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ZBIGNIEW DrROZDOWICZ

Adam Mickiewicz University
Department of the Study of Religion and Comparative Research

Between the temptations of privatizing
and globalizing religion

Both the temptations mentioned by the title above have been — and are —
present within many religions and beliefs, as well as the religion-driven actions
of individual believers. No in-depth research is needed to state that these
temptations are of a character pertaining to inner- and outside-religion, but
the research makes it possible to show a variety of these conditions, and how
they vary along the means of expression of the above mentioned temptations.
One of the inspirations for further research has stemmed and still stems from
the comparative analyses of religion sociologists. Max Weber is one of the
iconic researchers, but it must be noted that his studies were biased within the
scope of the field. He was interested mainly in the impact of religious ethics
on the economy. Modern Weberists see that this way of thinking had its good
features, but that it is also characterized by many significant limitations, hence
the need to adjust this approach. They consider that not only is the impact
of religious ethics on the economy cognitively important, but also that the
impact the economy has on ethics, and other ingredients of religion, should
be considered as well. In other words, the contemporary Weberian view is,
too, actually in opposition to Max Weber, who prioritized the causal relations,
and emphasized the functional relationships.' My consideration will analyze

! “Weber was interested in the impact the religion related ideas, mainly the various forms of
ethics, had on the economy,” but this problem was Eurocentric there, i.e. he considered it through
the light of the “emergence of the Western capitalism, rationalism of the Western civilization in

the economy.” Cf. Z. Kransodebski, Max Weber i jego analiza religii swiatowych (Max Weber and his
analysis of world religions), in M. Weber, Socjologia religii. Dziela zebrane — Etyka gospodarcza religii
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the subject stated in the title, and will base it on the assumptions, research
questions and meanings of privatization and globalization, in the eyes of the
modern Weberian approach.

Assumptions and statements

Functional research first — this approach is pursued inter alia by Niklas
Luhmann in his work entitled Function of Religion, and Peter Beyer, who
follows-up Luhman’s directions in his work Religion and Globalization. The
former, justifying the functional analysis, claims that this approach is better
than the causal analysis when it comes to answering the following question:
Is religion functioning or not as an integration factor within macro-systems such
as civilizations and societies?? Peter Beyer, on the other hand, sees the advan-
tages of the functional analysis in its possibility of describing the Western
culture and the Western religious culture within the scope of relativization,
and particularization directly related to relativization.? Both sociologists make
the meaning of the privatization of religion and the globalization of religion so
wide that it is possible to state a question about the secularization, which is
so widely discussed nowadays.

According to Luhmann, secularization is semantically misunderstood,
because it was and often still is related, especially by the persons who are
in the position of faith, to ridding the Church (as an institution) of its most
prominent social functions or getting rid of its background — the religious
beliefs, attitudes and motivations for actions in a variety of social situations.
Luhmann understands secularization as a “socio-structural relevance of
privatization of the religious choices.”* This means that “participation in the
religious communication (Church) and demonstrating faith must be based on

Swiatowych (Sociology of religion, Collected works: The economic ethics of world religions), Cracow
2006, p. I and further.

? By answering this question, he claims that it is no longer functioning, as “the religious
movements (...) weaken or even disintegrate the system”; Such movements were present in the
past, and are present nowadays. Cf. N. Luhmann, Funkcja religii (Function of Religion), Cracow
1998, p. 13 and further pages.

* “In this view, relativization is a positive phenomenon, and an open stance towards the
changes becomes a basic guarantee that the tradition is authentic. This kind of religion is driven
by the values of the emerging global culture.” Cf. P. Beyer, Religia i globalizacja (Religion and
Globalization), Cracow 2005, p. 36 and further.

* “Neither conceptually nor theoretically we claim that the religion is function- or meaningless
overall. (...) This concept is rather to define the evolution structure of the social system, which is
historically documented, if it has an impact on the religion’s system and its environment. Hence,
this concept will not (...) be defined by referencing it to religion as a phenomenon, but rather to the
structure of the social system. It is oriented towards a general problem of privatization, which is
driven by the structural requirements, and it having sociocultural consequences; additionally, it
imposes relevant limits on the form of the social order, which is not yet plausible. It also describes
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the decisions of the individuals (...). Back in the days not-believing was private,
now believing becomes private. We are resigning from institutionalization of
the consent. The situation in which you act in a proper way, once you accept
what is normally accepted, is removed or reduced just to ordinary Church
membership.”* The author also clarifies that “privatization in a holistic view
isnot (...) a private matter;” it is not and it has not been a private matter ever
since the Churches have been forced to compete against other Churches and
other social institutions such as TV or sport clubs, when it came to free time
management; losing this competition may mean, and meant, that not only was
the church often marginalized, but also the Bible work was marginalized, or,
which is equally wrong for the traditionalists, the theologists and theology
started to replicate these social and cultural models, the models which were
the basis of the success of the competitors — those Churches which started
to function in accordance with the marketing rules, or considered the mass
media as a sufficient way to contact the believers.

The beginnings of the secularization process in this shape within the
Western culture are placed in the late middle ages, namely, the period when
“dogmatic theology and organization are reinforcing the internal mutual
relationships” (“which, in effect, led the Christian Europe to the period of the
schisms”). The first great, and well-organized campaign against the seculari-
zation conducted by the Roman Catholic Church is known to have happened
in the 16* century and to be related to the Council of Trent (the introduction
of the provisions made there meant that the “priest proletariat is to be mar-
ginalized, quality of life is to be raised, and hence the priests may achieve an
existential reference to the organization”). Luhmann and Weber relate the first
counter-offensive to the ascetic protestants of 17" and 18" centuries (including
the Pietists, who did not “burden the believers with time-consuming rules
of the monastery life”).

In light of the stages above, it seems that when describing and clarifying
the changes in the Western culture, the collective character contained within
the organizational forms presented temptations of privatizing and globalizing
the religious beliefs. One of the forms of this temptation may be seen when
one’s own Church is presented as the Common Church. The name of such
a Church is obvious, but at the same time it is placed in the background. The
members’ beliefs are in the foreground, and they believe that they create the

the consequences of the structural circumstances regarding religion.” Cf. N. Luhmann, Funkcja
religii (Function of Religion), p. 224 and further.

® “At the same time, the stochastic confidence is offered by the anonymous waiting for devout
participation, regardless of the private motives. Solely on this basis, the rituals and dogmatic
values could pretend to be ‘true’ and neutralize the ability of their symbols to be negated.”
Ibidem, p. 230.
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only authentic, unique religious community and that it is just a matter of time
to convince the non-members about its status.

These two temptations complement each other and at the same time
they contradict themselves. They generate a variety of problems, both for
ordinary Church members, as well as for the hierarchy. Luhmann points out
some of them in his monograph, e.g.: “if a high number of the evangelical
Church members is in favour of the baptism of the adults, then the process
of the Churches becoming similar to the religious associations presents itself”
(and the members of those Churches would not be in favour of that). If the
authorities within these Churches are obliged to consult their decisions with
the ordinary members, then the authority value may be questioned, and no
consent satisfactory for both of the Parties may be reached. The latter problem
is becoming more difficult to solve when the ordinary members of the Church
are well educated. According to Luhmann (and probably other scholars), these
members are “have stronger reservations about the Church,” and the Church
hierarchy.® This means that the Church, as a religious system, is going to be
decomposed. This decomposition may be looked at, evaluated and presented
by the Church authorities as a danger for faith and the Church itself. On the
other hand, the ordinary members of the Church may consider it as a sign
of the authenticity of their belief, and as a factor which increases the chances
for salvation. This, in short, sums up Luhmann’s notes on privatization, glo-
balization and secularization.

Peter Beyer, in his studies, starts from the globalization thesis, namely he
claims that we live in a “globalizing social reality in which the communication
barriers, which existed earlier, are non-existent,” which makes the “world
more and more ‘singular.”” Nico clarifies the issue, stating that “the globaliza-
tion thesis assumes that the social communication network is worldwide and
is constantly getting more tight.”” This has a variety of consequences, which
have an impact on the “global social system,” such as the Western civilization
and its societies. It also influences smaller social groups and their individual
members. The results include conflicts, which emerge because of the clashes
of culture, lifestyle, language and other forms of cultural communication.

Beyer carries out an in-depth analysis of the results, which include “cor-
rosion of the inherited cultural and personal identities,” and the “encourage-
ment to create and animate particular identities which are to help to take over
the control of the whole system.” Both phenomena are present in the functional
relationship and in both cases religion plays, or tries to play, a significant part.

¢ “Reinforcing the social moralizing efforts will rather enlarge this distance, which does not
necessarily mean that the person will step out of the Church.” Ibidem, p. 286.

7 “To be more down-to-earth — this means that the people, cultures, societies and civilizations
that so far were separated, nowadays are in constant, unavoidable contact.” Cf. P. Beyer, Religia
i globalizacja (Religion and Globalization), p. 25 and further.
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Particularly it refers to a variety of religions. It does not matter whether you
are Christian, Muslim or a Jew — all believers feel endangered by the “glo-
balizing of society” or the marginalization of the religious symbols which, in
the eyes of the believers, have a power to help them in communication with
the “transcendental partner.”®

It is clear that this “globalizing social reality” offers —in accordance with
the beliefs of its proponents — its own religious symbols, but it does not offer
any space for the main dichotomy of the traditional religions; in other words, it
has no clear distinction between immanence and transcendence (“The main issue
here is the holistic nature of the former concept”), and there is no space here
for a transcendental partner, whose extraordinary power would make ordi-
nary wishes, thoughts, words and actions meaningful, thus creating a stance
for belief in getting transferred into the transcendental world, which, if not
perfect, is at least more perfect than the immanent world. Religious symbols of
this social reality which is globalizing itself, have lost their purposes, because
they are based on an assumption that this — the transcendental world — does
not exist, hence the difference between transcendence and immanence has no
metaphysical or ontological nature — it is purely semantic, i.e. it is a peculiar
combination of meanings of these concepts. The function of this combination
is communicative — and solely communicative — crossing the line between the
“lack of definition of and definition of the source” or at least “coping with
these phenomena and their consequences.” Getting rid of this metaphysical,
or even ontological difference between immanence and transcendence may
be considered as the “core” of the secular processes present within the culture
of the West.

The secularization as understood in the manner mentioned above resulted
inter alia in the case of Salman Rushdie, the author of The Satanic Verses. The
fact that it became “the main topic covered by the press and the news services
all around the world and inspires many public comments worldwide” has
a very deep meaning. It reveals how mighty the ICT, which gets rid of the
communication barriers, is. Nevertheless, the deep meaning carried by the
issue presented by this British writer of Iranian origin, struck many Muslims.
The exposed motif of the “changeability of the human personality in the glo-
balized world” has been interpreted by the Muslim religious leader ayatollah
Ruhollah Chomejni as an “insult of the most sacred values, and hence negating
their [Muslims] own role as the subjects of the global society. (...) Ultimately,
the anger of the Muslims does not stem from the fact that the Rushdie’s book
questions their faith — not many Muslims are going to read it anyway. The

8 “That transcendental partner may become a fish, a waterfall, an ‘inner’ self, invisible
mighty god or a number of saintly symbols. The communication may become a conversation,

ritual, myth, a sacred book, mystic insight, wisdom, ecstatic trance or any combination of these
forms.” Ibidem, p. 31.
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Muslims are rather worried about the need of getting rid of their beliefs — the
constant sacredness of the Koran — as a price for full participation in the global
world dominated by the non-Muslim community.””

This issue shows just a fragment of a more complex problem which
is met by the traditional religions in the modern, globalized world, which is
still undergoing the process of globalization. Believers of the other religions
which have a “leading role in the world community” (such as Christianity
or Judaism) are in a similar position as the Muslims, even though their reli-
gious traditions are marginalized in a similar way as the Muslim tradition is.
According to Beyer, this is because “globalization means the relativization of
some particular identities, along with the relativization of religion as a means
of social communication. In this way we have a situation where animating
religion is a way of manifesting the (group) identity. This is a perfect way to
gain power and influences in the global system.”!° These aims are not related
to the traditional conflict of the believers, the aim of which is to get oneself
transferred into the world which is free of any worries.

Case study

A case study is shown in the second part of the monograph written by
Beyer, and it regards five cases i.e. the New Christian Right in the USA, the
liberation theology movement in Latin America, the Muslim revolution in
Iran, the New Religious Zionism in Israel and the Religious Ecology Move-
ment. None of these are going to be described here. I will only refer to the
conclusion of Beyer’s analysis of the Religious Ecology Movement. He claims
that “despite the internal tensions between the liberal and conservative ten-
dencies, this movement is surely a liberal form of religious expression. The
main reason is, without any doubt, the global character of the environmental
problems, which leads to cooperation, directly or indirectly, of a variety of re-
presentatives of many religious groups interested in ecology, and thus creates
a pluralistic tolerance or even adjustment of the religious/cultural pluralism,
which contradicts the conservative views.” He also notes that “among the
Roman Catholics you may spot many proponents of eco-spirituality, many
social Catholic organizations are involved in the environmental issues, and
even the Pope John Paul IT himself refers to the environmental issues in a way,
which is typical for an eco-traditionalist.”"' These are sole issues related to
Poland which present themselves in Beyer’s analysis.

? “Chomeini, similarly to other Muslims, claims that the Satanic Verses relativization of
Islam is equal to a marginalization of the Muslims in the global community.” Ibidem, p. 27.

0 Tbidem, p. 28.

I Ibidem, p. 351 and other pages.
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I'would like to refer solely to Polonica in my case study, in particular I have
two cases in mind. The first case is the vividly discussed issue of Wojciech
Lemanski, who is the parish-priest from Jasienica. He is an above-average
person, not only because of his functioning in the Church, but also because
of the way of his social communication about the issue he faced applied in
this case. Because of it, his issue became public and known across Poland.
The event also features some elements that make it international, hence it
may be related to Beyer’s globalization. Lemaniski writes a blog and does not
care about the opinions of the Church Authorities and their social position.

In other words, the issue would not have emerged had it not been for the
critical blog posted by Lemanski which regards the Church authorities and the
bio-ethical document issued by the Episcopate, in which the Church leaders
express their opinion against in vitro, abortion, euthanasia, emergency con-
traception and contraception in general. The Argument of the Warsaw-Praga
Curia that rid the disobedient parish-priest of his Canonical rights, including
the rights to evangelize on behalf of the Catholic Church and to conduct
masses, includes the fact that he breached the violation according to which
priests cannot file in court motions in the secular courts privately (Lemanski
did it against the headmaster of the local school and two teachers). His “sins”
also include involvement in the Jewish community issues — he officially stated
that he was against the Jedwabne massacre.

In the case of Lemarniski the line between globalization and privatization
cannot be finely drawn; nevertheless, some points might be indicated. These
include: 1) treating the freedom of speech and a right to state opinions publicly
as an inalienable right of every citizen, regardless of their affiliation with any
Church and regardless of their position in that Church; 2) using the right to
reach as many people as possible with the information, using the mass media
accessible to each and every citizen; 3) submitting one’s own votum separatum
regarding every issue which seems to endanger the basic human and citizen
rights; 4) treating the secular world if not as more important, then at least as if
it had the same importance as those issues related to the non-material world.

What allows priest Lemanski, and other priests who share his views, to
maintain their stance? There is only one answer to this question: their own
conscience, independent thinking, life experience and perception of their own
position within the social life. Without any doubt, this is definitely a form of
privatization, which is sanctioned and regulated by the secular law, but, as
the actions of the Church hierarchy present it, is also in conflict with the rights
of the Church hierarchy and which questions their rights and position — not
only within the Church structures, but also in the places where the Church
was and is influential. In this situation, appealing against the Curia’s decision
to the Vatican and expecting that the latter would be in favour of the person
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who filed the appeal might be treated as a sign of naivety. Maybe the priest
wanted to show that not only the local Church hierarchy is mistaken, but also
that it is possible that (by maintaining the same stance as the Curia does),
the Roman hierarchy has also made an error. And this has a global impact.
In the past, and even nowadays, this kind of disagreement usually led to the
attempts of establishing a new Church or fractions within the older Church,
which would become a danger for the Roman authorities.

The second case of a priest who did not comply with the Church’s offi-
cial stance is even more convincing. Priest, Piotr Natanek, PhD habillitated,
became — as it was written in Super Express, one of the Polish tabloids, in the
article entitled Ks. Natanek: Cztowiek, ktory ma telefon do boga [Priest Natanek
—aman who can call god on the phone] — “a new star of the Internet. But not
a star of the Church. His sermons are illegal, since the Curia of Cracow banned
him from conducting the masses. It is a penalty for disobedience. The priest
confuses the facts: angels, divine encounters, Masonry, Harry Potter...” and
so on. This piece of information seems to be sensational mainly because of the
context — it was published in the media outlet, which is sensation-driven. The
pieces of information published by the Curia in Cracow are no less sensational;
the media release from 18 April 2014, published on the official website of the
Curia, says that in connection with the “questions coming from the people
about the controversial statements of Piotr Natanek, priest, PhD, habilitated,
who is a priest of the Cracow Archdiocese,” a theological commission brought
to life by the decree issued by the Archbishop of the Cracow diocese made on
3 July 2009, stated “a negative assessment of the Priest’s activity, claiming that
his activity and public statements were theologically erroneous,” the Arch-
bishop has “suspended, until revoked, the [Natanek’s] right to do scientific
work within the Catholic universities” and “banned Priest Piotr Natanek from
the public appearances, publishing texts and disseminating his own materials
(including video and audio recordings) and sharing them for distribution by
the third Parties.” The release also reminds the audience that “Piotr Natanek,
speaking to the Cardinal, stated that as a faithful son of the Church he will
act in compliance with the above decisions.”

Was this statement true? One can check it by entering the website of Chris-
tus Vincit Online TV, led by Spofeczny Ruch Zapotrzebowania Wiary z siedzibg
w Norwegii Filia Pustelnia Niepokalandw Ksiedza Piotra Natanka [Social Movement
of Faith Needs with a seat in Norway, the Pustelnia Niepokalanéw Branch
led by Priest Piotr Natanek]. The name of this medium itself is both global
and particular. The former is shown by using the Internet as a means of com-
munication with the believers (according to Natanek, the Internet is a “gift
from the Holy Mother”), and presenting the movement as a general social
movement acting outside the borders of Poland. Everything is complemented
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by Natanek’s self-presentation as one of many warriors of the new crusade
against non-believers and those who believe in God without any compliance
with the standards the warrior has to comply with. Everybody who has joined
him is called “King Jesus Christ’s Chivalry” by Natanek. He even designed
proper clothing for them (purple vestry with elements of a knight’s armor,
featuring an effigy of the crowned Jesus), a proper ceremony of group admit-
tance (during the masses conducted by Natanek), or even a Sacrament (which
is called “a renewal of baptism,” and its purpose is to change pagan names
to the names of the Christian saints).

When he was asked by the believers about the sources of knowledge and
inspiration which drive his activity, he claimed that he had received a phone
call from heaven, directly from God himself. God was to tell Natanek that
Satan, along with the masonry, who are his Earthly contractors, are either
in power all around the world or are close to reaching full control. Natanek
claims that this state is confirmed by the provisions of the Second Vatican
Council (in his opinion they are a success of the Masons), the government, the
European Parliament (which consists of members of the Mason’s) and even
fashions among the youth, including “Iroquois hairstyle and hair styling gel,”
“metal near the eyes” or “bright colors of the fingernails” (“black as hell and
red as fire”). It is clear that the youth will pay a high price for being tempt-
ed. But this regards not only the youth, as the late bishop, Jézef Zycinski, is
already in Hell, while archbishop Dziwisz will probably pay a high price for
supporting the evil powers and for his sins committed against Natanek and
his movement. The judgement is going to be delivered to all the Poles, unless
the Episcopate, Parliament, Government and the President of Poland do not
recognize Jesus as the King of Poland and consider God’s law as supreme
over the secular law."? All of the above contains some elements of globaliza-
tion; however, these are also quite thoroughly mixed with particularization.

The latter present themselves when the person of this “new prophet” of
the old faith is taken into consideration along with the place of his activity
— The Grzechynia Hermitage (which is a part of the private property of ks.
Natanek). Other ways in which the particularization is shown are contained
within the way Natanek conducts the cult’s activity (as witnessed through
its damnation of the TVN24 TV station), referencing himself to private divine
encounters, including conversations with Jesus Christ and the Holy Mother, or
his public denial of obedience to “his beloved Bishop, because he is a servant
to the Church’s enemies.” It is clear that the definition of enemies and friends

2 In February 2010 he published a “List otwarty do Biskupéw Polskich, Prezydenta
Rzeczypospolitej i Premiera Rzadu Rzeczypospolitej” [Open Letter to the Polish Bishops, President
of the Republic of Poland and Prime Minister of the Republic of Poland]. He specified the deadline of
this enthronement — the year 2017.
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is a matter of Natanek’s personal opinion, his conscience, and that it stems
from his being haunted.

The case of the priest and his movement described above is not an isolated
phenomenon within the Roman Catholic Church. It is quite traditional and
phenomena like this one have often occured, especially during the periods of
important changes being introduced in the Church. Changes like these were
sanctioned for instance by the Canon Law introduced by the Second Vatican
Council. During the Council the internal Church forces emerged, which were
against the changes and which later led to the emergence of e.g. the Lefebvrist
movement, under the official name of Fratenitas Scerdotalis Sancti Pii X. Father
Natanek defended that movement, and his assessment of the post-Council
situation in the Roman Catholic Church is quite compliant with the assess-
ment created by the initiator of the described movement, Archbishop Marcel
Lefebvre.” Nevertheless, Natanek does not consider himself as a Lefebvrist,
and the same applies to his “Knights of King Christ.” This is because the
Lefebvrists were excluded from the Roman Church (by excommunication
by John Paul II, made in June 1988), and were later included in its structures
again by Benedict XVI, in January 2009. In the eyes of Natanek, this is a bad
publicity for the Church, and questions the opposition of the Lefebvrists. The
contemporary situation of the Church was outlined by Natanek in his “List
otwarty do kaptanow Kosciota katolickiego” (Open letter to the priests of
the Catholic Church), written on 2 November 2010. The letter states that the
“One, Holy, Catholic, and Apostolic, Roman Catholic Church is covered with
Darkness. This church has become Satan’s playground. (...) being a priest in it
has become solely a craftsmanship, and the priests have become materialized
professionals of the God’s Redemption.”

Zbigniew Drozdowicz — BETWEEN THE TEMPTATIONS OF PRIVATIZING AND GLOBALIZING
RELIGION

In this article, I analyse two mutually exclusive contemporary temptations in Christianity,
that is, the temptation to treat religion as private and the temptation to treat it as global. Both
temptations have determinants that can be found inside as well as outside religion. They are
also determined by general tendencies present in Western culture. The discussed temptations
as well as their determinants can be explained by the functional analysis postulated by the We-
berians and performed by me in this paper. The analysis, applied here to two selected cases of
catholic priests, Father Lemanski and Father Natanek, allows us to explain why their speeches
are not and will not be accepted by the Church’s authorities.

B Abp M. Lefevre, Church Soaked with Modernism, Chorzow — Poznan 2010. According to
the official data, the brotherhood, in 2010, included 529 priests along with 750 churches in 63
countries, it was leading two higher schools, 90 schools at lower levels and 7 residential homes.
Its activity in Poland started in the early 1990s. It has its priories in Warsaw, Bajerze and Gdynia,
and churches in Cracow, Lublin, Lodz, Olsztyn, Poznan, Torun, Szczecin, Wroclaw and Rzeszow.
Back in 1998, the Polish Episcopate considered this movement to be schismatic.
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Religious freedom and the marginalization
of religion in the public sphere

The practice of modern liberal democracy contains an internal contradiction
concerning the presence of religion in the public sphere. On one hand, liberal
democracy guarantees a religious freedom on the basis of which individuals
may choose, abandon, change, publicly profess and spread their own religion.
This right is included in many legal documents such as constitutions and
declarations of human rights, and it constitutes the foundation of democratic
states. On the other hand, the structural and functional changes that take place
in modern societies and the accompanying changes in consciousness result
in restricting religious freedom to a specific area that has been defined from
outside. In modern societies, there are in reality mechanisms of the marginali-
zation of religion which make it difficult to exercise such basic human rights as
religious freedom. The marginalization of religion concerns not only religious
symbols, but also religious arguments put forward in the public discourse and
normative statements that are proposed to be the foundations of law-making,
professional ethos, the political system, educational system, etc. The margin-
alization of religion takes place through the decomposition and transformation
(semantic and functional) of religious messages. Due to these mechanisms, the
attempts to include religious contents in the public discourse are associated
with a significant risk of distorting them, taking them out of context, and trans-
forming them in the framework of nonreligious meaning systems.

To illustrate this thesis, I refer to phenomena which took place in Poland.
Although the cultural specificity of Poland may play some role in the analysis
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of the aforementioned phenomena, it does not distort the results of the anal-
ysis because the discussed phenomena also occur on a global scale in certain
types of society. Both the mechanisms of the marginalization of religion and
the mechanisms of the transformation of religious meanings take place in
countries with different models of state-Church relations, different types of
political culture and different levels of secularization. The examples do not
involve instances of the outright conflict between rights and freedoms as e.g. in
the situation in which religious freedom is limited by other basic human rights.

Religious freedom and marginalization processes:
potential conflicts

In many European countries where religion has ceased to play an impor-
tant role in public life, advocates of religious freedom claim that the freedom
is now in danger and should be defended. What poses a threat to religious
freedom are not only incidents of discrimination against religious believers,
but also the popular idea that religion is a private matter of the individual
or that it can be collectively manifested only in some separated enclaves of
social life, i.e. in a space that is set apart and is under control of a religious
institution. These beliefs, which are repeated uncritically over and over again
in many European countries, including Poland, do not have to be a result of
an aversion to religion — they are also promoted by people who claim them-
selves to be religious. Beliefs of this kind are usually not associated with any
rational justification. For those who hold them, they do not need justification
because they are usually taken for granted and constitute a part of the routine
of everyday life. This does not imply, however, that there are no justifications
of such beliefs and that they play no role in public discourse.

The idea of religious freedom can be understood in many different ways,
depending on whether it is interpreted in the context of religiously pluralistic
or monolithic countries. In religiously diverse countries, religious freedom
is usually understood in term of cultural pluralism. The marginalization of
religion in the public sphere is here justified by the need of guaranteeing
equal rights and freedoms to the followers of different religions. By making
the public sphere worldview-neutral, legislators restrict the possibility that
the public sphere will be dominated by one or more particular religious
worldviews. Such problems rarely occur in religiously homogeneous coun-
tries, where the issue of the role of a dominant religion in the public sphere
comes to the fore. Here major disputes arise between those who advocate the
presence of religion in the public sphere and cite the regulations concerning
religious freedom, and those who oppose this presence and postulate the
creation and/or maintenance of the secular public sphere.
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The role of the media

Before the presentation of the mechanisms and examples of the margin-
alization of religion in the public sphere, it is necessary to emphasize the role
of the media in this process. Religious messages pervade religious life and
the public sphere by way of such media. The structure of media communi-
cation is complex today since it involves many forms of the media such as
the traditional media using print, the media of mass communication such
as radio or television, as well as the new media which enable more individ-
ualized and interactive communication. A special role in the process of the
transformation of religious messages is played by the new media that involve
thousands of users.

The significance of the media in the contemporary world is due to the fact
that the access to and activity in the public space is to a considerable degree
possible through such media. The media are governed by a specific logic of
communication — they prefer particular types of transmission (e.g. audiovisual
messages to written messages), particular types of communication (e.g. simple
and witty remarks, contrasts that enable to emphasize selected features of
presented phenomena), etc. This usually means that only those messages are
successfully transmitted which are in accordance with the logic of communi-
cation typical of the media. In the case of new media it is difficult to predict
what will happen to a message as it is transformed and re-interpreted by many
participants in the communication processes. The sender of a message as well
as the person and institutions to which it refers have limited possibilities to
control its content and scope of its distribution.

As a result of the mediatization of the public sphere and the fact that this
sphere is no longer a physical but rather a virtual space, or rather physical
space virtually broadened and modified, the very presence of a phenomenon
in the physical space is not of much significance to the social actors in modern
societies. What is more important is the media presence of the phenomenon,
which does not necessarily require the physical presence. A seemingly un-
important event in the public space may acquire major media significance.
And vice versa, an event in the physical space which is important to social
actors, may not be represented at all by the media. Thus the media operate as
a lever that makes it possible to control the relevance and spread of a message.
What is more, the leverage of the lever is not determined in advance and can
undergo unpredictable changes, especially in the case of new media.

The mediatization of the public space has significant consequences for
the communication of religious messages. First of all, the messages become
associated with a considerable risk of being transformed, and subsequently
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they disintegrate. Secondly, their content may be controlled by senders only
to a limited degree and sometimes it completely gets out of control — send-
ers cease to be active participants of the communication processes. Thirdly,
religious messages become decontextualized, i.e. they are taken out of their
proper context. Lastly, they are subordinated to a peculiar media logic as well
as to the principles of functioning of the public sphere.

The marginalization of religion
through the transformation of religious meanings

The functioning of religion in the public sphere of late modern societies
often involves a considerable change in religious communication, especially
the change in the meaning and function of religious messages. A religious
message is rarely found in the public space in its “pure” form, by which I mean
a form which is in line with the intention of the sender and at the same time
generally corresponds with a given religious tradition. This is due to the fact
that religious messages are communicated by media that follow their own
logic. As a result, the content of a message is taken out of a particular reli-
gious community, where it was subject to religious interpretation, and put it
in new interpretative contexts which are no longer religious. Many of these
processes take place beyond the knowledge and control of the senders. Re-
ligious experts who are often the creators and senders of these messages are
usually helpless in the face of what the media do with their religious messag-
es. This is especially true in reference to the new media, which can globalize
messages and transform the local into the regional or even the global. In the
new media, a religious message starts to live its own life and can be subject
to such interpretation that contradicts the sender’s intention. As an example
may serve some statements of the Catholic hierarchs which, once interpreted
in a certain way, escaped the sender’s control.

The changes in the meaning and function of religious messages are also
due to the fact that the messages are being incorporated into nonreligious
meaning systems that follow a logic different from that of the religious sys-
tems. This means that they are accompanied by a different mode of thought
and type of rationality. Religious words and symbols that are used to attain
certain religious goals can be subordinated to a completely different logic, e.g.
the logic of supply and demand, the logic of advertising, the logic of power,
the logic of art, or the logic of show business. Such a phenomenon can be
called the instrumentalization of religious symbols and statements. Among
the dominant forms of instrumentalization are political instrumentaliztion,
artistic instrumentalization and the instrumentalization of religious symbols
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in marketing. Many of them result not only in trivializing religious messages
but also in distorting the original religious meanings, i.e. the meanings that
are in accordance with the sender’s intentions.

Mechanisms of marginalization: selected examples

The first example of the marginalization of religion in the public sphere con-
cerns the “Declaration of Faith” published in March 2014 and signed by more
than three thousand doctors and medical students in Poland." It was preceded
by an “Open Letter to Doctors and Medical Students on the Occasion of the
Canonization of Pope John Paul IL.” The declaration is not only the confession
of the Catholic faith but also a public manifestation of the religious beliefs of
Catholic doctors and medical students concerning the issue of corporeality,
sexuality, abortion, euthanasia, relations between divine and human law, and
the freedom of conscience which is to be reserved to doctors when they perform
their professional duties. The Declaration states, among others, that the human
body as well as human life are sacred and inviolable, the beginning and the
end of human life depends solely on God’s will, God’s laws have priority over
human laws, and doctors’ beliefs and freedom deserve respect. The declaration
can be also understood as an attempt to defend the right to freedom of religion
and conscience that is guaranteed by the constitution.?

What is interesting here is not so much the declaration itself - its legit-
imacy, acceptability and its possible practical, ideological, ethical and legal
consequences — but rather the public responses to this document. The argu-
ments put forward by the declaration’s opponents were not limited to the
criticism of the commitments and beliefs included in it, but in many cases
concerned the very fact of the public expression of these commitments and
beliefs. In other words, there was a two-way public response to the decla-
ration, although the two ways were not always clearly separated. The first
response concerned the content of expressions included in the declaration. It
was focused on the essential facts, values and norms, and based on rational
argumentation. This kind of response could be observed in such media as
newspapers, television and radio, where the persons who enter the debate

!, Deklaracja wiary lekarzy katolickich i studentéw medycyny w przedmiocie ptciowosci
i ptodnosci ludzkiej,” http://www.deklaracja-wiary.pl [19.12.2014].

2 The Constitution of the Republic of Poland guarantees freedom of religion in the article 53 § 2
which states: “Freedom of religion shall include the freedom to profess or to accept a religion by
personal choice as well as to manifest such religion, either individually or collectively, publicly or
privately, by worshipping, praying, participating in ceremonies, performing of rites or teaching.
Freedom of religion shall also include possession of sanctuaries and other places of worship for
the satisfaction of the needs of believers as well as the right of individuals, wherever they may
be, to benefit from religious services.”
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are not anonymous. The second response was directed towards the fact of
manifesting one’s religious beliefs and arguments in the public health service.
It was based on the assumption that public institutions should be religiously
neutral and that there is no room for religious arguments in public institutions.
According to this view, declarations of this kind should be eliminated from
the public discourse because they do not fulfil the criteria of public reason,
i.e. they cannot be translated into such language that is understandable for
all those who participate in the public discourse.®* What is important here is
that this assumption was used for marginalizing religious reasons and argu-
ments in the public sphere. In the case of the public debate concerning the
“Declaration of Faith,” the assumption was not only quoted by participants
who rationally debated on essential facts, values and freedoms, but also by
anonymous users of internet forums whose arguments were emotional, and
who urged to reject and negate the declaration without submitting it to a ra-
tional discussion. The situation is here paradoxical: the declaration is criticized
for being untranslatable into the language of public reason, while at the same
time this criticism does not meet the standards of rational discussion — it uses
emotional arguments, ridicules adversaries, rejects criticized beliefs without
consideration of the arguments, etc.

The example of the “Declaration of Faith” illustrates mainly the margin-
alization of religious arguments in the public space. It seems that there is no
general agreement in Poland about whether such arguments can be freely
expressed in the public debate. It can be argued that the liberal principle ac-
cording to which untranslatable arguments should not be taken into account
in the public sphere is respected not only by declared liberals, but also by
some religious people who, consciously or not, put aside their religious beliefs
before entering the public debate.*

Another Polish illustration of how mechanisms of marginalization op-
erate within the public sphere is the example of the debates on the Catholic
cross in front of the Presidential Palace in Warsaw. The cross was erected by
scouts on 15 April 2010, several days after the crash of the presidential plane
in Smolensk, to commemorate the casualties of the accident. The event soon
excited major controversies about whether erecting the cross in a public
place in front of the Presidential Palace is the best way to commemorate the
plane crash, and about the acceptability of religious symbols in general in
the public space. In the context of these controversies there were the debates
over the presence of the Catholic cross in public schools, offices, and in the

3 J. Rawls, The Idea of Public Reason Revisited, “The University of Chicago Law Review,”
1997, nr 3(64), p. 7.

* S. Sztajer, Argumenty religijne w sferze publicznej: uwagi o postulacie prywatyzacji religii (Re-
ligious arguments in the public sphere: Remarks on the demand for privatization of religion),
,Przeglad Religioznawczy,” 2012, nr 4(246), pp. 47-48.
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Sejm, which had taken place before, as well as social and political divisions
that were expressed and reinforced during these events.

