ktory odwiedzit w dniach 21-26 marca 2000 roku w czasie ogloszonego przez
Koscidt katolicki roku jubileuszowego. Papiez, poza pielgrzymka do miejsc kultu chrzesci-
janskiego, spotkat sie tez z najwazniejszymi politykami izraelskimi, z prezydentem i pre-
mierem na czele, odwiedzit Instytut Pamieci Yad Vashem, sktadajac hotd milionom Zy—
déw — ofiarom nazizmu, modlit sie przy zachodniej $cianie $wiatyni, spotkat sie z dwoma
naczelnymi rabinami Izraela. Odwiedzil tez obdz uchodzcow palestyniskich w Deheisheh.

Wizyta papieza w Izraelu, oprécz znaczenia religijnego, jakie niewatpliwie posiada-
1a, byta tez symbolicznym ukoronowaniem diugiego procesu ztozonych stosunkdéw zarow-
no miedzy Izraelem a Watykanem, jak i miedzy katolicyzmem a judaizmem. Wptyw na
ich poprawe miata w niematym stopniu pamie¢ o tragedii szoah. Jan Pawel II dat temu
szczegodlne swiadectwo w Yad Vashem, mowiac: ,Ja sam przechowuje wspomnienia
o wszystkim, co dziato sig, gdy hitlerowcy okupowali Polske podczas wojny. Pamietam
moich zydowskich przyjaciét i sasiadow: niektorzy z nich zgineli, inni przezyli. Przyby-
wam do Yad Vashem, aby ztozy¢ hotd milionom Zydéw, ktérzy ogotoceni z wszystkie-
go, przede wszystkim za$ z ludzkiej godnosci, zostali wymordowani w latach Holokau-
stu. Od tamtego czasu mineto ponad poét wieku, ale wspomnienia pozostaty. Tutaj, po-
dobnie jak w Oswiecimiu i wielu innych miejscach w Europie, ze wszystkich stron sty-
szymy echo rozdzierajacego ptaczu miliondéw ludzi. Mezczyzni, kobiety i dzieci wotaja
do nas z otchtani udreki, jakiej zaznali. Czyz mogliby$Smy nie ustyszec ich krzyku? Nikt
nie moze zapomnie¢ ani lekcewazy¢ tego, co sie stalo. Nikt nie moze pomniejszy¢ roz-
miaréw tych wydarzen”.

Pamigc¢ o wydarzeniu szoah miata stuzy¢ — w rozumieniu papieza — ustanowieniu
trwatego, powszechnie akceptowanego porzadku aksjologicznego, w ktérym ekspono-
wana warto$¢ czlowieka zapobiegataby na przyszios¢ zaprogramowanej ideologicznie
jego pogardzie i zabijaniu. Taka aksjologia — wedlug niego — miata takze korzenie teolo-
giczne, poniewaz zaktada uznanie wartosci samego Boga, co jest wspdlne tradycji judai-
stycznej i chrzeScijanskiej. Przy tym postulat zachowania pamieci o zagtadzie nie wyply-
wat w rozumieniu Jana Pawta II z checi jakiejkolwiek zemsty i nienawisci, ale z pragnie-
nia pokoju i sprawiedliwosci. W kontekscie bliskowschodnich, zwtaszcza izraelsko-pale-
stynskich, napie¢ politycznych i podejmowanych dziataii militarnych wezwanie papies-

20 Jan Pawet 11, Budujerny nowq przysztosc, ,, L' Osservatore Romano”, 2000, nr 5, s. 28 [wyd. pl].
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kie byto dramatycznym wotaniem o pokéj i sprawiedliwoéé nie tylko dla Zydéw, ale in-
nych mieszkanicow Bliskiego Wschodu.

Papiez, pamietajac o wielowiekowych relacjach pomiedzy chrzescijanami a zydami,
zlozyl jeszcze raz w Yad Vashem wyrazy glebokiego ubolewania ,,z powodu nienawisci,
przesladowan i przejawdw antysemityzmu, jakie kiedykolwiek i gdziekolwiek spotkaty
zydow ze strony chrzescijan”. W tymze przemowieniu najdobitniej zarazem podkre-
$lit zwiazek pomiedzy zagtada a nowymi relacjami pomiedzy chrzescijanami i Zydami:
»W tym uroczystym miejscu pamieci modle sie zarliwie, aby nasz smutek z powodu tra-
gedii, jakiej zaznat nardd zydowski w dwudziestym stuleciu, doprowadzit do uksztatto-
wania nowej relacji miedzy chrzescijanami a zydami. Budujmy nowa przysztosc, w kto-
rej chrzescijanie nie beda juz zywic uczu¢ antyzydowskich ani zydzi uczu¢ antychrzesci-
janskich, ale raczej zapanuje wzajemny szacunek, jaki przystoi tym, ktdrzy czcza jedne-
go Stworce i Pana oraz odwotuja sie¢ do Abrahama jako naszego wspdlnego ojca w wie-
rze. Swiat musi ustysze¢ przestroge, jaka pozostawily nam ofiary Holokaustu i jakim
sq $wiadectwa ocalonych. Tutaj w Yad Vashem pamiec Zyje i wyciska niezatarty slad
w naszych duszach”?.

W tej perspektywie Jan Pawet I widziat dalszy dialog katolicko-judaistyczny i ksztal-
tujaca sie na nowo posoborowa praktyke Kosciota w relacjach do innych religii. Samo je-
go rozpoczecie oznaczato —jak sadzit — juz nowa ere w kontaktach miedzyreligijnych. Po
wiekach walk religijnych papiez probowat upowszechni¢ nowa zasade, w mysl ktorej re-
ligia ,jest wrogiem podzialow i dyskryminacji, nienawisci i rywalizacji, przemocy i kon-
fliktéw (...). Nie moze stawac sie usprawiedliwieniem przemocy, zwlaszcza wéwczas, gdy
tozsamos¢ religijna naktada si¢ na tozsamos$¢ kulturowa i etniczng”?2. Jan Pawet II sfor-
mulowat rowniez pozytywne cele religii, jakimi sa uczenie prawd wiary i zasad wtasci-
wego postepowania oraz Swiadczenie pomocy ludziom w uswiadamianiu sobie swoich
obowiazkdw i wypelnianiu ich tak, aby mogli prowadzi¢ zycie wewnetrznie spdjne, 13-
czac harmonijnie wertykalny wymiar ich relacji z Bogiem z horyzontalnym wymiarem
stuzby bliznim. Natomiast we wzajemnych relacjach miedzy religiami wskazywat na po-
trzebe 1. dochowania wiernosci temu, co jest przedmiotem wlasnej wiary, 2. stuchania sie
nawzajem w szacunku, 3. dostrzegania wszystkiego co dobre i swigte w nauczaniu dru-
giej strony, 4. wspdlnego popierania wszystkiego, co sprzyja wzajemnemu zrozumieniu
i pokojowi oraz budowie wiekszej sprawiedliwosci w swiecie?.

To modelowe widzenie funkdji religii w $wiecie nie przystaniato Janowi Pawtowi II
dostrzegania r6znic w tradycjach religijnych, ktérych nosnikiem jest judaizm i chrzesci-
jafistwo. Kazda z tych religii ma swa odrebna pamiec¢. Wyrazem $wiadomosci tego byty
stowa papieza skierowane do prezydenta Izraela Israela Weizmana: , Pan reprezentuje
pamiec¢ zydowska, obejmujaca nie tylko najnowsze dzieje tego kraju, ale niezwykta we-

2l Tamze.

22 Jan Pawet II, Razem zy¢ i pracowac w przyjazni i zgodzie. Spotkanie z przywddcami religijnymi chrzescijan, Zydow
i muzutmanow, ,, L'Osservatore Romano”, 2000, nr 5, s. 29 [wyd. pL].

2 Zob. tamze.
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dréwke waszego narodu przez wieki i tysiaclecia. Ja przybywam jako ktos, ktorego pa-
miec chrzescijaniska siega wstecz poprzez dwa tysiace lat az do czasu, gdy w tym wiasnie
kraju narodzit si¢ Jezus”?%. Tym, co ma zblizy¢ ludzi pielegnujacych te dwie pamieci,
jest — wedlug Jana Pawta II — pragnienie pojednania i pokoju pomiedzy zydami i chrze-
$cijanami. Osiagniecie tej wartosci powinno przetamywac bariery noszone przez wspoét-
czesnych chrzescijan i zydéw z powodu réznych pamieci oraz stanowic¢ nieodzowny wa-
runek w tworzeniu nowych paradygmatdéw koegzystencji wyznawcéw nie tylko katoli-
cyzmu i judaizmu, ale takze innych religii.

Architektura dialogu katolickojudaistycznego tworzonai realizowana przez Jana Pa-
wia Il bez watpienia powstata pod wptywem jego osobistego doswiadczenia gehenny lat
wojny oraz widzianych z autopsji loséw Zydéw na ziemiach polskich. To do$wiadczenie
oraz doktrynalne podstawy stworzone tak przez Vaticanum I, jak i w latach posoboro-
wych za pontyfikatu Pawla VI staly si¢ fundamentem dialogu katolicko-judaistycznego
prowadzonego w czasie pontyfikatu Jana Pawta II. On sam okazat sie Kosciotowi i swiatu
jako cztowiek dialogu, ktory wniést do niego szczegdlne cechy. Przede wszystkim swia-
dectwo wiary i Zycia oraz wyrazista pamiec zbiorowa Kosciota, wytrwata daznos¢ do za-
chowania praw osoby ludzkiej i wspolnot miedzynarodowych, utrzymania niezbednej
symetrii w dzialaniu przez partneréw dialogu oraz daznos¢ do odkrywania prawdy hi-
storycznej, chocby bolesnej, o sobie nawzajem i we wzajemnych relacjach. Te wartosci
wniesione przez Jana Pawla II w dialog z innymi religiami, w tym z judaizmem, sa szcze-
golnie wazne, zwlaszcza gdy wchodzi on w obszar polityki i tatwo mozna w nim odejs¢
od postulowanych stricte religijnych celow.

Krzysztof Pilarczyk — BETWEEN RELIGION AND POLITICS. ON THE VALUES BROUGHT
BY POPE JOHN PAUL II INTO THE CATHOLIC AND JEWISH DIALOGUE

The article takes the topic of political conditioning of religious dialogue between Catholicism
and Judaism during the pontificate of Pope John Paul II. In the first part the author presents the direct
legacy of the Vaticanuum II taken by the Pope, as well that of his predecessors. In the second part
the author presents how it had been developed by the Polish Pope and what had been brought into
account of the interreligious dialogue, which is almost every single time placed on the edge of religion
and politics. Among the values brought into this dialogue we may find first of all the testimony
of faith and live, as well a very expressive group memory of the Church, a persistent striving for
maintaining the rights of the human being and international communities, maintaining a necessary
symmetry in agency by the partners of the dialogue and striving for revealing the historical truth
(even when its painful) about ourselves and the mutual relations.

24 Jan Pawel I, Niech zapanuje pokdj na Bliskim Wschodzie. Spotkanie z prezydentem Izraela, ,, L' Osservatore Ro-
mano”, 2000, nr 5, s. 27 [wyd. pl].
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Porownanie religijnosci studentow katolikow
z Polski i Chile. Relacje pomiedzy religijnoscia
a satysfakcja z zycia

Uwagi wstepne

Zgodnie z badaniami B. Zarzyckiej Polska jest najbardziej katolickim krajem w Euro-
pie. Wskaznik os6b religijnych w Polsce jest bardzo wysoki. Okoto 95% Polakéw dekla-
ruje przynaleznos¢ do wyznania rzymskokatolickiego. Z drugiej strony tylko niecata po-
fowa okresla siebie mianem bardzo religijnych, natomiast 5% populacji okresla siebie jako
niereligijnych. Sposrod krajow Europy Polacy sa najbardziej religijnym narodem zardw-
no pod wzgledem religijnosci prywatnej, ktorej wskaznikiem jest modlitwa, jak i publicz-
nej, majacej odzwierciedlenie w pobycie na mszy $wigtej. Réwniez pod wzgledem inten-
sywnosci wiary w Boga lub religijnego swiatopogladu wsrod populagji ludzi mtodych po-
nizej 30 roku zycia Polska uplasowata si¢ na pierwszym miejscu. Religijnos¢ Polakéw ma
w najwiekszym stopniu wptyw na ich sposéb wychowywania dzieci, mniejszy na seksu-
alnos¢, natomiast w minimalnym stopniu rzutuje na ich postawe polityczna!.

Wiekszos¢ wynikéw badan dotyczacych religijnosci w kontekscie plci wskazuje na
wieksza religijnosc kobiet w poréwnaniu z mezczyznami niezaleznie od wyznania oraz
pochodzenia etnicznego?. Wéréd studentow bedacych Afroamerykanami, ktorzy w wigk-

1 B. Zarzycka, Religion Monitor. Europe Overview of religious attitudes and practices. Tradition or Charisma — Religi-
osity in Poland, (b.d.) 2008, s. 26-30.

2M.]. Dorahy, C. A. Lewis, J. F. Schumaker, R. Akuamoah-Boateng, M. C. Duze, T. E. Sibiya, A cross-cultural
analysis of religion and life satisfaction. Mental Health, , Religion & Culture”, 1998, vol. 1, s. 37-43; K. ]. Gauthier,
A. N. Christopher, M. I. Walter, R. Mourad, P. Marek, Religiosity, religious doubt, and the need for cognition: Their inter-
active relationship with life satisfaction, ,, Journal of Happiness Studies”, 2006, vol. 7, s. 139-154; ]. Hammermeister,
M. Flint, A. El-Alayli, H. Ridnour, M. Peterson, Gender differences in spiritual well-being: Are females more spiritually-
-well than males?, ,, American Journal of Health Studies”, 2006, vol. 20, s. 80-84; A. S. Miller, J. P. Hoffman, Risk and
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szosci byli wyznawcami katolicyzmu, kobiety okazaly sie by¢ bardziej religijne w odnie-
sieniu do wewnetrznej motywadji religijnej, aktywnosci duchowej oraz wiary?. Zgodnie
z rezultatami badan ogdlnonarodowych z lat 1995-1997 kobiety okazaty si¢ bardziej reli-
gijne pod wzgledem czestotliwosci pobytu w kosciele, wiary w zycie po smierci oraz cze-
stotliwo$ci modlitwy*. W badaniach Gallupa i Bezilla przeprowadzonych na studentach
66% kobiet w poréwnaniu z 44% mezczyzn deklarowato, Ze wiara jest waznym elemen-
tem ich zycia>. W badaniach Smitha kobiety okazaty sie bardziej religijne od mezczyzn we
wszystkich zastosowanych wskaznikach religijnodci: uczestnictwie w praktykach religij-
nych, waznosci wiary w zyciu codziennym, czestotliwosci modlitwy, osobistym zaanga-
zowaniu w relacje z Bogiem oraz poczuciu bycia w bliskosci z Bogiems. Wsréd dorasta-
jacych Amerykanow réznych wyznan oraz pochodzenia etnicznego kobiety deklarowaty
czestsze doswiadczanie przezy¢ duchowych oraz czestsze stosowanie pozytywnych re-
ligijnych sposobéw radzenia sobie ze stresem od mezczyzn’. W przypadku studentow
z Polski pte¢ réznicowata poziom religijnosci tylko w odniesieniu do jej jednego wskaz-
nika — pozytywnych religijnych sposobéw radzenia sobie ze stresem. Rezultaty te byty
W znacznej mierze rozbiezne w stosunku do dotychczasowych badan prowadzonych na
populacji studentow, ktdre, niezaleznie od zastosowanej miary religijnosci, wskazywaty
na wieksza religijnos¢ studentek w poréwnaniu ze studentamis.

Ple¢ moze stanowi¢ moderator zwigzku pomiedzy religijnoscia a jakoscig zycia.
W badaniach M. Wnuka przeprowadzonych wsrdd studentow z Polski pte¢ okazata sig
by¢ zmienng moderujaca relacje pomiedzy trzema wskaznikami religijnosci w postaci mo-
dlitwy, religijnosci wewnetrznej oraz negatywnych religijnych sposobéw radzenia sobie
ze stresem i satysfakcja z zycia, jak rdwniez pomiedzy pozytywnymi religijnymi sposo-
bami radzenia sobie ze stresem i afektem pozytywnym. Pte¢ réznicowata badang popu-
lacje pod wzgledem czestotliwosci korzystania z pozytywnych religijnych sposobow ra-
dzenia sobie ze stresem. Okazuije sie, ze studentki w trudnych sytuacjach zyciowych cze-
Sciej w porownaniu ze studentami odwoluja si¢ do pomocy Boga, poszukujac jego wspar-
cia oraz przewodnictwa, pomimo Ze nie ma to zwiagzku z ich jakoscig Zycia. Natomiast

religion: An explanation of gender differences in religiosity, ,,Journal for the Scientific Study of Religion”, 1995, vol. 34,
s. 63-75; B. Roothman, D. Kirsten, M. Wissing, Gender differences in aspects of psychological well-being, ,South African
Journal of Psychology”, 2003, vol. 33, s. 212-218.

3 L. A. Berkel, T. D. Armstrong, K. O. Cokley, Similarities and differences between religiosity and spirituality in afri-
can american college students: A preliminary investigation, ,,Counseling and Values”, 2004, vol. 49, s. 2-14.

¢ A. Miller, R. Stark, Gender and religiousness: Can socialization explanations be saved?, ,, American Journal of So-
ciology”, 2002, vol. 107, s. 1399-1423.

5G. H. Gallup, R. Bezilla, The religious life of young Americans, Princeton 1992.

6 C. Smith, Soul searching: The religious and spiritual lives of American teenagers, New York 2005.

7 A. Desrosiers, L. Miller, Relational Spirituality and Depression in Adolescent Girls, ,,Journal of Clinical Psycho-
logy”, 2007, vol. 63, s. 1021-1037.

8 A. M. Abdel-Khalek, F. Naceur, Religiosity and its association with positive and negative emotions among college
students from Algeria. Mental Health, ,Religion and Culture”, 2007, vol. 10, s. 159-170; L. A. Berkel, T. D. Armstrong,
K. O. Cokley, Similarities and differences between religiosity and spirituality in african american college students: A prelim-
inary investigation, cyt. wyd., s. 2-14.
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czestsze stosowanie negatywnych religijnych sposobéw radzenia sobie ze stresem, ta-
kich jak obwinianie Boga za zaistniata sytuacje czy negowanie jego istnienia, jest zwiaza-
ne z mniejsza satysfakcja z zycia®.

Z analizy przeprowadzonej przez H. G. Koeniga i wsp. dotyczacej 100 badari pomie-
dzy religijno$cia a szczeSciem w 80% z nich zanotowano pozytywne korelacje pomiedzy
obiema zmiennymi, w 13% nie stwierdzono takich zaleznosci, natomiast w 7% uzyska-
no dwuznaczne rezultaty. Wiekszos¢ analizowanych wynikéw badan dotyczyta obywa-
teli Standw Zjednoczonych!.

Z badan A. Okulicza-Kozaryna wynika, ze osoby religijne sa albo bardzo zadowo-
lone, albo bardzo niezadowolone z zycia. Réwniez religijnos¢ obywateli danego kraju ma
wplyw na relacje pomiedzy religijnoscia a satysfakcja z zycia. Wsrdd bardziej religijnych
spoteczenstw religijnos¢ jest zwiazana z satysfakcjq z Zycia, podczas gdy u mniej religij-
nych nie ma z nig zwigzku''. W przedstawionym kontekscie zaréwno przedstawiciele na-
qji polskiej, jak i chilijskiej naleza do bardzo religijnych, a biorac pod uwagg fakt, ze zgod-
nie z wynikami badan Polacy przed 30 rokiem zycia sg najbardziej religijnym narodem
Europy, mozna sie spodziewac, iz studenci z Polski beda bardziej religijni niz studenci
z Chile. Mozna oczekiwac, ze w odniesieniu do jednych i drugich religijnos¢ jest zwiaza-
na z satysfakcja z zycia. W Chile przedstawiciele wyznania rzymskokatolickiego powy-
zej 14 roku zycia stanowiq 76,9%"2. Aby wykluczy¢ wplyw wyznania religijnego na bada-
nia porownawcze pomiedzy studentami w Polsce i Chile, w obu grupach zrekrutowano
tylko osoby deklarujace przynaleznos¢ do wyznania rzymskokatolickiego. Réwniez pod
wzgledem innych potencjalnych zmiennych, ktdre moglyby mie¢ wptyw na relacje po-
miedzy religijnoscia a satysfakcjg z zycia, obie grupy byty dos¢ zblizone. Ich homogenicz-
no$¢ przejawiala sie glownie w takim samym rozktadzie zmiennej wieku i wyksztatcenia.
Pod wzgledem liczebnosci grupa studentéw z Polski byta okoto 3,5-krotnie wieksza od
grupy studentéw z Chile. W grupie polskich studentéw byto proporcjonalnie wigcej ko-
biet niz w grupie studentéw z Chile.

Wyro6zniono nastepujace hipotezy badawcze:

1. Studenci z Polski sg bardziej religijni niz studenci z Chile i prawidtowos¢ ta znaj-
duje potwierdzenie zaréwno wsrdd studentek, jak i studentow.

2. Studentki s bardziej religijne od studentéw w obu badanych populacjach.

3. Zaréwno wirdéd studentdw polskich, jak i chilijskich istniejg zaleznosci pomiedzy
religijnoscia a satysfakcja z zycia. Ple¢ moderuje relacje pomigdzy tymi zmiennymi.

9 M. Wnuk, Religijne korelaty jakosci Zycia mlodziezy studiujgcej. Moderacyjna rola pici, ,Problemy Higieny i Epide-
miologii”, 2010, t. 91, s. 678-684.

10 H. G. Koenig, M. E. McCullough, D. B. Larson, Handbook of religion and health, Oxford 2001.

11 A, Okulicz-Kozaryn, Religiosity and life satisfaction across nations, Mental Health, , Religion and Culture”, 2010,
vol. 13, s. 155-169.

12 Zob. http://countrystudies.us/chile/51. htm
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Material i metoda

Grupe studentéw z Polski stanowily 393 osoby studiujace fizjoterapie oraz rehabili-
tacje na Bydgoskiej Szkole Wyzszej. Ankiety byly rozdawane i wypelniane podczas za-
je¢. Kobiety stanowily 84,7%, podczas, gdy mezczyzn byto 15,3%. Wsrdd badanych byto
93,1% katolikow, 1,3% buddystéw oraz 5,6% przedstawicieli innych wyznan. Wyksztal-
cenie $rednie posiadato 91,1%, natomiast wyzsze 8,9%. W grupie wiekowej miedzy 20
a 30 rokiem Zycia znalazlo si¢ 81,9 badanych, miedzy 31 a 40 11,2% badanych, miedzy
40 a 50 rokiem 4,6% oraz miedzy 50 a 60 rokiem zycia 2,3% badanych. Z pierwotnej licz-
by 393 ankiet, po wykluczeniu przedstawicieli innego poza rzymsko-katolickim wyzna-
nia religijnego oraz 0s6b powyzej 30 roku zycia, ostatecznie do analizy dopuszczono 365
ankiet wypelnionych przez 50 mezczyzn i 315 kobiet.

Grupa studentdéw z Chile sktadata sie z 192 0s6b studiujacych na réznych kierunkach
na tamtejszym Uniwersytecie. Kobiet bylo 62%, a mezczyzni stanowili 38%. Ankiety byty
rozdawane studentom poza zajeciami, a nastepnie odbierane przez studenta z Polski
przebywajacego na stypendium w Chile. Wszystkie badane osoby miescity sie¢ w prze-
dziale wieku 20-30 lat oraz posiadaty srednie wyksztalcenie. Przedstawiciele wyznania
rzymskokatolickiego stanowili 56% badanych. Pozostali badani deklarowali przynalez-
nos$¢ do innych wyznan badz tez wpisywali, Ze sa agnostykami albo ateistami. Ostatecz-
nie do analizy poréwnawczej dopuszczono 100 ankiet studentéw wyznania rzymskoka-
tolickiego wypetnionych przez 65 kobiet i 35 mezczyzn.

Uzyto nastepujacych narzedzi badawczych: Kwestionariusz Sity Wiary Religijnej
Santa Klara (SCSORF), jednopytaniowa skala do mierzenia czestotliwosci modlitwy, Ska-
la Codziennych Do$wiadczeri Duchowych (DSES), Skala Satysfakdji z Zycia (SWLS) w ada-
ptacji Juczyniskiego.

Kwestionariusz Sity Wiary Religijnej Santa Klara (SCSORF) sktada sie z 10 pytan do-
tyczacych przekonan religijnych, ktdre s niezalezne od prezentowanego przez badanych
wyznania religijnego. Analiza czynnikowa potwierdzita, iz uzyte w nim pytania wchodza
w sktad jednego wymiaru, ktéry mozna okreslic jako sita przekonan religijnych. Rzetel-
nos¢ skali wynosi a = 0,94-0,96"%. Zgodnie z otrzymanymi rezultatami zrealizowanymi
wisrdd studentdw z Polski kwestionariusz posiada zadowalajace wtasciwosci psychome-
tryczne kwestionariusza'. W przeprowadzonym projekcie rzetelnos¢ wyniosta a = 0,96.

Skala Codziennych Doswiadczen Duchowych sklada sie z 16 pytan. Osoba badana
udziela odpowiedzi na 6-stopniowej skali od 1 — nigdy lub prawie nigdy, do 6 — wiele ra-
zy w ciagu dnia. Im wieksza liczbe punktow uzyskuje, z tym wiekszym stopniem ducho-
wosci mamy do czynienia. Narzedzie to prezentuje zadowalajace wtasciwosci psycho-

13 C. A. Lewis, M. Shevlin, C. McGuckin, M. Navratil, The Santa Clara Strength of Religious Faith Questionnaire:
confirmatory factor analysis, ,Pastoral Psychology”, 2001, vol. 49, s. 379-384; T. G. Plante, M. T. Boccaccini, Reliability
and validity of the Santa Clara Strength of Religious Faith Questionnaire, ,Pastoral Psychology”, 1997, vol. 45, s. 429-437.

14 T. G. Plante, M. T. Boccaccini, The Santa Clara Strength of Religious Faith Questionnaire, ,Pastoral Psychology”,
1997, vol. 6, s. 375-387.
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metryczne. Jego rzetelno$¢, w zaleznosci od populacji, plasuje si¢ w granicach « = 0,86-
0,95'5. Narzedzie to okazalo sie rzetelna oraz trafng miara sfery religijno-duchowej w od-
niesieniu do studentéw z Polski'e. W realizowanym projekcie badawczym rzetelnosc tej
skali wyniosta @ = 0,96.

Na skali czestotliwosci modlitwy badani zaznaczali, jak czesto sie modla.

Skala Satysfakdji z Zycia (SWLS) jest powszechnie uzywanym narzedziem do mierze-
nia dobrostanu psychicznego w oparciu o operacjonalizacje satysfakgji z zycia jako $wia-
domej poznawczej oceny zycia, podczas ktdrej jednostka dokonuje pordwnania warun-
kéw swojego zycia z narzuconymi sobie standardami'”. Miara ta zawiera 5 stwierdzen, na
ktore osoba badana udziela odpowiedzi na 7-stopniowej skali. Im wieksza liczba punktdw,
tym wigksza satysfakcja z Zycia osoby badanej. Skala ta posiada zadowalajace wlasciwo-
Sci psychometryczne. Jej rzetelnos¢ mierzona metoda test-retest wyniosta 0,83 po dwuty-
godniowym ponownym badaniu, 0,84 po miesiecznym, natomiast od 0,64 do 0,82 po dwu-
miesiecznym?®. Jej jednoczynnikowy charakter zostal potwierdzony w kilku projektach
badawczych’. W przytaczanych badaniach rzetelnos¢ wyniosta a - Cronbacha = 0,74.

Wyniki

Zanotowano réznice pomiedzy studentami z Polski i Chile w odniesieniu do jednej
miary religijnosci w postaci sity wiary religijnej. Studenci z Polski uzyskali wyzszy wynik
na tej skali. Pordwnanie pod wzgledem religijnosci studentdéw z Chile i Polski oraz studen-
tek z obu tych krajow dato takie same rezultaty. Zaréwno studenci, jak i studentki z Pol-
ski okazali sie posiadac wigksza sile wiary religijnej w stosunku do swoich rowiesnikow
z Chile. Nie zanotowano réznic w czestotliwosci modlitwy oraz czestotliwosci przezy¢
duchowych. Ple¢ nie byta zmienng réznicujaca studentéw z Chile pod wzgledem religij-
nosci. Studentki z Chile okazaty sie posiadac¢ podobny poziom sily wiary religijnej jak stu-
denci, rowniez z podobng czestotliwoscia doswiadczaty przezy¢ duchowych oraz prak-
tykowaty modlitwe. Nie zanotowano réznic pomiedzy studentami i studentkami z Pol-

15 M. Wnuk, Wiasciwosci psychometryczne Kwestionariusza Sity Wiary Religijnej dla populacji Anonimowych Alko-
holikéw oraz studentéw, ,Problemy Higieny i Epidemiologii”, 2009, vol. 90, s. 588-594.

16 M. Wnuk, Skala Codziennych Doswiadczert Duchowych jako wiarygodne i rzetelne narzedzie do mierzenia aktyw-
noéci sfery duchowej, , Przeglad Religioznawczy”, 2009, t. 90, s. 89-106.

17 E. Diener, R. A. Emmons, R. J. Larsen, S. Griffin, The Satisfaction with Life Scale, ,Journal of Personality
Assessment”, 1985, vol. 49, s. 71-75.

18 W. Pavot, E. Diener, Review of the satisfaction with life scale, ,, Psychological Assessment”, 1993, vol. 49, s. 164.

19 E. Diener, R. A. Emmons, R. ]. Larsen, S. Griffin, The Satisfaction with Life Scale, cyt. wyd., s. 71-75; W. Pavot,
E. Diener, C. R. Colvin, E. Sandvik, Further validation of the Satisfaction evidence for the cross-method convergence of well-
-being, ,,Social Indicators Research”, 1991, vol. 28, s. 1-20; C. A. Lewis, M. E. Shevlin, B. P. Bunting, S. Joseph, Con-
firmatory factor analysis of the satisfaction with life scale: replication and methodological refinement, , Perceptual and Motor
Skills”, 1995, vol. 80, s. 304-306; M. E. Shevlin, P. B. Bunting, Confirmatory factor analysis of the satisfaction with life scale,
,Perceptual and Motor Skills”, 1994, vol. 79, s. 1316-1318.
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ski w sile wiary religijnej oraz czestotliwosci przezy¢ duchowych, natomiast studentki de-
klarowaty czestsze praktykowanie modlitwy. Wsrdd studentdéw z Chile nie zanotowano
istotnych statystycznie korelacji pomiedzy sita wiary religijnej, doSwiadczaniem przezy¢
duchowych i czestotliwoscig modlitwy a satysfakcja z zycia. Wérdd studentek z Chile sita
wiary religijnej byta pozytywnie zwiazana z satysfakcjg z zycia. W tej samej grupie pozo-
state miary religijnosci nie byly zwiazane z satysfakcja z zycia. W odniesieniu do studen-
tow z Chile Zadna z zastosowanych miar religijnosci nie korelowala z satysfakcja z zycia.

Wéréd badanych studentéw i studentek z Polski zanotowano stabe pozytywne kore-
lacje pomiedzy wszystkimi trzema miarami religijnosci w postaci sily wiary religijnej, cze-
stotliwosci modlitwy oraz czestotliwosci przezy¢ duchowych a satysfakcja z Zycia.

Wsrdd studentek z Polski zanotowano stabe pozytywne zwiazki pomiedzy sitq wia-
ry religijnej i czestotliwoscia modlitwy a satysfakcja z zycia oraz umiarkowanie pozytyw-
ne zalezno$ci pomiedzy czestotliwoscig przezy¢ duchowych i satysfakcja z zycia. Odwrot-
nie u studentéw z Polski — wszystkie wskazniki religijnosci korelowaty negatywnie z sa-
tysfakcja z zycia, a sita tych zwiazkéw byta umiarkowana.

Dyskusja

Studenci z Polski okazali si¢ bardziej religijni od populagji studentéw z Chile w odnie-
sieniu do jednego sposrdd trzech zastosowanych wskaznikow religijnosci w postaci sity
wiary religijnej. Studentki z Chile sa tak samo religijne, jak studenci z tego kraju, co prze-
jawialo si¢ w podobnych wynikach uzyskanych we wszystkich wskaznikach religijnosci.

Studentki z Polski czesciej sie modla w poréwnaniu ze studentami, natomiast ich si-
Ta wiary religijnej oraz czestotliwos¢ przezy¢ duchowych jest poréwnywalna. Oznacza
to, Ze plec nie jest zmienna réznicujaca studentéw z Chile pod wzgledem religijnosci, na-
tomiast wéréd studentow z Polski réznice dotycza tylko jednego wskaznika religijnosci
— czestotliwosci modlitwy.

Otrzymane wyniki sa w znacznej mierze rozbiezne z dotychczasowymi rezultatami
badan, ktore wskazujg na wieksza religijnos¢ kobiet w poréwnaniu z mezczyznami?.
Wyjasnieniem zaistniatego stanu rzeczy nie jest wiek i prawidlowosci zwiazane z jego re-
lacjg do religijnosci, a konkretnie z jej wzrostem wraz z dtugoscia zycia. Swiadczy o tym
fakt, iz zgodnie z dotychczasowymi badaniami kobiety sg bardziej religijne od mezczyzn

20 M. ]J. Dorahy, C. A. Lewis, ]. F. Schumaker, R. Akuamoah-Boateng, M. C. Duze, T. E. Sibiya, A cross-cultural
analysis of religion and life satisfaction. Mental Health, ,,Religion and Culture”, 1998, vol. 1, s. 37-43; K. J. Gauthier,
A.N. Christopher, M. . Walter, R. Mourad, P. Marek, Religiosity, religious doubt, and the need for cognition: Their inter-
active relationship with life satisfaction, ,Journal of Happiness Studies”, 2006, vol. 7, s. 139-154; ]. Hammermeister,
M. Hlint, A. El-Alayli, H. Ridnour, M. Peterson, Gender differences in spiritual well-being: Are females more spiritually-
-well than males?, cyt. wyd., s. 80-84; A. Miller, R. Stark, Gender and religiousness: Can socialization explanations be saved?,
cyt. wyd.,, s. 1399-1423; B. Roothman, D. Kirsten, M. Wissing, Gender differences in aspects of psychological well-being,
cyt. wyd,, s. 212-218.
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juz podczas studiéw?!. Nie jest nig rOwniez wyznanie religijne, gdyz kobiety okazuja sie
by¢ bardziej religijne niezaleznie od danego kregu wyznaniowego?. Brak spojnosci mie-
dzy nimi mozna si¢ stara¢ wyjasni¢, bazujac na kregu kulturowym, a szczegélnie rolach
spotecznych kobiet i mezczyzn, jak rowniez kierunkiem podjetych studiéw oraz pocho-
dzeniu etnicznym badanych studentéw. Inaczej niz w poprzednich badaniach na studen-
tach polskich, ale innych kierunkow studiow (AWEF i SWPS) studentki okazaty sie czesciej
korzysta¢ z modlitwy w stosunku do studentéw. Réznice te mozna sie stara¢ wyjasnic
na podstawie specyfiki wybieranych kierunkow studiéw (studia medyczne versus studia
humanistyczne i studia na AWF) przy zatozeniu, ze wybdr kierunkow studiéw ma zwia-
zek ze sferg swiatopogladowa.

Zgodnie z otrzymanymi rezultatami w populacji studentoéw z Chile ptec jest zmien-
na moderujaca relacje pomiedzy sila wiary religijnej i satysfakcja z zycia. Wsrdd populadji
studentéw z Polski ple¢ moderuje zwiagzki pomiedzy wszystkimi badanymi aspektami
religijnodci i satysfakcja z zycia. O ile wsrod studentek czestszej modlitwie, wiekszej sile
wiary religijnej oraz czestszemu doswiadczaniu przezy¢ duchowych towarzyszy wieksza
satysfakqja z zycia, o tyle wérdd studentow wieksza religijnosc jest zwigzana z mniejsza
satysfakcja z zycia. Pozytywne zwigzki pomiedzy religijnoscia a satysfakcja z zycia miaty
mniejsza site wsrdd studentek niz ujemne korelacje pomiedzy tymi zmiennymi wsréd
studentéw. Rozbieznosci te sa w pewnej mierze rezultatem tego, ze populacja badanych
studentek byla prawie siedmiokrotnie wieksza niz studentéw. W przypadku porowny-
walnie duzej grupy mezczyzn korelacja ta bytaby mniejsza, cho¢ nadal pozostawataby
ujemna. Uzyskane rezultaty sa w pewnej mierze spojne z poprzednimi wynikami badan
wiérdd studentdw z Polski, gdzie pte¢ okazata sie by¢ zmienng moderujaca relacje pomie-
dzy modlitwa i religijnoscia wewnetrzna a satysfakgja z Zzycia. Réznice w wynikach obu
projektow polegaja na tym, ze w tych poprzednich badaniach zaleznosci pomiedzy zmien-
nymi religijnymi a satysfakcja z zycia byly pozytywne wsrdd studentéw, a nie zanotowa-
no ich wérod studentek, natomiast w relacjonowanym projekcie badawczym wsréd mez-
czyzn zanotowano korelacje ujemne, a wsrdd kobiet dodatnie. Wydaje sig, ze moze by¢ to
wynik tego, ze do badania satysfakgji z zycia uzyto odmiennych miar. Pozytywnych zwia-
zkéw pomiedzy religijnosciq a satysfakcja z zycia wérod kobiet przy negatywnych zalez-
nosciach pomiedzy tymi zmiennymi wéréd mezczyzn nie mozna wyjasnic¢ na podstawie
wynikéw badan Okulicza-Kozaryna, z ktérych wynika, ze osoby bardzo religijne sa bar-
dzo usatysfakcjonowane lub bardzo nieusatysfakcjonowane z zycia. Powodem tego jest
fakt, iz satysfakcja z zycia studentow i studentek byta poréwnywalna, podobnie jak po-
ziom religijnosci, poza czestotliwoscig modlitwy, ktora byta wieksza u tych drugich. Ze
wzgledu na poprzeczny model badan nie mozna rozpatrywac otrzymanych wynikow
z perspektywy przyczynowo-skutkowej, co oznacza, ze nie wiadomo, czy studenci z Pol-

21 L. A. Berkel, T. D. Armstrong, K. O. Cokley, Similarities and differences between religiosity and spirituality in afri-
can american college students: A preliminary investigation, cyt. wyd,, s. 2-14; A. M. Abdel-Khalek, F. Naceur, Religiosity
and its association with positive and negative emotions among college students from Algeria, cyt. wyd., s. 159-170.

22 Tamze.
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ski ze wzgledu na brak satysfakcji z zycia decyduja sie na mniejsze zaangazowanie reli-
gijne, czy moze wzrost religijnosci idzie u nich w parze ze spadkiem satysfakgji z zycia.
Analogicznie sytuacja wyglada u polskich studentek. Nie wiemy, czy przyczyna ich wigk-
szej religijnosci jest wigksza satysfakcja z zycia, czy moze jest odwrotnie.

Tabela 1. Wartosci wspdtezynnikéw korelacji wérdd studentdéw obu pici z Chile pomiedzy wyrdz-

nionymi aspektami religijnosci a satysfakcja z zycia (n=100)

1 2 3
1. Czestotliwosé modlitwy
2. Sila wiary religijnej 0,54**
3.Czestotliwos¢ przezy¢ duchowych 0,49** 0,65**
4.Satysfakdja z zycia 0,06 0,17 0,15
* p<0.05

Tabela 2. Wartosci wspotczynnikéw korelacji wérdd studentek z Chile pomiedzy wyréznionymi as-

pektami religijnosci a satysfakcja z zycia (n=65)

1 2 3
1. Czestotliwos¢ modlitwy
2. Sila wiary religijnej 0,49**
3.Czestotliwos¢ przezy¢ duchowych 0,37** 0,59**
4.Satysfakda z zycia 0,02 0,26* 0,18
* p<0.05

Tabela 3. Warto$ci wspdtczynnikéw korelacji wsrod studentéw plci meskiej z Chile pomiedzy wy-

réznionymi aspektami religijnosci a satysfakcja z zycia (n=35)

1 2 3
1. Czestotliwos¢ modlitwy
2. Sita wiary religijnej 0,77%*
3.Czestotliwos¢ przezy¢ duchowych 0,65** 0,58**
4.Satysfakdja z zycia 0,63** 0,59** 0,53**
* p<0.05

Tabela 4. Wartosci wspotczynnikéw korelacji wsrod studentéw obu pici z Polski pomiedzy wyrdz-

nionymi aspektami religijnosci a satysfakcja z zycia (n=365)

1 2 3
1. Czestotliwos¢ modlitwy
2. Sita wiary religijnej 0,57%*
3.Czestotliwos¢ przezy¢ duchowych 0,77* 0,55**
4.Satysfakda z zycia 0,16* 0,14* 0,19*

* p<0.05
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Tabela 5. Wartosci wspdtczynnikéw korelacji wsrod studentek z Polski pomiedzy wyréznionymi as-
pektami religijnosci a satysfakcja z zycia (n=315)

1 2 3
1. Czestotliwos¢ modlitwy
2. Sila wiary religijnej 0,59**
3.Czestotliwos¢ przezy¢ duchowych 0,79** 0,56**
4.Satysfakcja z zycia 0,21** 0,27** 0,33*

* p<0.05

Tabela 6. Wartosci wspdtczynnikéw korelacji wérdd studentéw plci meskiej z Polski pomiedzy wy-
réznionymi aspektami religijnosci a satysfakdja z Zycia (n=50)

1 2 3
1. Czestotliwos¢ modlitwy
2. Sita wiary religijnej 0,55**
3.Czestotliwos¢ przezy¢ duchowych 0,67** 0,56**
4.Satysfakgja z zycia -0,31** -0,48** -0,66™*

* p<0.05

Tabela 7. Poréwnanie wyréznionych aspektéw religijnosci pomiedzy studentami i studentkami
z Chile (n=100)

N Mean Stal?de?rd T-student’s test
deviation
Kobieta 65 3.05 1.35
Ny i X
Czestotliwos¢ modlitwy Mezczyzna e 303 131 0.06
Czestotliwos¢ przezy¢ Kobieta 65 19.06 591 023
duchowych Mezczyzna 35 1877 6.94 ]
Kobieta 65 2647 9.13
2 wi liciine 011
Sifa wiary religijnej Mezczyzna 35 2743 8.94 0

* p<0.05

Tabela 8. Poréwnanie wyrdznionych aspektow religijnosci pomiedzy studentami i studentkami
z Polski (n=365)

N Mean Star}dz?rd T-student’s test
deviation
Kobieta 315 3.38 1.44
Czestotliwos¢ modli 3.10*
zestotliwosemodlitwy 1 czyzma 50 275 1.44
Czestotliwos¢ przezy¢ Kobieta 315 18.90 5.36 058
duchowych Mezczyzna 50 19.45 6.21 )
Kobieta 315 35.55 8.36
Sita wi ligiinej -1.20
i wiary religline) Mezczyzna 50 37.14 7.79

* p<0.05
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Tabela 9. Poréwnanie wyrdznionych aspektéw religijnosci pomiedzy studentkami z Polski a stu-
dentkami z Chile (n=380)

N Mean Stal?dérd T-student’s test
deviation

Czestotliwos¢ studentki z Chile 65 3.05 1.35 169
modlitwy studentki z Polski 315 3.38 1.44
Czestotliwos¢ studentki z Chile 65 19.06 591 02
przezy¢ duchowych studentki z Polski 315 18.90 5.36

o e studentki z Chile 65 30.52 9.65
Sita wiary religine] I dentld z Polski 315 | 3555 8.36 27

* p<0.05

Tabela 10. Poréwnanie wyrdznionych aspektéw religijnosci pomiedzy studentami ptci meskiej z Pol-
ski i studentami plci meskiej z Chile (n=365)

N Mean Star?dérd T-student’s test
deviation

Czestotliwosc studenci z Chile 35 3.03 1.34 092
modlitwy studenci z Polski 50 2.75 144 '
Czestotliwosc studenci z Chile 35 18.77 6.13 050
przezy¢ duchowych | studenci z Polski 50 19.45 621 ’

. . e studenci z Chile 35 30.74 8.94 "
Sita wiary religinej I denci 7 Polski 50 | 3714 7.79 552

* p<0.05

Marcin Wnuk — COMPARISON OF THE RELIGIOSITY OF POLISH AND CHILEAN CATHOLIC
STUDENTS. RELATIONS BETWEEN RELIGIOSITY AND SATISFACTION FROM LIFE

Religiosity seems to be an important factor for student’s life satisfaction. The aim of this study
was to verify, whether Polish students differ from student from Chile in some aspects of religiosity.
The additional aim is to examine potential relations between religiosity and student's life satisfaction,
and hypothetical moderation role of sex in this relation. The sample consisted of 365 students from
Poland and 100 students from Chile. All participants represent the Roman Catholic Church. Following
tools were used: Satisfaction with Life Scale (SWLS), Daily Spiritual Experiences Scale (DSES), Santa
Clara Strength of Religious Faith Questionnaire (SCSORFQ) and one item scales measures frequency
of prayer. According to the results, Polish students have higher strength of religious faith than
students from Chile. This tendency was observed both, among men and women. In both group
sex moderated the relation between religiosity and life satisfaction, excluding relation of strength
of religion faith with life satisfaction among students from Chile.
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Obraz wymagan Boga w nerwicy eklezjogennej

Uwagi wstepne

Termin nerwica eklezjogenna (z jezyka greckiego: ecclesine — koscidl, gignomai — by¢
wytworzonym) sformutowat berlifiski ginekolog Eberhard Schaetzing (1955), odnoszac
go do nerwic, ktdre wedtug niego zostaty spowodowane przez ,dogmatyzm koscielny”.
Pod pojeciem ,, dogmatyzm koscielny” rozumiat on kazda przesade w traktowaniu réz-
nych elementdw religijnosci, ktdre stajg sie celem samym w sobie.

Cecha nerwic eklezjogennych jest wspolistnienie dwojakiego rodzaju konfliktéw
— intrapsychicznego, nerwicowego oraz religijnego, zwiazanego z indywidualna religij-
noscia. Religijny konflikt polaczony jest czesto z przezywaniem wielu lekow i napiec zwia-
zanych z religia. Indywidualna religijno$¢ w tego typu przypadkach cechuja wrogie reli-
gijne obrazy, w tym m.in. zagrazajacy obraz Boga. Czytelnika zainteresowanego poglebio-
nym spojrzeniem na istote i etiologie zjawiska nerwic eklezjogennych odsytam do ksigz-
ki Rola obrazu Boga w nerwicy eklezjogennej'.

Artykut ten skoncentrowany jest na poznaniu jednej z cech obrazu Boga w przypad-
kach nerwic eklezjogennych, a mianowicie obrazu wymagan Boga. Ten bowiem cieka-
wy aspekt obrazu Boga jest czgstym tematem wypowiedzi osob z nerwica eklezjogenna
podnoszonym na sesjach terapeutycznych.

Opis badan

Celem przeprowadzonych badan bylo poznanie obrazu wymagan Boga u 0sob z ner-
wicg eklezjogenna. Ponadto badanie skoncentrowane bylo na poznaniu sposobéw prze-
zywania indywidualnej religijno$ci oraz funkcjonowania w zyciu codziennym badanych
0s6b w wyodrebnionych grupach wg kategorii wymagan Boga w stosunku do cztowieka.

1 A. Molenda, Rola obrazu Boga w nerwicy eklezjogennej, Krakéw 2005.



178 ANDRZE] MOLENDA

Eksploracji dokonano w trakcie o$miu dwutygodniowych turnusow terapeutycz-
nych odbywajacych sie w latach 1996-2010. Wziely w nim udziat 192 osoby w wieku od
23 do 50 lat. Wszyscy byli katolikami. Turnusy prowadzone sa wedtug realizowanego od
1989 roku programu autorskiego przeznaczonego m.in. dla oséb z nerwica eklezjogen-
na. Ten wciaz doskonalony program taczy elementy pracy terapeutycznej z elementami
zmiany patologicznej religijnosci pacjentow.

Prezentowana analiza byta jednym z elementéw turnusu terapeutycznego. W celu
poznania obrazu wymagan Boga w stosunku do cztowieka, poproszono badanych o do-
koriczenie zdania: ,Bég wymaga ode mnie...”. Poinstruowano uczestnikéw, aby przez pie¢
minut przywolali wszystkie skojarzenia, jakie przyjda im na mysl. Nastepnie polecono,
aby spedzili samotnie okolo trzech godzin, myslac o podanym zagadnieniu, notujac swo-
je przemyslenia w tym wzgledzie. W trakcie turnusu odbyly sie 32 sesje terapeutyczne (od
3 do 5 sesji dziennie), w czasie ktorych uczestnicy mowili o swoim zyciu, przezywanych
problemach, religijnosci, obrazie Boga i Jego wymagan, doswiadczanych uczuciach w re-
lacjach zaréwno z innymi, jak i z Bogiem. Trzeba nadmieni¢, Ze proces uswiadamiania
sobie pewnych tresci i uczu¢ z nimi zwiazanych przebiegat stopniowo. Uswiadamianiu
tresci religijnych towarzyszyly niejednokrotnie wspomnienia wczesnych relacji rodzin-
nych, lat przedszkolnych i szkolnych. Przezywaniu tych obrazéw towarzyszyly emocje,
zarowno pozytywne, jak i bardzo czesto negatywne.

Notatki z sesji terapeutycznych sa podstawa prezentowanych analiz i wnioskow.

Analiza materialu badawczego

Analizie poddano wypowiedzi 0oséb uczestniczacych w badaniach.

Wszystkie wypowiedzi na temat obrazu wymagan Boga dokladnie skategoryzowa-
no. Otrzymano 36 podkategorii, ktdre z kolei ze wzgledu na ich podobieristwo tematycz-
ne podzielono na pie¢ wigkszych grup. Otrzymano w ten sposob pig¢ nadrzednych kate-
gorii, grupujacych wymagania Boga w stosunku do cztowieka. Uporzadkowane wedlug
czestosci wypowiedzi osob badanych sa to:

- ,,Bég wymaga doskonatosci”,

- ,Bog wymaga postuszenistwa”,

- ,,Bég wymaga cierpienia”,

- ,,Bég wymaga rezygnacji”,

- ,,Bég wymaga poboznosci”.

W tabelach 1-5 przedstawiono podkategorie w poszczegolnych kategoriach wyma-
gan Boga.

Wypowiedzi naleza czesto do dwoch lub trzech kategorii wymagan Boga w stosun-
ku do cztowieka.
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Tabela 1. Podkategoria

Bog wymaga doskonalo$ci

Bog wymaga doskonatosci i swietosci

Bog wymaga przebaczenia i milosci

Bog wymaga bycia dobrym i , grzecznym”

Bog wymaga zerwania z grzechami i stabosciami

Bog wymaga nawrdcenia, wiary, ufnosci i oddania

Bég wymaga wypehiania przykazan

Bog wymaga nieokazywania uczué negatywnych

Bog wymaga czynienia dobra, stuzby i pomagania innym

Bdg wymaga zmiany i pracy nad soba

Bdg wymaga rzetelnej pracy i wypeiania swoich obowiazkéw

Inne wymagania Boga dotyczace Swietosci

Tabela 2. Podkategoria

Bog wymaga postuszenstwa

Bég wymaga rezygnadji ze swoich pragnien

Bdg wymaga postuszenstwa i dyspozycyjnosci

Wola Boza i Bozy plan

Perspektywa utraty wolnosci, samodzielnosci i niezaleznosci

Wizja Zycia pelnego niepokoju o znalezienie woli BoZej

Lek przed zatraceniem siebie

Lek przed sytuacjami przymusu ze strony Boga

Lek przed wykorzystaniem przez Pana Boga

Tabela 3. Podkategoria

Bog wymaga cierpienia

Bdg wymaga cierpienia

Bég wymaga rzeczy do ktdrych nie jestem zdolny i ktére mnie przerastajg

Bég wymaga ciezkiego Zycia

Lek przed prébami i doswiadczaniem przez Boga

Bog wymaga $mierci

Niepokdj czy sie podola ciezkiemu zyciu

Tabela 4. Podkategoria

Bog wymaga rezygnacji

Bdg wymaga rezygnadji z przyjemnosci

Bdg wymaga samotnosci i rezygnagji z bliskich oséb

Bdg moze wymagac pdjscia do zakonu lub seminarium

Bog wymaga rezygnadji z rzeczy materialnych

Bdg wymaga rezygnadji z tego co najdrozsze

Bog wymaga rezygnadji z ptciowosci

Wizja innych strat
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Tabela 5. Podkategoria

Bog wymaga poboznosci

Bog wymaga ewangelizacji

Bog wymaga $wiadczenia

Bog wymaga praktyk religijnych
Bég wymaga modlitwy

Opis grup w poszczegdlnych kategoriach wymagan Boga

Opis grupy osob posiadajacych obraz Boga
wymagajacego doskonalosci

Osoby majace obraz Boga wymagajacego doskonatosci relacjonuja, ze przezywaja
Jego niezadowolenie z tego, jakie sa. Ten niezadowolony Bog w przypadku niespehnienia
wymagan zagraza sankcja — kara doczesng lub wieczna. Lek przed kara jest jedna z mo-
tywacji zadowalania Boga przez wypelnianie Jego wymagan dotyczacych $wietosci i do-
skonatosci. Ten lek przed zagniewanym i skfonnym do karania Bogiem wystepuje szcze-
golnie wtedy, gdy ma sie , troche na sumieniu”. Chodzi tutaj o czyny okreslane mianem
grzechéw cigzkich — sytuacje nieprzestrzegania dziesieciu przykazan Bozych (Dekalogu)
i pieciu przykazan koscielnych. U niektérych oséb wystepuje wtedy nawet oczekiwanie
na kare boza. Gdy oczekiwana kara nie nastepuje, niepokdj i lek coraz bardziej stajq sie
udzialem jednostki. Jezeli wtedy co$ niepomyslnego wydarzy si¢ w zyciu, jest to interpre-
towane czesto jako kara boza, co potwierdza wczesniejsze oczekiwania i obawy. Osoby
oczekujace karania przez Boga ograniczajg swoje dziatania zyciowe — z powodu leku, ze
Bog moze ukara¢ niepowodzeniem. Niekiedy wystepuje tutaj zjawisko ograniczania Bogu
mozliwosci karania. Chodzi tutaj o unikanie zyciowych niebezpieczenstw, np. niewycho-
dzenie na ulicg, aby unikna¢ potracenia przez samochod, przesadne dbanie o to, aby nie
zachorowa¢, niepodejmowanie réznych dziatann w obawie przed porazka. Oczekiwanie
karania moze sta¢ si¢ bardzo uciazliwe. Wtedy niekiedy przeradza sie ono w pragnienie,
aby kara wreszcie nastapita. Gdy jest co$, co mozna zinterpretowac jako kare — nastepuje
ulga i odciazenie z leku. Niekiedy osoby same prowokuja takie sytuacje w swoim zyciu.

W przekonaniu badanych 0séb przez wypelnianie wymagar mozna nie tylko zado-
wala¢ niezadowolonego Boga, ale takze zjednywac go sobie. Wiele 0sob przedstawia bo-
wiem obraz Boga, ktdry jest na nich obrazony z powodu nieprzestrzegania przykazan.
Znamienny jest fakt, ze nikt z badanych doktadnie nie okreslit, na czym polega to obra-
zenie sie Boga na cztowieka. Wiadomo tylko, Ze jest to co$ groznego.

Przez zycie zgodne z wymaganiami Boga mozna takze zastuzy¢ na Jego taski i blo-
gostawienstwo. Blogostawieristwo boze okreslano najczesciej jako Jego przychylnosé. To
jeszcze jedna motywacja wypelniania wymagan Boga relacjonowana przez badanych. Ta-
kim postepowaniem mozna zastuzy¢ na zycie wieczne i boze dary w zyciu doczesnym.



Obraz wymagan Boga w nerwicy eklezjogennej 181

Jest w tym cos z transakgji. Cztowiek ma spetnia¢ wymagania Boga, ktdry wtedy bedzie
mu sprzyjal, bedzie taskawy i zyczliwy.

Osoby wypowiadajace sie w kategorii wymagan doskonalosci przyktadaja duze zna-
czenie do wlasnego dobrego wizerunku. Znaczaca jest tu pewna pogon za idealem przed-
stawionym im w bozych wymaganiach. Oto majg wzdr, do ktdrego nalezy dazy¢, ktory
jest gtéwnym celem programu pracy nad soba. Wiele oséb relacjonuje, Ze przez to daze-
nie, aby by¢ coraz lepszym, zdobywaly boza przychylnosc i akceptacje. Mowia, ze wyraz-
nie , lepiej sie czujg z Panem Bogiem”, gdy maja jakie$ osiagniecia w tej dziedzinie. Cho-
dzi tutaj o tzw. dobre uczynki, czyli pomoc innemu cztowiekowi, bycie mitym i uprzej-
mym. Dla wielu osob jest to jedna z waznych motywacji dziatania w zyciu. Czynig wie-
le, aby, jak mowia, ,,nie stawac przed Bogiem z pustymi rekami”. Powoduje to silng kon-
centracje na sobie i swoim wizerunku. W konsekwencji osoby te bardzo si¢ kontrolujg —
blokuja swe spontaniczne reakcje i zachowania.

Ta droga dazenia do ideatu wielokrotnie przynosi rozczarowania soba, do ideatu bo-
wiem daleko — poprzeczka ustawiona jest bardzo wysoko. Wiele 0sdb z omawianej grupy
relacjonuje niechec i brak szacunku do siebie. Czeste sa takze relacje o ciagtym niezado-
woleniu z siebie oraz o skrupulanctwie w przygladaniu sie sobie i swojemu postepowa-
niu. Wahania i watpliwosci dotycza tutaj oceny swoich zachowan — co jest grzechem lek-
kim, a co juz ciezkim. Analizuje si¢ takze, jak lepiej mozna bylo postapi¢ w okreslonych
sytuacjach w przesztosci. Perfekcjonizm zdaje sie by¢ dotkliwym stylem postgpowania nie
tylko w sferze religijnej, ale takze w pracy i zyciu domowym. Charakterystyczny jest tu-
taj brak dystansu do réznych drobnych uchybien w zyciu. Osoby te nie tylko nie sa wyro-
zumiate dla siebie, ale trudno im takze przyjac stabosci i niedoskonatosci otoczenia.

Taki sposob przezywania polaczony jest czesto z odczuwaniem silnego poczucia wi-
ny. Generalnie, relacjonowane poczucie winy dotyczy przede wszystkim niespetniania
lub niedoktadnego realizowania wymagan bozych.

Waznym skutkiem dazenia do ideatu jest niepokdj ptynacy z ciaglego poréwnywa-

nia sie z innymi, a przede wszystkim z idealnym wzorem.

Opis grupy osob posiadajacych obraz Boga
wymagajacego posluszenstwa

Wiele 0sob przekonanych o wymaganiach Boga dotyczacych spelniania jego woli
charakteryzuje do$¢ znaczny stopien leku przed przyszioscia. Ten lek moze przybierac
konkretne ksztalty — przysztos¢ moze by¢ dokladnie taka, jakiej czlowiek nie chce i jakiej
sie boi. Wtedy lek przed: cierpieniem, choroba, meczeniska Smiercia, pdjsciem do zakonu,
posiadaniem niepelnosprawnego dziecka, jest przenoszony generalnie na catg przysz-
os¢. Lek czasem dominuje myslenie o przyszlosci, a takze jej przezywanie. Oto przysz-
10s¢ sama w sobie staje si¢ zagrozeniem.
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Szczegoélnie destrukeyjna role petni polaczenie dwoch przekonan: o woli Bozeji o Bo-
zej wszechmocy. W tym miejscu wiele osob cytuje stowa katechizmu: , Bég jest Bogiem
wszechmogacym, ktéry za dobre wynagradza, a za zle kaze”. Skoro Bog jest wszechmo-
gacy to moze rzeczywiscie robi¢ w zyciu cztowieka to, co chce. Rolg cztowieka jest odga-
dywaci przyjmowac to, co jest Jego wola. Rezultatem takiego myslenia jest poczucie ubez-
wiasnowolnienia, Zyciowa biernos¢, brak poczucia kierowania wlasnym zyciem. Owocu-
je to sttumieniem naturalnej twérczosci. Nastepuje czekanie az Bog bedzie realizowat to,
co chce. Historig, ktora sie wtedy dzieje i w ktdrej sie biernie uczestniczy, przyjmuje si¢ ja-
ko wynik jego woli, jego dziatania. Dobrze to ilustrujg wypowiadane niekiedy stowa: ,wi-
docznie taka byta wola Boza”.

Skoro jako wole Boza przyjmuje sie wszystko, co cztowieka spotyka w zyciu, a wiec
rzeczy i dobre, i zle, znajduja potwierdzenie wczesniejsze leki, ze Bég bedzie dawat cier-
pienia, niepowodzenia i przykrosci.

Wiele 0s6b przezywa swoje zycie jako nienalezace do nich, ale do Boga, ktéry w nim
realizuje swoja wole. Jak sie wydaje, moze to by¢ dodatkowy czynnik ostabiajacy poczu-
cie sprawczosci w zyciu.

Zablokowanie wtasnego dziatania, spontanicznej kreatywnosci dotyczy réznych
dziedzin zycia. Nawet osoby niezadowolone z ksztattu swego zycia nie robia nic, aby to
zmieni¢. Mozna zaobserwowac pewna bariere w realizowaniu wlasnych pragnien. Wta-
sne pragnienia jednostek sa wielokrotnie negowane. Odnosi to si¢ zaréwno do realizo-
wania gtéwnych zyciowych zamiaréw, takich jak kierunek ksztalcenia, wykonywany za-
wad czy wybdr stanu zycia, jak i mniej znaczacych spraw. Czes¢ 0sdb jest tak wdrozona
w pewien nakazowy styl funkcjonowania, bardziej cenig nakazy i zakazy ptynace z ze-
wnatrz niz wilasne pragnienia. Mozna tutaj zauwazy¢ duza zbieznos¢ silnie dyrektywne-
go sposobu wychowania, jakiemu podlegato sie w dziecinstwie, i obrazu Boga wymaga-
jacego postuszenistwa wobec jego woli.

Wydaje sie, ze wiele 0s6b z tej grupy funkcjonuje ponizej swoich twdrczych mozli-
wosci, na ktdre wskazuje ich poziom intelektualny, wiek czy sytuacja zyciowa.

Biorac pod uwage stosunek do waznych probleméw zyciowych, u wielu oséb panu-
je przekonanie, Ze sprawy te same maja sie rozwiazac. Lepsza praca ma si¢ sama znalezc,
a trudnosci w relagjach z innymi same ustapia. Taka postawa taczy sie z zyczeniowym
traktowaniem zycia takze religijnego. Modlitwa jest prosba, aby swiat sie zmienit wedtug
moich zyczen. Jesli sig tak nie dzieje, wola Boza jest widocznie inna. Nie ma tu miejsca na
tworzenie rzeczywistosci swojego zycia, ale mozna zauwazy¢ bierne poddanie sie temu,
co jest. Tym, kto ma zmienia¢ $wiat i Zycie, jest Bog, ktdrego wszechmocnej woli cztowiek
jest podporzadkowany.

Takie nastawienie przynosi z czasem rozczarowanie Bogiem, ktory nie dziata i nie
zmienia zycia na takie, jakie si¢ pragnie. Niektdre osoby czuja sie bardzo pokrzywdzone
wlasnie przez Boga.

Poczucie pokrzywdzenia przez Boga u 0s6b badanych faczy sie czesto z Zzalem i za-
zdroscia wobec innych, a nieraz z zawiscia. Pretensje i wyrzuty kierowane sa zaréwno do
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ludzi, ktérym jest lepiej w zyciu (ktorzy doswiadczaja powodzenia i sukceséw), jak i do
Boga. Oskarza si¢ Go, Ze nie jest sprawiedliwy, Ze zle traktuje ludzi: , Oto inni nieprakty-
kujacy, a czasem nawet niewierzacy maja dostatnie zycie. Natomiast cztowiek jest z Bo-
giem, modli sig, spelnia wymagania i nic nie ma”. Doswiadczaja poczucia krzywdy i strat.

Wymaganie spetniania woli Bozej jest przezywane przez wiele osdb jako zagrozenie
ich wolnosci, pragnien, dazen. Zwiazanych jest z tym duzo niepewnosci i leku. Bég i reli-
gia przezywane sa jako prawdziwe zniewolenie cztowieka. Wiele osob relacjonuje, Ze ro-
bi wiele rzeczy w zyciu nie dlatego, ze ich pragnie, ale ze wzgledu na wymaganie Boga.
,Wola Boza” jest takim magicznym hastem, ktdére bierze w nawias wtasne pragnienia.
Czes¢ 0so6b relacjonowato, ze angazuje sie w dziatalnos¢ charytatywna nie z powodu wta-
snych pragnien, ale dlatego, Ze tego zada Bog. W paru wypadkach dochodzito z tego po-
wodu do zaniedbywania obowigzkow zawodowych i rodzinnych.

U czesci 0séb badanych cate zycie jest wysitkiem polegajacym na doktadnym wypet-
nianiu woli Bozej. Kazda decyzja, czynnos¢ czy pragnienie oceniane sg wedtug tego kry-
terium. W skrajnych wypadkach rozwazania te dotyczq nawet drobiazgéw i rzeczy oczy-
wistych. Samo rozwazanie zas trwa wielokrotnie dtuzej niz sama czynnos¢. Bardzo duzo
jest tutaj domyélania sig, czego moze chcie¢ Bog. To proba dojscia do tego, co Bég na ten
temat mysli i co sie Bogu podoba. Zwykle do czynéw, ktdre sie Bogu podobaja, zalicza sie
wszelkie dziatania spoleczne, pomaganie innym i zaangazowanie religijne. Natomiast
Bogu nie bardzo podobaja si¢ przyjemnosci, zabawy i odpoczynek. Prowadzi to nieraz do
obarczania siebie nadmiarem réznych spoteczno-religijnych zaangazowan.

Przekonanie, ze moje zycie nalezy nie do mnie, ale do Boga, u niektdrych oséb pro-
wadzi do braku przezywania odpowiedzialnosci za swoje zycie. Religijno$¢ staje si¢ wte-
dy ucieczka od zycia, od stawienia czota sprawom i problemom dnia codziennego. Osoby
z badanej grupy czesto zostawiaja swoje zycie Bogu, aby to On sie nim zajmowat. Z jed-
nej strony nie podejmuja odpowiedzialnosci za swoje zycie, ale z drugiej strony, gdy w ich
zyciu cos$ si¢ nie udaje, pretensje sa kierowane do Boga.

Bog wymagajacy postuszenstwa generalnie jest odbierany jako zagrazajacy.

Opis grupy osob posiadajacych obraz Boga wymagajacego cierpienia

W grupie oséb z obrazem Boga wymagajacego cierpienia zwykle wymog cierpienia
jesttaczony z obrazem chrzescijanskiej doskonatosci i Swigtosci. Jest on zbudowany po cze-
$ci z wizerunku umeczonego Chrystusa, a po czesci z opisu innych swietych, ktdrzy cier-
pieli w swoim zyciu lub w chwili $mierci. Wiele 0séb przytaczato obrazy zapamigtane
z literatury moéwiacej o cierpieniu chrze$cijan w historii.

Zwraca uwagg zaliczanie cierpienia do zjawisk dobrych i pozadanych. Dowartoscio-
wanie go jest czesto polaczone z pogladem, Ze to cierpienie zbawia swiat. Dobry chrzesci-
janin powinien cierpie¢, aby przytaczyc¢ si¢ do dziela zbawiania ludzkosci. W tej ekono-
mii cierpienie zbawiajace $wiat musi zréwnowazy¢ zto. Dlatego tez czesto pokute rozu-
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mie sie jako zadawanie sobie pewnego cierpienia. Bog jest tym, ktory w tej ekonomii zba-
wienia rozdaje ludziom cierpienie, czyli krzyze. Tu wystepuje czesto duzo leku i niepew-
nosci, bo nie wiadomo, jaki krzyz komu wyznaczy. Nierzadki w tej grupie jest tez poglad,
ze kogo Bdg bardziej kocha, temu daje wieksze cierpienie.

Czes¢ 0sdb stwierdzita, ze w zyciu powinno by¢ cierpienie i ze w Zyciu nie powinno
by¢ raczej lekko. Owocuje to niepokojem i nieumiejetnosciq przyjecia sytuagji, gdy w zy-
ciu jest wszystko dobrze i gdy nie ma cierpienia. Czasem czekajq, kiedy przyjdzie jakis
cios —,, mnie nie moze by¢ za dobrze w zyciu”. Przezywaja tez nierzadko poczucie winy
w stosunku do 0s6b, ktdre cierpia, ktdrym jest gorzej w zyciu. To wszystko powoduje, ze
od zycia nie oczekuja niczego szczegolnego — bedzie raczej gorzej niz lepie;.

Czes¢ badanych osob identyfikuje swe zycie z cierpieniem jako pewna misje do spel-
nienia w swojej rodzinie czy srodowisku. Mozna cierpie¢ w celu zbawienia $wiata, ale tez
w intencji jakiej$ osoby czy sprawy. Wystepuje nieraz poglad, w mysl ktorego cierpienie
jako mile Bogu moze by¢ pewna zastuga. Wyrazana jest nadzieja, ze za cierpienie otrzy-
ma sig co$ w zyciu terazniejszym lub przyszlym. Niektore osoby z tej grupy oczekuja, aby
Bog docenit i wynagrodzit cztowiekowi jego cierpienie.

W niektérych wypadkach uderzajacy jest fakt, ze badane osoby nie podejmujg dzia-
fan w celu unikniecia cierpienia mozliwego do przewidzenia.

Gloryfikacja cierpienia jestjednym z czynnikéw prowadzacych do wchodzenia w ro-
le ofiary, ktdra nie robi nic, by zmieni¢ swe polozenie. Ttumaczac sobie, ze ,tak trzeba”,
latami mozna znosic¢ szykany, przemoc emocjonalna, a nawet fizyczna. Wedtug osdb z tej
grupy unikanie cierpienia nie jest po mysli Boga. Poglad, Ze skoro Bog dat krzyz, to trze-
ba go nies¢ i to z pokora, czesto blokuje dziatanie w celu przeciwstawienia sie cierpieniu.

Opis grupy osob posiadajacych obraz Boga wymagajacego rezygnacji

Rezygnacja w wyobrazeniach wielu 0s6b z opisywanej grupy jest Scisle powiazana
z wizerunkiem chrzescijaniskiej doskonatosci. Dla nich potwierdzeniem tego pogladu sa
przykiady wielu $wietych, ktoérych Zycie byto pasmem réznego rodzaju wyrzeczen. Jest
to jeden z powododw, dla ktérych swietos¢ traktowana jest z rezerwa i lekiem. Chrzesci-
janin w tym $wietle to ktos, kto przede wszystkim moze w zyciu duzo straci¢. Straci¢ ze
wzgledunaBoga. Z wielu rzeczy zrezygnuje dobrowolnie, z wlasnej inicjatywy. Rezygna-
Gja moze by¢ tez narzucona. Bég po prostu moze przyjs¢ i wiele rzeczy zabra¢ cztowieko-
wi. Znamienny jest tu fakt rozpowszechnienia w tej grupie oséb obrazu Boga pozbawia-
jacego cztowieka pewnych wartosci. Przychodzenie Boga do cztowieka moze oznaczac
strate. Taki obraz wywotuje lek, niepewnos¢ oraz brak bezpieczenstwa. Niektore osoby
deklarowaty watpliwos¢, czy w tej sytuacji warto w ogdle co$ posiadac i o cos sie starac,
skoro moze to by¢ cztowiekowi zabrane. Czy po prostu nie szkoda trudu, aby zdobywac
pewne wartosci? Co sie stanie, gdy Bég postanowi je cztowiekowi zabra¢? Wymienione
watpliwosci owocuja swego rodzaju biernoscia i apatia w zyciu.
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W omawianej kwestii pojawia sie pojecie ,, przecietnego poziomu zycia”. Jest to pe-
wien standard Zycia utworzony na podstawie obserwacji otoczenia, czesto tego najbliz-
szego. Osoby badane relacjonuja, Ze czuja, iz majg prawo zy¢ tylko na takim poziomie.
Natomiast uwazaja, Ze nie maja prawa mie¢ w zyciu wigcej niz przecietni ludzie.

Dla wielu os6b $wiety to cztowiek ubogi. Schemat ten ma swoje zrédto w pewnej
gloryfikacji ubdstwa jako wartosci, a takze zastugi. Zyjac ubogo, mozna sie szczegdlnie
podobac Bogu, bo ,,Chrystus takze byt ubogi”. W przekonaniu wielu oséb jest si¢ wtedy
blizej Boga.

Bogactwo w wielu osobach tej grupy wywoluje skojarzenia z czyms niedobrym i na-
gannym. Cztowiek majetny niemalzZe jest przestepca. Posiadanie jest w pewien sposob na-
pietnowane. By¢ moze przyczyniaja sie do tego zapamietane wersety z Pisma Swietego
o tym ,jak trudno jest bogatemu wejs¢ do krolestwa Bozego” i przekonanie, ze Chrystus
potepit bogaczy. W niektdrych wypowiedziach mozna wyczu¢ takze pewna obawe, czy
pieniadze same w sobie nie sg czyms ztym.

Sktonnosci do pietnowania bogactwa lacza sie czesto z obawa, czy dobrze jest mie¢
w zyciu duzo pieniedzy. Mozna zauwazy¢ przy tym pewna nieche¢ do zajmowania si¢
na przyklad operacjami finansowymi, kupnem akdji czy w ogole inwestowaniem. Dzia-
lalnos¢ tego rodzaju odbierana jest z duza rezerwa i lekiem.

Wiele osdb w tej grupie ma problem z wydawaniem pieniedzy. Jest to spowodowane
nie tylko oszczednoscia (rozrzutnosc jest przezywana jako grzech), ale przekonaniem,
Ze powinno sie na siebie wydawac¢ mozliwie jak najmniej. Jak sie wyrazita jedna z oséb
- ,powinno sie koszty swojej egzystencji sprowadzi¢ do minimum”. Przezywana jest tak-
ze niewlasciwos¢ wydawania pieniedzy na swoje potrzeby, gdy jednoczesnie tyle jest lu-
dzi potrzebujacych pomocy na Swiecie. Sa trzesienia ziemi, powodzie i glod. Zauwaza si¢
tutaj duze poczucie odpowiedzialnosci za te cierpienia. Konsekwencja tego jest odbieranie
sobie prawa do posiadania débr, gdy inni nie maja i cierpig niedostatek.

Wedtug badanych, szczegdlnie cenna dla Boga jest rezygnacja z rzeczy, ktdre dla czto-
wieka stanowig najwyzsza wartosc. Jak wypowiada sie czg$¢ osdb, Bogu podoba sie, gdy
cztowiek dla Niego gotow jest zrezygnowac z tego, do czego jest najbardziej przywiaza-
ny. Im wigcej to kosztuje, tym lepie;j.

Dla niektdérych oséb wyrzekanie sig, czyli pozbawianie si¢ pewnych wartosci jest
swego rodzaju karaniem siebie za rézne przekroczenia i niedoskonatosci. W takiej sytu-
acji nie tylko nie pozwalaja sobie na przyjemnosci, ale nieraz lekcewaza swoje potrzeby
pokarmu czy odpoczynku.

Rezygnacja z pewnych rzeczy uwazana jest takze za szczegolnie mitq Bogu pokute
za przewinienia i grzechy.

W zyciu os6b majacych obraz Boga wymagajacego rezygnacji dostrzec mozna pew-
na trudnos¢ w korzystaniu z rozrywek i przyjemnosci. Trudno im si¢ zdecydowac na wy-
jazd na drozsze wczasy czy wycieczke zagraniczng, mimo iz posiadaja na to pieniadze.
Duzy niepok¢j przeszkadza swobodnie dysponowac swoimi zasobami finansowymi.
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Opis grupy osob posiadajacych obraz Boga wymagajacego poboznosci

Osoby przekonane o tym, ze Bég wymaga od nich poboznosci, czgsto uwazaja, ze po-
boznos¢ jest istota religii. Poboznos¢ jest obowiazkiem chrzescijanina, poniewaz w prze-
konaniu badanych osob B6g wymaga czci i kultu. W tej grupie wymagania Kosciota w tym
wzgledzie sg utozsamiane z wymaganiami Bozymi. Dlatego tez tzw. pie¢ przykazan ko-
Scielnych odbieranych jest jako Bozy nakaz, poparty dodatkowo sankcja grzechu ciezkie-
g0, czyli niebezpieczenstwem wiecznego potepienia. Nakaz ten przyjmowany jest na ogot
bezdyskusyjnie. Prowadzi to czesto do pilnego uczestnictwa w kulcie, mimo Ze nie rozu-
mie si¢ wielu spraw jego dotyczacych. W wielu wypadkach mozna zobaczy¢, jak nakaz,
ktdry zaczeto sie wypelniac¢ w dziecinstwie, w zyciu dorostym nadal realizowany jest z tej
samej motywagji — leku przed Bogiem i Jego kara. Trzeba takze zauwazy¢ pewien proces,
kiedy to z czasem coraz wiecej praktyk religijnych, czasem drobnych, przezywa sie ja-
ko nakazane przez Boga.

W omawianej grupie do$¢ czestym zjawiskiem jest mnozenie praktyk religijnych,
ktdre ,,na pewno Bogu si¢ podobajg”. Mogga by¢ one $rodkiem zjednywania czy tez ,, prze-
kupywania” Boga. Ze wzgledu na swdj szczegdlny sakralny charakter, w rozumieniu tej
grupy osob, praktyki religijne moga by¢ wyjatkowo skuteczne w upraszaniu u Boga réz-
nych dobrodziejstw. Z tego powodu sa tez najlepsza zastuga cztowieka wobec Boga.

Oprocz praktyk religijnych, do wyjatkowych zastug wobec Boga nalezy ewangeliza-
qja, czyli gloszenie innym Stowa Bozego, oraz dawanie swiadectwa o Bogu, czyli bycie
przyktadem i wzorem dla otoczenia. Sporo osdb przezywa poczucie winy, Ze tego nie ro-
big, czyli nie méwia innym o Bogu, nie angazujq sie w misje Kosciota, a w dodatku nie sg
$wiadectwem i przyktadem. Z jednej strony méwia, Ze nie umiejg ewangelizowac, czuja
opor i lek przed mowieniem innym o Bogu, z drugiej jednak strony wierza, ze Bog tego
wszystkiego od nich wymaga. Z tego tez powodu czesto przezywaja siebie jako gorszych
chrzescijan, jako tych, ktdrzy zatracili, jak mowia, swe powolanie czy postannictwo. Nie-
raz pojawia sie takze obawa, ze Bog ich kiedys z tego rozliczy. Bo skoro Bog im wiecej dat,
bo przeciez sa chrzescijanami, to bedzie wiecej wymagal. Niektorzy odkrywaja w sobie
taki sposdb myslenia, iz powinni is¢ do zakonu, bo tylko tam przez totalne oddanie sie-
bie dzielu ewangelizowania mozna dopiero by¢ dobrym chrzescijaninem. Poswigcenie
sie zatem sprawie ewangelizacji dla wielu oséb jest warunkiem bycia $wietym i dobrym
chrzescijaninem. Podobnie, dla wielu badanych dobry chrzescijanin to ten, ktory duzo sie
modli i czesto uczestniczy w praktykach religijnych.

Niektore osoby z omawianej grupy przejawiajg cos, co mozna nazwac zniewoleniem
praktykami religijnymi. Odmawianie réznych modlitw i nabozenstw zabiera im w ciagu
dnia sporo czasu (dwie-trzy godziny). Zwykle takze wiaza si¢ one z podjeciem pewnych
modlitewnych zobowigzan dotyczacych ilosci, terminéw i intencji okreslonych praktyk.
Nierzadkie sg wypadki zaniedbywania z tego powodu swoich obowiazkéw rodzinnych.
Pominiecie tych praktyk wynikajace z okolicznosci zyciowych wywotuje nieraz dos¢ sil-
ny lek, poczucie zagrozenia i winy.
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W opisywanej grupie mozna takze zauwazy¢ zjawisko zmeczenia praktykami reli-
gijnymi i wypemianiem Bozych wymagan. Niektore badane osoby przezywaja je jako cie-
zar, od ktorego pragna odpoczac. Sporo osdb odbiera wypelnianie obowiazkow chrzesci-
janina jako przymus. Wydaje sie, ze szczegolnie mocno przezywa sie¢ w tej grupie przy-
mus bycia $wiadectwem, czyli przykltadem dobrego chrzescijanina i wzorem dla innych.
Niektorzy moéwia wprost, Ze nie majq na to ochoty, inni, Ze nie maja juz sity.

Podsumowanie

Na podstawie wynikéw badan nad obrazem wymagan Boga w stosunku do czto-
wieka wyodrebniono pie¢ kategorii, takich jak wymagania: doskonatosci, postuszenstwa,
cierpienia, rezygnagji i poboznosci. Wszystkie osoby w badanej grupie posiadaty obraz Bo-
ga wymagajacego i niezadowolonego z nich oraz z zycia, jakie prowadza.

Przeprowadzone badanie pokazalo, ze taki obraz Boga nie tylko organizuje Zycie re-
ligiine jednostek, ale moze mie¢ ogromny wptyw na ich sposdb przezywania zycia i na
zachowanie. Obraz wymagajacego Boga ma czesto wiekszy wptyw na zycie jednostek
niz ich pragnienia, dazenia i marzenia.

Dla wielu oséb Bog jest zagrazajacy przez swoje wymagania. Generalnie, w wyobra-
zeniach wielu osob badanych Bég bardzo duzo wymaga od czlowieka. Moze wymagac
rzeczy bardzo ogdlnych, a takze szczegdtowych. Bég rowniez zagraza potencjalnoscia wy-
magan — choc teraz tego nie robi, to w przysztosci moze by¢ takim zagrozeniem.

Podsumowujac relacje badanych na temat motywagji spetniania wymagan Boga, wy-
odrebniono trzy typy motywacji: zadowalanie Boga jako swego rodzaju zabezpieczanie
sie przed Jego karzacym dziataniem, zjednywanie obrazonego Boga oraz zastugiwanie na
Jego taske i btogostawienstwo.

Przeprowadzone badania ukazuja, ze poznawanie indywidualnej religijnosci, a szcze-
golnie obrazu Boga i Jego wymagan, moze odgrywac istotna role w procesie rozumienia
czltowieka, jego przezywania zycia i jego postepowania.

Aneks

Przyktadowe wypowiedzi oséb badanych w poszczegolnych kategoriach i podkategoriach wy-
magan Boga w stosunku do ludzi.

1. Kategoria: B4g wymaga doskonalosci

1.1. Podkategoria: ,B6g wymaga doskonalosci i Swietosci”

Kobieta, 27 lat: ,Bég wymaga doskonatosci, bycia porzadnym w pracy, spetniania swych obo-
wiagzkdw, nie reagowania agresja na agresje, konsekwentnego podejmowania dziatan”.

Kobieta, 28 lat: ,,Bég wymaga, abym nie grzeszyta, abym byta doskonata”.
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Kobieta, 28 lat: ,Mam by¢ idealng uczennica Boga. Bog wymaga doskonatosci. Konkretnie, Ze-
bym nie sprawiala probleméw, nie miata stabosci, idealnie spetniata wymagania Kosciota, perfek-
cjonizm. Mam poczucie, ze zawiodtam Boga. Teraz wymaga bycia bezptciowq kobietq (bez seksu).
Mam by¢ idealna”.

1.2. Podkategoria: ,Bog wymaga przebaczenia i mitosci”

Kobieta, 46 lat: ,,Pan B6g wymaga owocdéw mitosci do ludzi, a ja ludzi w ogole nie kocham”.

Kobieta, 26 lat: ,,Boje sie Go, bo kaze przebaczad tym, ktérzy mnie poranili. Meczy mnie to, ze
nie jestem zdolna przebacza¢. Obraz, ze bedzie mnie do czego$ zmuszat. Czuje sprzeciw. Ten nie-
pokdj mnie wykaricza”.

Mezczyzna, 28 lat: ,Bog w sferze religijnej wymaga przebaczenia innym ludziom, bo na sg-
dzie ostatecznym moze nam nie wybaczy¢. A ja nie jestem w stanie duchowo wybaczy¢”.

1.3. Podkategoria: ,,B6g wymaga bycia dobrym i grzecznym”

Kobieta, 32 lata: ,Bog wymaga, abym byla dobra na catej linii (sfera religijna, dobre wycho-
wanie, kontrola). Zebym byta do korica chrzescijaninem, zebym pomagata ludziom, zebym odda-
fa siebie”.

Mezczyzna, 28 lat: ,Zada grzecznego zachowania, a ja nie mam na to sily. Ciagta praca na kt6-
ra nie mam sity, aby by¢ dobry dla wszystkich. Zycie z Bogiem jako wysitek — aby by¢ dla ludzi do-
brym. Bég, ktéry mnie do tego zmusi”.

Kobieta, 27 lat: ,, Wymaga bycia dobra, idealna, robienia dobra dla innych”.

1.4. Podkategoria: ,,B6g wymaga zerwania z grzechami i stabosciami”

Kobieta, 26 lat: ,B6g wymaga, abym nie grzeszyta, abym byta doskonata”.

Kobieta, 28 lat: ,Nie bede mogta zlosci¢ sie grzeszy¢, wéciekac sie, bede musiata by¢ dla wszy-
stkich mita i dobra”.

Kobieta, 26 lat: ,Bég wymaga ode mnie wrazliwosci na innych, aby by¢ dobra i aby przeta-
mywac swe stabosci”.

1.5. Podkategoria: ,,B6g wymaga nawrdcenia, wiary, zaufania i oddania”

Kobieta, 28 lat: ,Bég wymaga, aby sie nawrdcita w koncu, zyta mitoscig i kochata ludzi, abym
zbawiata swiat, byla aktywna, dzialajaca chrzescijankg”.

Kobieta, 24 lata: , Bog oczekuje zaufania, oddania, stuchania Jego”.

Kobieta, 47 lat: ,Bég wymaga zaufania i postuszenistwa, catkowitego oddania swego zycia,
mito$ci, wyznawania, potwierdzenia w codziennosci, zgody na jego plany wobec mnie”.

1.6. Podkategoria: ,,B6g wymaga wypelniania przykazan”

Mezczyzna, 28 lat: , Inkwizytor wymagajacy przestrzegania prawa, spetniania doskonatosci
(ciezkie chrzescijanistwo)”.

Kobieta, 47 lat: , Wymaga dobroci, wypelniania dekalogu, modlitwy”.

Kobieta, 27 lat: ,Obraz Boga, ktory daje prawa i wymaga przestrzegania tych praw”.

1.7. Podkategoria: ,B6g wymaga nieokazywania uczu¢ negatywnych”
Kobieta, 27 lat: ,, Bég wymaga doskonatosci, bycia porzadnym w pracy, spetniania swych obo-
wigzkdéw, nie reagowania agresja na agresje, konsekwentnego podejmowania dziatan”.
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Mezczyzna, 28 lat: ,Wymagania Boze wobec mnie to: fagodny, mity, grzeczny chtopiec, wia-
Sciwy uczestnik imprezy. Obraz chrzescijanina: ciagle radujacy sie, nieprzejmujacy sie stratami.
A ja smutny, staby, niezdolny. Bede musial swiadczy¢, ja nie chce $wiadczy¢, chce mie¢ prawo do
wkurzania sig, do zalu. Nie chce $wiadczy¢, wiec udaje, Ze nie mam na to sity. Bég chce, abym stu-
chat réznych bredni ludzi, ktorzy cierpia. Prywatno$¢. Mam prawo do prywatnosci. Keep smiling
—nie mam na to sity!”.

Kobieta, 25 lat: , Ja nie moge sobie pozwoli¢ na negatywne odczucia”.

1.8. Bég wymaga czynienia dobrze, pomagania i stuzby innym

Kobieta, 28 lat: ,Pan Bég wymaga pracy nad soba, praktyk religijnych, przymusza mnie do
czynienia dobra, niemyslenia o swoich potrzebach i liczenia sie tylko z potrzebami innych osob”.

Kobieta, 32 lata: ,Bog wymaga, zebym dzielila si¢ tym, co mam, z innymi”. ,Bég wymaga,
abym byta dobra na calej linii (sfera religijna, dobre wychowanie, kontrola). Zebym byta do konca
chrzescijaninem, zebym pomagata ludziom, zebym oddata siebie”.

1.9. Podkategoria: ,,B6g wymaga zmiany i pracy nad soba”

Kobieta, 28 lat: ,,Pan Bég zada ode mnie, aby sie zmienita. W moim mysleniu nie potrafie so-
bie z tym poradzi¢. Praca nad sobg”.

Kobieta, 26 lat: ,,Bég wymaga, abym pracowata nad soba (modlitwa, méwienie prawdy)”.

Kobieta, 34 lata: ,Wymaga doskonalosci, a to si¢ réwna praca nad soba. Da mi doktadnie to,
przed czym uciekam”.

1.10. Podkategoria: ,Bog wymaga rzetelnej pracy i wypelniania swoich obowiazkow”.

Mezczyzna, 27 lat: , B6g wymaga niemarnowania czasu, bycia uzytecznym i produktywnym
(ilos¢ i jakos¢), rywalizacja. Produktywna praca to owoc zywego chrzescijanstwa, mam swiadczy¢
poprzez pracg”.

Mezczyzna, 28 lat: ,Pan Bég wymaga, abym nie pozwalat sobie na lenistwo. Bede musiat ro-
bi¢ rzeczy nieprzyjemne i upokarzajace. Praca, ktora niekoniecznie lubig”.

Mezczyzna, 26 lat: , Wymaga, abym bardzo duzo pracowat i byt produktywny (nawet w wol-
nym czasie latat po polach i zabijat stonki). Abym byt przyktadem dla innych, wzér. Chce, abym na-
lezycie wykorzystywat zdolnosci i talenty”.

1.11. Podkategoria: , Inne wymagania Boga dotyczace swietosci”

Mezczyzna, 30 lat: ,,On chce, abym pokutowat za grzechy swe i bliskich — Ze w ten sposob
co$ zmienie. Bég wymaga ode mnie wielkich rzeczy, poswiecenia”.

Kobieta, 25 lat: ,,Bég wymaga bycia twardzielem — »¢wicz sie« (posty). Jak Indianie, odpor-
ni na bol — zyletka po skorze, a oszczednosci na Koscidt. Chrzescijanstwo — godne, powazne —ja tez
taka powinnam by¢: zrezygnowac z kontaktow z réwiesnikami, ktos maty, szary — to ja. Wojna
w szkole: znositam szykany, czutam sie bezradna, bo czutam, Ze si¢ nie moge broni¢”.

Kobieta 27 lat: , Wymaga powagi i szacunku”.

2. Analiza kategorii: B6g wymaga postuszenstwa

2.1. Podkategoria: ,Bog wymaga rezygnacji ze swoich pragnien”

Kobieta, 28 lat: ,,Oddanie Bogu - od razu obraz: zakonnica czekajaca na $mier¢, rezygnacja
z wszystkiego co chce, co lubie, co mi sie podoba, $mier¢”.
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Kobieta, 26 lat: ,Bég wymaga rezygnacji z pragnien — cielesnosci”.
Kobieta, 28 lat: ,Bég lepiej wie co jest dla mnie dobre, moje pragnienia sa ignorowane. Nie
chce zrozumie¢ mnie i moich pragnien”.

2.2. Podkategoria: ,B6g wymaga postuszenstwa i dyspozycyjnosci”

Mezczyzna, 28 lat: ,, Bog wymaga postuszenstwa — obraz postusznego cztowieka — zero bun-
tu, zawsze gotowy, aby wykonac rozkaz. Nie mam prawa do wybrykoéw, szalenstwa”.

Kobieta, 28 lat: ,Musze by¢ taka jak inni, postuszna zakonnica. Odlotowo dobra i potwornie
nieszczesliwa, bo nie jest soba. Postuszenistwo”.

Kobieta, 26 lat: ,B6g wymaga absolutnego bezwzglednego postuszenstwa. Bég chce, abym
byta postuszna, a ja nie chce by¢ postuszna. Ogarnia mnie obrzydzenie”.

2.3. Podkategoria: ,,Wola Boza i Bozy plan”

Kobieta, 26 lat: ,,Chce dobra, ale inaczej je rozumie, niz ja. Jego wola jest inna od mojej”.

Kobieta, 26 lat: ,Bég wymaga $wietosci, postuszenstwa (wypelniania Jego woli, ktéra bedzie
dobra, ale inna, niz ja chce), wypelniania przykazan, medytacji, rachunkéw sumienia, modlitwy po-
rannej i wieczornej”.

Kobieta, 34 lata: ,Z ta wolg bozg nie bardzo wiem na czym to polega. Na pewno wola Boza
przeciwienstwo mojej. Ostatnio czytalam wiersz ks. Malinskiego »Nie ukltadaj planow —bo ci i tak
je zdmuchnie«. , Lek o to, ze bede sie musiata dostosowac¢ do tego, co dla mnie przewidzial. Boje
sie upokorzenia”.

2.4. Podkategoria: , Perspektywa utraty wolnosci, samodzielnosci i niezalezno$ci”

Kobieta, 26 lat: ,Bég manipulant — niewola, robotnicy w rekach Boga. Bég nie da spokoju, nie
da zy¢é swoim zyciem. Cate zycie bedzie temu podporzadkowane. Zy¢ dla Boga — ciezar. Cae zycie
w ofierze”.

Mezczyzna, 45 lat: ,B6g wymaga ubezwlasnowolnienia — nie miatbym mozliwosci decydo-
wania o wiasnych sprawach”.

Mezczyzna, 28 lat: , Lek przed ubezwtasnowolnieniem, Ze ja juz samodzielnie nie bede po-
dejmowat decyzji, ze co$ przewidziat, co$ innego niz ja chce”.

2.5. Podkategoria: ,,Wizja zycia pelnego niepokoju o znalezienie woli Bozej”

Kobieta, 28 lat: ,Nie wiadomo czego by chciat i to najgorsze: jakichs dziwnych rzeczy, cze-
gos nietypowego, zaskakujacego w sensie negatywnym”.

Kobieta, 28 lat: ,Obraz Boga — odlegly, czego$ chce, ale nie wiem o co mu chodzi, kaze na pier-
wszym miejscu dziata¢ w oazie”.

Kobieta, 27 lat: , Niepokdj — czy ja spelnie oczekiwania Pana Boga, Ze ja go zawiode”.

2.6. Podkategoria: ,Lek przed zatraceniem siebie”

Mezczyzna, 27 lat: , Lek przed rezygnowaniem z siebie, przed zatraceniem siebie”.

Kobieta, 32 lata: ,Obawa o moje »ja, ze zatrace siebie”.

Kobieta, 27 lat: ,Dosy¢ duzy lek. Oddanie sie w stuzbie ludzkosci — Matka Teresa z Kalkuty,
zupelne poswiecenie dla innych, poswiecenie prywatnosci. Wizja zaborczego Boga, ktdry nie zosta-
wi mi nic”.
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2.7 Podkategoria: , Lek przed sytuacjami przymusu ze strony Boga”

Kobieta, 27 lat: , Boje sie sytuacji zmuszania do czegos, boje sie roztaki z mezem, ze Pan Bog
nas rozdzieli”.

Mezczyzna, 28 lat: ,Bog wymaga postuszenstwa, realizowania planu bez wzgledu na moja
zgode”.

Kobieta, 26 lat: ,Obraz, ze bedzie mnie do czegos zmuszat. Czuje sprzeciw. Ten niepokd;
mnie wykancza”.

2.8. Podkategoria: ,,Lek przed wykorzystaniem przez Pana Boga”

Kobieta, 25 lat: ,Ja absolutnie nie chce mie¢ nic wspélnego z Panem Bogiem. Lek, chee uciec
przed Panem Bogiem. Chce zagarng¢ mnie calg, chce maksymalnie wykorzysta¢. Niewazne moje
pragnienia, ale Jego. On mnie kompletnie nie rozumie. Bardzo sie go boje”.

Kobieta, 27 lat: , Ja jako marionetka do dziatania, moge by¢ przez Niego wykorzystywana”.

Kobieta, 26 lat: , Wykorzystuje $wietych do swoich mrzonek. Traktuje nas jak marionetki.
Ukrywa sie w niebie, mysli jak skomplikowaé nam Zycie. Odczutam Go jako tego, ktéry patrzy. Na-
obiecuje ztote géry, wykorzystuje niesamowicie, z ogromna premedytacja. Niechodzenie na na-
bozenstwa to moja prezentacja ztosci na wymagajacego Boga”.

3. Kategoria: Bog wymaga cierpienia

3.1. Podkategoria: ,,B6g wymaga cierpienia”

Kobieta, 26 lat: ,,Bég wymaga przyjmowania cierpienia z radoscig”.

Kobieta, 47 lat: ,Bedzie wymagat zgody na cierpienia (bo mitos¢ wymaga cierpienia). Stuzby”.

Kobieta, 28 lat: , B6g wymaga wyrzeczenia, samotnosci. Kaze wszystko zostawi¢, a potem sam
zostawi, bedzie chciat cierpienia ponad mozliwosci”.

3.2. Podkategoria: ,,B6g wymaga rzeczy, do ktorych nie jestem zdolny i ktére mnie
przerastaja”

Mezczyzna, 30 lat: ,Bég wymaga czegos, czego nie potrafie — mitosci. Co do przysztosci to lek,
ze kaze porzuci¢ pewne rzeczy, osoby bliskie, ciepto, ktére cztowiek znalazt. Pan Bég kaze nam ro-
bi¢ to, czego nie chcemy, czego sie boimy. Lek przed wejsciem w zycie”.

Kobieta, 28 lat: ,Bég wymaga rzeczy ponad moje sily, mam przekroczy¢ siebie, a tego nie je-
stem w stanie zrobic”.

Mezczyzna, 26 lat: ,,Obraz: Bég poganiacz niewolnikéw, ktérzy pracuja ponad sily, ale maja
jedzenie. Perspektywa nieoddania Bogu jeszcze gorsza: gniew poganiacza. Obraz jakiej$ klody na-
de mna —nie chce”.

3.3. Podkategoria: ,Bog wymaga ciezkiego zycia”

Kobieta, 26 lat: ,Bég manipulant — niewola, robotnicy w rekach Boga. Bog nie da spokoju, nie
da zy¢ swoim zyciem. Cate zycie bedzie temu podporzadkowane. Zyc' dla Boga — ciezar. Cate zycie
w ofierze”.

Kobieta, 26 lat: , Lek, ze nie wolno, aby mi byto lekko i dobrze w zyciu. Bardzo si¢ umartwia-
fam, Ze nie moge mie¢ przyjemnosci w zyciu. Jak inni cierpia, innym gorzej, mnie nie moze by¢ faj-
nie. Wlasne mieszkanie problemem — paniczny lek. Nie lubie $wietych — kojarzy mi sie to z czyms
matym, pokornym, monotonnym, bezbarwnym, bezwonnym, usuwaniem sie w cien. Ksigzka o $w.
Teresie od Dziecigtka Jezus —ja bym tak nie chciata, nie odpowiada mi zycie pokorne. Tyniec - za-
konnicy, wojskowy dryl, zycie trudne, cigzkie, duzo wymagan. Zycie nie moze by¢ lzejsze”.
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3.4. Podkategoria: , Lek przed probami i doswiadczaniem przez Boga”

Kobieta, 26 lat: , Bog stale mnie bedzie doswiadczat, wymyslanie prob”.

Kobieta, 47 lat: ,, Wizja wejscia na krzyz, bol. Pan Bég bedzie doswiadczal”.

Kobieta, 34 lata: , Doswiadcza do granic wytrzymatosci, wyprowadzi, a potem powie: »zar-
towatem« (co$ na wzdr ukrytej kamery)”.

3.5. Podkategoria: ,,B6g wymaga $mierci”

Mezczyzna, 27 lat: ,Oddanie si¢ Bogu to czekanie na $mier¢”.

Kobieta, 28 lat: ,Bég wymaga smierci, odczlowieczenia, cierpienia, Swiadczenia o Panu Bo-
gu, dostosowania sie do norm, bycia w porzadku”.

Kobieta, 47 lat: , Boje sie Pana Boga, bo boje sie cierpienia fizycznego. Boje sie jakiej Smierci
zazada”.

3.6. Podkategoria: ,,Niepokoj czy sie podotla ciezkiemu zyciu”

Meiczyzna, 32 lata: ,Bog wymaga zaufania, pokory, cierpliwosci, mitosci. Bég wymaga prak-
tyk religijnych i owocdéw nawrdcenia. Lek, czy ja podotam, czy zdotam to wypenic”.

Mezczyzna, 28 lat: ,Bég wymaga pracy, wysitku (poczucie zmeczenia). Musiatbym by¢ cia-
gle radosny. Zada grzecznego zachowania, a ja nie mam na to sily. Ciagla praca, na ktérg nie mam
sily, aby by¢ dobry dla wszystkich. Zycie z Bogiem jako wysitek — aby by¢ dla ludzi dobrym. Bég,
ktéry mnie do tego zmusi”.

Kobieta, 26 lat: , Jestem Panem Bogiem zmeczona, chce sobie odpoczaé, zeby zostawil mnie
w spokoju, nie mam ochoty chodzi¢ do kosciota”.