The Catholic cross was used not only as a religious symbol but also as
a symbol of those divisions. If the cross in front of the Presidential Palace
was interpreted just as a religious symbol whose presence is unacceptable
in the public space, it would be difficult to explain why there are no people
who protest against the public presence of thousands of crosses scattered all
over Poland. In this case the cross had a function of a symbol integrating the
community gathered around the cross, including people who sympathized
with certain beliefs. The cross could in this case express a unity of attitudes
and beliefs, as well as mourning after the accident.

An important role in these events was played by the media, which trans-
formed a local event into a nationwide phenomenon. Thanks to this, thousands
of people from all over Poland could feel solidarity with those who stood
under the cross, or on the contrary, protest against the instrumentalization of
religious symbols. This division did not coincide with the division between
believers and unbelievers, Catholics and non-Catholics, but correlated with
different types of religiosity. What is important to note is that, generally in
Poland, the criticism of the presence of religious symbols in the public space
is approved by many persons who claim themselves to be religious.

Controversies over religious symbols clearly illustrate a mechanism of
a marginalization of the religious in the public space. What is meant here is
not the legitimacy or illegitimacy of beliefs justified with religious reasons, but
rather the acceptance or rejection of some ideas about the public space. This
acceptance and rejection has not much to do with rational argumentation, it is
rather an ideological legitimization of a certain type of social order in which
the secular public space plays a considerable role. Those who were against
the presence of the cross in front of the Presidential Palace often claimed that
the cross should be moved to the church, where it would be in the right place.
However, this claim was stated with no argumentation —and perhaps because
of that it was taken for granted.

As it will be pointed out in the following parts of this text, the marginali-
zation of religion is not always carried out unreflectively by unconsciously
following the rules of action that constitute an integral part of the practice of
modern societies. In such cases one can talk not only about the mechanism
of marginalization but rather about conscious strategies of marginalization.
One of the most frequent strategies of the marginalization of religious messages
is to ridicule them. An example of such a phenomenon is a transformation of
the religious message of a Polish Catholic priest and theologian, Father Piotr
Natanek, who represents the conservative current within the Catholic Church.
Again, what is interesting here, however, is not the content of this message but
rather the way in which it was transformed and decomposed by the new media.
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The media career of Piotr Natanek as well as several other representatives of
the Catholic Church in Poland was founded due to the fact that they media-
tized and made public some controversies within the church. This means that
they resigned from the communication inside the religious institution, which
in the case of the Catholic Church follows specific rules, and chose instead to
mediate their ideas through the mass media and new media. In the case of
Father Natanek, it resulted in a radical decomposition and transformation of his
religious message. The considerable popularity of his sermons (the most pop-
ular fragment of a sermon published on You Tube had more than two million
views) both in the mass media and the new media is not only due to the fact
that Father Natanek launched his own internet television channel connected
to the Niepokalanéw Hermitage in Grzechynia, but also the result of the fact
that the content of his sermons violated fixed and widespread notions about
the Catholic Church in Poland and its role in today’s world.

The paradox of Father Natanek consists in that his popularity is negative
in character. His message was used in the public space in order to define such
a form of religion and religiosity which is accepted neither by religious believ-
ers nor by nonbelievers. The message was used in a series of popular internet
video clips that was edited out of the fragments of sermons taken out of context,
audio-visually manipulated, connected to external content, etc. A statement of
Natanek was also used as a key slogan in the advertisement of Tesco supermar-
kets. Most of these video clips aimed at using the sermons for entertainment
and ridiculed their author by attributing e.g. devilish intentions to him.

What is interesting in all the aforementioned examples is not the reaction
against the appearance of religious symbols and ideas in the public space,
but rather a constant readiness of the media, public opinion and social net-
working sites to quickly react to such events. In many cases relatively unim-
portant events are represented by the media in such a way that they become
widely discussed by the public opinion. One can have the impression that the
mechanisms and strategies of marginalization constitute a complex system
that monitors the public space. The operation of this system is not based on
conscious actions; there is no governing centre and no institution coordinating
these actions. It is, rather, operable through the mobilization of thousands of
scattered individuals who share a common set of ideas and sensitivities about
religion and its place in modern society.

Mechanisms and strategies of marginalization

On the basis of the examples quoted above it is possible to point out
several basic mechanisms and strategies of marginalization. First of all, the
marginalization is carried out through the decomposition and transformation
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of religious symbols and messages. This can be done through decontextu-
alization i.e. by separating these symbols and messages from their original
context and putting them in a new context which transforms their meaning
and function. The mechanism of decontextualization is often used to ridicule
both the messages and their authors. The ridicule is a strategy that consists
in the depreciation of the religious messages and questioning of their rele-
vance by means of a mocking imitation (e.g. a cross made of beer cans, Fly-
ing Spaghetti Monster as a deity), comparing religious messages with other
messages (e.g. religious doctrines with scientific theories), and transmitting
these messages by means of the media — which are not appropriate for reli-
gious communication.

Another strategy is a relativization of religious messages, which aims at
demonstrating that every message is one of many parallel cultural messages
and thus it should be treated equally with other messages communicated in
a pluralistic society. In this strategy, validity claims connected to some reli-
gious messages are called into question, and as a result of such questioning
of these claims the religious messages and symbols lose their original status
that was attached to them by a religious community.

An important mechanism is the privatization of religion, understood not
so much as a process in society but rather as a public demand. The demand is
based on certain assumptions regarding what religion is and what it should
be. According to these assumptions, religious beliefs are a private matter of
every individual. They are similar to intimate matters such as love for one’s
family and friends or sexual affairs. As a phenomenon belonging to the private
sphere, religiosity should not be manifested in the public sphere or, at least, it
should be limited to selected enclaves of publiclife (churches, graveyards, etc.).

Ignoring is another important strategy of marginalization. It is called
a strategy rather than a mechanism because it can be a conscious and inten-
tional action, not only the unconscious ignoring of religion. Ignoring has its
roots in some traditions of political liberalism and in the very idea of tolerance
seen from the angle of these traditions. An example of such an approach to
religion is the conception of John Rawls, especially his idea of public reason
which - according to Rawls — “does not trespass upon religious beliefs and
injunctions insofar as these are consistent with the essential constitutional
liberties, including the freedom of religion and liberty of conscience.”> The
presence of religion in the public discourse should be possible only provided
that religious discourse can be translated into political discourse.® This view
implies ignoring the purely religious reasons that cannot be translated into
the language of politics. Ignoring may also concern the most fundamental

* J. Rawls, The idea of public reason revisited, “The University of Chicago Law Review,” 1997,

nr 64(3), p. 803.
¢ Ibidem, pp. 783-784.
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dimensions of religion such as, for example, a considerable part of doctrine,
morality and religious experience. As Michael Sandel pointed out, such a view
requires that we “respect our fellow citizen’s moral and religious convictions
by ignoring them (for political purposes), by leaving them undisturbed,
by carrying on political debate without reference to them.”” Instead of this
liberal conception, Sandel proposes an alternative, deliberative view, on
which “we respect our fellow citizen’s moral and religious convictions by
engaging or attending to them — sometimes by challenging and contesting
them, sometimes by listening and learning from them — especially when those
convictions bear on important political questions.”® The liberal conception of
Rawls and others creates the danger of cutting oneself off from the cultural
resources accumulated in religious traditions such as norms, values, behaviour
patterns, and ideals which (1) can turn out to be useful in solving political
problems, (2) constitute an irreducible dimension of culture. Rupert Read is
even more radical in his criticism of Rawls view when he claims that this kind
of liberalism nihilates religion by being more hostile to it than Enlightenment
liberalism. Indifference towards all those religious messages that cannot be
translated into the language of public reason is more destructive to religion
than outward hostility towards it.

Another important mechanism that operates on the plane of individual
consciousness, and that is a result of structural and functional transformations
on the plane of society, is a separation of different areas of “knowledge.” The
separation of different areas of knowledge refers to the separation of every-
day knowledge, and the knowledge functioning in the public sphere, from
religious knowledge and from experience that transcends everyday experi-
ence. The experience of the transcendent is being marginalized and pushed
into the private sphere as something individual, personal and intimate. The
mechanism of the separation of different areas of knowledge has both a psy-
chological and sociological foundation. In modern societies the separation of
different areas of knowledge and experience enables an individual to build
a relatively coherent image of the self and worldview in the social reality,
which is structurally and functionally differentiated to a considerable degree,
and in which an individual is expected to play roles requiring knowledge
from different areas.

The marginalization of religious symbols and messages is carried out by
appropriating them for the purposes of nonreligious meaning systems by
changing their form. This is connected to the aforementioned transformation
of religious symbols and statements by incorporating them into a nonreligious
system of meaning such as art, literature, marketing, advertising, politics and

7 M. Sandel, Liberalism and the Limits of Justice, Cambridge 1998, p. 217.
¢ Tbidem.
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entertainment. As Neil Postman pointed out, the very use of media such as
television for the purposes of religious worship and in the social transmis-
sion of religious messages can significantly change the religious message.’
Television spreads religious content but at the same time it subordinates
religion to entertainment, seen as a paramount lifestyle. Making religiosity
part of entertainment results in blurring the internal cognitive divisions that
constitute religious consciousness such as the division between sacred and
profane objects, transcendence and immanence — something that transcends
everyday experience and something that is a part of it.

Mechanisms of the marginalization of religion in the public sphere include
(1) mechanisms triggered by actors who act intentionally in the public sphere
and criticize the presence of religious symbols and messages in this space;
(2) mechanisms operating irrespective of the intentional actions of individu-
als and groups, which can be seen as objective processes determined by the
changes in religiosity and the functioning of the public sphere as well as by
the functioning of the social system as a whole. Among other things, the pro-
cesses of marginalization are supported by the “logic” of the modern social
system, which is based on advanced functional differentiation. This means
that only those actions within the system are supported and encouraged which
reproduce the existing functional divisions, whereas those which transcend
functional divisions are marginalized. The aforementioned examples of mar-
ginalization illustrate different kinds of reaction to a situation when religion
enters other functional subsystems, especially the public sphere — which
overlaps with several functional subsystems.

Secularity principle and behaviour of religious actors

The secularity principle, according to which the public sphere should gen-
erally remain free from religious symbols and purely religious arguments, is
strong and widely accepted not so much because it operates in societies where
non-religious citizens impose their worldview and way of life on religious
minorities — in fact it is not the case in most European countries — but rather
because it is respected by religious people themselves. This phenomenon
can be also explained in terms of secularization, which transforms the ideas
of religious people about their functioning in the public space. Members of
churches and other religious organizations participating in the public space
of liberal democracies usually respect the secularity principle whether or not
they express their approval of it.

° N. Postman, Amusing ourselves to death: Public discourse in the age of show business, London
2006, pp. 116-119.
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As it was pointed out elsewhere, both religious institutions and individ-
ual religious believers themselves submit to the principles of the functioning
of the public sphere as defined by political liberalism."” Even if they do not
declare themselves as political liberals or openly criticize liberal ideology,
they still respect the principle according to which in public debate religious
reasons should be translated into secular reasons. As a consequence, and
paradoxically, religious participants in public debates often unconsciously
push religious motives and arguments into the background.

Conclusion

The processes of the marginalization of religion in the public sphere have
a significant implication for understanding the idea of religious freedom. In
many of today’s European countries religious freedom is perceived as en-
dangered by the liberal democratic state, which traditionally was taken to be
a mainstay of religious freedom. This paradox comes not only from internal
contradictions of the liberal ideology but also from transformations of the
modern societies. This is, first of all, a consequence of secularization pro-
cesses as well as a result of transformations of the public sphere and popular
ideas concerning religion and religiosity. Irrespective of the latter, political
liberalism, or at least some of its most widespread variants, contains internal
inconsistencies. On the one hand, it promotes religious toleration, while on
the other hand, it establishes such principles of the functioning of the public
sphere that can be interpreted as an attempt to curtail religious freedom, for
example, to restrict the freedom to express one’s religiosity and use religious
symbols in the public space as well as the freedom to use religious arguments
in public debate without translating them into secular reasons. Perhaps the
inconsistency is present in the very idea of the toleration — which for many
people remains problematic.

Stawomir Sztajer — RELIGIOUS FREEDOM AND THE MARGINALIZATION OF RELIGION IN THE
PUBLIC SPHERE

Modern liberal democracy contains an internal contradiction concerning the
presence of religion in the public sphere. On one hand, liberal democracy guarantees
a religious freedom on the basis of which individuals may choose, abandon, change,
publicly profess and spread their own religion. On the other hand, the structural and
functional changes that take place in modern societies and the accompanying chang-
es in consciousness result in restricting religious freedom to a specific area that has

10°S. Sztajer, Argumenty religijne w sferze publicznej... (Religious arguments in the public
sphere...), p. 47.
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been defined from outside. In modern societies, there are in reality mechanisms of
the marginalization of religion which make it difficult to exercise such basic human
rights as religious freedom. The marginalization of religion takes place through the
decomposition and transformation (semantic and functional) of religious messages.
Due to these mechanisms, the attempts to include religious contents in the public
discourse are associated with a significant risk of distorting them, taking them out of
context, and transforming them in the framework of nonreligious meaning systems.






,Przeglad Religioznawczy”, 2014, nr 1(251)

ARTUR Jocz
Uniwersytet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu
Katedra Religioznawstwa i Badan Poréwnawczych

Spor i proba dialogu.
O religijnej i laickiej narracji
w zyciu publicznym

Chcac przyblizy¢ fenomen przemyslen, ktore Georg Wilhelm Friedrich
Hegel (1770-1831) zgromadzit w swoich Pismach wczesnych z filozofii religii, na-
lezy rozpoczac¢ od deklarowanego przez filozofa daleko idacego krytycyzmu
wobec zjawiska religijnosci, a w szczegodlnosci wobec chrzescijaristwa. Tego
rodzaju postawa nie przeszkadzata mu jednak w wyraznym zafascynowaniu
ksztattem religii antycznej Grecji i Rzymu'. Niewatpliwie waznym elementem
sygnalizowanych rozwazan byta takze intelektualna uwaga, ktéra mysliciel
poswiecit klasycznemu juz w filozofii problemowi relacji wiary i rozumu.
Dlatego napisat: ,,Wycofano sie z usitowan, ktére chcialy tajemnice religii
uczyni¢ mozliwymi do przyjecia dla rozumu, i dzisiaj wielka wage przy-
wiazuje si¢ do specyfikujacego stwierdzenia, ze owe nauki stoja wprawdzie
ponad rozumem, ale nie sg sprzeczne z rozumem (...)"%

W przywolanej wypowiedzi filozof bardzo subtelnie zdiagnozowat nature
ludzkiej religijnosci i wskazat, ze w jej strukturze ciagle dochodzi do pew-
nego rodzaju napigcia miedzy rozumem i wiara. Oczywiscie jest to zjawisko
obecne w europejskiej kulturze religijnej praktycznie od zawsze. Dostrzegat
je juz $w. Augustyn (354-430) i twierdzil, ze to wilasnie rozum jest nawet
w niektoérych etapach aktu mistycznego sita napedowaq poznania Boga, ktory

! G.W.F. Hegel, Pisma wczesne z filozofii religii, ttum. G. Sowinski, Krakéw 1999, ss. 39-43.
2 Tamze, s. 63.
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ze swej istoty przekracza przeciez wszelki rozum?. Jednakze w cytowanym
fragmencie tekstu pojawita sie réwniez bardzo wazna sugestia Hegla na te-
mat dynamicznego, a takze historycznie zmiennego charakteru owej relacji
miedzy wiarg i rozumem. Mozna odnie$¢ wrazenie, ze myslicielowi chodzi
o pewnego rodzaju proces ewolucji, ktéremu podlega ta relacja. Sygnalizo-
wana konstatacja jawi sie jako element pogtebionych dociekan, ktére Hegel
poswiecit historycznie zmiennej naturze religii — chrzescijafistwa. Ich istote
przedstawil w nastepujacy sposob: ,,Gtéwne nauki religii chrzescijanskiej
pozostaly wprawdzie identyczne od czaséw jej powstania, ale zaleznie od
okolicznosci jedne z nich usuwano w cien, drugie zas wynoszono, stawiano
w swietle (...)"%

Zmierzajac do tworczego wykorzystania sugestii filozofa, warto zasta-
nowic sie nad wspodtczesnym efektem ewolucji zwiazkdéw, ktore zachodza
miedzy wiara i rozumem. Dlatego celem niniejszych rozwazan bedzie préba
przesledzenia dwdch rodzajéw narracji, ktére funkcjonujq w dzisiejszej
przestrzeni publicznej/naukowej. Sa one prowadzone przez intelektualistow
o rodowodzie laickim z intelektualistami religijnie zaangazowanymi oraz
tymi, ktérzy w swoich przemysleniach nie rezygnuja z rzeczywistosci trans-
cendentnej. A zatem omowione zostana narracje dotyczace laickiej, a takze
religijnej interpretacji Holocaustu. Przywotane zostanie réwniez laickie i reli-
gijne odczytanie wybranych probleméw zwigzanych z inzynierig genetyczna.
Wybdr tak réznorodnej tematyki powinien stuzy¢ lepszemu uargumento-
waniu przeswiadczenia, ktore glosi, ze u podstaw religijnej i laickiej narracji
usytuowana jest dynamiczna relacja migdzy wiarg i rozumem.

I1

Theodor Wiesengrund Adorno (1903-1969) zawart w swojej Dialektyce
negatywnej nastepujace stowa: ,Wszelki bol i wszelka negatywnos$¢, motor
dialektycznego myslenia, sa wielorako zaposredniczong i niekiedy zmieniong
nie do poznania postacia tego, co fizyczne, podobnie jak wszelkie szczescie
ma na celu spetnienie zmystowe i dzigki niemu zyskuje swoja obiektywno$¢”>.

Trudno oczywiscie wskazac bardziej jednoznaczna pochwate materia-
listycznego monizmu. Filozof byt przeswiadczony, ze wszystkie aspekty
ludzkiej egzystendji realizujq sie jedynie w zmystowej rzeczywistosci. Okazuje
sie wiec, iz wprawdzie w fizycznym $wiecie cztowiek jest zagrozony doswiad-
czeniem nieprawdopodobnych cierpieny, ale rowniez wylacznie fizyczny Swiat

> Na ten temat zob. np. H. Wéjtowicz, Bég i cztowiek w doswiadczeniu religijnym u sw. Au-
gustyna, w: W. Stomka (red.), Bdg i cztowiek w doswiadczeniu religijnym, Lublin 1986, ss. 160-169.

* G. W.F. Hegel, Pisma wczesne..., cyt. wyd., s. 8.

> T.W. Adorno, Dialektyka negatywna, ttum. K. Krzemieniowa, Warszawa 1986, s. 283.
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moze by¢jedynym zrédtem przezycia stanu szczesliwosci, czyli materialnego
nasycenia. Dlatego wlasnie Adorno twierdzil, Ze obecna w wielu religiach
narracja na temat rzeczywistosci duchowej nie oferuje ludziom niczego ponad
uformowane przez kulture ztudzenia.

Poszukujac genezy tego typu filozoficznej/kulturowej/spotecznej diagno-
zy, warto zwrdcid sie w kierunku dociekarn Maxa Horkheimera (1895-1973).
W swoich rozwazaniach stwierdzit on: , Ale w siedemnastym wieku domi-
nujacy byl jeszcze obiektywny aspekt rozumu, poniewaz gtéwnym celem
filozofii racjonalistycznej bylo sformutowanie nauki o cztowieku i przyrodzie,
ktora mogtaby spetnia¢ duchowa funkcje przynajmniej w stosunku do uprzy-
wilejowanego sektora spoleczenistwa, owladnietego niegdys przez religie”.

A zatem z przemyslen Horkheimera wynika, ze juz w XVII wieku ksztal-
tuje sie w filozoficznej mysli europejskiej dazenie do przezwycigzenia reli-
gijnego postrzegania rzeczywistosci. Podkresla on réwniez bardzo mocno,
ze dwczesni mysliciele chcieli skonstruowac taki rodzaj narracji filozoficznej/
naukowej, ktéra zaspokajataby duchowe potrzeby tej czesci elit spotecznych,
ktore odeszly od religii. Takze Zbigniew Drozdowicz akcentuje istotna role
antyreligijnego racjonalizmu, ktdry funkcjonowat w dyskursie naukowym
tamtego czasu’. Badacz wiele filozoficznej uwagi poswiecit rowniez racjo-
nalizmowi o$wieceniowemu, szczegolnie francuskiemu. W swoisty sposéb
podsumowat jego znaczenie poprzez analize filozofii Antoine’a Nicolasa
Condorceta (1743-1794). Interpretator doszed! do wniosku, ze filozof neguje
wprawdzie warto$¢ dotychczasowych religii, ale dopuszcza istnienie deizmu®.
Z kolei Horkheimer zauwazyl, ze oswieceniowi filozofowie zdyskredytowali
przede wszystkim obecng w tradycji intelektualnej ,niewzruszona ufnosc
w realizm racjonalnego aparatu scholastycznego”’.

Oczywiscie przedmiotem niniejszych rozwazan nie bedzie doglebna ana-
liza filozoficznego tla pogladéw Adorno i Horkheimera na temat Oswiecenia.
Chodzito po prostu o przypomnienie, ze ich chtodny stosunek do fenomenu
religii i religijno$ci osadzony zostat w oswieceniowej tradydji filozoficznej.

Chcacjednak wskaza¢ najbardziej fundamentalna i jednoczesnie totalnie
dramatyczna przyczyne gloszonej przez Adorno negadji religijnej transcen-
dengji, nalezy odwotac¢ si¢ do jego filozoficznych, ludzkich zmagan z kosz-
marem Holocaustu'. Ich wielowymiarowa nature wyrazajq nastgepujace

¢ M. Horkheimer, Spoteczna funkcja filozofii. Wybér pism, wybdr, opracowanie i wstep R. Ru-
dzinski, ttum. J. Doktér, Warszawa 1987, s. 257.

7 Z.Drozdowicz, O racjonalnosci w religii i religijnosci. Wyktady, Poznan 2009, ss. 47-62. Z kolei
na temat fenomenu racjonalizmu Kartezjusza zob. Z. Drozdowicz, Glowne nurty w nowozytnej
filozofii francuskiej(od XVI do XX wieku), Poznan 1991, ss. 41-56.

8 Z. Drozdowicz, O racjonalnosci w religii..., cyt. wyd., ss. 98-109.

¢ M. Horkheimer, Spoleczna funkcja..., cyt. wyd., s. 306.

1 Na ten temat zob. takze A. Jocz, Kleska logosu. Rozwazania o racjonalnej bezradnosci kultury
XX wieku wobec fenomenu zta, w: S. Wystouch, B. Kaniewska, M. Brzéstowicz-Klajn (red.), Logos
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przemyslenia: , Trzesienie ziemi w Lizbonie wystarczyto, aby uleczy¢é Woltera
z Leibnizowskiej teodycei, a ta tatwa do ogarniecia katastrofa pierwszej natury
byta niczym w poréwnaniu z druga, spoteczng, ktorej ludzka wyobraznia
nie ogarnia, ze zgotowanym z ludzkiego zta realnym pieklem. Zdolnos¢ do
metafizyki zostata sparaliZowana, poniewaz to, co si¢ stato, rozbito podstawe
ewentualnego pogodzenia spekulatywnej metafizycznej mysli z doswiad-
czeniem”!.

W cytowanym fragmencie Adorno odwotat si¢ najpierw do archetypicznej
wrecz traumy epoki nowozytnej, czyli trzesienia ziemi w Lizbonie. Okazato
sie ono wstrzasem nie tylko tektonicznym, ale rowniez filozoficznym i moral-
nym. Niewytlumaczalny ogrom owego geologicznego fenomenu juz na starcie
zdyskredytowat wszelkie préby jego racjonalnego okietznania. Bezuzyteczna
okazata sie nawet teodycea Leibniza (1646-1716), ktdra do dnia dzisiejszego
potrafi urzekac intelektualng subtelnoscia swoich kategorii pojeciowych. Jej
tworca opart ja na przekonaniu, ze Bog jeszcze przed stworzeniem swiata
przeanalizowal/skalkulowal wszystkie potencjalne rzeczywistosci i wybrat
te najdoskonalsza z mozliwych, czyli taka, w ktorej najmniejsza ilos¢ zta mo-
gla stad sie przyczyna najwigkszej ilosci dobra. A zatem jesli w stworzonym
Swiecie zbrakloby nawet najmniejszego zla, to nie bytby on juz najdoskonalszy
z mozliwych'. Z tego wlasnie powodu Wolter (1694-1778) uznat te teodycee
zaniemoralng. W jej nature wpisane byto przeciez przekonanie, ktore glosito,
ze gdyby mieszkancy Lizbony nie zgineli pod gruzami miasta, to $wiat nie
moglby by¢ najdoskonalszy z mozliwych®. Jaki byt jednak cel przywotywa-
nia przez Adorno tej odlegtej historii? Chodzito mu przede wszystkim o to,
zeby czytelnik owych stow odkryl, iz nieSwiadome okrucienistwo przyrody
moze by¢ wprawdzie przyczyna niewystowionych cierpient mieszkancow
zniszczonego miasta, ale nigdy nie doréwna $wiadomemu okrucienstwu
czlowieka, ktory zostat zniewolony przez totalitaryzm. Z kolei efektem tego
odkrycia powinno by¢ uzmystowienie, ze hitlerowska zdolnos¢ do czynienia
zta po prostu i ze swej natury byla predestynowana do przekraczania wszel-
kich mozliwych i niemozliwych do wyobrazenia granic. A zatem nie mozna
intelektualnie/duchowo pogodzi¢ spotecznego faktu Holocaustu z istnieniem
jakiegokolwiek bytu metafizycznego/Absolutu/Boga, poniewaz poprzez swoje
istnienie nie tylko dopuszczaltby ten fakt, ale przede wszystkim go uprawo-

i mythos w kulturze XX wieku, Poznan 2003, ss. 47-51; A. Jocz, Bruno Schulz, czyli o gnostycznej probie
uchwycenia fenomenu cierpienia, , Przeglad Religioznawczy”, 2006, nr 1(219), ss. 51-54.

' T.W. Adorno, Dialektyka negatywna, cyt. wyd., ss. 507-508.

2°G. W. Leibniz, Teodycea. O dobroci Boga, wolnosci cztowieka i pochodzeniu zta, ttum. M. Fran-
kiewicz, Warszawa 2001, ss. 225-226, 231.

5 Na temat interpretacji zta dokonanej przez sw. Augustyna (354-430) oraz fenomenu
teodycei Leibniza zob. np. A. Jocz, Czy kulturze europejskiej potrzebna jest nowa teodycea? Religia,
filozofia, literatura wobec fenomenu zta, ,Przeglad Religioznawczy”, 2007, nr 1(223), ss. 83-93.
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mocniat. Zdaniem Adorno w obliczu ziemskiego, infernalnego Auschwitz
wszelka infernalna transcendencja wydaje sie by¢ kping z realnych ofiar.

Inaczej do rozwazanego problemu odniost sie¢ Hans Jonas (1903-1993).
Podejmujac probe racjonalnego ogarniecia zbrodni Holocaustu, filozof nie
zdecydowat sie na negacje istnienia Boga/Absolutu. Doszed? jednak do
wniosku, ze nalezy zasadniczo zmodyfikowac ide¢ Bytu Doskonatego. Z tego
powodu stwierdzil, iz w obliczu istniejacego i panoszacego sie w $wiecie zta
nie mozna pojac/zaakceptowac jednoczesnej dobroci i wszechmocy Boga.
»Iylko o zupetie niezrozumialym Bogu mozna powiedzie¢, Ze jest absolutnie
dobry i jednoczesnie absolutnie wszechmocny, a jednak toleruje $wiat taki, jaki
jest”!. Interpretujac przywotane rozwazania Jonasa, nalezy uznac, ze ten ro-
dzaj niezrozumiatosci Boga powodowalby daleko idace konsekwencje w jego
ludzkim doswiadczaniu/odczuwaniu. Jesli cztowiek nie chce zaakceptowac
niepojmowalnosci Absolutu, to wymaga/zada, zeby dobry i wszechmocny
Bég powstrzymat Holocaust. Dlaczego tego nie zrobil? Jezeli nie chciat,
to niestychanie trudno jest uznac¢ go za dobrego. Z kolei zaakceptowanie
wspomnianej niezrozumialosci przede wszystkim powoduje, ze Byt Dosko-
naty jest postrzegany przez cztowieka jako nieskonczenie oddalony, a nawet
nieskonczenie obcy. Jego nieludzko$¢ staje sie wrecz ucigzliwa i naturalnie
bardzo trudno jest takiego Boga kocha¢. Chcac uniknac tego rodzaju niepoj-
mowalnosci Absolutu, Jonas proponuje interpretowac jego bierno$¢ w czasie
Holocaustu jako efekt rezygnacji z wszechmocy. Bég nie byl w stanie zapo-
biec temu zinstytucjonalizowanemu mordowi, poniewaz jest tylko/az dobry.
Naturalnie mysliciel zdaje sobie sprawe z tego, Ze jego rozumowanie zmierza
w wysoce nieortodoksyjnym kierunku. Wydaje si¢ by¢ jednak przekonany,
iz wspolczesny cztowiek tatwiej zaakceptuje istnienie dobrego Boga, ktory
nie jest wszechmocny, ale bezgranicznie wspdtcierpi z ofiarami Holocaustu.
Jonas stara sie uzasadni¢ swoje przemyslenia przez odwotanie si¢ do tradycji
kabalistycznej. To wlasnie z niej zaczerpnat idee o mozliwosci samoograni-
czenia si¢ Absolutu, ktory zdecydowat sie ,,w sobie skurczy¢ i tym sposobem
pozwoli¢ na zewnatrz siebie powstac pustce, nicosci, w ktdrej i z ktorej mogt
stworzy¢ swiat”"®. Jednakze to swoiste wycofanie si¢ Boga i ustapienie w ten
sposOb miejsca $wiatu powoduje, ze w stworzonej rzeczywistosci nie ma
juz przestrzeni na manifestacje jego wszechmocy. Cztowiek staje sie w pelni
odpowiedzialny za swdj los.

Czy mozna intelektualnie/duchowo wznie$¢ si¢ ponad materialistyczny
redukcjonizm Adorno i nieortodoksyjna teologie Jonasa? Oczywiscie, ze
tak, ale jest to bardzo trudne. Taka wtasnie probe podjat Krzysztof Michalski
(1948-2013). Przede wszystkim stwierdzil, Ze zto w $wiecie istnieje realnie

4 H. Jonas, Idea Boga po Auschwitz, thum. G. Sowinski, Krakéw 2003, ss. 41-42.
5 Tamze, s. 45.
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i stanowi rzeczywista przyczyne cierpienia wielu ludzi. Pézniej zapropono-
wal przeprowadzenie nastepujacej operacji myslowej: ,Dla nas, uczestnikow,
obserwatoréw ze skraju drogi, zycie jest petne zta — ale dla kogo$, kto potrafi
spojrze¢ na nie z odpowiedniego dystansu, zycie jest tylko dobre. Niektorzy
nazywaja taki punkt widzenia »przeznaczeniem«”'.

Z przywolanych stéw wynika, ze ich autor wspiera si¢ na filozoficznej
tradycji Sw. Augustyna. Podobnie jak biskup Hippony wykorzystuje kategorie
dystansu, ktéra umozliwia prawidtowe spojrzenie na fenomen zycia. Augu-
styn Aureliusz byt przekonany, ze dzigki owemu nalezytemu dystansowi
czlowiek w catej pelni dostrzega piekno boskiego porzadku rzeczy. Wierzyt
rowniez, ze zlo jest jego elementem. Z kolei Michalski wydaje sie sadzi¢, iz
czlowiek nie zdobywa zadnej dodatkowej wiedzy, ktora ukazywataby sens
zta/cierpienia i wyjasniataby jego miejsce w porzadku rzeczy. Moze natomiast
ow czlowiek zobaczy¢, ze swiat jest piekny/dobry i nie szpeci go prawdziwe
zto/cierpienie, ktdre jest w nim obecne.

Czy polskiemu filozofowi udalo si¢ przezwyciezy¢ skrajny, kulturowy
pesymizm Adorno? Czy zrobil to Hans Jonas? Raczej nie, poniewaz autor Dia-
lektyki negatywnej proponuje maksymalnie zblizy¢ sie do skandalu cierpienia,
czyli praktycznie poczu¢ dym z krematoryjnych piecow. Jest przekonany,
Ze nie mozna nadawac temu dymowi jakiegokolwiek religijnego sensu/
dowartos$ciowania. Tymczasem Michalski prébuje dostrzec pigkno/dobro
stworzonej rzeczywistosci i jednoczesnie wspdtczu¢ wszystkim cierpigcym.
W swiadomy sposéb nie koncentruje sie wiec na niemozliwej do zniesienia
okropnosci szczegdtow. Natomiast Jonas stara si¢ Boga po prostu wyttuma-
czy¢. Adorno tego typu tlumaczen nie bylby zdolny stucha¢. A zatem dialog
miedzy myslicielami tez trudno uznac za mozliwy.

II1

Zmierzajac do zdefiniowania wyzwan, przed ktérymi stoja wspodtczesne,
zachodnie, liberalne spoleczenstwa, Jiirgen Habermas (ur. 1929) wskazal na
mozliwo$¢ zaistnienia probleméw moralnych wynikajacych z dynamicznego
rozwoju inzynierii genetycznej"”. Niemiecki filozof doszedt do wniosku, ze
dzisiejsza cywilizacja naukowo-techniczna stoi na progu odkrycia mozliwo-
$ci genetycznego programowania/modyfikowania fenotypu ludzkich dzieci.
Myséliciel uznal, ze ta nowa umiejetnos¢ stanie si¢ od razu przedmiotem gry
rynkowej w nowoczesnym spoleczenstwie kapitalistycznym. Rzadzi w nim

16 K. Michalski, Dobro w oczach Boga, ,Gazeta Wyborcza” z 20-21 marca 2010 r., s. 23.

7"]. Habermas, Czy zmierzamy do eugeniki liberalnej? Spor o etyczng samowiedze gatunku, w:

idem, Przysztos¢ natury ludzkiej. Czy zmierzamy do eugeniki liberalnej?, thum. M. Lukasiewicz,
Warszawa 2003, ss. 23-102.
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przeciez przekonanie o koniecznosci sprostania ciagle rosnacym wyma-
ganiom rynku pracy. Interpretujac Habermasa, mozna przyjac, iz rodzice
bardzo szybko dojda do wniosku, ze tradycyjne wychowanie i edukacja ich
potomstwa nie zapewniaja juz wystarczajacych gwarancji sukcesu zyciowego/
ekonomicznego. Dlatego beda chcieli podda¢ organizmy swoich poczetych
dzieci koniecznym/pozadanym/reklamowanym modyfikacjom. Jednocze-
$nie uwierza, takze dzigki owej odpowiednio ukierunkowanej reklamie, ze
jesli ich potomstwo uzyska np. okreslony kolor oczu, ksztatt ciata, szybkos¢
zapamigtywania, to fatwiej poradzi sobie w gaszczu kapitalistycznej konku-
rengji. Filozof jest takze przekonany, ze jezeli tego rodzaju potrzeba zrodzi
sie w liberalnym, demokratycznym spoleczenstwie, to w sposéb naturalny
doprowadzi do koniecznych zmian prawnych, ktdre zalegalizuja , eugenike
liberalng”. Habermas swiadomie uzywa tego terminu, poniewaz chce odréz-
ni¢ omawiany projekt genetyczny od skompromitowanej w hitlerowskich
Niemczech , eugeniki autorytarnej”’®. Rozwazajac argumenty zwolennikoéw
genetycznego ulepszania ludzkich zarodkow, filozof stwierdza: ,, Aby wyka-
za¢ normatywna dopuszczalnos¢ tych ingerengji, obroncy eugeniki liberalnej
dokonuja poréwnania miedzy genetyczng modyfikacja dziedzicznych za-
datkow a socjalizacyjna modyfikacja nastawien i oczekiwan. Chca dowiesc,
ze z moralnego punktu widzenia nie ma istotnej réznicy miedzy eugenika
a wychowaniem [...]”".