4. Analiza kategorii: B6g wymaga rezygnacji

4.1. Podkategoria: ,B6g wymaga rezygnacji z przyjemnosci”

Kobieta, 28 lat: ,,B6g wymaga zapomnienia o odpoczynku, $nie, sporcie”

Kobieta, 26 lat: ,, Trudnosci w oddaniu Bogu. Lek, Ze nie wolno, aby mi bylo lekko i dobrze
w zyciu. Bardzo si¢ umartwiatam, ze nie moge mie¢ przyjemnosci w zyciu. Jak inni cierpia, innym
gorzej, mnie nie moze by¢ fajnie. Wlasne mieszkanie problemem — paniczny lek”.

Mezczyzna, 26 lat: , Pierwsze wrazenie — strace dobre przyjemnosci zycia: piwo, filmy. Bar-
dzo trudno by mi byto, dlatego musialbym sie wyrzec swoich pragnien (ja to moje pragnienia)”.

4.2. Podkategoria: ,B6g wymaga samotnosci i rezygnacji z bliskich oso6b”.

Kobieta, 28 lat: ,W sytuacjach zyciowych rezygnacja z bycia z chfopakiem na korzys¢ wyz-
szych celdw i jeszcze z usmiechem to przyjmowac. Moje pragnienia zepchnelam. Odreagowuje
to w ciele. Place zdrowiem za wiele wymagan, ktore spetniam. Mam poczucie, Ze te wymagania
spetniam”.

Kobieta, 25 lat: , W przysztosci Bég moze chcie¢, zebym nie wyszla za maz, bo mogtoby mi
by¢ dobrze, a nie powinno”.

Kobieta, 34 lata: ,Mam wielu przyjaciél, ktérych bedzie trzeba opusci¢. Pan Bég moze wy-
magac pewnych niewygdd — zimne mieszkanie — a ja boje si¢ zimna, mnie to przeraza. Moze trze-
ba bedzie zostawic¢ rodzine, zostane sama”.

4.3. Podkategoria: ,Bog moze wymagac pdjscia do zakonu lub seminarium”.
Kobieta, 26 lat: ,Bég wymaga, abym poszta do zakonu”.
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Kobieta, 84 lata: , P6jscie na sto procent za Bogiem to zakon i kaptaristwo, wypeknianie tego,
czego sobie Bog zyczy”.

Kobieta, 28 lat: , Pierwsze skojarzenie — zakon — strach, Ze nie podotam. Moze powinnam,
a sie boje? Osamotnienie, cierpienie, brak wolnosci, opuszczona przez ludzi, nie mogtabym robi¢
rzeczy, kt6re lubie. Sw. Mikotaj — wszystko stracit”.

4.4. Podkategoria: ,Bog wymaga rezygnacji z plciowosci”

Mezczyzna, 27 lat: , Wymaga doskonato$ci. Albo tryumf, albo zgon. Wyciecia agresji i sek-
sualnosci”.

Kobieta, 28 lat: ,,Poczucie, ze zawiodlam Boga. Teraz wymaga bycia bezplciowa kobiety (bez
seksu). Mam by¢ idealna. W sytuacjach zyciowych rezygnacja z bycia z chtopakiem na korzys¢
wyzszych celow i jeszcze z usmiechem to przyjmowac. Moje pragnienia zepchnelam. Odreago-
wuije to w ciele. Place zdrowiem za wiele wymagan, ktore spelniam. Mam poczucie, Ze te wyma-
gania spetniam”.

Kobieta, 28 lat: ,Bog bedzie wymagat rezygnadji z kobiecosci (obraz: worek, kij, jasna aleja).
A teraz wymaga zgody na wstrzemiezliwos¢, zgody na samotnos¢, bycie porzadna, udawania oso-
by zadowolonej z tego stanu rzeczy. Obraz Boga czepiajacego sie. Obraz wymagan, ktérym nie mo-
ge podotac”.

4.5. Podkategoria: ,,B6g wymaga rezygnacji z rzeczy materialnych”

Kobieta, 23 lata: ,Bog zazdrosny o to, ze co$ cztowiek moze mie¢. Chrzescijanistwo — Zycie,
kiedy cztowiek nie moze si¢ ubra¢ ekscentrycznie, bo zwraca uwage. Nie moze mie¢ duzo pienie-
dzy. Boje si¢ Boga, bo on moze nie chcie¢, abym posiadata pienigdze”.

Mezczyzna, 34 lata: , Swietoéé to wyrzeczenia réznego rodzaju (bogaty mtodzieniec). Bunt
- niewiele mam i moge mie¢ zabrane (wieza Technics — lek, Ze nie bede tego miat). Ubdstwo w je-
dzeniu (a méj uktad pokarmowy) — bunt przeciwko temu. Ubidr. Lek, Ze bede musiat zrezygnowac
sam z tych rzeczy (sytuacja, gdy ktos kaze)”.

Kobieta, 28 lat: , Pozbylam sie rzeczy, ktére kiedy$ kompletowalam (kolekcje) — pozbytam sie
dlatego, ze byly dla mnie wazne. Po co zostawiad, jak i tak kiedys trzeba sie bedzie tego pozbyc¢.
Trzeba by¢ przygotowanym na koczowniczy tryb zycia. Przyjaznie jako zagrozenie, bo nie bede
mogta by¢ dyspozycyjna. Bég wymaga dyspozycyjnosci, aby sie nie przywigzywac. W zyciu lek,
zeby nie wyszto na jaw, czym chce sie zajaé, bo Pan Bég przerobi to na cos$ innego. Wymog Pana
Boga: aby zmniejszy¢ koszty wlasnej egzystendji do minimum — kupowalam rzeczy najtarisze (adi-
dasy za 65 zl) — bo niegodna tego!”.

4.6 Podkategoria: ,B6g wymaga rezygnacji z tego co najdrozsze”

Kobieta, 26 lat: ,Bog chee odebrad to co najdrozsze, aby mnie ¢wiczy¢, sprawdzad, a ja w ogé-
le nie chce i8¢ za nim. Bede musiata sie co jaki$ czas wyrzekac”.

Mezczyzna, 30 lat: ,Pan Bég wymaga wlasnie tego, czego sie boje — zrezygnowania z tego co
mi drogie, bliskie, z pragnien, czy tesknot”.

4.7. Podkategoria: ,,Wizja innych strat”

Kobieta, 28 lat: ,, Wielkie zycie nie dla mnie. Mam by¢ kura »jak Pan Bég przykazat«”.

Kobieta, 36 lat: , Boje sie utraty stabilizacji, ktérg mam. Bég bedzie mna rzadzit — dlaczego
mam sie zupelnie podporzadkowywac Jemu?”
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Mezczyzna, 26 lata: ,,Skojarzenie »pies na smyczy«. Rezygnacja z czegos, strata czegos, zmia-
na zycia na inne”.

5. Analiza kategorii: B6g wymaga poboznosci

5.1. Podkategoria: ,,B6g wymaga ewangelizacji”

Kobieta, 26 lat: ,Wielki lek, bo zagraza. Pan Bog chce, zebym ewangelizowala, czynila wie-
le rzeczy, uzdrawiata”.

Kobieta, 32 lata: ,Bog wymaga pracy ewangelizacyjnej, zebym byta prorokiem”

Kobieta, 27 lat: ,, Mam by¢ wielka charyzmatyczka. Moje szczescie i rados¢ sig nie licza — pro-
blem uboczny, a liczy sie Jego wielki plan zbawienia ludzkosci”.

5.2. Podkategoria: ,B6g wymaga swiadczenia”

Kobieta, 26 lat: , Bég wymaga swiadectwa dla innych”.

Kobieta, 28 lat: ,,B6g wymaga bycia przykltadem, wzorem dziatania”.

Kobieta, 40 lat: ,Bég chee, abym $wiadczyla o nim, zebym byta radosna, nie powinnam nic
przykrego méwic innym osobom. Boég wymaga najbardziej, zebym raczej nie miala pieniedzy i ze
powinnam $wiadczy¢, a z tchérzostwa tego nie robie”.

5.3. Podkategoria: ,,B6g wymaga praktyk religijnych”

Mezczyzna, 28 lat: ,Bég wymaga chodzenia do kosciota”.

Kobieta, 50 lat: , B6g oczekuje modlitwy rano i wieczdr, praktyk religijnych, wypelniania przy-
kazan, dobrych uczynkéw, chodzenia do spowiedzi. Bég — ktos bardzo wazny, sedzia, ktdrego sie
bardzo batam. Trzeba by¢ apostotem, tego sie boje. On wymaga jak najczestszego kontaktu z nim,
przystepowania do sakramentéw, chodzenia na msze, postu (z tym sobie nie radze)”.

Kobieta, 28 lat: ,Pan B6g wymaga pracy nad soba, praktyk religijnych, przymusza mnie do
czynienia dobra, niemyslenia o swoich potrzebach i liczenia sie tylko z potrzebami innych osob”.

5.4. Podkategoria: ,,B6g wymaga modlitwy”

Mezczyzna, 28 lat: ,Bég wymaga, abym sie codziennie modlit”.

Mezczyzna, 34 lata: , Wymaga wysitku modlitewnego”.

Kobieta, 26 lat: ,Pan Bég wymaga czasu dla Niego samego, jak jeszcze jedna osoba, dla ktd-
rej bede musiata mie¢ czas. Ja nie mam czasu dla wszystkich”.

Andrzej Molenda — THE IMAGE OF A DEMANDING GOD IN ECCLESIODENIC NEUROSIS

The first part of the paper is an attempt to answer the following guestion: how does the image
of God’s demand as perceived by people suffering from ecclesiodenic neurosis affect their behavior
and their way of experiencing their religious life. This contains conclusions from research conducted
on 192 adults, from 23 to 50 years old.

The research led to establishment of five categories of beliefs concerning God’s demands, such
as perfection, obedience, suffering, resignation and piety.

The research proved that this image of God has an influence not only on the religious life of
particular people. For those who treat their religious lives seriously (as do all people from the group
under research) the image of a demanding God has major role to play, as it shapes their internal life
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and influences their behavior. This role can be defined as instructive. As it appears, the image of
a demanding God is oftentimes stronger then what the person strives for and what he/she longs for.
To sum up the statements of the respondents, three types of motivations to fulfill God’s
demands can be distinguished: attempting to please God in order to protect oneself from His
punishment, propitiating the “offended” God, and trying to earn God’s grace and blessing,.
The research also proved that knowing people’s individual way of experiencing religious life,
and particularly the image of God and His demands, has a vital role to play in understanding people.
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Respektowanie polskiego konkordatu z 1993 r.
— wybrane problemy

Wprowadzenie

Konkordat miedzy Stolica Apostolska a Rzeczapospolita Polska z 28 lipca 1993 r. byt
pierwsza tego typu umowaq miedzynarodowa podpisang z panstwem postkomunistycz-
nym w Europie Srodkowo-Wschodniej!. Zostat ratyfikowany 23 lutego 1998 r. po ponad
czterech latach kontrowersji dotyczacych samego faktu i okolicznosci jego zawarcia oraz
szczegdtowych tresci traktatu?. Wymiany dokumentdw ratyfikacyjnych dokonano w Wa-
tykanie 25 marcu 1998 r.3 Umowa weszla w zycie, zgodnie z jej art. 29 zd. 1, miesiac po wy-
mianie dokumentéw ratyfikacyjnych, czyli 25 kwietnia 1998 r. Od tej pory strony traktatu
zobowiazane sa, zgodnie z zasada prawa miedzynarodowego: pacta sunt servanda, prze-
strzegac postanowien i zmierzac do pelnego urzeczywistnienia jego norm. Zgodnie z art.
26 Konwengji o prawie traktatow sporzadzonej w Wiedniu 23 stycznia 1969 r.* , kazda
umowa wigze strony i powinna by¢ wypelniana w dobrej wierze”. W szczegdlnosci stro-
na nie moze powotywac sie na postanowienia swojego prawa wewnetrznego dla uspra-

1]. Krukowski, Ocena skutkdw Konkordatu z 1993 r. w polskim porzadku prawnym, w: Konkordat miedzy Stolicg
Apostolskq a Polskq. Stosunki Paristwo-Koscidt, ]. Staszkow (red.), , Krakowskie Studia Historyczne”, 2006, nr 3, s. 50.

2Dz.U. 21998 1. nr 51, poz. 318. Najobszerniejszy zbidr materiatéw réznej kategorii, dotyczacych debaty ws.
ratyfikacji Konkordatu z 1993 r., zawarto w: Konkordat polski 1993. Wybdr materiatdw zZrédtowych z lat 1993-1996,
Cz. Janik (wybor), J. Osuchowski (wprow.), B. Gérowska (red. nauk.), Warszawa 1997, s. 785. Pozytywnie kilku-
letnia dyskusje ws. ratyfikagji Konkordatu ocenit nuncjusz apostolski abp Jézef Kowalczyk. Uznat, ze przyczynila sie
ona do wiekszego zainteresowania problematyka stosunkéw panstwo-Kosciot, a w konsekwengji do przemiany
$wiadomosci spotecznej. J. Kowalczyk, Swiadectuwo i stuzba. Rozmowa o zyciu i Koiciele, Warszawa 2008, s. 99-100.

3 Zob. Protokdt wymiany dokumentéw ratyfikacyjnych (wersja polska i wersja wloska) oraz O$wiadczenie
Rzadowe w sprawie wymiany dokumentéw ratyfikacyjnych konkordatu miedzy Stolica Apostolska i Rzecza-
pospolita Polska, podpisanego w Warszawie dnia 28 lipca 1993 r., w: Dziesiec lat polskiego konkordatu, Cz. Janik,
P. Borecki (red.), Warszawa 2009, s. 251-253.

4Dz.U.z 1990 1., nr 74, poz. 739.
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wiedliwienia niewykonywania przez nig traktatu (art. 27). Ponadto wladze publiczne Rze-
czypospolitej Polskiej sa zobligowane do respektowania postanowien umowy na mocy
art. 9 oraz art. 25 ust. 4 Konstytudji z 2 kwietnia 1997 r. Pierwszy z wymienionych przepi-
sow stanowi, iz Rzeczypospolita Polska przestrzega wigzacego ja prawa migedzynarodo-
wego; wedlug drugiego — stosunki miedzy Rzeczapospolita Polskg a Kosciotem katolic-
kim okreslaja umowa miedzynarodowa zawarta ze Stolica Apostolska oraz ustawy. Oba
przepisy wyrazaja normy o charakterze imperatywnym. Kwestia respektowania trakta-
tu z 1993 r. wiaze sie zatem bezposrednio z urzeczywistnieniem niektorych pierwszopla-
nowych postanowien ustawy zasadniczej. Zagadnienie to ma takze potencjalnie duze
znaczenie polityczne. Istotne naruszenie traktatu dwustronnego przez jedna ze stron, wg
art. 60 ust. 1 Konwencji wiedenskiej, upowaznia do powotania tego naruszenia jako pod-
stawy wygasniecia traktatu badz zawieszenia jego dzia-tania w catosci lub w czesci.

Konkordat polski z 1993 r. nie jest uktadem kompleksowo regulujacym najwazniej-
sze aspekty relacji miedzy panstwem a Kosciotem. Przede wszystkim nie unormowano
w nim w petni spraw finansowych duchowienstwa oraz instytugji i débr koscielnych
w Polsce’. Tres¢ art. 22 ust. 2 Konkordatu dowodzi, ze unormowanie tej dziedziny odro-
czono na przyszlosé. Zapewne jest to nastepstwo odmiennych, niemozliwych do uzgod-
nienia stanowisk negocjatorow strony rzadowej i koscielnej, a by¢ moze takze braku —
przynamniej u jednej z ukladajacych sie stron — catosciowej koncepgji uregulowania
wspomnianej sfery. Traktat z 1993 r. ma charakter otwarty, tzn. przewiduje w art. 27 re-
gulowanie spraw wymagajacych innych lub dodatkowych rozwiazan w drodze porozu-
mien miedzy Uktadajacymi sie¢ Stronami albo uzgodnien miedzy Rzadem RP a Konferen-
¢ja Episkopatu Polski (KEP), upowazniona do tego przez Stolice Apostolska. Wspomnia-
ny przepis stanowi gwarancje dla Stolicy Apostolskiej oraz Rady Ministrow, iz istotne za-
gadnienia z zakresu relagji panstwo-Kosciot katolicki w Polsce nie beda regulowane bez
formalnej zgody tych organdéw, np. w wyniku dziatan powstatej ad hoc wigkszosci parla-
mentarnej dziatajacej z inspiracji rodzimej hierarchii katolickiejé. Dotychczas zadne poro-
zumienia czy uzgodnienia na podstawie art. 27 Konkordatu nie zostaly dokonane.

Z traktatem z 1993 r., zwigzana jest Deklaracja Rzadu Rzeczypospolitej Polskiej z dnia
15 kwietnia 1997 r., w celu zapewnienia jasnej wyktadni przepisow Konkordatu miedzy
Stolica Apostolska a Rzeczapospolita Polska, podpisanego w Warszawie 28 lipca 1993 r.”
Deklaracja jest formalnie aktem prawnym Rzadu RP, lecz w istocie rzeczy ma ona charak-
ter aktu dwustronnego, poniewaz— co stwierdza si¢ w jej tresci — zostata przyjeta w uzgod-
nieniu ze Stolicg Apostolska. Szereg elementdw tresci, ktdre don weszly, byly takze przed-
miotem negocjacji z przedstawicielami Kosciota na forum Komisji Wspdlnej Przedsta-

5 W konkordacie polskim z 1925 r. temu zagadnieniu poswiecona byta ponad polowa przepisow.

¢ Odmienna (wezsza) interpretacje przedstawit Trybunat Konstytucyjny w wyroku z dnia 14 grudnia
2009 r. (sygn. akt K 55/07).

7 O$wiadczenie Rzadowe w sprawie Deklaracji Rzadu Rzeczypospolitej Polskiej z dnia 15 kwietnia 1997 r.
w celu zapewnienia jasnej wyktadni przepiséw Konkordatu miedzy Stolica Apostolska a Rzeczapospolita Polska,
podpisanego w Warszawie w dniu 28 lipca 1993 r. (M.P. z 1998 r., nr 4, poz. 51).
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wicieli Rzadu i Episkopatu Polski i zostaly zaakceptowane przez biskupow polskichs.
Zuwagi na ten akt konkordat polski z 1993 r. jest wyjatkowy wérdd wspdlczesnych uméw
konkordatowych. Deklaracja stanowi kontekst interpretacyjny konkordatu i musi by¢
uwzgledniana zgodnie z art. 31 Konwengji wiedenskiej o prawie traktatow przy interpre-
tacji odpowiednich postanowieni uktadu®. Jest ona podstawa wyktadni autentycznej Kon-
kordatu'0. Deklaracja z 1997 r. wskazuje, iz traktat z 1993 r. jest dzietem niedoskonatym
pod wzgledem legislacyjnym?!, a szereg jego przepisdw wzbudza watpliwosci interpre-
tacyjne i nie stuzy dostatecznie urzeczywistnieniu wolnosci sumienia i wyznania jedno-
stki. Trudno uzna¢ Konkordat polski z 1993 r. za wzorcowy czy modelowy dla innych
panstw!2. Deklaracja w istocie rzeczy uzupetnia niektore nieprecyzyjne przepisy trak-
tatu wzglednie modyfikuje — niekiedy istotnie — ich znaczenie w przewazajacej mierze
w kierunku korzystnym dla intereséw paristwa oraz wolnosci i praw czlowieka. Prak-
tyczne znaczenie Deklaracji, ktorej tres¢ byla negocjowana przez kilka lat, dotychczas
okazato si¢ ograniczone'®. Brak jest informacji, aby polski Rzad powotywat si¢ na ten akt
w relacjach ze Stolica Apostolska po wejsciu w zycie Konkordatu. Deklaracja nie zostata
wspomniana w ustawie wyrazajacej zgode na ratyfikacje Konkordatu przez Prezydenta
RP. Nie odwotano sie do niej przy wymianie dokumentéw ratyfikacyjnych'#. Na depre-
gjacje tego aktu takze wskazuje oficjalnie opublikowanie go jako oswiadczenia Rzadu
w Monitorze Polskim, a nie w Dzienniku Ustaw. Dopiero w 2012 r. w zwigzku z plana-
mi zniesienia Funduszu Koscielnego przedstawiciele Rzadu po raz pierwszy odwotywa-
li sie na forum krajowym do pkt. 6 Deklaracji, potwierdzajacego okreslone ustawodaw-
stwem polskim kompetencje organdw panstwowych do regulowania kwestii finansowych
i podatkowych koscielnych 0s6b fizycznych i prawnych?.

8 Zob. Komisja Wspélna Przedstawicieli Rzqdu Rzeczypospolitej Polskiej i Konferencji Episkopatu Polskie w archiwa-
linch z lat 1989-2010, P. Borecki, C. Janik (wybér i oprac. nauk.), Warszawa 2011, s. 108-109.

9Dz.U. 21990 r., nr 74, poz. 739.

10 R, Szafarz, Polska deklaracja interpretacyjna do konkordatu, ,,Studia Prawnicze”, 2001, z. 3-4, s. 317.

11 Zob. B. Gérowska, Realizacja konkordatu polskiego w latach 1998-2008, cyt. wyd., s. 95-96.

12 Odmiennie zob. J. Krukowski, Ocena skutkéw Konkordatu..., cyt. wyd., s. 50-51, H. Suchocka, Kilka uwag z oka-
zji 13. rocznicy podpisania Konkordatu, w: Konkordat pomiedzy Stolicq Apostolskq a Polskg..., cyt. wyd., s. 45.

13 W pelni urzeczywistniono pkt. 2 Deklaracji, wykluczajacy interpretacje zasady nienaruszalnosci cmen-
tarzy (art. 8 ust. 3 Konkordatu) jako prawa do odmowy pochowania na cmentarzu katolickim osoby innego wy-
znania lub niewierzacej. Nastapito to na podstawie ustawy z 26 czerwca 1997 r. 0 zmianie ustawy o cmentarzach
i chowaniu zmarlych (Dz.U. nr 126, poz. 805). Zagwarantowano takze zgodnie z pkt. 5 lit. a Deklaracji dobrowol-
nos¢ korzystania z postugi duszpasterskiej w zaktadach penitencjarnych — zob. Rozporzadzenie Ministra Spra-
wiedliwosci z dnia 2 wrzesnia 2003 r. w sprawie szczegdtowych zasad wykonywania praktyk religijnych i korzy-
stania z postug religijnych w zaktadach karnych i aresztach éledczych (Dz.U. nr 159, poz. 1546). W prawie polskim
réwnie szczegdtowo nie zagwarantowano, zgodnie z pkt. 5 lit. b Deklaradji, dobrowolnosci korzystania z postugi
kapelanéw w zakladach opieki zdrowotnej— zob. art. 36-38 ustawy z 6 listopada 2008 r. o prawach padjenta i Rzecz-
niku Praw Pacjenta (Dz.U. z 2009 r. nr 52, poz. 417 z pdzn. zm.).

14 Zob. List Ministra Spraw Zagranicznych Bronistawa Geremka do Nuncjusza Apostolskiego..., cyt. wyd., s. 244.

15 Zob. Oferta [z ministrem wlasciwym do spraw wyznan religijnych M. Bonim rozmawia Marek Zajac]
— http://www.tygodnik.onet.pl/30.074644, oferta,artykut, html; zob. takze: Jak Zy¢ po Euro? Wywiad: Donald Tusk o pla-
nach rzqdu — http://www .polityka.pl/kraj/wywiady/1528583,4,wywiad-donald-tusk-o-planach-rzadu.read


http://www.tygodnik.onet.pl/30.074644,oferta,artykuł,html
http://www.polityka.pl/kraj/wywiady/1528583,4,wywiad-donald-tusk-o-planach-rzadu.read
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Konkordat jako umowa migdzynarodowa ratyfikowana za uprzednia zgoda wyra-
zong w ustawie'®, w Swietle art. 87 ust. 1 w zwiazku z art. ust. 2 ustawy zasadniczej loku-
je sie¢ wysoko w systemie zrédel prawa powszechnie obowiazujacego — bezposrednio po
Konstytugji. W praktyce postanowienia podpisanego, lecz jeszcze nie ratyfikowanego
Konkordatu z 1993 r. istotnie wplynely na tres¢ odpowiednich przepiséw wyznaniowych
ustawy zasadniczej z 1997 r. (art. 25)17. Postanowienia Konkordatu stosuje sie bezposred-
nio, z wyjatkiem tych, ktdrych stosowanie jest uzaleznione od wydania ustawy. W przy-
padku kolizji z ustawami postanowienia traktatu maja pierwszenstwo's. Postanowienia
Konkordatu mogg stanowi¢ zatem wzorce kontroli przez Trybunat Konstytucyjny usta-
wodawstwa oraz innych aktow normatywnych nizszego rzedu'®. Natomiast kwestia dys-
kusyjna jest, czy normy konkordatu w polskim porzadku prawnym wiaza takze podmio-
ty spoza aparatu wiadzy publicznej, skoro strong Konkordatu i podmiotem bezposred-
nio zobowigzanym, obok Stolicy Apostolskiej, jest Rzeczypospolita Polska. Zgodnie z wy-
Kladnia literalng traktatu mozna formutowac obowiazek respektowania traktatu z 1993 r.
wobec podmiotdw (0sob) spoza aparatu panstwowego i koscielnego jedynie w przypad-
ku norm, ktérych adresatami nie sa wytacznie: panstwo, Stolica Apostolska, wzglednie
okreslone organy wiadzy publicznej czy instytucje koscielne?.

W Kosciele katolickim normy Konkordatu obowigzuja na rowni z normami prawa
kanonicznego. W przypadku kolizji wymienionych kategorii norm wyzszos¢ maja normy
zawarte w traktacie?!. Chociaz strong traktatu jest Stolica Apostolska, to obowiazek po-
wstrzymania si¢ od dziatan sprzecznych z jej zobowigzaniami nalezy odnie$¢ do ducho-
wienstwa jako takiego, a zwtaszcza do biskupow. Wymog znajduje oparcie m.in. w Kan.
273 Kodeksu Prawa Kanonicznego (KPK), wyrazajacym szczegdlny obowiazek duchow-
nych okazywania szacunku i postuszenstwa papiezowi, czy w Kan. 334 KPK zawieraja-
cym nakaz okazywania przez biskupdéw pomocy papiezowi w wykonywaniu jego zadan.

Konkordat jako szczegétowa umowa miedzynarodowa, zgodnie z ogdlna reguty ko-
lizyjna lex specialis derogat legi generali, lepiej gwarantuje katolikom uprawnienia z zakre-
su szeroko rozumianej indywidualnej oraz zbiorowej wolnosci sumienia i wyznania niz
europejskie i uniwersalne akty prawa miedzynarodowego. W przeciwienstwie do tych ak-

16 Zob. Ustawa z dnia 8 stycznia 1998 1. o ratyfikacji Konkordatu miedzy Stolica Apostolska i Rzeczapospolita
Polska (Dz.U. nr 12, poz. 42).

17 H. Suchocka, Kilka uwag z okazji 13. rocznicy podpisania Konkordatu..., cyt. wyd., s. 46-47; szerzej nt. zob.
P. Borecki, Geneza modelu stosunkdw panstwo-Koscidt w Konstytucji RP, Warszawa 2008. Uczestnicy prac nad Kon-
kordatem uznali, Ze zawarte w nim ustalenia, wyprzedzajac Konstytugje, w jakims stopniu stanowia jej przygoto-
wanie. Z ta $wiadomoscia obie strony pracowaty nad projektem traktatu, obie uznaty go pod tym wzgledem za
zadowalajacy — A. Boniecki, Dobry, soborowy..., , Tygodnik Powszechny”, 1993, nr 32, s. 2; zob. takze: J. Turowicz,
Konkordat, w: tamze, s. 3.

18 Zob. art. 91 ust. 1i ust. 2 Konstytucji.

19 Dotychczas Trybunat Konstytucyjny tylko raz stosowat przepisy Konkordatu jako wzorzec kontroli
w sprawie K 55/07. Byly to: art. 15 ust. 3 w zwiazku z art. 22 ust. 2 i art. 27.

20 Zob. J. Krukowski, Konkordat polski. Znaczenie i realizacja, Lublin 1999, s. 88-89.

21 Zob. szerzej: ]. Krukowski, Konkordaty wspétczesne. Doktryna. Teksty (1964-1994), Warszawa 1995, s. 61-62.
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tow bardziej wyczerpujaco reguluje szereg wybranych aspektow. Przez to ogranicza moz-
liwos¢ limitowania uprawnien poprzez orzecznictwo sadowe, administracyjne oraz us-
tawodawstwo. W celu urzeczywistnienia niektorych postanowien traktatu odpowiednie
organy: panstwowe oraz Kosciota katolickiego ustanowity szereg istotnych aktéw praw-
nych??. W maju 1998 r. w celu m.in. realizacji Konkordatu zostaty powotane dwie komisje
konkordatowe: koscielna i rzgdowa.

Na podstawie analizy ponad czternastoletnich (od wejscia w Zycie Konkordatu) dzia-
lan i zaniechan polskich organdéw panstwowych, a zarazem Stolicy Apostolskiej, instytu-
qji i prominentnych przedstawicieli Ko$ciota katolickiego w Polsce mozna skonstatowac,
iz traktat z 1993 r. nie zostat w pelni zrealizowany, kilkakrotnie zostat ewidentnie naru-
szony, szereg za$ dziatan strony koscielnej i niektorych organow panistwowych wzbudza
uzasadnione watpliwosci z punktu widzenia ich zgodnosci z fundamentalnymi zasada-
mi traktatu oraz normami Konstytugji RP z 1997 r. Konkordat w ograniczonym stopniu
wplynat na zmiane utrwalonej praktyki w zakresie stosunkéw wiadze paristwowe — hie-
rarchia katolicka w Polsce. Stosunki te wciaz sa w istotnej mierze warunkowane nawy-
kami, siegajacymi korzeniami schytkowego okresu Polski Ludowej.

Zasada niezaleznosci i autonomii panstwa i Kosciola

Uzasadnione sa powazne watpliwosci, co do respektowania art. 1 Konkordatu. Stro-
ny umowy uznaly na mocy tego przepisu, ze Panstwo i Kosciét katolicki s — kazde w swo-
jej dziedzinie — niezalezne i autonomiczne oraz zobowiazuja si¢ do pelnego poszanowa-
nia tej zasady we wzajemnych stosunkach oraz wspoétdziatania dla rozwoju cztowieka

22 Zob. m.in.: ustawa z dnia 26 czerwca 1997 r. o finansowaniu Papieskiej Akademii Teologicznej w Krako-
wie z budzetu panstwa (Dz.U. nr 103, poz. 650), ustawa z dnia 24 lipca 1998 r. 0 zmianie ustawy — Kodeks rodzin-
ny i opiekunczy, Kodeks Postepowania cywilnego, Prawo o aktach stanu cywilnego, ustawy o stosunku Paristwa
i Kosciota Katolickiego w Rzeczypospolitej Polskiej oraz niektdrych innych ustaw (Dz.U. nr 117, poz. 757), roz-
porzadzenie Ministra Spraw Wewnetrznych i Administracji z dnia 26 pazdziernika 1998 r. w sprawie szczegoto-
wych zasad sporzadzania aktow stanu cywilnego, sposobu prowadzenia ksiag stanu cywilnego, ich kontroli,
przechowywania i zabezpieczenia oraz wzoréw aktéw stanu cywilnego, ich odpiséw, zaswiadczen i protokotdw
(Dz.U. nr 136, poz. 884), obwieszczenie Ministra Spraw Wewnetrznych i Administracji z dnia 4 listopada 1998
r. w sprawie ogloszenia wykazu stanowisk, ktdrych zajmowanie upowaznia do wydawania zaswiadczenia stano-
wigcego podstawe sporzadzenia akta matzeristwa zawartego w sposob okreslony w art. 1 § 2 i 3 Kodeksu rodzin-
nego i opiekuriczego (Dz.U. M.P. nr 40, poz. 554), umowa z dnia 1 lipca 1999 r. miedzy Rzadem Rzeczypospolitej
Polskiej a Konferencja Episkopatu Polski w sprawie statusu prawnego szkét wyzszych zakladanych i prowadzo-
nych przez Koscidt katolicki, w tym uniwersytetéw, odrebnych wydziatéw i wyzszych seminariéw duchownych
oraz w sprawie trybu i zakresu uznawania przez Parfistwo stopni i tytutéw nadawanych przez te szkoty wyzsze
(Dz. U. Nr 63, poz. 727), porozumienie pomiedzy Konferencja Episkopatu Polski a Ministrem Edukacji Narodowej
z dnia 6 wrzesnia 2000 r. w sprawie kwalifikacji wymaganych od nauczycieli religii (Dz.Urz. MEN nr 3, poz. 21).
Strona koscielna wydata: 15 listopada 1998 r. instrukdje dla ksiezy dotyczaca malzeristwa konkordatowego, 13 mar-
ca 2000 r. instrukgje dotyczaca sposobu powiadamiania organéw panstwowych o uzyskaniu osobowosci praw-
nej przez terytorialne i personalne instytucje koscielne, 15 czerwca 2000 r. instrukcje dotyczaca zakresu i spo-
sobu uzyskania osobowosci prawnej przez instytucje koscielne na podstawie prawa polskiego.
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i dobra wspdlnego. Tres¢ tego przepisu bezposrednio nawigzuje do stanowiska Soboru
Watykanskiego II w sprawie odniesien migedzy Kosciotem a panstwem (wspdlnota poli-
tyczna), wyrazonego w Konstytucji duszpasterskiej o Kosciele w swiecie wspétczesnym?3. Ran-
ge art. 1 traktatu umacnia fakt, iz w art. 25 ust. 3 Konstytucji RP z 1997 r. zostaly zawarte
zasady zblizone, jesli wrecz nie tozsame, lecz dotyczace ogdtu kosciotow i innych zwigz-
kéw wyznaniowych dziatajacych w Polsce?t. Analizowany przepis wskazuje na pewna,
wzgledna rownorzednos¢ panstwa i Kosciola, zas w dziedzinie wspdtdziatania dla dobra
wspdlnego i dobra czlowieka — wrecz na partnerstwo wspomnianych podmiotéw. Wy-
klucza to, zgodnie z pkt. 1 Deklaragji z 15 kwietnia 1997 r., antagonistyczny model relacji
miedzy panstwem a Kosciolem. Odstepstwa od zasad zawartych w art. 1 Konkordatu
winny by¢ wyraznie okreslone w traktacie lub opierac¢ na porozumieniu (uzgodnieniu)
stron zgodnie z art. 27 Konkordatu. Wyjatki tego rodzaju, zgodnie z ogdlnymi zasadami
wykladni prawa, nie moga by¢ interpretowane rozszerzajgco.

Zasada niezaleznosci panstwa i Kosciota w swoich dziedzinach w praktyce oznacza,
ze wladza koscielna jest catkowicie niekompetentna do ingerowania w sprawy wewne-
trzne panstwa, a wladza panstwowa jest catkowicie niekompetentna do ingerowania
w sprawy wewnetrzne Kosciota?. Niezaleznos¢ panstwa w porzadku doczesnym utoz-
samiana jest przez komentatoréw koscielnych z suwerennoscia terytorialng?. Niezalez-
nos¢ panstwa w relacjach z Kosciotem wyklucza w szczegolnosci organizacyijna i faktycz-
na podlegtos¢ instytucji panstwowych wtadzom koscielnym?’. Analizowana zasada ozna-
cza zakaz dazenia Kosciota do obcigzenia panstwa funkcjami o charakterze religijnym.
Zarazem pozostaje w opozycji do ewentualnych zamiaréw wtadz panstwowych wyko-
rzystania instytucji koscielnych i duchowienstwa w celach politycznych, np. do legitymi-
zadji spotecznej grupy rzadzacej, jej poczynan poprzez polityczng integracje obywateli, mo-
bilizacje elektoratu dla wiekszej skutecznosci rozstrzygnie¢ wtadz publicznych.

Niezaleznos¢ Kosciota nie ma charaktery absolutnego — nie oznacza objecia instytu-
qji koscielnych i duchowienstwa swego rodzaju immunitetem prawnym, nie jest tozsama
z ich generalnym wylaczeniem spod jurysdykcji organdéw panistwowych. Niezaleznos¢
dotyczy immanentnych dziedzin dziatalnosci Kosciota, czyli jest rownoznaczna ze swo-
boda wykonywania funkgji religijnych?.

2 Zob. ust. 76 Konstytucji duszpasterskiej o Kosciele w Swiece wspdlczesnym, w: Sobdr Watykariski I1. Konstytucje,
Dekrety, Deklaracje, Poznari 1967, s. 605.

24 Art. 25 ust. 3 Konstytucji RP: Stosunki miedzy patistwem a kosciotami i innymi zwigzkami wyznaniowymi sq
ksztattowane na zasadach poszanowania ich autonomii oraz wzajemnej niezaleznodci kazdego w swoim zakresie, jak réwniez
wspdldziatania dla dobra cztowieka i dobra wspdlnego.

25 W. Géralski, W. Adamczewski, Konkordat miedzy Rzeczgpospolitq Polskq a Stolicg..., Ptock 1994, s. 25.

26 W. Goralski, A. Piendyk, Niezaleznos¢ i autonomia Parstwa i Kosciola w Konkordacie polskim z 1993 roku, War-
szawa 2000, s. 13.

27 A. Mezglewski, H. Misztal, P. Stanisz, Prawo wyznaniowe, Warszawa 2011, s. 81.

28 Obszemy i przykladowy katalog uprawnien skiadajacy sie na swobode wykonywania funkdji religijnych
przez koscioly i inne zwiazki wyznaniowe zawiera art. art. 19 ust. 2 ustawy z 17 maja 1989 r. o gwarancjach wol-
nosci sumienia i wyznania (tj. Dz.U. z 2005 r., nr 231, poz. 1965 z p6zn. zm.).
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Autonomia panstwa i Kosciota oznacza prawo kazdego z tych podmiotéw do samo-
dzielnego tworzenia wlasnego prawa oraz rzadzenia si¢ nim?.

Czes¢ koscielnych przedstawicieli doktryny prawa wyznaniowego interpretuje za-
sady niezaleznosci i autonomii panstwa i Kosciota jako w istocie rzeczy oddzielenie pan-
stwa od Kosciota w znaczeniu tzw. separacji skoordynowanej?.

O ile niezaleznos¢ i autonomia Kosciota jest gwarantowana przez szereg szczegoto-
wych postanowien traktatu (np. art. 5, art. 6 ust. 1, art. 7, art. 8), to zabezpieczeri w takim
samym stopniu nie przewidziano w stosunku do panstwa?'. Dotyczy to zwlaszcza kwe-
stii politycznej swobody sprawowania wladztwa publicznego, w tym prawodawstwa,
przez naczelne organy wiladzy panstwowej. Tres¢ zasady niezaleznosci i autonomii pan-
stwa w relacjach z Kosciotem jest determinowana w znacznym stopniu przez praktyke
dziatania zar6wno naczelnych organéw wiladzy panstwowej, jak i duchowienstwa oraz
instytucji Kosciota katolickiego w Polsce. Znamienne, iz w ostatnich latach w dyskursie
publicznym w Polsce nt. relacji panstwo-Koscidt katolicki pomija sie zasade niezalezno-
Sci tych podmiotdw, wspominajac jedynie o autonomii.

Naruszeniem przez hierarchie katolicka w Polsce zasady niezaleznosci panstwa, wy-
kraczajacym poza uprawniony udziat w debacie publicznej, byty konkretne wskazania
dotyczace rozwigzywania okre$lonych kwestii przez organy wladzy publicznej. Przykta-
dowo w roku 2000 Prezydium KEP zazadato od Ministra Spraw Wewnetrznych i Admi-
nistracji likwidacji prostytucji przydroznej, w szczegdélnosci poprzez wydalenie z kraju cu-
dzoziemek parajacych sie ta profesja®’. Wobec Rzadu formutowano oczekiwania czynne-
go wlaczenia sie ,,w proces zagwarantowania obecnosci symboli religijnych w publicz-
nych przestrzeniach nowej Europy”3. W 2012 r. biskupi kontestowali i stosowali presje
w celu zmiany negatywnej decyzji Krajowej Rady Radiofonii i Telewizji w sprawie przy-
znania Telewizji ,, Trwam” koncesji na nadawanie programu na multipleksie cyfrowym?34.
Ponadto w 1995 r. i w 2000 r. Prezydium KEP kwestionowato zapowiedz Prezesa Rady
Ministrow podpisania Konwencji Rady Europy o zapobieganiu i zwalczaniu przemocy

2 Szerzej na temat zasady autonomii zwiazkéw wyznaniowych we wspétczesnym prawie polskim zob.
P. Borecki, Autonomia Kosciotow i innych zwigzkéw wyznaniowych w prawie polskim, , Przeglad Prawa Publicznego”,
2012, nr4, s. 7-23.

30 W. Géralski, A. Piendyk, Niezaleznos¢ i autonomia Paristwa i Kosciota w Konkordacie polskim z 1993 roku,
cyt. wyd,, s. 11.

31 Zob. W. Goralski, Gwarancje ztozone Paristwu polskienu przez Kosciot katolicki w konkordacie z 1993 r., w: Prawo
wyznaniowe w Polsce (1989-1999). Analizy-dyskusje-postulaty, D. Walencik (red.), Katowice 2009, s. 157-164.

32 List Prezydium Konferencji Episkopatu Polski do Ministra Spraw Wewnetrznych i Administracji [z 8 czerwca 2000
r.], ,Akta Konferengji Episkopatu Polski”, (dalej: ,, AKEP”), 2000, nr 5, s. 37-38.

3, Apelujemy, aby krzyz przestat by¢ traktowany jako narzedzie w sporze politycznym”. Oswiadczenie Prezydium
Konferencji Episkopatu Polski i Arcybiskupa Metropolity Warszawskiego (12 VIII 2010), ,,AKEP”, 2010, nr 18, s. 47-48.

3 Oswiadczenie Rady Statej Konferencji Episkopatu Polski w sprawie przyznania Telewizji Trwam miejsca na multi-
pleksie cyfrowym [16 1 2012] — www.episkopat.pl/?a=dokumentyKEP&doc=2012116_2. Przewodniczacy Rady KEP
do spraw Kultury i Ochrony Dziedzictwa Kulturowego 16 stycznia 2012 r. wystosowat list do Przewodniczacego
KRRIT Jan Dworaka ws. zmiany negatywnej decyzji Rady.
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wobec kobiet i przemocy domowej?s. Episkopat formutowat konkretne postulaty ustawo-
dawcze w sprawie uwlaszczenia i reprywatyzacji*s. Konferencja Episkopatu Polski lub jej
organy kontestowaly nawet orzecznictwo sadowe w konkretnych sprawach: polskie®”
i Europejskiego Trybunatu Praw Czlowieka3.

Jednostkami organizacyjnymi ewidentnie naruszajacymi zasade niezaleznosci pan-
stwa od Kosciota sa media, kierowane przez o. Tadeusza Rydzyka, zwiazane bezposred-
nio z zakonem redemptorystow®. Radio ,,Maryja”, Telewizja ,, Trwam” oraz gazeta , Nasz
Dzeinnik” otwarcie angazuje si¢ w organizacje poparcia w wyborach parlamentarnych
i prezydenckich okreslonym ugrupowaniom i kandydatom prawicowych, czyli ksztatto-
wanie najwazniejszych w panstwie demokratycznym organdéw wiadzy publicznej. Za po-
$rednictwem wspomnianych srodkéw masowego przekazu od lat prowadzona jest kry-
tyka poczynan naczelnych wtadz panstwowych, w tym rzadu premiera Donalda Tuska,
czesto zdecydowanie wykraczajaca poza sprawy wyznaniowe®. 29 wrzesien 2012 r. za-
planowano masowa demonstracje przeciwko rzadowi, ktorej jednym z gtéwnych orga-
nizatordw jest wspomniana rozglosnia i jej dyrektor*!. W czerwcu 2011 r. dyrektor Radia
o. T. Rydzyk podczas wystapienia w trakcie seminarium dotyczacego energii geotermal-
nej i odnawialnej w Parlamencie Europejskim w obrazliwych stowach dezawuowat Pan-
stwo Polskie. Byla to reakcja na decyzje wladz polskich o cofnieciu dla jego fundacji ,Lux
Veritatis” dotacji na odwierty geotermalne w Toruniu, zatem w kwestii catkowicie niekon-
fesyjnej. Wobec oficjalnej noty skierowanej do Stolicy Apostolskiej przez polskie Minister-
stwo Spraw Zagranicznych jej rzecznik oswiadczyl, ze , jakiekolwiek oswiadczenie ks. Ta-
deusza Rydzyka nie angazuje Stolicy Apostolskiej ani polskiego Kosciota”42. Pomimo ze
nota zostata przediozona przez polskiego ambasadora 25 czerwca 2011 r., Stolica Apostol-
ska dotychczas nie odpowiedziata na nia nawet w formie ustnej. Co wiecej, nuncjusz apo-
stolski w Polsce, pomimo spotkania w tej sprawie z Prezesem Rady Ministréw, zdawat sig
mie¢ pozytywny stosunek do kierownika Radia ,, Maryja” i Telewizji , Trwam”#3. Opisa-

35 Oswiadczenie Prezydium Konferencji Episkopatu Polski [z 9 VII 2012] — www.episkopat.pl/ ?a=dokumenty
KEP&doc=201279_0

36 Zob. Episkopat na temat uwlaszczenia i reprywatyzacji [9 111 2000] - www.episkopat.pl/ 2a=dokumenty
KEP &doc=ouwtaszczeniu

37 Zob. O$wiadczenie Prezydium Konferendji Episkopatu Polski z 25 wrzesnia 2009 r. dotyczace niekorzyst-
nego dla strony koécielnej wyroku z dnia 23 wrzesnia 2009 r. Sadu Okregowego w Katowicach w sprawie A. Tysigc
przeciwko ,,Gosciowi Niedzielnemu” — www.episkopat.pl/?a=dokumentyKEP&doc=2009925_0

38 Protest KEP wzbudzit w 2009 r. wyrok ETPCz w [ instancji w sprawie Lautsi v. Wiochy kwestionujacy obli-
gatoryjna obecno$¢ krucyfikséw w salach szkolnych we Wloszech — zob. Komunikat z 350 Zebrania Plenarnego KEP
[26 X1 2009], www.episkopat.pl/?a=dokumentyKRP&doc=20091126_0

3 Antykoscielne centrale. Rozmowa z o. dr. Tadeuszem Rydzykiem, ,Nasz Dziennik”, 2012 r., nr 189, s. 5.

40 Zob. np. tamze.

4 K. Losz, Mobilizacja w obronie , Trwam”, ,,Nasz Dziennik”, 2012, nr 189, s. 3.

42 Za: http://www.polskieradio.pl/5/3/ Artykul /393142, Premier-rozmawial-z-nuncjuszem-o-ojcu-Rydzyku

43 Zob. Ujawniono list nuncjusza w Polsce do Watykanu ws. 0. Tadeusza Rydzyka [PAP z 3 VI 2012] - www.wp.pl/
kat, 1365, title, Ujawniono-list-nuncjusza-w-Polsce-do-Watykanu-ws-o-TadeuszaRy-dzyka,wid,14541376; Sam oj-
ciec T. Rydzyk miat przeprosi¢ za swoja wypowiedz w Parlamencie Europejskim dla , Naszego Dziennika”.
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http://www.episkopat.pl/%20?a=dokumentyKEP&doc=ouwłaszczeniu
http://www.episkopat.pl/%20?a=dokumentyKEP&doc=ouwłaszczeniu
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ne dziatania i zaniechania strony koscielnej nie przyczyniaja sie do realizacji zasad okre-
Slonych art. 1 Konkordatu, ani celow wskazanych w jego preambule oraz w art. 2, czyli
do: ,trwalego i harmonijnego uregulowania wzajemnych stosunkéw oraz utrzymania
i umacniania wiezi miedzy Uktadajacymi si¢ Stronami”. Milczenie Stolicy Apostolskiej
wobec noty polskiego MSZ moze by¢ interpretowane jako przejaw lekcewazenia.

W ostatnich latach interwencje Stolicy Apostolskiej przeciwko zaangazowaniu torun-
skiej rozgtosni w biezacq dziatalnos¢ polityczna miaty miejsce w 2005 r. podczas wizyty
polskich biskupdw ad limina oraz w 2006 ., w formie listow nuncjusza do Przewodnicza-
cego KEP oraz do Przelozonego Polskiej Prowingji Ojcdow Redemptorystow*. W prakty-
ce nie spowodowato to ograniczenia zaangazowania politycznego wspomnianego me-
dium?*. Po wejsciu w zycie Konkordatu nie sa natomiast znane przypadki interwencji Sto-
licy Apostolskiej, nuncjusza czy Koscielnej Komisji Konkordatowej, ktérych celem bytoby
ograniczenie prob bezposredniego oddzialywania hierarchii katolickiej na polityke pan-
stwa (tak wewnetrzna, jak i zagraniczng)*. Reasumujac, analiza tresci i czgstotliwosci wy-
stapien Episkopatu Polski w ostatnich latach pozwala je generalnie opisac jako dazenie do
ciaglego nadzoru nad dziataniami wtadz panstwowych w sprawach uznanych jednostron-
nie przez Episkopat za lezace w sferze intereséw lub kompetencji Kosciota. Nie nalezy sie
spodziewac rychlo zmiany tej postawy*. Odbywa sie to przy faktycznej akceptacji Stolicy
Apostolskiej, ktéra tym samym nie realizuje zobowiazania przyjetego w art. 1 Konkordatu.

Szczegodlng forma oddziatywania hierarchii katolickiej w Polsce na polityke paristwa
okazata si¢ Komisja Wspoélna Przedstawicieli Rzadu RP i Konferengji Episkopatu Polski.
Prawne podstawy dziatania Komisja uzyskata dopiero w schytkowym okresie Polski
Ludowej w art. 4 ustawy z 17 maja 1989 r. o stosunku Panstwa do Kosciota Katolickiego
w Rzeczypospolitej Polskiej (Dz. U. Nr 29, poz. 154 z pdzn. zm.). Akt skromnie okresla
uprawnienia wspomnianego kolegium — Komisja Wspdlna rozpatruje problemy zwiazane
z rozwojem stosunkéw miedzy Panstwem a Kosciotem oraz interpretacji ustawy z 17 ma-
ja 1989 r. i jej wykonywania. Przy tym nie narusza to wlasciwosci organow panstwowych
i organow Kosciota, jak réwniez kompetencji Stolicy Apostolskiej. Zatem Komisja Wspol-

44, Stolica Apostolska wyraza swoje powazne zastrzezenia”. List Nuncjusza Apostolskiego przekazujacy wwagi Stolicy
Apostolskiej w sprawie Radia Maryja (03 1V 2006), ,AKEP”, 2006, nr 12, s. 40-41.