A zatem wedlug zwolennikéw , eugeniki liberalnej” inzynieria genetyczna
jawi sie jako nowy rodzaj dziatalnosci wychowaweczej. Z referowanych przez
Habermasa argumentéw mozna tez wywnioskowad, ze ich zdaniem jest to
nawet ulepszona dzialalnos¢ wychowawcza. Z kolei w dalszej czesci swo-
ich rozwazan mysliciel podkresla, iz stosowane przez rodzicéw tradycyjne
metody wychowawcze pozostawialy jednak dziecku ogromna przestrzen
wolnosci®. Wychowanek mogt si¢ zwyczajnie zbuntowac, stawia¢ opdr i w
koncu pojs¢ wlasng, indywidualng droga zyciowa. Tymczasem modyfikacje
genetyczne aktualizuja sie w ludzkiej egzystencji bez wzgledu na indywi-
dualng wole cztowieka. Jego sposdb zycia zostaje ostatecznie zdetermino-
wany. Rodzice zyskuja tym samym praktycznie nieograniczona mozliwos¢
wyrazania wlasnej wolnosci, czyli wptywania na genetyczny ksztatt dziecka.
Natomiast dziecko zostaje catkowicie zniewolone przez ich absolutng wol-
nos¢, ktora manifestuje sie poprzez prawo do molekularnego ulepszania jego
fenotypu. Dlatego Habermas pisze: , Interwencja genetyczna nie otwiera pola
komunikacji, w ktérym planowane dziecko traktowane jest jako druga osoba
i objete procesem porozumiewania sig. Z perspektywy dorastajacego osobni-

8 Obydwa terminy cytowane za: tamze, s. 57.
¥ Tamze.
20 Tamze, ss. 69-70.
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ka instrumentalne zaprogramowanie nie moze by¢ zrewidowane w drodze
»krytycznego przyswojenia¢, jak patologiczna socjalizacja”?.

Okazuje si¢ wiec, ze sygnalizowana juz eskalacja rodzicielskiej, genetycz-
nej wolnosci prowadzi do swoistego odcztowieczenia potencjalnego dziecka.
Jezeli spoteczenstwo liberalne prawnie usankcjonuje tego rodzaju dziatania,
to swiadomie zaprzeczy swoim liberalnym ideatom. Tymczasem kazda in-
terakcja wychowawcza wymaga wzajemnego porozumienia, czyli stanowi
manifestacje wolnosci wychowanka — liberalizmu.

W tym miejscu warto zwrdci¢ uwage na interesujace wspotbrzmienie
obaw Habermasa, mysliciela z gruntu laickiego, z ostrzezeniami, ktére za-
warte sa w oficjalnych dokumentach Kosciota rzymskokatolickiego. Autorzy
opinii przedstawianych w owych dokumentach zdecydowanie uwrazliwiaja
czytelnikow na zagrozenia, ktére niesie ich zdaniem ta potencjalnie mozliwa
praktyka genetyczna.

Przede wszystkim juz Papiez Benedykt XVI chce w swojej Encyklice
Spe salvi (2007) przestrzec wspodiczesne spoleczenstwa przed, jego zdaniem,
naiwng wiarg (wywodzi si¢ ona jeszcze z tradycji nowozytnej), ktéra glosi,
.ze czlowiek zostanie zbawiony przez nauke”*. W ten sposob zwierzchnik
Kosciota rzymskokatolickiego sformutowal pewnego rodzaju podstawe dok-
trynalna kolejnych dokumentdéw. Jej istota jest przypomnienie, ze cztowiek nie
powinien wigza¢ swoich naturalnych nadziei na polepszenie rzeczywistosci
tylko z nauka. Wtasnie takie nadzieje na poprawienie ludzkiej egzystencji
wydaja sie ogniskowac wokét ,eugeniki liberalnej”. Dlatego Kongregacja
Nauki Wiary wydata Instrukcje Dignitas personae (2008), w ktérej mozna
przeczyta¢ m.in. nastgpujace stowa: ,Niektorzy rozwazajag mozliwosc zasto-
sowania technik inzynierii genetycznej do manipulacji majacych rzekomo
doprowadzi¢ do udoskonalenia i wzmocnienia naszego wyposazenia gene-
tycznego. W niektorych tego typu propozycjach wyraza sie swoiste poczucie
niedostatecznosci, a nawet odrzucenia wartosci istoty ludzkiej jako stworzenia
i osoby skonczonej”?.

W przywotanych rozwazaniach na pierwszy plan wybija si¢ sugestia, ze
u podstaw idei genetycznej modyfikacji cztowieka znajduje si¢ swoista zacheta
do udoskonalania tego, co jest juz doskonate, czyli bytu stworzonego przez
Boga. Kongregacja Nauki Wiary zaktada wiec, iz motorem tego typu dziatan
jest odwieczna ludzka pycha. Oczywiscie tego rodzaju zatozenia wykluczaja
mozliwos¢ znalezienia wspdlnej ptaszczyzny dialogu z Habermasem. Jednak-
ze w dalszych fragmentach tekstu Instrukcji znajduja sie juz sformutowania
na temat zagrozenia ludzkiej wolnosci, do ktérego moga przyczynic sie akty

2 Tamze, s. 70.

2 Benedykt XVI, Encyklika Spe salvi, Poznani 2007, s. 27.

% Kongregacja Nauki Wiary, Instrukcja Dignitas personae dotyczgca niektorych probleméw
bioetycznych, Krakow 2008, s. 36.
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genetycznych manipulacji*. Staje si¢ zatem mozliwe nawiazanie dialogu
zniemieckim, laickim filozofem. Jego réwniez interesuje problem potencjalnej
utraty wolnosci cztowieka, do ktérego prowadzi ,eugenika liberalna”.

Artur Jocz — ARGUMENT AND AN ATTEMPT AT DIALOGUE. ON RELIGIOUS AND SECULAR
NARRATION IN PUBLIC LIFE

The aim of the remarks included here will be an attempt to track two kinds of
narration which function in today’s public/scientific sphere. They are being led be-
tween intellectuals with a secular background and religiously engaged intellectuals,
and those who in their remarks do not resign from the transcendent reality. So, there
will be narrations considered related to the secular and religious interpretation of the
Holocaust. Recalled will be also secular and religious readings of selected problems
related to genetic engineering. The selection of such a diverse array of topics should
serve for a better argumentation of the assumption saying that at the basis of reli-
gious and secular narration is situated a dynamic relation between faith and reason.

2 Tamze, s. 37.
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Kategorie archetypu

W miniaturze z Prologu do Dziewieciu esejéw dantejskich Jorge Luisa Borgesa
jest wszystko. Niczego jej nie brak. Réznorodnos¢ i tad, ztozonos¢ i regular-
nos¢ daja sie w niej ustali¢ jak w Swiecie leibnizianiskim. ,W gmatwaninie
form jedna przyciaga naszq uwage —jakies drzewo w ksztatcie odwréconego
stozka, jakies jasnoczerwone meczety za warownym murem. Od niej prze-
chodzimy do nastepnych. Dzien zbliza sie ku koncowi, swiatto staje sie nikle
i w miare jak skupiamy sie na kolejnych detalach, zaczynamy rozumie¢, ze
nie istnieje taka rzecz na ziemi, ktdrej by tu zabraklo. To, co byto, co jest i co
bedzie, historia przeszlosci i przysztosci, przedmioty, ktére miatem, oraz te,
ktore dopiero stang si¢ moje — wszystko to czeka na nas w ktéryms$ z zaul-
koéw tego zacisznego labiryntu”'. Miniatura nie pomija, przeciwnie, , moze
uczestniczy¢ w wielkosci. Jest na swoj sposob rozlegta”?.

Labirynt jest mikrokosmosem. Jest catkowitoscia. Jego postaci, formy,
uksztattowania sg zaciszne. Boska Komedia Dantego jest sprawozdaniem
z miejsc zacisznych. Jest labiryntem. Labirynt jest forma do odkrycia. Nie da
sie tego zrobi¢ bez przewodnika, jakiej$ pomocy, jakiegos swiatta. Dante po-
trzebuje najpierw Wergilego, potem Beatrycze. W miejscach zacisznych ukry-
wa si¢ tajemnica. Takze ta z potworem, zapowiedzia rozpaczy, ale i nadziei

! J. L. Borges, Dziewiec esejow dantejskich, thum. J. Partyka, Warszawa 1998, s. 5.
2 G. Bachelard, Dialektyka zewnetrza i wnetrza, w: Antologia wspétczesnej krytyki literackiej we
Francji, opr. W. Karpinski, Warszawa 1974, s. 289.
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zmyslnosci tego, kto potwora usiekti z putapek labiryntu uszed}, jak Tezeusz
w mitologii Grekdéw. Labirynt reprezentuje religie w kodach syntetycznych
ich poszczegolnej formy. Reprezentacje labiryntu szyfruja religie w znakach
kulturowo i spotecznie akceptowalnych jako ich symbolach podstawowych.
Ich kulturowy status zdeterminowany jest historycznie. Pokazuje si¢ zatem
w tym, czym on jest w uzyciu swej tajemnicy. Zaulki, niespodzianki, ta-
jemnice sa polem znaczen labiryntu. Ich suma wskazuje na doswiadczenie
jakiej$ duchowej catosci. Catos¢ jest widoczna w polu swych wewnetrznych
zréznicowan. Rdznica jest zasadq rzeczywistosci, jej bytu. ,Stluszna droga
ku Catkowitosci polega jednak — niestety — na zestanym przez los btadzeniu
wokot celu i szukaniu na bezdrozach. Jest to longissima via [najdtuzsza dro-
ga], jest to bynajmniej nie prosta, lecz taczaca przeciwienstwa droga weza
przypominajaca wskazujacy kierunek kaduceusz — jest to Sciezka niewolna
bynajmniej od trwogi, jaka czuje cztowiek zagrozony pochtonigeciem przez
otchlan labiryntu”?. By go rozpozna¢, opisac¢ i wywlec na dziatanie, potrzeba
$wiattosci. Swiattos¢ uwidocznia réznice. Ich przeciwienistwem jest hybryda.
Janine Chasseguet-Smirgel przypomina, ze ,stowo hybryda pochodzi z grec-
kiego hybris, co oznacza przemoc, nieumiarkowanie, naduzycie, niegodzi-
wos¢, uraganie. Hybris byla dla Grekow (...) najwigkszym grzechem”*. Wtedy
pojawi sie $wiatlo jako zjawisko fizyczne, kosmogoniczne.

Najprzod jest swiattos¢

Swiatto$¢ jest obecnoécia Boga, ale nie nim samym, jaka$ jego teofania,
horyzontem stawania sie na tle. Tak jest u Grekéw w epoce homeryckie;j.
Greckie dios znaczy jasny, swietlisty, chwalebny. Byty przenikniete $wiattem
naleza juz do Swiata Zeusa. Sa czescia boskiej sieci zalezno$ci i z niej sie¢ wy-
dobywaja. Iranski Ahura Mazda jest stworca $wiatta. Indogermanski rdzen
dei, co znaczy ,$wieci¢”, ,niebianski” wystepuje w stowach oznaczajacych
boga: w tacinskim deus, iranskim div, litewskim dievas, starogermanskim fivar®.
Homeryckie dios jakiej$ postaci mowi, ze wynurza sie ona z tla $wiattosci.
Bohater mitologiczny jest cigglym wedrownikiem. Kroczy po kretych drogach
rozpoznania rzeczy juz tak oddzielnych i w sobie zwartych ,jakby odciely je
od nieba kosmiczne nozyce i nieuchronnie wydaty na swiatto”®. Sensem boha-
tera jest bycie w $wiattosci. Jej zrozumienie jest pozakosmogoniczne’. Trzyma

3 C. Jung, Psychologia a alchemia, ttum. R. Reszke, Warszawa 1999, s. 18.

* J. Chasseguet-Smirgel, Religie diabta, w: N. Ginsburg, R. Ginsburg (red.), Psychoanaliza i kul-
tura na progu trzeciego tysigclecia, Poznan, 2002, s. 325.

® M. Nowaczyk, Z. Stachowski (red.), Leksykon Religioznawczy, Przeglad Religioznawczy
3/4/189-190, Warszawa 1998, s. 232.

¢ R. Calasso, Zaslubiny Kadmosa z Harmoniq, thum. S. Kasprzysiak, Krakéw 1995, s. 111.

7 Por. M. Lurker, Z ciemno$ci wytonito si¢ Swiatto, w: Przestanie symboli w mitach, kulturach i re-
ligiach, thum. R. Wojnakowski, Krakéw 1994, ss. 111-128.
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sig jednak dyscypliny symbolu chtonicznego. Tak jest w wyrazeniu modli-
tewnym: ef lux perpetua luceam eis (,,Swiattos¢ wiekuista niechaj mu swieci”),
gdy mowa o przekroczeniu granicy zycia i $mierci. Jak w slowie ostatniego
tchnienia Goethego, ,,$wiatla, wigcej Swiatla”. Poeta jest postanicem Appolina,
Boga harmonii i $wiatta. Tak jest w poznaniu kontemplacyjnym, gdy mowa
o dziataniu taski w jezykach mistyki i teologii poznania Boga. Yves Raguin
w kontekscie tej problematyki zauwaza, ze w akcie poznania Boga podmiot
poznajacy (dusza) ,w pewnej chwili zniknie w $wiattosci Bozej, azeby na
nowo ukazac¢ si¢ juz jako przeksztatcony przez taz Swiatto$¢”®. Teologiczne
i mistyczne doktryny swiattosci w rozmaitych aktach kontemplacji i poznania
Boga tworza repertuary samodzielnych studiow.

Swiatlo fizyczne nalezy do tadu kosmosu, do stworzenia, jak czas i prze-
strzen. Kosmos znaczy takze pigkno. Tak jest u politeistycznych Grekow. Tak
jest wedle wszystkich kultéw solarnych, lunarnych, lucyferycznych (lucyfer,
od tac. lucifer — przynoszacy $wiatto; gwiazda poranna, od fac. luceo, xi — by¢
jasnym, swieci¢; lucet — dnieje, by¢ jasnym, wyraznym,; lucésco —jasnie¢, dniec,
$witac), zwlaszcza manichejskich rodowodoéw. Odtad te trzy: czas, prze-
strzen i swiatlo ustanawiaja nature wszelkiego istnienia, jego poznania, jego
dialektyke lucyferyczna, takze przedmiot nauki. Najpierw jest przedmiotem
opracowan religii. Budowniczowie katedr, od $redniowiecza po Gaudiego,
stawiaja problem $wiattosci w fizycznej organizacji przestrzeni $wiatynnej, jak
gdyby kazdorazowo odtwarzali i na nowo konstruowali swiagtynie Salomona.
Katedre buduje sie na wieki. Jest symbolem nieskoriczonosci w czasie. Miejsce
~Swiete swietych”, sancta sanctorum, miejsce najswietsze, za zastong (hebr.
P7w a7 a Kodesz Ha-Kodaszim; hebr. bibl. Debir), do ktérego — podobnie
jak niegdys w $wiatyni Salomona do pomieszczenia z Arka — nie wolno byto
nikomu wchodzi¢ oprécz jednorazowego w roku nawiedzenia przez arcyka-
ptana w $wieto przebtagania, by je skropic¢ krwia z ofiary, nie ma nic oprécz
$wietego kamienia i $wiatta. Swiatynia Salomona powstata w latach 966-959
p-n.e. na miejscu wskazanym uprzednio przez kréla Dawida, na wzgdérzu Mo-
ria (,,$wieta skata”), w poinocno-wschodniej cze$ci wspodtczesnej Jerozolimy,
gdzie Abraham miat ztozy¢ w ofierze swego syna Izaaka. Izaak ocaleje. Wta-
jemniczony glosem aniota Abraham znajduje ofiare zastepcza. Rozwigzaniem
problemu swiatla jest wtajemniczenie i ofiara. Odbudowanej po zburzeniu
przez Nabuchodonozora (587/586 r. p.n.e.) Swiatyni przez Zorobabela (520-
526 r. p.n.e.) czego$ brakuje. Wedtug Talmudu nie ma w niej arki, swietego
ognia, Szechiny, $wigtego ducha oraz urim i tummim. Doskonatos¢ zostala
poddana probie.

® Y. Raguin SJ, Drogi kontemplacji. Zagadnienia zycia duchowego, thum. D. Szumska, Paryz
1972, 5. 75.



40 AnDRrzE] WOjTOWICZ

Labirynt. Szyfr doskonaly

Skazanie na ofiare Tezeusza i jego pomocnikéw udajacych sie z gotowo-
Scig obiaty Minotaurowi w labiryncie w patacu w Knossos, po zwycigskim
iocalajacym spotkaniu z potworem stanowi podstawe ustanowienia dorocznej
pielgrzymki z Aten na wyspe Delos z ofiarg dzigkczynng Apollinowi. Rytuat
ten przediuza o miesiac zycie skazanemu na $mierc¢ Sokratesowi, poniewaz
w tym czasie panstwo musi by¢ poza przemoca, bez skazy, wolne od wy-
rokow smierci’. Labirynt jest paradoksem, ocaleniem bohateréw gotowych
na ofiare z siebie. ,Mit o labiryncie i Minotaurze trafia od tysiacleci do swia-
domosci kolejnych pokoleni, wypetniony nowymi tresciami, ale ciagle zywy
w swojej wieloznacznej wymowie” . Jedna z jego paradoksalnych semantyk
realizowana jest szyfrem w architektonicznej strukturze swiatyn. Labirynt
jest szyfrem zapewniajacym wiele drog ztudnych i tylko jedna droge zapew-
niajaca sukces. Swiatynia jest labiryntem oswojonym w kodach kultu i rytu,
obrazem drogi ku centrum zbawiajacym poprzez sakramentalne ofiary. Jesli
Minotaur zostal u$miercony, mit zapowiada odwrocenie uczty Minotaura.
Odtad mit przewiduje ofiary bezkrwawe. Reprezentuje gotowos¢ poswiecenia
bez symetrycznego odwetu, bez przemocy. Trzeba bylo dtugo na to czekac,
do czasow chrzescijanstwa. Labirynt Swigtynny przestat by¢ putapka, cho¢
nie zlikwidowat ryzyka. Zawite sciezki swigtynnego labiryntu stopniowo od-
staniaja powierzone im tajemnice. Mitologiczne programy labiryntu mieszcza
sie w kazdej Swiatyni, o ile petnia one role miejsc aktywnej obecnosci bostwa,
teofanii. A petnia je kazdorazowo przez swa historie, takze te ze swej budo-
wy, z miejsca uswigconego pochowkiem, nad ktérym wznoszono pierwsze
katedry, z historii dziejacej sie w aktach religijnosci tu i teraz. Labirynt jest
struktura z definicji wieloznaczna. Jest szyfrem doskonalym. Pozwala sie
ztamac jedynie tym, ktérzy go asymiluja jako szyfr wilasnie, znak transcen-
dengji. Innym pozostaje komparatystyka mitologiczna. I jesli nie chroni przez
zwodniczos¢ swej istoty, ukrywa ja w dziejach swej konstrukgji. Spokrewnio-
ny przez mit z opowiesciami o rzeczach $wietych, skupia spojrzenie swego
wyznawcy na swej mikrokosmicznej naturze, catosci méwiacej, ze zawiera
wszystko, co wyraza swiatto w centrum jej sakralnej przestrzeni.

? A. Wéjtowicz, Wspétczesna socjologia religii. Zatozenia, idee, programy, Tyczyn 2004, s. 229.
Por. L. Press, Tezeusz i Ariadna, w: Mit — cztowiek — literatura, praca zbiorowa, Warszawa 1992,
ss. 79-103.

0 Tamze, s. 82.
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Postulat historycznej hermeneutyki symbolu

Gdy pojawi sie swiatto, mozliwe jest piekno. Jego zaprzeczenie, nie-
obecno$¢, otwiera metaforyke i mitologemy ciemnosci, piekta. Dialektyka
lucyferyczna jest uzasadniona kosmicznie wedle pierwszego znaczenia stowa
kosmos — piekno i drugiego znaczenia, przeciwienstwa Boga, pychy diabta,
megalomanie¢ upadtego aniota, jak w proroctwie Izajasza: ,Jakze to spadtes
zniebios, Jasniejacy, Synu Jutrzenki? Jakze runates na ziemie, ty, ktéry podbi-
jates narody? Ty, ktdéry moéwiles w swym sercu: »Wstapie na niebiosa; powyzej
gwiazd Bozych postawie mdj tron. Zasigde na Gorze Obrad, na krancach
potnocy. Wstapie na szczyty obtokow, podobny bede do Najwyzszego«”. Jak
to? Straconys do Szeolu, na samo dno Otchtani!” (Iz 14,12-15)".

Skomplikowane $ciezki labiryntu maja rézne topografie, mapy, spietrze-
nia, dna. Terytorium Piekta Dantego ma konstrukcje pigtrowa. Jego topografia
jest umotywowana. Na dole, na gdérze, posrodku i w kazdym jego miejscu nie
ma przypadku. Dziewiec¢ kregdw piekielnych Boskiej Komedii jest wielokrot-
noscig tréjki. Liczba trzy jest Swieta nie tylko w chrzescijanstwie. Labirynt
jest przeksztatceniem prostoty w rachube niepewnosci w wielokrotnych
wariantach zguby i jednego tylko wariantu ocalenia. Labirynt piekta pocho-
dzi z otchtani skali przewiny. Przewina jest odmiang jakiejs odmowy Bogu.
Odmowa jest jakim$ ,nie”. Mistrz Eckhart (1260-1327/28) powiada, ze owo
,nie” oznacza nicos¢ stworzenia. Stworzenie pochodzi z nico$ci. Dopdki jej
nie uchyli w swej woli, pozostaje w niej. Piekto jest odmowa bycia w Bogu iz
Bogiem. Odmowa bycia niezréznicowanego z Bogiem. Im wigksza réznica,
tym nizej w kregach ciemnosci. Pieklo jest terytorium nieodkupionej winy.
Wina nalezy do czyjej$ woli, jak zastuga. Mit nieba jako wiekuistego Jeruzalem
ustanawia cigglos¢ teologiczna chrzescijanstwa wzgledem judaizmu. Ale tez
reprezentuje odmiane mitu arkadyjskiego, ktory wystowiony bywa i dostepny
wystowieniu jest w odzyskaniu kondycji winy i bezwiny dziecka, jak u poety,
Tadeusza Rozewicza: ,Opowiedz mi o/ wloskiej podrozy/ Nie wstydze sie/
plakatem w tym kraju/ piekno dotkneto mnie/ bytem znéw dzieckiem/ w tonie
tego kraju/ ptakatem/ nie wstydze sig¢/ Prébowatem wrdci¢ do raju.

Wiekuiste Jeruzalem jest figura nieba, celem i przeznaczeniem, zadaniem
pielgrzyma, mitologia arkadii. Sw. Augustyn w Wyznaniach méwi o wspét-
obywatelstwie w ,,wiekuistym Jeruzalem, do ktorego teskni pielgrzymujacy

I Pismo Starego i Nowego Testamentu, w przektadzie z jezykéw oryginalnych, opracowat
zespot polskich biblistéw pod redakcja Benedyktynéw Tynieckich, Pallotinum, Poznan 1965.
Przekiad Jakuba Wujka jest — zdaje sie — donioSlejszy zwartoscia symboliczna: , Jakozes spadt
z nieba, Lucyferze! Ktorys rano wschodzil? Upadles na ziemie, ktorys zranit narody.
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lud Twdj od chwili wyjscia az do chwili powrotu”'?, ale tez o pielgrzymo-
waniu po drodze zycia, gdy wyznaje, jaki jest ,wobec wierzacych synéw
ludzkich, uczestnikow mego wesela i towarzyszow mojej $miertelnosci,
wspotobywateli moich i razem ze mna pielgrzymujacych, ktérzy spiesza
przede mna, za mna lub obok mnie po drodze zycia”**. Pielgrzymowac to
zy¢ wobec Boga, jak w wyrazeniu ,totez jak dlugo pielgrzymuje z dala od
Ciebie, blizsza mam stycznosc z soba niz z Tobg”', nade wszystko jednak
zy¢ poznawaniem Boga, przez Boga, ze wzgledu na Boga. Pojawia sie topos
$wiatta boskiego jako zrodta poznania'. Przezen, w nim, w tym, czym ono
jest w samym Bogu poznanie jest wiarygodne, mozliwe, prawdziwe. , Chce
Ci wiec wyzna¢, co wiem o sobie, chce wyznac¢ takze to, czego o sobie nie
wiem, poniewaz i to, co wiem o sobie, wiem pod wpltywem Twego swiatla,
a czego nie wiem o sobie, nie wiem tak diugo, dopoki »ciemnosci« moje nie
stana sie »jako potudnie« w $wietle Twego oblicza”*. ,Swiatto Twego oblicza”
wskazuje na nature Boga. Augustynskie $wiatto nalezy do swiattosci, o ktorym
moéwi Ksiega Rodzaju. Swiattoéé jest pierwotng kategorig sacrum. Objawia
je. Epifania i teofania w $wiattosci jest trecia jego poznania. Swiattos¢ jest
warunkiem ich mozliwosci.

Samo pojecie Conffesiones nalezy do dziejéow szczegolnych obu nurtow
filozoficznego antyku i ich augustynskich asymilacji. Jan Ewangelista jest
autorem ewangelii Swiatlos$ci. W Prologu dzieta i w jego wnetrzu swiattos¢
jest zrodtowo powiazana z Chrystusem. , Na $wiat przyszta swiatlos¢, lecz
ludzie bardziej umitowali ciemno$¢ anizeli swiatlos¢” (J 3,19). ,Ten zas, co
czyni prawde, idzie ku swiattosci, aby ujawniono uczynki jego, ze w Bogu ich
dokonano” (J 3,21). W Apokalipsie Swiattos¢ jest kategoria egzystencji Boga,
jego substancja w akcie ujawniania swej natury. Doswiadczenie $wiattosci jest
identyczne z pewnym szczegdlnym poznaniem Boga — Visio beatifica, widzenia
uszczesliwiajacego. Jan Pawel Il inicjuje modlitwe rozancowa jako medytacje
$wiattosci. Swiattos¢ jest mitologemem arche, pierwotnym i elementarnym
stowem sacrum. Lumen Christi — w nieskonczonych konfiguracjach jest by-
tem Logosu z prologu sw. Jana. Jako pojecie wchodzi do pierwszych nauk
chrzescijanskich, u $w. Pawla i $w. Jana w szczegdlnosci, u Ojcéw Kosciota
i pozniej w referatach rozmaitych mistyk, od Mistrza Eckharta do Jana od
Krzyza, obecne jest w pismach sw. Edyty Stein jako krélestwo swiattosci

12

Sw. Augustyn, Wyznania, ttum. ks. J. Czuj, Warszawa 1955, s. 195.

13 Tamze, s. 199.

14 Tamze, s. 200.

5 Por. J. Abramowska, Peregrynacja, w: M. Glowinski, A. Okopien-Stawinska (red.), Prze-
strzen i literatura. Z dziejow form artystycznych w literaturze polskiej, Warszawa 1979, ss. 125-158.

16 Tamze, s. 200.

7 1. Ratzinger, Originalitit und Uberlieferung in Augustins Begriff der confessio, ,REAug” (,Re-
vue des études augustiniennes”), 1957, nr 3, ss. 375-392.
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identyczne z poznaniem duchowym w stanie taski'®, sw. Faustyny", w na-
uczaniu Soboru Watykaniskiego II, w pismach Benedykta XVI*. W nauczaniu
Jana Pawtla II odzywa si¢ nieustanie swoista chrystologia $wiattosci obecna
w kazdym watku jego pielgrzymek, homilii, eklezjologii i mariologii, antro-
pologii, pastoralistyce powszechnej. Jest poniekad na wzor Alaina, bohatera
Mtodzienca z dawnych lat francuskiego, katolickiego pisarza, Frangoisa Mau-
riaca, ktory o sobie rzecze: ,Swiattos¢ [...] jest juz ona we mnie. Oto do czego
(...) sprowadza si¢ historia Kosciota”?'.

Transformacje swiatlosci

Duchowe $wiatlo przenosi si¢ na fizyczne odwzorowania w postaci $wia-
tla fizycznego, ztota, jego najcenniejszego nosnika, tworzywa doskonatosci
i trwatosci, jak w Kopule na Skale Abd al-Malika w Jerozolimie.

Koputa Skaty zostata zbudowana po smierci kalifa Omara za rzadow ka-
lifa Abd al-Malika (ukoniczono ja w 691 r.). Jest pokryta ztotem naklademiz
inicjatywy jordanskiego krdéla Hussajna w 1998 r. Wczesniej kopute pokrywato
aluminium i stop brazu. Krél Husajn nalezat do starozytnego rodu Haszymi-
dow (Banu Haszim). Arystokratyczny réd arabski z plemienia Kurajszytéw
wydat wielu wladcow. Wywodza sie oni od dziadka Mahometa, Haszima ibn
Abd al-Manafa. Zgodnie z islamska tradycja Koputa Skaty jest tym, czym ma
by¢jako tekst kultury dla islamu, jego przestania i przeznaczenia, chwaty ,,is-
lamu i imperium Umaijadow. Rzucata wyzwanie chrzescijanistwu, przy¢mita
Bazylike Grobu Swigtego i byta §wiadectwem, ze muzulmanie sa nastepcami
Zydéw, bo buduja na Skale, kamieniu wegielnym zydowskiej Swiatyni”?.
Zloto jest materialem alchemickiej praktyki, realizacja wtajemniczenia, prze-
niesieniem boskiej swiattosci w symbol jej obecnosci (chwale). Przemiana
w ztoto, gdy midasowe jej towarzysza intencje, wskazuje na ograniczenie
i zgube. Przemiana w zloto w praktyce alchemickiej jest odwzorowaniem bo-
skiej mocy i chwaty z poziomu kosmogonizacji kondycji ludzkiej. Jej tradycje
ezoteryczne personifikowane Adamem, Tubalkainem, Salomonem, Herme-
sem Trismegistosem i Miriam, filozoficzne Paracelsusem, sredniowieczna
i renesansowa harmonia przeciwienstw (Concordia oppositorum), syntetyzuja
si¢ w pragnieniach i doktrynach kamienia filozoficznego, ktorego odkrycia

8 E. Stein, $w. Twierdza Duchowa, ttum. I.]. Adamska, Poznan 2006 s. 45.

¥ M. Faustyna Kowalska, Dzienniczek. Mitosierdzie Boze w duszy mojej, Krakéw 2011, ss. 130,
147.

2 Benedykt XVI w rozmowie z Seewaldem, Swiattodé éwiata, ttum. P. Napiwodzki, Krakow
2011.

2 F. Mauriac, Mtodzieneic z dawnych lat, ttum. Z. Milewska, Warszawa 1970, s. 9.

2 S. Sebag Montefiore, Jerozolima. Biografia, thum. M. Antosiewicz, W. Jezewski, Warszawa
2011, ss. 252-253.
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dokonuja upadte anioly, jesli zgodnie z interpretacja apokaliptyczna czytac
hermetyczne tradycje ezoteryczne. Alegoria alchemiczna Tableau de Riches
Inventions Francgois Béroalde de Verville z 1600 r. demonstruje zwiericzenie
alchemii: doskonatq synteze pierwiastka fizycznego i duchowego w postaci
rzemie$lnika, zdolno$¢ nieuszczuplonej transmutacji nieczystego w doskonale
czyste ( ztoto) w obrazie paleniska kuzni kosmicznej (niebianskiej), harmonie
i jednos¢ wszechswiata w splecionych ze soba weza i smoka, Feniksa jako
zwienczenie alchemii.

Ztoto lub jego pierscienne odmiany aktywizujg motywy przemiany
i wladzy we wszystkich mitologiach. Podtoga Olimpu wylozona jest ztotem.
Okeanos oplata ziemie siecigq tworzaca dziewie¢ ptynnych pierscieni. Hefajstos
ztota siecia delikatna jak mgta narzuca Aresa klebiacego sie z Afrodyta w toz-
nicy, ktorym z niejakim rozbawieniem przygladaja si¢ olimpijscy bogowie.
Wyprawa Jazona po zlote runo jest wedréwka po dojrzatosc i ocalenie. Udaje
mu sie. Osiaga esencje zlota, realizuje wymagania dojrzatosci, indywiduacje
w sensie Junga. Arke Przymierza (hebr. X711 71270 aron ha-brit), uroczyscie
w obfitosci poztacana skrzynie drewniang z drzewa akacjowego z wierzchu
strzega ztote Cheruby (aniolowie) okrywajace arke skrzydtami. Oblubienice
z Pie$ni and Pie$niami przyozdabiaja ztote naszyjniki, oblubienic zas ,jest
jasny i miedziany.../ jego glowa jest jak szczere ztoto/ ...Jego rece sa jak zlote
pierécienie/ wysadzane chryzolitami”?. Swiatynia Salomona wytozona jest
ztotem, za$ jej Miejsce NajSwietsze szczerym ztotem (1 Krl 6,20). ,Wnetrze
domu przed Miejscem Najswietszym Salomon wylozyl rowniez szczerym zto-
tem, ktdre przybil ztotymi gwozdziami i tak wylozyt je ztotem, zatozyt taricu-
chy. Tak wiec wytozyl ztotem zupelnie caly dom i réwniez pokryt oftarz przed
Miejscem Najswietszym” (1 Krl 6,21). Ztoto, zwlaszcza w duzych ilosciach,
szamerunkach, akselbantach, orderach, pierscieniach, talizmanach, regaliach,
kielichach, broni rekodzielnej (wtécznia Sw. Maurycego, cel pielgrzymek do
kosciota $w. Ducha w Norymberdze, ma jedna z oston ze zlota), przyozdabia
i wynosi na piedestat, gwarantuje dzielnoé¢, obfitos¢. Sw. Graal nie moze nie
by¢ ze ztota i nie moze mu czegos brakowac. Musi zawiera¢ wszystko.

Wyszedt tez krol Peles, dobry i szlachetny rycerz,
I pozdrowit Sir Lancelota, a ten jego

— Mity rycerzu — rzekl krél —jak sie zwiesz?
Powiedz, na twe rycerstwo!

— Panie — rzekt Sir Lancelot

— Wiesz, iz zwe sie Sir Lancelot z Jeziora.

—Ja zas zwe sie — rzekt Krol — Pelles,

% R. Brandstaetter, Przektady biblijne z jezyka hebrajskiego. Cztery poematy, Warszawa 1984,
ss. 150, 158.
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Krdl obcego kraju i bliski krewny Jozefa z Arymatei.

Po czym wielce jeden drugiego chwalili,

A wnet udali si¢ do zamku na positek.

A oto przyleciata gotebica do okna,

Z matga kadzielnica ze zlota w dziobie.

Wowczas rozeszla sie taka won,

Jak gdyby znalazly sie tam wszystkie przyprawy swiata*.