45 W sferze wewnatrzkoscielnej od 2 kwietnia 2006 r. nadzér nad programem i tresciami emitowanymi
w radiu sprawuje rada programowa, w sktad ktérej wechodzi czterech cztonkéw powotanych przez Episkopat Pol-
ski oraz czterech cztonkéw powotanych przez Zakon Redemptorystow. 24 czerwca 2006 r. KEP zatwierdzita umo-
we z Warszawska Prowingja Redemptorystéw ws. funkcjonowania Radia , Maryja”, jego statut oraz regulamin
Rady Programowej. W ramach KEP dziata takze Zesp6t Duszpasterskiej Troski o Radio , Maryja”.

46 Zob. krytyczne stanowisko Papieza: Jan Pawel I, Oredzie do Konferencji Episkopatu Polski [Krakéw, 8 VI
1997], w: Jan Pawet II, Pielgrzymki do Ojczyzny 1979, 1983, 1987, 1991, 1995, 1997, 1999. Przemdwienia, homilie, Kra-
kow 1999, s. 978-981.

47 W komunikacie z sesji biskupdw diecezjalnych z 26 VIII 2011 r. wydanym przed wyborami parlamen-
tarnymi hierarchowie stwierdzili m.in.: ,Oczekiwanie, ze Kosciét stanie sie »wielkim milczacym« na czas kam-
panii nie ma uzasadnienia w nauce spotecznej Kosciota. Zaréwno duszpasterze, biskupi i kaptani, a zwlaszcza
Kkatolicy Swieccy maja prawo, a nawet obowiazek uczestniczenia w zyciu spotecznym i politycznym, gdyz s cze-
Scig tego spoteczeristwa” — http://www.episkopat.pl/?a=dokumentyKEP&doc=2011826_0
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na w $wietle prawa nie moze by¢ traktowana jako organ decyzyjny w zakresie relacji mie-
dzy panstwem a Kosciolem katolickim?*. W okresie Il RP przedstawiciele Episkopatu Pol-
ski dazyli jednak, ze zréznicowang skutecznoscia, do nadania Komisji Wspodlnej charak-
teru forum podejmowania wiazacych dla paristwa zobowigzan w réznorodnych sprawach
bedacych przedmiotem zainteresowania Ko$ciota®. Przy tym niekiedy w praktyce igno-
rowali oni zasade podziatu wladz, obowiazujaca w demokratycznym panstwie prawnym.
Byto to wyrazne nawigzanie do praktyki dziatania w latach osiemdziesiatych XX wieku.
Woéwczas Komisja Wspolna zbierata sie wyjatkowo czesto™. Kosciét katolicki — w warun-
kach delegalizacji ugrupowan opozycyjnych — stat si¢ powazna sitg polityczng moderu-
jaca dziatania wladz panstwowych, czy wrecz w drugiej potowie wspomnianej dekady
—ich partnerem w procesie rzadzenia.

W okresie po ratyfikacji Konkordatu inicjatywa w okreslaniu przedmiotu prac Ko-
misji Wspdlnej nalezata do Episkopatu Polski. To strona koscielna byta z reguty strong
»atakujaca”, tzn. formutujacg postulaty i oczekiwania pod adresem wtadz panstwowych.
Nie mozna méwic¢ w tym zakresie o wzajemnosci — strona rzagdowa w zasadzie nie wy-
suwala dezyderatéw co do dziatalnosdi instytucji koscielnych czy duchowienstwa. Sku-
tecznos¢ wptywu Episkopatu na polityke panistwa za posrednictwem Komisji zalezata
przede wszystkim o ekipy rzadzacej w danym czasie'. W latach 1997-2001 oraz w 2006
r. mozna wrecz mowic o postawie uleglosci przedstawicieli Rzadu na forum Komisji,
a zarazem o paternalizmie przedstawicieli Episkopatu. W wyniku dziatalnosci Komisji
Wspolnej zgodnie z postulatami Episkopatu wprowadzono dofinansowanie z budzetu
panstwa Papieskich Wydziatléw Teologicznych w Warszawie i we Wroclawiu oraz Wyz-
szej Szkoly Filozoficzno-Pedagogicznej ,,Ignatianum” w Krakowie. Wprowadzono wli-
czanie oceny z religii do Sredniej ocen szkolnych.

Zgodnie z postulatami hierarchéw katolickich rzad w 2004 r. dotaczyt do traktatu
akcesyjnego Polski do Wspolnot Europejskich klauzule o ochronie Zycia od momentu po-
czecia oraz popierat umieszczenie w traktacie ustanawiajacym Konstytucje dla Europy
odwolania do chrzescijanstwa. Komisja Wspolna w 2006 r. podjeta si¢ nawet rewizji utr-
walonego orzecznictwa Sadu Najwyzszego dotyczacego problemu nastepstwa prawne-
go na Ziemiach Zachodnich i Pétnocnych polskich koscielnych 0s6b prawnych po nie-
mieckich ko$cielnych osobach prawnych, w celu ulatwienia postepowania regulacyjne-
go w sprawach dotyczacych Kosciota katolickiego bez konieczno$ci zmiany ustawy o sto-

48 Szerzej nt. uprawnien Komisji Wspdlnej: P. Borecki, Komisja Wspélna Rzadu RP i Episkopatu Polski oraz inne
kolegialne formy relacji miedzy panstwem a zwigzkami wyznaniowymi, w: Prawo parstwowe a prawo wewnetrzne zwigzkdw
wyznaniowych. Pamigtnik VI Zjazdu Katedr i Wykladowcow Prawa Wyznaniowego Gniezno 11-12 IX 2010, K. Krasowski,
M. Materniak-Pawlowska, M. Stanulewicz (red. nauk.), Poznan 2010, s. 18-22.

49 Zob. np. Protokdt posiedzenia Komisji Wspdlnej w dniu 5 stycznia 1994 r., w: Komisja Wspdlna Przedstawicieli
Rzqdu Rzeczypospolitej Polskiej i Konferencji Episkopatu Polski..., cyt. wyd., s. 88-90.

50 Zob. Tajne dokumenty Panstwo-Kosciot 1980-1989, Londyn — Warszawa.

51 Zob. Zestawienie zobowigzan strony rzqdowej przyjetych na posiedzeniu Komisji Wspdlnej w dniu 29 marca 2006 1.,
w: Komisja Wspélna Przedstawicieli Rzadu Rzeczypospolitej Polskiej..., cyt. wyd., s. 278 in.
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sunku Panstwa do Kosciota katolickiego®2. Strona koscielna starata sie wptyna¢ na polity-
ke prorodzinng rzadu?. Przedmiotem obrad Komisji Wspoélnej byty nawet takie zagad-
nienia, jak likwidacja min przeciwpiechotnych oraz broni kasetowej**. Przedstawiciele Ko-
$ciota na forum Komisji Wspdlnej czestokro¢ wykraczali nawet poza szeroko rozumiana
sfere religijna. Zdaniem niektérych badaczy moc ustalen dokonanych na forum Komisji
Wspdlnej jest dzis znacznie wieksza niz w okresie Polski Ludowej?.

Do zakwestionowania niezaleznosci Kosciota w zakresie dyscypliny kleru zmierza-
1y dzialania naczelnych wladz panistwowych w odniesieniu do ks. T. Isakowicza-Zalew-
skiego. W zwiazku z podjetymi przez siebie w 2006 r. badaniami zwigzkéw duchowien-
stwa katolickiego ze stuzbami specjalnymi Polski Ludowej zostat on dotkniety sankcjami
ze strony metropolity krakowskiego. Na specjalne zaproszenie ks. T. Isakowicz-Zalewski
spotkat si¢ 21 czerwca 2006 r. z Prezydentem RP Lechem Kaczynskim. Przedmiotem roz-
mowy byta lustracja duchowienistwa. Wedtug duchownego prezydent miat wyrazi¢ z nim
solidarno$¢. Duchowny 3 maja 2006 r. zostal odznaczony przez prezydenta Krzyzem Ko-
mandorskim Orderu Odrodzenia Polski®”. Wspomniane dziatania Glowy Panstwa byty
czytelnym wyrazem poparcia ks. T. Isakowicza-Zalewskiego w sporze z abp. Stanista-
wem Dziwiszem. Znamienne, Ze po spotkaniu duchownego z metropolitg krakowskim
22 czerwca 2006 1., abp St. Dziwisz oswiadczyl, ze moze on kontynuowac swoje badania.
Jednak kilka miesigcy pdzniej hierarcha ponownie dyscyplinowat ks. T. Isakowicza-Za-
leskiego™. W tym kontekscie wyrazne zainteresowanie niektorych piastunéw naczelnych
organow panstwowych (Prezydenta RP, Ministra Sprawiedliwosci-Prokuratora General-
nego, Marszatka Sejmu, Rzecznika Praw Obywatelskich) zagadnieniem lustracji ducho-
wienistwa katolickiego czy agentury komunistycznych stuzb specjalnych w Kosciele takze
nalezy ocenia¢ jako niezgodne z zasada niezaleznosci Kosciota w aspekcie personalnym.

52 Zob. Protokét ustalert Komisji Wspdlnej na temat roszczer Kosciota katolickiego na tzw. Ziemiach odzyskanych
[z 29 1 2006], w: Komisja Wspdlna Przedstawicieli Rzqadu Rzeczypospolitej Polskiej..., cyt. wyd., s. 265-266 oraz List [z 21
IV 2006] ministra sprawiedlivwosci Zbigniewa Ziobry do bp. Stanistawa Wielgusa, wspdlprzewodniczacego Komisji Wspdlnej,
w: tamze, s. 268-270.

53 Deklaracja Komisji Wspélnej w sprawie polityki rodzinnej [z 19 X1 2008], w: Komisja Wspdlna Przedstawicieli
Rzqdu..., cyt. wyd.,, s. 327.

54 Zob. protokoty posiedzen Komisji Wspdlnej z 13 lutego 2008 r., 19 listopada 2008 1., 25 czerwca 2009
r.19 grudnia 2009 r., w: Komisja Wspélna Przedstawicieli Rzqdu Rzeczypospolitej Polskiej, cyt. wyd., s. 297-378.

5 H. Misztal, P. Stanisz, Efektywnos¢ dialogu prowadzonego w ramach Komisji Wspdlnej Przedstawicieli Rzqdu i Kon-
ferencji Episkopatu Polski, w: Bilateralizm w stosunkach panstwowo-koécielnych, M. Bielecki (red.), Lublin 2011, s. 36.

56 Zob. http://www.ipn.gov./palm/pl/18/3044/PRZEDLAD_MEDIOW__22_czerwca_2006_r.html

57 M.P. 22006 ., 43, poz. 460.

58 Ks. T. Isakowiwcz-Zaleski w lutym 2006 r. wystapit z postulatem ujawnienia agentéw SB wérdd ducho-
wienistwa archidiecezji krakowskiej. Z czasem kuria krakowska zakazata mu zajmowania sie kwestia wspotpracy
duchownych z SB. Spotkaty go sankcje przewidziane w Kan. 1339 KPK.

5 W dniu 17 X 2006 1. ks. T. Isakowicz-Zaleski otrzymat od abp. krakowskiego zakaz publicznych wypo-
wiedzi o kontaktach i wspdtpracy niektorych duchownych ze Stuzba Bezpieczeristwa. 13 X 2006 r. poinformowano
80 0 wygasnieciu jego uprawnien duszpasterskich wobec Ormian. Przywrdcono je miesiac pdzniej. W opinii kra-
kowskiej kurii duchowny powaznie naduzy! zaufania, a jego dziatalno$¢ miata wypaczac obraz kaptana.
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Wspdlczesnie w Polsce Kosciot instytucjonalny oraz duchowienstwo sa w powaznym
stopniu uzaleznione finansowo od panistwa. Panstwo udziela wspomnianym podmiotom
istotnego wsparcia finansowego w zakresie wykraczajacym poza konkordatowa zasade
wspotpracy panstwa i Kosciota dla rozwoju czlowieka i dobra wspdlnego oraz zobowia-
zania wynikajace jednoznacznie z przepisow szczegotowych traktatu z 1993 r. Cofnigcie
tego wsparcia spowodowatoby przynajmniej czgsciowe ograniczenie w funkcjonowaniu
instytugji koscielnych (przede wszystkim koscielnych zaktadéw naukowych) oraz zubo-
zenie duchowienistwa, odczuwalne zwlaszcza przez cztonkéw zakondw klauzulowych
i misjonarzy. Fundusz Koscielny, ktérego wysokos$¢ w 2012 r. oscylowata ok. 94 min, do-
finansowuje sktadki na ubezpieczenie spoleczne oraz zdrowotne czesci duchownych.
Koszty wynagrodzenia kapelandw w instytucjach panstwowych, w szczegdlnosci w Woj-
sku Polskim, w Strazy Granicznej, w Policji, w Stuzbie Celnej czy w Pafistwowej Strazy
Pozarnej, byly szacowane w 2010 r. na ok. 28 mln z1.%0 W przewazajacej mierze kapelani
sa zatrudniani jako funkcjonariusze wlasciwych stuzb. Pomoc finansowa paristwa dla
uczelni koscielnych w 2011 r. szacowano na ok. 270 mlIn z}. Panstwo miato wéwczas z r6z-
nych tytuldw przekazac na rzecz duchowienstwa katolickiego oraz instytugji koscielnych
1 mld 809 miIn zt.5' Wysoko$¢ podanych kwot wskazuje, ze wladze paristwowe potencjal-
nie dysponuja powaznymi finansowymi instrumentami presji na instytucje koscielne
i duchowienstwo. Z punktu widzenia stabilnosci finanséw koscielnych wyraznym bte-
dem ze strony Kosciota katolickiego jest niezagwarantowanie sobie zrédet wsparcia finan-
sowego ze strony panstwa na podstawie art. 27 Konkordatu.

Niezalezno$¢ i autonomia panstwa i Kosciota dotyczy takze relacji prawa panstwo-
wego i prawa koscielnego (kanonicznego)®. Generalnie rzecz ujmujac, w zakresie relacji
miedzy normami prawa panstwowego i koscielnego (kanonicznego) obowiazuje zgodnie
z art. 1 Konkordatu zasada wzajemnej niezaleznosci i nieskutecznosci. Organy wtadzy
publicznej maja obowiazek nie ingerowania zatem w proces tworzenia norm wewnetrz-
nych Kosciota. Sady paristwowe nie sprawuja kontroli przestrzegania prawa koscielnego®.
Zarazem Koscidt i duchowienstwo powinni powstrzymac sie od instytucjonalnego od-
dziatywania na proces tworzenia norm prawa panstwowego, poza okreslonymi prawnie
wyjatkami wynikajacymi z zasady bilateralnosci. Zgodnie z art. 1 Konkordatu gwarantem
wspomnianego niezaangazowania jest Stolica Apostolska. Prawo panistwowe w warun-
kach spoteczenstwa pluralistycznego nie moze by¢ traktowane jako instrument urzeczy-
wistniania standardéw o charakterze religijnym. Aczkolwiek, w ramach wolnosci sumie-
niai wyznania Kosciot zachowuje uprawnienie do oceny obowiazujacego prawa panstwo-
wego z punktu widzenia swej doktryny i do wplywania w ten sposob na $wiadomosc i za-
chowania swych wiernych. W przypadku sprzecznosci miedzy prawem panstwowym

0 Zob. I. Kryciak, Z. Wojtkowska, Co taska bez VAT, ,Newsweek”, 2011, nr 43 (24-30 X), s. 20.

1 Tamze. Wg innych zrédet Koscidt miatby dostawac rocznie od panstwa z réznych zrédet 1mld 630 min zk
Zob. ]. Solska, M. Cwieluch, Cicha taca, ,Polityka”, 2011, nr 44 (26 X-1 XI), s. 14.

62 Zob. M. Pietrzak, Prawo kanoniczne w polskim systemie prawnym, ,Panistwo i Prawo”, 2006, z. 8, s. 16in.

0 Zob. M. Pietrzak, Prawo wyznaniowe, Warszawa 2003, s. 256-257.
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a prawem kanonicznym pierwszenstwo nalezy da¢ prawu panstwowemu. Okreslone nor-
my prawa kanonicznego nie obowiazuja w panstwowym porzadku prawnym bezposred-
nio, ale jedynie na podstawie wyraznego przyzwolenia pafistwa wyrazonego w ustawie
lub umowie miedzynarodowej. Konieczno$¢ odwotania sie do prawa kanonicznego mo-
ze wynikac z samej konstrukcji przepisu, mimo braku wyraznego odestania. Jest to sytua-
gja polegajaca na tym, ze odwotanie sie do prawa kanonicznego jest jedynym sensownym
sposobem rekonstrukcji norm prawa polskiego®. Prawo kanoniczne jest sui generis pra-
wem obcym w stosunku do norm prawa polskiego®®. Generalnie rzecz ujmujac, sady pan-
stwowe nie majg prawa wymagac od obywateli znajomosci prawa kanonicznego.
Konkordatowa zasada niezaleznosci i autonomii prawa panstwowego oraz kanoni-
cznego jest podwazana zaréwno przez hierarchie katolicka, przy biernosci Stolicy Apo-
stolskiej, ale takze przez sadownictwo panstwowe. Wsrod polskich biskupdéw wyrazne
jest dazenie do wykorzystania prawa panstwowego jako instrumentu urzeczywistniania
religijnych norm moralnych Koéciota katolickiego. Swiadczy o tym przede wszystkim kon-
sekwentna, trwajaca od poczatku przemian ustrojowych presja w kierunku ustanowienia
mozliwie szerokiego prawnego zakazu aborgji®®. Ponadto w ostatnim czasie biskupi bez-
posrednio oddziatywali na proces ustawodawczy m.in. w takich sprawach, jak: prawne
gwarancje réwnego statusu kobiet i mezczyzn®’, ustanowienie Swigta Objawienia Pari-
skiego (6 stycznia) dniem ustawowo wolnym od pracy, zakaz handlu w niedziele, uregu-
lowanie tzw. zwigzkéw partnerskich®, uregulowanie zaptodnienia in vitro, przeciwdzia-
lanie przemocy w rodzinie® czy dopuszczalnos¢ sprzedazy piwa na stadionach?. Miaty
miejsce bezposrednie interwencje poszczegdlnych biskupow lub organéw Konferencji Epi-
skopatu Polski w formie listow do parlamentarzystéw”! (zawierajacych nawet grozby eks-
komuniki)2, komunikatéw?”?, oswiadczen publicznych?, listéw do naczelnych organéw

¢ A. Mezglewski, H. Misztal, P. Stanisz, Prawo wyznaniowe..., cyt. wyd.,, s. 65; W. Uruszczak, Recepcja prawa
kanonicznego w obowigzujgcym prawie polskim, ,, Annales Canonici”, 2007, t. 3.

5 A. Mezglewski, Opinia prawna dotyczqca problemu obowigzywania prawa wewnetrznego zwigzkow wyznanio-
wych w obrocie prawnym, ,Przeglad Prawa Wyznaniowego”, 2011, t. 3, s. 252.

6 Zob. np. , W najwyzszej wagi sprawie”. Do wszystkich ludzi dobrej woli — prosba ks. bpa Kazimierza Gérnego, prze-
wodniczqcego Rady ds. Rodziny KEP (20 111 2007), ,,AKEP”, 2007, nr 13, s. 62 oraz , Przyjmujeny ze smutkiem wynik glo-
sowania Sejmu nad poprawkami do Konstytucji w sprawie ochrony zycia”... (13 IV 2007), w: tamze, s. 63.

7 Oswiadczenie Prezydium Konferencji Episkopatu Polski w zwigzku z pracami nad projektem ustawy o réwnym sta-
tusie kobiet i mezczyzn (21 1V 2004), ,,AKEP”, 2004, nr 9, s. 55.

68 Zob. np. Komunikat z 355. zebrania plenarnego KEP [26 VI 2011] - www.episkopat.pl

6, W trakcie prac nad ustawq nie zostaty uwzglednione postulaty Zespotu ds. Rodziny”. Oswiadczenie Rady Konferen-
cji Episkopatu Polski ds. Rodziny zwigzane z przygotowaniem ustawy o przeciwdziataniu przemocy w rodzinie (1 111 2010),
~AKEP”, 2010, nr 17, s. 115.

70 Zob. m.in. Oswiadczenie Zespotu Konferencji Episkopatu Polski ds. Apostolstwa TrzeZwosci ws. przyjecia przez
Sejm RP poprawek umozliwiajgcych handel piwem na stadionach [z 1 IX 2011] - www.episkopat.pl/?a= dokumanty
KEP&doc=201197_0; zob. takze ,, AKEP”, 2009, nr 15, s. 45-48 i 95-96.

71 Zob. ,, Procedura in vitro jest niedopuszczalna”. List do parlamentarzystow o in vitro (31 VIII 2009), Akta Kon-
ferencji Episkopatu Polski, 2009, nr 16, s. 33.

72 Wedtug informadji posta R. Kalisza listy o takiej tresci miat wystosowac do parlamentarzystéw abp. Hoser
przed decyzja Sejmu w sprawie projektéw ustaw dotyczacych zaptodnienia in vitro.


http://www.episkopat.pl/?a=%20dokumantyKEP&doc=201197_0
http://www.episkopat.pl/?a=%20dokumantyKEP&doc=201197_0
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wiadzy panstwowej — Prezydenta RP”> czy Marszatka Sejmu’®. Przedstawiciele Episkopa-
tu Polski interweniowali nawet bezposrednio u liderow Unii Europejskiej w celu zamiesz-
czenia w Traktacie Konstytucyjnym Unii klauzul wyznaniowych””. Formulowali oczeki-
wania wobec Rady Ministrow w sferze polityki zagranicznej co do ochrony chrzescijan
na $wiecie w zwiazku z atakami na przedstawicieli tej grupy wyznaniowej’® czy zamiesz-
czenia w prawie pierwotnym Unii Europejskiej odwotania do Boga i do chrzescijariskich
korzeni Europy”. Naruszeniem niezaleznosci paristwa w sferze prawotworstwa byt tez
podnoszony wielokrotnie (czgstokro¢ skutecznie) na forum Komisji Wspolnej postulat
przesytania przez rzad projektéw aktéw normatywnych do informacji i zaopiniowania
Konferencji Episkopatu Polski. Dotyczyto to wszystkich projektdw, a nie tylko dotycza-
cych Kosciota czy nawet problematyki wyznaniowe;j.

W sSwietle przedstawionych wyzej, gwarantowanych przez pafistwo na mocy art.
1 Konkordatu, zasad relacji miedzy prawem panstwowym a prawem koscielnym oraz utr-
walonego stanowiska doktryny prawa wyznaniowego krytycznie trzeba oceni¢ szereg
orzeczen Sadu Najwyzszego (SN) w kwestii znaczenia prawa koscielnego dla okreslenia
kompetengji organéw koscielnych oséb prawnych. Sad Najwyzszy, pomimo widocznej
modyfikagji linii orzecznictwa, konsekwentnie uznaje skutecznos¢ na gruncie prawa cy-
wilnego ograniczen zakresu uprawnien organéw wyznaniowych przewidzianych przez
prawo koscielne, chociaz nie jest to konieczne dla ustalenia norm obowiazujacych w pra-
wie polskim. Poczatkéw krytykowanej linii orzeczniczej mozna upatrywaé w wyroku
z 12 marca 1997 r., w ktdrym sad stwierdzil, Zze kompetencje organéw koscielnej osoby
prawnej nalezy ustala¢ na podstawie jej statutu, czyli prawa wewnetrznego, a skutki na-
ruszenia tych kompetencji ocenia¢ na podstawie art. 39 § 1 w zw. z art. 38 i art. 35 Kodek-
su cywilnego (K.c.)®.

Szczegodlne kontrowersje wéréd komentatorow wzbudzit wyrok SN z 27 lipca 2000
r. Stwierdzono w nim zwtaszcza, ze brak wymaganego przez prawo kanoniczne zezwo-

73 Zob. Komunikat z 350. zebrania Plenarnego KEP..., cyt. wyd.

74 Zob. np. Oswiadczenie Zespotu Ekspertow KEP ds. Bioetycznych w porozumieniu z Prezydium Konferencji Episko-
patu Polski [z 22 XII 2008] — www.episkopat.pl/?a=dokumentyKEP&doc=20081222=0; Stowo Rady Statej i Biskupéw
Diecezjalnych z Jasnej Gory (26 VIII 2005), ,,AKEP”, 2006, nr 16, s. 89-90.

75 List Biskupow Polskich [z 4 X 2001] do Prezydenta RP w sprawie weta ustawy zakazujqcej handlu w niedziele —
www.episkopat.pl/?a=dokumentuKEP&doc=2001104_0; list biskupéw o in vitro do Prezydenta RP z dnia 18
pazdziernika 2010 r. - www.episkopat.pl/?a=dokumentyKEP&doc=20101018_1

76 List Przewodniczqcego KEP do Marszatka Sejmu [z 2 X1 2006] — www.episkopat.pl/?a=dokumenty KEP &
doc=2006113_0

77 Zob. List Prezydium Konferencji Episkopatu Polski do Premiera Silvio Berluconiego o projekcie Traktatu Konstytucyj-
nego Unii Europejskiej (03 IX 2003), ,,AKEP”, 2004, nr 9, s. 19 oraz List Biskupdw Polskich do premiera Berthie Aherna
w sprawie odwolania do Boga i do chrzedcijaristwa w Traktacie Konstytucyjnym Unii Europejskiej (1 V 2004), tamze, s. 21-22.

78 Zob. Oswiadczenie Prezydium Konferencji Episkopatu Polski w sprawie stanowiska Rady Ministréw Unii Europej-
skiej dotyczgcego przesladowania chrzescijan [z 18 11 2011] — www.episkopat.pl/?a=dokumetyKEP&doc=2011218_0

79 Zob. Komunikat z 339. zebrania plenarnego Konferencji Episkopatu Polski (14 111 2007), ,AKEP”, 2007, nr 13,
s. 61 oraz Stanowisko Episkopatu Polski w sprawie Traktatu Konstytucyjnego (14 111 2007), tamze, s. 61-62.

80 [T CKN 24/97, LexPolonica 390720.
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lenia na zawarcie umowy kredytu, ktérego strona byta parafia rzymskokatolicka stano-
wi przestanke niewaznosci tej czynnosci prawnej®!. W orzeczeniu z 24 marca 2004 r. sad
skonstatowat, Zze ustawa z dnia 17 maja 1989 r. o stosunku Panistwa do Kosciola katolic-
kiego w Rzeczypospolitej Polskiej uznata kompetencje proboszczéw do reprezentowania
parafii w stosunkach majatkowych z osobami trzecimi w spos6b i na zasadach okreslo-
nych w Kodeksie Prawa Kanonicznego. Waznos¢ dokonanych przez proboszcza czynnosci
przekraczajacych granice i sposdb zwyczajnego zarzadzania, okreslonych w statucie lub
stosownym akcie biskupa diecezjalnego, zalezy od uprzedniego pisemnego upowaznienia
ordynariusza, a czynnosci o charakterze alienacji dobr — od zezwolenia wtadzy okreslo-
nej w Kan. 1292 KPK#2. Ten wyrok SN w zakresie swoich skutkéw w sumie obcigzyt osoby
trzecie wchodzace w stosunki majatkowe z koscielnymi osobami prawnymi konieczno-
Scig znajomosci prawa wewnetrznego Kosciota w stopniu dalece glebszym niz tylko KPK.

Teze wyroku z 2004 r. oraz wspierajaca jg argumentacje SN podtrzymat w wyrokach
z 2 lutego 2005 1.8 oraz z 17 lutego 2005 .3 Stwierdzit bowiem, Ze nieistnienie w pewnym
czasie dotyczacego danej parafii statutu lub aktu biskupa, okreslajacego czynnosci prze-
kraczajace granice i sposob zwyczajowego zarzadu, polaczone z brakiem uchwaty Kon-
ferencji Episkopatu Polski w sprawie zaliczenia danej czynnosci do grupy czynnosci wy-
magajacych zezwolenia wlasciwych wladz koscielnych, musi faczy¢ sie z posiadaniem
przez proboszcza w tym czasie kompetencji do reprezentowania parafii w zakresie wszyst-
kich czynnosci bez zadnych ograniczen.

W uchwale Izby Cywilnej SN z 19 grudnia 2008 r.85, w nastepstwie rozpatrzenia
przedstawionego zagadnienia prawnego w sentencji stwierdzono, iz sprzedaz nierucho-
mosci przez ko$cielng osobe prawna osobie $wieckiej, bez wymaganego w prawie kano-
nicznym zezwolenia wlasciwej wladzy koscielnej stanowi czynnos$¢ prawna niezupetna
(art. 63 K.c.). W uzasadnieniu SN przyznat m.in,, iz nie ulega watpliwosci, Ze normy pra-
wa kanonicznego dotyczace alienacji débr koscielnych maja moc obowiazujaca jedynie
w porzadku koscielnym, bowiem ich skuteczno$¢ w panfistwowym porzadku prawnym
jest uzalezniona od uznania przez panstwo. O tym, czy i ewentualnie w jakim zakresie nie-

81 IV CKN 88/00, ,, Orzecznictwo Sadéw Polskich”, (dalej: ,OSP”), 2003, nr 9, poz. 115. Zob. aprobujaca glose
B. Rakoczego, tamze, s. 492-495, krytyczna glose G. Radeckiego w: ,,OSP”, 2004, poz. 58 oraz M. Krzeminiski, Zna-
czenie prawa kanonicznego dla okreslenia sposobu reprezentacji koécielnych 0séb prawnych. Glosa do wyroku SN z 27 lipca
2000 r. (IV CKN 88/00), ,, Prawo bankowe”, 2005, nr 10, s. 20-30, krytycznie: M. Jasiakiewicz, Glosa do wyroku Sgdu
Najwyzszego z dnia 27 lipca 2000 r. IV CKN 88/00, ,Rejent”, 2005, nr 1, s. 122-137.

82TV CK 108/03, ,,Orzecznictwo Sadu Najwyzszego Izba Cywilna”, 2005, nr 4, poz. 65, s. 48-60. Zob. cze-
Sciowo aprobujaco: B. Rakoczy, Glosa do wyroku Sadu Najwyzszego z dnia 24 marca 2004 r. IV CKN 108/03, , Rejent”,
2005, nr 11, s. 131-144 oraz czeSciowo aprobujaco: G. Radecki, Glosa do wyroku [Sadu Najwyzszego] z dnia 24 marca
2004 r. (IV CK 108/03), ,,Przeglad Sadowy”, 2006, nr 1, s. 134-140.

8 TV CK480/04, LexPolonica 1633059; zob. krytycznie: B. Rakoczy, Glosa do wyroku SN z 2 lutego 2005 IV CK
480/04, ,, Przeglad Prawa Wyznaniowego”, 2009, t. 1, s. 206-216.

8¢ IV CK 582/04, LexPolonica 1633077.

8 [II CZP 122/08, ,,OSP”, 2010, nr 2, poz. 18, s. 114-120. Zob. aprobujaca glose B. Rakoczego, , Przeglad Pra-
wa Wyznaniowego”, 2011, t. 3, s. 95-102 i krytyczne glosy: J. Kuzmickiej-Sulimowskiej i P. Machnikowskiego,
,OSP”, 2010, z. 2, s. 120-126 oraz A. Januchowskiego, tamze, s. 127-132.
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waznos¢ kanoniczna lub jej przyczyny moga wplywac na cywilnoprawna skutecznoscé
czynnosci prawnej, przesadza ostatecznie prawo panstwowe. W ocenie SN w prawie pol-
skim nie ma normy, ktdra bezposrednio regulowataby odnosna kwesti¢. Przyznano, ze
nie ma zatem w prawie polskim ogolnej podstawy do przyjecia, ze cywilnoprawna sku-
tecznosc czynnosci prawnych dokonywanych przez koscielne osoby prawne zalezy od ich
skutecznosci prawno-kanonicznej. W konsekwengji odrzucono teze, ze umowa sprzedazy
zawarta przez koscielng osobe prawna bez wymaganego w prawie kanonicznym zezwo-
lenia wlasciwej wladzy koscielnej —jako Ze jest sprzeczna z ustawa — jest niewazna na mo-
cy art. 58 K.c. Oznacza to istotng zmiane w pordwnaniu z wyrokiem z 27 lipca 2000 r.

Jednak SN w analizowanej sprawie uznat za konieczne zbadanie, czy zawarcie umo-
wy sprzedazy bez wymaganego przez prawo kanoniczne zezwolenia wtasciwej wladzy
koscielnej jest rownoznaczne z dziataniem poza zakresem umocowania organu w rozu-
mieniu art. 39 K.c. Odwotal sie przy tym do ogdlnych przepisow Kodeksu cywilnego okre-
$lenia organizacji i sposobu dziatania 0séb prawnych, {j. art. 35 i art. 38 K.c. W szczegdto-
wym wywodzie SN — pomimo przyznania, iz zawarta w art. 25 ust. 3 Konstytucji i w art.
1 Konkordatu zasada poszanowania autonomii Kosciota sprzeciwia si¢ uznaniu przepi-
sOw prawa kanonicznego za przepisy prawa powszechnie obowiazujacego, w szczegdl-
nosci skonstatowal, ze przepisy prawa kanonicznego jak i wydane na ich podstawie sta-
tuty koscielnych osob prawnych majg range statutéw w rozumieniu art. 35 i art. 38 K.c. SN
uznat rowniez, ze w rozpatrywanej sprawie koniecznosc¢ uzyskania zezwolenia organu
nadrzednej koscielnej osoby prawnej powinna by¢ postrzegana jako obowiazek uzyska-
nia zgody osoby trzeciej. Wystepuje tu bowiem sytuacja zblizona do uregulowanej w art.
63 K.c. SN przyjal, ze zamieszczone w przepisach ustawy o stosunku Panistwa do Koscio-
fa Katolickiego w RP oraz w postanowieniach Konkordatu odestanie do prawa kanonicz-
nego stanowi wystarczajace upowaznienie ustawowe do uzaleznienia skutecznosci alie-
nacji débr koscielnych, bedacych wtasnoscia koscielnej osoby prawnej, od zgody wiasci-
wej wladzy koscielnej. SN posunat sie nawet do stwierdzenia, Zze z uwagi na brak w roz-
patrywanej sprawie przepisdw ustawowych, w zaufaniu do ktérych mogtby dziatac, kon-
trahent takich koscielnych oséb prawnych musi liczy¢ si¢ z tym, Ze dziatanie koscielnej
0soby prawnej moze by¢ w rézny sposob uregulowane w jej statucie. W konkluzji stwier-
dzil, ze sprzedaz nieruchomosci przez koscielna osobe prawna osobie swieckiej bez wy-
maganego zezwolenia wasciwej wladzy koscielnej stanowi czynnos¢ prawna niezupetna.
W razie potwierdzenia staje si¢ ona czynnoscia niewadliwa i w pelni skuteczna, a w razie
odmowy potwierdzenia — bezwzglednie niewazna.

Wydaje sig, ze w zwiazku z tym Sad Najwyzszy przekroczyt swoje kompetencje. Mi-
mo braku wyraznego upowaznienia w ustawie lub w umowie migdzynarodowej doko-
nat oficjalnie interpretacji szeregu przepisdéw prawa wewnetrznego Kosciota. Jest to prak-
tyka niezgodna z zasadami relagji panstwo-Kosciot wyrazonymi w art. 1 Konkordatu.

Praktyka zycia publicznego i eklezjalnego we wspotczesnej Polsce wyraznie wska-
zuje, ze decydujacej czesci polskiego episkopatu katolickiego immanentnie obce sa wska-
zania Soboru Watykanskiego Il w dziedzinie relacji Kosciota i panstwa. Natomiast bliskie
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mu sa ideaty teokratyczness, skutkujace dazeniami do zepchniecia panstwa do brachium
seculare Kosciola. Jest to rownoznaczne z odrzuceniem zasady niezaleznosci funkcjonal-
nej panstwa wobec Kosciota. Wspotczesnie stosunek hierarchii katolickiej do panstwa od-
powiada zalozeniom teorii posredniej wladzy Kosciota w sprawach doczesnych (syste-
ma potestatis indirectae)®’.

Wtadze panstwowe rzadko i nieprecyzyjnie nawiazuja do zasad wymienionych
w art. 1 Konkordatu w obronie kompetengji oraz niekonfesyjnego charakteru panstwa.
W 2010 r. Prezydent RP Bronistaw Komorowski, odwolujac sie do ,,soborowej zasady po-
szanowania i wzajemnej autonomii panstwa i Kosciota”, uzasadnil swa decyzje o prze-
niesieniu krzyza spod Patacu Prezydenckiego do kaplicy prezydenckiej w tym budynkuss.
Prezes Rady Ministréw D. Tusk uzasadnit autonomia panstwa likwidacje Komisji Majat-
kowej w drodze ustawy uchwalonej bez formalnego porozumienia z Kosciotem®’.

Swoboda obsady stanowisk koscielnych

Wyraznym naruszeniem przepisow Konkordatu byty dziatania organéw panstwo-
wych w drugiej polowie 2006 r. i na poczatku 2007 r., zwigzane ze zmiana stolicy pryma-
sowskiej oraz obsada godnosci arcybiskupa-metropolity warszawskiego. Traktat w art.
7 ust. 2 stwierdza, ze mianowanie i odwotywanie biskupow nalezy wylacznie do Stolicy
Apostolskiej. Ponadto art. 6 ust. 1 stanowi m.in., Ze tworzenie wtasciwych Kosciotowi
struktur nalezy do kompetentnej wladzy koscielnej.

Tymczasem w zwiazku z rezygnacja kard. J. Glempa (ze wzgledu na wiek) z funkcji
arcybiskupa-metropolity warszawskiego, 6wczesny Prezes Rady Ministrow Jarostaw Ka-
czynski 12 pazdziernika 2006 r., podczas wizyty ztoZonej papiezowi Benedyktowi XVI,
postulowat pozostawienie stolicy prymasowskiej w Warszawie, a zarazem wysuwat su-
gestie dotyczace osoby przysztego ordynariusza warszawskiego®.

Okolicznosci towarzyszace ingresowi abp. Stanistawa Wielgusa 7 stycznia 2006 r.
wskazuja, Ze nie byt on akceptowany przez szefa Rzadu RP oraz Prezydenta RP*'. Naciski

86 Zob. L. Kotakowski, Krdtka rozprawa o teokracji, ,,Gazeta Wyborcza”, 1991, nr 197.

87 Szerzej nt. teorii posredniej wladzy Koéciota w sprawach doczesnych zob. J. Krukowski, Koscidt i paristuwo.
Podstawy relacji prawnych, Lublin 2000, s. 39-41.

88 Zob. Prezydent: to ja podjatem decyzje o krzyzu. Sytuacja do tego dojrzata — www.wiadomosci.gazeta.pl/wia-
domosci/1,114873,8386753,Prezydent__to_ja_podjalem_decyzje_o_krzyzu__Sytuacja.html

8 Ustawa z dnia 16 grudnia 2010 r. 0 zmianie ustawy o stosunku Panstwa do Kosciota Katolickiego w Rze-
czypospolitej Polskiej (Dz.U. z 2011 r., nr 18, poz. 89). Zob. takze D. Walencik, Nowelizacja ustawy o stosunku Pan-
stwa do Kosciota katolickiego w kontekscie zasady bilateralnosci, , Forum Prawnicze”, 2011, nr 2, s. 36-48.

9 Zob. W. Czaczkowska, Premier: prymas w stolicy, ,, Rzeczpospolita”, 2006, nr 270 (20 XI), s. A1i A5, zob. Pre-
mier Kaczyniski z wizytq w Watykanie, ,, Wiadomosci KAI”, 2006, nr 42, s. 3.

91 Premier J. Kaczynski nie przybyt na ingres abp S. Wielgusa, a Prezydent RP L. Kaczynski klaskat po oglo-
szeniu rezygnadji przez metropolite warszawskiego. Natomiast 1 IV 2007 r. Prezydent RP i Prezes RM przybyli
na ingres kolejnego metropolity warszawskiego — abp. K. Nycza.
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ze strony srodowisk politycznych skupionych wokét 6wczesnego Prezydenta RP oraz Pre-
zesa Rady Ministréw?? przy zaangazowaniu Instytutu Pamieci Narodowej doprowadzi-
1y do rezygnadji nastepcy kard. Jézefa Glempa na podstawie Kan. 401 § 2 KPK, przyjetej
przez Stolice Apostolska®. Oskarzenia o wspdlprace ze stuzbami specjalnymi Polski Lu-
dowej byly formutowane takze za posrednictwem Srodkéw masowego przekazu pod ad-
resem abp. Jézefa Zycinskiego, nowego Prymasa Polski abp. Henryka Muszyniskiego,
Przewodniczacego KEP abp. J6zefa Michalika oraz kolejnego Prymasa Polski abp. Jozefa
Kowalczyka. Czgsé¢ srodkow masowego przekazu, stawiajac tego rodzaju zarzuty lub po-
wielajac je, wywierata presje na hierarchie katolicka w Polsce. Tym samym naruszata jej
niezaleznosc®. Niektdrzy biskupi, ulegajac naciskom, wystapili o lustracje®.

Podobna sytuacja, niezgodna z art. 7 ust. 2 i ust. 4 Konkordatu, zaistniata w kwietniu
2008 r. przy okazji nominacji abp. Stawoja Leszka Gtdédzia na metropolite gdanskiego.
Na poczatku kwietnia 2008 r., kilkanascie dni przed oficjalng nominacja nowego metro-
polity, opiniotwdrcze tytuly poinformowaty o planowanej nominagji®. Zostata ona zde-
cydowanie negatywnie oceniona przez cze$¢ dziennikarzy, gdanskich intelektualistow
oraz niektdrych politykow na czele z bytym Prezydentem RP Lechem Watesa. Grono in-
telektualistow z Wybrzeza planowato wystosowanie listu protestacyjnego do papieza®.
Zbieglo sie to listem abp. Tadeusza Goclowskiego do Benedykta XVI postulujacego no-
minacje innej osoby. O wspomnianych wydarzeniach informowaty srodki masowego
przekazu. Opisane zachowania $wiadczyly o praktycznym kwestionowaniu kompetencji
Stolicy Apostolskiej do samodzielnej obsady godnosci biskupow. Skutkowaty takze pre-
sja na samego abp. S. L. Glddzia. Mogty spowodowac cofniecie nominagji lub odmowe jej
przyjecia, czyli byly sprzeczne z art. 7 ust. 2 Konkordatu. Naruszona zostata takze zasada
zachowania poufnosci co do osoby przyszlego nominata, wynikajaca z art. 7 ust. 4 Kon-
kordatu. W $wietle art. 1 w zwiazku z art. 7 Konkordatu wptywu na nominacje biskupéw

92 W dniu 19 grudnia 2006 . na tamach ,Gazety Polskiej” abp. S. Wielgusowi postawiono m.in. zarzut
wspdlpracy ze stuzbami specjalnymi PRL. Po latach Prezydent RP L. Kaczynski publicznie przyznat, Ze jednym
z sukcesOw jego prezydentury byta interwencja w sprawie obsadzenia przez abp. S. Wielgusa metropolii warszaw-
skiej — Rozwazania o prezydenturze i polityce polskiej — ostatnia rozmowa ,, Arcandw” z Prezydentem RP, Lechem Kaczyn-
skim, ,Arcana”, 2010, nr 2-3, s. 344.

93 Warszawa: Abp Wielgus — ztozyt rezygnacje z urzedu (7 12007), ,AKEP”, 2007, nr 13, s. 20; zob. takze: , Nigdy
nie zdradzitern Chrystusa i Jego Kosciola”. Owiadczenie abp. Stanistawa Wielgusa (5 1 2007), tamze, s. 73-74; ,, Mojq ofiarq
Boze duch skruszony”. Odezwa arcybiskupa metropolity warszawskiego w przeddzien ingresu (6 12007), tamze, s. 75-76;
Koscidt w Polsce potrzebuje dzisiaj pokornego spojrzenia w prawdzie na swojq przeszios¢, terazniejszos¢ i przysztosé”.
Oswiadczenie Prezydium Konferencji Episkopatu Polski (7 12007), tamze, s. 58; , W ostatnich dniach przezyli$my drama-
tyczne wydarzenie”. Stowo Biskupdw Polskich do wszystkich wiernych Kosciota w Polsce (12 1 2007), tamze, s. 34-36.

94 Zob. ]. Krukowski, Realizacja Konkordatu z 1993 r. w polskim porzqdku prawnym, w: Konkordat polski 10 lat po
ratyfikacji, cyt. wyd., s. 103-104.

% Zob. np. komunikat Koscielnej Komisji Historycznej z 15 lutego 2007 r. w sprawie abp. Michalika —
http://www.episkopat.pl/?a=dokumentyKEP&doc=2007215_0

9 R. Daszczynski, Abp Glédz za abp Goclowskiego? Ks. Jankowski sie cieszy, http://www.wyborcza.pl/1,75478,
5086388.html, K. Wisniewska, Po co Koéciotowi awans Glédzia? — http://www.wyborcza.pl/ 1,75478,5105738.html

97 Watesa: Abp Gl6dz to nieszczescie — http://www.wyborcza.pl/1,75478,5097625 html
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diecezjalnych nie maja prawa wywierac nie tylko wladze panstwowe, ale takze srodki ma-
sowego przekazu i osoby prywatne. Nominacja nowego metropolity nastapita 17 kwiet-
nia 2008 r. przy jednoczesnym przyjeciu rezygnacji abp. T. Goclowskiego®. W sumie
w zwiazku z wydarzeniami w latach 2006-2007 i w 2008 r. Episkopat zasadnie domagat
sie respektowania niezalezno$ci Kosciota, gwarantowanej przez Konstytucje i Konkordat®.

Paradoksalnie do prob podwazenia niezaleznosci Kosciota w aspekcie organizacyj-
no-personalnym dochodzito w okresie rzagdéw ugrupowan prawicowych (Prawo i Spra-
wiedliwos¢, Platforma Obywatelska). Niektorzy liderzy tych partii otwarcie odwolywali
inadal odwoluja si¢ do poparcia duchowienistwa katolickiego oraz nauczania moralnego
i spotecznego Kosciota. W okresie premierostwa Jarostawa Kaczynskiego w latach 2006-
2007 polityka rzadzacej ekipy wobec Kosciota wskazywata na traktowanie go jako instru-
mentu politycznego, w szczego6lnosci — wyborczego, a nawet zdradzata dazenie do jego
wasalizadji'®. Poza niektérymi organami wtadzy panstwowej podmiotami podwazaja-
cymi niezaleznos¢ Kosciota w sprawach personalnych, w szczegélnosci swobode spra-
wowania jurysdykcji, okazata si¢ cze$¢ Srodkow masowego przekazu'o'.

Na negatywna ocene w swietle art. 7 ust. 2 Konkordatu oraz zasady niezaleznosci
Kosciota od panstwa zastuguje wystapienie abp. S. Wielgusa w lutym 2007 r. do sadu pan-
stwowego — Sadu Lustracyjnego, o stwierdzenie, ze nie byt tajnym i swiadomym wspét-
pracownikiem stuzb specjalnych PRL!®. Sad ten wszczat postepowanie, ktdre nastepnie
zostato przejete przez Sad Okregowy w Warszawie w zwigzku ze zmiang ustawodawstwa
lustracyjnego i zniesienia Sadu Lustracyjnego. W czerwcu 2007 r. Sad Okregowy w War-
szawie przekazal sprawe do Sadu Okregowego w Lublinie. Sad w pazdzierniku 2007 r.
na wniosek pelnomocnika hierarchy umorzyt postepowanie, uznajac, ze w dwczesnej sy-
tuagji nie ma interesu publicznego w kontynuowaniu procesu'®. Dziatania abp. S. Wiel-

% Zob. ]. Krukowski, Realizacja Konkordatu z 1993 r..., cyt. wyd., s. 104.

99 Zob. Komunikat z 337. zebrania plenarnego Konferencji Episkopatu Polski [z 19 X 2006] — http://www. epi-
skopat.pl/?a=dokumentyKEP&doc=20061019_0; Oswiadczenie Prezydium Konferencji Episkopatu Polski [z 10 IV
2008] - http://episkopat.pl/?a=dokumentyKEP&doc=2008410_1

100 Zob. P. Borecki, Wielka Polska Katolicka, ,,Forum Klubowe. Lewicowy dwumiesiecznik idei”, 2006, nr
3i4,s.34-41.

101 W tych kategoriach mozna ocenia¢ dziatania niektdrych srodkéw masowego przekazu po natozeniu na
ks. Adama Bonieckiego w listopadzie 2011 r. przez przetozonego prowingji Zgromadzenia Ksiezy Marianéw za-
kazu wypowiadania si¢ w $srodkach masowego przekazu poza , Tygodnikiem Powszechnym”. Przez szereg ty-
tutéw prasowych oraz internetowych przetoczyta sie krytyka tej decyzji. Zwlaszcza jeden z najwiekszych dzien-
nikéw ogolnopolskich rozpoczat nastepnie cykl publikacji dawnych wystapien ks. A. Bonieckiego (zob. Bomiecki
bez cenzury w ,,Gazecie” [z 20 XI 2011] — http://www.wyborcza.pl/1,75515,10678902,Boniecki _bez_ cenzury_
w__Gazecie_html). Tytul utatwiat takZe podpisanie internetowego listu protestacyjnego skierowanego do pro-
wingjata Zgromadzenia Ksiezy Marianéw. Prowincjat Zgromadzenia, odpowiadajac nan, podtrzymat swa de-
cyzje, a zarazem odwolat sie do idei autonomii Zgromadzenia, zasad wolnosdi, tolerandji i wzajemnego szacunku
(zob. http://www ksadamboniecki.pl). W istocie rzeczy wezwat do respektowania wewnetrznej niezaleznosci tej
instytugji koScielnej przez podmioty zewnetrzne, takze przez swieckich katolikow.

102 Sgd: Bedzie autolustracja abp. Wielgusa — http://wyborcza.pl/1,76842,3937640.html#ixzz22CWTZemv

103 Nie bedzie autolustracji abp. Wielgusa — http://www.wprost.pl/ar/102927/Autolustracja-abpa-Wielgusa-
nie- w-Sadzie-Lustracyjnym


http://episkopat.pl/?a=dokumentyKEP&doc=2008410_1
http://www.wyborcza.pl/1,75515,10678902,Boniecki%20_bez_cenzury_w__Gazecie_html
http://www.wyborcza.pl/1,75515,10678902,Boniecki%20_bez_cenzury_w__Gazecie_html
http://www.ksadamboniecki.pl/
http://wyborcza.pl/1,76842,3937640.html#ixzz22CWTZemv

216 PAWEL BORECKI

gusa zmierzaly do zakwestionowania przestanek decyzji Stolicy Apostolskiej ze stycznia
2007 r. o przyjeciu jego rezygnagji, a tym samym do jej podwazenia. W tym celu arcybis-
kup odwotat sie od do instytucji panstwowych, a nie wewnatrzkoscielnych. Opisane po-
stepowanie mozna oceniac jako probe urzeczywistnienia w istocie rzeczy ius appelationi ta-
mquam ab abbusu — uprawnienia przystugujacego panstwu w supremacji nad Kosciotem!4.

Krytycznie nalezy takze ocenic sposdb realizacji, przynajmniej w pewnym okresie,
przez strone koscielng art. 7 ust. 4 Konkordatu. Wedtug tego przepisu Stolica Apostolska
w odpowiednim czasie poprzedzajacym nominacje biskupa diecezjalnego poda jego naz-
wisko do poufnej wiadomosci Rzadu Rzeczypospolitej Polskiej. Wedtug relacji bylego
Ministra Spraw Wewnetrznych i Administracji, wlasciwego takze do spraw wyznan reli-
gijnych Ryszarda Kalisza nuncjusz apostolski w Polsce abp Jézef Kowalczyk informowat
go nominacjach nowych biskupdw diecezjalnych ustnie w toku rozmowy!%. Taka forme
poinformowania, o ile byta to forma wylaczna, mozna oceniac jako lekcewazaca wobec
Rzadu RP, a ponadto $wiadczaca o niezbyt wysokim profesjonalizmie nuncjusza; ozna-
czajaca brak obiektywnego dowodu realizacji przez strong koscielng postanowien art.
7 ust. 4 Konkordatu'®. Ustna forma powiadomienia jest ponadto niezgodna z art. 14 ust.
2 ustawy o gwarancjach wolnosci sumienia i wyznania.

Art. 7 ust. 2 Konkordatu ma anachronicznag wymowe. Nawiazuje do dawnego ius pla-
ceti wywodzacego sie z systemu supremacji paristwa nad Kosciotem. W przypadku no-
welizacji Konkordatu uzasadnione jest uchylenie tego przepisu. Dotychczas postuzyt on
bowiem do prob podwazenia przystugujacej Stolicy Apostolskiej wytacznej kompetencji
obsady godnosci biskupdw. Jest on takze wyjatkiem od konstytucyjnej zasady rownoupra-
wnienia zwigzkéw wyznaniowych. Wobec innych wspoélnot religijnych prawo nie prze-
widuje obowiazku uprzedniego podawania do wiadomosci wladz parfistwowych nomi-
nadji hierarchow. Kosciét katolicki winien w pelni podlegac art. 14 ust. 2 ustawy z 17 maja
1989 r. o gwarancjach wolnosci sumienia i wyznania. Wymog poinformowania wtadz
panstwowych nalezy utrzymac jedynie wobec Biskupa Polowego Wojska Polskiego, o ile
duszpasterstwo wojskowe ma funkcjonowac w ramach struktur sit zbrojnych.

Dni swiateczne wolne od pracy; maltzenstwo , konkordatowe”

Wyraznym naruszeniem traktatu z 1993 r. okazat si¢ takze sposob przywrocenia
Swigta Objawienia Pariskiego (tzw. Swigta Trzech Kréli — 6 stycznia) jako dnia wolnego

104 Zob. M. Pietrzak, Prawo wyznaniowe, Warszawa 2003, s. 56.

105 A, Merker, Konkordat polski na tle najnowszych konkordatdw europejskich, w: Dziesiec lat polskiego konkordatu,
cyt. wyd., s. 67.

106 Znaczenie art. 7 ust. 4 traktatu bagatelizuje byly nuncjusz abp. J. Kowalczyk. Uznat on uprawnienie
okre$lone w tym przepisie jako uzasadnione wzgledami czysto grzecznosciowymi, zapobiegajace dowiadywaniu
sie przez whadze paristwowe 0 nominacjach biskupéw diecezjalnych tylko z gazet (. Kowalczyk, Swiadectwo i stuz-
ba..., cyt. wyd.,, s. 101).
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od pracy. Art. 9 ust. 1 Konkordatu jednoznacznie wskazuje jako dni wolne od pracy: nie-
dziele oraz siedem enumeratywnie okreslonych $wiat. Nie ma w tym katalogu Swieta Ob-
jawienia Pariskiego. Zarazem w art. 9 ust. 2 stwierdza sig, Ze rozszerzenie powyzszego
katalogu moze nastapi¢ po porozumieniu Uktadajacych sie Stron. Wykladnia historycz-
na tego przepisu wskazuje, ze ma on chronic interesy finansowe panstwa przed uszczu-
pleniem wskutek wprowadzania nowych dni wolnych od pracy, bedacych $wietami ka-
tolickimi'?”. Dla ustanowienia kazdego takiego dnia jako wolny od pracy wymagana jest
zgodna Rzadu RP w formie porozumienia ze Stolica Apostolska. Interpretacja art. 9 ust.
2 w zwiazku art. 27 Konkordatu prowadzi do wniosku, ze powinno to nastgpi¢ na pod-
stawie umowy szczegdtowej miedzy stronami traktatu's.

Tymczasem ustanowienie (przywrocenia) Swieta Objawienia Pariskiego jako dnia
wolnego od pracy nastapito w drodze ustawy z dnia 24 wrzesnia 2010 r. o zmianie usta-
wy —Kodeks pracy oraz niektérych innych ustaw!®. Byla ona wynikiem poselskiej inic-
jatywy ustawodawczej'®. W uzasadnieniu projektu ustawy do konca prac ustawodaw-
czych brak bylo jakiejkolwiek wzmianki o wykonaniu wspomnianych przepiséw trakta-
tu ze Stolica Apostolska czy art. 7 ust. 1 ustawy z 17 maja 1989 r. o stosunku Panstwa do
Kosciota Katolickiego. Uchwalenie ustawy nie zostato poprzedzone zadnym porozumie-
niem miedzy Rzadem RP a Stolica Apostolska czy miedzy Rzadem a Konferencja Episko-
patu Polski. Rzad natomiast oficjalnie zajat przychylne stanowisko wobec projektu usta-
wy. Poparcie dla projektu ustawy ustanawiajacej Swieto Objawienia Pariskiego dniem
wolnym od pracy juz w 2008 r. wyrazito Prezydium Konferencji Episkopatu Polski'!. Jed-
nak ani tego poparcia, ani akceptacji ze strony przewodniczacego Koscielnej Komisji Kon-
kordatowej — abp. Stanistawa Budzika, nie mozna traktowac jako réwnoznaczng z apro-
bata Stolicy Apostolskiej. Uchwalenie projektu w opisanym wyzej trybie uzna¢ nalezy za
ewidentne uszczuplenie traktatowych kompetengji Stolicy Apostolskiej. Stanowi ono tak-
ze pogwatcenie kompetengji Rady Ministréw okreslonych w Konkordacie oraz w usta-
wie o stosunku panistwa do Kosciota katolickiego, a w konsekwencji naruszenie art. 146
ust. 2 Konstytugji okreslajacej generalnie kompetencje rzadu''2.

Zastrzezenia dotycza takze szczegdlowego sposobu urzeczywistnienia art. 10 Kon-
kordatu dotyczacego tzw. matzeristwa konkordatowego. W tym zakresie wystepuje sprze-
czno$¢ miedzy pkt. 3 Deklaracji Rzadu RP z 15 kwietnia 1997 r. a uchwata Konferencji Epi-
skopatu Polski z 4 kwietnia 1998 r. Deklaracja stwierdza, ze Konkordat szanuje catkowi-

107 Art. 8 ust. 2 rzadowego projektu konkordatu z marca 1993 . Dziesiec lat polskiego konkordatu, cyt. wyd., s. 8.

108 J, Krukowski, Konkordat polski..., cyt. wyd., s. 125.

109 Dz.U. nr 224, poz. 1459.

110 Projekt wplynat do Marszatka Sejmu 6 stycznia 2010 r. (druk nr 2992). W dniu 27 kwietnia 2010 r. pro-
jekt zostat skierowany do pierwszego czytania.

W Wyrazamy zdecydowane poparcie dla inicjatywy spotecznej — List Prezydium KEP do Marszatka Sejmu RP (1 IX
2008), ,AKEP”, 2008, nr 14, s. 45-46.

112 Polska Konfederacja Pracodawcéw Prywatnych ,, Lewiatan” podjeta probe ztozenia 18 stycznia 2011
r. w Trybunale Konstytucyjnym wniosku ws. niezgodnosci z Konkordatem ustawy z 24 wrzesnia 2010 r. (sygn.
akt Tw 4/11).
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ta wolnos¢ nupturientdw co do tego, jakie zawrg matzeristwo i na jakim forum ma ono wy-
wierac skutki. Konkordat pozostawia sprawe realizacji zasad okreslonych w artykule 10
ustawodawstwu polskiemu. Natomiast KEP dokonata istotnego ograniczenia swobody
0s0b zamierzajacych zawrze¢ matzenstwo. Zdecydowata, ze wierni Kosciota katolickie-
go w Polsce zawierajacy malzenstwo kanoniczne, maja obowiazek uzyskania dla niego
skutkow cywilnych, zapewnionych w Konkordacie. Bez zgody ordynariusza miejsca nie
wolno zatem duchownym asystowac przy malzenstwach nupturientow, ktérzy nie chca,
by ich matzenstwo wywierato skutki w prawie polskim. Ordynariusz miejsca moze ze-
zwoli¢ na zawarcie malzenstwa bez skutkéw cywilnych tylko w wyjatkowych przypad-
kach z waznych powoddw pastoralnych (zob. kan. 1071 § 1, nr 2 KPK). Powyzsza uchwa-
Ta uzyskata recognitio Stolicy Apostolskiej pismem z 29 pazdziernika 1998 r. i niniejszym
zostata promulgowana, jako obowiazujaca od dnia 15 listopada 1998 r.1'® Uznanie przez
Stolice Apostolska uchwaty KEP bylo zatem jednoznaczne z jednostronnym odstgpieniem
od ustalent wyrazonych w Deklaracji Rzadu z 15 kwietnia 1997 r. Dziatania strony kosciel-
nej mozna interpretowac jako wyraz dazenia do podniesienia autorytetu matzenstwa ka-
nonicznego poprzez zapewnienie mu, na ile to mozliwe, skutkow w prawie cywilnym.
Uchwata KEP pozostaje jednak w istocie rzeczy w sprzecznosci z art. 10 ust. 1 pkt 2 Kon-
kordatu, poniewaz o$wiadczeniu o wywarciu skutkéw cywilnych przez matzenstwo ka-
noniczne nadaja mu charakter formalny. Nupturienci, decydujac sie na zawarcie matzen-
stwa kanonicznego, niejako automatycznie przesadzaja o wywarciu przez nie skutkow
w prawie cywilnym. Jest to w istocie dokonana jednostronnie korekta norm zawartych
w traktacie z 1993 r. Ponadto warto zwrdci¢ uwage, ze uchwata KEP zapadta bez umoco-
wania w przepisach Konkordatu, ktéry w art. 10 ust. 6 przewiduje jedynie, ze w celu wpro-
wadzenia w zycie zostang dokonane odpowiednie zmiany w prawie polskim. Brak jest
informagiji, aby opisane dziatania spotkaty sie z jakakolwiek reakcja polskich wtadz.

Nalezy zwréci¢ uwage, ze sens art. 10 ust. 1 Konkordatu nie odpowiada art. 1 § 2 Ko-
deksu rodzinnego i opiekunczego stanowigcego przejaw realizacji art. 10 ust. 6 tego trak-
tatu. Kodeks czytelnie stanowi o mozliwosci zawarcia matzenstwa cywilnego przy oka-
Zji zwierania matzenstwa wyznaniowego, czyli respektuje autonomicznos¢ dwoch syste-
moéw prawnych w tym zakresie: paristwowego i koscielnego. Natomiast Konkordat sta-
nowi o malzenstwie kanonicznym, ktére po spelnieniu okres$lonych w traktacie warun-
kéw bedzie wywierac takie skutki, jakie pociaga za soba zawarcie malzenistwa w prawie
polskim. W tym przypadku mozna zatem mowi¢ o warunkowej etatyzacji matzenistwa
kanonicznego. To zas stanowi wyjatek od naczelnej zasady wyrazonej w art. 1 — posza-
nowania niezaleznosci i autonomii w swojej dziedzinie panstwa i Kosciota.

Praktyka zawierania tzw. malzenistw konkordatowych wskazuje, ze w znacznej cze-
$ci przypadkéw duchowni nie przyjmuja od nupturientéw, ani od nich nie wymagaja,
zlozenia odrebnego zgodnego oswiadczenia woli, o ktérym mowa w art. 10 ust. 1 pkt.

113 Zob. Instrukcja dla ksiezy dotyczqca matzenstw konkordatowych [z 12 XI 1997] — www.episkopat.pl/ ?a=
dokumentyKEP&doc=d-7
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2 Konkordatu, o uzyskaniu skutkdw cywilnych przez malzenstwo wyznaniowe!4. Jedy-
nie jest podpisywane zaswiadczenie o zgodnym oswiadczeniu woli zawarcia matzenstwa
podlegajacego prawu polskiemu. Nie jest ono jednak tozsame z samym o$wiadczeniem.
Natomiast instrukcja KEP z 12 listopada 1998 r. w sprawie matzenstw konkordatowych,
ktora nie jest zrédtem prawa powszechnie obowiazujacego, mowi o potwierdzeniu przez
nupturientéw woli wywarcia skutkdéw cywilnych matzenstwa kanonicznego poprzez zto-
zenie podpiséw w odpowiednich miejscach ,, Zaswiadczenia o zawarciu matzenistwa”.
Instrukcja milczy zatem na temat momentu zlozenia samego oswiadczenia woli o wywar-
ciu skutkéw cywilnych przez malzenistwo kanoniczne. Tymczasem brak zgodnego oswia-
dczenia woli nupturientow, przewidzianego we wspomnianym przepisie traktatu, skut-
kuje niezaistnieniem malzenstwa na gruncie prawa polskiego. Pilng koniecznoscia jest
zatem zmiana wadliwej praktyki. Zapewne przyczynitaby sie do tego nowelizacja instru-
kqji z 1998 r. w celu zagwarantowania rzeczywistego zlozenia o$wiadczen woli przez nu-
pturientéw o wywarciu przez ich malzenstwo wyznaniowe skutkéw przewidzianych
w prawie polskim. W przeciwnym razie jest tylko kwestig czasu skierowanie do sadow
powszechnych powddztw o stwierdzenie nieistnienia matzenstw cywilnych zawartych
w formie wyznaniowej. W przypadku ich uwzglednienia negatywne skutki spoteczne
moga by¢ bardzo powazne.

Nalezy réwniez odnotowac brak uprawnien nupturientéw do kontroli, czy dany du-
chowny, przed ktérym zawieraja oni malzenstwo kanoniczne, jest wlasciwy do przyjecia
o$wiadczen woli o wywarciu przez nie skutkéw w prawie cywilnym oraz podpisania sto-
sownej dokumentacji dla kierownika Urzedu Stanu Cywilnego!'s.

Nauczanie religii w szkolnictwie publicznym;
uczelnie koscielne

W zakresie nauczania religii w publicznych przedszkolach i szkotach Rzad RP oraz
panstwowe wladze o$wiatowe nie zapewnily pelnej realizacji pkt. 4 lit. a i b Deklaracji
z 15 kwietnia 1997 r., przewidujacej w szczegdlnosci, iz organizowanie nauki religii kato-
lickiej odbywac sie bedzie z poszanowaniem tolerancji i wolnosci religijnej, a uczestnicze-
nie w katechezie w szkotach i przedszkolach publicznych jest dobrowolne, czyli bez przy-

114 Zob. A. Mezglewski, H. Misztal, P. Stanisz, Prawo wyznaniowe, cyt. wyd., s. 153 oraz A. Mezglewski, A. Tu-
nia, Wyznaniowa forma zawarcia malzenstwa cywilnego, Warszawa 2007, s. 159-170.

115 Zob. A. Mezglewski, H. Misztal, P. Stanisz, Prawo wyznaniowe, cyt. wyd. Postulaty zmian w tym zakresie
poprzez wprowadzenie instytucji tzw. swiadka kwalifikowanego. Zob. T. J. Zielinski, Rozciggniecie prawa procedo-
wania wyznaniowej formy zawarcia matzenstwa na wspolnoty religijne wpisane do rejestru (propozycja de lege ferenda), , Prze-
glad Prawa Wyznaniowego”, 2012, nr 4, s. 169-173. Natomiast odnotowano jedynie pojedyncze przypadki nie-
zachowania przez duchownych terminu 5 dni dla przekazania wlasciwego zaswiadczenia do Urzedu Stanu Cy-
wilnego. Przypadki tego rodzaju miaty miejsce przede wszystkim w poczatkowym okresie funkcjonowania no-
wych przepisow.
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musu i ograniczania. Deklaracja z 1997 r. jednoznacznie potwierdza konfesyjny i forma-
cyjny charakter nauki religii w publicznych przedszkolach i szkotach, traktowanej jako
katecheza. Najwigksze znaczenie praktyczne dla zagwarantowania wolnosci uczniow
w sprawach wyznaniowych oraz ich niedyskryminacji na podstawie kryterium uczestni-
ctwa w katechezie posiada rozporzadzenie Ministra Edukacji Narodowej z 12 kwietnia
1992 r. w sprawie warunkow i sposobu organizowania nauki religii w publicznych przed-
szkolach i szkotach''¢. Nie gwarantuje ono jednak nauczania religii zgodnie ze standar-
dami okre$lonymi w punkcie 4 Deklaracji z 1997 r. Rozporzadzenie w szczegdlnosci nie
formutuje wymogow dotyczacych pisemnej formy o$wiadczenia osob uprawnionych
o woli zorganizowania nauki religii w danym przedszkolu czy szkole. W praktyce czeste
sa przypadki zapisywania na lekdje religii katolickiej catych klas, na zasadzie domniema-
nia, ze wszyscy uczniowie chca uczeszczad na lekgje religii, z wyjatkiem tych osob, ktdre
otwarcie zadeklaruja odmienne stanowisko. Brak wymogu ponowienia oswiadczenia
W sprawie uczeszczania na lekgje religii w kolejnym roku nauki grozi stygmatyzacjg osob,
ktdre wraz z nowym rokiem szkolnym nie zamierzaja uczeszczac na katechizacje. Akt nor-
matywny MEN nie okresla, czy uczen, ktory zrezygnowat z nauki religii/etyki w trakcie
roku szkolnego, jest klasyfikowany z tego przedmiotu. Prawodawca nie do$¢ jednoznacz-
nie okreslil, kto decyduje (rodzice/opiekunowie prawni czy sam uczen) o uczeszczaniu na
nauke religii w szkole ponadgimnazjalnej, gdy uczen nie ukonczyt jeszcze 18. roku zycia'?.
Nalezy odnotowa¢, ze Konkordat pomija zagadnienia: utatwiania uczniom uczestnictwa
w praktykach religijnych w czasie roku szkolnego (np. rekolekcje, pielgrzymki itp.) czy
obecnosci symboli religijnych w pomieszczeniach szkolnych. Nie wymaga, aby ocena
z religii byta umieszczona na swiadectwie szkolnym, ani aby byla wliczana do éredniej
ocen na swiadectwie!’s. Tymczasem Europejski Trybunat Praw Cztowieka w wyroku z 15
czerwca 2010 r. w sprawie Grzelak v. Polska'® podkreslit, ze w Polsce w warunkach domi-
nadji katolicyzmu brak oceny z religii na swiadectwie szkolnym i wpisanie w odpowie-
dniej rubryce , kreski” ma charakter stygmatyzujacy i stanowi informacjg o przynalezno-
$ci wyznaniowej ucznia'®. Orzeczenie wspomniane nie zostato dotychczas wykonane
przez polskie wladze oswiatowe. W zwiazku z tym trzeba podkresli¢, Ze nie koliduje z art.
12 Konkordatu wprowadzenie lekdji religii/etyki na poczatku, wzglednie na konicu dnia
nauki, ani ustanowienie odrebnego swiadectwa szkolnego zawierajacego jedynie ocene
z religii/etyki. Bez watpienia te proste rozwigzania legislacyjno-organizacyjne istotnie
ograniczylyby zjawisko napietnowania uczniéw nieuczeszczajacych na lekcje religii.

116 Dz.U. nr 36, poz. 155 z pdzn. zm.

117 Krytyczna analiza prawnej regulacji nauczania religii i etyki w polskim szkolnictwie publicznym zob.
m.in. P. Borecki, Dylematy konstytucyjnosci prawnych zasad nauczania religii i etyki w szkole, ,Paristwo i Prawo”, 2008,
z.7,5.63-72.

118 Krytycznie nt. P. Borecki, Konstytucyjnos¢ wliczania stopnia z religii do Sredniej ocen szkolnych, ,Panstwo i Pra-
wo”, 2007, z.9, s. 35-42.

119 P] hum. wyroku ETPCz ws. Grzelak v. Polska, w: ,, Przeglad Prawa Wyznaniowego”, 2010, nr 2, s. 219-250.

120 Zob. aprobujaca Glosa Pawta Boreckiego do wyroku [ETPCz] z 15 VI 2010 w sprawie Grzelak v. Polska, skarga
nr 7710/02, ,Pafistwo i Prawo”, 2012, z. 3, s. 123-129.
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Nalezy takze zwrdci¢ uwage na to, ze zawarte na podstawie art. 12 ust. 3 Konkorda-
tu porozumienie miedzy Konferencja Episkopatu Polski a Ministrem Edukacji Narodo-
wej z dnia 6 wrzesnia 2000 r. w sprawie kwalifikacji wymaganych od nauczycieli religii
zgodnie z Konstytucja nie moze by¢ wytacznym, ani bezposrednio wigzacym zaintereso-
wanych aktem normatywnym w tej dziedzinie. Na podstawie owego porozumienia win-
na by¢ uchwalona wtasciwa ustawa dotyczaca kwalifikacji katechetow, wzglednie — po-
przez nowelizacje Karty Nauczyciela — rozszerzone na katechetéw (i zréwnane) wymogi
dotyczace kwalifikacji nauczycielskich'?'.

Porozumienie obejmuje normy bezpo$rednio limitujace niektdre wolnosci gwaran-
towane konstytucyjnie (wolnos¢ wykonywania zawodu, wolnos¢ sumienia i religii) w od-
niesieniu do 0s6b spoza aparatu panstwowego. Akt ten dotyczy bezposrednio tysiecy ka-
techetow. Konstytucja natomiast nie zalicza porozumien z Konferencja Episkopatu Polski
do zrédel prawa powszechnie obowiazujacego. Zgodnie z art. 31 ust. 3 ustawy zasadni-
czej wszelkie ograniczenia konstytucyjnych wolnosci i praw powinny by¢ wprowadzone
w drodze ustawy. Tymczasem porozumienie z 2000 r. stanowi do dnia dzisiejszego zasad-
niczy akt prawny normujacy wymogi dotyczace kwalifikacji nauczycieli religii katolic.1?

Analiza art. 12 Konkordatu prowadzi do wniosku, Ze traktat nie naklada wprost na
panstwo polskie obowiazku zatrudniania katechetéw w charakterze nauczycieli oraz wy-
nagradzania ze srodkéw publicznych. Zobowigzania tego rodzaju wynikaja z Deklaracji
z 1997 r. (pkt 4 lit. c) oraz ustawodawstwa krajowego.

W zwiazku z podniesieniem przez papieza Benedykta XVI w 2006 r. Papieskiej Aka-
demii Teologicznej w Krakowie do godnosci Uniwersytetu Papieskiego Jana Pawta II
wskazana bytaby zmiana art. 15 ust. 3 Konkordatu przewidujacego, ze Papieska Akade-
mia Teologiczna oraz Katolicki Uniwersytet Lubelski sa dotowane przez panstwo. Wska-
zana bytaby takze odpowiednia zmiana umowy z dnia 1 lipca 1999 r. miedzy Rzadem
Rzeczypospolitej Polskiej a Konferencja Episkopatu Polski w sprawie statusu prawnego
szkot wyzszych zakladanych i prowadzonych przez Kosciot katolicki, w tym uniwersy-
tetdw, odrebnych wydzialow i wyzszych seminariéw duchownych oraz w sprawie trybu
i zakresu uznawania przez Panstwo stopni i tytutdéw nadawanych przez te szkoty wyz-
sze, poniewaz w tym akcie krakowska uczelnia wystepuje pod dotychczasowa nazwa.
Na mocy ustawy z 2 grudnia 2009 r. o zmianie ustawy o finansowaniu Papieskiej Akade-
mii Teologicznej w Krakowie oraz ustawy o stosunku Panstwa do Kosciota Katolickiego

121 Krytycznie o aktualnej regulacji kwalifikagji nauczycieli religii zob. szerzej: A. Mezglewski, Polski model
edukacji publicznej w szkotach publicznych. Aspekty prawne, Lublin 2009, s. 191-204.

122 Zasadna jest krytyka rozporzadzenia MEN z 12 marca 2009 r. w sprawie szczegotowych kwalifikacji wy-
maganych od nauczycieli oraz okreslenia szkét i wypadkéw, w ktérych mozna zatrudniaé nauczycieli nie majacych
wyzszego lub ukoriczonego zaktadu ksztatcenia nauczycieli (Dz.U. nr 50 poz. 400 z pézn. zm.), iz w § 7 w zakre-
sie okreslenia kwalifikagji nauczycieli religii, odsyta ono do porozumiert MEN z wtadzami odpowiednich koscio-
16w i innych zwiazkéw wyznaniowych. Tymczasem sa to akty niemajace charakteru powszechnie obowiazujace-
g0 i zostaly one zawarte jedynie z niektérymi kosciotami (zob. A. Mezglewski, H. Misztal, P. Stanisz, Prawo wyzna-
niowe, cyt. wyd., s. 183-184).
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w Rzeczypospolitej Polskiej'* dokonano m.in. odpowiednich zmian nazwy w ustawoda-
wstwie polskim. Warto w zwiazku z tym odnotowac¢, ze Konkordat nie okresla szczego-
lowych zasad dotowania KUL i PAT. Moga by¢ to zasady odmienne. Wprowadzajac
w ustawie z 2009 r. dotowanie Uniwersytetu Papieskiego w Krakowie na zasadach prze-
widzianych dla uczelni publicznych panstwo stracito w istotnej mierze kontrole nad wy-
sokoscia dotacji. Krakowska uczelnia nie podlega bowiem, w przeciwienstwie do KUL
ustawie o szkolnictwie wyzszym i o utworzeniu kolejnych jej jednostek organizacyjnych
decyduja kompetentne wtadze Kosciota katolickiego'?*. Naruszona zostata takze zasada
réwnosci wobec prawa wyrazona w art. 32 ust. 1 Konstytugji, wprowadzono bowiem ta-
kie same zasady finansowania z budzetu paristwa w odniesieniu do Uniwersytetu Pa-
pieskiego Jana Pawta II w Krakowie, jakie obowiazuja wobec Katolickiego Uniwersytetu
Lubelskiego i innych uczelni podlegajacych bezposrednio wymogom ustawodawstwa pol-
skiego w zakresie szkolnictwa wyzszego oraz tytuldw i stopni naukowych!?.

Przy okreéleniu statusu kategorii koscielnych zaktadéw naukowych na mocy umo-
wy z 1999 1. zignorowano przepisy Konstytugji RP dotyczace zasad limitowania wolno-
$ci i praw czlowieka i obywatela oraz przepisy dotyczace aktéw prawa powszechnie obo-
wigzujacego. Umowa wywiera bezposrednie skutki prawne dla licznych studentow (se-
minarzystow), pracownikéw i absolwentow wymienionych placowek w sferze wolnosci
nauczania, wolnosci wyboru pracy itd. Postanowienia omawianej umowy, przynajmniej
w zakresie w jakim dotycza wolnosci i praw czlowieka, powinny by¢ powtdrzone w usta-
wie uchwalonej na jej podstawie!?.

Tres¢ umowy z 1999 r. dowodzi zignorowania przez jej sygnatariuszy, przede wszy-
stkim przez Rade Ministrow, przepiséw rozdziatu Il Konstytucji RP, dotyczacych zrédet
prawa powszechnie obowiazujacego. Analizowany akt reguluje bowiem zakres stosowa-
nia ustawodawstwa panstwowego w sprawach szkolnictwa wyzszego czy tytutow i sto-
pni naukowych. Reasumujac, konstytucyjnos¢ postanowien umowy zawartej na podsta-
wie art. 15 ust. 2 Konkordatu wzbudza powazne watpliwosci.

123 Dz.U. nr 219, poz. 1710.

124 §rodki budzetowe przeznaczone dla Uniwersytetu Papieskiego wspieraja takze ksztatcenie seminarzy-
stow w wyzszych seminariach duchownych (WSD) afiliowanych przy tej uczelni. Sa to: WSD Braci Mniejszych
w Katowicach, WSD Archidiecezji Lwowskiej Obrzadku Laciriskiego we Lwowie, WSD w Przemyslu oraz Wyz-
sze Seminarium Misyjne Braci Sercanéw w Stadnikach.

125 Zob. zdanie odrebne sedzi E. Letowskiej do wyroku TK z 14 grudnia 209 1., (sygn. akt K 55/07), krytycz-
na glosa W. Brzozowskiego do tego orzeczenia , PanstwoiPrawo”, 2010, z. 5, s. oraz krytycznie nt. opisanego stanu
prawnego: D. Walencik, Formalnoprawne uwarunkowania stanowienia regulacji prawnych dotyczqcych finansowania
zwigzkdw wyznaniowych w Rzeczypospolitej Polskiej, w: Finansowanie koéciotdw i innych zwigzkéw wyznaniowych, P. Sob-
czyk (red.), Warszawa [w druku].

126 Szerzej: D. Walencik, Konsensualna regulacja stosunkéw miedzy panstwem a zwigzkami wyznaniowymi w Rze-
czypospolitej Polskiej, w: Koscidt a polityka, M. Worbs (red.), Opole 2011, s. 107-111.
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Duszpasterstwo wojskowe

Watpliwa jest zgodnos¢ podstaw prawnych dziatalnosci Ordynariatu Polowego Woj-
ska Polskiego z wymogami art. 16 ust. 1 Konkordatu. Przewiduje on, Zze opieke duszpa-
sterska nad Zolnierzami wyznania katolickiego w stuzbie czynnej sprawuje w ramach
Ordynariatu Polowego Biskup Polowy zgodnie z prawem kanonicznym i statutem za-
twierdzonym przez Stolice Apostolska w porozumieniu z kompetentnymi wtadzami pan-
stwowymi. Oznacza to, ze warunkiem nadania statutu przez Stolice Apostolska jest up-
rzedni konsens z wlasciwymi wtadzami polskimi co do tresci tego aktu. Tymczasem Or-
dynariat Polowy Wojska Polskiego dziata na podstawie statutu ustanowionego catkowi-
cie jednostronnie przez wtadze koscielne. Akt ten zostat najpierw przyjety przez Konfe-
rencje Episkopatu Polski, a nastepnie nadany (zatwierdzony) przez Jana Pawta II, nawet
bez konsultagji z wtadzami Rzeczypospolitej Polskiej!?”. Dokument zostat ogloszony 21
stycznia 1991 r.!? Po wejéciu w zycie Konkordatu Stolica Apostolska winna, zgodnie
z art. 16 ust. 1 uktadu, nada¢ Ordynariatowi nowy statut w porozumieniu z wtadzami
polskimi. Nie miato to jednak miejsca. Co wiecej, dotychczas obowiazujacy statut w pkt.
19 regulujacym procedure zmiany tego aktu nie przewiduje, aby nastepowato to w poro-
zumieniu z kompetentnymi wladzami panstwowymi'®. W tym zakresie statut Ordyna-
riatu Polowego jest niezgodny z art. 16 ust. 1 Konkordatu. Warto doda¢, ze Konkordat nie
reguluje statusu zawodowego kapelanéw w Wojsku Polskim. W szczegdlnosci traktat
z 1993 r. oraz statut nie wymagaja, aby byli oni funkcjonariuszami resortu Obrony Naro-
dowej i posiadali stopnie oficerskie. W zgodzie z Konkordatem byloby zatem zatrudnia-
nie kapelanéw na zasadach przewidzianych dla pracownikéw cywilnych sit zbrojnych
czy na podstawie uméw cywilnoprawnych. Konkordat milczy takze na temat umiejsco-
wienia Ordynariatu Polowego w strukturach Ministerstwa Obrony Narodowej'®. Powyz-
sze kwestie zostaty natomiast uregulowane — w sposéb korzystny dla Kosciota katolickie-
go ijego duchowienstwa — w artykutach: 26-28 ustawy z 17 maja 1989 r. o stosunku Pan-
stwa do Kosciota Katolickiego w Rzeczypospolitej Polskiej. Wspomniane przepisy powin-
ny by¢ jednak pilnie znowelizowane w celu zapewnienia spéjnosci systemu prawnego
poprzez ich pelne uzgodnienie z postanowieniami Konkordatu, przede wszystkim z art.
16. Sa one bowiem w znacznej mierze anachroniczne — np. odwotuja si¢ do nieistniejacej
juz instytucji Generalnego Dziekanatu Wojska Polskiego.

127 T, Ptoski, Duszpasterstwo w Wojsku Polskim. Studium prawne z uwzglednieniem praw cztowieka i prawa huma-
nitarnego, Olsztyn 2006, s. 113. Statut z 1991 r. wzorowany jest m.in. na statucie Ordynariatu Polowego z 1926 r.

128 Zob. dekret Kongregacji ds. Biskupdw zatwierdzajacy Statut Ordynariatu Polowego w Polsce, Zrddto:
http://www.ordynariat.wp.mil.pl/pl/138_601.html

129 Zob. tekst Statutu — http://www.ordynariat.wp.mil.pl./pl/138_595html

130 Wedtug danych MON w2011 r. koszty funkcgonowania Ordynariatu Polowego Wojska Polskiego wynio-
sty 20 530 000 zI, w tym wynagrodzenia dla 151 kapelanéw 10 303 000 z}, za$ wynagrodzenia dla 117 pracownikéw
cywilnych — 538 000 zt (Katolicka Agencja Informacyjna, Finanse Kosciota w Polsce (analiza), Warszawa 2012, s. 55).
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Zmiany w finansowaniu instytucji koscielnych i duchowienstwa
a komisje konkordatowe

Dotychczas nie istnieje przewidziana w art. 22 ust. 2 traktatu wspdlna komisja utwo-
rzona przez Ukladajace si¢ Strony, majaca zaja¢ sie koniecznymi zmianami dotyczacymi
spraw finansowych instytugji, dobr koscielnych oraz duchowienstwa katolickiego w Pol-
sce'3!. Za tego rodzaju komisje nie mozna uznac obradujacych wspdlnie komisji konkor-
datowych: koscielnej i rzadowej. Dziatajq one bez wyraznej podstawy prawnej w Konkor-
dacie z 1993 r. Ko$cielna Komisja Konkordatowa zostata powotana jednostronng decyzja
Jana Pawta II 8 maja 1998 r. Rzad RP zostat postawiony przed faktem dokonanym?%2. Tak-
ze przedstawiciele Episkopatu Polski bezposrednio po ratyfikacji Konkordatu nie spodzie-
wali sie takiej decyzji Jana Pawta II'®. Trudno ustali¢ motywy dziatan papieza, ignoruja-
cych czesci przepisdéw omawianej umowy. By¢ moze nastapito to pod wpltywem wzoréw
miedzywojennych, gdy w pewnym okresie dziataty dwie komisje, tzw. komisja papieska
oraz komisja rzadowa, zajmujace si¢ urzeczywistnieniem Konkordatu z 1925 r.13+

W odpowiedzi na dziatania Stolicy Apostolskiej Prezes Rady Ministrow powotat 25
maja 1998 r. Rzadowa Komisje Konkordatowa na podstawie art. 12 ustawy z dnia 8 sier-
pnia 1996 r. 0 Radzie Ministréw'3. Rzadowa Komisja Konkordatowa nalezy zatem do ka-
tegorii organéw pomocniczych Rady Ministrow lub Prezesa Rady Ministréw. Obie komi-
sje to odrebne byty organizacyjne. Zbieraja sie one i proceduja takze osobno'?. Ich przed-
miotowy zakres dziatania dalece wykracza poza dyspozycje art. 22 ust. 2 Konkordatu.
Komisja koscielna zostata powotana ,do wprowadzania w zycie zapiséw konkordato-
wychipodejmowania probleméw z zakresu stosunkéw Panstwo-Kosciot”1%7. Tym samym
zakres jej dzialania jest czeSciowo tozsamy z zakresem kompetencji nuncjusza apostolskie-
go, okre$lonym w Kan. 365 § 1 pkt 2 KPK. Ponadto czesciowo identyczny jest zakres dzia-

131 Odstepstwo od tresci art. 22 ust. 2 Konkordatu potwierdzit cztonek Koscielnej Komisji Konkordatowej,
zob. W. Adamczewski, Kompetencje ,, Komisji Konkordatowych” w Polsce, w: Konkordat polski w 10 lat po ratyfikacji,
cyt. wyd., s. 177.

132 B. Gorowska, Realizacja konkordatu polskiego..., cyt. wyd., s. 103.

133 Zob. Relacja z posiedzenia Komisji Wspdlnej [10 111 1998], w: Komisja Wspdlna Przedstawicieli Rzqdu Rzeczy-
pospolitej Polskiej i Konferencji Episkopatu Polski..., cyt. wyd., s. 183-184.

134 Szerzej na temat dziatalnosci zwtaszcza Komisji Papieskiej, zob. J. Wistocki, Konkordat polski z 1925 roku,
Poznan 1977, s. 115-119.

135 Dz.U. z 2003 r., nr 24, poz. 199.

136 Zob. odpowiedz sekretarza stanu, przewodniczacego Rzadowej Komisji Konkordatowej — z upowaznie-
nia Prezesa Rady Ministréw — interpelacje nr 5068, Sejm III Kadencji, Warszawa 5 grudnia 2000 r. (orka2.sejm.
gov.pl/IZ3.nsf/main/378ECED?). Pierwsze posiedzenie Koscielnej Komisji Konkordatowej odbylo sie 26 maja
1998 1, a pierwsze spotkanie tej Komisji z Rzagdowa Komisjq Konkordatowa nastapito 19 czerwca 1998 r. — szerzej
zob. W. Adamczewski, Kompetencje ,, Komisji Konkordatowych”..., cyt. wyd., s. 177-192. W sumie w latach 1998-2011
odbyto sie 23 spotkania obu Komisji Konkordatowych (w 1998 r. — trzy, w 1999 — pie¢, w 2000 r. — pie¢, w 2001 r. —
cztery, w latach: 2002, 2008, 2010 i 2011 - Zadne, w latach: 2003-2007, 2009 — po jednym rocznie).

137 Komunikat Nuncjatury Apostolskiej z 11 maja 1998 r., ,, Akta Konferencji Episkopatu Polski”, 1998,
nr2,s. 88.
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ania wspomnianych komisji konkordatowych, a takze Komisji Wspdlnej Przedstawicieli
Rzadu RP oraz Konferengji Episkopatu Polski. Opisany stan rzeczy moze powodowac
spory kompetencyjne (i ambicjonalne) zaréwno po stronie koscielnej, jak i rzadowej'. Sta-
nowi takze utrudnienie dla Rady Ministréw w prowadzeniu spdjnej i konsekwentnej po-
lityki wobec Kosciota katolickiego. Rodzi watpliwosci co do charakteru prawnego i poli-
tycznego ustalen podjetych przez réznych przedstawicieli rzadu z réznymi reprezentan-
tami strony koscielnej. Reasumujac, wspdlne obrady komisji konkordatowych staly sie
dla Kosciota katolickiego w Polsce jeszcze jedna plaszczyzna uzyskiwania od wiadz pan-
stwowych wszelkich pozadanych i korzystnych dla niego rozwigzan'®. Z formalnopraw-
nego punktu widzenia ustalenia komisji konkordatowych nie sa wiazace dla Rzadu RP,
jak rowniez dla Stolicy Apostolskiej.

Ustanowienie komisji konkordatowych z tak szerokim zakresem zadan wydaje sie
kolidowac z art. 28 Konkordatu, przewidujacym, ze Uktadajace si¢ Strony beda usuwac
roéznice w interpretacji lub stosowaniu traktatu w drodze dyplomatycznej. Kompetent-
nymi strukturami w tym zakresie sa: Minister Spraw Zagranicznych RP oraz Sekretariat
Stanu Stolicy Apostolskiej z ewentualnym wykorzystaniem drogi dyplomatycznej, czyli
nuncjusz apostolskiego w Polsce oraz Ambasadora RP przy Stolicy Apostolskiej.

Dotychczas istotne rozszerzanie zakresu finansowania ze srodkéw publicznych du-
chowienstwa oraz instytucji koscielnych w Polsce nastepowato na podstawie ustawodaw-
stwa, wzglednie , porozumien” zawartych bez umocowania w Konkordacie, czyli w dro-
dze aktéw normatywnych o charakterze krajowym. Wyjatkiem jest dotowanie z budzetu
panstwa na podstawie art. 15 ust. 3 traktatu Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego oraz
Uniwersytetu Papieskiego Jana Pawta II w Krakowie (dawnej Papieskiej Akademii Teo-
logicznej). Z pominieciem art. 22 ust. 2 oraz art. 27 Konkordatu nastapito m.in. uchwale-
nie 10 pazdziernika 2008 r. ustawy rozszerzajacej finansowanie z budzetu panstwa Ka-
tolickiego Uniwersytetu Lubelskiego'4, 2 grudnia 2009 r. analogicznego aktu dotycza-
cego Papieskiej Akademii Teologicznej (Uniwersytetu Papieskiego Jana Pawta II) w Kra-
kowie*, 5 kwietnia 2006 r. ustaw przewidujacych finansowanie z budzetu panstwa Pa-
pieskich Wydzialéw Teologicznych w Warszawie i we Wroctawiu, a takze Wyzszej Szko-
1y Filozoficzno-Pedagogicznej , Ignatianum” w Krakowie!4?, wreszcie ustanowienie rezerw

138 Wedtug relacji abp. T. Goctowskiego Przedstawiciele KEP w Komisji Wsp6lnej oraz czionkowie Kosciel-
nej Komisji Konkordatowej w sprawach pokrewnych koordynowali swoje prace. Nie wystepowaty zatem kolizje
migdzy nimi (T. Goclowski, Swiadek. Z abp. T. Goclowskim rozmawia Adam Hlebowicz, Warszawa 2008, s. 139-140).

139 B. Gorowska, Realizacja konkordatu polskiego..., cyt. wyd., s. 106.

140 Dz.U. nr 203, poz. 1268.

141 Dz.U. nr 222, poz. 1752.

192 Dz.U.nr 94, poz. 648, 649, 650. Trybunat Konstytucyjny w wyroku z 14 XI1 2009 r. uznat jednak, ze uchwa-
lenie ww. ustaw w zwyklym trybie ustawodawczym w wyniku inicjatywy poselskiej nie stanowilo naruszenia
art. 22 ust. 2 art. 27 Konkordatu. W 2011 r. KUL otrzymat z budzetu panistwa srodki w wysokosci 135 630 00 z1,
Uniwersytet Papieski Jana Pawta Il w Krakowie — 22 300 000, Wyzsza Szkota Filozoficzno-Pedagogiczna , Ignatia-
num” w Krakowie — 12 950 000 zt., PWT w Warszawie — 4 950 000 zt, PWT we Wroctawiu — 5 650 000 zt.; zob. KA,
Finanse Kosciota..., cyt. wyd., s. 60. Trybunat Konstytucyjny w orzeczeniu z 14 grudnia 2009 r., (sygn. akt K 55/07)
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celowych w budzecie paristwa na lata: 2006, 2007 i 2008 przeznaczonych w istocie rzeczy
na budowe Swiatyni Opatrznosci Bozej w Warszawie!#. Przy catkowitym zignorowaniu
art. 22 ust. 2 traktatu wprowadzono finansowanie z budzetu panstwa wydziatéw teolo-
gii katolickiej utworzonych na uniwersytetach pafistwowych'#. Dopuszczenie przez stro-
ne koscielng do pominigcia umownej podstawy wydania odpowiedniego ustawodaw-
stwa, zgodnie z art. 27 Konkordatu, nalezy ocenic jako btad. Wiadze panstwowe, powo-
lujac si¢ na precedensy zaistniate przy ustanawianiu nowych koncesji finansowych, mo-
ga mie¢ mocny argument dla ich jednostronnego zniesienia. W tym kontekscie zasadny
jest postulat eksperta strony koscielnej uregulowania spraw finansowych duchowieristwa
oraz instytucji koscielnych na podstawie szczegétowej umowy miedzynarodowej ze Sto-
licag Apostolska (tzw. konkordat parcjalny)'+.

Przez lata nie byt zainteresowany realizacjg art. 22 ust. 2 polski rzad. W 2004 roku
w zwiazku ze zgloszonym przez grupe lewicowych senatoréw projektem ustawy o likwi-
dacji Funduszu Koscielnego'# Minister Spraw Zagranicznych Wlodzimierz Cimoszewicz
zwrdcit sie do Stolicy Apostolskiej o opinie w tej sprawie. Ta zajela stanowisko negatyw-
ne, a Rada Ministréw nie poparta wspomnianego projektu ustawy. Przebieg wydarzen
wskazywal, ze rzad potraktowat opinie Stolicy Apostolskiej jako wiazaca. Rada Ministréw
powinna natomiast dazy¢ do ustanowienia wspolnej komisji, o ktérej mowa w art. 22 ust.
2 Konkordatu, i na jej forum zasiegna¢ opinii strony koscielnej. Byloby to zgodne z trak-
tatem oraz z pkt. 6 Deklaracji Rzadu RP z 15 kwietnia 1997 r.

Dopiero w marcu 2012 r., w zwiazku z rzadowymi planami zniesienia Funduszu Ko-
Scielnego i wprowadzenia tzw. asygnaty podatkowej w wysokosci 0,3% podatku docho-
dowego od 0s6b fizycznych'¥’, zamiar urzeczywistnienia art. 22 ust. 2 Konkordatu stat si¢
wyrazny, ale tylko po stronie koscielnej. Konferencja Episkopatu Polski 14 marca 2012 r.
opowiedziala si¢ oficjalnie za uregulowaniem kwestii Funduszu Koscielnego oraz sytu-
acji ekonomicznej Kosciota w drodze dialogu z rzadem. Dostrzegla potrzebe stworzenia
w tym zakresie modelu nowoczesnego, nawiazujacego do wzorcéw w innych panistwach
europejskich i w zwigzku z tym opowiedziata si¢ za realizacjq przepisow art. 22 Konkor-

stwierdzit m.in., ze ustawy z 6 czerwca 2006 r. s3 zgodne w szczegdInosci z art. 22 ust. 2 i art. 27 w zw. z art. 15 ust.
3 Konkordatu; zob. krytyczna glose W. Brzozowskiego (,, Paristwo i Prawo”, 2010, z. 5, s. 126-131).

143 W ustawie budzetowej na rok 2006 rezerwa celowa wynosita 20 min zt, na rok 2007 — 40 min zt, za$ na
rok 2008 — 30 miIn zt. Ponadto samorzad wojewddztwa mazowieckiego przekazat na te budowe kwote 20 min zt.

144 Takie wydziaty powstaty: na Uniwersytecie Opolskim, na Uniwersytecie Slaskim w Katowicach, na Uni-
wersytecie Adama Mickiewicza w Poznaniu, na Uniwersytecie Szczecinskim, na Uniwersytecie Mikotaja Koper-
nika w Toruniu, na Uniwersytecie Warminisko-Mazurskim w Olsztynie. Na Uniwersytecie w Bialymstoku utwo-
rzono Katedre Teologii Katolickiej (a takze Katedre Teologii Prawostawnej). W 2011 r. Srednia dotacja dla wydzia-
16w teologicznych uczelni publicznych to 5,5 min zt; zob. KAl Finanse Kosciota..., cyt. wyd., s. 59.

145 ] Krukowski, Konkordat miedzy Stolicq Apostolskq a Rzeczqpospolitq Polskq z perspektywy jedenastu lat obowig-
zywania, w: Podstawy regulacji stosunkéw Panstwo-Kosciét w Rzeczypospolitej Polskiej i Republice Wioskiej, P. Czarnek,
D. Dudek, P. Stanisz (red.), Lublin 2010, s. 160.

146 Projekt zgltoszono 29 lipca 2004 r. — Senat V Kadengji, druk 771.

147 Krytycznie na temat propozydji rzadowych zob. P. Borecki, Dylematy likwidacji Funduszu Koscielnego i ko-
misji regulacyjnych, ,Przeglad Sadowy”, 2012, nr 6, s. 19-33.
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datu'#. Powotany zostat Zespdt Roboczy Koscielnej Komisji Konkordatowej ds. Realiza-
qi art. 22 Konkordatu'¥. Natomiast po stronie rzadowej na wniosek Ministra Administra-
qji i Cyfryzacji reaktywowany zostat zespo6t roboczy ds. finansowych Rzadowej Komisji
Konkordatowej'®. Reasumujac, istniejacego stanu rzeczy nie mozna uznac za realizacje
art. 22 ust. 2 Konkordatu. Jest raczej powrdt do stanu z pazdziernika 1998 r., gdy kwestia-
mi finansowymi Kosciota katolickiego zajmowaty sie rézne zespoly robocze powotywa-
ne w ramach Komisji Konkordatowych (np. od pazdziernika 1998 r. do listopada 2000 r.
dziatat zespdt do spraw ubezpieczen osob duchownych i spraw finansowych Kosciota).

Ochrona zabytkoéw i archiwa kosScielne

Dotychczas strona koscielna nie zrealizowala w pelnym zakresie art. 25 ust. 1 Kon-
kordatu. Nie we wszystkich diecezjach zostaty bowiem powolane przez wilasciwych bi-
skupéw komisje do wspotpracy z wlasciwymi wladzami panstwowymi w celu ochrony
znajdujacych sie w obiektach sakralnych i koscielnych dobr kultury o ogélnonarodowym
znaczeniu oraz dokumentdw archiwalnych o warto$ci historycznej i artystycznej. Tego
rodzaju gremia nie zostaty ustanowione m.in. w archidiecezji warszawskiej, gdariskiej,
krakowskiej, przemyskiej czy w diecezjach: plockiej i tarnowskiej'>'. Nie doczekat sie tak-
Ze realizacji, co przyznaja sami autorzy koscielni, art. 25 ust. 2 traktatu, obligujacy kompe-
tentne wladze Rzeczypospolitej Polskiej (np. Ministra Kultury i Dziedzictwa Narodowe-
go) oraz Konferencje Episkopatu Polski do opracowania zasad udostepniania débr kul-
tury bedacych wlasnoscia lub pozostajacych we wladaniu Kosciota's2. W praktyce dostep-
na jest wigkszos¢ zabytkow, a takze wigkszo$¢ muzedw i bibliotek wyznaniowych. Na-
tomiast znacznie ograniczona jest dostepnosc¢ archiwdw wyznaniowych!5.

148 Zob. Komunikat z 357. zebrania plenarnego Konferencji Episkopatu Polski — http://www.episkopat.pl/?a=do-
kumnentyKEP&doc=2012314_0

149 W sktad zespotu koscielnego weszli: kard. K. Nycz — metropolita warszawski, przewodniczacy Rady Eko-
nomicznej KEP, abp S. Budzik — metropolita lubelski, przewodniczacy Koscielnej Komisji Konkordatowej, abp
Wiktor Skworc — metropolita katowicki, bp Wojciech Polak — sekretarz generalny KEP, dr Irena Ozdg, ks. dr hab.
Piotr Stanisz, prof. KUL.