Kadzielnica ze zlota zawiera wszystko, co uzdatnia uczte krélewska.
Jest Graalem. Feniks, ptak mityczny, jest barwy purpurowej lub zlotej. ,Jest
ukoronowaniem dzieta alchemicznego, reprezentuje wymiar duchowy i boski
(ztoto filozofow), z ktorego wywodza sie dusze”®. Przybywa co piecset lat do
Heliopolis, by w swiatyni boga stonica budowa¢ gniazdo, spala¢ si¢ w nim,
powstawac odmlodzonym z wilasnych popiotéw. Cykl Feniksa odpowiada
transformacji nieSmiertelnosci, jak , ztoty wiek”: dla Polakéw wiek XVI, dla
Hiszpandéw okres wzlotow mistyki XVI-wiecznej, dla Grekow w kosmogonii
Hezjoda okres panowania Kronosa — odpowiada transformacji historii w mit.
Historii brakujacej mitu nie sta¢ na znaczenie. Z nadmiarem mitu jest nedza
historycyzmu. W historii brakujacej mitu nie ma zdolnosci transformacji
spoteczenstwa, ktére opowiada w terminach wspdlnoty. I jak kazdy nad-
miar niszczy to, czego jest nadmiarem, zloto broni si¢ przed ta degradacja,
przeniesieniem mysli mitycznej w strone swietosci, doskonatosci bogatej
w skarby ptodne. Feniks jest ztoty. Ztoto odtwarza siebie samo. Mnogie jego
uzycia mitologiczne sa u zrédet wszystkiego, co zaspokaja jad jego pragnie-
nia: imperiow, strategie zbawienia, szalenstwa bogdéw, herosow, pospolitos¢
opowiesci bajek. Tak jak zloto jest tworzywem i kresem obfitosci, tak aniot
jest jej zapowiedzia, jak ztote cheruby na Arce Przymierza. Zloto pojawi sie
w sztuce razem z subtelnymi bytami aniotléw, aniotkéw, kanonizowanych
i niekanonizowanych $wietych, poniekad w miejsce antycznego wawrzynu
koronujacego glowy zwyciezcow i bohateréw, krolow, magdw, czasem medr-
cow. W pewnym widzeniu pisarza, Sandora Maraia ,, drzewa stoja w ztotym
blasku jak nachmurzeni aniotowie, ktérzy zwiastuj kres”*. Aureole swietych
i boskich o0sob, bizantyjskie tta ztote, bez ktorych nie ma potegi jej tradycji
ikony, ptaszczyzny ztote u Cimabue i jego uczniow, w réznych pdzniejszych
formach wysubtelnione w nimbus ztoty lub korony z licznymi szlachetnymi
kamieniami siegaja swym pochodzeniem antycznych lotnych ptomieni, co ota-
czaly glowy posagéw tego czasu i tamtych poteg boskich. Niepowstrzymane
pragnienie dojrzenia chwaty boskiej aktywne jest w geniuszu Rublowa, jego

# R.S. Loomis, Graal. Od celtyckiego mitu do symbolu chrzescijaniskiego, thum. J. Pigtkowska,
Krakow 1998, s. 145.

% M. Battistini, Astrologia, magia, alchemia, ttum. E. Morka, Warszawa 2006, s. 253.

%G, Marai, Niebo i ziemia, thum. F. Netz, Warszawa 2011, s. 59.
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Tréjcy Swietej z postaciami trzech aniotéw, takze w seriach anielskich Giotta,
ktory malowat je z takim rozmachem, ze skrzydta anielskie od stop do glow
przykrywaja cale ich postaci, wyrazajac éw lot ku boskosci zapisany w ich
naturze. Od tego sredniowiecznego zapatu pochodzi znacznie p6zniejsza,
romantyczna wersja rozanielenia i demonizagji, bez ktérych nie obywa sig ani
namietno$¢, ani obojetnos¢, gdy przychodzi jej uzy¢ ironii jako stylu obrony
przed biegunowym natarciem kultury anielskosci i diabelstwa, zwlaszcza
wobec kobiety, religii i rodzacych sie wowczas ruchdw narodowych, irreden-
tystycznych, nacjonalistycznych. Koputa tedy ztota Abd-al-Malika ze wzgdrza
Swiatynnego w Jerozolimie jest dostownie na wierzchu tej tradycji i intuigji, ze
ztoto i lot ku Bogu sa tym samym w przeznaczeniu: wniebowstepowaniem,
pielgrzymowaniem, jakkolwiek byloby ono po ludzku marnie przedstawione.
Pielgrzymki nie detronizuje zdobnicza forma jej przedstawien.

Radykalizacje i inscenizacje symbolu

Jednemu Michatowi Aniotowi Buonarrotiemu, na przekdér swemu imieniu,
nie liczac mtodzienczego, boloniskiego Aniofa, udato si¢ wyzwolic z asystencji
i figur anielskich, ktore u Fra Angelica na przyklad kiebia sie¢ w liczbach za-
spokajajacych kazde z mozliwych stanow kondycji Boga i czlowieka zarazem.
Anioty, demony takze jako ich uzurpacje upadle, w stuzbie przewodnictwa
badz w stuzbie zwodniczenia, pozoru mocy, sa potrzebne w gloszeniu chwaty
boskiej w ludowej wyobrazni, wyrafinowanej teologii i sztuce sakralnej. Mi-
chatowi Aniotowi wystarcza srodkéw i formy, by $wiat duchowy i sakralny
przedstawiac bez zdobnictwa ztotniczego, zdobnictwa jakiegokolwiek. Wy-
starcza mu, bo zdaje sprawe z nieustepliwego ograniczenia kazdego poznania
wszystkiego, co dotyczy Boga i nieustepliwego pragnienia jego wyrazu. Zdol-
nos¢ widzenia chwaly Boga jest uszczuplona jego granicami, jak w spojrzeniu
Mojzesza Michata Aniota i Mojzesza z ksiegi Wyjscia. Ksiega Wyjscia mowi
o modlitwie Mojzesza do Boga: ,Spraw, abym ujrzat Twoja chwate” (Wj
33,18). Odpowiedziq Boga jest: , Nie bedziesz mdgt oglada¢ mojego oblicza”
(Wj 33,20). Trzeba odkry¢ warunki tego zakazu. Takze warunki zakonczenia
jego wymagan. Pojawia sie symbol swiattosci w zradykalizowanej struktu-
rze historycznej. Swiattos¢ wymaga symbolu, ktéry sie dzieje, przemienia
w ruchu historycznym i spotecznym. Symbol $wiattosci wymaga inscenizacji
przemienienia. W opowiesci ewangelicznej (Mt 17,1-8; Mk 9,2-8; £k 9,29-36)
0 przemienieniu Jezusa swiatto$¢ jest symbolem centralnym w elementar-
nych funkgjach i zdolnosciach jego znaczenia. Sens fizyczny swiatlosci: ,Tam
przemienit si¢ wobec nich. Jego odzienie stalo sie 1snigco biate” (Mk 9,2).
U Mateusza czytamy radykalniejsze zastosowanie transgresujacej formuty
przejscia do nadnaturalnosci: ,,twarz Jego zajasniala jak stonce, odzienie
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za$ stato sie biale jak swiatto” (Mt 17,2). W wersji Lukasza przemienienie
dokonuje si¢ w trakcie modlitwy Jezusa. Benedykt XVI w zwiazku z tym za-
uwaza: ,Przemienienie jest wydarzeniem modlitwy; widzialne staje si¢ to, co
dokonuje si¢ w rozmowie Jezusa z Ojcem: wewnetrzne przenikanie Jego bytu
przez Boga, ktore staje sie czystym Swiattem. W swym zjednoczeniu z Ojcem
sam Jezus jest Swiatlem ze swiattosci”?. W szyderczej klarownosci imitacji
tej opowiesci u Jamesa Joyce’a Leopold Bloom, bohater Ulissesa, a Bloom jest
wspotczesnym Ulissesem, gdy przychodzi mu odby¢ podréz w swoje wsty-
dliwe, mato wszakze chwalebne (nie ma sie czym chwali¢, gdy zona, Molly,
spotyka si¢ wilasnie z kochankiem) i mozolne leki, postuzy sie¢ tym motywem
w kontaminacji z biblijnym obrazem ujezdzajacego rydwanem, w niebo
wstepujacego Eliasza, z czwartej ksiegi krolewskiej, gdy , w6z ognisty i konie
ogniste roztaczyly obydwu [Eliasza i ucznia jego Elizeusza — A.W.]: i wstapit
Eliasz przez wicher do nieba” (4 Krl 2,11). James Joyce epifanizuje Blooma:
A obaczcie, jako wonczas ogarneta ich wszystkich jasnos¢ wielka i ujrzeli
rydwan, na ktorym stat On, wznoszacy sie ku niebu. I ujrzeli Go na rydwa-
nie owym, okrytego chwatq jasnosci, odzianego w szaty jakoby stoneczne,
pieknego jako miesiac, a tak straszliwego, ize z obawy wejrze¢ Nan nie $Smieli.
I dat si¢ styszec¢ glos z nieba wotajacy: Eliaszu!, Eliaszu! A odpowiedzial On
glosem wielkim: Abba! Adonai! I ujrzeli Go, a tak, jego samego, Ben Blooma
Eliasza, po$réd obtokow anielskich wstepujacego ku chwale $wiattosci...”

Transgresja Blooma w strone nie$miertelnosci licha ma podkiadke. Idzie
w niej wszak o seksualne kompleksy, ktorych niedotestwo ma by¢ wynagro-
dzone ukryciem si¢ w kulturze. Nic z tego. Mimetyzm Blooma co najwyzej
daje mu ciagle do myslenia, ktére nienawidzi. Symbol swiattosci w piel-
grzymowaniu po Dublinie bohateréw Joyce’a nie ma mocy transgresyjnej.
Pielgrzymka religijna jest metamorfoza, przemiana. Wymaga konkluzyw-
nosci stosowanego symbolu. Zaklety w powtarzaniu stow nie ma nic do
zdziatania poza narcystyczna przyjemnosciq ironii, z jaka jest opowiadany.
Gorzej, nie jest w stanie w tej sprawie zachowad milczenia. Logorea Blooma
jest podstepna. Postuguje sie przemoca stow w kwestiach, ktore chciatby
utajni¢ przez zmiane ich statusu z natrectwa kompleksu w mit wlasnej mis;ji.
Jego domniemana boginia jest Ananke, koniecznos¢, ktdrej nie da sie bez
przemocy wystowié. Ananke nie ma oblicza. Swiatynie tedy dzieli z Bija,
boginia przemocy na stokach Akrokoryntu, gérze Afrodyty ijej swietych nie-
rzadnic. Bloom podroézuje uzurpatorsko mityczna strategia w przestworzach
zarezerwowanych boskim bohaterom, by nierzadna Molly usprawiedliwi¢
ironig apoteozy swego przeznaczenia. Estetyce rogaczy najczesciej towarzyszy
przyjemnos$¢ uwznioslania przesladujacych ich stabosci.

7 . Ratzinger, Benedykt XVI, Jezus z Nazaretu. Czesé I. Od Chrztu w Jordanie do Przemienienia,
thum. W. Szymona, Krakéw, 2007, s. 258.
# . Joyce, Ulisses, ttum. M. Stomczynski, Bydgoszcz 1992, s. 268.
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Ironia jest inteligencja Zeusa. Metis

W Les ruses de l'intelligence: La métis des grecs Marcela Detienne i Jean-Pierre
Vernanta® podjete sa studia wokot szczegdlnej rewolucji umystowej Grekow
antycznych organizowanej opozycja logos i muthos. Pierwsze odnosi si¢ do
filozoficznego dyskursu abstrakgji, atemporalnej i powszechnej stosowanej
w analizach rzeczywistosci bytu, drugie natomiast do poetyckiego dyskursu
konkretu, historycznego i poszczegolnego, stosowanego w badaniu wyista-
czajacego si¢ S$wiata. Detienne i Vernant zwracaja uwage na trzeciego rywala
w owej rewolucji, ktorym jest meétis, my$l przewrotna, podstepna, inteligencja
praktyczna i sytuacyjna, by uzy¢ pewnego celnego sformutowania Michela de
Certeau, taktyczna w swojej naturze®. , Métis to formy matackiej inteligengiji,
efektywnej, przystosowanej podstepem, spéjny kompleks postaw mentalnych
i umystowych zachowan, ktore tacza spryt, madrosé, premedytacje, subtel-
nos¢ rozumu, szachrajstwo, pomystowos¢, czujnos¢, oportunizm, rozmaitosdé
umiejetnosci i dtugoletnie doswiadczenie. Stosowana jest w sytuacjach ptyn-
nych, przemieszczjacych sie, niepokojacych, wieloznacznych, bez mozliwosci
zastosowania precyzyjnego pomiaru, doktadnej kalkulacji lub rygorystycznej
logiki. Jest typem inteligencji, ktdra cho¢ obecna szeroko w polityce, sztuce
wojennej, medycynie czy umiejetnosciach rzemieslniczych, pojawia si¢ jako
odchylenie i dewaluacja w poréwnaniu z tym, co jest rdzennym sktadnikiem
greckiego nauczania”?. Lzona przez filozoféw dla tych samych racji, z jakimi
lekcewaza badz temperuja mity, poetyckie w szczego6lnosci, rownoczesnie
uchodzi za chorobe mysli i dyskursu o istocie bytu, oskarzenie, iz uspra-
wiedliwia oszustwo w dychotomii struktury rzeczywistosci, ktora starannie
wyro6zniajg wzgledem jej religijnych czy poetyckich autorytetow. ,W intelek-
tualnym swiecie filozofa greckiego (...) istnieje radykalna dychotomia bytu
i stawania sig, zrozumialosci i wrazliwosci zmystowej. Te kontrastujace pojecia
tworza system antynomii definiujacych wzajemnie ekskluzywne sfery bytu.
Z jednej strony jest sfera bytu jako jednego, niezmiennego, ograniczonego,
prawdziwego przedmiotu wiedzy, z drugiej — sfera stawania sig, wielokrot-
nosci, niestabilnosci, nieograniczonosci poddanej niewyraznym i zmiennym
opiniom. Wewnatrz nich nie ma miejsca na metis. Métis uobecnia si¢ w sposo-
bie oscylatywnej operacji pomiedzy wylozonymi biegunami. Zwraca si¢ do
przeciwstawnych sobie przedmiotéw, ktdre jeszcze nie uzyskaly trwatosci,
okreslonosci we wzajemnie opisujacych si¢ pojeciach i pojawia sie jak Moc

# M. Detienne, J.-P. Vernant, Les ruses de l'intelligence: La métis des grecs, Paryz 1974; wyd.
ang.: Cunning Intelligence in Greek Culture and Society, thum. J. Lloyd, Harvester 1978.

%0 M. Certeau, Wynalez¢ codziennos¢. Sztuki dziatania, ttum. K. Thiel-Jariczuk, Krakow 2008.

3 Ibidem, s. 3.
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w sytuacjach ich konfrontacji. Jednostka obdarzona metis, bog czy cztowiek,
mierzy sie z wieloksztaltng, zmienna rzeczywistoscia po to, by jej bezgraniczne
polimorficzne sity, ktdre sg juz poza mozliwoscig okredlenia zdominowac,
zwielokrotniajac bardziej niz przeciwnik siebie samego, wlasng mobilnosc¢,
wlasng poliwalentnos¢”*. Platon wyraza sie o takich praktykach z obrzy-
dzeniem, cho¢ dostrzega ich sytuacyjng uzytecznos¢. Burton L. Mack notuje
jej znaczaca pozycje w mysli cynikow, takze w madrosci cynicznej Jezusa
z Nazaretu®, za$ Lisa Raphals bada jej szczegolne formy w religii i filozofii
starochinskiej*.

Kevin J. Wanner $ledzi z wszechstronng metodologiczna i komparaty-
styczna zwiezloscia przejawy meétis w mitologii nordyckiej®. W pracach tych
nie idzie o badanie historycznych czy genealogicznych pokrewienstw rozma-
itych mitologii. Chodzi o podobienistwo, czasem tozsamo$¢ zjawiska wystepu-
jacego w roznych kontekstach kulturowych, historycznych czy spotecznych.
Metis, czyli przewrotna inteligencja, demonstruje strukture mysli i dziatania
oparte na przebiegltosci, dominacji, suwerennosci wzgledem innych, suwe-
rennosci nieograniczonej praktycznie, jak wtadza Zeusa. W Teogonii Hezjoda
stwarzanie swiata polega na ustanowieniu fadu trwatego w permanencji
czasu. W wersji Platoniskiej takie pojecie suwerennosci ma nature abstrakcji.
Mit obiecuje jego konkret, ktérym w opowiesci Hezjoda jest bog Zeus. Wta-
dza Zeusa jest koncowym etapem tworzenia si¢ fadu $wiata, ktéry uzyskuje
strukture, punkt i moment kulminacyjny. W takim swiecie wszystko, co mu
zagraza, jest natychmiast identyfikowane i oswajane. W micie greckim syn
silniejszy badz rowny Zeusowi nie jest w stanie realnie zaistnie¢. Rzecz w tak-
tyce Zeusa, owej metis, co umozliwia neutralizacje przeciwnikéw, rywali czy
sytuacyjnych sojusznikow, zanim zdaza oni pomysle¢ o wspdtuczestnictwie
w boskich faworach. Nim to uczynia, Zeus zastosuje kooptacyjne manewry,
dajac im ztudzenie wiladzy, ktdra jest im uzyczona prowizorycznie. Zeus jest
ironia absolutna. Nie da sie go opisa¢ poza ironicznym, stale zdystansowa-
nym wobec wszystkiego, z czym ma do czynienia, stosunkiem. Swiaty religii
politeistycznej sa ironiczne z natury swej kultury i struktury spoteczne;j.

Inaczej w uzyciu religijnym w Swiecie monoteistycznym. Religie te nie
znaja ironii. Symbole z podstawowych ich idioméw rzeczywiscie przedsta-
wiaja swiaty, o ktérych mdéwia. Status owego przedstawiania nie jest na niby,
cokolwiek by orzekac o ontologicznym jego podiozu. Spoteczna konfiguracja

% M. Detienne, J.-P. Vernant, Les ruses d’intelligence..., s. 5.

% B. L. Mack, A Myth of Innocence: Mark and Christians Origins, Philadelphia 1988, ss. 67-69,
158-159, 181-184.

* L. Raphals, Knowing Words: Wisdom and Cunning in the Classical Traditions of China and
Greece, Ithaca 1992.

% J. Kevin Wanner, Cunning Intelligence in Norse Myth: Loki, Odinn, and the Limits of Sover-
eignty, ,History of Religions”, 2009, vol. 48, nr 3, ss. 211-246.
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owych przedstawienl ma wartos$¢ kulturowa. Takze w innych wymiarach
jest aktywna psychologicznie i w poszczegdlnych strukturach swych prak-
tycznych zakorzenienl. Symbol ma upetnomocnienie nie w dyskursie o jego
powstaniu czy w krytyce warunkow swych mozliwosci. Jego efektywnos¢
jest nieodparta z jego wlasnego poziomu autonomii. Mimetyzm wobec sym-
bolu —jak u Joyce’a i w poszczegdlnych swych seriach natretnych jatlowym
bezwtadem swych stronnikow — jest zgubny praktycznie. Jesli warto jednak
poswieca¢ mu uwagg, a warto zawsze, gdy sie pojawia, wskazuje na jakas
strate, zamet, niezdolnos¢ odnalezienia tego, czego symbol religijny jest poszu-
kiwaniem. Symbol jest tym, co szuka, wskazujac drogi. Jest drogowskazem,
ktéry idzie. Jest stawaniem sig tego, o czym mowi. W przeciwnym razie nie ma
warunkdéw wystowienia. Symbol jest w relacji i tylko w relacji. ,Na poczatku
jest relacja” — powiada Martin Buber®. Bubera hermeneutyka przydatna jest
w rozpoznawaniu i analizach zrédlowych motywoéw wyobrazni symbolicznej.
Odkrywanie antynomii stanowi jej zasade.

Konkluzja pierwsza: antynomia symbolu

Jesli chwata jest jawna obecnoscig oblicza boskiego w akcie jego czci, zda-
watoby sie lokalne historycznie spory ikonoduli z ikonoklastami odstaniaja
dramatycznie uniwersalne kwestie réznicy miedzy chrzescijanistwem i jego
judaistycznym pochodzeniem. Jesli badac¢ 6w spor poza jego kwestia wstep-
na, skoncentrowana wokot pytania o dopuszczalnej dogmatycznie fizycznej,
estetycznej prezentacji Boga, jego epifanii ikonicznej, odstania si¢ problem
rownie doniosty w sprawie charakteru wypetnienia przez chrzescijanstwo
obietnicy starotestamentalnej doskonalszego Przymierza od tego, ktdre stato
si¢ udzialem i za sprawa objawienia Mojzesza na Synaju. Ikonoklazm jest
mozaistycznie teocentryczny. Ikonodulizm jest chrystocentryczny. Oblicze
Chrystusa jest obliczem Boga. Spelnia sie modlitwa Mojzesza. Benedykt XVI
pomaga rozumie¢ te kwestie realizacja postulatu historycznej hermeneutyki
symbolu religii. Glosi mianowicie fundamentalnie uznanie: ,W Jezusie spetnia
si¢ obietnica postania nowego proroka. W Nim zrealizowato si¢ wszystko
to, co do Mojzesza odnosito si¢ po czesci: zyje On przed obliczem Boga nie
tylko jako przyjaciel, lecz jako Syn. Zyje w najgtebszej jednosci z Ojcem. Tylko
w tej perspektywie mozna rzeczywiscie zrozumie¢ postac Jezusa — taka, jaka
spotykamy w Nowym Testamencie (...). Nauczanie Jezusa nie zostato wziete
z zadnych ludzkich nauk. Jego zrédtem jest bezposrednie spotkanie z Ojcem,
dialog prowadzony »twarza w twarz«, widzenie Tego, ktdry jest w tonie Ojca.

% M. Buber, Il principio dialogico, Miediolan 1959, s. 21 nn.
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Jest stowem Syna”¥. Definicje Benedykta XVI, cho¢ sa radykalnie chrystocen-
tryczne, réwnoczesnie, zakorzenione sa historycznie. W historii Jezusa spetnia
si¢ nadzieja judaizmu. Historia naturalna religii w judaizmie, to znaczy relacje
stworzenia ze Stworca, historia jego objawienia, czyli judaizm jako historia
oraz jego religia oczekiwania, realizuje sie historycznie w chrzescijanstwie.
Udostepnia si¢ poznanie Boga twarza w twarz. Poziom i struktura symbo-
liczna tych proceséw sa wspolne dla obu formacji. Dynamika symboliczna
jest historyczna. Historia jest realizacjg symbolu. Interpretacja Benedykta
XVIidentyfikuje symbol z wartoscia Zrédtowa wydarzenia, z ktérego bierze
autorytet. Symbol méwi facznie z historig swego rodowodu. Inaczej jest tylko
rodowodem swej historii.

Konkluzja druga: labirynt Ery Wodnika

Dla spragnionych szybkich, a jakze, natychmiastowych efektéw uzdrowi-
cielskich gotowe sg holistyczne terapie kolorem labiryntu rézy w teczowych
zestawach kolorystycznych w formie mandali. Wyznawcom Ery Wodni-
ka dostepne sa hurtowo: WATER ROSE, 7 ELEMENTS ROSE, RAINBOW
ROSE, SUNSHINE ROSE, NORTH STAR, EARTH STAR, GREAT MEDICINE
WHEEL i wiele innych. Kazda z nich dziata pod warunkiem uczciwej ceny.
Zachwyca najbardziej wybredne newage’owskie wrazliwosci. Jest w czym
wybierac i jest czym uzdrawiac. Pojawia si¢ tatwo dostrzegalny zwrot ku
nowoczesnemu politeizmowi postmodernizmu, absolutyzacja byle czego,
likwidacja réznicy. Komfort New Age pochodzi z kulturowo-spolecznego
hybris. To zjawisko zajmuje wiele pdl badawczych. Nie ma lepszych dla
badan duchowosci objetych kommodyfikacjq, fetyszyzmem, estetyka kiczu,
marketyzacjg, ekonomizacja, zaposredniczeniem siecia uprzedmiotowionych
powiazan jako bostwem, droga przydroznych oswiecen, nicponiowatoscia
terapii pustek duchowych. To jest widoczne co prawda na pierwszy i na kazdy
nastepny rzut oka, rzecz w tym wszakze, ze ich uzycie spoleczne uchodzi za
alternatywe kulturowa. Gromadzi nabywcow, posrednikow, kupcéw. Inspi-
ruje rekodzielnictwo i przemyst globalnie niegraniczonego rynku. Dominuje
korporacje swietnie adaptujace si¢ do wymagan oryginatu, proles sive matre,
cho¢ sa jego radykalnym przeciwienistwem. Ideologie imitacji i tymczasowosci
w ich otoczeniu maja sie $wietnie, bo rzadza nimi rozmaite teorie ptynnosci
nowoczesnego $wiata. Ich autorzy wchodzg na piedestaty autorytetéw i chyba
niezbyt im tam wygodnie, skoro, jak w przypadku niektérych, sama teoria
plynnosci wszystkiego, co nowoczesne jest instrumentalna legitymizacyjnie

7 ]. Ratzinger, Benedykt XVI, Jezus z Nazaretu. Czes¢ I: Od chrztu do przemienienia, thum.
W. Szymona OP, Krakéw 2007, s. 21.
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wzgledem wilasnych biografii. Mandale New Age sa usprawiedliwiane po-
wagg takich wyczynéw. Jak ta.

Earth Star, zdrowie gwarantowane. Jeszcze lepsze jest The Great Medicine
Wheel reklamowane jako Wielkie Koto Medyczne. Koto Labiryntu. Koto La-
biryntu ztoZone z trzech koét.

Mandala pieciu pierwotnych $wiatet zawartych w centrum diamentu
(The Mandala of the 5 Primodial Lights contained in the center diamond). To
medyczne koto Madrosci. Uzdrawia ze wszystkich cierpien ludzkosci. Jest
lekarzem obecnym na ewolucyjnej Sciezce.

Mandala dwudziestu liczb w widoku dwudziestu nakladajacych si¢ na
siebie kamieni. Owe naktadania wiaza pie¢ madrosci z czterema kierunka-
mi. Przedstawiaja wiez przyrody i nadprzyrodzonosci, tego, co wewnetrzne
z tym, co zewnetrzne. Kazda osoba upetnomocnia kamienie, Swiadomie faczac
wnetrze z zewnetrznoscia.

Mandala czterech kierunkdéw, czyli mapa ludzkiej natury. Demonstruje
jej ztozonos¢ z wielu zmystéw. Zmysty prowadza przez zewnetrzny labirynt.
Celem jest osiagnigcie jego centrum.

New Age ma zastgpi¢ wszystko inne. Postuguje sie kazda forma wrazli-
wosci odlaczonej od jakiegos gtdéwnego nurtu. Ceni osobliwo$¢ i wyszukuje
jej miejsce w centrum lub w podrézy do centrum. Odosobnienie, tym bardziej
wykluczenie, staja sie szansa integracji. Strategia ta ma dluzsza historig niz
egzaltacje postmodernistyczne. Michel Foucault w Historii szaletistwa w dobie
klasycyzmu obserwuje ruch globalnego wyodrebniania jednostek znaczenia
0sob i grup wykluczonych. Pielgrzymka jest instytucja juz dobrze zakotwi-
czona w $wiecie sredniowiecza, by wchtonac wtedy i pozniej to, co w innych
przypadkach jest skazane na wykluczenie. Ruch pielgrzymkowy jest otwarty
na zboczenie, odmiennos¢, skaze przez wspdlna dla pielgrzymow i odlaczo-
nych nadziej¢ odzyskania formy. By uporzadkowac jakos swiat obtakania,
wiec to, co nie do uporzadkowania z definicji, niektére miasta Sredniowieczne
subwencjonuja miejsca ich zgromadzen. ,Byty to przede wszystkim miejsca
pielgrzymek”. Nie inaczej wspolczesnie. Szalenstwo i nowoczesne hybris
majq swoje miejsca pielgrzymkowe. Ich labirynt uderza dekonstrukcjg sym-
bolu, delegalizacja jego prawomocnosci. Symbol zdegradowany do znaku
nieuczestniczacego w mysleniu religijnym w sensie hermeneutyki nie daje
tez nic do zrozumienia. Pozostaje mu niezobowiazujaca taskawos¢ byle czego.

% M. Foucault, Historia szaleristwa w dobie klasycyzmu, ttum. H. Keszycka, Warszawa 1987,
s. 23.
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Andrzej Wojtowicz — PILGRIMAGE: LABYRINTH AND LUMINESCENCE. ON THE COMPARATIVE
SOCIOLOGY OF MYTH

The labyrinth is a micro universe. It is a whole. Its shapes, forms and curves
are quiet. The Divine Comedy by Dante is a report on quiet places. It is a labyrinth.
A labyrinth is a form waiting to be discovered. It cannot be done without a guide or
some sort of help, some light. The idea of a labyrinth constitutes the phenomena of
a religious pilgrimage. It is being spoken out in diverse forms, related to literature,
mythology and philosophy. Its structure reveals itself in cultures so different from
each other, like ancient Greece and China, in Norse mythologies and the contempo-
rary mythologies of science, psychoanalysis and the New Age. It comes along with
the idea of luminescence. Luminescence is a guide in the religious pilgrimage. As
a term it belongs to the basic dictionary of Christian anthropology, but also modern
ecclesiology, especially the Roman Catholic one.






,Przeglad Religioznawczy”, 2014, nr 1(251)

Damian Kokoc¢

Uniwersytet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu
Katedra Religioznawstwa i Badan Poréwnawczych

Creatio ex nihilo a filozoficzne wyodrebnienie
problematyki istnienia’

Greckie postrzeganie wszechswiata

Problematyka istnienia nalezy do najcze$ciej podejmowanych przez
filozoféw. Od czasu wyrdznienia w bycie jego dwoch elementow struktural-
nych, czyli istoty i istnienia, pytanie o ich nature jest stale obecne w historii
filozofii. Zagadnienie to jest tematem dociekan prowadzonych przez my-
Slicieli z tak wydawatoby sie odleglych od siebie nurtéw filozoficznych, jak
filozofia analityczna i fenomenologia. W odréznieniu od innych klasycznych
spordéw, np. sporu o uniwersalia, problem relacji miedzy istota a istnieniem
nie wyksztatcit si¢ bezposrednio w ramach filozofii antycznej. Przyczyna
niedostrzegania przez Grekow metafizycznych kontrowersji, ktére zwigza-
ne sa z istnieniem, byta ich wizja wszechswiata. Dla Grekow rzeczywisto$¢,
a przynajmniej to, co stanowi podstawowa zasade kosmosu, jest czyms$
wiecznym. Ten sposéb postrzegania uniwersum obecny byt zaréwno w mi-
tologii, poezji religijnej, jak i w dociekaniach filozoficznych. Jako przyktad
mozna tutaj podac¢ m.in. poemat Hezjoda Teogonia. W wizji powstania bogdw,
jaka przedstawil ten poeta, na poczatku byt Chaos. Pomimo ze w samym
poemacie czytamy: , Zatem najpierw powstal Chaos, a zasie po nim Ziemia
o piersi szerokiej (...)”?, sformutowanie , najpierw powstal” moze oznaczac,
Ze pierwotny element, z ktérego wylonity sie bostwa i Swiat, nie jest czyms

! Niniejszy artykut stanowi synteze dwoch rozdzialéw przygotowywanej przeze mnie
rozprawy doktorskiej pt. Istota i istnienie w filozofii muzutmanskiej. Koncepcje Awicenny i Awerroesa
oraz ich recepcja w mysli Tomasza z Akwinu i Jana Dunsa Szkota.

2 Hezjod, Narodziny bogéw (Theogonia), w: tenze, Narodziny bogow (Theogonia), Prace i dni,
Tarcza, thum. J. Lanowski Warszawa 1999, s. 36.
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wiecznym. Jednak Giovanni Reale podkresla, ze znaczenie terminu ,,Chaos”
jest analogiczne do znaczenia, jakie nadawali pojeciu arché® pierwsi filozofo-
wie przyrody. Uznawali oni, Ze arché, czyli podstawowy substrat Swiata, jest
wilasnie czyms wiecznym®. Dla uzasadnienia postrzegania Chaosu jako czegos
wiecznego G. Reale powotuje si¢ na opini¢ Wernera Jaegera. Niemiecki badacz
stwierdza, ze gdyby Chaos nie byt dla Hezjoda czyms, co jest od zawsze, to
grecki poeta powinien rozpatrze¢ zagadnienie genezy samego pierwotnego
elementu kosmosu. Kwestia ta nie zostaje przez Hezjoda poruszona, gdyz:
,Zaktada to [...] logike mys$lenia, ktora jest jeszcze od niego [Hezjoda - D. K.]
zbyt odlegta”>.

Charles H. Kahn wskazuje rowniez na podstawy jezykowe takiego, a nie
innego charakteru rozwazan metafizycznych prowadzonych przez Grekow®.
Podkresla on, ze dla antycznych podstawowym znaczeniem czasownika einai
byto znaczenie prawdziwo$ciowe, a nie egzystencjalne. Dlatego gdy stosowali
oni ten czasownik w formie samodzielnej, nie rozumieli go jako odnoszacego
sie do istnienia, ale jako ,by¢ tak oto, zachodzi¢” lub ,by¢ prawda”. Wspdt-
czesny badacz zauwaza, iz w okresie hellenistycznym wyodrebnily sie dwa
pojecia, ktére do pewnego stopnia moga by¢ uznane za korespondujace zna-
czeniowo z pojeciem ,istnienie”. Pierwszym z nich jest czasownik hyparcho,
wraz z czasownikiem hyparxis, ktére we wspolczesnym jezyku greckim ozna-
czaja wilasnie , istnie¢”. Drugim jest czasownik hyposténai, ktéremu odpowiada
rzeczownik hypostasis. Samo hypostasis koresponduje z pojeciem subsistere,
a z tego wynika, Ze znaczeniowo jest ono bliskie tacinskiemu czasownikowi
exsistere. Jednak Ch. H. Kahn przeczy temu, ze zasadne jest twierdzenie, iz
to, w jaki sposob antyczni stosowali powyzsze terminy, odpowiadato temu,
w jaki sposob obecnie postugujemy sie pojeciem ,istnienie”. Jak zauwaza:
,Podejrzewam, ze staranne studia pokazatyby, ze w sposobie uzycia nawet
i tych greckich terminéw nie odnajdziemy Zzadnego realnego odpowiednika
naszego pojecie istnienia. Jakkolwiek by bylo, owa poézniejsza terminologia
postugujaca sie sftowami hyparxis i hypostasis nie odgrywa zadnej roli w Pla-
tonskim i Arystotelesowskim sformutowaniu ontologii [...]"”.

Ujmowanie wszechswiata jako czegos wiecznego byto przyczyna tego,
ze na gruncie filozofii antycznej nie podejmowano rozwazan dotyczacych
istnienia kosmosu. Jacek Wojtysiak stwierdza, ze dla Grekdéw $wiat nie byt
radykalnie przygodny, czyli nie byt czyms, czego mogtoby w ogdle nie byc¢,

* Na temat r6znego rozumienia pojecia arché zob. W. Strézewski, Pytanie o arché, w: tenze,
Istnienie i sens, Znak, Krakéw 1994, ss. 9-13.