150 W sktad zespotu rzadowego weszli: MAiIC Michat Boni, jako przewodniczacy, Wlodzimierz Karpinski
— Sekretarz Stanu w MAIC, Hanna Majszczyk — Podsekretarz Stanu w Ministerstwie Finanséw, Monika Salamon-
czyk — Dyrektor Departamentu Prawa Gospodarczego Rzadowego Centrum Legislacji, Wojciech Kwiatkowski —
Dyrektor Departamentu Finansowego w Ministerstwie Kultury i Dziedzictwa Narodowego, Andrzej Marciniak —
Zastepca Dyrektora Departamentu Wyznan Religijnych oraz Mniejszosci Narodowosciowych i Etnicznych MAIC.

151 Ustalono na podstawie analizy w dniu 22 lipca 2012 r. wlasciwych stron internetowych zawierajacych
dane dotyczace struktury administracyjnej diecezji (archidiecezji).

152 A. Mezglewski, H. Misztal, P. Stanisz, Prawo wyznaniowe, cyt. wyd., s. 202.

153 Tamze. A. Mezglewski jako jedna z zasadniczych przyczyn ograniczonej dostepnosci archiwéw wyzna-
niowych wskazuje nieche¢ (wstyd) przed ujawnieniem w zwiazku z tym panujacego w nich bataganu. Wydaje sie
jednak, ze zasadniczym powodem ograniczenia dostepu do archiwéw wyznaniowych jest takze obawa przed
ujawnieniem dokumentéw niekorzystnych, czy wrecz kompromitujacych, dla Kosciota lub jego hierarchéw.
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W przypadku archiwow koscielnych podejmowane sa dziatania budzace watpliwo-
$ci z punktu widzenia ich zgodnosci z art. 22 ust. 1 Konkordatu w zw. z art. 16 ust. 1 usta-
wy z 14 lipca 1983 r. o narodowym zasobie archiwalnym i archiwach'>*. Traktat z 1993
r. stanowi, ze dziatalno$¢ podejmowana przez koscielne osoby prawne, a stuzaca m.in.
celom naukowym czy o$wiatowo-wychowawczym jest zréwnana pod wzgledem praw-
nym z dziatalnoscia stuzaca analogicznym celom i prowadzong przez instytucje paristwo-
we. Natomiast ustawa z 1983 r. przewiduje, Ze materiaty archiwalne w ramach panstwo-
wego zasobu archiwalnego bezptatnie udostepnia si¢ jednostkom organizacyjnym i oby-
watelom dla potrzeb nauki, kultury, techniki oraz gospodarki. Na takich samych zasadach
powinny by¢ zatem udostepniane, zgodnie z art. 22 ust. 1 Konkordatu, dla celéw nauko-
wych archiwalia koscielne. W praktyce, ile w ogole archiwalia zostang udostepnione, wy-
stepuja przypadki, Ze od zainteresowanych pragnacych skorzystac ze zbioréw dla celow
naukowych wymagane sa optaty za udostepnienie dokumentéw'%. Postuluje si¢ nawet
wprowadzenie przez Konferencje Episkopatu Polski w catej Polsce odptatnosci udostep-
niania ksiag metrykalnych!5. Odnotowano szereg przypadkdéw bezpodstawnego nieudo-
stepnienia dla celéw naukowych w zakresie dotyczacym osob zmarlych ksiag metrykal-
nych w imie ochrony danych osobowych!®.

Problem umow szczegotowych miedzy panstwem
a Stolica Apostolska badz Rzadem RP a upowazniona
Konferencja Episkopatu Polski

Za naruszenie Konkordatu nalezy uzna¢ zawarcie w 2007 r. przez Biskupa Polowe-
go Wojska Polskiego (wystepujacego w roli delegata Konferencji Episkopatu Polski) z Ko-
mendantem Gléwnym Policji, Ministrem Finanséw oraz Komendantem Gléwnym Strazy
Granicznej umow w sprawie ustanowienia i zasad dzialania duszpasterstw katolickich
odpowiednio: w Policji, w Stuzbie Celnej oraz w Strazy Granicznej. W wyniku tych aktow
doszlo do naruszenia traktatowych kompetencji Stolicy Apostolskiej oraz Rzadu RP okre-
Slonych w art. 27 uktadu z 1993 r.1% Znamienne, iz w Zadnym ze wspomnianych porozu-

154 Dz.U. z 2011 r. nr 123, poz. 698 z pézn. zm.

155 Taki stan rzeczy wystepuje w Archiwum Archidiecezjalnym w Gnieznie w odniesieniu do ksiag metry-
kalnych udostepnianych dla celéw prywatnych.

156 Zob. pismo Dyrektora Archiwum Archidiecezjalnego w Gnieznie ks. M. Sotfomieniuka do Sekretarza Ge-
neralnego KEP bp. Wojciecha Polaka pt. Uwagi zwigzane z przechowywaniem ksigg metrykalnych, kopia elektroniczna
maszynopisu w posiadaniu Autora. Mozna przypuszczad, ze inicatywa Dyrektora Archiwum, ze wzgledu m.in.
na osobe adresata listu, zostata przedstawiona za wiedzg i zgoda ordynariusza archidiecezji.

157 Szerzej: M. Krasinska, Przetwarzanie danych osobowych w celach naukowych — warunki udostgpniania i pozyski-
wania, ,Rocznik Lubelskiego Towarzystwa Genealogicznego”, 2010, t.II, s. 245 i n.

158 Krytycznie nt. ww. porozumien zob. P. Borecki, Status prawny duszpasterstwa katolickiego w niektorych insty-
tucjach parnistwowych, , Panstwo i Prawo”, 2009, z. 6, s. 51-62 oraz A. Mezglewski, Zatrudnianie kapelanow w policji...
— http://ekai.pl/wydarzenia/ostatnia_chwila/x53947/zatrudnianie -kapelanow-w-poligji-bu dzi-watpliwosci/


http://ekai.pl/wydarzenia/ostatnia_chwila/x53947/zatrudnianie%20-kapelanow-w-policji-budzi-watpliwosci/

Respektowanie polskiego konkordatu z 1993 r. — wybrane problemy 229

mien jako podstawy prawnej nie wskazano przepisdéw Konkordatu. Tymczasem proble-
matyke duszpasterstw katolickich w wymienionych instytucjach panstwowych nalezy uz-
nac za réwnie doniosta, co organizacje i dziatalno$¢ Ordynariatu Polowego Wojska Pol-
skiego, ktdrego dotyczy art. 16 ust. 1i 2 Konkordatu. Na potrzebe zawarcia szczegotowej
umowy miedzy Polska a Stolica Apostolska w sprawie duszpasterstwa katolickiego w wy-
mienionych instytucjach pafistwowych wskazywat takze czolowy koscielny specjalista
z zakresu prawa wyznaniowego'®. Wiaczenie decyzja Konferencji Episkopatu Polski
z pazdziernika 2006 r. duszpasterstwa Stuzby Celnej, Strazy Granicznej oraz Policji do za-
kresu dziatania Ordynariatu Polowego jest niezgodne z jego statutem!®. Akt ten nie prze-
widuje bowiem takiego zakresu podmiotowego Ordynariatu.

W kontekscie powyzszych faktow mozna sformutowac przypuszczenie, Ze realiza-
qja art. 27 Konkordatu nie jest zainteresowany polski episkopat. Jego realizacja oznacza-
laby pojawienie sie w charakterze bezposredniego decydenta w relacjach panistwo-Ko-
$ciot w Polsce podmiotu zewnetrznego — Stolicy Apostolskiej oraz zaistnienie mozliwo-
Sci ignorowania polskiej hierarchii przez wladze panstwowe. Zdaje sie o tym swiadczy¢
stanowisko Prymasa Polski abp. J6zefa Kowalczyka z marca 2012 r. w sprawie zmiany
systemu wsparcia finansowego paristwa dla Kosciota i duchowienistwa. Byty nuncjusz
apostolski w Polsce, obecnie Prymas Polski, opowiedziat si¢ za przeksztalceniem Fundu-
szu Koscielnego w drodze wewnetrznego dialogu wtadz paristwowych z episkopatem.
Zarazem stwierdzil, ze Stolica Apostolska nie bedzie ,, mieszata si¢” w ustawodawstwo
wewnetrzne Polski, gdyz bytoby upokarzajace, zeby podmiot prawa zagranicznego dyk-
towat i uchwalat Polsce pozytywne ustawy'¢!. Takze Konferencja Episkopatu Polski prze-
milczata art. 27 Konkordatu, zarazem postulujac w komunikacie z 357. Zebrania Plenar-
nego dwustronny tryb dokonania zmian w sprawach finansowania duchowieristwa oraz
instytugji koscielnych.

W ostatnich latach szereg istotnych zmian prawnych w sferze relacji miedzy pan-
stwem a Kosciotem katolickim w Polsce nie byto wynikiem realizacji art. 27 Konkordatu.
Ich podstawaq okazaty si¢, podobnie jak w latach 80. XX wieku, wiazace uzgodnienia przyj-
mowane na forum Komisji Wspolnej Przedstawicieli Rzadu RP i KEP (np. dofinansowa-
nie z budzetu panistwa papieskich wydziatéw teologicznych, wliczanie oceny z religii do
$redniej ocen na $wiadectwie szkolnym), czy ustalenia miedzy wlasciwym ministrem a Se-
kretarzem Generalnym KEP, jak w przypadku ustawowej likwidacji Komisji Majatkowe;j.

159 J. Krukowski, Realizacja Konkordatu z 1993 r..., cyt. wyd., s. 116.

160 Episkopat Polski podjat decyzje o wiaczeniu funkcjonariuszy Stuzby Celnej do duszpasterstwa wojsko-
wego prowadzonego przez Ordynariat Polowy Wojska Polskiego, pomimo to, Ze Statut Ordynariatu catkiem tego
nie przewiduje, okre$lajac jego zakres personalny (zob. pismo abp. J. Michalika do Szefa Stuzby Celnej z dnia 25
pazdziernika 2006 r. informujace o wlaczeniu funkcjonariuszy Stuzby Celnej do duszpasterstwa wojskowego,
prowadzonego przez Ordynariat Polowy Wojska Polskiego — http://www.ordy nariat.wp.mil.pl/pl138_605.html).

161 Zob. www.polska.newsweek.pl/prymas-polski-przeciwko-likwidagji-funduszu-koscielnego,89553,
1,1.html
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http://polska.newsweek.pl/prymas-polski-przeciwko-likwidacji-funduszu-koscielnego,89553,%201,1.html
http://polska.newsweek.pl/prymas-polski-przeciwko-likwidacji-funduszu-koscielnego,89553,%201,1.html

230 PAWEL BORECKI

Podsumowanie

Whbrew stanowisku czesci srodowisk antyklerykalnych we wspotczesnej Polsce Kon-
kordat nie jest ani przyczyna, ani gldwnym normatywnym instrumentem konfesjonaliza-
qji zycia publicznego oraz zaniku rozdziatu panistwa i Kosciota. Z perspektywy czasu oka-
zal si¢ on natomiast nieudang proba ustanowienia w drodze konsensualnej , przyjazne-
go” oddzielenia wymienionych podmiotéw, zgodnie z idealami Soboru Watykanskiego
II. Odpowiedzialnos¢ za polowiczne respektowanie przepiséw traktatu z 1993 r. spoczy-
wa tak na stronie koscielnej, jak i na naczelnych organach wladzy panstwowej, w szcze-
golnosci na Radzie Ministréw. Praktyka stosowania Konkordatu wskazuje, ze w sferze sto-
sunkow wyznaniowych we wspoétczesnej Polsce prawo obowigzujace nie jest gldwna de-
terminantg. Rada Ministréw nie wykorzystuje w duzej mierze mozliwosci wynikajacych
z omawianego traktatu dla troski o interesy panstwa (zwlaszcza finansowe) oraz wolno-
$ci i prawa jego mieszkaricow. Wyjatkowo rzadko i nieprecyzyjnie rzadzacy odwotujq si¢
do wyrazonej w art. 1 Konkordatu zasady niezaleznosci i autonomii paristwa w jego za-
kresie dla obrony panstwa przed roszczeniami katolickiej hierarchii i niektdrych innych
prominentnych duchownych. Wtadze panstwowe praktycznie catkiem nie wykorzystuja
mozliwosci, jakie w relacjach z Kosciotem daje Deklaracja z 15 kwietnia 1997 r. Co wiecej,
same przyczynity sie do jej zdeprecjonowania. Opisana postawa jest szkodliwa dla autory-
tetu Rzeczypospolitej Polskiej w relacjach ze Stolicg Apostolska i z Kosciotem w ogdlnosci.

Po stronie panstwa niedostateczna troska o respektowanie traktatu z 1993 r. jest za-
pewne nastepstwem oportunizmu decydentéw politycznych, zabiegajacych o poparcie,
albo przynajmniej o neutralnosé¢, Kosciota instytucjonalnego. Jest rowniez rezultatem kun-
ktatorstwa czesci wymiaru sprawiedliwosci oraz aparatu administracji rzadowej, obawia-
jacych sie egzekwowac zobowiazania traktatowe na rzecz panstwa'®2. Przy tym mamy nie-
jednokrotnie do czynienia z daleko posunigta ignorancja w zakresie znajomosci tresci
Konkordatu i wyktadni jego przepisow.

Polska hierarchia katolicka, ktéra w latach 1993-1998 usilnie zabiegala o ratyfikacje
Konkordatu, obecnie traktuje go relatywnie. Gotowa jest powotywac sie na jego postano-
wienia, gdy stuzy to ochronie dotychczasowej pozycji Kosciota i duchowieristwa. Nato-
miast praktycznie ignoruje te przepisy umowy, ktore w jakikolwiek sposob ograniczaty-
by mozliwo$¢ uzyskiwania nowych koncesji od wtadz panstwowych. Stolica Apostolska
po pierwszych latach ozywionej dziatalnosci komisji konkordatowych, zdaje si¢ nie wy-
kazywac szczegolnego zainteresowania kwestia respektowania traktatus>. Nie dostrze-
ga problemoéw zwiazanych z jego respektowaniem. Troska o partykularny interes oraz so-

162 Zob. M. Janicki, W. Wtadyka, Politycy w zakrystii, , Polityka”, 2009, nr 39 (26 IX), s. 16.

163 Swiadczy o tym ujawnione w pracy G. Nuzziego pt. Jego Swietobliwoéé. Tajne dokumenty Benedykta XVI
poufne stanowisko Nuncjusza, negatywnie oceniajacego wystapienie polskiego MSZ do Stolicy Apostolskiej
w sprawie kontrowersyjnej wypowiedzi o. T. Rydzyka w Brukseli w czerwcu 2011 r. Zakonnik stwierdzit wtedy
publicznie, ze w Polsce jest totalitaryzm. Nuncjusz do Watykanu ws. ojca Rydzyka: Igrajq z lwem — http://www.tvn24.p
1/wiadomosci-z-kraju,3/nuncjusz-do-watykanu-ws-ojca-rydzyka-igraja-z-lwem, 255457 html


http://www.tvn24.pl/wiadomosci-z-kraju,3/nuncjusz-do-watykanu-ws-ojca-rydzyka-igraja-z-lwem,255457.html
http://www.tvn24.pl/wiadomosci-z-kraju,3/nuncjusz-do-watykanu-ws-ojca-rydzyka-igraja-z-lwem,255457.html
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lidarnos¢ grupowa kleru wydaje si¢ niejednokrotnie bra¢ gére nad legalizmem. W kon-
tekscie przedstawionych wyzej licznych i ré6znorodnych faktéw musi budzi¢ zdumienie
opinia Nuncjusza Apostolskiego w Polsce abp. Celestano Magiore wyrazona w styczniu
2012 r., iz konkordat funkcjonuje w Polsce dobrze!®*. Swiadczy to o niskiej kulturze praw-
nej zardwno polskiej warstwy rzadzacej, jak i Episkopatu Polski.

Dyskusyjna kwestia jest, czy Panistwu Polskiemu traktat z 1993 r. dotychczas przy-
niést wymierne korzysci. Wydaje sig, ze zapewnit istotne, cho¢ przejsciowe korzysci po-
lityczne. Polegaty one na uspokojeniu i stabilizacji relacji miedzy Paristwem a Kosciotem
instytucjonalnym w okresie finalizacji akcesu Polski do Unii Europejskiej. Nieratyfikowa-
nie traktatu przez lata zapewne spowodowatoby wzrost poczucia zagrozenia po stronie
Kosciota, bytoby rownoznaczne z eskalacja napie¢ miedzy panistwem a Kosciolem, utrzy-
mujacych sie w latach 1993-1997 w okresie rzadow koalicji Sojuszu Lewicy Demokratycz-
nej oraz Polskiego Stronnictwa Ludowego. W takich warunkach catkiem realne byloby ze
strony episkopatu mniej lub bardziej wyrazne wezwanie wiernych do negatywnego glo-
sowania w referendum ws. przystapienia do UE.

W $wietle opisanego stanu normatywnego i faktycznego art. 25 ust. 4 Konstytucji
stanowiacy, ze stosunki miedzy Rzeczapospolita Polska a Kosciotem katolickim okresla
umowa miedzynarodowa zawarta ze Stolica Apostolska i ustawy, nie jest w pelni ade-
kwatny do realiéw odniesient miedzy panstwem a Kosciolem we wspdtczesnej Polsce. Za-
tem potrzebna jest wyrazna zmiana praktyki dziatania w sprawach wyznaniowych naczel-
nych wiladz panstwowych, administracji rzgdowej oraz odpowiednich wtadz koscielnych.
Przede wszystkim domaga sie realizacji art. 22 ust. 2 Konkordatu. Natomiast Komisja
Wspdlna Przedstawicieli Rzadu i Konferencji Episkopatu Polski w swojej dziatalno$ci nie
powinna wykracza¢ poza dyspozydje art. 4. ustawy o stosunku Paristwa do Kosciota Ka-
tolickiego w RP. Nie moze by¢ zatem forum podejmowania decyzji paristwowych. Ko-
nieczne jest dokonanie zmian w prawie polskim, przede wszystkim w sprawach: gwaran-
qji dobrowolnosci nauczania religii w szkole, kwalifikacji zawodowych katechetdw, sta-
tusu uczelni koscielnych, duszpasterstwa w Wojsku Polskim i innych tzw. instytucjach
zamknietych. Z kolei strona koscielna powinna w zgodzie z Konkordatem ustanowic¢ no-
wy Statut Ordynariatu Polowego w porozumieniu z odpowiednimi wtadzami polskimi
oraz znowelizowac instrukcje dotyczaca tzw. matzenstw konkordatowych.

W dalszej perspektywie nalezy dazy¢ do istotnej nowelizacji badz uzupetnienia Kon-
kordatu w drodze umowy miedzynarodowej. Uzasadnione jest uszczegdtowienie gwa-
randji niezaleznosci i autonomii paristwa w jego dziedzinie oraz uchylenie art. 7 ust. 4
Konkordatu. Nalezy zalegalizowa, zgodnie z art. 8 ust. 2 Konkordatu, Swigto Objawie-
nia Paniskiego jako dzien wolny od pracy. Komisje konkordatowe powinny by¢ rozwia-
zane albo znalez¢ wyrazne oparcie w znowelizowanych postanowieniach Konkordatu.
Jezeli to wszystko okaze si¢ niemozliwe, warto rozwazy¢, czy w interesie paristwa nie
jest stan bezkonkordatowy, po uprzedniej zmianie odpowiednich postanowiert Konsty-

164 Zob. http://info.wiara.pl/doc/1049231. Nuncjusz-o-konkordacie-Spie-dobrze
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tugji'es. Praktyka stosunkow miedzy panstwem a Kosciolem w Polsce od czasu wejscia
w zycie Konkordatu dostarcza szeregu argumentdw uzytecznych do wypowiedzenia badz
zawieszenia jego stosowania przez wiadze panstwowe w zgodzie z art. 60 ust. 1 Konwen-
qji wiedenskiej o prawie traktatow.

Pawet Borecki — RESPECTING THE POLISH CONCORDAT FROM 1993 — SELECTED PROBLEMS

The Polish concordat dated on the 28th of July 1993 is not being fully respected due to reasons
on the side of the Church and the Polish state. First of all, the Church often had violated the primary
rule of the independence and autonomy of the Church and state within their domains. It had striven
towards gaining influence on the decisions made by the state in particular cases, especially it had
tried to influence the process of law making. The concordat had been violated among others in 2010
when the Three Kings Holiday had been made an off work day, and in 2007 by bringing the highest
authorities to dismiss the archbishop Stanistaw Wielgus from the position of the head of the Warsaw
metropolis and by not giving a new statute of the Field Ordinate of the Armed Forces. State authori-
ties had not used all the possibilities given by the 1993 concordat in relations with the Church. In
practice the state side does not recall the one sided explanatory declaration linked with the concordat
dated on the 15th of April 1997. For the Church the 1993 concordat has a relative character. It recalls
the agreements mad mostly in order to maintain the already gained concessions. In the future the
Polish concordat should be novelized.

165 Zob. J. Wistocki, Konkordat polski 1993. Tak, czy nie?, Poznan 1993, s. 53-54.
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Wierzenia i praktyki religijne gimnazjalistow polskich.
Studium socjologiczne na przykladzie badan w Kaliszu

Uwagi wstepne

Gimnazjali$ci stanowia odrebna grupe czy kategorie mtodziezy, lokujaca si¢ we weze-
snym okresie dorastania osobowego. Jan Sledzianowski pisze, ze ,Gimnazjalisci sq dzie¢-
mi wspdtczesnej Polski, tej po 1989 roku. Wprawdzie zasadniczy ich rocznik urodzenia,
to 1986 rok, a wiec w $wiadomosci dzieci okresu po-niemowlecego nie mégt sie zapisac
czas przezywany w PRL. Moze on by¢ jeszcze przywolywany we wspomnieniach rodzi-
cow, ludzi dorostych (...). Wiasnie ci mtodociani z konica XX wieku na przetomie tysiac-
leci, przezywaja indywidualnie swoj wlasny przetom, bowiem prawem naturalnego roz-
woju jest, iz z dziecinstwa przechodza w wiek mlodzieniczy”!. Gimnazjalisci, to mtodzi lu-
dzie, ktorzy weszli wlasnie w trudny okres wczesnego dorastania, przestajac juz ,,by¢
dzie¢mi” i stajac sie stopniowo ,,0sobnikami miodziericzymi”. Okres, w ktérym znajdu-
ja sie gimnazjalisci, odznacza sie radykalnymi, szybkimi zmianami, niemal w kazdej sfe-
rze ich zycia osobniczego i spotecznego. Matgorzata Taraszkiewicz stwierdza, ze w okre-
sie dorastania, juz w poczatkowym jego etapie, ksztaltuje sie tozsamosc¢ jednostki, jako
podstawowa cecha jej osobowosci i zasada funkcjonowania oraz kryterium oceny wlasnej.
Okres dorastania, zdaniem tej autorki, to czas intensywnego poznawania wtasnej osoby,
odnajdowania wlasnego miejsca w spoleczenistwie, poszukiwania celu i sensu wilasnego
istnienia, a takze swojej roli w zyciu, inicjowania bardziej skrystalizowanych, niz w dzie-
cinstwie, plandéw na przysztos¢, blizszych i dalszych czasowo?.

W okresie wczesnego dorastania mloda jednostka przechodzi skomplikowany pro-
ces zmian biologicznych, psychicznych, emocjonalnych, spotecznych i moralnych w struk-

1]. Sledzianowski, Aspiracje zyciowe gimnazjalistow, Kielce 2001, s. 5.
2 M. Taraszkiewicz, Mlodziez o swojej przyszlosci, ,Psychologia Wychowawcza”, 1985, nr 5, s. 521-522.
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turze i funkgjonowaniu swojej osobowosci. Zmiany te, wlasnie na tym etapie jej rozwoju,
nabieraja duzego przyspieszenia, ktore czesto jest niezrozumiate dla samej mtodej jed-
nostki — dziewczyny i chfopca. Dlatego tez prawidlowy rozwéj mlodziezy w tym okresie
wymaga wielorakiej pomocy ze strony osob dorostych, zwlaszcza rodzicow, nauczycieli
i wychowawcow, jako osobnikéw znaczacych w jej osobistym zyciu i dorastaniu do doj-
rzatosci. W tym trudnym okresie, rozlokowanym gdzie$ miedzy , buntem i sprzeciwem”,
zjednej strony, a ,, potrzeba akceptagji i zrozumienia”, z drugiej strony, dorosli znaczacy
winni tym miodym osobom wykaza¢ wiele wyrozumiatosci, zyczliwosci, empatii i mito-
4ci, a jednoczesnie unikac czy wystrzegac sie¢ w kontaktach z nimi autorytarnych decyzji,
moralizowania, stosowania niezrozumiatych sankcji negatywnych, albo postawy obojet-
nej i lekcewazacej problemy i potrzeby mtodziezy. Renata Lapinska twierdzi, ze dorosli,
chcac pomoc dorastajacej miodziezy w pokonywaniu réznych trudnosci i ktopotow co-
dziennosci, powinni pamietac, Ze czesto ,, popada ona w stany emocjonalno kraricowe. Ra-
dos¢ jest zywiotowa, smutek graniczy z rozpacza. Po okresie przygnebienia przychodza
okresy nadmiernego ozywienia. Mlodziez tatwo przerzuca sie od entuzjazmu do przy-
gnebienia, od uczu¢ milosci i uwielbienia, do nienawisci i pogardy”3. W tym okresie, do-
daje trafnie Elizabeth Hurlock, mtody cztowiek traci poczucie bezpieczenstwa, staje si¢
lekliwy bardziej niz we wczesniejszym okresie swego rozwoju, staje sie tez mniej ufny,
ajednoczesnie zaczyna , liczy¢” bardziej na siebie niz na pomoc dorostych, ktdrzy traca
autorytet w jego skali oceny*. W ocenie B. C. Lievegaed’a na etapie dorastania , jasny, ko-
lorowy, pefen kwiatdw $wiat dziecka, zostaje zburzony, a miody cztowiek spostrzega na-
gle nagi, szary $wiat tak zwanych konkretnych faktéw”. Te wszystkie procesy zmian do-
konuja sie w osobowosci gimnazjalistdw, liczacych od 14 do 16 lat Zycia, ktore sa dla nich
trudne i zagadkowe do zrozumienia, cho¢ takze ich zadziwiaja i intryguja. Jan Sledziano-
wski twierdzi, ze gimnazjalisci znajdujq sie na swoistej ,,hustawce” emocjonalnej, wywo-
fanej ich etapem rozwoju osobniczego, zbytnio przyspieszonego nowymi sytuacjami zy-
ciowymi, w tym zmiang szkoly i jej otoczenia, odrebnymi egzaminami i lekiem o dosta-
nie sie do ,wybranego” gimnazjum, a nastepnie, po jego ukoriczeniu, do liceum lub innej
szkoly $redniej. Z tej racji wymagaja oni skutecznego wsparcia ze strony dorostych — w ro-
dzinie i szkole®. Problem ten konkretyzuije i jasno precyzuje Maria L.opatkowa, twierdzac,
ze taka pomoc dla mtodziezy ,, powinna cechowac kazda matke, kazdego ojca, cate spo-
leczenstwo i wszystkie rzady”. Bez watpienia, wsparcie to jest im konieczne, gdyz wielu
sposrod ogdtu gimnazjalistow nie sprostaloby samodzielnie nachodzacym ich trudno-
$ciom i zmianom w ich organizmie i psychice.

Ewa Wysocka twierdzi, ze ,, Mlodziez i mtodo$¢ stanowi zjawisko biologiczne, spo-
leczne i kulturowe, wyznaczane zmiennymi cywilizacyjnymi i kulturowymi, przetamu-

3 R. Lapinska, Psychologia wieku dorastania, Warszawa 1966, s. 28.

4 E. Hurlock, Rozwdj dziecka, t. 1-2, Warszawa 1975, s. 65-72.

5B. C. Lievegaed, Fazy rozwoju dziecka, E. Lyczewska (ttum.), Torun 1993, s. 73.
6. Sledzianowski, Aspiracje zyciowe gimnazjalistéw, cyt. wyd., s. 5.
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jacymi sie w systemie wychowania i socjalizacji”?. Okreslenie to utatwia zdefiniowanie
iwyodrebnienie kategorii mtfodziezy gimnazjalnej, znajdujacej sie na etapie rozwoju wcze-
snej adolescencji. Tak okreslona grupa mtodziezy ,,stanowi wiec spoteczno-demograficzna
kategorie oséb w przejéciowym stadium rozwoju miedzy okresem dzieciristwa a dorosto-
Scig, przygotowujaca ja do przejecia pelnej odpowiedzialnosci za wlasne zycie, dokony-
wane wybory i podjecia samodzielnosci spoteczno-ekonomicznej”s. Pedagodzy sa zdania,
ze mtodziez w okresie dorastania, rézniac si¢ od dzieci i dorostych, odznacza sig, zdaniem
licznych badaczy, specyficznymi cechami: krytycyzmem myslenia, nastawieniem perspek-
tywicznym, skfonnoscia do krytycznej oceny zastanych warto$ci i proponowanych regut
moralnych przez pokolenie starsze, kontestacja autorytetéw, upartym poszukiwaniem
wlasnej tozsamosdi, krytyczna ocena osob dorostych i ich $wiata, w tym wiasnych rodzi-
cow i nauczycieli, wyodrebnianiem wtasnych zainteresowan i dazen zyciowych, w rela-
qji do osob mtodszych i starszych, dazeniem do niezaleznosci i samodzielnosci, wskazy-
waniem wad zycia spolecznego w strukturach swieckich i religijnych, a takze brakiem do-
$wiadczenia, pobudliwoscia, krytykowaniem otaczajacej rzeczywistosci. Ta chwiejnosé
nastrojow, a jednoczesnie kierowanie si¢ ideatami i poszukiwanie wzoréw odniesienia,
cechuja niemal kazdg mtoda osobe w tym wieku ,, przyspieszonego” procesu dorastania,
obejmujacego wszystkie sfery jej zycia®.

Erik H. Erikson twierdzi, ze okres dorastania przygotowuje jednostke do rozumne-
goirozsadnego wejscia w doroste zycie spoteczne oraz do odgrywania w nim stosownych
rdl spotecznych w kazdej grupie odniesienia, w ktorej przyjdzie jej funkcjonowac. Podsta-
wowgq cechg tego okresu, jego zdaniem, jest specyficzny kryzys tozsamosci i rozproszenie
rol. Efektem tego procesu moze by¢ albo integracja osobowosci mtodej jednostki, czy jej
tozsamosci, albo kryzys tozsamosci — dezintegracja osobowosci'®. W ocenie badaczy, kry-
zys ten bywa pokonywany przez mloda jednostke z pomoca mechanizmu tzw. buntu do-
rastania, czyli negagji, oporu i sprzeciwu wobec zastanych metod postepowania oraz sys-
temu wartosci i znaczen, ktore w efekcie prowadzg do wyeksponowania wtasnej odreb-
nosci, innosci i tozsamosci''. Hanna Mamzer dodaje tu, iz istota okresu dorastania jest tru-
dny i skomplikowany proces budowania sie tozsamosci mtodej jednostki, ktoéra dazy do
poczucia ciagtosci w czasie i do uniezaleznienia sie od sytuagji i okolicznosci, chce uzyskac¢

7 E. Wysocka, Doswiadczenie kryzysu w wartosciowaniu a religijnosé¢ miodziezy szkot srednich, w: Kondycja religijna
i moralna mtodziezy polskiej — mity i rzeczywistos¢, J. Baniak (red.), Poznan 2005, s. 49.

8 Tamze, s.49; zob. W. Adamski, Modziez wspdtczesna, w: Encyklopedia Pedagogiczna, W. Pomykato (red.), War-
szawa 1993, s. 380.

9 Zob. K. Wielecki, Spofeczne czynniki tozsamosci pokoleniowej mlodziezy, ,,Studia Socjologiczne”, 1990, nr 1-2;
J. Bagrowicz, Edukacja religijna wspélczesnej miodziezy, Torun 2000; K. Szambelan, Podstawy rozwoju psychicznego dzieci
i mtodziezy, Warszawa 1979; M. Tyszkowa, Samoocena uczniow w wieku dorastania i ich pozycja w grupie réwiesniczej,
»Psychologia Wychowawcza”, 1974, t. 4; M. Przetacznikowa, Podstawy rozwoju psychicznego dzieci i mtodziezy,
Warszawa 1978.

10 E. H. Erikson, Tozsamo$¢ a cel zycia, Poznan 2004, s. 85-90.

11 Zob. A. Oleszkowicz, Bunt dorastania — jego mechanizmy i funkcje, , Psychologia Wychowawcza”, 1996,
t. 5, 394-400.
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poczucie wewnetrznej spojnosci i odrebnosci, ma wizje wlasnej osoby i sama chce decy-
dowac o wlasnym losie, odrzucajac ,,sterowanie” z zewnatrz!2. Anna Gatdowa zaznacza,
ze r0zwdj tozsamosci obejmuje uczucia, wartosci, wyobrazenia dotyczace wlasnej osoby,
jej oceny pozytywne i negatywne, stosunek do siebie samego i nastawienie do innych lu-
dzi, do kultury i tradycji, do religii i moralnosci'3, a takze wyjasnianie i interpretowanie
$wiata spotecznego, w ktdrym zyje rozwijajaca sie jednostka. Wiasciwie przebiegajacy pro-
ces dorastania jednostki, ksztattowania sie jej tozsamosci i integracji osobowosci, daje jej
(jednostce) poczucie wlasnej wartosci i akceptacji w otoczeniu spotecznym dorostych i r6-
wiesnikéw, eliminujac zarazem mozliwy kryzys tozsamosci.

Okres dorastania wywotuje zmiany w kazdej sferze osobniczego zycia mlodej jed-
nostki, a zmiany te sa rowniez zauwazalne w jej sSwiadomosci i praktykach religijnych oraz
w nastawieniu do autorytetdw oficjalnych - religijnych i swieckich. Religijna $wiadomosc¢,
wyrazajaca sie¢ w postawach i zachowaniach oraz w stosunku do instytugji religijnych,
jest problemem, ktérym zajmuje sie¢ we wlasnych badaniach socjologicznych po$wigco-
nych swiadomosci religijnej i koScielnej mtodziezy gimnazjalnej z poczatku XXI wieku.
W szczegodlnosci za$ interesuje mnie problem zaleznosci miedzy zmianami zachodzacy-
mi w osobowosci gimnazjalistow, gtéwnymi cechami etapu ich rozwoju osobowego, jako
zmienng niezalezng, a poziomem ich religijnosci. Problem ten mozna uja¢ w formie py-
tania: czym specyficznym odznacza sig religijnos¢ mlodziezy gimnazjalnej, w poréwna-
niu z religijnoscia innych kategorii mtodziezowych? Czy problemy pojawiajace sie w oso-
bowosci gimnazjalistow, wskutek zmian w jej strukturze, oddziatujg na ich wierzenia
i praktyki religijne? Czy gimnazjalisci sami umiejg odnalez¢ wlasne miejsce w strukturach
koscielnych i uczestniczy¢ w ich codziennym zyciu?

Pytania te pozwalaja na sformutowanie kilku hipotez empirycznych, ktdre zostang
zweryfikowane na materiale badawczym dotyczacym $wiadomosci religijnej i udziatu
gimnazjalistdéw w praktykach religijnych. Hipoteza gtéwna zaktada, Ze religijnos¢ gimna-
zjalistow ujawnia cechy i poziomy adekwatne do typowych zmian w strukturze i funk-
cjonowaniu ich osobowosci. Hipoteza druga zaklada, ze wiekszos¢ gimnazjalistéw nie
odczuwa potrzeby uczestniczenia w zyciu wlasnych wspolnot parafialnych, nie zabiega
o wiezi z ksiezmi, a wrecz przeciwnie, izoluje si¢ i unika tych stycznosci. Hipotezy te pod-
dam procesowi weryfikacji w dalszej czesci artykutu, opierajac sie na wynikach wiasnych
badan socjologicznych, ktére zrealizowatem wsrod dobranej grupy gimnazjalistow na wsi
i w miescie. Chce zarazem podkresli¢, iz w poréwnaniu z innymi grupami mtodziezy pol-
skiej, swiadomos¢ religijna gimnazjalistéw rzadko byla uwzgledniana w badaniach socjo-
logicznych. Z tego wzgledu wynikéw moich badan nie bede mogt poréwnywac zbyt cze-
sto z analogicznymi wynikami badan innych autorow. Natomiast liczniejsze sa badania
nad kryzysami mtodziezy w wieku dorastania, w tym na etapie wczesnej adolescencji'4.

12 H. Mamzer, Tozsamos¢ w podrozy. Wielokulturowos¢ a ksztattowanie tozsamosci jednostki, Poznani 2003, s. 48-50.
13 Tozsamos¢ cztowieka, A. Gatdowa (red.), Krakéw 2000, s. 9-10.
14 E. Wysocka, Doswiadczenie kryzysu w wartosciowaniu a religijnos¢ mtodziezy szkot srednich, cyt. wyd., s. 49-69.
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Badania tu prezentowane wykonatem w ramach problematyki wlasnego seminarium
doktorskiego, ktére prowadzilem na Wydziale Pedagogiczno-Artystycznym UAM w Ka-
liszu, oraz w ramach seminarium dyplomowego, ktdre prowadzilem w Instytucie Zarza-
dzania Panstwowej Wyzszej Szkoly Zawodowej w Kaliszu, przy wydatnej wspdtpracy
moich seminarzystow i doktorantow, w latach 2001-2004. Badaniami objatem uczniéw
w czterech gimnazjach wiejskich i w czterech gimnazjach miejskich w Kaliszu, dobranych
technika losowo-celowa. Lacznie w badaniach tych uczestniczyto 955 oséb, w tym 369
w gimnazjach wiejskich (38,6%) i 586 w gimnazjach miejskich (61,4%). W badanej zbioro-
wosci znajdowato sie 636 dziewczat (66,6%) i 319 chfopcdw (33,4%). Uczniowie badani
reprezentowali wszystkie trzy klasy szkolne: I —289, II — 308, III — 358, stanowiac odpo-
wiednio odsetki: 30,3%, 32,2% i 37,5% ogotu zbiorowosci. Badania zostaty zrealizowane
technika ankiety audytoryjnej w klasach szkolnych, przewidzianej w metodzie sondazu
diagnostycznego, ktdra zastosowatem na tym etapie badan. Z kolei na etapie analizy wy-
nikéw badan socjologicznych zastosowatem metody statystyczne indeksu zjawisk religij-
nych (na przykiad praktyk religijnych) oraz miernik Q Kendalla, stosowany do badania
korelagji rangowej miedzy zmiennymi. Miernik ten mozna stosowa¢ wylacznie do tablic
2x2. Istotna statystycznie zaleznos¢ wystepuje w przypadku, kiedy Q=+<0,200 — 0,999 al-
bo Q=->0,200 - 0,999. W przedziale od -0,200 do +0,200 brak istotnej zaleznosci statystycz-
nej'®. Miernik Q Kendalla jest takze okreslany w statystyce jako wspdtczynnik zbiezno$ci
Yule’a. Warunkiem jego zastosowania w obliczeniach jest uprzednie skonstruowanie,
wspomnianej juz wyzej, tabeli 2x2 ~-dwuelementowejte.

Deklaracje wierzen i praktyk religijnych
badanych gimnazjalistow

W przekonaniu Stawomira H. Zareby ,, Wiara religijna stanowi dla wiekszosci wspot-
czesnej mtodziezy istotny element systemu wartosci. Pozytywny w wiekszosci stosunek
do wiary i jej komponentéw wyraza si¢ w sposobach manifestowania i konkretyzowania
tychze wartosci w spotecznych i prywatnych zachowaniach religijnych”'”. Bez watpienia,
deklaracje wiary i praktyk religijnych stanowia fundament zywotnosci religijnej jednostki
na kazdym etapie jej zycia. We wiasnych badaniach kwestie te uwzglednitem i prositem
gimnazjalistow o okreslenie poziomu wlasnej wiary religijnej, wedtug kategorii stosowa-
nych w badaniach soc., oddajacych faktyczne poziomy swiadomosci religijnej katolikow.

15 Zob. H. M. Blalock, Statystyka dla socjologéw, Warszawa 1975, s. 260; J. Lutynski, Propozycja nowej miary sity
zaleznosci miedzy dwiema zmiennymi dwupunktowymi, w: Metody statystyczne w socjologii, K. Szaniawski (red.), War-
szawa 1968, s. 264.

16 J. Pociecha, O zastosowaniu wspdlczynnika zaleznoéci stochastycznej, w: Problemy statystyczne i demograficzne,
K. Zajac (red.), Wroctaw — Gdansk 1974, s. 67.

17'S. H. Zareba, Dynamika $wiadomosci religijno-moralnej miodziezy w warunkach przemian ustrojowych w Polsce
(1988-1998), Warszawa 2003, s. 123.
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Autodeklaracje wiary religijnej gimnazjalistow

Jak ksztattuja sie wskazniki deklaracji wiary religijnej badanych gimnazjalistow oraz
wskazniki zmian w tych deklaracjach ich wierzeri w minionym okresie 4 lat? Wypowie-
dzi badanych na to pytanie ukaze w tabeli 1, biorac pod uwagg ich ptec i typ gimnazjum,
w ktorym sie ucza.

Tabela 1. Autodeklaracje wiary religijnej badanych gimnazjalistow

Respondenci Kobiety Mezczyzni Glm.n.a z].u m Glm.naz]-u m Razem
Poziom wiary wiejskie miejskie

L. % L. % L. % L. % L. %
Gleboko wierzacy 118 18,6 53 16,6 80 21,7 91 15,5 171 17,9
Wierzacy w normie 406 63,8 172 54,0 213 57,8 365 62,3 578 60,5
Watpiacy religijnie 48 7,6 37 11,6 32 8,7 53 9,0 85 8,9
Obojetny religijnie 34 53 22 6,9 19 51 37 6,3 56 59
Niewierzacy 18 2,8 19 59 14 3,7 23 4,0 37 39
Brak danych 12 1,9 16 5,0 11 3,0 17 29 28 29
Ogodlem 636 100,0 | 319 100,0 | 369 100,0 | 586 100,0 | 955 100,0

Ponad 3/4 badanych gimnazjalistéw stwierdzity, Ze sa osobami wierzacymi w Bo-
ga wedtug zasad religii rzymsko-katolickiej, a w tej grupie 17,9% uznaje siebie za osoby
gleboko” wierzace, za$ pozostali (60,5%) wierza ,,w normie”, czyli bez specjalnego zaan-
gazowania we wszystkie zalecenia i normy religii i Kosciota. Pozostaty odsetek respon-
dentow (18,7%) zglasza rézne trudnosci w swojej wierze religijnej, a wérod nich niespelna
4% stwierdzito, iz sq , niewierzacy”. W tej grupie (z klopotami w wierze) najwiekszy od-
setek stanowig osoby wahajace sie z akceptacjg zasad wiary katolickiej (8,9%), a mniej juz
jest obojetnych religijnie (5,9%). Dziewczeta sa bardziej religijne niz chtopcy, zaréwno
W najwyzszym poziomie wiary (o 2,0%), jak i w poziomie podstawowym (0 9,8%). L.acz-
nie ,staly” poziom wiary religijnej deklaruje 82,4% dziewczat i 70,6% chtopcéw, a takze
79,5% gimnazjalistow wiejskich i 77,8% miejskich. Lacznie problemy z wiarg religijng ma
15,7% dziewczat i 24,4% chlopcow oraz 17,5% gimnazjalistow wiejskich i 19,3% miejskich!s.

W badaniach interesowatem sie takze samooceng poziomu wlasnej wiary religijnej
wisrdd gimnazjalistow, dajac im do wyboru trzy kategorie oceny tegoz poziomu: wysoki
(5-8 punktéw), sredni (4), niski (1-3). Skale tej oceny ukaze tabela zbiorcza 2.

18 Zob. E. Wysocka, Doswiadczenie kryzysu w wartosciowaniu a religijnos¢ miodziezy szkot Srednich, cyt. wyd., s. 54.
Badana przez autorke mtodziez szkét srednich deklarowata nastepujace poziomy swojej wiary: gteboko wierzacy
— 18,8%, wierzacy — 62,4%, wahajacy sie — 10,4%, obojetni religijnie — 5,9%, niewierzacy —2,5%; zob. A. Gémy, Zna-
czqcy inni. Socjalizacja religijna i moralna mlodziezy. Szkic socjologiczny na przyktadzie wojewddztwa Slgskiego, w: Kondycja
religijna i moralna mtodziezy polskiej—mity i rzeczywistosc, ]. Baniak (red.), Poznari 2005, s. 269, tabela 1. (Autor informu-
je, ze jego miodzi respondenci deklaruja nastepujace poziomy wiary w Boga: gteboko — 14,7%, w normie — 76,8%,
obojetny — 7,4%, niewierzacy — 0,9%, przeciwnik religii — 0,1%).
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Tabela 2. Samoocena wiary religijnej dokonana przez gimnazjalistow

Respondenci Kobiety Mezczyzni Glm_n,a ZAum Glm.n.a Aum Razem
Poziom wiary wiejskie miejskie

L. % L. % L. % L. % L. %
Wysoki (W) 323 | 508 123 38,6 190 51,5 256 | 437 | 446 | 467
Sredni (S) 156 | 244 95 29,8 93 252 158 27,0 251 26,3
Niski (N) 143 | 225 84 26,3 75 20,3 152 25,9 227 | 238
Brak danych 14 22 17 53 11 30 34 34 31 32
Ogodtem 636 | 1000 | 319 | 100,0 | 369 | 1000 | 586 | 1000 | 955 | 100,0

Badani gimnazjalisci dos¢ krytycznie odniesli sie do jakosci swojej wiary religijnej,
czy tez ocenili poziom zmian w niej wedlug przyjetej skali. Niespetna 1/2 badanych de-
Klaruje ,, wysoki” poziom swojej wiary w Boga, a dominuja tu dziewczeta nad chtopcami
(0 12,2%), a takze uczniowie z gimnazjow wiejskich nad swoimi kolegami i kolezankami
z gimnazjow miejskich (o 7,8%). Jednoczesnie az 50,1% badanych gimnazjalistow krytycz-
nie ocenia poziom swojej wiary, lokujac go albo na poziomie ,,Srednim” (26,3%), albo na
poziomie ,niskim” (23,8%). To niezadowolenie widzimy u 47% dziewczat i u 56,1% chtop-
cow, jak i u 45,5% uczniéw gimnazjéw wiejskich i u 52,9% uczniéw gimnazjéw miejskich

Krytyczne nastawienie respondentéw do wlasnej wiary religijnej ukazuje rowniez
réznica migdzy poziomem ,wysokim” i poziomem ,niskim” (W : N). W tacznym ujeciu
réznica ta wynosi 1,96, a w polaczeniu ze zmiennymi ksztattuje sie jeszcze inaczej: w ko-
relagji z plcig respondentéw stanowi dla dziewczat 2,25 i dla chtopcow 1,46 oraz dla ucz-
niéw szkot wiejskich 2,53 i uczniéw szkot miejskich 1,68. Srednia ocena zadowolenia
z wlasnej religijnosci u dziewczat jest wyzsza od oceny ogolnej w catej badanej zbiorowo-
$ci 0 0,29, natomiast u chtopcdw jest ona nizsza o 0,5. Uczniowie szkdt wiejskich optymi-
styczniej ocenili swojq wiare religijna niz wszyscy badani (o 0,57), natomiast ocena ucz-
niéw szkol miejskich jest gorsza o 0,281°.

Praktyki religijne spelniane przez gimnazjalistow

W ocenie socjologow religii, praktyki religijne naleza do najbardziej podstawowych
sktadnikow religijnosci tradycyjnej i ciagle sq dos¢ licznie realizowane przez katolikow,
zarowno dorostych, jak i mtodych, zas w Polsce sa one nadal gléwna cecha religijnosci lu-
dowej i koscielnej?. Badacze religijnosci coraz czesciej uwzgledniaja w swoich planach

19 Zob. E. Wysocka, Doswiadczenie kryzysu w wartosciowaniu a religijnos¢ mlodziezy szkot Srednich, cyt. wyd., s. 54,
tabl. 1. Respondenci autorki wiasna wiare ocenili wedlug nastepujacej skali: poziom niski—21,29%, $redni —24,75%,
wysoki —51,96%, a stosunek miedzy poziomami skrajnymi (W : N);) wynosi tu 2,53); zob. J. Marianski, Religijnos¢
miodziezy polskiej wobec wyzwan re-ewangelizacji Europy, w: Miodziez a ewangelizacja w perspektywie wyzwan XXI wieku,
W. Nowak (red.), Olsztyn 2000, s. 14-15.

20 J. Baniak, Praktyki religijne katolikéw XX wieku — analiza socjologiczna, ,,Studia Gnesnensia”, 2002, t. 16, s. 277-
-318; W. Piwowarski, Przemiany globalnych postaw wobec religii — na przyktadzie Putaw, w: Religijnos¢ ludowa — cigglos¢
i zmiana, W. Piwowarski (red.), Wroctaw 1983, s. 5-12.
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i koncepgjach praktyki religijne mtodziezy z réznych kategorii, cho¢ najliczniejsze opra-
cowania dotycza mtodziezy szkolnej i akademickiej. Wielu socjologdw interesuje sie za-
réwno strukturg, jak i dynamika religijnosci mtodziezy, ukazujac je z wielu punktow wi-
dzenia, i w wielu kontekstach. W religijnym zyciu mtodziezy dostrzegaja oni ,, przysztos¢”
religijnych struktur Kosciota katolickiego?'. Uczestniczenie mlodziezy w praktykach re-
ligijnych, zwlaszcza w obowiazkowych, oznacza jej przynaleznosc i wigz z Kosciotem
i z wspdlnota parafialng. Z kolei sama parafia ,,odnajduje” w tych praktykach wtasna toz-
samos¢ religijna?2. Miedzy tozsamoscia religijng jednostek, a tozsamoscig religijng parafii
zachodzi istotna zaleznos¢.

W dalszej analizie wynikéw badan uwage skoncentruje na udziale gimnazjalistow
w czterech praktykach religijnych: w mszy niedzielnej, spowiedzi, komunii, modlitwie in-
dywidualnej. Wskazniki tych praktyk ukaze w kolejnych tabelach zbiorczych.

Udzial gimnazjalistow w obowiazkowej mszy niedzielnej

Jak ksztaltuja sie wskazniki udziatu respondentéw w obowiazkowej mszy niedziel-
nej w Swietle ich wlasnych deklaragji? Deklaracje ich ukaze tabela 3.

Najwiekszy odsetek badanych gimnazjalistow uczestniczy systematycznie w mszy
niedzielnej, czyli udaje sie do kosciota regularnie w kazda niedziele (52,3%). Z kolei 23,5%
uczestniczy niesystematycznie, czyli albo kilka razy w miesiacu (15,2%), albo tylko jeden
raz w miesigcu (8,3%). Ponadto, 6,7% uczestniczy okazjonalnie, pod presjg roznych czyn-
nikéw i powoddéw. Lacznie w catej badanej zbiorowosci gimnazjalistow 82,5% uczestni-
czy w mszy niedzielnej, w tym 52,3% regularnie w kazda niedziele przyjetego okresu.