* G. Reale, Historia filozofii starozytnej, t. V, ttum. E. 1. Zielinski, Lublin 2008, s. 45.

* G. Reale, Historia filozofii starozytnej, t. I, thum. E. 1. Zielinski, Lublin 2000, s. 72.

] ® Na temat filologicznych analiz Ch. H. Kahna zob. Ch. H. Kahn, Jezyk i ontologia, thum.
B. Zukowski, Kety 2008.

7 Ch. H. Kahn, Dlaczego w filozofii greckiej nie pojawia si¢ odrebne pojecie istnienia?, w: tenze,

Jezyk..., cyt. wyd., s. 54.
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ale ze byl on postrzegany jako wzglednie przygodny. Oznacza to, ze poniewaz
rzeczywistos$¢ podlega ciagtym zmianom, kosmos jako catos¢ nie tyle mogt
nie zaistnie¢, ale mogt by¢ inny, niz jest®. Tego typu podejscie powodowato,
ze tym, co najbardziej interesowalo filozofow antycznych, nie byta kwestia
istnienia bytu, ale to, jaka jest jego istota. To skupienie uwagi wlasnie na tym
elemencie bytu zaowocowalo tym, iz metafizyki, jakie powstaty w antyku,
zalicza sig¢ do metafizyk esencjalnych.

Cechy metafizyki esencjalnej

Charakterystyczne dla metafizyki esencjalnej jest to, ze istnienie jako takie
jest albo pomijane zupetnie, albo traktowane jako co$ przypadtosciowego
wzgledem istoty. To wilasnie esencja stanowi ten element, ktory konstytuuje
byt, a istnienie bytoby tylko tym, dzieki czemu byt zaczyna bytowac. Mieczy-
staw Gogacz stwierdza, ze ,bytowanie” oznacza catos¢ strukturalng kazdej
rzeczy, czyli swoim znaczeniem obejmowatoby zarowno istote, jak i istnienie
bytu’. Wedtug Edmunda Morawca innym wyrdznikiem metafizyki esencjal-
nej jest to, Ze na jej gruncie neguje sig, iz migdzy istota a istnieniem mamy
do czynienia z réznica realna. Te dwa elementy strukturalne bytu réznia sie
tutaj tylko myslnie. A to z kolei powoduje, wedtug Pawta Milcarka, ze byt
zostaje sprowadzony tylko do istoty'. Przyjecie, ze miedzy istota a istnieniem
zachodzi r6znica realna, nie powoduje jednak, zdaniem E. Morawca, iz dana
metafizyka staje sie metafizyka egzystencjalng. Tym, co decyduje o esencja-
lizmie danego systemu, jest to, jaka funkcje przypisze si¢ w bycie istnieniu.
Wszystkie systemy esencjalistyczne odznaczaja si¢ tym, ze gtosi si¢ w ich
ramach, iz tym co pierwsze w bycie, jest jego istota. To ona decyduje o tym,
jaki byt jest, istota jest tre$cia bytu, na ktdra sktadaja sie¢ pewne, niesprzeczne
ze soba, czynniki. To istota jest tym elementem, dzieki ktoremu byt moze
bytowac. Cho¢ uznaje sig, ze istnienie odgrywa w tym procesie swoja role,
to istota jest sktadnikiem najwazniejszym'’.

8 J. Wojtysiak, Starozytne poczqtki problematyki istnienia, , Kwartalnik Filozoficzny”, 2001, nr
1(29), ss. 5-27.

* M. Gogacz, Stan badan nad , Ksiegq o przyczynach” i wazniejsze w niej problemy filozoficzne, w:
Ksiega o przyczynach. Liber de causis, edycja internetowa wyd. pierwszego, http://katedra.uksw.edu.
pl/gogacz/ksiazki/ksiega_o_przyczynach.pdf [19.02.2014], s. 67; Ksiega o przyczynach..., cyt. wyd.;
Boecjusz, W jaki sposdb substancje mogq byc¢ dobre w tym, Ze sq, chociaz nie sq dobrami substancjalnymi,
w:idem, Traktaty teologiczne, ttum. A. Kijewska, Kety 2007; J. Gutkowski, Zagadnienie reinterpretacji
rozréznienia miedzy ,esse” i ,id quod est” w , De hebdomadibus” Boecjusza a geneza egzystencjalnej teorii
bytu, w: B. Bejze (red.), Studia wokdt problematyki esse (Tomasz z Akwinu i Boecjusz), Warszawa 1976.

10 P. Milcarek, Od istoty do istnienia. Tworzenie sie metafizyki egzystencjalnej wewnqtrz taciniskiej
tradycji filozofii chrzescijanskiej, Warszawa 2008, s. 382, przyp. 1309.

I E. Morawiec, Odkrycie egzystencjalnej wersji metafizyki klasycznej. Studium historyczno-ana-
lityczne, Warszawa 2004, ss. 224-225.
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Przyjecie, ze to istota jest tym, co konstytuuje wszelki byt, powoduje, iz
okreslenie ,byt, jako byt” oznaczatoby tylko pewng tres¢ o abstrakcyjnym
charakterze. W takiej perspektywie metafizyka skupia si¢ gtéwnie na badaniu
cech, ktore sgq obecne we wszystkich bytach. Metafizyka esencjalna, zdaniem
E. Morawca, przyjmuje posta¢ systemu zdan, za pomoca ktérych opisuje sie
obiektywna rzeczywisto$¢. Sama rzeczywisto$¢ pojmowana jest wlasnie jako
, byt jako byt”. Pojecie , bytu” jest tu tworzone za pomoca abstrakgji. Jednak
nie mozna powiedzie¢, ze bada sie w ramach tego typu filozofii jedynie isto-
te. Metafizyka tego typu nie stanowi tylko namystu nad samymi pojeciami
inad tym, co abstrakcyjne. Za swoj przedmiot metafizyka esencjalna ma to,
co jest realne i to, co w sposob potencjalny lub aktualny istnieje, ale istnieje
z punktu widzenia istoty'.

Kolejny wyrdznik metafizyki esencjalnej stanowi metoda, jaka na jej
gruncie stosuje sie¢ w celu okreslenia jej przedmiotu badania. Procedura, ktéra
w tym przypadku sie wykorzystuje, jest procedura abstrakcji. Zasadza sie
ona na tworzeniu poje¢ ogolnych przez wyodrebnienie wiasnosci wspdlnych
kazdej rzeczy, ktdra zaliczamy do zakresu znaczeniowego konstruowanego
pojecia. Sam proces formutowania tego typu pojec przebiega w taki sposob, ze
najpierw zbieramy dane dostarczane przez zmysly, a nastepnie informacje te
poddane sa analizie intelektualnej. Proces namystu nad danymi zmystowymi
polega na przejsciu od wieloSci spostrzezen do jednego pojecia ogdlnego.
Aby tego dokonac¢, nalezy pominac pewne cechy, ktdre uznaje si¢ za przypa-
dlosciowe oraz wydoby¢ cechy istotne i wspolne. Abstrakcja stosowana jest
w ramach metafizyki esencjalnej, gdyz umozliwia pominigcie w rozwazaniach
istnienia przedmiotu i skupienie si¢ gtownie na samej tresci danego bytu.

Esencjalne postrzeganie bytu powoduje rowniez specyficzne odczytywa-
nie pierwszych zasad metafizykalnych. Interpretacja ta rézni si¢ od tej, z ktdra
mamy do czynienia na gruncie metafizyki egzystencjalnej”. Pierwsze zasady
metafizykalne to reguly, ktore stanowiq fundament dla wszystkich innych
twierdzen metafizycznych. Dlatego, ze pelnia tego typu role, ich prawdziwo$¢
jest gwarantem prawdziwosci naszych pozostalych wypowiedzi opisujacych
rzeczywistosc. Jest tak, gdyz zasady te porzadkuja i systematyzuja nasze po-
znanie, myslenie i postrzeganie swiata. Do pierwszych zasad metafizykalnych
zalicza sig: zasade tozsamosci, zasade niesprzecznosci, zasade wyltaczonego
$rodka, zasade racji dostatecznej oraz zasade celowosci. Najbardziej widoczna
roznica miedzy interpretacja esencjalng a egzystencjalna pojawia sie¢ w przy-
padku pierwszych trzech zasad.

2. Tamze, ss. 235-236.

3 W niniejszym artykule przedstawie tylko interpretacje esencjalna. Na temat interpretacji
pierwszych zasad metafizykalnych na gruncie metafizyki egzystencjalnej zob. E. Morawiec,
P. Mazanka, Metafizyka klasyczna wersji egzystencjalnej. Podstawowe zagadnienia z metafizyki, War-
szawa 2006, ss. 215-219.
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Esencjalnie rozumiana zasada tozsamosci glosi, ze: ,, cokolwiek istnieje,
jest identyczne pod wzgledem istoty ze sobg samym” ™. Tozsamos¢ bytu,
a co za tym idzie jego wewnetrzna jednos¢, gwarantowana jest przez jego
istote. Jest tak, gdyz to wlasnie istota jest uznawana za element niezmienny,
dzieki ktoremu byt jest czyms ontycznie statym. Istnienie jako takie nie jest
rozpatrywane jako czynnik, ktdry konstytuowatby byt. W przypadku zasa-
dy niesprzecznosci to w jej odczytaniu esencjalnym wychodzi si¢ od pojecia
niesprzecznosci wewnetrznej bytu, ktéry ujmuje sie jako tres¢. Rozumiana
ontologicznie reguta ta glosi, ze w przypadku kazdego bytu wewnetrznie jest
on czyms jednym. Oznacza to, iz niemozliwe jest, aby znajdowaty si¢ w nim
zaréwno bytiniebyt. Zasada wylaczonego srodka z kolei gtosi, ze: ,,0 kazdym
bycie mozna powiedzie¢, Ze jest tym oto bytem, czyli tym, czym jest, albo
innym bytem, czyli tym, czym nie jest”'>. W rozwazaniach metafizycznych
regula ta postrzegana jest czesto jako zasada, ktéra petni funkcje determi-
nujaca byt. Owa determinacja wynika stad, ze wedlug zasady wytaczonego
srodka w bycie nie moze jednoczesnie wystepowac byt i niebyt, ale tez kazdy
byt jako taki rozni sie radykalnie od kazdego innego bytu.

Na gruncie omawianego typu metafizyki twierdzi sig, Ze ostatecznym
celem rozwazan filozoficznych jest ustalenie, co jest powodem, iz byt jest taki,
jaki jest. Tym, co umozliwia udzielenie odpowiedzi na to pytanie, jest pozna-
nie przez nas istoty, czyli tresci badanej przez nas rzeczy. Co istotne, byt jako
taki nie jest postrzegany jako dowolna tres¢, ale istota, ktora utozsamia sie
z bytem, musi odznaczac sie koniecznoscia. Przyczyna tego typu charakteru
tresci jest forma substancjalna. To ona w konkretny sposéb porzadkuje od
wewnatrz czesci, z ktorych sktada sie byt. To immanentne okreslenie istoty
jest elementem niezbednym, gdyz tylko dzieki temu byt moze stac sie czyms,
co posiada istnienie.

Koncepcja creatio ex nihilo
a wyodrebnienie si¢ problematyki istnienia

Do zainteresowania si¢ problematyka istnienia doszto, gdy filozofia an-
tyczna zetkneta si¢ z judeochrzescijaniska koncepcja creatio ex nihilo. Jednak,
jak zauwaza Etienne Gilson, to muzutmanie wczeéniej niz chrzeécijanie podjeli
systematyczne rozwazania nad zagadnieniem istnienia'®. Kosmologie wyro-
ste na gruncie wizji zawartej w Ksiedze Rodzaju czy w Koranie, zaktadajg
wlasnie, uzywajac okreslenia J. Wojtysiaka, radykalng przygodnos¢ swiata.

4 Tamze, s. 214.
5 Tamze, s. 219.
16 E. Gislon, Byt i istota, ttum. D. Eska, J. Nowak, Warszawa 2006.
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Problemem staje si¢ nie tylko to, dlaczego Swiat jest taki, jaki jest, ale rOwnie
istotna, jesli nie wazniejsza, jest odpowiedz na pytanie, dlaczego $wiat w ogole
jest. Filozofowie i teolodzy zydowscy, chrzescijanscy i muzulmanscy musieli
wyjasni¢ wiele trudnosci, jakie wiazaty sie z przyjeciem tezy, ze doskonaty
i transcendentny byt postanawia stworzy¢ wszystko z niczego. Na przyklad
dlaczego Bog postanowit stworzy¢ swiat? Czy stworzenie bylo konieczne,
czy wynikalo tylko z woli Absolutu? Jaka jest relacja miedzy stworzeniem
a Stworcg?

Istotnym punktem w historii wylaniania sie¢ filozoficznego zagadnienia
istnienia, byly rozwazania prowadzone przez rzymskiego filozofa Anicjusza
Manliusza Sewerynusa Boecjusza. Ten chrzescijanski myséliciel, Zyjacy na
przelomie V i VI wieku n.e., dociekania po$wigcone relacji miedzy istota
a istnieniem zawart w swoich tekstach teologicznych. Najbardziej doniosta
role odegraly jego tezy zawarte w dziele W jaki sposdb substancje mogq byc dobre
w tym, Ze sq, chociaz nie sq dobrami substancjalnymi’. Wstep tego traktatu zawiera
dziewigc¢ aksjomatow, w ktdrych Boecjusz prezentuje swoja koncepcje relacji
miedzy ,byciem (esse)” i, tym, czym cos jest (id quod est)”. Drugi z aksjoma-
téw glosi: ,,Czym innym jest bycie i to, czym rzecz jest. Samo bowiem bycie
jeszcze nie jest, ale przyjawszy forme bytu, jest i istnieje”'8. Stwierdzenie to
koresponduje z teza Arystotelesa, zawarta w Analitykach wtérych. Stagiryta
stwierdza: ,Jezeli jednak ma sie udowodnic istote rzeczy i jej istnienie, jak
mozna tego dokonac przy pomocy tego samego argumentu? Wszak defini-
Gja przedstawia jakas$ jedna rzecz a tak samo dowdd; a przeciez istota
cztowieka i fakt jego istnienia, to dwie rézne rzeczy[podkr.
-D.K.]"¥.

Zaréwno w przypadku Arystotelesa, jak i Boecjusza mamy do czynienia
z metafizykami o charakterze esencjalnym. W przypadku rzymskiego filozofa
takie odczytanie jego mysli wynika z drugiej czesci przytoczonego fragmentu.
Wynika z niej, ze bycie nie decyduje o tym, Ze cos jest. Aby co$ zaistniato, ,to,
co jest”, musi najpierw otrzymac forme substancjalna. Zatem mozna przyjac,
ze wedtug Boecjusza tym, co aktualizuje dany byt, nie jest akt istnienia, ale
akt formalny, dzieki ktéoremu byt otrzymuje charakterystyczne dla siebie
cechy. Jeszcze silniej arystotelesowski charakter tego aksjomatu przejawia
sie w ttumaczeniu Jerzego Gutkowskiego: ,,Czym innym jest by¢ i to, czym
si¢ jest. Samo bowiem bycie jeszcze nie jest, chociaz to, co jest, przyjawszy
forme bycia —jest, a nadto jest czyms konkretnym”?. Nie wystepuje tu poje-

7 Boecjusz, W jaki sposob substancje..., ttum. A. Kijewska, cyt. wyd.

8 Tamze, s. 85.

9" Arystoteles, Analityki wtore, w: idem, Dzieta wszystkie, t. 1, Warszawa 2003, s. 310.

2 Boecjusz, W jaki sposéb substancje sq dobre w tym, czym sq, chociaz nie sq dobrami substancjal-
nymi (Ksiega o ,,hebdomadach”), thum. J. Gutkowski, w: B. Bejze (red.), Studia wokdt problematyki
esse..., cyt. wyd., s. 205.
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cie ,istnienia”, a otrzymanie formy ma skutkowac tym, ze ,to, co jest”, jest
konkretem, czyli substancja.

Wielu interpretatorow mysli Boecjusza twierdzi, Ze filozof ten w oma-
wianym fragmencie dokonuje dystynkcji miedzy Bogiem (esse) a tym, co
stworzone (id quod est). To, co stworzone staje si¢ czyms rzeczywistym tylko
dzieki uczestniczeniu w boskim byciu?. Takie rozumienie traktatu rzymskiego
mysliciela ma swoje uzasadnienie w tresci pozostalych aksjomatow. Zdaniem
Boecjusza Bdg, czyli esse, jest tym, co konieczne, aby byty stworzone mogly
zaistnie¢. Ale co istotne, samo posiadanie istnienia nie czyni z bytu takiego
substancji. Aby istniejacy byt stat si¢ czyms$ konkretnym i jednostkowym, musi
uczestniczy¢ w czyms inmym, niz jest. Oznacza to, Ze nie tylko musi otrzymac
forme substancjalna, ale tez konieczne jest, by dysponowal zespotem form
przypadtosciowych, ktdre sa charakterystyczne tylko dla niego. Jak zauwaza
Boecjusz: ,,Wszystko to, co jest, uczestniczy w byciu, aby mogto by¢, w czyms
innym za$ uczestniczy po to, aby byto czyms. Dlatego to, co jest, uczestniczy
w byciu po to, aby by¢; natomiast istnieje po to, aby uczestniczy¢ w czyms
innym”?.

Wazna role w historii problematyki istnienia odegraty rozwazania mu-
zutmanéw, zwlaszcza koncepcje Awicenny. Wigkszos¢ badaczy twierdzi, ze
byl on pierwszym, ktéry wprowadzil do metafizyki teze, iz miedzy istotq
aistnieniem zachodzi roznica realna, a nie tylko my$lna. Jednak filozofia tego
perskiego uczonego ma charakter esencjalny, gdyz przyjmuje on, Ze istnienie
jest tylko przypadtoscia istoty, dodawang do niej z zewnatrz. Taka interpreta-
¢jamysli Awicenny jest przyjmowana przez wielu autorytatywnych badaczy,
takich jak: Etienne Gilson czy Amélie-Marie Goichon, a w Polsce Mieczystaw
Albert Krapiec, Pawel Milcarek czy Mieczystaw Gogacz. Obok tych klasycz-
nych odczytant mysli tego perskiego filozofa mozna spotkac i takie, w ktorych
przedstawia si¢ argumenty za teza, ze Awicenna nie uznawat réznicy miedzy
istotg a istnieniem za realna. Tego typu stanowisko glosza m.in. Francis A.
Cunningham, Sarah Pessin czy Parviza Morewedge®.

2 J. Gutkowski, Zagadnienie reinterpretacji..., cyt. wyd., ss. 242 nn.

2 Boeqjusz, W jaki sposdb..., thum. A. Kijewska, cyt. wyd., s. 85.

% Zob. E. Gilson, Byt i istota, cyt. wyd.; M. A. Krapiec, Struktura bytu, Charakterystyczne
elementy systemu Arystotelesa i Tomasza z Akwinu, Lublin 2000; M. Gogacz, Awicenna i wazniejsze
interpretacje jego teorii istnienia, ,,Studia Philosophiae Christianae”, 1982, nr 1(18), ss. 129-151,
http://katedra.uksw.edu.pl/gogacz/artykuly/003_awicenna_i_teoria_istnienia.pdf [9.01.2014];
idem, O koniecznodci studiowania metafizyki Awicenny, w: Awicenna, Metafizyka za zbioru Ksiega
wiedzy, ttum. H. Gorska, K. Ligieza, S. Porebski, S. Zalewski, J. Wrébel, M. Kur, W. Popada,
P. Géra, Z. Madeja, M. Gogacz, J. Budzisz, Warszawa 1973, ss. 2-53 (http://katedra.uksw.edu.
pl/gogacz/ksiazki/metafizyka_awicenny.pdf data pobrania 21.02.2014); P. Milcarek, Od istoty
do istnienia...; ]. McGinnis, Avicenna, Nowy York, 2010; P. Morewedge, Philosopical Analysis and
Ibn Sina’s ‘Essence-Existence’ Distinction, , Journal of the American Oriental Society” 3(92)/1972,
ss. 425-435, http://sunnatheologica.files.wordpress.com/2010/04/ibn-sina-essence-existence.pdf
(25.06.2011); C. Belo, Essence and existence in Avicenna and Averroes. Esencia y existencia en Avicena
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Dotychczas dominowata opinia, ze gtéwnym zrédtem inspiracji dla Awi-
cenny w jego rozwazaniach metafizycznych byta spuscizna, jaka pozostawili
po sobie filozofowie antyczni, zwlaszcza koncepcje Arystotelesa i neoplato-
nizm. Ten drugi oddziatywat na cata sSredniowieczng filozofie muzutmanska
dzieki Teologii Pseudo-Arystotelesa i Ksiedze o przyczynach®. Oba te teksty
przypisywano Stagirycie, przez co arystotelizm muzutmanski nabierat sil-
nie neoplatoniskiego zabarwienia. Jednak tacy badacze, jak Catarina Belo
czy Robert Wisnovski wskazujg na wptyw na Abt “Alego ibn Sine koncepgji
teologicznych, ktére wyksztalcity sie¢ w wyniku sporéw prowadzonych mie-
dzy as’arytami a mu’tazylitami. Zdaniem tych uczonych szczegdlnie istotne
zrodio inspiracji dla Awicenny stanowity dyskusje prowadzone miedzy tymi
szkotami odno$nie do natury relacji miedzy pojeciami , rzecz” i ,istnienie”*.

Koncepcje Awicenny spotkaty sie z krytyka ze strony m.in. Awerroesa.
Jego zdaniem Awicenna dokonat zanieczyszczenia mysli Arystotelesa ele-
mentami teologicznymi, przez co wypaczy! mysl Pierwszego Nauczyciela®.
Sam Awerroes postawil sobie za zadanie oczyszczenie mysli Arystotelesa
z tych obcych naleciato$ci o charakterze religijnym. Dlatego idac za Stagiryta,
uwazal, ze réznica miedzy istota a istnieniem ma charakter mysIny, a samo
zagadnienie istnienia jest problemem zle postawionym. Zdaniem tego an-
daluzyjskiego mysliciela, aby wyjasni¢ to, Ze byt jest, wystarczy dotrze¢ do
jego przyczyny. A samo wprowadzenie roznicy realnej miedzy tymi dwoma
sktadnikami strukturalnymi bytu jest wynikiem pomieszania ptaszczyzn
ontologicznej i logicznej, jakiego dokonat Awicenna.

Dyskusje prowadzone na gruncie mysli muzutmanskiej, zwtaszcza te
miedzy Awicenna a Awerroesem, przeniknely do taciniskiej Europy i staly
sie zrodlem inspiracji dla wielu uczonych tacinskich, w tym m.in. dla To-
masza z Akwinu. Akwinata juz w swoim mlodzienczym dziele Byt i istota

y Averroes, ,,Al-Qaneara” 2(30)/2009, ss. 403-426, http://al-qantara.revistas.csic.es/index.php/
al-qantara/article/view/84/77 (25.06.2010).

# Pierwszy z tych tekstow byt kompilacjg IV, V i VI Enneady Plotyna i Isagogi Porfiriusza.
Drugi z nich to wybor fragmentdw Elementow teologii Proklosa z dodatkiem komentarza do nich,
autorstwa anonimowego autora. Zob. H. Corbin, Historia filozofii muzutmanskiej, ttum. K. Pachniak,
Warszawa 2005; O. Leaman, Krétkie wprowadzenie do filozofii islamu, thum. M. Lipszyc, Warszawa
2004; A. Mrozek, Sredniowieczna filozofia arabska, Warszawa 1967; K. Pachniak, Nauka i kultura mu-
zutmaniska i jej wplyw na $redniowieczng Europe, Warszawa 2010; M. Gogacz, Stan badan nad , Ksiegq
o0 przyczynach” i wazniejsze w niej problemy filozoficzne, w: Ksiega o przyczynach...; idem, Dlaczego
badamy sredniowieczng filozofie arabskq (przedmowa), w: A. Aduszkiewicz, M. Gogacz (red.), Awi-
cenna i sredniowieczna filozofia arabska, Warszawa 1982; . Wronecka, Wstep, w: Ibn “Arabi, Traktat
o mitosci, thum. J. Wronecka, Warszawa 1995.

% C. Belo, Essence and existence..., cyt. wyd.; R. Wisnovsky, Avicenna’s metaphysics in context,
New York 2003, ss. 145-181.

% Pierwszy Nauczyciel” to przydomek jaki muzutmanie nadali Arystotelesowi. Zob.
H. Corbin, Historia..., cyt. wyd.; ]. Bielawski, Al-Farabi —drugi nauczyciel. Zycie i dzieto, w: Al-Farabi,
Panstwo doskonate. Polityka, ttum. J. Bielawski, Warszawa 1967.
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podejmuje zagadnienie relacji miedzy istotq a istnieniem?. Tomasz, bazujac
na kosmologii biblijnej, dzietach Boecjusza czy tekstach Arystotelesa i jego
muzulmanskich komentarzach, w wielu swoich dzietach przedstawit kon-
cepcje egzystencjalng bytu. Uwazat on, ze byt jako byt nie jest czysta trescia,
ale wtasnie istnieniem. Dla Tomasza istota sktada sie z aktu formalnego,
czyli formy i materii. Jako taka petni ona funkcje moznosci bytowej, ktéra
wymaga uaktualnienia. Tym, co nadaje jej aktualnosc, jest wlasnie istnienie,
ktore stanowi dla Tomasza akt bytowy. W systemie tego $redniowiecznego
mysliciela Bog jest wlasnie czystym aktem istnienia, ktory dzieki temu moze
uzyczac istnienia bytom stworzonym.

Podsumowanie

Jak zostato pokazane, grecka koncepcja $wiata powodowatla, ze antyczni
nie stawiali sobie pytania o absolutny poczatek kosmosu. Dopiero interakcja
mysli starozytnej z kosmologiami opartymi na koncepgji creatio ex nihilo zwré-
cita uwagge filozoféw na problem samego istnienia. Zagadnienie to stanowi
nadal istotny element rozwazan wielu filozoféw. Pytanie o nature bycia jest
waznym skladnikiem filozofii Martina Heideggera. Pojawia si¢ ono rowniez
w ostatniej czesci Traktatu logiczno-filozoficznego Ludwika Wittgensteina, ktory
podkresla pewna , tajemniczos¢” istnienia $wiata: ,, Nie to, jaki jest $wiat, jest
tym, co mistyczne, lecz to, Ze jest”?.

Zagadnienie poczatku wszechswiata jest rdwniez podejmowane na grun-
cie wspoltczesnych koncepcji kosmologicznych. Obserwacje przesunigcia ku
czerwieni w widmach galaktyk potwierdzity, ze wszechswiat rozszerza sie.
Fakt ten implikuje pytanie o poczatek kosmosu. Jak zauwaza Michat Heller,
w kosmologii naukowej koncepcja poczatku jest problematyczna z metodo-
logicznego punktu widzenia. Wynika to stad, ze w fizyce klasycznej procesy
o charakterze ewolucyjnym wyjasnia si¢ za pomoca réwnan dynamicznych,
w ktorych obowiazuje zasada determinizmu. Zasada ta glosi, ze: ,[...] jezeli
znamy stan ukltadu i tempo jego zmiany w pewnej chwili (lub dwa stany
uktadu w dwu réznych chwilach), to mozemy wyliczy¢ dowolny stan tego
ukladu w dowolnej innej chwili”?.

Jednak w poczatkowej i koricowej osobliwosci zasada ta przestaje obo-
wigzywac, gdyz nie jesteSmy w stanie wyliczy¢ standw wszechswiata , przed
poczatkiem”. Taki stan rzeczy powoduje, ze na gruncie fizyki powstaje wiele
modeli kosmologicznych, ktdre maja przezwyciezy¢ trudnosci zwigzane

¥ Tomasz z Akwinu, Byt i istota, ttum. W. Seriko, Kety 2009.
% L. Wittgenstein, Tractatus logico-philosophicus, ttum. B. Wolniewicz, Warszawa 2000, 6.44.
¥ M. Heller, Ostateczne wyjasnienia wszechswiata, Krakow 2008, s. 36.
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z zagadnieniem poczatku wszechswiata. Maja wyjasnic, jak méwi M. Heller,
wszechswiat samym wszechswiatem®.

Kontrowersje wynikajace z zagadnienia absolutnego poczatku wszech-
Swiata we wspotczesnej fizyce zwiazane sa przede wszystkim z ich teolo-
gicznymi implikacjami. Sam Albert Einstein z duzym oporem zaakceptowat
ideg rozszerzajacego si¢ wszechswiata, gdyz kojarzyta mu si¢ ona wiasnie
z koncepcja stworzenia.

Jak wida¢ z powyzszych rozwazan, zarowno na gruncie dyskusji czysto
metafizycznych, jak i teorii tworzonych w ramach wspolczesnej fizyki kwestia
istnienia zwigzana jest z zagadnieniem absolutnego poczatku. Dodatkowo
zakladajac, Ze kosmos jest radykalnie przygodny, to znaczy, ze mogt nie ist-
nie¢ i co wiecej, byt moment, w ktérym go nie byto, pociaga za soba pytanie
o przyczyne jego istnienia. Wszystkie te kwestie, zwlaszcza rozwazane z per-
spektywy filozoficznej, powigzane sg, w wigkszym lub mniejszym stopniu,
z judeochrzescijanska koncepcja creatio ex nihilo.

Damian Koko¢ — CREATIO EX NIHILO AND THE DISTINGUISHING OF THE ISSUE OF BEING

The issue of being belongs to the top problems undertaken by philosophers. Since
the moment of the distinguishing within being of two structural elements: being and
essence, the question of their nature has been constantly present in metaphysical
remarks. As opposed to other classical philosophical arguments, like for example
that on universal elements, this one isn’t created on the basis of ancient philosophy.
Philosophers did point out the issue of being but only where the ancient thought in-
teracted with the Judeo-Christian concepts of creatio ex nihilo. Cosmologies founded
on the basis of the message included in the Book of Genesis or the Quran assume that
there was a period in which the universe did not exist and that the universe had been
created into existence from nothing by God. This raises questions that the Greeks did
not ask themselves, like why did God decided to create the world? Was the creation
necessary or it just lay upon the will of the Absolute? What is the relation between
the creation and its Maker?

% Tamze.
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Niebezpieczne zwiazki terroryzmu i religii
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Wrhasciwie nie potrzeba wiele wysitku poznawczego, aby zdiagnozowac
panujace wspodlczesnie przekonanie ze sfery ontologicznej: aby istnie¢, trzeba
by¢ postrzeganym. Mozna rzec — nic nowego, ot przeniesiona w czasy kultury
elektronicznych multimediéw formuta subiektywnego realizmu George’a
Berkeleya Esse est percipi' (1710). W obszarze badan nad telewizjg rekontek-
stualizowat to stanowisko George Gerbner: , Czego nie pokazuje telewizja,
spolecznie nie istnieje”?. Dzisiejsi internauci z kolei utrzymuja, ze skoro czegos
nie da si¢ znalez¢ w Internecie, to prawdopodobnie si¢ nie wydarzylo lub nie
jest warte uwagi.

Stad m.in. wyplywa potrzeba namystu nad tytutowym niebezpieczen-
stwem zwigzkow religii i terroryzmu®. Zwtaszcza zas nad tym, jak jest ta

! G. Berkeley, Traktat o zasadach poznania ludzkiego, thum. J. Salamon SJ, Warszawa 2005,
http://www.pistis.pl/biblioteka/Berkeley%20-%20Traktat%200%20zasadach.pdf (18.09.2013).

2 G. Gerbner i wsp., The Demonstration of Power, ,,Journal of Communication”, 1984, nr 27,
s. 283, za: T. Goban-Klas, Media i terrorysci, Krakow 2009, s. 114.

® Sam termin ,terroryzm”, pomimo ok. 200 definicji funkcjonujacych w obiegu, wciaz jest
nieostry i przypuszczalnie na dlugo jeszcze taki pozostanie. W dzisiejszej przestrzeni komunika-
cyjnej norma jest bowiem nagminne warto$ciujace lub emocjonalne uzycie epitetu , terrorysta”
— dla celow propagandowych, politycznych — zaleznie od perspektywy, czyli po ktdrej stronie
lufy sie wlasnie stoi. Wyktadnie relatywistyczng zaproponowat niegdys Jaser Arafat: One man’s
freedom fighter is another man’s terrorist (z przemowy na forum Zgromadzenia Ogdlnego ONZ
w 1974 r.). Wiele mediéw niezbyt przejmowato sie po 11 wrzesnia 2001 wzgledami politycznej
poprawnosci, moze z wyjatkiem BBC (por. P. Rees, Kolacja z terrorystq, ttum. B. Dabrowa-Kos¢,
G.Kos¢, Krakéw 2008). W niniejszym tekscie uzywam zatem terminu , terroryzm” bez zabarwien
wartosciujacych, tj. jako oparta na przemocy (lub jej grozbie) nielegalna taktyke dziatania majaca
prowadzi¢ do uzyskania celéw politycznych czy ideologicznych. Jestem jednoczesnie przeko-
nany, ze dzisiejszy terrorysta jest wlasciwie pustym znakiem, powszechnie przydatna figura
retoryczng, doskonata, elastyczna i fatwg we wszelkich instrumentalizacjach ideologicznych.
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relacja obrazowana. Stare chinskie przystowie mowi, ze jeden obraz wart jest
tysiaca stow — nietrudno sobie zatem uzmystowic¢ wspodtczesna role obrazéow
w ksztaltowaniu spotecznych opinii, przekonan, jak réwniez w utrwalaniu
stereotypow. Na wzrokocentryczny charakter dzisiejszej kultury wskazywat
juz Milan Kundera, ktéry w Niesmiertelnosci méwit wrecz o przejsciu od ide-
ologii do imagologii*.

Zagadnienie jest niezmiernie szerokie, totez chciatbym ograniczy¢ sie
jedynie do wskazania pewnych wybranych symptoméw w dwoch obszarach
kultury wizualnej: w mediach (z uwzglednieniem materiatéw produkowa-
nych przez terrorystow) i w sztuce. Kolejne zawezenie pola zainteresowan
bedzie polegato na przytoczeniu przyktadow dotyczacych terroryzmu is-
lamskich fundamentalistéw. W tym obszarze bowiem najwigcej jest obecnie
niezdrowych emogdji i stereotypéw wywotywanych strumieniami obrazéw?.

Terroryzm religijny?

Potrzeba radykalnych demonstracji religijnych przekonan w catej historii
religii nie ograniczata si¢ jedynie do zarliwych modtow i egzaltowanych ry-
tualnych gestow, gdyz rownie czesto opierala sie ona na przemocy. Badacze
terroryzmu odwotuja sie tu do przyktadu zydowskich Zelotow, ktérzy w la-
tach 66-73 aktywnie walczyli przeciw rzymskiej okupacji terenéw dzisiejszego
Izraela. Repertuar taktyk obejmowat takze dziatania stosowane wspodtczesnie
—w dbalosci o rozglos cztonkowie tego ruchu w publicznych miejscach regu-
larnie sztyletowali rzymskich legionistéw lub kolaborujacych Zydéw. Zda-
rzaly sig¢ rowniez akty swoistego , bioterroru” —kiedy to zatruwano studnie,
spichrze czy jerozolimskie wodociagi. Bruce Hoffman w ksigzce Oblicza terro-
ryzmu® nawiazuje rowniez do religijnego kultu thugéw, ktérzy od VII do XIX
stulecia dokonywali rytualnych mordéw w imie hinduskiej bogini Kali, czy
wreszcie do radykalnej szyickiej sekty assasynow walczacych przeciw krzy-
zowcom w latach 1090-1272. Pomimo sporej historii zjawisk wskazujacych na
zwigzki religii i przemocy, do ktérych mozemy sie¢ odwolywac, wciaz trudno
o jednoznaczne zdefiniowanie zjawiska terroryzmu religijnego. Juz bowiem
z przytoczonych przykltadow wida¢, ze czynnik religijny tylko niekiedy sta-

* M. Kundera, Niesmiertelnos¢, ttum. M. Bieniczyk, Warszawa 1995. Por. réwniez: G. Dziamski,
Od ideologii do imagologii, w: S. Krzemien-Ojak (red.), Kultura i sztuka u progu XXI wieku, Biatystok
1997; M. C. Taylor, E. Saarinen, Imagologies. Media Philosophy, Londyn 1994.

® Ponadto po 11 wrzeénia 2001 r. na hasto , religia i terror” pierwszym obrazkiem, jaki mamy
pod powiekami, jest brodacz w kefii na gtowie, owiniety pasem samobojczego zamachowcy [by
przywota¢ na marginesie chocby afere z karykatura Proroka Mahometa opublikowana w dunskim
dzienniku ,Jyllands-Posten” — o czym pisatem obszerniej na tamach , Przegladu Religioznaw-
czego”, 2009, nr 1(231)]. Réwniez czasowo blizsze wydarzenia zogniskowane wokot , arabskiej
wiosny” sklaniaja mnie ku takiemu wyborowi.

¢ B. Hoffman, Oblicza terroryzmu, ttum. H. Pawlikowska-Gannon, Warszawa 2001, s. 84 nn.
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nowil bezposrednia i wylaczna motywacje dziatan terrorystycznych (kiedy
to zalozeniem byto np. osiagniecie transcendentnych celéw, zbawienia, misji
szerzenia swego wyznania etc.). Znacznie czesciej religia stanowila zastepcza
legitymizacje (czy wrecz ,, parawan dyskursu” — by postuzy¢ sie terminologia
Michela Foucaulta) dla dziatan natury stricte politycznej, emancypacyjnej czy
ekonomicznej. Hoffman proponuje zatem, aby o terroryzmie religijnym méwic
jedynie wtedy, kiedy ,,sprawcy traktuja przemocjako boski obowiazek lub akt
sakramentalny”, kiedy to zastosowanie znajduja wyraznie teologiczne impe-
ratywy, a sposoby legitymizacji sa zdecydowanie odmienne niz w terroryzmie
,Swieckim””. David Rapaport w swoim studium Fear and Trembling: Terrorism
in Three Religious Traditions® podkresla, Ze , sekularyzacja” terroryzmu datuje
sie od XIX wieku, czyli wraz z wylonieniem si¢ nowych koncepcji obywatela
i panstwa, nowych radykalizmoéw politycznych jak marksizm czy anarchizm.
Kolejna fala tej laicyzujacej tendencji nastapita po II wojnie swiatowej przy
okazji ruchdw antykolonialnych i narodowowyzwoleniczych, a nastepna wraz
z formacjami pokontrkulturowymi w typie Rote Armee Fraktion.

Wedtug Hoffmana powstanie nowoczesnego terroryzmu religijnego
poczatkowo bylo zwigzane z rewolucja islamska w Iranie (1979), by w ko-
lejnych dekadach stopniowo narasta¢, oczywiscie nie tylko w §rodowiskach
muzulmanskich’. W 1982 r. powstaje w Libanie szyicki Hezbollach, w 1987
— palestyniski sunnicki Hamas. W 1995 r. zydowski ekstremista Yigal Amir po
zamordowaniu premiera Icchaka Rabina wyznaje: ,Nie zaluje. Dziatalem sam
izrozkazu Boga”'®. W tym samym roku w tokijskim metrze sekta Aum rozpyla
trujacy sarin, a w USA Chrzes$cijanscy Patrioci wysadzaja budynek federalny
w Oklahoma City". Juz te przyktady dowodza, ze czynnik religijny niekiedy
bywa pierwszoplanowy, innym razem stanowi jedynie instrumentarium:
skuteczny motywator, katalizator lub legitymizacje dla strategii politycznych,
narodowowyzwolenczych, emancypacyjnych. Znaczace zmiany w dyskursie
mialy nastapi¢ dopiero po 11 wrzesnia 2001 r., kiedy to na scene wydarzen
o globalnym zasiegu wchodzi Al-Kaida, a wraz z nig nowa retoryka.

7 Tamze, s. 84.

8 D. Rapaport, Fear and Trembling: Terrorism in Three Religious Traditions, http://www.inter-
national.ucla.edu/burkle/article.asp?parentid=47197 (18.09.2013).

° B. Hoffman, Oblicza terroryzmu, cyt. wyd., s. 86.

10 Tamze, s. 83.

" Na marginesie — podczas pisania tych stéw w telewizyjnych kanatach informacyjnych
dominuje strumien informacji o tym, ze p6t Waszyngtonu sparalizowat atak terrorystyczny (taka
byta poczatkowo klasyfikacja tej strzelaniny) na baze marynarki wojennej dokonany przez...
buddyste Aarona Alexisa. Niekoniecznie musi to $wiadczy¢ o aktywizacji ,fundamentalistow
buddyjskich”, jednak do przytoczonych przyktadéw z obszaréw zwiazanych z terroryzmem
religijnym nalezatoby dotaczy¢ przypadki dziatan ,,samotnych wilkéw” — w wielu wypadkach
niezréwnowazonych psychicznie. http://www.tvn24.pl/wiadomosci-ze-swiata,2/buddysta-z-
medalami-sprawca-ataku-w-waszyngtonie-to-byl-mily-chlopak,355210.html (17.09.2013).
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Media

Nim opadt pyt po upadku wiez World Trade Center i Pentagonu, Geo-
rge W. Bush zakomunikowat $wiatu nowy porzadek rzeczy. Oto z centrum
neoliberalnego i laickiego Zachodu ogloszona zostata doktryna polityczna
o stricte metafizycznym charakterze, czyli o potrzebie walki Dobra ze Ztem.
Co wigcej, religijnego wymiaru dodaty stowa o koniecznosci nowej krucjaty.
Jako ze temat krucjat jest bardzo drazliwy dla catego swiata islamu (zatem
nie tylko ekstremistow), polityczna poprawnosc¢ sprawita, ze 6w element
retoryczny zostal zaniechany w pdzniejszych przemodwieniach Busha. Tak
czy inaczej specyfika nie tylko propagandowych mediéw sg pewne uprosz-
czenia rodem z westernéw, stad w newsowym obrazie $wiata zatriumfo-
waly gltownie kategorie binarne, oparte na dychotomiach typu: my — oni,
cywilizacja — barbarzynistwo, szlachetnos¢ — podtos¢, demokracja — teokracja,
tolerancja — fundamentalizm™.

Atak na WTC byt zatem poczatkiem medialnego maratonu makabry
i emocjonalnej pornografii. Masowq wyobraznig zawladnety obrazy: od
zmultiplikowanych uje¢ upadajacych wiezowcoéw, poprzez relacje z kolejnych
interwengji na Irak i Afganistan, az po newsy z zamachdéw madryckich (2004)
ilondynskich (2005). Tym samym w analizach medioznawcéw (jak i badaczy
terroryzmu) zaczety pojawiac sie diagnozy o taktycznej symbiozie mediow
i terrorystow w zakresie siania powszechnego strachu. W istocie media miaty
powazny problem z oddzieleniem emocji od obiektywizmu, gdyz w sporej
mierze daty sie uwies¢ manichejskiej retoryce Busha. Zaréwno dziatania
terrorystéw, jak i koncernéw medialnych podporzadkowane sg strategiom
agresywnego komunikowania na masowa skale. Stad troska i starannos¢
w doborze celéw zamachdéw pod katem nie tyle liczby ofiar i rozmiaru szkod,
ile fotogenicznosci czy medialnosci samego aktu. Korzysci sa obustronne —dla
terrorystow rozgtos dla sprawy, a dla mediéw — atrakcyjny temat przektadal-
ny na ogladalno$¢ i dochody z reklam™.

2 T. Goban-Klas, Media i terrorysci, cyt. wyd., s. 108.

B Przyktady ztych praktyk pazernego dziennikarstwa mozna by mnozy¢, np. w 1985 r.
stacje CBS i ABC zaptacily porywaczom (z libanskiej grupy Islamski Dzihad) samolotu TWA lot
847 mln dol. za nagrania wideo i wywiad. Tragiczniejsza w skutkach bywa jednak nadgorliwos¢
reporteréw w informowaniu na goraco, by przywota¢ operacje ,Magiczny ogien” z Mogadiszu
w 1977 r. Komando Ludowego Frontu Wyzwolenia Palestyny uprowadzito wéwczas samolot
Lufthansy, za$ odbicia zakladnikéw dokonata niemiecka jednostka antyterrorystyczna GSG 9.
Przed ich wejsciem na poktad pilotowi samolotu udato si¢ poda¢ wiezy kontrolnej liczbe i roz-
mieszczenie porywaczy. Nastapil jednak przeciek tej informacji i bohaterska postawa pilota zo-
stata momentalnie pochwalona w radio, ktdrego stuchali réwniez terrorysci. Wyrok na kapitanie
wykonano natychmiast. Za: T. Goban-Klas, Media i terroryéci, cyt. wyd.
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W trosce o spoteczne morale i podtrzymanie antyislamskich nastrojéw
gazety codzienne przeplataly sugestywne fotosy wojennych reporterow z ob-
razkami satyrycznymi, w ktorych chodzito gléwnie o zdyskredytowanie czy
wrecz zdehumanizowanie wroga. William Hart i Fran Hassencahl™ w swoich
analizach wskazuja, ze rok po 11 wrzeénia 2001 ok. 1/5 takich rysunkéw sa-
tyrycznych zawierata wlasnie wizerunek muzutmanina barbarzyncy.

Logika spoteczenstwa spektaklu oraz pewien stopien anestetyzacji od-
biorcéw sprawiaja, ze specyfika mediow staje sie rowniez potrzeba innowacji.
Stad pewne zmiany w retorykach jednak nastapity, np. po ujawnieniu pry-
watnych fotografii straznikdw ponizajacych i torturujacych wieznidw z Abu
Ghraib i Guantanamo.

Informowanie ludzi o aktach terrorystycznych nie jest tatwe i pozbawio-
ne dylematow w rodzaju: pokaza¢ wszystko czy cenzurowaé, kierowac sie
prawem odbiorcy do pelneji rzetelnej informacji czy uwzglednia¢ inne racje.
Czesto bowiem wazniejsze jest dobro prowadzonych $ledztw, niewzmacnia-
nie spotecznych lekow, szacunek dla ofiar zamachdw i ich rodzin — by przy-
wota¢ chocby przypadki egzekucji Daniela Pearla (2002) i Piotra Stanczaka
(2009). Wobec ponawianych zewszad moralnych apeli o rozwage medidéw
datoby sie nawet ostatnio dostrzec pewna wstrzemigzliwos¢ w epatowaniu
sensacyjnymi obrazami, jednoczesnie jest to ustapienie pola wszystkozernym
tabloidom (ktore nie miewaja takich etycznych dylematéw).

Raz wzbudzony mechanizmami skandalu rezonans jest trudny do wyttu-
mienia, czego dowodzi niedawna afera wokot niestawnego filmu Innocence
of Muslims. Film 6w, cho¢ kiczowaty, marnie nakrecony i kiepsko zagrany,
okazat si¢ by¢ skuteczna prowokacja. Nie dos¢, ze w ogole pokazano proroka
Mahometa (wbrew islamskiemu ikonoklazmowi), to na dodatek jako oszusta,
kobieciarza, a wrecz seksualnego dewianta. Swiat islamu zapatal oburzeniem,
wybuchty zamieszki, w wyniku ktdérych ofiara zamachu padt Christopher J.
Stevens — amerykanski ambasador w Libii. Wspétudzial mediéw polegat na
tym, ze pochopnie podaty, iz twérca filmu jest amerykariski Zyd Sam Bacile,
co stato si¢ bodzcem spustowym dla gwattownych antyizraelskich i antyame-
rykanskich protestéw. Dopiero przeprowadzone dochodzenie wykazato, ze
byla to fatszywa tozsamos¢, a za filmem stoi Nakoula Basseley Nakoula —
Egipcjanin (koptyjski chrzescijanin)®.

Warto przywotaé rowniez arabskie media o globalnym zasiegu, ktdre
rozkwitly po 11 wrzesnia 2001 r. Najpierw Al-Dzazira, pozniej Al-Arabija

* W. Hart, F. Hassencahl, Dehumanizing the enemy in editorial cartoons, w: B.S. Greenberg
(red.), Communication and terrorism: Public and media responses to 9/11, Nowy Jork 2002, za: T. Go-
ban-Klas, Media i terrorysci, cyt. wyd., s. 106.

5 http://latimesblogs.latimes.com/lanow/2012/09/nakoula-basseley-nakoula-aliases-inno-
cence-muslims.html (18.09.2013). Szerzej o tym filmie: J. Zydorowicz, Invisible and in-visible.
Performative images of terror, ,,Art Inquiry. Recherches sur les arts”, vol. XIV, L.6dz 2012, s. 237.
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i inne stacje staty si¢ nie tylko swiadkami bliskowschodnich konfliktow, ale
iich istotnymi katalizatorami. Przestania i fatwy Osamy bin Ladena i al-Ka-
idy docieraty najpierw do wyznawcéw Allaha, dopiero w dalszej kolejnosci
media zachodnie retransmitowaly je i poddawaty obrébce ideologicznej.
Cho¢ dziataja na o wiele mniejsza skale, to nie bez znaczenia dla lokalnych
muzulmanskich spolecznosci sa propagandowe stacje radiowo-telewizyjne
zaktadane np. przez Hamas czy Hezbollah. O ile dla zachodniego odbiorcy
mozliwe do zrozumienia sa prezentowane tam tre$ci natury emancypacyjnej,
narodowowyzwolenczej, antyokupacyjnej, o tyle zdecydowanie trudniej
zaakceptowaé nature produkcji wideo stuzacych martyrologii samoboj-
czych zamachowcow. Filmiki takie majq charakter wideoklipéw opartych
na utrwalonym schemacie: dokamerowe wyznanie meczennika zawierajace
przestanie do wspdtwyznawcdw, rodziny i potencjalnych nasladowcow (bo-
hater kadrowany jest koniecznie na tle logotypow organizacji, opasany pasem
z materiatem wybuchowym, czesto dodatkowo uzbrojony w katasznikowa);
dalej drobiazgowa wideodokumentacja samej misji, po ktorej czesto nastepuje
krotki wywiad z przepelnionym duma rodzicem dzierzacym oprawiony
w ramke portret syna/cérki; ten sam portret jako plakat zawisnie na murach
i parkanach w najblizszej okolicy i bedzie wisiat az nie sptowieje, albo nie
przykryje go kolejny, podobny plakat z kolejnym wizerunkiem. Materiaty
tego typu maja z naszej perspektywy oczywisty wymiar propagandowy,
szkoleniowy, ale i upamietniajacy postacie szahidow i ich oddanie sprawie.
Na gruncie lokalnym dochodzi do tego jeszcze inny — nieco zaskakujacy
dla nas — wymiar rozrywki. Khaled Ramadan (libaniski artysta zamieszkaty
w Kopenhadze) wyjasnia, ze nagrania takie , sg terrorystyczno-heroicznym
produktem na potrzeby rozrywkowe wytwarzanym dla chwaty i estetyzacji
terroryzmu/heroizmu”'®. Jako rozrywka wiasnie stwarzaja mtodym mu-
zutmanom okazje , penetracji realnego”, wywotujac dalece lepszy efekt niz
telewizyjne programy typu reality-show. Inna konwencja funkcjonujaca
znakomicie w tym obiegu to po prostu surowe dokumentacje réznych ata-
kéw, wybuchdéw min, samochodéw putapek itp. Maja by¢ krotkie, aby daty
sie przesyltac¢ i kopiowa¢ w nieskoriczono$¢ pomiedzy smatrfonami, blogami
i serwisami spotecznosciowymi.

Dla jeszcze mtodszej widowni przeznaczone sa kreskowki gloryfikujace
postawe szahidow i innych bojownikéw dzihadu', bardzo czesto parafrazu-

16 K. Ramadan, Visual and electronic terror-ism, http://sparwasserhq.de/Index/HTMLjan3/pa-
per.htm (18.09.2013). Autor celowo stosuje tu podwdjne kategorie , terroryzm”/, heroizm”, taczac
dwie perspektywy oceny tych samych zjawisk: ludzi Zachodu i fundamentalistow islamskich.
Szerzej pisze o tym w: J. Zydorowicz, Sztuka w dobie terroru. W poszukiwaniu artystycznego Ground
Zero, w: K. Wilkoszewska (red.), Wizje i re-wizje. Wielka ksigga estetyki w Polsce, Krakow 2007.

7 Szerzej o tym problemie patrz: M. Adamczuk, Rola dzieci w strategii dziatania islamskich

organizacji terrorystycznych, http://www.bbn.gov.pl/download/1/9684/Roladzieciwstrategiidzial
aniaislamskichorganizacjiterrorystycznych.pdf (18.09.2013).
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jace w sferze wizualnej takie disneyowskie produkgje, jak Myszka Miki czy
Krol Lew (prod. Al-Agsa TV).

Myszka Farfur jest dzielng dzihadystka, dumny lew symbolizuje Hamas,
za$ bojownicy Al-Fatah (czyli ,z konkurencji”) ukazani sa jako uzbrojone
szczury ptawiace sie w amerykanskich dolarach, niszczace meczety i uniwer-
sytety. Lew ostatecznie rozgramia szczury, jednak ich nie morduje, a jedynie
dotkliwie rani — w ostatnich scenach w panice uciekaja, a na ekranie pojawia
sie¢ werset Koranu (XVII, 8): ,By¢ moze, wasz Pan zmiluje si¢ nad wami;
a jesli powrdcicie, to i My powrdcimy, lecz przygotowalismy Gehenne jako
wiezienie dla niewiernych”'®, co uwzgledniwszy kontekst wczesniejszych
wersetow, w uproszczeniu ma dac¢ przekaz: jesli powtdrzycie zbrodnig, my
winni$my powtdrzy¢ i kare”. Inne tego rodzaju produkcje nawigzuja z kolei
do innych modnych wzorcow, czyli japoriskiej mangi. W tej estetyce zrobiona
jest m.in. kreskowka o matej dziewczynce imieniem Gaza, ktdrej rodzice ging
z rak izraelskich wojsk. Ona w rozpaczy chwyta za kamienie i rowniez ginie,
jednak wymowa tej sceny jest tylez wzniosta, co optymistyczna: oto mata
dziewczynka rowniez moze zosta¢ meczennica'’.

Paradoksalnie animacje tego typu maja obosieczny charakter, znakomi-
cie bowiem przystuguja si¢ kontrpropagandzie (nie tylko izraelskiej) jako
$wiadectwo , prania mézgow” u dzieci, zatem w najwyzszej mierze niehu-
manitarnego procederu. Jednoczesnie kilka lat temu swiat obiegta fotografia
izraelskich dzieci flamastrami wypisujacych dedykacje na rakietach wystrze-
liwanych w palestyniskie dzielnice Strefy Gazy.

Sztuka

Skoro wobec mediow formutuje si¢ zewszad tyle uwag i pretensji odno-
$nie do wypaczania relacji terroryzm — religia, wypada przyjrzec si¢ innym
obszarom kultury wizualnej. Jak zatem sztuka ma si¢ do toczonych obecnie
wojen na obrazy? Ot6z zdecydowanie czegos innego sie od artystow oczekuje,
totez bezzasadnym bytoby np. formulowanie zarzutéw o brak obiektywizmu,
rozmijanie si¢ z prawda, dobrem czy pieknem. Sztuka nieczesto podejmuje
tematyke religijnej przemocy, mimo tego we wspotczesnej praktyce arty-
stycznej mozna napotkac cate spektrum postaw: od bardzo zdystansowanych
komentarzy, po bezposrednie zaangazowanie w rozmaite realne konflikty.
W warstwie wizualnej otrzymujemy wigc zardwno subtelne, konceptualne

8 Przektad J. Bielawskiego, Warszawa 1986, http://www.poznajkoran.pl/koran/17/
(18.09.2013).

¥ Filmy sa powszechnie dostepne z angielskimi napisami w serwisie YouTube.com: http://
www.youtube.com/watch?v=Z22]3my3pOlc; http://www.youtube.com/watch?v=PF4SuBpPk8E;
http://www.youtube.com/watch?v=waJLsTIohd8 (18.09.2013).
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realizacje, niemal nieprzetworzone medialne materialy dokumentalne ze
stref dotknietych terroryzmem, jak réwniez obrazy prowokacyjne, epatujace
przemoca, ktdrej nie pokazuja nawet media.

Pierwsza grupa przyktaddéw, ktore chcialbym przywota¢, generalnie
operuje na metapoziomie moéwienia obrazami artystycznymi o obrazach
medialnych, zatem o problemie newsowych reprezentacji terroryzmu.
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Fot. 1. Jiirgen Klauke w pracy Antlitze (1972-2000)
Zrédto: fotografia — Jacek Zydorowicz.

Warto zaznaczy¢, ze przed 11 wrzesnia 2001 r. tematyka ta byta réwniez
w sztuce obecna, cho¢ w mniejszym stopniu niz dzis. Medialny obraz terro-
rysty analizuje np. Jiirgen Klauke w pracy Antlitze (1972-2000). Zgromadzit
on dziesiatki prasowych wycinkéw dotyczacych aktow terrorystycznych,
po czym wyselekcjonowat z nich i powigkszyt portrety sprawcédw, tworzac
osobliwe tableau. Artysta przypomina tym samym, ze terroryzm — cho¢ za-
maskowany — niejedna ma twarz, gdyz oprocz dzihadystéw rozpoznajemy
m.in. bojownikdw Czarnego Wrzesnia (czyli komando El-Fatah, stojace za
atakiem na izraelskich olimpijczykéw w Monachium w 1972 r.), ETA, IRA,
RAF i innych ugrupowan. Nieistotne zatem, czy ich twarze zakrywaja kefije,
biate sukno czy kominiarki, gdyz nie tylko o anonimowos¢ tu chodzi — portrety
te ulegaja ikonizacji, staja si¢ uniwersalnie czytelnym manifestem zaréwno
zagrozenia, jak i gotowosci do poswiecen w konkretnej sprawie.

Po 11 wrzesnia media zmienily do$¢ istotnie sposoby opowiadania o terro-
ryzmie, co tez przetozyto sie na reakcje artystow. O postawie zaangazowanej
mozna $miato mowi¢ w odniesieniu do dziatan wiedenczyka Rainera Ganahla.
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Podczas inwazji wojsk koalicyjnych na Irak i Afganistan artysta m.in. posta-
nowil nauczy¢ sig jezyka arabskiego, zapraszat do swych projektow imigran-
tow z tychze krajow. Do ciekawszych realizacji z tego okresu naleza sporych
rozmiarow piotna, na ktére zwerbowani przez prasowe ogloszenia plastycy
przenosili zrzuty ekranowe (screens) z portali informacyjnych typu Fox News
czy CNN. Artysta tym sposobem utrwalit i ,,zamrozit” retoryki ulotnego
i migotliwego z definicji medium, jakim jest Internet. Jednoczesnie poddat
analizie zarowno ikonografig, jak i semantyke tych przekazéw, okazato sie
bowiem, ze np. probushowski koncern Fox News promowal w odniesieniu
do samobdjczych zamachowcow epitet homicide bomber, zamiast utrwalonego
frazeologicznie suicide bomber. W tym ostatnim bowiem kryje si¢ figura samo-
bdjstwa altruistycznego®, a zatem bezgraniczne poswigcenie sprawie, ktore
potencjalnie mogtoby u odbiorcéw wzbudza¢ podziw zamiast potepienia.

W podobnym duchu przemalowywania medialnej reprezentacji $wiata sa
prace z cyklu ,,TV stories”, ktorych autorem jest Ryszard Wasko. Oto artysta,
ktory w swej tworczosci przebadatl doglebnie specyfike technik filmowych
i telewizyjnych, postanowit dla odmiany chwyci¢ za pedzel i od 2001 r. odma-
lowuje newsowe stopklatki, ostentacyjnie powigkszajac tworzace je piksele.
W efekcie powstaty ptétna z niewyraznymi, a jednak czytelnymi z dystansu
sylwetkami, napisami w typie ,Jihad — duty for every muslim: Al-Qaeda”.

Ironiczne przedrzeznianie digitalnego porzadku swiata obrazow stato
sie rowniez taktykq Wilhelma Sasnala. Jego obraz pt. Gaddafi (2011) oprécz
cytowania medidw, stanowi krytyczny komentarz wobec wszechobecnego
dzis kompulsywno-rytualnego fotografowania za pomoca telefonéw komor-
kowych. Jak pamietamy, do zwlok Muammara Kadafiego (wystawionych
w chtodni lokalnego supermarketu) ustawiaty sie w tym celu wielogodzinne
kolejki. Zwrdcili na to uwage m.in. polscy reporterzy telewizyjni, ktorzy
stali w tej samej kolejce, tyle ze ,,stuzbowo”. Warto tu rowniez przypomniec¢
niedawne wydarzenie z Londynu, kiedy to dwaj mtodzi islamscy ekstremi-
$ci (Michael Adebolajo, Michael Adebowale) w chwile po obcieciu glowy
Lee Rigby’ego (zotnierza brytyjskiego) dopuszczali do miejsca swego czynu
wylacznie kobiety, ktére mialy telefonami fotografowac ciato — fotografie
te?! jednak nie trafity w agencyjny obieg, nie staly si¢ medialnymi ikonami.

2 Kategoria opisana przez E. Durkheima. Por. E. Durkheim, Samobdjstwo: studium z socjologii,
thum. K. Wakar, Warszawa 2006; A. Czabanski, Samobéjstwa altruistyczne, Krakow 2009.

2 Mowa tu o wydarzeniach z maja 2013 r. - pomimo potepienia aktu przez brytyjskich
imamow nie trzeba byto dtugo czekad na akcje odwetowe, proby podpalen meczetdw itp., http://
www.telegraph.co.uk/news/picturegalleries/uknews/10076061/W oolwich-attack-in-pictures-
British-soldier-killed-by-terrorists-in-south-London. html?frame=2571599; http://www.dailymail.
co.uk/news/article-2329089/Woolwich-attack-Two-men-hack-soldier-wearing-Help-Heroes-T-
shirt-death-machetes-suspected-terror-attack.html (18.09.2013).
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Fot. 2. Wilhelm Sasnal, Gaddafi (2011)

Zrédto: http://db-artmag.de/en/69/feature/gate-to-the-present-wilhelm-sasnal-in-the-haus-
der-kunst-in-muni/ (18.09.2013).

Istnieje zatem pewien prog wrazliwosci, ktorego media staraja si¢ nie
przekraczaé. W dos¢ kontrowersyjny sposob analizuje to Thomas Hirschhorn
w realizacji The Incommensurable Banner (2007). Artysta ,mierzac si¢ z tym
co niemierzalne”, z niemal fetyszystyczng pasja wydobyt z Internetu setki
przerazajacych zdjec ciat zdeformowanych wskutek dziatan terrorystycznych.
Jako zbyt ,,obsceniczne” nie zostaty w oficjalnych mediach pokazane. Artysta
zdaje si¢ wiec pytac o reguly tego wykluczenia: ,Wiemy z nadajacych 24h
kanaléw newsowych, ze codziennie ging ludzie tu i tam. Chcemy wiedzie¢,
ale nie chcemy widzie¢, gdyz jak juz zobaczymy, bedziemy bardziej zaanga-
zowani. To jest wladza i sita sztuk wizualnych. Dlatego nalegam, aby to zo-
baczono”*. Warto zauwazy¢, ze Hirschorn tworzac 6w transparent, postuzyt
sie prymitywna estetyka DIY, znang nam z medialnych obrazéw manifestacji
w Gazie, Egipcie i innych miejscach nawiedzanych przez , arabska wiosne”?.

2 Za: A. Bambury, Thomas Hirschhorn — The Incommensurable At Brighton’s Fabrica, http://
www.culture24.org.uk/art/photography%20%26%20film/art61501 (12.09.2012).

» Praca byta pokazana m.in. w sasiedztwie fotografii medialnych ,niemieckiej jesieni”
w ramach berlinskiej wystawy w galerii CO pt. The Uncanny Familiar Images of Terror, 2012.
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Fot. 3. Thomas Hirschhorn, The Incommensurable Banner (2007)
Zrédto: fotografia — Jacek Zydorowicz.

Strategia Hirschorna jest zatem gtosem w nienowej dyskusji na temat poka-
zywania efektéw konfliktow, chocby przez takie wystawy, jak World Press
Photo. Dla zaakcentowania tego problemu w ramach berlinskiej wystawy
,The Uncanny Familiar Images of Terror” tuz obok pokazano fotografie Anji
Niedringhaus — docenionej i uhonorowanej licznymi nagrodami reporterki
wojennej z Associated Press. Zabieg ten az nadto wyraznie uchwycit niefor-
tunng pulapke estetyzacji przemocy: zdjecia ze stref konfliktéw sa po prostu
atrakcyjne, podobaja sie.

Tym sposobem dochodzimy do punktu, w ktérym sztuka przyglada sie
temu, co niepokazywalne, tyle, Ze tym razem na mocy decyzji najwyzszych
szczebli wladzy. W realizacji pt. May 1 Alfredo Jaar zbudowat komentarz
nowej strategii Biatego Domu w zakresie wizualnego komunikowania po Ope-
ration Geronimo. Artysta przywotal bowiem stynna fotografie Petera Souzy
przedstawiajaca Baracka Obame, ktory z ekipa z Biatego Domu obserwuje
transmisje likwidacji Osamy ibn Ladena przez amerykanskich komandoséw
(1 maja 2011). W imie metonimicznej reguty pars pro toto pozwolono nam
zatem ogladac jedynie ludzi patrzacych na smier¢ terrorysty, a nie ja sama.
Rychto okazalo sie, ze tak natura, jak i kultura nie znosza prozni — w sieci
pojawily sie momentalnie fatszywe zdjecia zabitego ibn Ladena, a na rynku
— produkcja spontaniczna, np. tryumfalne t-shirty (z napisami typu Obama
got Osama) jako gadzety upamigtniajace 6w epizod.
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Fot. 4. Barack Obama z ekipa z Bialego Domu obserwuje transmisje likwidacji Osa-

my ibn Ladena przez amerykanskich komandosow (1 maja 2011), fot. Peter Souza.
Zrédio: http://en.wikipedia.org/wiki/File:Obama_and_Biden_await_updates_on_bin_Laden.
ipg (18.09.2013).

Druga grupa przykladoéw wartych omoéwienia w odniesieniu do tytuto-
wej problematyki to rodzaj wspolczesnej sztuki historycznej. W tych ujeciach
artysci odnosza sie bardziej bezposrednio do wydarzen i konfliktow, tzn. nie
poprzestaja na komentowaniu ich medialnych reprezentagiji. I tak np. wobec
skandalu tortur w Abu Ghraib artysci tacy jak Fernando Botero, Guy Colwell
czy Josh Azzarella postanowili 6w kontrowersyjny temat sprowadzi¢ w kon-
teksty galeryjne. Rozszerzylo to znacznie ramy dyskusji: dotad media dysku-
towaty bowiem o kwestiach legalnosci torturowania wiezniéw podejrzanych
o terroryzm, politycy byli oburzeni, Ze sprawa ujrzata $wiatlo dzienne, dostar-
czajac arsenatu propagandowego Al-Kaidzie i podobnym formacjom, jeszcze
inni byli oburzeni, gdyz zaklécona zostala retoryka oparta na wzmiankowanej
dychotomii dobrzy — zli, cywilizowani — barbarzynicy. Do tego dochodzita
niekiedy bezradna refleksja nad faktem, Zze byty to spontaniczne, pamiatkowe
i robione dla zabawy fotografie wojskowych straznikow.

Wiele dziatan artystycznych nie ogranicza sie jednak do tradycyjnego
obiegu sztuki, czesto taktycznie zblizajac si¢ do akcji bezposrednich rodem
z ,miejskiej partyzantki”. Do takich zaliczy¢ mozna akcje Stamp for Pale-
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Fot. 5-6. Khaled Jarrar, akcja Stamp for Palestine

Zrédto: materiaty prasowe 7 Berlin Biennale.
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stine*. Khaled Jarrar® zaprojektowat i wykonat , panstwowy” stempel Pa-
lestyny, ktéry m.in. na terenie Ramallah wbijany byt w paszporty chetnych
przechodniéw (gtéwnie turystéw), co wystawiato ich na nieprzewidywalne
reakcje izraelskich stuzb granicznych. Podobne w duchu byto kolektywne
przedsiewziecie uchodzcéw z okolic Beltejem pt. Key of Return (2008-12)%. Jest
to podrézujacy po Swiecie gigantyczny klucz, ktéry symbolizuje historyczne
momenty, kiedy to np. w 1948 czy 1967 r. Palestynczycy wysiedlani z domow
zabierali klucze, wierzac w swoj rychty powrot. Do dzi$, cho¢ domostwa te
przewaznie juz nie istnieja, klucze te majg niezwykle duze znaczenie w sym-
bolice oporu kulturowego i sg przekazywane z pokolenia na pokolenie jako
realny, namacalny znak , prawa do powrotu”.

Konflikt izraelsko-palestynski angazuje w rownym stopniu artystow
lokalnych, co i zachodnich. Szczegolnie wyraziste staje si¢ to w obszarze
street artu, by przywotac chocby liczne graffiti wykonane przez legendarne-
go Brytyjczyka Banksy’ego na murze w Betlejem. Jeszcze wigkszy rozmach
miat projekt Face2Face (2006) francuskiego fotografika ukrywajacego si¢ pod
pseudonimem JR¥. Tym razem orezem retorycznym i katalizatorem dialogu
miat by¢ humor. Artysta za pomoca szerokokatnego obiektywu wykonat
zabawne portrety przecietnym ludziom po obu stronach muru — zaréwno
mlodym, jak i starym, imamom i rabinom, piekarzom i studentom. Fotografie
te zostaty powiekszone do znacznych rozmiardw i porozklejane jako plakaty
zaréwno w izraelskich, jak i palestyniskich dzielnicach. Budzily rozmaite
reakcje — jednych bawity, innych irytowaty i prowokowaty do ich usuniecia,
a gdy artysta zostat aresztowany przez izraelski patrol za nielegalne rozkle-
janie, w jego obronie usitowat stana¢ dos¢ sedziwy, acz bardzo zwawy Zyd.
Wymiar edukacyjny akgji byt taki, ze i Palestyriczycy, i Izraelczycy nie zawsze
potrafili na tych zdjeciach rozpoznac ,,swoich”.

Trzecia grupa przykladéw obejmowataby inicjatywy artystyczne pod-
noszace problematyke mechanizméw utrwalania stereotypow na temat
wyznawcdw islamu. Réwniez posrod tych prac znajdujemy wachlarz postaw
od tagodnie krytycznych po bardzo zaangazowane. Michael Schiffer w serii
fotografii ,Model for Suspects” (2004) przedstawia mezczyzn w oknach.