Tabela 3. Udziat gimnazjalistow w obowiazkowej mszy niedzielnej

Respondenci. . ., Gimnazjum Gimnazjum

Udzri)al W mszy Kobiety Mezezyzni wiejsze miej sZk]ie Razem
Swietej L. % L. % L. % L. % L. %
W kazda niedziele 338 53,2 162 50,8 216 58,4 284 48,5 500 52,3
Kilka razy w miesigcu 116 18,3 29 9,1 60 16,3 85 14,5 145 15,2
Raz w miesigcu 52 8,2 27 85 23 6,3 56 95 79 83
Okazjonalnie (1-2) 34 53 30 9,4 23 6,3 41 7,0 64 6,7
Nie pamigtam 27 4,2 19 59 14 3,8 32 55 46 4,8
Nie uczestnicze 58 91 49 15,3 28 7,6 79 13,5 107 11,2
Brak danych 11 1,7 3 1,0 5 1,3 9 15 14 15
Ogdtem 636 100,0 319 100,0 369 100,0 586 100,0 955 100,0

21'S. H. Zareba, Dynamika swiadomosci religijno-moralnej mtodziezy w warunkach przemian ustrojowych w Polsce
(1988-1998), cyt. wyd.

22 N. Greinacher, Soziologische des Selbstvolzug der Kirche, w: Handbuch der Pastoraltheologie, t. 1, Freiburg im
Breisgau 1964, s. 439-440.
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W mszy niedzielnej liczniej uczestnicza dziewczeta i chtopcy z gimnazjow wiejskich
niz ich kolezanki i koledzy z gimnazjéw miejskich, zaréwno regularnie, jak i nieregular-
nie. Jednoczesnie zauwazamy, Ze co dziesiaty respondent w ogdle nie uczestniczy w tym
obowigzku religijnym. Wskazniki tej absencji s3 odmienne przy uwzglednieniu zmien-
nych niezaleznych: odsetek dziewczat opuszczajacych msze niedzielna jest mniejszy (9,1%)
niz odsetek chtopcow (15,3%), a takze odsetek gimnazjalistow wiejskich (7,6%) niz miej-
skich (13,5%). W dodatkowym pytaniu prositem respondentéw o ukazanie ewentualnego
swojego udziatu w mszy w dni robocze, w ciggu tygodnia. Udzial w codziennej mszy nie
jest podstawowym obowiazkiem religijnym katolika, jednak, jesli ma on miejsce, $wiadczy
o glebszej jego poboznosci i o Scislejszym zwiazku z parafig. Udziat ich w tej mszy ukaze
4 tab. zb. W analizie biore pod uwage osoby, ktdre tez uczestniczyty w mszy niedzielnej.
Osoby zaniedbujace msze niedzielna takze nie uczestniczyly w niej w dni robocze.

O ile w obowigzkowej mszy niedzielnej uczestniczy ogétem 82,5% respondentdw ze
zmienna czestotliwos$cig, w tym 52,3% regularnie w kazda niedziele, o tyle udziat ich
w mszy w dni robocze jest zaledwie ,,Sladowy”, jesli deklaruje go tacznie, zachowawszy
zmienng czestotliwos¢, 18% catosci. Przyjete cechy spoteczne nie wprowadzaja znaczacych
roznic miedzy wskazniki wyrazajace udzial gimnazjalistow w mszy powszedniej. Dzie-
wczeta jedynie nieznacznie liczniej niz chopcy przychodza na msze do kosciota parafial-
nego lub innego (o 1,5%), podobnie sytuacja ksztaltuje si¢ w uczestnictwie gimnazjalistow
wiejskich i miejskich; ci pierwsi uczestnicza liczniej (0 3,5%) niz ci drudzy.

Tabela 4. Udziat gimnazjalistow w mszy w dni robocze

Respondenci Kobiety Mezczyzni Glm.n.a A1 n Glmln.aZJ.um Razem
Msza w dni robocze wicjskie micjstde

L. % L. % L. % L. % L. %
W kazdy dzien 50 91 19 7,6 35 10,7 34 72 69 8,6
2-3 razy w tygodniu 27 49 7 2,8 23 7,0 11 2,3 34 42
1 raz w tygodniu 32 58 10 4,0 23 7,0 23 4,0 42 52
Nie uczestnicze 425 77,1 204 81,3 234 71,6 395 83,1 629 78,5
Brak danych 17 3,1 11 4,3 12 3,7 16 3,4 28 3,5
Ogdtem 551 100,0 | 251 100,0 327 100,0 | 475 100,0 | 802 100,0

Jednoczeénie badania wykazaty, ze az 78,5% gimnazjalistow, w tym liczniej chiop-
cy (0 4,2%) i uczniowie ze szkot miejskich (o 11,5%) w ogole nie uczestniczyli w mszy
w dni robocze, réznie uzasadniajac wtasna deklaracje. Wskaznik ten wydaje sie razaco wy-
soki w zestawieniu z wskaznikiem braku uczestnictwa respondentéw w mszy niedziel-
nej: ogdtem — 11,2%, w tym dziewczeta — 9,1% i chtopcy — 15,3% oraz gimnazjali$ci wiej-
scy —7,6% i miejscy — 13,5%. Dane te upowazniajg do wniosku, iz dominujacy odsetek ba-
danych gimnazjalistow, w tym wiekszy chtopcéw, odznacza sie stabg poboznoscia, skie-
rowang zdecydowanie na , wypehianie normy”, czyli ograniczaja si¢ oni jedynie do ucze-
stnictwa w mszy niedzielnej jako obowigzkowej, w dodatku nie wszyscy spelniaja ten obo-
wiazek systematycznie, czyli w kazdq niedziele. Moze to oznaczad, iz sprawy religijne nie
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odgrywaja waznej roli w codziennym zyciu zdecydowanej wiekszosci badanych gimna-
zjalistow. Liczniej i czeSciej swdj czas wolny poswiecaja oni dla spraw swieckich, jesli na-
wet nie biorg pod uwage 1 godziny, ktérg mogliby przeznaczy¢ w tygodniu (lub dniu) na
udziat w nabozenstwie religijnym — mszy $wietej?.

Udzial gimnazjalistow w spowiedzi i komunii $wietej

Koscidt katolicki zobowiazuje pod sankcja winy ciezkiej swoich cztonkéw do udziatu
w spowiedzi przynajmniej jeden raz w roku, zwlaszcza z okazji Wielkiej Nocy. Obowia-
zek ten dotyczy wszystkich katolikow, ktorzy juz przystapili do pierwszej spowiedzi i ko-
munii $wietej?. Swiadomoéé tego obowiazku maja takze mtodzi katolicy, w tym mtodziez
gimnazjalna. Problem ten uwzglednitem tez we wlasnych badaniach, stawiajac respon-
dentom 4 pytania: a) Czy masz Swiadomos¢ obowiazkowej spowiedzi i komunii wielkano-
cnej?; b) Czy sam(a) spetniasz ten obowiazek?; c) Czy i jak czesto spowiadasz si¢ poza obo-
wiazkiem wielkanocnym?; d) Jak czesto przystepujesz do komunii $wietej po odbytej spo-
wiedzi, z wylaczeniem Wielkanocy? Wypowiedzi respondentow na te pytania ukaze 5 tab.

Tabela 5. Spowiedz wielkanocna i okoliczno$ciowa gimnazjalistow

Respondenci Kobiety Mezczyzni Glm.n.aZJ.u m Glm.n.azlum Razem
Udziat w spowiedzi wiejskie micjskde

L | % L[ % L | % L. % L. %
Swiadomos¢ obowiazku:
Posiada w peni 227 35,7 81 254 138 37,4 170 29,0 308 32,2
Posiada czgsciowo 154 24,2 78 24,5 98 26,6 134 229 232 24,3
Nie ma zupehie 238 37,4 142 44,5 117 31,7 263 449 380 39,8
Brak odpowiedzi 17 2,7 18 5,6 16 43 19 32 35 3,7
Wypelnianie obowiazku:
W kazdym roku 238 37,4 92 28,8 141 38,2 189 32,2 330 34,6
Nie w kazdym roku 80 12,6 31 9,7 46 12,6 65 11,1 111 11,6
Nie pamigtam 39 6,1 27 8,5 27 7,3 39 6,7 66 6,9
Nie spetniam od lat 253 39,8 148 46,4 136 36,8 265 45,2 401 42,0
Brak danych 26 41 21 6,6 19 51 28 48 47 4,9
Spowiedz w ciggu roku oprécz wielkanocnej:
Do 3 razy w roku 139 21,8 69 21,6 74 20,0 134 22,8 208 21,8
Od 4 do 8 razy 207 | 325 81 254 | 121 | 328 | 167 | 285 | 288 | 302
Powyzej 9 razy 78 12,3 32 10,0 51 139 59 10,1 110 11,5
Wecale (ani razu) 188 | 296 | 118 | 370 | 107 | 290 | 199 | 340 | 306 | 32,0
Brak danych 24 3,8 19 6,0 16 4,3 27 4,6 43 4,5
Ogodtem 636 100 | 319 100 369 100 586 100 955 100

2 Zob. W. Wesoty, Formacja i swiadomos¢ misyjna katechizowanej mtodziezy. Studium socjologiczno-pastoralne,
Olsztyn 2005, s. 122-123. Z badani autora wynika, ze wsréd 1045 ankietowanych licealistow i studentéw, niespelna
52% uczestniczylo w mszy niemal w kazda niedziele, a 21% w dni powszednie z rézna czestotliwoscia.

24 Zob. J. Kasztelan, Sprawowanie sakramentu pokuty, Krakéw 1992; S. Witek, Teologia moralna, t. 1, Lublin 1974;
M. Marcol, Pokuta i sakrament pokuty, Opole 1992; M. Pastuszko, Sakrament pokuty i pojednania, Kielce 1999.
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Na poczatku analizy zwréémy uwage na stopien swiadomosci obowigzku spowie-
dzi wielkanocnej wérdd badanych gimnazjalistdw. W hipotezie empirycznej zaktadatem,
iz $wiadomos¢ te posiada dominujacy odsetek respondentdw, niezaleznie od plcii typu
gimnazjum. Niestety, hipoteza ta nie potwierdzita swojej trafnosci w wynikach badan em-
pirycznych. Petng $wiadomo$¢ tego obowiazku posiada niespelna 1/3 respondentéw,
a czesciowo 1/4. Laczac te dwa wskazniki, mozna ryzykownie stwierdzi¢, ze 56,5% bada-
nych gimnazjalistow wie w stopni ,,optymalnym” o ciazacym na nich jako mtodych kato-
likach obowiazku spowiedzi i komunii wielkanocnej. Swiadomoéc te liczniej maja dziew-
czeta (59,9%) niz chlopcy (49,9%) i liczniej gimnazjalisci wiejscy (64%) niz miejscy (51,9%).

Swiadomos¢ obowiazku spowiedzi wielkanocnej bezposrednio rzutuje na czestotli-
wosc jego realizacji przez badanych gimnazjalistow. Z danych wynika, ze ponad 2/5 ba-
danych, w tym wiecej chtopcow (o 6,6%) niz dziewczat nie spowiada sie w okresie wiel-
kanocnym od kilku lat, wiacznie z tymi, ktdrzy ostatni raz spowiadali si¢ w dniu swojej
pierwszej spowiedzi i komunii. Pozostali respondenci (46,2%) wypemiali obowigzek wiel-
kanocny, albo regularnie co roku (34,6%), albo tez nieregularnie (11,6%). Obowiazek ten
liczniej spelniaja dziewczeta (50%) niz chlopcy (38,5%) oraz liczniej gimnazjalisci wiejscy
(50,8%) niz miejscy (43,3%).

Religijno$¢ zaangazowana przejawia sie takze w czestotliwosci udziatu katolikow
w spowiedzi poza-wielkanocnej i w komunii $wigtej. O taki udziat pytatem moich respon-
dentéw. Z deklaradji ich wynika, Ze 1/3 nie spowiada si¢ w ogdle od kilku lat, a w dodat-
ku nie odczuwaja oni zupelnie takiej potrzeby. Pozostali spowiadajq sie z rdzna czestotli-
woscia, lecz tylko co dziesiaty wiecej niz 10 razy w roku. Ponad 1/5 spowiada sig¢ do 3 ra-
zy w roku, za$ 1/3 od 4 do 8 razy w roku. Czestotliwo$¢ ta jest wieksza u dziewczat i mto-
dziezy wiejskiej, anizeli u chtopcéw i mtodziezy miejskiej.

Z wielu badan wynika, ze katolicy polscy, w tym mlodzi, rzadko i w niewielkich od-
setkach przystepuja do komunii $wietej w niedziele i $wigta, a nie mowiac juz o dniach
roboczych. Nieco lepiej sytuacja ta wyglada z odsetkiem przystepujacych do komunii
w okresie wielkanocnym, ktory jest w miare zblizony do odsetka spowiadajacych sie
w tym czasie. Jednak w niektérych badan wynika, Ze pewien odsetek katolikéw pomija
wtedy spowiedz z réznych powoddw, a przystepuje do komunii, narazajac sie na konflikt
sumienia®. Inng sytuacja s rodzinne uroczystosci religijne zwigzane chocby z pierwsza
komunig dzieci, podczas ktdrej niektorzy rodzice lub chrzestni przyjmuja komunie bez
spowiedzi (,,dla dobra dziecka”)?, czy chrzest dziecka, ktdry stanowi okazje do analogicz-
nego postepowania ,nieswiadomych” katolikéw — rodzicéw i innych cztonkéw rodziny?.

W badaniach wtasnych interesuje sie takze udziatem gimnazjalistow w komunii $wie-
tej, zardwno jako obowigzkiem wielkanocnym, jak i jako sktadnikiem ich gorliwosci reli-
gijnej. W zwiazku z tym postawitem i 2 pytania: Czy wlasng komunie wielkanocng zaw-

% ]. Baniak, Praktyki religijne katolikéw XX wieku — analiza socjologiczna, cyt. wyd., s. 292-294.
26 J. Baniak, Zachowania katolikéw Kalisza dotyczqce chrztu dzieci, ,,Studia Gnesnensia”, 2005, t. 19, s. 157-188.
27 Zob. tamze, s. 353-375.
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sze poprzedzasz spowiedzig $wieta, czy tez przyjmujesz wtedy komunie bez spowiedzi?
Czy i ile razy przyjmujesz komunie swietg po wczesniejszej spowiedzi okazjonalnej? Wy-
powiedzi gimnazjalistOw na te pytania ukaze 8 tabela zbiorcza.

Jesli poréwnamy wskazniki spowiedzi wielkanocnej z wskaznikami komunii wiel-
kanocnej badanych gimnazjalistow, bez wigkszego trudu zauwazymy, Ze nieco wigkszy
odsetek przystepuje do komunii (59,6%) niz do spowiedzi (53,1%). Te sytuacje spotyka-
my wsrdod dziewczat (spowiedz — 56,1% i komunia — 61,7%) i mezczyzn (47% do 55,2%)
oraz wsrdd uczniéw szkot wiejskich (58,1% do 62,9%) i miejskich (50% do 57,5%). Wiek-
sze sg rowniez odsetki przyjmujacych komunie wielkanocng regularnie co roku niz spo-
wiadajacych sie z tej okazji z taka czestotliwoscia w kazdej badanej grupie respondentéw
— dziewczat 0 4,7%, chtopcow o 8,5%, uczniéw wiejskich o 7,4% i miejskich o 7%. Jedno-
czesnie zmniejszyt sie w catej zbiorowosci badanej odsetek 0sob rezygnujacych z komu-
nii wielkanocnej (35,5%) w stosunku do odsetka nie spowiadajacych sie z tej okazji (42%)
0 6,5%, a takze w poszczegdlnych grupach — dziewczeta o 5,6% i chfopcy o 8,2%, gimna-
zjalisci wiejscy o 4,8% i miejscy 0 7,5%.

Tabela 6. Komunia wielkanocna i okolicznosciowa gimnazjalistow

Respondenci . . . Gimnazjum Gimnazjum

Udin)al w komunii Kobiety Mezczyzni wiejsk]ie miejsk]ie Razem
$wietej L[ % | L[ % [ ]| %] L % | L %
Wypehienie obowigzku wielkanocnego:

W kazdym roku 268 | 421 | 108 | 339 | 165 | 448 | 211 | 360 | 376 | 394
Nie w kazdym roku 86 13,5 41 12,8 40 10,8 87 148 | 127 | 133
Nie pamietam 39 6,1 27 8,5 27 73 39 6,7 66 6,9
Nie przystepuje od lat 217 34,2 122 38,2 118 32,0 221 37,7 339 355
Brak danych 26 4,1 21 6,6 19 51 28 48 47 49
Spowiedz przed komunig wielkanocna:

Zawsze wczedniej 483 | 760 | 202 | 633 | 262 | 710 | 423 | 722 | 685 | 71,7
Niekiedy bez spowiedzi 73 11,5 59 18,5 47 12,7 85 145 | 132 | 138
Nie pamietam 48 75 35 11,0 38 10,3 45 77 83 87
Brak danych 32 5,0 23 72 22 6,0 33 5,6 55 58
Komunia po spowiedzi w czasie roku:

Do 3 razy 189 | 297 | 108 | 339 | 124 | 336 | 173 | 295 | 297 | 311
Od 4 do 8 razy 168 | 264 79 24,8 74 200 | 173 | 24,7 | 247 | 259
Powyzej 9 razy 78 12,3 33 10,3 48 13,0 63 108 | 111 | 116
Na kazdej mszy 124 | 195 51 16,0 77 20,9 98 167 | 175 | 183
Nigdy 77 12,1 48 15,0 46 124 79 135 | 125 | 131
Ogotem 636 100 | 319 100 | 369 100 | 586 100 | 955 100

Czym wyjasnic¢ to dziwne zjawisko? Ryzykowne mogloby sie okazac stwierdzenie,
iz wzrést poziom poboznosci u pewnego odsetka badanych gimnazjalistéw wiejskich
i miejskich. Réznica miedzy tymi wskaznikami jest dos¢ duza, wiec nie mozna jej zlekce-
wazy¢ w analizie religijnosci respondentéw. Pewne wyjasnienie tego zjawiska daja wypo-
wiedzi respondentoéw na pytanie, czy wczesniej przystepuja do spowiedzi, zanim przyj-
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ma komunie wielkanocng? Analizujac te wypowiedzi, zauwazamy, ze 13,8% badanych,
w tym 11,5% dziewczat i 18,5% chtopcow oraz 12,7% gimnazjalistow wiejskich i 14,5%
miejskich ,niekiedy” przyjmuje komunie $wieta bez wczesniejszej spowiedzi w okresie
wielkanocnym. Ponadto, 8,7% badanych (w tym 7,5%, 11%, 10,3%, 7,7%) stwierdza, ze
,Obecnie nie pamieta tego, czy spowiedz poprzedzita ich komunie wielkanocna. By¢ mo-
ze, iz ci respondenci (13,8%) trwali przez caly rok (a moze i dluzej) w ,,stanie taski uswie-
cajacej”, czyli nie popeili grzechu ciezkiego i nie odczuwali potrzeby wyspowiadania sie
przed Wielkanoca i bezposrednio w tym okresie przystapili do komunii swietej?

Jesli tak bytoby naprawde, wowczas swiadczyloby to o ich glebokiej poboznosci. By¢
moze, iz nie maja oni ,,wyczucia” lub odpowiedniej wiedzy teologicznej i etycznej o ty-
pach grzechow i o ,,obciazeniu” nimi wlasnego sumienia, za$ ten stan ich Swiadomosci
moralnej pozwolit im na przyjecie komunii swigtej bez uprzedniej spowiedzi? By¢ moze,
iz zdecydowali si¢ na komunie bez spowiedzi z innych jeszcze przyczyn i powoddéw, jak
chocby z obawy przed opinia rodzicow i katechetéw, a moze nawet kolegdw? Moze na-
Sladuja oni wtasnych rodzicéw lub innych krewnych, ktérzy lekcewaza istote i role spo-
wiedzi i bez niej przystepuja do komunii Swietej, dajac im zly przyktad osobisty?

Z drugiej strony nalezy podkresli¢, iz dominujacy odsetek badanych gimnazjalistow
(71,7%) w okresie wielkanocnym wpierw spowiada sig, a dopiero pdzniej przystepuje do
komunii $wietej. W ten sposdb liczniej postepuja dziewczeta (o 12,3%) niz chtopcy, jak
i gimnazjalisci miejscy (o 1,2%) niz wiejscy?.

Modlitwa indywidualna gimnazjalistow

Z licznych badan opinii publicznej wynika, Ze dzisiejsi katolicy i chrzescijanie , zagu-
bili” potrzebe modlitwy, ze modla si¢ coraz rzadzieji w coraz mniejszych odsetkach w rdz-
nych grupach spotecznych, ujawniajac w ten sposob ostabienie wrazliwosci religijnej, os-
labienie i zanikanie wtasnej wiary religijnej. Zjawisko to ma wiele przyczyn u swego po-
dloza, jednak sekularyzacja codziennego zycia i dazenie do sukcesu, a ostatnio przesad-
ne liczenie ludzi na samych siebie, sa wskazywane jako powody gtéwne laicyzowania si¢
sfery religijnej ludzi. Podobna sytuacje badacze dostrzegaja obecnie u znacznego odsetka
mlodziezy polskiej, zwlaszcza uczacej i studiujacej, ktora preferuje Swiecki styl bycia?’.

28 Zob. W. Wesoty, Formacja i swiadomo$¢ misyjna katechizowanej miodziezy. Studium socjologiczno-pastoralne,
Olsztyn 2005, s. 125, tabela 19. Autor wskazuje, Ze badana przez niego mlodziez przystepowata do komunii po
spowiedzi wedtug nastepujacej czestotliwosci: 1-3 razy (34,2%); 4-8 razy (29,6%); 9 i wiecej razy (11%); na kazdej
mszy (20,4%); wcale (4%).

2 Zob.F.W. Wawro, Postawy religijne mlodziez szkot Srednich, w: Z badar nad religijnoscig polskq. Studia i materiaty,
W. Piwowarski, W. Zdaniewicz (red.), Warszawa — Poznan 1986, s. 215-218; R. Curytowski, Postawy miodziezy ponad-
gimnazjalnej wobec religii, w: Kondycja religijna i moralna niodziezy polskiej — mity i rzeczywistos¢, J. Baniak (red.), Po-
znan 2005, s. 31-48; M. Debski, Przejawy , niewidzialnej religii” w religijnoéci mlodziezy akademickiej, w: J. Baniak (red.),
Kondycja religijna i moralna mtodziezy polskiej — mity i rzeczywistos¢, Poznan 2005, s. 127-148.
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Zagadnieniem modlitwy indywidualnej interesuje sie takze we wilasnych badaniach
dotyczacych religijnosci gimnazjalistow, stawiajacim dwa pytania: a) Czy sami widza sens
modlitwy we wlasnym zyciu codziennym?; b) Jak czesto modlili si¢ w tygodniu poprze-
dzajacym badania? Wypowiedzi ich na te pytania ukaze 7 tabela zbiorcza.

Opinie badanych gimnazjalistéw dotyczace sensu i potrzeby modlitwy w zyciu lu-
dzi, jak i w ich osobistym zyciu, sa do$¢ zrdéznicowane i dalekie, mozna powiedzie¢, od
oczekiwan katechetow i duchowienstwa parafialnego. W ocenie znacznego odsetka res-
pondentéw, modlitwa indywidualna ,,moze okazac si¢ przydatna”, albo tez ,jest potrzeb-
na” bardziej innym ludziom, zwtaszcza starszym wiekowo, anizeli im samym, jako oso-
bom miodym. By¢ moze, iz gimnazjalisci postrzegaja zycie bardziej w perspektywie Swiec-
kich znaczen i wartosci, a mniej w optyce wartosci religijnych? Uczennica drugiej klasy
zmiejskiego gimnazjum mowi o modlitwie w nastepujacy sposdb: ,, Modlitwa jest potrzeb-
na mojej babci lub mojej cigzko chorej cioci, bo one sadza, ze polepszy im ona zycie, czy
przywroci utracone zdrowie. Ja wiem, ze tak sie nie stanie. Dla mnie taka modlitwa jest
nie potrzebna, wiec nie modle sie sama, poniewaz nie odczuwam potrzeby modlenia sie
do nikogo — ani do Boga, ani do Matki Boskiej, czy do Swietego Jozefa” (K. 1. 16).

Tabela 7. Modlitwa indywidualna odmawiana przez gimnazjalistow

Respondenci . L Gimnazjum Gimnazjum

Moglitwa Kobiety Mezczyzni wiejsk]ie miejsk]ie Razem
indywidualna L | % L | % L[ % L[ % L [ %
Sens i potrzeba modlitwy w zyciu cztowieka:

Zawsze 275 43,2 109 34,2 205 55,5 179 30,5 384 40,2
Niekiedy (rzadko) 225 354 103 32,3 77 20,9 251 42,8 328 34,3
Nie ma sensu 108 17,0 82 257 66 17,9 124 21,2 190 20,0
Brak danych 28 4,4 25 7,8 21 57 32 55 53 55
Sens i potrzeba modlitwy w Zyciu gimnazjalistow:

Zawsze 237 37,3 92 28,9 158 42,8 171 29,2 329 344
Niekiedy (rzadko) 231 36,3 114 35,7 118 32,0 227 38,7 345 36,1
Nie ma sensu 137 21,5 87 27,3 70 19,0 154 26,3 224 23,5
Brak danych 31 49 26 8,1 23 6,2 34 538 57 6,0
Czestotliwos¢ modlitwy w ostatnim tygodniu:

Codziennie (stale) 140 | 220 58 18,2 93 252 | 105 | 179 | 198 20,7
Od 1do 4 razy 122 19,2 72 22,6 54 14,5 140 23,9 194 20,3
Od 5 do 7 razy 146 16,7 41 12,9 58 15,7 89 15,2 147 154
8 i wiecej razy 83 13,0 36 11,2 61 16,5 58 9,9 119 125
Nie modle sie wcale 148 23,3 88 27,6 77 20,8 159 27,1 236 24,7
Brak danych 37 538 24 75 26 7,0 35 6,0 61 64
Ogdtem 636 100 319 100 369 100 586 100 955 100

Badania wykazaty, Ze jedynie 1/5 respondentéw, w tym liczniej chtopcy (o 8,7%) niz
dziewczeta, stwierdza, ze modlitwa nie ma sensu i jest zbedna w zyciu czlowieka. Pozo-
stali respondenci wyrazili poglad odmienny, akceptujac w petni (40,2%) lub warunkowo
(34,2%) sens i potrzebe modlitwy w zyciu kazdego cztowieka. Lacznie, wiec, taka potrze-
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be modlitwy dostrzega 74,5% badanych osob, w tym 78,6% dziewczat i 66,5% chtopcow
oraz 76,4% gimnazjalistow wiejskich i 73,3% miejskich.

Ten optymistyczny akcent nieco stabnie wtedy, kiedy analizujemy deklaracje res-
pondentéw dotyczace potrzeby modlitwy w ich osobistym zyciu. Zbednos¢ modlitwy ak-
centuje 23,5% badanych, czyli wiecej 0 3,5% w poréwnaniu z jej potrzebg w zyciu innych
ludzi. Jednoczesnie zmalat do 34,4% odsetek twierdzacych, ze modlitwa zawsze ma sens
w ich zyciu, a wzrdst odsetek akceptujacych role modlitwy warunkowo. Sytuacje taka wi-
dzimy zaréwno u dziewczat (mniej o 5,9%) i chfopcdw (mniej o 5,3%), jak u gimnazjali-
stow wiejskich (mniej 0 12,7%) i miejskich (mniej o 1,3%), ktdrzy zawsze widzieli potrze-
be modlitwy w swoim zZyciu.

Takie postrzeganie sensu modlitwy ma wplyw na czestotliwo$¢ odmawiania jej przez
badanych gimnazjalistow. Stad w tygodniu poprzedzajacym badania modlili si¢ oni z roz-
na czestotliwoscia. Ponad 1/4 stwierdzita, Ze od lat nie modli sie wcale, poniewaz ,nie od-
czuwa takiej potrzeby”, czy tez modlitwa , nie ma zadnego sensu”. Opinig takq nieco licz-
niej wyrazili chtopcy i uczniowie gimnazjéw miejskich. Co piaty respondent modlit sie
codziennie i taki sam odsetek do czterech razy w tygodniu. Osoby modlace sie codzien-
nie, czyniq to nawet kilka razy, jednak niektérzy maja watpliwosci, czy modla sie popraw-
nie i czy Bog ,, wystucha” ich modlitw? Bez watpienia, w osobistym zyciu tych mtodych
ludzi zabrakto w licznych przypadkach miejsca i czasu dla modlitwy, nie przywiazywali
wigkszej wagi do jej roli we wlasnym zyciu. Miejsce religii i modlitwy zajety te elementy
Swieckie, ktore bardziej im odpowiadaly z wielu punktéw widzenia, a takze powigzane
z kryzysem ich tozsamosci osobowej*. Natomiast dla respondentéw religijnych modlitwa
jest waznym czynnikiem, ktdry nadaje sens ich zyciu, faczy ich z Kosciotem i parafia, uczy
ich kocha¢ Boga i Jezusowi powierzac wlasne problemy i troski’!.

Indeks praktyk religijnych gimnazjalistow

Indeks jest okreslong miarg danego zjawiska, ulokowanego w danym czasie, miara,
ktdra wskazuje na poziom dynamiki tegoz zjawiska w ustalonych warunkach. Budowa-
nie indeksu jest operacja Scisle statystyczna, ktdra pozwala zgromadzi¢ niezbedne wskaz-
niki i nadac im odpowiednig wartos¢. Tworzac indeks praktyk religijnych badanych gim-
nazjalistéw, biore pod uwage cztery podstawowe praktyki: msze swietg niedzielna, spo-
wiedzikomunie $wieta oraz modlitwe indywidualna. Tym czterem praktykom religijnym
nadaje umownie wartos¢ liczbowa, zeby w ten sposdb ustali¢ poziom intensywnosci wy-
petniania ich przez gimnazjalistow. Analize tego zjawiska ukazuje 8 tabela zbiorcza. Kiedy

30 Zob. W. Wesoty, Formacja i $wiadomo$¢ misyjna katechizowanej miodziezy. Studium socjologiczno-pastoralne,
cyt. wyd,, s. 121. Autor informuyje, Ze czestotliwos¢ modlitwy indywidualnej jego respondentéw jest nastepujaca:
14 razy w tygodniu (23,9%); 5-7razy (34,5%); 8 i czesciej (19,7%); nie liczy (12,5%); wcale sie nie modli (8,4%). Licz-
niej nie modla sie chtopcy (14,5%) niz dziewczeta (4,9%).

31 ]. Przybyltowski, Znaczenie nowej ewangelizacji dla duszpasterstwa mtodziezy. Studium pastoralne, Lublin 2001.
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zsumujemy cztery uwzglednione praktyki religijne, kazdy z respondentéw moze uzyskac
najwigcej 16 punktdw, od zera rozpoczynajac. Podzielenie punktow przez cztery, umozliwi
skonstruowanie typologii respondentdw, w ktdrej pojawia sie rowniez cztery ich kategorie.

Tabela 8. Indeksacja praktyk religijnych badanych gimnazjalistow

Rodzaj praktyki
religijnej

Czestotliwosé Wartosci w indeksie

Olares spelniania spelniania wedlug punktacji

1-2razy 2

3 -5razy

Msza $wieta W miesigcu 61 wiecej razy
Brak (nie spelnia)
Brak danych
1-3razy

4 -8 razy

Spowiedz $wieta w roku 9 i wiecej razy

Brak (nie spelnia)
Brak danych
1-3razy

4 —8razy

9 i wigcej razy

Komunia $wieta 0 spowiedzi
¢ Posp Zawsze do grzechu

Brak (nie spelnia)
Brak danych
1-4razy

5-7razy

8 i wigcej razy

Modlitwa wh dni
odlitwa wlasna w tygodniu Codziennie

Brak (nie spelnia)
Brak danych

O Ok WN R OO WN R | OOk WN| O O k= W

Typologie te prezentuje tabela 9, biorac pod uwage plec i typ gimnazjum, w ktérym
uczyli sie badani uczniowie. Wskazniki tam zamieszczone informuja o trzech waznych
kwestiach: a) dominujacy odsetek gimnazjalistow (86,9%) spelnia 4 uwzglednione prakty-
ki religijne; b) spetnianie tych praktyk jest dos¢ znaczaco zréznicowane, poniewaz wsrod
praktykujacych gimnazjalistow widzimy trzy odmienne grupy — regularnie praktykuja-
cych (41%), gorliwie praktykujacych (24,5%) i nieregularnie praktykujacych (21,4%); c) co
siddmy respondent (13,1%) zakwalifikowat sie do grupy osob, ktore nie spetniajg tych
praktyk, albo zaniedbuja je w razacy sposdb, na granicy catkowitego zarzucania praktyk.
Jednak warto ukazac odsetek osdb gorliwie spetniajacych te praktyki religijne, gdyz jest
onwysoki w tej zbiorowosci, przy uwzglednieniu, ktory dotknat wiekszos¢, w tym niekto-
rzy przezywali go bardzo ostro. Co czwarta badana osoba spelnia te praktyki gorliwie.

32 Zob. W. Wesoty, Formacja i swiadomo$¢ misyjna katechizowanej mlodziezy. Studium socjologiczno-pastoralne,
cyt.wyd,, s.257, tab. 48. Z badar autora wynika, ze wérdd jego mtodych respondentéw poziom spetniania takich sa-
mych praktyk byl nastepujacy: gorliwie —20,8%, regularnie — 44,4%, nieregularnie — 27,7%, nie praktykowato —7,1%.
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Nastepna tabela zbiorcza (9) ukaze wskazniki praktyk religijnych gimnazjalistow
w podziale na ich plec¢ i typ gimnazjum, zachowujac przyjete 4 ich kategorie.

Tabela 9. Typologia respondentéw wedlug ogélnego wskaznika praktyk

gszg)o;denq Kobiety Mezczyzni lemi:;i];m Gl;?jnzﬂl;m Razem
praktykowania L. % L. % L. % L. % L. %
Gorliwie 164 | 258 70 22,0 106 | 287 | 128 | 21,8 | 234 | 245
Regularnie 2890 | 454 103 | 323 177 | 480 | 215 | 368 | 392 | 410
Nieregularnie 120 | 189 84 26,3 48 130 | 156 | 266 | 206 | 214
Niepraktykujacy 63 99 62 194 38 10,3 87 14,8 125 13,1
Ogotem 636 | 100,0 | 319 | 1000 | 369 | 1000 | 586 | 1000 | 955 | 100,0

Zmienne niezalezne: plec i typ gimnazjum dos¢ znaczaco réznicuja czestotliwose
spelniania przez badanych gimnazjalistow wskazanych tu 4 praktyk religijnych. W kate-
gorii gorliwie praktykujacych jest wiecej o 3,8% dziewczat niz chtopcdw. Dziewczeta sg
réwniez liczniejsza grupa (o 13,1%) niz chtopcy w kategorii regularnie praktykujacych.
Natomiast chfopcy liczniej 0 7,4% od dziewczat praktykuja nieregularnie, a takze oni licz-
niej 0 9,5% zaniedbali lub zupenie przestali spelniac te praktyki religijne. Jesli jeszcze raz
zwrdcimy uwage na kategorie osob zaniedbujacych praktyki i catkiem nie spetniajacych
ich, to tatwo zauwazymy, iz dotyczy to niemal 1/5 chfopcow i niespetna 1/10 dziewczat,
a wskazniki te sa znaczace w catej badanej zbiorowosci gimnazjalistow. Podobnie sytuacja
ta ksztaltuje sie¢ przy uwzglednieniu zmiennej typu gimnazjum, a wtedy uczniowie szkot
wiejskich odznaczajq sie wigkszymi wskaznikami gorliwie i regularnie praktykujacych.

Praktyki religijne socjologowie mierza takze stosujac metode tzw. kontinuum, ktéra
ulatwia ustalenie stopnia natezenia okreslonej cechy lub wystepowania pewnego zjawi-
ska, a nadto, pomaga ona tez ustali¢ kierunek jego rozwoju. W moich badaniach praktyki
religijne mtodziezy gimnazjalnej ujmuje na dwoch krancach (brzegach) tegoz kontinuum,
czyli od bardzo gorliwego spehniania praktyk religijnych, do ich zaniedbywania i niespet-
nienia. W tym tez celu wczesniej ustalone wskazniki praktyk ujmuje ostatecznie dycho-
tomicznie: , gorliwie i regularnie praktykujacy” i , nieregularnie praktykujacy i nieprak-
tykujacy”. Stosujac metode korelacji®* zjawiska z przyjetymi zmiennymi, obliczam iloraz,
ktory jest wynikiem stosunku ,,bardziej” do ,, mniej” praktykujacych. lloraz ten umozliwia
odpowiedz na pytanie, kto sposrod respondentow ,,bardziej”, a kto ,,mniej” spelnia te
praktyki religijne? Korelacja umozliwia ustalenie wzajemnego zwigzku miedzy dwiema
zmiennymi*, za$ zmiana wartosci jednej zmiennej skorelowanej wywotuje zmiane warto-
$ci drugiej zmiennej. Korelacja miedzy zmiennymi moze posiadac trojaki wynik: a) dodat-
ni, a wtedy przyrost wartosci jednej zmiennej powoduje przyrost wartosci drugiej zmien-
nej; b) ujemny, a wtedy przyrost wartosci jednej zmiennej wywotuje spadek wartosci dru-

33 Zob. Stownik socjologiczny, K. Olechnicki, P. Zatecki (red.), Torun (b.r.w.).
3 H. M. Blalock, Statystyka dla socjologéw, cyt. wyd., s. 304-402.
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giej zmiennej; ¢) pozorny, a wtedy miedzy zmiennymi nie ma zadnej zaleznosci®>. Ina-
czej méwiac, tablica korelacyjna ukazuje rozklad liczebnosci i ich skale oraz wspolzalez-
nosci miedzy nimi®¢. Korelacje przyjetych praktyk religijnych gimnazjalistéw z kilkoma
podstawowymi zmiennymi ukazuje 10 tabela zbiorcza.

Wskazniki ujete w tej tabeli korelacyjnej informuja, ze w badanej zbiorowosci gimna-
zjalistow wiekszosc¢ stanowia osoby , lepiej” praktykujace, wespdt z gorliwie spelniajacymi
te praktyki. Natomiast osoby praktykujace , gorzej”, czyli ,,stabo” praktykujace lub ,,wca-
le” niepraktykujace, sa tu w mniejszosci. Ustalony iloraz 1,98 oznacza tu ,,$rednia” norme
realizagji praktyk przez badanych gimnazjalistow. Ci respondenci, ktdrych iloraz jest wyz-
szy od s$redniej normy praktykowania, gorliwie spelniaja te praktyki religijne. Z kolei res-
pondenci, ktérych iloraz jest mniejszy od sredniej (1,98), praktyki religijne realizuja niesys-
tematycznie, albo w ogdle juz przestali je realizowac. W analizie tej warto zwrdci¢ uwage
szczegblng na zwigzki zachodzace miedzy zmienng deklaracji poziomu wiary i czestotli-
woscia spetniania praktyk religijnych przez badanych gimnazjalistow.

Tabela 10. Korelagja praktyk religijnych gimnazjalistéw ze zmiennymi spotecznymi

Spehianie praktyk lloraz:
Zmienne niezalezne N=100% , gorliwie” I ,,stabo, wcale” .
bardziej-mniej
w odsetkach
Ogolem 955 66,5 | 335 1,98
Plec:
Dziewczeta 636 71,2 28,8 2,47
Chtopcy 319 59,8 40,2 1,48
Wiek:
14-15 508 69,7 30,3 2,30
16-17 447 62.4 37,6 1,65
Rodzaj gimnazjum:
Wiejskie 369 72,7 27,3 2,66
Miejskie 586 67,6 324 1,53
Deklaracja wiary:
Gleboko wierzacy 171 80,7 19,3 4,18
Wierzacy 578 71,7 28,3 2,53
Watpiacy i obojetny 141 39,8 60,2 0,66
Niewierzacy 37 10,6 89,4 0,11
Typ rodziny:
Pelna (zintegrowana) 765 68,5 31,5 2,17
Rozbita (rozwdd) 132 58,4 41,6 1,40
Samotny rodzic 58 62,2 37,8 1,64
Miejsce zamieszkania:
Wies 387 70,5 29,5 2,38
Mate miasto 259 66,7 33,3 2,00
Duze miasto 309 60,8 39,2 1,55

3 Zob. N. Goodman, Wstep do socjologii, Poznan 1997, s. 358.
3 Zob. Z. Rogozinski, Z metodyki statystycznej badar spotecznych, £.6dz 1955, s. 53.
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Najwyzszym wskaznikiem spelniania praktyk odznaczaja sie¢ osoby ,, gteboko” wie-
rzace (4,18) oraz osoby ,w normie” wierzace (2,53). Natomiast ponizej Sredniej (1,98) znaj-
duja si¢ osoby niewierzace (0,11) oraz obojetne i watpiace religijnie (0,66). Powyzej sred-
niej sa takze praktyki dziewczat (2,47), praktyki uczniéw liczacych 14-15 lat (2,30), gimna-
zjalistow wiejskich (2,66), mieszkaricow wsi (2,38) i matych miast (2,00) i dzieci z rodzin
zintegrowanych (2,17). Z kolei praktyki niektorych chtopcow, uczniow w wieku 16-17 lat,
gimnazjalistéw miejskich, mieszkaricéw duzego miasta, dzieci z rodzin rozbitych wycho-
wywanych przez samotnych rodzicéw znajduja sie ponizej ustalonego ilorazu (1,98). Te
wlasnie cechy i okolicznosci sprzyjaja lub nie sprzyjaja realizacji praktyk religijnych przez
badanych tu gimnazjalistow?”.

Zakonczenie

Wyniki badan zaprezentowane w tej pracy stanowia zaledwie fragment wiekszej mo-
nografii socjologicznej, jednak pozwalaja na sformutowanie kilku konstatacji ogélnych, jak
ina weryfikacje hipotez empirycznych, ktére przyjatem w koncepdji tych badan.

Religijnos¢ badanych gimnazjalistéw ujawnia cechy i poziomy adekwatne do typo-
wych zmian w strukturze i funkcjonowaniu ich osobowosci spotecznej. Badania potwier-
dzity trafnos¢ tego zatozenia, wykazujac rzeczywiste cechy religijnosci i koscielnosci gim-
nazjalistéw, odpowiednie do okresu ich Zycia i zmian osobowosciowych, zwigzanych bez-
posrednio z kryzysem ich tozsamosci. Religijnos¢ tej mlodziezy jest jeszcze ,,niedojrzata”
i podlega ciagtej ewolucji w dwdch kierunkach — pozytywnym i woéwczas jednostka w tym
wieku prébuje postrzegac religie jako czynnik znaczacy w jej zyciu osobistym, albo nega-
tywny i wtedy jednostka nastawia sie obojetnie lub negatywnie do religii, ostabiajac lub
eliminujac jej role we wlasnym zyciu codziennym. Krytyka z jej strony dotyczy przede
wszystkim autorytetéw religijnych i moralnych, ktdre sa jej narzucone w Kosciele. Reli-
gijnosc¢ tej grupy mlodziezy jest niestabilna, chwiejna w postawach i stabo poglebiona in-
telektualnie, mimo, iz wiekszos¢ uczestniczy w lekcjach religii w gimnazjum. Wiedza reli-
gijna jej jest pelna brakow i niescistosci, ptytka i powierzchowna, wielu zagadnien ona nie
rozumie i nie potrafi wyjasni¢, jak chocby istoty sakramentdw, a bardziej traktuje je jako
»graniczne progi” do przejscia na kolejny etap swojej biografii i spotecznych znaczen.

Dominujacy odsetek badanych gimnazjalistéw wiejskich i miejskich uczestniczy
w szkolnym nauczaniu religii. Jednakze nie wszyscy sa zadowoleni z tego, ze ,, musza”
brac¢ udziat w tym ,,dodatkowym” przedmiocie szkolnym, gdyz tak wtasnie ponad 2/5
znich rozumie i traktuje nauczanie religii. Jedynie niespetna 1/5 spo$réd nich widzi w tym
»przedmiocie” szkolna katecheze, a ponad 3/5 uwaza, ze w ,,szkole $wieckiej nie ma miej-

37 Zob. W. Wesoly, Formacja i swiadomos¢ misyjna katechizowanej mlodziezy. Studium socjologiczno-pastoralne,
cyt. wyd,, s. 259, tabela 49. Z badan autora wynika, Ze ponizej Sredniej uplasowaty sie praktyki religijne chfopcéw,
a powyzej praktyki dziewczat, za$ zdecydowanie powyzej sa praktyki osob gteboko wierzacych.



252 JOZEF BANIAK

sca na katecheze, poniewaz w takiej szkole brak odpowiedniego klimatu i nastroju religij-
nego, ktory mozna znalez¢ w kosciele lub w sali katechetycznej”. Mtodziez ta odréznia
wiedze religijna, jaka daje jej szkota, od formadji religijno-duchowej, ktéra moze przejs¢
wytacznie w srodowisku koscielnym, zwtaszcza w parafii, pod kierunkiem oséb ducho-
wnych. Wiekszos¢ badanych gimnazjalistow deklaruje wlasne przywigzanie do zasad
wiary katolickiej, a blisko 1/5 ocenila jako , wysoki” poziom wtasnej wiary religijnej. Wy-
soki jest takze odsetek respondentow (ponad 1/2), ktérzy w kazda niedziele uczestnicza
w obowiazkowej mszy $wietej. Udziat ich w mszy w dni robocze nie jest juz tak ekspono-
wany w catosci zycia religijnego.

Poziom swiadomosci religijnej badanych gimnazjalistbw w ujeciu ogdlnym nie jest,
niestety, na najwyzszym poziomie, i dos¢ scisle taczy sie z etapem ich rozwoju osobowe-
go, czyli z etapem kryzysu tozsamosci. Kryzys ten, jak juz zaznaczylem, jest zmienna nie-
zalezna, ktdra istotnie warunkuje poziom $wiadomosci religijnej badanych gimnazjalistow,
zaréwno ich wierzenia, jak i praktyki religijne, a takze nastawienie do instytudji religijnych.

Jozef Baniak — RELIGIOUS BELIEFS AND PRACTICES POLISH HIGH SCHOOL STUDENTS.
A SOCIOLOGICAL STUDY ON THE EXAMPLE OF RESEARCH IN KALISZ

In this article, I present the results of their sociological research relating to declaration of religious
faith and religious practices of secondary school students from Kalisz and villages of the region. This
study of 955 middle school students realized, including of 636 girls and 319 boys. Overwhelming
majority of surveyed high school students accept the dogmas of the Catholic faith and meet manda-
tory religious practice, or participate in Sunday Mass and Christmas and Easter confession and
communion. Religious high school students also participate regularly in religious education in
their own schools. The study also showed weak association of religious belief and practice the cult
of personal and social lives of girls and boys. Principles of religious faith, accepted by the young
people, they have no direct connection with the moral attitudes and behaviors. Such a relationship
can be seen only in people deeply religious. The subjects students have got a very shallow religious
knowledge, do not know the basic Catholic prayers, the principles of Christian faith and morals,
they do not understand the nature and purpose of the Ten Commandments standards. The level of
religious awareness is very shallow, especially the religiously neutral and questioning the principle
of Catholic faith and morals.
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Postrzeganie sytuacji kryzysowych przez muzulmanéow
— perspektywa nadziei podstawowej — na przykladzie
grupy uchodzcow czeczenskich w Polsce:

Uwagi wstepne

Sytuacje krytyczne, okreslane niekiedy mianem kryzysow, stanowia czes¢ ludzkie-
go zycia. Ich pojawienie si¢ wyzwala u osoby, ktdra ich doswiadcza, potrzebe znalezienia
sensu w tym, ze staty sie one jej udziatem. Czesto mozna spotkac sie z pogladem, ze kry-
zysy w ludzkim Zyciu maja sens ze wzgledu na ich role ksztattowania charakteru i budo-
wania empatii w stosunku do potrzeb innych ludzi. Mowi sie takze, Ze sq one wazna skta-
dowa rozwoju duchowego cztowieka, ksztattujac na nowo jego system wartosci, pogla-
dy na $wiat, postrzeganie dobra i zta. Systemy religijne réwniez odnoszg sie do takich sy-
tuadji, wskazujac na sposoby, za pomoca ktérych ich wyznawcy moga sobie radzi¢ z wy-
darzeniami kryzysowymi i jak powinni je interpretowac. Najbardziej znang teorig psycho-
logiczna, podkreslajaca znaczenie kryzysow w rozwoju cztowieka jest teoria Erika H. Erik-
sona?. Sposrdd polskich badaczy, ktérzy podejmowali analize tej koncepcji®, przeprowa-

1 Autorki chciatyby podziekowa¢ dr Katarzynie Gorak-Sosnowskiej z Instytutu Orientalistyki Uniwersytetu
Warszawskiego za konsultacje merytoryczna tekstu artykutu.

2 E. Erikson, Dzieciristwo i spoleczeristwo, Poznan 1997, s. 452; tenze, Dopetniony cykl zycia, Poznan 2002, s. 130;
tenze, Tozsamos¢ a cykl zycia, Poznan 2004, s. 171.

3 ]. Basistowa, Istota i rozwdj tozsamosci w ujeciu E. H. Eriksona, w: Klasyczne i wspdtczesne koncepcje osobowosci,
A. Galdowa (red.), Krakéw 1999, s. 111-122; P. Oles, Psychologia przelomu potowy zycia, Lublin 2000, s. 279.
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dzenia najbardziej uszczegotowionych analiz teoretycznych tego pojecia dla celow badan
empirycznych podjeli si¢ Jerzy Trzebiniski i Mariusz Zieba?*.

Zdaniem E. Eriksona sposdb radzenia sobie z zadaniami stajacymi przed cztowiekiem
w dziecinstwie i mtodym wieku ma wplyw na to, jak bedzie on sobie radzit réwniez z kry-
zysami w zyciu dorostym. Kryzys widzi E. Erikson zatem jako typ doswiadczenia, na ktd-
re jestesmy ,,skazani” i ktore — przynajmniej potencjalnie — moze stac sie zaréwno szansa
na dalszy rozwdj, jak i zagrozeniem wiazacym sie z regresja prowadzaca do dezadapta-
cyjnych zmian w zyciu czlowieka. Szansa ta tkwi w zatozeniu, iz jednostka ma mozliwo-
$ci, aby poradzi¢ sobie z kazdym kolejnym kryzysem rozwojowym, ktory jest niejako nor-
matywnie wpisany w jej rozwdj. Zagrozenie z kolei tkwi w nieprzewidywalnosci i nieo-
kreslonosci oddziatywan srodowiska spotecznego, ktdre moga pozbawic jednostke poten-
gjalnych mozliwosci przezwyciezenia kryzysu. Przyktadem takiej trudnej sytuacji czy tez
— moéwiac jezykiem E. Eriksona — , kryzysu” jest wojna. To sytuacja, na ktéra osoba w nig
zaangazowana nie ma wptywu, a ktorej musi stawic¢ czota i sprébowac jg zrozumiec.

Nadzieja podstawowa wedlug Erika Eriksona

Jerzy Trzebinski i Mariusz Zigba wskazuja, ze zgodnie z teoria Erika Eriksona® na-
dzieja jest szczegdlnym przeswiadczeniem jednostki o dwoch ogdlnych i powiazanych ze
soba wlasciwosciach swiata: (1) uporzadkowaniu i sensownosci oraz (2) przychylnosci
ludziom. Przekonania jednostki bedace sktadnikami nadziei podstawowej dotycza miejsc
(rozumianych zaréwno w sensie przestrzennym, jak i relacji miedzyludzkich), w ktérych
zachodzi jej doswiadczenie lub o ktérych dowiaduje sie od innych w p6zniejszym rozwo-
jus. W przekonanie na temat miejsca jest takze wpisane przeswiadczenie o istnieniu pew-
nych regularnosci, ktore, mimo Ze niekoniecznie rozumiane i poznane przez jednostke,
wplywaja zaréwno na jej los, jak i na $wiat wokot niej. Warto rowniez doda¢, ze zgodnie
z tym przekonaniem los konkretnej jednostki jest uwarunkowany przez wspomniane wy-
zej uniwersalne regularnosci. Istotnym sktadnikiem tego elementu nadziei podstawowe;j
jest rowniez przekonanie o celowosci zjawisk zachodzacych w otaczajacej rzeczywistosci,
a w konsekwendji — o ,,celowosci” swiata jako catosci’. Przekonanie o celowosci $wiata to,
jak pisza J. Trzebinskii M. Zigba: ,, przekonanie, ze Swiat ma sens, a fakty, ktére maja w nim
miejsce, nabieraja znaczenia ze wzgledu na ten »sens«. Mie¢ nadzieje, to wierzy¢ i ocze-
kiwac, ze w $wiecie mozna generalnie spotkac wiecej dobrego niz ztego, Ze nasze najistot-
niejsze plany i wartosci — moje, mojej grupy lub ludzi w ogodle — sg potencjalnie realizowal-
ne i ze zawsze w ostatecznosci mozemy liczy¢ na wsparcie innych”s.

¢]. Trzebinski, M. Zieba, Nadzieja, strata i rozwdj, , Psychologia Jakosci Zycia”, 2003, nr 2 (1), s. 3-33.
5 E. Erikson, Dzieciristwo i spoteczeristwo, cyt. wyd., s. 18.

¢ J. Trzebinski, M. Zieba, Nadzieja, strata i rozwdj, cyt. wyd., s. 6.

7 Tamze, s. 7.

8 Tamze, s. 7.
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Drugi aspekt nadziei podstawowej dotyczy istnienia sprawiedliwosci. Poglad ten od-
zwierciedla przekonanie, Ze to, co jednostke spotyka w zyciu, nie jest przypadkiem, lecz
skutkiem jej dobrych i ztych czynéw. Za dobre czyny spotyka ja dobro, zte za$ czyny po-
woduja, Ze nie tylko nie otrzymuje dobra, ale moze spotkac ja kara. Aktywizacja funda-
mentalnych przekonan w zakresie porzadku $wiata i natury wystepujacych w nim zda-
rzent ma zwykle miejsce wowczas, gdy czlowiek zostaje wytracony z kolein swojego ru-
tynowego postepowania. Wiele takich sytuacji mozna okresli¢ mianem kryzyséw. Odwo-
lanie si¢ do przekonan o tym, ,jak jest wiat urzadzony”, staje si¢ woéwczas ,,punktem
wyjscia i rama dla préb obrony tadu lub budowy nowego tadu®.

Budowa nowego tadu staje sie konieczna w bardzo réznych sytuacjach. Mozna je
okresli¢ ogdlnie jako okolicznosci, w ktérych nastepuje utrata waznych zasobéw jednost-
ki, takich jak zdrowie, relacje spoteczne czy — méwiac metaforycznie — , miejsce w Swie-
cie”. Sa to przyktadowo sytuacje zwigzane z powazng choroba wtasna lub oséb najbliz-
szych, smier¢ bliskiej osoby czy tez koniecznos¢ ucieczki z wiasnego kraju zwigzana z wy-
buchem wojny lub przesladowaniami. Podstawa podejmowanych wtedy dziatary, maja-
cych na celu zbudowanie dla siebie nowego porzadku swiata, sa przytoczone wczesniej
przekonania o tym, jaki Swiat jest — czy ma sens, czy jest przychylny, czy rzadzg nim prze-
widywalne reguty. Nadzieja podstawowa jest czynnikiem, ktéry pozwala uwierzy¢ w to,
Ze nie tylko mozna, ale takze ze warto budowac ,nowy tad”. Przekonania dotyczace te-
g0, ze $wiat jest uporzadkowany, sensowny i przychylny, ze pogodzenie sie ze strata jest
latwiejsze, a tym samym powoduja, Ze latwiej jest przejs¢ do fazy rekonstruowania utra-
conego ,tadu”. Nadzieja podstawowa sprawia, ze osoby maja wieksza gotowos¢ do do-
strzegania réznego rodzaju mozliwosci i wsparcia ze strony otoczenia spotecznego i kul-
turowego w budowaniu nowego fadu'®. W wypadku 0s6b charakteryzujacych sie niskim
poziomem nadziei podstawowej, strata wywoluje wigkszy lek. WiaZe sie to z jej poczu-
ciem, ze trudno jest zrekonstruowac zburzony tad, i watpliwoscia w to, ze préby zbudo-
wania nowego tadu zakoncza si¢ sukcesem?!.

Jednym z czynnikéw sprzyjajacych rekonstruowaniu porzadku $wiata ,,po stracie”
jest religia. Oprocz wielu réznych rol, ktére spetnia w stosunku do swoich wyznawcow,
dostarcza ona réwniez wsparcia w sytuacjach kryzyséw. Nasuwa sie refleksja, Ze nie bez-
podstawnie systemy wierzen religijnych tak mocno akcentujg koniecznos$¢ zachowywa-
nia nadziei w sytuacjach trudnych i/lub bolesnych. Jako przyktad stosunku religii do ko-
niecznosci zachowywania nadziei przez cztowieka mozna przytoczy¢ chocby fragment
Kazania na Gorze'? lub pojecie ,,tawwakul” w Koranie?.

9 Tamze, s. 8.

10 Tamze, s. 9.

11 Tamze, s. 10.
12 Mateusz 6: 28.
13 Koran 5: 23.
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Cel badania

Celem przeprowadzonego badania jest przeanalizowanie sposobu reakgji na sytu-
acje krytyczng — wojny i zwigzanego z nig uchodzstwa przez osoby uksztattowane przez
tradycje islamu, uchodzcéw czeczeniskich w Polsce. Autorki pragng podkresli¢, ze jest to
W sposOb oczywisty zawezenie rozumienia tradydji islamu tylko do jednej z jego wersji,
aco za tym idzie, ze wyniki prowadzonych analiz nie moga w sposob bezwarunkowy by¢
przeniesione na sposoby reakgji na traume ze strony wyznawcow islamu nalezacych do
innego kregu kulturowego. Znane w literaturze przedmiotu poréwnanie sposobdw re-
akdji na $mier¢ bliskiej osoby wéréd muzulmandw na Bali i w Egipcie dodatkowo ilustru-
je powody do zachowania takiej ostroznosci. Ponadto warto poczynic¢ w tym miejscu
réwniez kolejne zastrzezenie, ze Czeczeni w $wiecie islamu (niezwykle przeciez zrézni-
cowanym) sa uznani za nieortodoksyjnych'®. Przyczyna tego stanu rzeczy jest fakt, iz pra-
wo czeczenskie opiera si¢ nie tylko na szariacie, ale takze na prawie zwyczajowym — ada-
tach. Zdaniem czeczenskiego historyka Adgera-Adajewa's, kultura czeczenska czerpie
z obu tych kodeksow. Podkresla on przede wszystkim ogolnomuzutmarnska, a jednocze-
$nie kluczowa w kulturze czeczenskiej zasade rownosci wszystkich wobec Boga. Nalezy
réwniez podkresli¢, ze w latach 90. XX w. w Czeczenii (podobnie jak w innych republikach
Zwiazku Radzieckiego) zaczat pojawiac sie inny nurt islamu — wahhabizm. Postuluje on
powrdét do korzeni islamu, wierne przestrzeganie zaréwno jego ducha, jak i litery. Sytu-
acja ta w spoleczenstwie czeczenskim powoduje bardzo réznorodne reakcje. Czeczeni
zjednej strony sg zaniepokojeni mozliwoscia zanikania swoich tradycji w wyniku emigra-
qji i wptywu kultury zachodniej, dla ktdrych to zjawisk wahhabizm stanowi skuteczng za-
pore. Z drugiej strony, wielu Czeczenéw widzi w zyskujacym na popularnosci wahhabi-
zmie zagrozenie dla odrebnosci i specyfiki wlasnej wersji islamu etnicznego. Do podob-
nie mieszanych reakgji na pojawianie si¢ w osrodkach dla uchodzcow, emisariuszy tej tra-
dycji, dochodzi réwniez w Polsce. Che¢ zapobiezenia erozji i westernizacji wlasnej tradycji
religijnej w sytuacji emigragji, walczy z zaakceptowaniem pogladéw wynikajacych bezpo-
$rednio z wahhabizmu i wymagajacych zmodyfikowania tej tradycji, np. w zakresie spo-
sobow zachowania i rodzaju stroju, jaki jest odpowiedni dla kobiet. Kobiety czeczenskie
w wigkszosci przypadkow nie akceptuja ograniczania ich wolnosci w tym zakresie!”.

Z pewnoscia jedna z najtrudniejszych sytuacji w zyciu cztowieka jest doswiadczenie
wojny i zwigzana z tym konieczno$¢ ucieczki, szukania schronienia w innym kraju. W ta-
kim potozeniu znalazly si¢ osoby badane — uchodzcy z Czeczenii, ktérzy od wielu lat po-
szukujg ochrony w Polsce. Sa to uchodzcy polityczni, ktérzy przybyli do Polski, uciekajac

14 U. Wikan, Bereavement and loss in two Muslim communities: Eqypt and Bali compared, ,,Social Science and Me-
dicine”, 1988, nr 27, s. 451-460.

15 1. Adger-Adajew, Kamienie méwiq. Dzieje i kultura Czeczenéw, Warszawa 2005, s. 173.

16 Tamze, s. 219.

17Zob. A. Chrzanowska, K. Gracz, UchodZcy w Polsce. Kulturowo-prawne bariery w procesie adaptacji, War-
szawa 2007, s. 285.
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najpierw przed dzialaniami wojennymi toczacymi sie w ich kraju, a p6zniej przed prze-
Sladowaniami ze strony ugrupowan politycznych, ktére objely tam rzady. Pierwsza fala
uciekinieréw pojawita si¢ w wyniku wojny w latach 1994-1996, druga wojna trwajaca w la-
tach 1999-2009 spowodowata przyjazd do Polski kolejnej fali uchodzcéw. Mimo formal-
nego zakonczenia wojny na terenie Czeczenii walki pomiedzy wojskami rzadowymi a od-
dziatami partyzantéw wciaz trwaja. Wiele 0sob jest wiezionych i torturowanych pod za-
rzutem wspierania dziatalnosci partyzanckiej. Szczegolnie narazone na przesladowania
sa osoby, ktorych krewni zostali uznani przez przedstawicieli administracji rzadowej za
czlonkéw oddziatéw partyzanckich. Do tej grupy nalezy bardzo wielu uchodzcéw cze-
czenskich przebywajacych w Polsce.

Choc historie tych 0sdb r6znia si¢ miedzy soba, mozna wyrdzni¢ pewne wspolne eta-
Py procesu, w wyniku ktdrego stali sie uchodzcami. Pierwszym etapem bylo doswiadcze-
nie zagrozenia zdrowia lub zycia w Czeczenii. P6Zniej nastapita czesto ogromnie trudna,
zarowno logistycznie, jak i emocjonalnie, ucieczka z kraju. Wydostanie sie z kraju objetego
wojna i przesladowaniami nie konczy jednak tego ekstremalnego stresu. Z jednej stro-
ny uchodzcy po przybyciu do Polski maja wrazZenie, Ze sa juz bezpieczni, przynajmniej
w podstawowym, biologicznym tego stowa sensie — maja zapewniony ,,dach nad glowa”
i regularne positki. Jednakze tkwig oni — czesto przez wiele miesigcy — w swego rodzaju
zawieszeniu: nadal nie wiedza, co si¢ z nimi stanie, czy uda im sie uzyskac formalng
ochrone w kraju, do ktérego przybyli, czy beda mogli rozpoczac tu nowe zycie. Czekaja
na decyzje urzednikow. Taka sytuacja powoduje poczucie braku kontroli nad swoim zy-
ciem i niemoznoscia decydowania o sobie. Moze si¢ to wigzac z takimi zjawiskami psy-
chologicznymi, jak wyuczona bezradnos¢, apatia, ale takze z naduzywaniem substancji
psychoaktywnych, uzaleznieniem od hazardu, przemoca w rodzinie, a wreszcie zaburze-
niami psychicznymi depresja. Warto w tym miejscu wyraznie podkresli¢ fakt, ze zardwno
przemoc w rodzinie, uzaleznienie od hazardu, jak i naduzywanie substangji psychoak-
tywnych, to zjawiska praktycznie nieznane (wedle informacji zebranych w badanej gru-
pie) w spolecznosci czeczenskiej w Czeczenii, natomiast bardzo typowe dla czeczeniskich
srodowisk uchodzczych w wielu krajach europejskich. Organizacje pozarzadowe dziata-
jace na rzecz uchodzcow czeczenskich w Polsce, Niemczech i Austrii podkreslajq ten as-
pekt negatywnych zmian wsréd Czeczenéw wywotany migracja. Jest to przejaw patolo-
gicznych zmian obyczajowych, wywotanych kryzysowym doswiadczeniem wojennym
iuchodzczym. Wielu uchodzcédw cierpi réwniez na syndrom stresu pourazowego (PTSD)
wywolany traumatycznymi doswiadczeniami zwigzanymi z wojna i ucieczka z kraju.

Jednoczesnie uchodzcy, rozdzieleni ze swoimi najblizszymi i swoja kultura, mogg od-
czuwac tzw. zalobe kulturowa, przejawiajaca si¢ niemoznosciqg wyrazenia uczuc i zam-
knigciem w sobie na skutek utraty znanego sobie srodowiska spoteczno-kulturowego.

Uchodzcy moga przechodzi¢ réwniez kryzys tozsamosci: staja sie uczestnikami no-
wej kultury, jednakze nie sa w stanie w pelni w niej uczestniczy¢ — ograniczeni sa barie-
rami jezykowymi i nieznajomoscia zasad nowej kultury. Jednoczesnie sami czuja si¢ nie-
zrozumiani przez nowe srodowisko. Ze wzgledu na to, ze wojna przyniosta ostabienie
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wiezow miedzyludzkich, po jej zakonczeniu okazato sig, ze rody czeczeriskie sa podzie-
lone, maja sprzeczne interesy. Czeczeni zauwazaja, ze coraz trudniej zaufa¢ komus spoza
rodziny, mowig o braku jednosci, co pozostaje w jaskrawej sprzecznosci z etosem domi-
nujacym w kraju pochodzenia'®. Jako Ze wojna spowodowata catkowite zburzenie dotych-
czasowego fadu regulujacego rozne aspekty zycia tej grupy — zaréwno poprzez wyrwa-
nie tych 0séb z dotychczasowego srodowiska spoteczno-kulturowego, jak i spowodowa-
nie trudnych przemian wewnatrz spotecznosci — pytanie o role i forme nadziei podstawo-
wej w ich wypadku jest pytaniem w petni zasadnym. Szczegoélnie jest to zwiagzane z fak-
tem, Ze jej funkdja jest konstruktywne rozwigzanie sytuacji w przypadku zaburzonego ta-
du, w waznej dla cztowieka sferze, w wyniku straty lub przezycia nowego, trudnego do-
$wiadczenia. Zdaniem ]. Trzebiniskiego i M. Zieby'?, rola nadziei podstawowej w takich
okoliczno$ciach bedzie wazniejsza nawet niz rola optymizmu i wiary we wtasne sity,
a wiec wazniejsza niz przekonania odnoszace si¢ do wtasnej osoby, uznawane przez psy-
chologie jako jedne z najwazniejszych w radzeniu sobie z trudnymi sytuacjami.

Metoda

W celu odpowiedzi na pytanie dotyczace sposobu funkcjonowania nadziei podsta-
wowej u 0sob, ktére doswiadczyly kryzysu, przebadano 16 0séb pochodzenia czeczeniskie-
g0 (10 mezczyzn i 6 kobiet). Wszyscy badani mieszkaja w Polsce ponad 3 lata i uzyskaty
w tym czasie status uchodzcy lub ochrone uzupehiajaca. Badania przeprowadzono w je-
zyku rosyjskim, metoda poglebionego wywiadu cze$ciowo ustrukturyzowanego, skonst-
ruowanego na podstawie kategorii wyodrebnionych w koncepcji nadziei podstawowej.

Analizujac poziom nadziei podstawowej u oséb badanych, wzieto pod uwage naste-
pujace wskazniki:

— wiara w przychylnos¢ $wiata, mozliwo$¢ spetnienia si¢ marzen;

— wiara w sprawiedliwosc¢ $wiata;

— wiara, ze to, co wydarza sie w zyciu, jest celowe i ma sens;

— wiara, ze wiekszos¢ ludzi na $wiecie jest dobra;

— wiara, ze zawsze beda ludzie, na pomoc ktérych mozna liczy¢.

Wyniki

Poszczegodlne wskazniki nadziei podstawowej wystapily tu z r6znym nasileniem
w podgrupie charakteryzujacej si¢ wysokim poziomem nadziei podstawowej (podgrupa

18 Tamze, s. 273-282.

19J. Trzebinski, M. Zieba, Nadzieja, strata i rozwdj, cyt. wyd., s. 15.

20 A. Ochmarnska, Wplyw nadziei podstawowej na akulturacje psychologiczng uchodzcéw z Czeczenii w Polsce, Nie-
publikowana praca magisterska SWPS, Warszawa 2012.
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1) i w podgrupie o niskim poziomie nadziei podstawowej (podgrupa 2). Do podgrupy
1 zakwalifikowano osoby, ktére przynajmniej w zakresie 3 powyzszych wskaznikéw
uzyskaty wyniki $wiadczace o tym, ze charakteryzuje je poczucie nadziei podstawowej.
Do podgrupy 2 zakwalifikowano osoby, ktore przynajmniej w 3 wskaznikach wykazaty
niskie poczucie nadziei podstawowej.

Z przeprowadzonych wywiadéw wynika, Zze wysoki poziom nadziei prezentowato
siedem o0sob, a wiec niemalze polowa 0sob badanych. Kazda z oséb o wysokim poziomie
nadziei podstawowej deklarowata wiare w to, Ze jej marzenia sa mozliwe do spetnienia:
»Ja swoje [marzenia, przyp. J. G. M.] zrealizowatam. Wiem, Ze sa rzeczy, na ktére nie
mam wplywu i nimi nie nalezy si¢ martwic¢. Najwazniejsze dla mnie jest to, ze nie zata-
matam sie (K, 1)”2.

, Tak. Ale mi wiele nie trzeba. Chce, Zeby dzieci byly zdrowe, szczesliwe, zeby miaty
dom, uczyly sie, nie siegaly po narkotyki, alkohol” (M, 2).

»Tak, tylko trzeba si¢ postarac. Zawsze... mdéwie sobie, trzeba mysle¢ pozitiwno, ale
czasami mam wrazenie, Ze juz nic nie mozna zmieni¢, Ze jestem... no, stary. No potem
zmieniam. Mysle, ze wszystko mozna” (M, 5).

,Tak, daj Boze!” (K, 15).

Wypowiedzi te wskazujg na bardzo zréznicowany obraz myslenia o tym, czym dla
0s0b badanych sa marzenia, a wiec sposob pozytywnego postrzegania swojego przyszle-
go losu. Czesto sa to wypowiedzi wskazujace na przekonanie, ze to cztowiek ma wptyw
na to, czy marzenia sie¢ spelnia, charakteryzujace osoby o wysokim poczuciu wtasnej sku-
tecznosci. Czes¢ osob badanych prezentuje przekonanie, ze marzenia nalezy urealnia¢
i dopasowywac do mozliwosci, nie martwiac sie tym, na co si¢ nie ma wptywu. Warto
zwrdci¢ uwage na to, ze pojawiaja sie marzenia, ktére nie dotyczg samej osoby badanej,
lecz jej najblizszych. Niekiedy zas$ osoby badane stwierdzaty, ze spelnienie marzen to
kwestia woli Bozej.

Piec osdb uwazato rowniez, ze los jest dla nich przychylny, tak wiec na pytanie: ,,Czy
wierzy Pan/i, ze los jest dla Pana/i przychylny?” udzielaty nastepujacych odpowiedzi:
,Jest dla mnie dobry. Duzo przesziam, ale tez duzo zrozumiatam; zrozumiatam, co jest
wazne” (K, 1).

,,Tak! B6g mnie lubi. Mam super mame, tate, super rodzine, dobrych znajomych, wy-
jechatem do Polski, wytrzymatem dwie wojny” (M, 2).

,Tak, przychylny. Teraz tak. Uspokoitam sie, spokojnie ide do pracy, niczego sie nie
boje” (K, 7).

»Wszystko co nam daje Bog, jest dla nas dobre. Tak my méwimy. (...) Mysle, Ze te-
raz, to co nas spotkato, to juz minetlo, teraz dla mojej rodziny los jest przychylny” (K, 15).

Przychylnos¢ losu jest czesto rozumiana jako przychylnosé i dobro¢ Boga, szansa na
zycie w szczesliwej rodzinie i bezpiecznym kraju, a takze jako zrozumienie tego, co w zy-

21 Oznaczenia na koricu kazdego z cytatéw oznaczaja ple¢ respondentki/respondenta oraz numer wywiadu,
z ktérego dany cytat pochodzi.
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ciu jest naprawde wazne. Dla badanych, podobnie jak w poprzednim wskazniku, poja-
wia sie dobrostan rodziny jako przejaw przychylnosci losu.

Dwie osoby deklarowaty, ze ich religia nie zezwala na wyrazenie odmiennego po-
gladu, mimo Ze nie czuja si¢ szczesliwe i pogodzone ze swoim losem. ,, Wiecie, jesteSmy
religijni, i dlatego nie mozna tak jak to powiedziec... Ze ty jeste$ nieszczesliwy... no chcia-
faby co$ innego dla siebie. Dopoki moj kraj jest okupowany, moja dusza jest niespokojna.
Teraz [los — przyp. A. O.] nie jest dobry” (K,11).

Kolejny aspekt przejawiania si¢ nadziei podstawowej to przekonanie odnosnie do
istnienia sprawiedliwosci na $wiecie.

Pie¢ 0sob badanych sposréd grupy o wysokim poziomie nadziei podstawowej uwa-
za, ze Swiat jest sprawiedliwy: ,Czasami kazdemu bywa ciezko. Tak, ja tak uwazam [ze
jest sprawiedliwos¢ — przyp. H. G. M.]” (M, 2).

»~Zgadzam sie. Jaka$ sprawiedliwos¢ jest. Islam tez tak mowi, i trzeba w to wierzy¢.
Jak w to nie wierzy¢, to po co zy¢?!” (M, 7).

,Mysle, ze jest sprawiedliwos¢” (K, 7).

,Kiedy zaczyna sie wojna, umieraja ludzie, kiedy my widzieli zabitych, dzieci, ko-
biet, starszych Iudzi, kiedy codzienno ktos, co$ ginal, pytatam zawsze »za co? za co to dla
nas?«. I myslat, ze nie ma tej sprawiedliwosci. A teraz, ja nie wiem... moze by¢ to prawda,
kiedy ty myslisz o Bogu, to myslisz, ze jest sprawiedliwo$¢, rozumiecie?” (K, 11).

,Nad ludzmi jest Bog, boski porzadek, ale kazdy cztowiek ma wybor. Jezeli czto-
wiek bedzie sie trzymat zakazdw, nie bedzie nikomu robit krzywdy, bedzie sprawie-
dliwos¢” (K, 1).

Poczucie sprawiedliwosci u 0séb badanych bardzo mocno byto osadzone w ich prze-
konaniach religijnych. Poczucie sprawiedliwosci jest wedtug nich zaréwno warunkiem
sensu zycia, jak i wynikiem uznania woli Boga. Szczegdlnie dramatycznie przekonanie to
brzmi w jednej z wypowiedzi dotyczacej wybuchu wojny. W pierwszym momencie wy-
wolal on u osoby badanej poczucie niezastuzonej krzywdy, natomiast z perspektywy cza-
su do$wiadczenie to jest postrzegane jako decyzja Boga, ktdra wtasnie z tego powodu musi
by¢ traktowana jako sprawiedliwa. Sprawiedliwosc jest postrzegana réwniez jako wynik
przestrzegania Bozych zakazéw.

Kolejny wskaznik nadziei podstawowej to wiara w celowos¢ i sensownos¢ trudnych
i przykrych zdarzen. Osoby pytane o sens tych zdarzen wskazuja na rézne kwestie: ,Mnie
spotkato duzo zlego, ale si¢ duzo nauczytam” (K, 1).

~+Moje doswiadczenie pozwolito mi zrozumie¢, co jest w zyciu wazne. Wiem, jak
wojna jest zta. Zaden film tego nie pokaze” (M, 2).

,Ma sens. Dlatego, Ze statam sie madrzejsza. Stalam sie silniejsza. To bylo dla mnie
korzystne. Bytam zamknieta, a teraz stalam si¢ madrzejsza. Wydaje mi sig, a nawet je-
stem pewna, Ze te trzy lata przyniosty korzys¢” (K, 7).

,Oczywiscie! To, ze poswiecilem sie dla ojczyzny (...), Ze przezylem, ze moglem do
Polski przyjecha¢. Oczywiscie, ze jest sens” (M, 8).
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.,/ Tylko ze ludzie wszyscy staja sie wierzacy, rozumiemy, ze co$ moze sig stac... ale to
byto bardzo ciezkie, nikomu by tego nie Zyczyta. Teraz rozumiem, Ze nic nie jest wieczne,
zawsze mozna cos stracic. Jest takoje czeczeniskie stowo »ryc«, to znaczy sudba, tak po-
winno bylo sta¢. Ja nie chciata jecha¢ do Polski, a teraz juz nie chce z Polski wyjezdza¢. Bar-
dzo podoba zy¢, dlatego ze czuje spokdj. To bardzo wazne. Ja juz rozumiem tych ludzi,
mnie nikt nie przeszkadza, moge tu zy¢” (K, 11).

,Oczywiscie. To co sie stato catkowicie zmienito charakter ludzi. Zaczeli cenic¢ zy-
cie, swoich bliskich, dlatego ze zrozumieli, ze mogga straci¢ w jeden dzieni i dom, i bli-
skich” (K, 15).

»~Mam nadzieje [Ze to ma sens — przyp. A. O.]. To chyba Allah tylko wie” (M, 4).

W prezentowanych wypowiedziach najmocniej akcentowany jest watek nowej wie-
dzy i madrosci, jaka osoby zaczerpnely z doswiadczen, ktore staty sie ich udziatem. Ma-
dro$¢ ta dotyczy takich spraw, jak zrozumienie nietrwatosci wlasnego zycia i tego wszyst-
kiego, co czlowiek posiada, odzyskania pod wplywem dramatycznych wydarzen wojen-
nych wiary, stania sie bardziej otwartym cztowiekiem. Wazne dla nich stato sie tez doce-
nienie na nowo codziennego, bezpiecznego zycia, a takze obecnosci najblizszych.

Trzy osoby badane uwazaja, ze kazdy dostanie to, na co zastuzyl, a wiec adekwatna
do swoich czynéw kare lub nagrode: , Tak, oczywiscie, na co zastuzyli, to dostana” (M, 8).

~Ludzie dostang to, na co zastuzyli, nagrody czy kary za swoje... Tak, ja wiem, ze tak
bedzie... Dlatego staram si¢ by¢ pozytywna, dobra” (K, 11).

Jedna osoba jest innego zdania: ,Nie. Bywa zupelnie inaczej. Bywa tak, ze czto-
wiek sie stara cate zycie, stara sie, stara sie, stara sig, i nic mu si¢ nie udaje, ani w domu,
ani w pracy. A u innego czlowieka jest wszystko. Bywa i taka sprawiedliwo$¢ »$mieje
sie«” (K, 12).

Warto zwréci¢ uwagg, ze w tej wypowiedzi, ktdra w oczywisty sposob zaprzecza
istnieniu sprawiedliwosci, nie pada zZadne oskarzenie ani pod adresem losu, ani Boga,
lecz da sie w niej dostrzec pogodzenie si¢ (przynajmniej deklaratywnie) osoby badanej ze
swoim losem w imie niezrozumialej, ale jednak sprawiedliwosci. Warto w tym miejscu
wskazad, ze w islamie mozna spotkac rézne koncepcje dotyczace sprawiedliwosci. Nie-
kiedy uwaza sie, ze to czlowiek jest kowalem swojego losu, ze spotyka go od losu to, na
co zastuzyt. Niekiedy jednak uwaza sie, ze to Bég bez wzgledu na to, co cztowiek robi, mo-
Ze i tak go za to nie nagrodzic.

Poczucie posiadania wsparcia od innych ludzi to kolejny ze wskaznikdéw poczucia
nadziei podstawowej. Badani, ktérych charakteryzuje wysoki poziom nadziei podstawo-
wej, sadza, Ze sa w ich otoczeniu osoby, na ktdre beda mogli liczy¢ w trudnej sytuacji. Wy-
powiedzi byty bardzo podobne i dobrym przyktadem jest stwierdzenie: , Trudno powie-
dzie¢, co bedzie jutro, dzis sa, tak” (K, 7).

Niektore osoby uwazaja jednak, ze przede wszystkim nalezy liczy¢ tylko na siebie,
inne z kolei sygnalizuja przekonanie o wzajemnosci w zakresie pomocy: , Nie wiem, ale
ja licze na siebie, nie oczekujac od nikogo pomocy” (M, 2).
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,Ja gldwnie licze na siebie. Mysle, Ze jezeli ja bede innym pomagata, to i mnie po-
mogg” (K, 1).

Wszystkie osoby o wysokim poziomie nadziei podstawowej deklaruja, iz wierza, ze
wiecej jest na $wiecie ludzi dobrych niz ztych. W sadzie tym albo badani opieraja si¢ na
wiasnym doswiadczeniu, albo na przekonaniu zbudowanym na tym jak $wiat funkcjo-
nuje: ,Ja mysle, ze bardzo duzo jest ludzi ztych, ale mam nadziejg, Ze wiecej jest oséb do-
brych” (K, 1).

,,Obiektywnie nie mozna odpowiedzie¢ jak jest. Ja wiecej spotkatem ludzi dobrych,
rozumiejacych” (M, 2).

,,Chyba lepiej mysle¢, ze wiecej jest ludzi dobrych... ja chyba wigcej dobrych spo-
tkatem” (M, 4).

,,Chciatabym, zeby wiecej bylo ludzi dobrych, i wierze, Ze wiecej jest dobrych” (K, 7).

, Oczywiscie wiecej jest ludzi dobrych” (M, 8).

,Wydaje mi sig, ze wigcej jest ludzi dobrych. Dlatego, ze gdyby byto wiecej ztych, to
$wiat bytby inny” (K, 15).

Warto w tym miejscu podkresli¢ niezwyktos¢ takiego przekonania u osob, ktdre prze-
zyty dramatyczne chwile, uciekly z Czeczenii, gdzie nie tylko oni, ale i ich najblizsi byli
w stalym, zagrozeniu zycia, gdzie stracili caty swéj dobytek.

Ponizej zostang omdwione wypowiedzi dziewigciu osdéb badanych o niskim pozio-
mie nadziei podstawowe;j.

Osiem 0s6b deklaruje, Ze generalnie los nie jest dla nich przychylny lub tez odpo-
wiedz na to pytanie sprawia im problem. Tak wigc na pytanie: , Jak patrzy Pan/i na swo-
je zycie, na przysztos¢, mysli Pan/i, Ze los jest dla Pana/i przychylny?”, osoby badane od-
powiadaty w nastepujacy sposob: , Nie umiem odpowiedzie¢. Nikt nie wie, co bedzie,
i dobrze ze nie wie” (M, 3).

»Nie wiem” (K, 10).

,Chyba nie... chciatbym mieszka¢ w Czeczenii, tam miatem rodzine, przyjaciot, zna-
jomych. Bylo co robic...” (M, 5).

,Roéznie bywa” (M, 6).

,POki co, to raczej nie [nie jestem zadowolony — przyp. H. G. M.]” (M, 16).

,Powiem tak... to Ze nie jestem chory, chodze, to chwata za to Allahowi... moze to sie
wydawac wystarczajace. No ale nie jestem zadowolony ze swojego losu. Jesli trzeba by by-
1o zaczynac zycie od nowa, to co zrobitem... niczego bym nie powtorzyt” (M, 9).

»Nie skarze sie... Jest to, co dat Allah, a jak nie ma, to trzeba go poprosi¢ i wszystko.
Mhm... Cierpienie, cierpienie, cierpienie i tyle...” (M, 12).

Wypowiedzi te sugeruja probe unikniecia zdecydowanej odpowiedzi (mozna sadzi¢,
ze dla os6b badanych oskarzenie losu, a posrednio Boga jest nieakceptowane. Badani
udzielaja raczej odpowiedzi unikowych, ostabiajac swoje negatywne w gruncie rzeczy
wypowiedzi stwierdzeniami w rodzaju ,nie wiem” lub , réznie”. Warto w tym miejscu
podkresli¢, Zze osoby, ktdre w swoich wypowiedziach odnosza si¢ do Boga, w wigkszym
stopniu zauwazajg — chocby niewielkie — pozytywne strony swojego losu. Méwia o tym,
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ze nie skarza sie lub ze dziekuja Allahowi za to, Ze np. sa zdrowe, ale mimo to nie sg za-
dowolone ze swojego zycia.

Jedna z badanych natomiast redefiniuje to, co dla niej znaczy by¢ zadowolong i prze-
konanie o przychylnosci losu poprzez wskazanie, ze ogranicza si¢ do tego, ze ma zaspo-
kojone podstawowe potrzeby: , Tak... zdrowie jest, wystarczy mi... jest co jes¢, co pi¢, jest
gdzie spa¢” (K, 14).

Z wypowiedzi tej wynika zminimalizowanie potrzeb do tego, co pozwala przetrwac
czlowiekowi w sensie fizycznym.

Wszystkie osoby z podgrupy o niskim poziomie nadziei podstawowej uwazaja, ze
nie ma na swiecie sprawiedliwosci — a wiec na pytanie: ,Czy zgadza sie Pan/i z ludzmi,
ktérzy wierza, ze Swiat jest sprawiedliwy, chociaz kazdemu czasem bywa ciezko?”, od-
powiadaly: ,Sprawiedliwosc?! Nie ma!” (M, 5).

~Roéznie bywa, ale mysle, Ze nie jest [Swiat sprawiedliwy — przyp. A. O.]” (M, 6).

»Nie, nie ma sprawiedliwo$ci na $wiecie” (M, 9).

,Nie wiem... trudno powiedzie¢” (M, 14).

Jedna z badanych odczytuje istnienie sprawiedliwosci nie tyle w kategoriach wta-
snego doswiadczenia, co raczej jako warunek istnienia $wiata. Stwierdzenie to mozna
zinterpretowac jako bardzo silng potrzebe urealnienia sprawiedliwosci i wiare w to, ze
w ktoéryms momencie ona nadejdzie: , Jesli sprawiedliwosci by nie bylo, to swiata by nie
byto. Jakas sprawiedliwosc jest” (K, 11).

Wszystkie osoby badane, ktdre charakteryzowat niski poziom nadziei podstawowej,
wypowiadaty si¢ pesymistycznie na temat swoich marzen. Wypowiedzi o marzeniach
mozna jednak podzieli¢ na trzy kategorie. Pierwsza z nich obejmuje osoby, ktdre mimo
przeciwnosci losu wciaz marza, jednak watpia w to, ze ich marzenia si¢ zrealizuja: , Trze-
bamarzy¢, po to s3 marzenia. Bez marzen to mozna by nic nie robi¢. Ale nie wiem, czy mo-
je sie spelnia” (M, 6).

,Nie wiem... zeby marzenia sie spetnity, duzo by trzeba” (M, 3).

Druga kategoria wypowiedzi o marzeniach sa stwierdzenia odnoszace sie do prze-
konania, Ze marzenia innych 0séb sie spelniaja, jednak oséb badanych to nie dotyczy:
~Moze niektorych ludzi [marzenia sq mozliwe do zrealizowania — przyp. A. O.] tak, jak
maja szczescie... ja to juz nie...” (M, 16).

~Moze innych marzenia, ale moje to nie chyba...” (M, 5).

Trzecia kategoria wypowiedzi odnosi si¢ do doswiadczenia osdb, ktore deklarowa-
1y, ze w ogdle przestaly marzy¢ — moze to sugerowac rezygnacje i brak jakiejkolwiek na-
dziei na poprawe wlasnej sytuacji: ,,Ja teraz w ogodle nie marze” (K, 10).

W zwiazku z tym, Ze pesymistyczne postrzeganie przysztych wydarzen, a niewat-
pliwie z takim mamy do czynienia w wypadku powyzszych wypowiedzi (szczegdlnie
kategorii drugiej i trzeciej), jest jednym z kryteriow diagnostycznych epizodu depresyjne-
g0, mozna przypuszczac, ze szczegdlnie osoby badane wyrdznione na podstawie wyste-
pyjacych u nich wypowiedzi wskazujacych na niski poziom nadziei podstawowej moga
cierpie¢ na reaktywne zaburzenia nastroju.
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Tylko dwie z tej podgrupy wierza, ze wydarzenia w ich Zyciu maja sens, a wiec na
pytanie: ,,Czy mysli Pan/i, Ze to co zaszlo, to co zachodzi w Pana/i Zyciu, ma jakis sens?”,
odpowiadaja twierdzaco: , Tak, tak” (K, 14).

,Jestsens, dlatego, ze kiedy przyjezdzasz do nowego kraju czy nowego miasta, wszy-
stkiego trzeba sie nauczy¢; bylo tak i tak, a teraz jest inaczej, wszystko trzeba zacza¢ od po-
czatku” (M, 3).

W powyzszej wypowiedzi uderza jednak rozumienie sensu jako zrozumienia nowej
sytuadji, w jakiej osoba si¢ znalazta, nie zas sensu na poziomie ogdlnego porzadku swiata.

Pozostate osoby deklaruja, ze nie widza sensu w tym, co dzieje si¢ w ich zyciu lub tez
trudno jest im odpowiedzie¢ na to pytanie: ,Mam nadzieje. Ale nie wiem jaki... moze si¢
kiedy$ dowiem. To musi by¢ jakis plan boski...” (M, 5).

, Trudne pytanie. Lepiej wierzy¢, ze maja, bo wtedy jest fatwiej, ale ja nie wiem, jaki
sens ma to, co sie dzieje w moim zyciu. Moze kiedys sie¢ dowiem” (K, 9).

Pytanie: Czy uwaza Pan/i, ze przykre wydarzenia w Pana/i zyciu maja jakis sens?

,Jaki? Nic dobrego z tego nie wynika” (M, 6).

Dwie osoby dostrzegaja jedynie negatywne konsekwencje tego, co je w zyciu spot-
kato: , Tak... dostatem lekcje, poznatem ludzi, wierzytem im, a teraz wiem, Ze nie mozna
wierzy¢. Bardzo duzy sens. Wczesniej, jak ojcowie, ktorzy widzieli rosyjski genotyp byli
na Syberii, méwili nam »Wy nie znacie Rosjan«. My nie wierzyli$my, ale kiedy sami przez
to przeszlismy, wtedy zrozumielismy, a kiedy nam méwili, to nie rozumielismy” (M, 9).

A oto dluzszy fragment wywiadu dotyczacy poczucia sensu wydarzen, ktdre spot-
katy badanego: ,,Jak Pan mysli, czy to, co Pana spotyka, ma jakis sens?

Oczywiscie (...). Ludzie czasem mysla, Ze z takich trudnych sytuacji wypltywa co$ po-
zytywnego. Nie chodzi o to, czy pozytywne, chodzi o to, Ze tak musiato by¢.

Dlaczego musialo?

Dlatego, ze tak powinno by¢.

A czy cos sie zmienito po wojnie, w tym jak Pan patrzy na zycie?

No tak...

Pozytywnie czy negatywnie?

Negatywnie” (M, 13).

Badany - zgodnie z teorig nadziei podstawowej — przekonany jest, ze jego doswiad-
czenie jest jedynie elementem pewnej uniwersalnej reguty, rzadzacej funkcjonowaniem
$wiata. Mimo Ze zmiany w jego zyciu postrzega jako negatywne, podtrzymuje stwierdze-
nie, ze tak musiato i powinno by¢.

Oto odpowiedz na pytanie o sens udzielone przez kobiete, jedyna w tej grupie, gdyz
pozostali to mezczyzni — ktora podczas wojny stracita najblizsza osobe — syna: , Nie wiem
(mowi z trudem pokazuje zdjecie). To moj syn, miat 25 lat, zabili go. W 2008 roku zabili go.
Ta fotografia — zrobit ja w dzien slubu” (K, 10).

Mowiac o tym tragicznym wydarzeniu, badana unikowo méwi ,,nie wiem”, acz jed-
noczesnie pozostata czes¢ jej odpowiedzi jest oskarzeniem skierowanym do losu lub Bo-
ga (znowu niesformutowanym bezposrednio).
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Tylko dwie osoby z tej podgrupy uwazaja, ze ludzi czyniacych zto spotka zastuzo-
na kara. Warto podkresli¢, Zze jeden z badanych zwraca uwage na to, Ze kara ta dotyczy nie
tylko zycia ziemskiego, ale i losu cztowieka po $mierci. Warto podkresli¢, ze wiara w ka-
re posmiertng jest zgodna z wyznawang przez badanych religia: ,Mysle, Ze czlowiek, ktd-
ry ponosi kare, ponosi ja za to, co zrobit.

Mysli Pan, ze jak cztowiek co$ ztego zrobi, bedzie ukarany?

Bedzie ukarany” (M, 3).

,Myséli Pan, ze ludzie dostana to, na co zastuzyli?

Oczywiscie!

Na tym $wiecie?

I'na tym, i na nastepnym” (M, 13).

Dwie osoby nie potrafiag odpowiedziec na to pytanie, cho¢ wyrazaja przekonanie, ze
tak by¢ powinno.

Wszystkie osoby (oprocz jednej) z tej podgrupy nie wierza lub watpia w to, ze wo-
kot zawsze beda ludzie, na ktorych beda mogli liczy¢. Wyraznie mozna tu odczytac slad
doswiadczen wojennych, ktore bardzo czesto tego rodzaju przekonania stawiaty pod zna-
kiem zapytania: , Nie, nie bedzie. Dlatego ze ludzie si¢ zmieniajg” (M, 3).

, Teraz sa, ale nie wiem, czy zawsze beda. Trudno powiedzie¢” (M, 5).

~Zobaczymy, na razie sa...” (M, 12).

Tylko dwie osoby badane z tej podgrupy deklaruja, Ze wierza, iz na Swiecie jest wie-
cej ludzi dobrych niz ztych: , Zgadza si¢ Pan ze stwierdzeniem, ze na Swiecie jest wiecej
ludzi ztych? , Nie, dobrych jest wiecej” (K, 10).

,Chyba wiecej jest ludzi dobrych, inaczej nie bytoby ziemi” (M, 6).

Trzy osoby uwazaja, ze ludzi dobrych i ztych jest po réwno na swiecie: ,Czy mysli
Pan, Ze na swiecie jest wigcej ludzi dobrych niz ztych? Chyba pét na pot. Ja tak spotkatem
w swoim zyciu” (M, 2).

Dwie osoby uwazaja, ze na Swiecie wiecej jest ludzi ztych: ,, Wigcej jest ztych. Nie mo-
wie, ze wszyscy, ale mozna powiedzie¢, ze 80%” (M, 4).

,Na tym $wiecie wiecej jest ztych ludzi” (M, 3).

Grupa 0s6b o niskim poziomie nadziei podstawowej sktadata sie niemal catkowicie
z mezczyzn. W jej sktad weszta tylko jedna kobieta. Wynik ten jest zgodny z powszech-
nie znana w literaturze prawidfowoscia, ze wlasnie kobiety, a nie mezczyzni lepiej radza
sobie z sytuacja migracyjna. By¢ moze ma to wlasnie zwiazek z poziomem nadziei pod-
stawowej, ktdra nawet w grupie homogenicznej pod wzgledem kulturowym i religijnym,
jest wyraznie wyzsza w grupie kobiet.

Podsumowanie

Poréwnujac wypowiedzi osob badanych z grup o wysokim i o niskim poziomie na-
dziei podstawowej, mozna zaobserwowac wyraznie odmienny uktad elementéw konsty-
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tuujacych nadzieje podstawowa. U 0séb o wysokim poziomie nadziei podstawowej do-
minuje dostrzeganie, mimo bolesnych doswiadczen traumatycznych, prawdopodobien-
stwo, ze ich plany i marzenia maja jednak szanse na realizacje, nawet jesli musza w tym
celu ulec urealnieniu. Marzenia ich koncentrowaty sie¢ wokét dobra i pomysInosci rodzi-
ny. Wiasnie dobrostan najblizszych mieszkajacych wraz z nimi w Polsce byt dla nich do-
wodem na przychylnos¢ Boga. Osobom tym towarzyszylo tez przekonanie o sprawiedli-
wosci i porzadku $wiata. Uznanie tego, co ich spotkato, za decyzje Boga, ktérego woli na-
lezy sie podporzadkowa¢, pozwalato im na zachowanie poczucia sensu i przekonanie, Ze
dzigki tym doswiadczeniom dowiedziaty sie wiele o sobie i o tym, co w zyciu jest wazne.
Osoby te charakteryzowato réwniez poczucie posiadania wokdt siebie sieci wsparcia
spotecznego, ztozonej z przyjaznych im osob.

Osoby o niskim poziomie nadziei podstawowej nie dostrzegaty szans na spetienie
wiasnych marzen. Odczuwaty tez silng ambiwalencje odnosnie do tego, czy swiat jest
sprawiedliwy i sensowny. Zaprzeczenie istnienia sprawiedliwosci oznaczaloby jednak
podwazenie akceptacji woli Boga wymaganej od wyznawcéw islamu. Ttumaczy to po-
wod, dla ktérego wypowiedzi takie bardzo rzadko byly formutowane wprost przez osoby
badane. Z kolei w odniesieniu do poczucia sensu, badani bardzo rzadko albo wcale nie
potrafili dostrzec sensu w wydarzeniach, ktdre staly sie ich udziatem. Nie potrafili tez do-
strzec obecno$ci wokot siebie sieci wsparcia ztozonej z pomocnych i przyjaznych osob.

Interesujacym konstruktem teoretycznym dla interpretacji wypowiedzi uchodzcow
wydaje sie pojecie wzrostu posttraumatycznego. Odnosi sie on do pozytywnych zmian
w zakresie funkcjonowania cztowieka, ktdre zachodzg pod wptywem radzenia sobie
z konsekwencjami wydarzen traumatycznych lub tez krytycznych wydarzen zyciowych?.
Zmiany te odnosza si¢ miedzy innymi do zwiekszonego zaufania do siebie i wlasnych
mozliwosci, przeformulowania hierarchii systemu wartosci, uzyskania nowej wiedzy
o sensie wlasnego zycia oraz do szeroko rozumianego rozwoju duchowego?.

Poczucie nadziei wptywa na wysoko$¢ wzrostu potraumatycznego?*. Korzystny
wplyw religijnosci na pozytywne przepracowywanie traumy potwierdzaja rowniez wy-
niki badan prowadzonych wéréd muzulmandéw szyitéw — weterandw wojny iracko-
-iraniskiej (1980-1988)?>. Wysoki poziom religijnosci okazat sie czynnikiem korzystnie
wplywajacym na zdrowie psychiczne weteranow, przyczyniajac si¢ m.in. do mniejsze-
go nasilenia u nich objawow stresu potraumatycznego. Wydaje sie w tym wypadku, ze
motywadja religijna do udziatu w walkach zbrojnych zwigzana z przekonaniem, ze wal-

22 L. Calhoun, A. Cann, R. Tedeschi, ]. McMillan, A Correlational Test of the Relationship Between Posttraumatic
Growth, Religion, and Cognitive Processing, ,,Journal of Traumatic Stress”, 2000, nr 13 (3), s. 521-527.

2 N. Oginska-Bulik, Z. Juczynski, Rozwdj potraumatyczny — charakterystyka i pomiar, ,Via Medica”, 2010,
nr7 (4),s. 129-142.

2 M. Zieba, ]. Czarnecka-van Luijken, M. Wawrzyniak, Nadzieja podstawowa i wzrost potraumatyczny, ,Studia
Psychologiczne”, 2010, nr 49 (1), s. 109-121.

%5 A. Aflakseir, P. G. Coleman, The influence of religious coping on the mental health of disabled Iranian war veterans,
Mental Health, ,Religion & Culture”, 2009, nr 12 (2), s. 175-190.
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ka, cierpienie i Smier¢ w imie Boga jest meczenistwem i wypelnianiem boskiej woli byta
czynnikiem korzystnie wplywajacym na pézniejsze radzenie sobie tych osob z doswiad-
czeniami traumatycznymi.

Halina Grzymata-Moszczynska, Anna Ochmarska, Joanna Grzymata-Moszczynska — MUSLIM
PERSPECTIVE ON CRISIS SITUATION THROUGH THE LENSES OF BASIC HOPE
CONCEPT: CHECHEN REFUGEES IN POLAND

According to Erik H. Erikson concept of basic hope represents individual’s conviction that
world is meaningful, orderly arranged, human-friendly and just. The idea of hope gets activated at the
times of turmoil and personal crisis because of death or incurable disease among family or friends,
personal health problems, catastrophe or war. Religion helps to re-create a world after the loss. In
order to analyze relations between traumatic experiences and basic hope level, there were interviews
with 16 Muslim-Chechen refugees, who came to Poland after first or second Chechen war, conducted.
Depending upon level of hope they saw differently meaning of their traumatic experience, future
developments, chances of getting support from other people. None of them ever questioned directly
God’s will and justice.
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