# Film z akgji artysty w Ramallah http://www.youtube.com/watch?v=snkXi2wn3hA
(24.11.2013).

# Khaled Jarrar —urodzony w Jeninie w 1976, zyje i pracuje w Ramallah. Absolwent Palestine
Polytechnic University (1996) oraz International Academy of Art Palestine (2011).

2% http://www.berlinbiennale.de/blog/en/projects/key-of-return-probably-the-biggest-key-
in-the-world-19705 [24.11.2013]. 7 BERLIN BIENNALE, The Key of Return, 2008-12 — rzezba jest
kolektywna realizacjq uchodzcow z okolic Betlejem oraz z Aida Youth Centre. Kuratorami pro-
jektu sa rezydenci Aida Refugee Camp, Khaled Hourani — dyrektor International Art Academy
Palestine oraz Toleen Tougq, kurator niezalezny (Palestyna/Jordania).

¥ Dokumentacja fotograficzna i wideo z projektu: http://www jr-art.net/projects/face-2-face
(24.11.2013).
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Fot. 7. Przedsiewziecie uchodzcow z okolic Beltejem pt. Key of Return (2008-12)

Zrédto: materiaty prasowe 7 Berlin Biennale.

W konfrontacji z tymi zdjeciami zachodni odbiorca ,, przytapany” zostaje na
niepokoju spowodowanym automatyzmem strumienia skojarzen: podejrzany
brodaty facet wygladajacy zza firanki, prawdopodobnie imigrant z Bliskiego
Wschodu, muzutmanin, najpewniej fundamentalista ergo: terrorysta. Natych-
miast rodza sie pytania: Czy tego rodzaju leki i ich projekcje na wyznawcow
islamu sg wylacznie produktem mediéw? W jakim stopniu te wizualne ka-
nony dajace podstawy do strachu i uprzedzen sa nam narzucane, a w jakim
replikujemy i wzmacniamy je sami?

Jacqueline Salloum (zyjaca i pracujaca w Nowym Jorku Palestynka),
szukajac odpowiedzi dotyczacej zrédet takich uprzedzen, zmontowata 10-mi-
nutowy film pt. Planet of the Arabs (2003). Zaréwno tytul. jak i logotyp tenden-
cyjnie nawiazywaty do klasyki gatunku science-fiction, czyli do Planety Matp,
jednak artystka uzyta w swoim projekcie jedynie fragmentéw z gotowych
hollywoodzkich filmoéw i kreskowek, ktore zawieraly sceny z Arabami. Jak
nietrudno si¢ domysla¢ — byty to gtéwnie sceny, w ktérych muzulmanie
byli przedstawiani badz jako zadni krwi fanatycy, badz bezmyslni glupcy.
Inspiracje do tej pracy stanowita ksiazka Jacka Shaheena Reel Bad Arabs: How
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Fot. 8. Michael Schiffer, seria fotografii ,Model for Suspects” (2004)
Zrédto: fotografia — Jacek Zydorowicz.

Hollywood Vilifies a People®, w ktorej poddano analizie 1000 filméw z posta-
ciami Arabow (czy muzulmandéw). Jedynie 12 z nich zawierato pozytywny
wizerunek, 52 — obraz wzglednie neutralny, za$ pozostatych 936 — catkowicie
negatywny. Warto nadmieni¢, ze badano produkcje powstate w latach 1996-
2000, zatem przed atakami na WTC i Pentagon.

Po 11 wrzesnia 2001 r. nastapit oczywisty wzrost islamofobicznych nastro-
jow spotecznych, nawet krajach w takich jak Holandia zaostrzono przepisy
dotyczace imigrantdw. W 2004 r. swiat obieglto wiec zdjecie wykonane przez
Paula Vreekera, na ktérym widnieje Mehdy Kavousi - Iranczyk, ktéry zaszyt
sobie usta i oczy w protescie przeciwko planom wydalenia muzulmanskich
imigrantow?.

% ]J. Shaheen, Reel Bad Arabs: How Hollywood Vilifies a People, Olive Branch Pr., 2009. Wokdt
ksiazki powstat rowniez film dokumentalny: http://www.reelbadarabs.com/ (24.11.2013).
¥ Fotografia w ramach World Press Photo 2004 zdobyta Il nagrode w kategorii ,Ludzie”.
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Austin Cline analizuje religijny terroryzm w kategoriach komunikacyj-
nych, jako akt symboliczny. Jego zdaniem scenariusze ekstremistow religij-
nych z wykorzystaniem bomb nie sg taktyka nakierowana na bezposredni
i natychmiastowy efekt czy strategiczny cel, lecz zaprojektowane sa jako
dramatyczne, symbolicznie nasycone wydarzenia. Ta teatralizacja sprawia,
ze obserwujemy performans przemocy, religijny rytual, swoisty teatr uliczny.
Nawet jesli obserwujemy z medialnie zaposredniczonego dystansu, jesteSmy
jego czescig. Tym samym akty terrorystyczne stajq si¢ aktami performatyw-
nymi i jako takie zmieniaja rzeczywisto$¢®.

Kultura wizualna w swym medialnym wcieleniu ma w tym zmienianiu
rzeczywisto$ci czynny udzial. Jaki natomiast udzial ma sztuka? Czy artysci
po cichu zazdroszcza terrorystom i dziennikarzom? Czy jedynie multipli-
kuja, klonuja, cytuja ad nauseam obrazy terroru z telewizji, gazet i Internetu?
Niekoniecznie tak trzeba to odbiera¢. Media majq nature strumieniowa,
jedna informacja jest wypierana przez kolejna w coraz szybszym tempie,
w ten sposob odbiorca widzi jedynie migotliwe obrazy wydarzen, ktére nie
nadazajq nabierac sensu. Natomiast specyfika sztuki (niezaleznie od uzytych
taktyk i stopnia zaangazowania) jest wlasnie zacheta do refleksji czy wrecz
prowokowanie dyskusji i sporéow.

Z kolei artyste od terrorysty najlatwiej odréznic¢ po tym, ze tworcy sztuki
z zatozenia nie majq wrogdéw do zwalczania. A jesli takich wrogéw zaczynaja
widzie¢, to ich dziatalnos¢ przestaje by¢ sztuka, a zaczyna by¢ propaganda.

Jacek Zydorowicz — DANGEROUS LIAISONS BETWEEN RELIGION AND TERRORISM IN THE VISUAL
CULTURE PERSPECTIVE

In order to exist, one must be perceived today. Therefore various cultural phenom-
ena dynamically compete for the attention of the public. The role of images in shaping
public opinion, people’s beliefs, as well as perpetuating stereotypes is significantly
increased. Hence there is the need for in-depth reflection on both the functions of visual
culture in the field of imaging the relationship between religion and terrorism, as well
as the very concept of religious terrorism. The wide range of visual representations
of terror can be observed particularly while observing the strategies of the media and
the arts — although, despite many similarities, these areas are guided by a completely
different logic.

% A. Cline, Religious Terrorism as Symbol, Ritual & Performance Violence. Is Religious Violence
a Type of Religious Ritual in a Cosmic Drama?, http://atheism.about.com/od/religiousviolencecaus-
es/a/RitualViolence.htm (12.09.2012). Austin Cline to publicysta (z dyplomem artystycznym
University of Pennsylvania i Princeton University), aktywny w obszarach spotecznych aspektéw
ateizmu, religijnosci etc.
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Oczekiwanie cudu. Subiektywne konteksty
doswiadczenia rzeczywistosci religijnej

Ostatnio wydany numer miesiecznika ,, Delta”, zajmujacego si¢ mate-
matyka, fizyka, astronomia i informatyka, rozpoczyna tekst L.ukasza Raj-
kowskiego Artykut o Koticu Swiata. ,Zderzenie z asteroida, wojna nuklearna,
globalny potop, przebiegunowanie Ziemi... liczba katastrof oznaczajacych
koniec ziemskiej cywilizacji powinna skloni¢ nas do traktowania kazdego
spokojnego poranka, kiedy przewracamy si¢ leniwie z boku na bok, zamiast
skwiercze¢ w ogniu Apokalipsy, jako prawdziwego cudu. Mnogos¢ $mier-
cionosnych zagrozen sprawia, ze ludzko$¢ od zamierzchtych czasow stara
sie przewidzie¢ date (chocby przyblizona) wlasnego korca, nie przejmujac
sig zbytnio kolejnymi niepowodzeniami w tej materii. Wigkszos¢ z propono-
wanych terminéw pochodzita od astrologéw, numerologéw lub przywdd-
cow religijnych”!. Autor, student matematyki, uzywa kategorii ,,cudu” jako
uzasadnienia tego, ze nastepowalnos$¢ porankow, jezeli ma miejsce pomimo
atmosfery mnogosci mozliwych katastrof, jest cudem. Mozna na podstawie
tego wskazania zaktadag, ze istniec jest lepiej niz nie istnie¢, i ze zycie nawet
w zagrozeniu jest lepsze niz zniszczenie. Nie nazywa si¢ cudem Zadnej kata-
strofy, cho¢ na wiele z nich takze nie mamy wptywu.

Namyst nad codziennoscig, nad jej wymiarami, takze tymi cudownymi,
jest czestym, cho¢ krotkotrwalym, faktem bardzo wyraznie obecnym we
wspotczesnej kulturze popularnej. Refleksja nad zdarzeniami codziennosci
oraz mozliwe $ciezki ich interpretacji doskonale zostaty uchwycone w pa-
mietnej scenie filmu Pulp Fiction Quentina Tarantino z 1994 r.:

! L. Rajkowski, Artykut o Koricu Swiata, ,Delta”, 2015, nr 488, s. 1.
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— Jules Winnfield: Czym jest cud?

— Vincent Vega: Aktem Boga.

— Jules Winnfield: A czym jest »akt Boga«?

— Vincent Vega: Kiedy niemozliwe staje si¢ mozliwe. Dzisiejszy ranek
jednak pod to nie podpada.

— Jules Winnfield: Nie, Vincent, zle rozumujesz. B6g moze zatrzymacd
kule, zmieni¢ cole w pepsi, znalez¢ moje kluczyki... Ale nie o to chodzi. To
niewazne, czy byt to cud spelniajacy wymogi cudu. Wazne jest to, ze Bég
wmieszal si¢ w nasze sprawy.

— Vincent Vega: Ale dlaczego?

— Jules Winnfield: Tego, kurwa, nie wiem?.

Tarantino — jednoczes$nie rezyser i scenarzysta Pulp Fiction — zakotwiczyt
pojecie cudu w trzech ptaszczyznach: cud jest aktem Boga, cud jest nadna-
turalny i cud ma sens, jest po co$. Zastanawiac tez moze uzyte w dialogu
okreslenie, sugerujace, ze cud nie jest z ludzkiej perspektywy aktem wolnosci
Wszechmogacego. Bog wprawdzie moze wszystko wedtug tych, ktérzy pod-
daja cuda ocenie, ale najlepiej, by w tej wszechmocy spetniat wymogi cudu,
wpisywat cuda w przyziemne kryteria.

Teologiczna i teleologiczna wymowa cudu jest jednak wyraznie pozbawio-
na wymiaru uniwersalnosci. Tarantino wpisuje cud w kontekst subiektywny,
wazny jedynie dla tego, dla kogo cud — doswiadczany czy obserwowany — stat
sie rzeczywiscie cudem, sensownym aktem Boga dla jednostki.

W marcu 2009 r. CBOS opublikowat komunikat z badan Wiara i religijnosc
Polakéw w dwadziescia lat po rozpoczeciu przemian ustrojowych®. Responden-
tom zadano m.in. pytanie, czy wierza w cuda, ktdrych nie mozna wyjasnic¢
za pomocy ludzkiej wiedzy. Pytanie to pojawito si¢ w kontekstach wiary:
w zwycigstwo dobra nad ztem, w Sad Ostateczny, w niesmiertelnoé¢ duszy,
w niebo czy w zycie pozagrobowe.

Zdecydowana wiare w cuda zadeklarowato 30% respondentow. Liczba
tych respondentdw jest znacznie mniejsza od liczby zdecydowanie wierzacych
w Sad Ostateczny, w nieSmiertelnos¢ duszy, niebo, zmartwychwstanie, Zycie
pozagrobowe, grzech pierworodny, jest ona zblizona do liczby zdecydowanie
wierzacych w zwyciestwo dobra nad ztem czy tez piekto. Liczba responden-
tow wierzacych w cuda to ponad 2/3 wszystkich respondentow.

2 Tekst polskiego ttumaczenia listy dialogowej filmu Pulp Fiction autorstwa Elzbiety Ga-
tazki-Salamon.

* Centrum Badania Opinii Spotecznej, Wiara i religijnosé Polakéw dwadziescia lat po rozpoczeciu
przemian ustrojowych. Komunikat z Badan, Warszawa 2009.
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Tabela 1

Czy wierzy
Pan(i), czy tez
nie wierzy

Raczej Zdecy.- Nie Trudno
. dowanie

Raczej Wierze . -
. ) nie ) wierze powie-
wierze ogdtem . nie . oy
wierze . (ogotem) dzie¢
wierze

Zdecy-
dowanie
wierze

w procentach

w to, ze dobro
wczesniej czy
pozniej zawsze 33 44 77 11 5 16 7
zwycieza nad
zlem

w Sad
Ostateczny

40 33 73 12 7 19 8

ze czlowiek ma
niesémiertelng 40 33 73 13 6 19 8
dusze

w niebo 38 32 70 13 9 22 8
w zycie
pozagrobowe

37 32 69 14 9 23 8

w to, ze rodzi-
my sie obcig-
zeni grzechem
pierworodnym

37 31 68 14 9 23 9

w cuda, kt6-
rych nie mozna
wyjasnic za po- 30 38 68 13 9 22 10
moca ludzkiej
wiedzy

w zmartwych-

. 38 28 66 16 9 25 9
wstanie

W przeznacze-
nie, istnienie
dobrego lub
ztego losu

w piekto 32 27 59 19 13 32 9
w to, ze zwie-
rzeta majq 12 30 42 22 24 46 12
dusze

23 38 61 21 10 31 8

w wedrdéwke
dusz (reinkar- 12 21 33 30 23 53 14
nacje)

Zrédto: Wiara i religijnosé Polakéw dwadziescia lat po rozpoczeciu przemian ustrojowych.
Komunikat z Badan, Warszawa 2009, s. 14.

Wezytujac sie w kategorie wyrdznione w badaniach, tatwo mozna do-
strzec, ze niekoniecznie posiadajg one podioze religijne, np. wiara w zwy-
cigstwo dobra nad zlem nie musi odnosi¢ sie do przymiotu boskiego, jakim
jest dobro. Moze ona by¢ wynikiem socjalizacji ugruntowanej na naiwnym
w dziecinstwie i przeniesionym w dorostos¢ przekonaniu o manicheistycznej
wizji $wiata, nierzadko prezentowanej w bajkowych opowiesciach.

Oczywiscie, jesli te kategorie sa odbierane przez respondentéw w per-
spektywie religijnej (taka jest przeciez atmosfera calego badania), pozostaje
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odmienne rozumienie tych nieostrych dla wielu i niejednokrotne nacecho-
wanych wzglednoscig atmosfery pytan.

Watpliwosci moga budzi¢ rozbieznosci w odpowiedziach, dos¢ zastana-
wiajace z punktu widzenia spdjnosci religijnej, w odniesieniu do deklarowa-
nego w cato$ci badania katolicyzmu (cho¢ mozna tutaj zauwazy¢ takze pewna
niespojnosc¢ logiczna w odpowiedziach respondentéw), ktére wskazuja na
wiare w nie$miertelno$¢ duszy (73%) i w zycie pozagrobowe (69%).

Kategoria, jakg respondenci mogli wybra¢, okreslona jako ,,cuda, ktérych
nie mozna wyjasnic za pomoca ludzkiej wiedzy”, brzmi dos$¢ niefortunnie —
w domysle zaktada ona, Ze istnieja cuda wyttumaczalne za pomoca ludzkiej
wiedzy.

Przyja¢ mozna, ze inna mozliwos¢ wyboru danego respondentom, jak
niesmiertelnos¢ duszy — ktdra réwniez nie jest naukowo potwierdzona, jest
zatem cudem, ale niezaklasyfikowana do takiej kategorii, wigc nie nazwana
cudem wprost — staje si¢ bardziej do przyjecia przez badanych (73%) niz
inne, by¢ moze mniejszej rangi wydarzenia (68%). Podobnie jest z innymi
nadprzyrodzonymi kategoriami, ktore sq niepotwierdzone, np. istnienie
nieba w sensie eschatologicznym, w co wierzy 70%, w poréwnaniu do cudu
bezimiennego, potraktowanego ogdlnie w rozpisanych kategoriach, w ktére
wiara jest wybierana przez mniejsza grupe badanych.

Tematyka zawarta w badaniach CBOS jest wyjatkowo delikatna, Swiad-
czy o tym m.in. swoiste niezdecydowanie respondentéw, ktorzy wybieraja
odpowiedzi asekuracyjne, opatrzone stowem ,raczej”’. W religijnych, a nie
w naukowych ptaszczyznach ocen wyrazenia ,raczej wierze” i ,raczej nie
wierze” naleza do tozsamego obszaru znaczeniowego, osadzajacego roznice
jedynie na symbolicznej dywagacji, czy naczynie jest do potowy puste czy
peine. Raczej nie wierzy¢ w cud dla respondentéw moze przeciez oznaczac,
ze przewaznie w cuda nie wierza, ale maja $wiadomos¢, iz kiedys komus,
a moze nawet im cos na jego podobienstwo zdarzylo sie.

Do tego dochodzi problem definiowania potocznego pojecia cudu — dla
ludzi nie wszystko, co naukowo niewytlumaczalne jest cudem, bo przeciez
potocznie myslac, maja $wiadomos$¢ nie tylko swojej niewiedzy, ale tez jej
brakow wsrod innych ludzi - takze naukowcow.

Przezornie wiec to, co niewytlumaczalne przez nich czy przez innych,
rowniez cudem nie sg sktonni nazywac, paradoksalnie jakby wbrew wierze
w cuda, jednoczesnie wierza w cud, ze kiedy$ wszystko bedzie mozna wy-
jasnic.

Ludzie socjalizowani nie tyle w kulturze szacunku wobec religii i niewy-
tlumaczalnych zjawisk, ile raczej podziwu wobec sztuczek, s ostrozni, nie-
ufni, odczuwaja cuda na wzér dziatan hochsztaplerow, ktdrzy nie powiedza,
jak zadzialaja, nie odkryja wszystkiego, nie pokaza, jakie sa kulisy ingerencji,
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zatem wytworza wewnetrzne przekonanie, ze tak czy inaczej w jakims sensie
oszukaja. Zeby méc z catym przekonaniem powiedzie¢ , wierze w cuda”, bez
asekurujacego stowa ,raczej”, trzeba mie¢ petne zaufanie, nie do siebie, swojej
wiedzy i madrosci, ale do podmiotu dziatajacego.

W XXI wieku cud ma wiec swoje istotne miejsce w opisie rzeczywistosci
dostrzeganej przez czlowieka. Jest szansa dla zaistnienia cudu. Czym on
jednak jest? By¢ moze jest on jedynie konstatacja, ze racjonalnosc¢ cztowieka
nie obejmuje cato$ci wyjasnienia wszystkich jego doswiadczen codziennosci.

Cud stanowi rdzen stéw okreslajacych ludzi tak odmiennych, jak: ,cu-
dotworca” i ,,cudaczny”. Co prawda te osoby definiowane sq w pierwszym
rzedzie jako bardzo zastanawiajace kogos, kto je dostrzega, ale namyst nad
nimi prowadzi do jakze réznych kontekstow. Duzo wiecej tresci mozna
uzyskac z (obecnego takze w jezyku polskim), facinskiego okreslenia cudu —
miraculum. Ma ono swoje zrédto w czasowniku mirari, oznaczajacym podziw,
zdumienie, nadzwyczajnos¢, ale takze ukrytym w okresleniu dziwny. Podziw
nad niezwyklos$cia, nad niecodziennoscia, nad czyms, co odbywa sig, dzieje sig
inaczej niz dotychczas, inaczej niz w zastanej praktyce, przez co zwraca swoja
uwage. Takie ujecie pozostawia watpliwos¢, czy dopuszczone jest istnienie
cudu oczekiwanego, ktéry nie zaskakuje, a jest np. potwierdzeniem wiary
w stowa ,,O cokolwiek w modlitwie poprosicie, stanie si¢ wam...” (Mk 11,24).

Cud w cywilizacji Zachodu do IV wieku byl odbierany jako czytelny
znak obecnosci Boga®. Wiecej tresci w samym wydarzaniu si¢ cudu znalazt
$w. Augustyn, ktérego koncepcja oddzialywata na wyobrazania Zachodu
az do konca XII stulecia. Augustyn w De utilitate credendi definiuje: ,,Cud
jest to fakt wzniosty, nadzwyczajny, przekraczajacy mozliwosci [natury]
i niespodziewany dla osoby, ktora go podziwia”, a w Contra Faustum Man-
ichaeum dodaje: ,Nazywamy wielkim badz cudownym cos, co Bog czyni
wbrew znanemu nam i zwyczajnemu biegowi natury”. Tak ztoZone definicje
Augustyna daty poczatek klasycznemu podziatlowi cudéw obowiazujacego
w sredniowiecznej scholastyce®.

Augustyn w znaczeniu wydarzania si¢ cudu nie tylko znajduje konteksty
religijne, ale wzbogaca je o tresci psychologiczne. Cud jest niezmiennie faktem
niezwyklym, ktdry pociaga za soba relacje przyczynowa poprzez zadziwienie
soba u odbiorcy, porusza psychike by wywotac¢ zastanowienie nad kwestiami
religijnymi zawartymi w akcie wydarzania sie cudu. Zdaniem Augustyna
w cudzie rozwazanym samym w sobie nie ma nic nadnaturalnego. Podob-

* Warto w tym miejscu przypomnie¢ wspoétczesne hasto reklamowe: , Rzeczy niemozliwe
zatatwiamy od reki, na cuda potrzebujemy troche wiecej czasu”, ktdére pojecie cudu wiaczyto
w zupelnie nieteologiczny kontekst.

> De Utilitate credendi, cap. XVII, n. 35; Contra Faustum Manichaeum, lib. XVII, cap. 3, cyt. za:
Leon XIII, Encyklika Satis Cognitum. Tre$¢ cudu w mys$li scholastycznej opisal M. Rusecki w pracy
Cud w mysli chrzescijanskiej, Lublin 1991.
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nie jak wszystkie inne zjawiska naturalne pochodzi on od Boga. W naturze
zawarte sg bowiem rationes seminales, zarodki tego, co dostrzegane jest jako
cud. Uaktywniaja si¢ jednak wéwczas gdy ma miejsce bezposrednie dziatanie
Boga. Wtedy rationes seminales stajq si¢ rzeczywistymi wydarzeniami cudu.
Nadzwyczajnos¢ cudu, jak twierdzi autor Paristwa Bozego, jest ukryta w for-
mie, w ktorej dostrzegany jest cud. Wracajac do poetyki filmowej, forma, sam
obraz, a nie zaplanowany scenariusz tego obrazu, prowadzi do odczytania
religijnego znaczenia dziejacego si¢ cudu. Zdaniem Augustyna ten obraz
jest znakiem, ktéry powinien by¢ odczytywany w religijnym kontekscie
objawienia, z ktérego jest wywodzony. Sensem cudu jako znaku religijnego
jest nawigzanie relacji miedzy Bogiem a odbiorca, ktory odczytat dang rze-
czywistos¢ jako cud®.

W wieku XIII $w. Tomasz z Akwinu podaje nastepujaca definicje: , Mowi
sig, ze cos jest cudem, kiedy dzieje sie poza porzadkiem wszelkiego stwo-
rzenia””’.

Cud ma wiec miejsce wytacznie wtedy, gdy zdarza sie¢ poza porzadkiem
natury, a to zdaniem Tomasza moze by¢ wylacznie gestiq Boga. Istota cudu
jest jego transcendengja fizykalna, cho¢ $w. Tomasz nie wyklucza istnienia
innych przyczyn instrumentalnych, jakimi Bég moze si¢ postuzy¢ dla zdzia-
fania cudu. Porzadek natury sw. Tomasz rozumie w dwdéch kontekstach:
przyrodniczym i filozoficznym. W kontekscie przyrodniczym to suma praw
funkcjonujacych w naturze, poznanych poprzez obserwacje i doswiadczenie
wlasciwosci przyrody, ktére mozna nazwa¢ prawem natury. W kontekscie
filozoficznym to przadek okreslajacy dazenie do zdecydowanego dziatania
i powodowanie konkretnych skutkow.

Tomasz, w odréznieniu od Augustyna, nie zauwaza momentu wywoty-
wania zdziwienia u $wiadkéw. Empiryczny wymiar cudu pozwala jedynie
dostrzec ten fakt, odbiega on od normalnego funkcjonowania rzeczywistosci
i jest oobierany przez zmysly, a przez to moze by¢ przedmiotem poznania.
Zdziwienie, istniejace w samej tacinskiej nazwie cudu, jest pozbawione kon-
tekstu psychologicznego i stanowi jedynie efekt tego, ze przyczyna wyda-
rzania sie cudu jest nieznana.

Dla Akwinaty cud to przede wszystkim przekraczanie czy tez zawieszanie
praw natury. Ze wzgledu na sposéb tego przekraczania Tomasz dokonuje
podziatu cudéw (tak jak cata scholastyka inspirowana w rozumieniu cudu,
jednak definicja Augustyna):

- cud supra naturam, w ktorym natura jako taka nigdy nie mogtaby go
zdziata¢, np. bilokagja;

¢ Por. K. Panasiuk, Ewolucja pojecia cudu we wspétczesnej teologii fundamentalnej, ,,Studia
Bydgoskie”, 2008, nr 2, s. 55 nn.
7 Tomasz z Akwinu, Summa Theologiae, I q. 110, a. 4.
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— cud contra naturam, gdzie sity natury mogtyby taki skutek spowodowac,
ale nie w tym podmiocie, w ktérym cud sie dokonuje, np. natura moze dawac
wzrok, ale nie niewidomym;

— cud praeter naturam, w ktérym sposob realizacji faktu jest nadzwyczajny,
np. nagle uzdrowienie chorego®.

Sw. Tomasz nie pomija jednak funkcji motywacyjnej cudu, rozumie cud
jako niezbity dowod boskiego pochodzenia chrzescijanstwa, jednak przy
dowodzeniu z cudu nie mozna méwic¢ o dowodzeniu wprost. Dowodzenie
z cudu ma charakter dowodzenia ze znaku, dzieki czemu cud ma moc usuwac
watpliwosci racjonalne i stawacé si¢ dowodem zmuszajacym do bezwarunko-
wej afirmacji przedmiotu wiary.

W 1947 r., krétko po drugiej katastrofie XX stulecia, C.S. Lewis napisat
istotng dla rozumienia tego zagadnienia prace Cuda. Do ksiazki tej wrocit
jeszcze raz w 1963 r., kilka lat przed $miercia, kiedy jeszcze raz gruntownie
ja przejrzat i zmodyfikowat niektére zawarte w niej tezy.

Co istotne dla wczesniej prezentowanych mysli, Lewis byl profesorem
literatury sredniowiecznej i renesansowej, mediewistg, autorem ksiazki Od-
rzucony obraz, ale takze znawca kultury chrzescijariskiej, a przede wszystkim
czlowiekiem nawrdconym na chrzescijanstwo.

Zastanawiajacy jest juz poczatek ksigzki Lewisa. Zaczyna on od cytatu
z Arystotelesa zaczerpnietego z Metafizyki: ,,Ci, ktorzy chca osiagnac sukces,
musza zadawaé wlasciwe pytania wstepne”. Zaraz na poczatku pracy za-
uwaza: ,Wszystkie zdarzenia, ktdre mozna uznac za cuda, sa w ostatecznosci
czyms$, co odbieramy zmystami — czyms, co mozemy zobaczy¢, uslyszed,
powachaé, posmakowac lub czego mozemy dotknaé. A nasze zmysty sa
niezawodne. Jesli jednak wydaje sie nam, ze zdarzylo sie co$ niezwyklego,
zawsze mozemy powiedzie¢, ze to iluzja”®. Wskazanie to posrednio pozwala
odroznic to, co jest potwierdzeniem zaistnienia zjawiska, od wyjasnienia przy-
czyn tego zjawiska, ktdre uznaé by mozna za cudowne. Ze co$ niezwyklego
sie wydarzylo, niejednokrotnie wiemy i mozemy o tym zaswiadczy¢, jednak
z podtrzymaniem pewnosci, ze to wydarzenie jest niezwykle, mozemy miec¢
kiopot.

Autor cudow podsumowuje to, co bylo przedmiotem mysli zaréwno
Augustyna, jak i Tomasza i co, zachowujac oczywiscie stosowng miare, wy-
razone zostato w dialogu z filmu Tarantino. Cud jest doswiadczany osobowo,
jest zawsze poddany subiektywnemu osadowi, jest niezmiennie zadaniem
do interpretacji tego, co dostrzezone i weryfikowane przynajmniej wstepnie
jako cud. Mozna to zauwazy¢ w konstrukgji pytan i w odpowiedziach z ba-
dania CBOS.

8 Tamze, I, q. 105, a. 8.
* C.S. Lewis, Cuda, ttum. K. Putawski, Poznan 2010, ss. 9-10.
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C.S. Lewis stara sie doprecyzowac swoje rozumienie cudu. , Kiedy uzy-
wam stowa »cud«, mam na mysli sytuacje, w ktorej jakas nadnaturalna sita
dokonuje ingerencji w nature. Jesli wiec poza naturg nie istnieje nic, co mozna
nazwac za nadnaturalne, nie moze tez by¢ mowy o cudach”'. Autor thuma-
czy w przypisie, iz ma swiadomo$¢, Ze taka definicja jest nie do przyjecia dla
wielu teologéw. Podaje ja, poniewaz pozwala latwiej mowic o problemach
zwigzanych z tg kategoria.

Praca Lewisa oparta jest na dychotomii przekonan, ktére determinujq
wiare lub niewiare w cuda. Pierwszy typ nazywa naturalizmem, ktory okresla
jako przekonanie, ze poza $wiatem materialnym nic nie istnieje. Drugi typ
przekonan nazywa nadnaturalizmem, ktory nie bedzie racjonalnie zaprzeczac
istnieniu cudéw. Ilustruje t¢ odmiennos¢ przekonan czytelnym dla kazdego
historyka rozréznieniem: naturalizm daje demokratyczny, a nadnaturalizm
monarchistyczny obraz rzeczywistosci.

Refleksja Lewisa jest osadzona w opisie napie¢, ktére zachodza w relacji
miedzy tymi nastawieniami. Lewis, opierajac sie naturalizmowi, przedsta-
wia dos¢ sprawny mechanizm, w ktérym tkwia te poglady zaklete w koto
(chciatoby sie powiedzie¢ circulus vitiosus), w jakie wtracony jest naturalizm:
jesli wierzymy tylko w istnienie rzeczy materialnych, nie mamy zadnej pod-
stawy pewnosci tego przekonania. Bez punktu odniesienia wszystkie mysli,
przekonania, koncepty, uczucia moga by¢ ztudnym odbiciem rzeczywistosci
W poznajacym jg rozumie.

Sadze, ze sednem rozwazan Lewisa nad cudem i zapewne najistotniejsza
uwaga dotyczaca istnienia cudow w $wiadomosci jest spostrzezenie, ktére
zanotowal na konicu swojej ksiazki: ,zapewne nie mylimy sie, sadzac, ze
nigdy nie zobaczymy zadnego cudu, nie mylimy sie tez, gdy uwazamy, ze
istnieje naturalne wyjasnienie wszystkich tych zdarzenn w naszym zyciu, kto-
re na poczatku wydawaly nam si¢ »dziwne« lub »niezwykle«. Bog nie zsyta
cudow do natury na chybit trafit. Pojawiaja sie one przy wielkich okazjach:
w punktach zwrotnych historii, nie tej politycznej czy spolecznej, ale ducho-
wej, ktorej ludzie nie sa w stanie w pelni objac. Jesli nasze zycie nie znajduje
sie w poblizu takiego punktu zwrotnego, jak mozemy sie spodziewaé, ze
zobaczymy cud? Inna sprawa, gdybysmy byli odwaznymi misjonarzami,
apostotami czy meczennikami. Ale dlaczego mialby to by¢ kto$ z nas? Jesli nie
mieszka sie przy torach, trudno zobaczy¢ przejezdzajacy pod oknem pociag.
Jakie jest prawdopodobienstwo, ze ktos z nas bedzie przy zawieraniu traktatu
pokojowego, kiedy dokona sie waznego odkrycia, kiedy dyktator popetni
samobojstwo? To, ze zobaczymy cud, jest jeszcze mniej prawdopodobne.
A gdybysmy zrozumieli nature cudéw, wcale bysmy sie do tego nie palili.
»Niemal samo nieszczescie jest sSwiadkiem cudow«” .

10 Tamze.
I Tamze, ss. 271-272.
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Cud i nieszczescie, czy moze precyzyjniej: nieszczescie pragnace, wy-
gladajace cudu to podstawowa relacja opisujaca miejsce cudu w kulturze
wspotczesnej. W tej relacji, majaca swe zrédto w tragedii, jak sadze skutecznie
wytracajacej Lewisowskich naturalistow i nadnaturalistow z przypisanych
im schematéw opisu rzeczywistosci, koniecznos¢ cudu wkitada ja we wiasci-
we jej miejsce w rzeczywistosci. Miejsce czasem krétkotrwatle, jak dziatanie
farmaceutyku, a czasem miejsce znaczace, o ktdre walczy sie tak, jak miato
to miejsce w przypadku osob bioracych udziat w dialogu w przytaczanej
scenie z Pulp Fiction. Istota tego miejsca zakotwiczona jest w Augustyriskim
zdziwieniu, ktore w jezyku wspodtczesnej kultury popularnej starat si¢ opisac
Adam Nowak:

Pod niebem petnym cudéw
nieruchomieje z nudéw
wlasnie pod takim niebem
wciaz nie wiem czego nie wiem

$wiatto z kolejnym $witem
ciagle nazywam zyciem
ktore spokojnie toczy

swa nieuchronno$¢ nocy

ten blekit snéw i pragnien
niejeden z nas odnajdzie

a niechby zaszedt za daleko
pewnie zostanie tam
pewnie zostanie sam

pod cudnym niebem jeszcze
kazdy cho¢ jedno miejsce
by¢ moze ma i chwile

gdy godnie ja przezyje

bo nieba co w marzeniach
spetnia si¢ albo zmienia
sktonni jestesmy szukac

do bram jego ciezkich pukac

spojrz gwiazdy matowiejq
i niczym sie nie mienig
zwyklismy je zaklina¢

i szcze$cie swoje mijac
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bo w niebie z ktérego dotad
nie wrocil nikt bo po co
wieczna saczy sig struga
przyjemnej wiary w cuda'.

Do tych uczug, potrzeby cudu, odwotywat sie¢ w swojej pracy opisujacej
tresci prosb nadsytanych listownie do Kalwarii Zebrzydowskiej Bartlomiej
Gapinski®. Autor przywotujac koncepcje ludowej kultury religijnej Stefana
Czarnowskiego, przypomina istotne cechy spolecznego charakteru religii:
silny zwigzek wierzen i obrzedéw z zyciem codziennym oraz ,,naiwny sen-
sualizm” rozumiany m.in. jako wiara w ingerencje sacrum w rzeczywistos¢
za posrednictwem cudownego przedmiotu.

W tym kontekscie podaje krytyce prosby modlitewne, w ktorych prze-
zycia codziennosci ,, wlasne porazki, tesknoty i leki zespalaly sie tak silnie
z duchowoscia, ze wszelkie préby precyzyjnego rozgraniczenia obu zjawisk
okazuja si¢ chybione. Jak wynika z zawartosci zrodta, dla wielu Polakow,
w szczegolnosci mieszkancow wiosek, religia stanowita bardzo silne od-
niesienie, pozwalata utrzymac réwnowage psychiczng w chwilach préby,
cementowata rodzineg, zaciesniala wiez miedzy najblizszymi, w sytuacjach
beznadziejnych byta jakas forma odskoczni przed »obojetnoscig $wiata«”!.

Na podbudowanie swojej tezy autor przytacza uwage Petera L. Bergera:
,Religia byta historycznie najbardziej powszechnym i skutecznym instrumen-
tem legitymizacji. Religia legitymizuje tak skutecznie dlatego, ze nietrwate
konstrukcje rzeczywistosci empirycznych spoteczenstw odnosi do rzeczy-
wistosci ostatecznej. Watle rzeczywistosci spolecznego swiata sa osadzone
w $wietym realissimum, ktdre z definicji jest ponad obarczonymi elementem
przypadkowosci ludzkimi znaczeniami i ludzkim dziataniem”".

Badacz korespondencji nadsytanej do Sanktuarium w Kalwarii Zebrzy-
dowskiej zauwaza, ze autoréw listOw cechuje wiara w realna obecnos¢
Marii i Jezusa Cierpiacego. ,,Ale sama obecnos¢ to nie wszystko, albowiem
dochodzito tutaj takze przekonanie, ze Swiete postacie interweniujq bezpo-
$rednio w zycie, ich pomoc nie byta utozsamiana z odlegla abstrakcja, ale
z realng bliskoscig. Sprawy zwigzane z cierpieniem charakteryzowaly sie
wilasnie przekonaniem, ze kontakt z sacrum ma charakter bezposredni, by
wspomniec tylko prosbe nadawczyni z Biategostoku z 1970 r.: »Mam wielkie
cierpienie, zlamatam sobie reke, ktdra mi sie zle goi, ciezko sie przedstawia

2" A. Nowak, Pod niebem petnym cudéw, tekst piosenki zespotu Raz Dwa Trzy z plyty Cztery,
Pomaton 1994.

5 B. Gapinski, Sacrum i codziennosé. Prosby modlitewne nadsytane do Kalwarii Zebrzydowskiej
w latach 1965-1979, Warszawa 2008.

4 Tamze, s. 183.

5 P. Berger, Swiety baldachim. Elementy socjologicznej teorii religii, ttum. W. Kurdziel, Krakéw
1997, s. 65, cyt. za: tamze.
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sprawa zrastania kosci. Nosze reke juz 3 miesiace w gipsie. Jest mi bardzo
ciezko, reka boli i stabo sie goi. Modle sie do Matki Najswigtszej, aby mnie
uzdrowita. Wiem, ze Matka Boza jest cudowna w Kalwarii Zebrzydowskiej
do Niej si¢ zwracam z wielkq prosba, aby udzielita taske i uzdrowita moja
chora reke (...)«”1,

Im wigksze cierpienie dotyka nadawcdw listow, tym u autorow korespon-
dencji mozna dostrzec wigksza intensywnosc obecnosci w ich obrazie swiata
cudu, ktéry odmieni wszystko.

Oczekiwanie cudu, ale takze obserwacja przestrzeni, w ktdrej oczekuje
sie cudu, oraz spotecznosci, ktéra w tej przestrzeni jest, prowadzi do dos¢
niespodziewanych zachowan, ktdre starata si¢ uchwyci¢ Jessica Hausner
w filmie Lourdes (2009). Film opisuje zycie mtodej sparalizowanej kobiety,
chorej na stwardnienie rozsiane, indyferentnej religijnie, ktéra zauwaza, ze
wspolnoty religijnie organizujac pielgrzymki do miejsc $wietych, zapewniaja
swoim podopiecznym catosciowa opieke. Milczaca, wiec fatwiej udaje sig jej
skutecznie pozorowac¢ poboznos¢, mtoda kobieta znajduje wigc doskonate,
dostosowane do jej potrzeb swoiste biuro podrdzy, cho¢ nie ukrywa, ze wo-
latby wycieczki krajoznawcze, np. do Rzymu.

Do rytuatow religijnych podchodzi z dystansem, nie jest osoba wierzaca,
raczej obserwatorka. Obserwacje rytuatow nie wywotuja u niej wzruszen
ani nie powoduja refleksji religijnych. Podczas pielgrzymki do Sanktuarium
Matki Bozej w Lourdes to jednak jej, a nie innym $ni sie Maryja i to ona zostaje
uzdrowiona. Wstaje z wozka, doznaje cudu i w tym miejscu pojawia sie kwe-
stia, ktora jest bardzo istotna do zrozumienia cudu w kulturze wspdtczesne;j,
a moze w ogodle w kulturze Zachodu. Dla bohaterki filmu to wydarzenie to
przede wszystkim szansa na normalne zwykte zycie, natomiast dla pozosta-
tych uczestnikow pielgrzymki ten cud to dowdd mocy Boga, ale tez podstawa
refleksji nad Jego nieprzewidywalnoscia. Gtowne pytanie zadane w filmie
Hausner brzmi: Bég jest wszechmocny czy dobry?

Wsrdd pielgrzymow odnalez¢ mozna ludzi bardziej czy tez mniej wierza-
cych, sa jednak wsrod nich przede wszystkim tacy, ktorzy o cud sa zazdrosni.
Pytaja, dlaczego ona, a nie ktos$ inny, kto$ bardziej religijny, dlaczego nie ja,
czy mdj bliski. Ich watpliwosci uruchamiaja refleksje: Czy cud to przestrzen
zaslugi, zapracowania na niego i jaka jest trwatos¢ takiego cudu?

Ostatnia scena filmu ukazuje bohaterke filmu, ktéra po pierwszym od
wielu lat taicu i refleksji nad wydarzeniami, ku uldze wszystkich, siada na
powrdt na wozku inwalidzkim. Otoczenie bedace swiadkiem cudu mniej
cieszy sie z niego samego niz z potocznie pojetej sprawiedliwosci, ktora
nakazuje wierzy¢ nie tylko w cud, ale w cud, na ktory trzeba zastuzy¢. Cud
niezastuzony rozczarowuje bardziej niz pustka przed jego objawieniem.

16 B. Gapinski, Sacrum i codziennoéé..., cyt. wyd., s. 183.



94 Remigiusz T. Ciesielski

Encyklopedia PWN tak opisuje pojecie cudu: ,Wspodtczesne postawy
wobec cudu cechuje duze zréznicowanie, od negowania realnosci cudu
poprzez dopuszczenie realnosci cudu jako zjawiska paranormalnego (pa-
rapsychologia), sprzecznego z dotychczasowym stanem zaawansowania
teorii nauk przyrodniczych, poddajacego si¢ jednak niekonwencjonalnym
badaniom doswiadczalnym, badz tez przez koncentrowanie si¢ bardziej na
wymowie egzystencjalnej danego wydarzenia, anizeli na jego nadnaturalnym
charakterze, po catkowite uznanie realnosci cudu jako jednego ze sposobéw
przejawiania si¢ w swiecie Boga badz innych mocy nadprzyrodzonych”".

Sadze jednak, ze we wspodtczesnej kulturze Zachodu cud dzieje sie w rze-
czywistosci ukrytej, gdzies miedzy dwoma prezentowanymi tutaj obrazami
filmowymi. Kiedy to samo wydarzenie jest odczytywane w zaleznosci od jego
odbiorcy jako cud lub jako przypadek, ktory chwilowo sie pod niego podszyt.
Gdy jednak si¢ wydarzy i jest interpretowany, stawia przede wszystkim
pytania, za ktérymi kryje si¢ to najwazniejsze: Dlaczego nie ja, dlaczego nie
dla mnie?

Remigiusz T. Ciesielski — THE EXPECTATION OF MIRACLE: SUBJECTIVE CONTEXTS OF EXPERIEN-
CING RELIGIOUS REALITY

The paper attempts to describe miracle in selected areas of contemporary culture.
The author, inspired by the film scenes from Pulp Fiction and Lourdes, makes an attempt
to describe miracle in the consciousness of contemporary man. Through the analysis
of sociological research carried out by CBOS and historian’s works dedicated to the
description of miracle as well as by making use of definitions presented by Augustine
and Thomas Aquinas, the author tries to identify the role of miracle in contemporary
culture. In Western culture miracle happens in a reality hidden somewhere between the
two aforementioned films. One and the same event can be interpreted by its receiver
either as a miracle or as an accident. However, if a miracle happens and is interpreted,
it brings to mind certain questions —among which is perhaps the most important one:
Why did not it happen to me? Why did not I experience it?

7, Cud”, hasto w: Religia. Encyklopedia PWN, t.1II, s. 63, autor hasta w bibliografii odwotuje
sie prac: M. Rusecki, Wierzcie moim dzietom. Funkcja motywacyjna cudu w teologii XX wieku, Katowice
1988; tenze, Cud w chrzescijanistwie, Lublin 1997; tenze, Problem cudu w religiach pozachrzescijaniskich,
Lublin 1999; R. Guardini, Wunder und Zeichen, Wiirzburg 1959; G. Broglie, Les signes de crédibilité
de la révélation chrétienne, Paris 1964.
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Edukacje duchowe. Perspektywa religioznawcza

Pojecia ducha i duchowosci

Pojecie ,, duchowosci” wiaze sie¢ z wieloma interpretacjami. W filozofii
religii przez ,,ducha” mozna rozumie¢ podstawowy, niematerialny skfadnik
(badz zasade) rzeczywistosci. Na gruncie metafizyki wskazuje si¢ na ,ducha”
jako byt czy tez substancje. Duchem moze by¢, w jednym ujeciu, przenikniety
kazdy byt, a w innym — tylko wybrane byty'.

Mowiac o duchu w kontekscie religijno-doktrynalnym, trudno nie zwrocic
uwagi na koncepcje religijng Ducha Swietego. Wiekszosc¢ konfesji chrzescijan-
skich przyjmuje, ze Duch Swiety jest osoba w Tréjcy Swietej. Zdaniem Karla
Rahnera Duch Swiety jest ,, wyrazeniem uzywanym na okrelenie skutecznogci
sprawczej mocy Boga”2. Tak rozumiany duch miatby zatem szczegdlna role
aktywnos$ciowa i przyczynowa w swiecie.

Termin ,duch” w pewnym aspekcie ulegt sekularyzacji’ w okresie nowo-
zytnym. W mysli Georga Wilhelma Hegla ,, duch, ktdry swej petneji prawdzi-
wej tresci nadaje zarazem forme jazni i dzigki temu realizuje swe pojecia, jak
i pozostaje w tej realizacji w obrebie swego pojecia, jest wiedza absolutng”*
Pojecie ,,ducha” w filozofii Heglowskiej nie jest zatem juz stricte zwiazane z re-
ligia (choc religia, obok filozofii i sztuki, jest jedna z form manifestacji Ducha
Absolutnego), lecz z pojeciowoscia, a wigec pewnym rodzajem racjonalnosci.

! S. Kaminski, ,Duch” (hasto), Powszechna Encyklopedia Filozoficzna, t. 2, Lublin 2001, s. 731.

2 K. Rahner, H. Vorgrimler, Maty stownik teologiczny, ttum. T. Mieszkowski, P. Pachniarek,
Warszawa 1987, s. 96.

* W rozumieniu standardowym dla terminu ,sekularyzacja”, czyli definiujac ja jako zanik
tresci religijnych w réznych obszarach kultury. W tym wypadku pojecie ,,ducha” przeszto proces
sekularyzacji w XIX-wiecznej mysli niemieckiej.

* Z. Drozdowicz, O racjonalnosci w filozofii nowozytnej, Poznan 2008, s. 101.
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W okresie nowozytnym u Wilhelma Diltheya pojawity si¢ ,nauki o du-
chu”, ktére oznaczaty obszar nauk o kulturze, a takze nauki humanistyczne —
w opozycji do nauk o przyrodzie, ktére zdaniem Diltheya maja odmienna
metode badan od , nauk o duchu”. Dilthey poddat tez pewnemu uproszczeniu
triade Heglowska (duch absolutny — obiektywny — subiektywny), uznajac,
ze religia jest w obszarze ducha obiektywnego® i co za tym idzie, moze by¢
przedmiotem badan nauk, np. religioznawstwa, teologii czy filozofii religii.
Przejawem takich humanistycznych badan nad ,,duchem” epoki czy kultury
byla praca Maxa Webera zawierajaca w tytule pojecie ,,ducha kapitalizmu”
i wykazujaca szczegdlny wptyw nowozytnych denominacji protestanckich
na rozwdj formagji kulturowo-ekonomicznej kapitalizmu®.

Oile pojecie ,, ducha” doczekato si¢ pewnej niereligijnej, zracjonalizowanej
interpretacji w nowozytnych naukach humanistycznych, o tyle wydaje sie,
ze podobne zjawisko nie dotkneto terminu ,,duchowos¢”. Duchowo$¢ ozna-
cza co$ zwigzanego z wewnetrznym przezyciem, z pewng forma ekspresji
uczué, poruszonych jakims gltebokim doznaniem, dotykajacym niekiedy
mistycyzmu’.

Wielo$¢ interpretacji terminu ,duch” wiaze sie jednoczesnie z wielo$cia
pojecia ,,duchowosci”. Nie ma zatem jednego rodzaju duchowosci, lecz rézne
jej typy. Mozna odrézni¢ duchowos¢ zakonna (nastawiong do wewnatrz)
od duchowosci ludzi swieckich (nakierowana na zewnatrz). W aspekcie
historycznym wskazuje si¢ rozne szkoty duchowosci chrzescijaniskiej, np. be-
nedyktynska, karmelitanska, ignacjanska®. Wyroznia sie takze duchowos¢
poszczegdlnych konfesji: katolicka, luteranska, kalwinska, prawostawna’.
W najszerszym ujeciu, i najbardziej poréwnawczym, uprawnione jest rozpa-
trywanie duchowosci buddyjskiej, taoistycznej czy nawet szamanistycznej.

Duchowo$¢ jawi sie zatem jako fenomen ponadreligijny, w tym sensie, ze
wykracza czesto poza instytucjonalne ramy religii, chociaz wyptywa najcze-
Sciej z pewnej inspiracji praktykami badz ideami religijnymi. Mozna wstepnie
przyja¢, iz duchowos¢ oznaczataby pewne odniesienie do transcendencji,
a wiec do czegos, co przekracza horyzonty doczesne czlowieka. Duchowosc,
zjednej strony, mozna rozpatrywac jako rozne partykularne przejawy aktyw-
nosci duchowej cztowieka, w okreslonym $wiecie kulturowo-historycznym
i konkretnej przestrzeni czasowej. Z drugiej strony duchowos$¢ jawi si¢ jako

> A. Przylebski, Duch czy Zycie? Studia i szkice z filozofii niemieckiej, Poznan 2011, ss. 37-38.

¢ Do tych denominacji miaty zdaniem Webera naleze¢: kalwinizm, pietyzm, metodyzm
inowochrzczency (armianizm lub zwinglianizm). M. Weber, Etyka protestancka a duch kapitalizmu,
Lublin 1996, za: Z. Drozdowicz, O racjonalnosci w religii i religijnosci (raz jeszcze), Poznan 2010, s. 44.

7 P. Dinzelbacher, Leksykon mistyki, ttum. B. Widta, Warszawa 2002, s. 63.

8 Takie przykladowe typy duchowosci opisuje Karol Gorski. Zob. K. Gorski, Zarys dziejow
duchowosci w Polsce, Krakow 1986.

? Taka typologie czesciowo przyjmuje Wiseman. Zob. J. Wiseman, Historia duchowosci chrze-
Scijanskiej, thum. A. Wojtasik, Krakéw 2009, ss. 191-222.



Edukacje duchowe. Perspektywa religioznawcza 97

co$, co opiera sie na ponadczasowej i ponadkulturowej transcendentnej
,podstawie”.

Duchowo$¢ moze zatem mie¢ charakter konfesyjny lub afiliacyjno-in-
stytucjonalny (np. duchowos¢ $wietych w chrzescijanstwie albo duchowos¢
joginéw w hinduizmie), ale moze tez przybiera¢ postac¢ duchowosci niekonfe-
syjnej, np. we wspotczesnych zachodnich spoteczeristwach. Badacze nazywaja
to ,nowa duchowoscig”'.

Edukacja i duchowos¢. Klasyczna edukacja duchowa

Termin ,,edukacja” budzi mniej kontrowersji i jest tatwiejszy do zde-
finiowania niz ,duchowo$¢” - tac. ,,educere” mozna przettumaczy¢ jako
,wyprowadzi¢”, ,wydoby¢”, , podnosi¢” lub , wychowac¢”. Edukacja jest
zatem pewnym systemowym procesem wychowawczym, wprowadzeniem
w szeroko rozumiang kulture. Jak pisze Jézef Wilk: ,zadaniem wychowania
jest twdrcza i wolna interioryzacja dobr kultury”!.

W rozumieniu filozofii Oéwiecenia edukacja jest pewnym wyprowadze-
niem czlowieka ze stanu natury do stanu czlowieczenstwa, przejsciem od
biologicznosci cztowieka do kultury ludzkiej. Dobrze zorganizowany system
edukacyjny wspiera cztowieka na wszystkich jego poziomach aktywnosci —
fizycznej, intelektualnej, estetycznej czy religijnej. Zdolnosci ludzkie bowiem
nie moglyby sie rozwija¢ bez r6znych formalnych i pozaformalnych oddzia-
tywan, wptywajacych na potencjat cztowieka'?.

Edukacja duchowa bytaby zatem zbiorem metod i technik oddziatywan
o charakterze systematycznym na duchowos¢ cztowieka, duchowos¢ — zdol-
noscia i potencjalnoscia, ktorej poglebienie jest mozliwe w procesie edukacyji.
W ujeciu religioznawczym istnieje wiele réznych systemoéw duchowych
w kulturach ludzkich, mozliwe jest wiec wiele roznych edukacji duchowych.
Stad nalezy rozpatrzy¢ rézne warianty edukacji duchowe;.

W zachodniej kulturze klasycznej, a wigc kulturze greckiej, uformowat sie
jeden z pierwszych systemow edukacji duchowej. Byt to grecki ideat paidei.
Edukacja w ramach paidei byta wszechstronna i ukierunkowana na wyzszy
ideat cztowieka, wykraczajacy poza czysto materialne i waskie potrzeby ludz-
kie. Poglebiano aretologie, nauke o cnotach moralnych i ich rozwoju. Ktadzio-
no nacisk na integralny rozwdj cztowieka, zaréwno fizyczny, jak i umystowy,
a takze artystyczny. Wazna role odgrywalo ksztattowanie woli cztowieka,
jego mysli i charakteru. Znajdowato sie tu miejsce zardwno na intelektualng

10 M. Libiszowska-Zottkowska, J. Marianski, Leksykon socjologii religii, Warszawa 2004, s. 91.

] Wilk, ,,Edukacja” (hasto), Powszechna Encyklopedia Filozoficzna, t. 3, Lublin 2002, s. 14.

2 K. Rubacha, Edukacja jako przedmiot pedagogiki i jej subdyscyplin, w: Z. Kwieciiski, B. Sli-
werski, Pedagogika, t. 1, Warszawa 2009, s. 21.
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iindywidualistyczng edukacje o zabarwieniu relatywistycznym (nurt soficki),
jak i na edukacje ukierunkowana na duchowe miejsce cztowieka w wielkim
organizmie, jakim jest spoteczenstwo (nurt platonski)®. Jak zauwaza Teodor
Matraszek: , Celem wychowania platoniskiego nie jest nauka rzemiosta,
lecz uksztaltowanie jednostki pod katem dazenia do godnego zycia. Stad
dbato$¢ o zdrowie oraz rozwijanie potrzeby piekna — zaréwno fizycznego,
jak i duchowego”!*. W edukacji platoniskiej jednostka nie ma by¢ ksztatcona
dla siebie, lecz dla panstwa. Jak pisze dalej Matraszek: , Celem edukacji po-
winna by¢ zatem przede wszystkim stuzba panstwu, ktdre tak diugo bedzie
gwarantowato swoim obywatelom szczescie, jak diugo oni beda je uznawali
za wzor sprawiedliwosci”®. Edukacja Platoriska jest zatem wolnoscig ku
spoleczenstwu, a nie wolnoscia od spoleczenistwa. W nowozytnosci te watki
platonskie podejmie konserwatywna i republikanska tradycja edukacyjna'.

W klasycznej edukacji greckiej nie mowi si¢ najczesciej o duchowosci
wprost, jako przedmiotowym celu edukacji. Duchowos¢ jest tu forma integral-
nosci, jednosci réznych zdolnosci, harmonijnie zorganizowanych w procesie
wychowania. Pewnym tropem jest tu idea piekna, ktéra naprowadza na droge
duchowa, przez stopniowe odkrywanie kolejnych poziomow piekna. Ilustruje
to Sokratejska dyskusja o szkole Erosa w jednym z Platonskich dialogéw".

B P. Jaroszynski, ,Paideia” (hasto), Powszechna Encyklopedia Filozoficzna, t. 8, http://www.
ptta.pl/pef/pdf/p/paideia.pdf [10.12.2013].

* T. Matraszek, Ksztatcenie i wychowanie w mysli filozoficznej Platona w: A. Murzyn (red.),
Paideia starozytnej Grecji i Rzymu, t. 1, Krakow 2011, s. 76.

5 Tamze, s. 79.

* Na zwiazki nowozytnej edukacji konserwatywnej z Platonem zwraca uwage Gerard
L. Gutek: ,Zwolennicy konserwatyzmu uwazaja spoleczenstwo za organizm, w ktérym klasy
spoteczne i ich przedstawiciele pracuja dla dobra ogétu. Spoleczenstwo organiczne spajajq
kulturowe wiezy, takie jak: wspdlny jezyk, narodowos¢, tradycja i zwyczaje. Przyktad spote-
czenstwa organicznego podaje Platon, ktory w swoim Paristwie szczegdtowo opisuje doskonata,
harmonijnie funkcjonujaca zbiorowos¢, przypominajaca zywy organizm”. G. L. Gutek, Filozofia
dla pedagogow, Gdansk 2007, s. 202. Na zwiazki konserwatyzmu z religia oraz tradycja anglikan-
ska zwraca uwage K. Przyszczypkowski, Politycznosé (w) edukacji, Poznan 2012, s. 50. Zwiazek
edukadji platonskiej z republikanska tradycja nowozytna polegatby na hotdowaniu cnotom, za
ktére w republikanizmie uchodza takie dyspozydje, jak: poczucie sprawiedliwosci, patriotyzm
(przywiazanie do swojego spoleczenstwa) czy opor wobec przemocy oraz poszanowanie dla
prawa i panistwa. Réznica polegatyby na idei rownosci. Podczas gdy w panistwie Platona ludzie
nie s rowni, w republikanskim systemie powinni te réwnos¢ zachowac. T. Buksinski, Modernos¢,
Poznan 2001, ss. 478-479.

7, Juz za mtodu chodzi cztowiek za tadnymi ciatami, i jesli go tylko dobrze przewodnik
prowadzi, kocha jedno z tych ciat i tam plodzi mysli piekne; niedtugo jednak spostrzega, ze
pieknos¢ jakiegokolwiek ciata i piekno$¢ innych ciat to niby siostry rodzone i ze jesli ma gonié¢
za istota piekna, to musi dobrze oczy otworzy¢ i widzie¢, ze we wszystkich ciatach jedna i ta
sama pieknos¢ tkwi. A kiedy to zobaczy, zaczyna wszystkie piekne ciata kocha¢; tamten gwal-
towny zar ku jednemu cialu przygasa¢ w nim zaczyna, wydaje mu sie lichy i maty. A potem
wiecej zaczyna ceni¢ pigknos¢ ukryta w duszach niz te, ktdra w ciele mieszka; totez jesli w kim$
dusze zdrowa znajdzie, cho¢by nawet jej ciato nieszczegolnie kwitto, wystarcza mu to, i kocha¢
zaczyna, i troszczy sie, i znowu takie mysli ptodzi, i szuka, kto by tez mtodego cztowieka roz-
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Kolejne etapy poznawania pigkna prowadza od materialnosci i cielesnosci
ku coraz gtebszej duchowosci.

Klasyczna edukacja duchowa, wyrazona w idei paidei'®, charakteryzowa-
la sie optymizmem' i antropocentryzmem. Byta skupiona wokot kategorii
cztowieka, przekonana jednoczesnie o mozliwosciach i zdolnosciach istoty
ludzkiej. W chrzes$cijanskiej edukacji duchowej pojawiaja si¢ nowe watki,
obce duchowi edukagji greckie;j.

Chrzescijanska edukacja duchowa

Nauki biblijne w chrze$cijanstwie zawieraty liczne przestania edukacyjno-
-duchowe. W Starym Testamencie pojawia si¢ watek cnét bojazni i pokory,
jako kluczowej w rozwoju duchowym. , Kto sie boi Pana, otrzyma wycho-
wanie, a ktorzy od wczesnego rana Go szukaja, znajda [Jego] upodobanie”
(Syr 32,14)*. W Nowym Testamencie zwraca sie uwagg, ze niektérzy prorocy,
np. Mojzesz, otrzymali gruntowne wyksztatcenie w naukach egipskich, co
spowodowalo, ze ,potezny byl w stowie i czynie” (Dz 7,22). Wreszcie sam
Jezus przeszedt swoistgq edukacje duchowa podczas krotkiego zaginiecia
w dziecinstwie, na co wskazuje nastepujacy fragment: ,,Dopiero po trzech
dniach odnalezli Go w $wiatyni, gdzie siedzial miedzy nauczycielami, przy-
stuchiwatl sie im i zadawat pytania. Wszyscy za$, ktorzy Go stuchali, byli
zdumieni bystroscia Jego umystu i odpowiedziami” (Lk 2,46-47). Pobyt Jezusa
w $wiatyni odegral role inicjacyjna, poprzedzajacq pozniejszy chrzest Jezusa.
W $wiatyni, w okresie dorastania bowiem wszedt juz w polemike z ,uczo-
nymi w pismie”, co przeciez czynit pdzniej, podejmujac publiczne nauczanie
w wieku dorostym. Aby wprowadzi¢ nowe nauki duchowe, Jezus Chrystus

wing¢ potrafil; z czasem musi zobaczy¢ piekno ukryte w czynach i prawach i znowu pozna, ze
i ono w kazdym jest jedno i to samo. Wtedy mu sie piekno ciat zacznie wydawac czyms matym
i znikomym. Od czynéw przejdzie do nauk, a kiedy catq ich piekno$¢ zobaczy, kiedy na takie
skarby piekna spojrzy, nie bedzie juz niewolniczo wisiat u jednostkowej formy jego, nie bedzie
slepo kochat pieknosci jednego tylko chtopaka albo cztowieka jednego, albo dazenia; nie, on na
pelne morze piekna juz wyptynat i kiedy sie na nim rozgladnie, ptodzi¢ zacznie stowa i mysli
wielkie i wspaniate, gnany nienasyconym dazeniem do prawdy; az kiedy sit w tej pracy nabierze
ihartu, jedyna mu si¢ wiedza ukaze, ktéra naprawde méwi o tym, co piekne. (...) Ten, kto az dotad
zaszedt w szkole Erosa, kolejne stopnie piekna prawdziwie ogladajac, ten juz do konica drogi
mitosci dobiega. I nagle mu sie cud odstania: pigkno samo w sobie, ono samo w swojej istocie.
Otwiera si¢ przed nim to, do czego szly wszystkie jego trudy poprzednie; on oglada piekno
wieczne, ktdre nie powstaje i nie ginie (...)”. Platon, Dialogi. Uczta, Eutyfron, Obrona Sokratesa,
Kriton, Warszawa 1982, ss. 92-93.

8 Jednym z pierwszych badaczy paidei byt Werner Jaeger. Zob. W. Jaeger, Paideia: formowanie
cztowieka greckiego, Warszawa 2001.

1 P. Jaroszynski, , Paideia” (hasto), Powszechna Encyklopedia Filozoficzna, t. 8.

2 Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu, Poznar — Warszawa 1982, s. 816.
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musiat wczesniej zapoznac si¢ w toku edukacji z zastanym systemem fary-
zejskim na terenie dzisiejszego Izraela i Palestyny.

Podczas gdy duchowos¢ w edukacji greckiej nie byta bezposrednim
celem, gdyz wzrost ducha cztowieka nastepowat réwnolegle do rozwoju
moralnego i umystowego, to w chrzescijanskiej edukacji duchowos¢ staje
sie gldwnym celem dazen cztowieka. Perspektywa kulturowa zmienia sig
z antropocentrycznej na teocentryczna. Juz nie cztowiek, ale Bog znajduje sie
w centrum rzeczywistosci metafizycznej i edukacyjnej. W mysli Klemensa
Aleksandryjskiego Bog staje si¢ wychowawcq $wiata, a Chrystus — najwyz-
szym Nauczycielem?. Zasadniczo zmienia si¢ zatem punkt ciezkosci edukacji
duchowej. Chociaz kontynuowano pewne kanony klasycznej edukagji, jak
sztuke aretologii, czy zbudowano oparty na kanonach rzymskich érednio-
wieczny system edukacji akademickiej Artes Liberales, to w nurcie edukacji
duchowej cztowiek ma odtad zewnetrzny cel w postaci duchowego dosko-
nalenia si¢ ku Bogu. Nie doskonali si¢ w duchowosci juz dla siebie, lecz dla
Boga. Koncepcja grzechu pierworodnego spowodowata, ze cztowiek stracit
poczucie wewnetrznej doskonatosci na rzecz edukacji duchowej poprzez
wychodzenie z grzechu i stabosci.

Kierunek ten poglebil sw. Augustyn, ktory uznat, ze zycie moralne jest
dobrym srodkiem do tego, aby odwrdcic¢ sie od rzeczy doczesnych, wejrze¢
w siebie i jednoczesnie zwrdcié sie ku Bogu. Augustyn wskazal jednoczesnie
swoiste antycnoty czy tez wady moralne, ktére sa przeszkoda w postepie
duchowym, jak pozadliwos¢ cielesna, lenistwo, pycha, zadza posiadania débr
materialnych®. Cho¢ Augustyna uwaza sie na ogoét za kogos, kto kontynu-
owal pewne kierunki edukacji klasycznej, to jednoczesnie zalecat on umiar
w korzystaniu z wiedzy $wieckiej w edukacji duchowej®.

Augustyn w zasadniczy sposob podwazyl optymizm edukacyjny, ktéry
charakteryzowat edukacje duchowa Grekéw. Cztowiek, jako skazony grze-
chem i bedac istotg sktonna do wyboru zta, nie ma wielkich mozliwosci bez
oparcia si¢ na tasce Boga. Postep edukacyjno-duchowy ludzi zalezy zatem od

2 J.Wilk, ,,Edukacja” (hasto), Powszechna Encyklopedia Filozoficzna, t. 3, s. 18. Wiseman zauwa-
za, ze Klemens Aleksandryjski krytycznie podchodzit do edukacji duchowej czesci z dwcezesnych
chrzescijan: , Klemens catkiem realistycznie zakladat, Ze stosunkowo niewiele 0séb stara sie
powaznie poglebi¢ swoja wiare”. J. Wiseman, Historia duchowosci..., cyt. wyd., s. 86. Stad czesto
lokuje sie Klemensa w gnozie chrzescijanskiej, a wiec pewnej postaci intelektualnego elitaryzmu.

2, Spojrzyj w gore (...). Odtad bowiem dusza $miato podporzadkowuje sobie nie tylko
swoje cialo, jesli gra ono jakas role we wszechmaterii, lecz wszelka materie, a dobr cielesnych nie
uznaje za wlasne dobro, lecz poréwnujac je ze swoja potega i pieknoscia, umie dostrzec réznice
i zdoby¢ sie na pogarde (...). Tej tak wspaniatej dzielnosci duszy towarzyszy jeszcze wysitek
i wielka, zaciekta walka z trudnoéciami i ponetami tego $wiata”. Sw. Augustyn, O wielkoéci duszy
IV, XXXIII, ss. 70-76, w: tenze, Dialogi filozoficzne, ss. 408-414, za: A. Kijewska, §wi¢ty Augustyn,
Warszawa 2007, s. 332.

3 G, Czudek-Sleczka, Koncepcje pedagogiczne §w. Augustyna, w: A. Murzyn (red.), Paideia...,
cyt. wyd., s. 65.



Edukacje duchowe. Perspektywa religioznawcza 101

ich sktonnosci do nawrécenia, gdyz samo wlasciwe postegpowanie moralne,
ktore zalecali juz pedagodzy starozytnosci, nie wystarcza. W zwiazku z tym
niektdrzy badacze uwazali, iz nauki biskupa z Hippony antycypowaty nowo-
zytna Reformacje. Leszek Kotakowski wymienia w jednym szeregu Augustyna
i Kalwina: ,Wedle $w. Augustyna, Jurieu* i Kalwina ludzie po Upadku nie
sa zdolni do uczynkéw moralnie dobrych (zgodnych z Prawem Bozym),
o ile nie otrzymajaq pomocy; do kazdego takiego uczynku potrzebne im jest
wlanie faski, ktéra dana jest nielicznym, odmoéwiona zas innym wyltacznie
z woli Boga, a nie dlatego, ze niektorzy zastuguja na niag bardziej niz inni”?.
Augustyn zatem ustanowil nie tylko czes¢ kierunku katolickiej?® edukacji
duchowej, ale takze protestanckie;j.

Chrzescijariska edukacja duchowa ma zatem rézne odnogi konfesyjne.
Niezaleznie od rozwiazan w zakresie postepowania moralnego czlowieka
wszystkie konfesje chrzescijanskie taczy jednak koncepcja teocentryzmu.
Swoista edukacje duchowo-religijna zaproponowat kardynal Carlo Maria
Martini. Sformulowat on kilka tez w zakresie chrzescijanskiej teologii na-
uczania: (1) nauczanie Boga jest zarowno indywidualne, jak i dotyczy calej
spotecznosci, (2) Bog jest cierpliwy w edukowaniu swego ludu, (3) boskie
nauczanie jest trudne dla nas, ale jest czescia szerszego planu, (4) Bég edukuje
swoj lud na przestrzeni lat”. Martini kontynuuje paradygmat teocentryczny,
méwiac o Bogu jako nauczycielu (takze przez osoby Jezusa i Ducha Swietego).
Nauczanie Boskie zatem dotyczy, zdaniem wloskiego kardynata, zaréwno
kazdej jednostki ludzkiej z osobna (jesli jest otwarta na to nauczanie), jak i spo-
Tecznosci jako catosci. Ta swoista edukacja duchowa jest rozciagnieta w czasie,
trwa w przypadku chrzescijanistwa juz dwa tysiace lat. Jednak Bég, ktory jest
ponadczasowym bytem, jest cierpliwy w owej edukacji. W tej argumentacji
kryje si¢ roéwniez aspekt teodycealny — nie zawsze chrzescijanie rozumieja
nauki boskie, niemniej Bég, zdaniem Martiniego, rozumie i poprawia btedy

% Pierre Jurieu (1637-1713) — francuski kalwinista.

% L. Kotakowski, Bég nam nic nie jest dtuzny, Krakow 1994, s. 23. Podobienistwo widac row-
niez miedzy myéla religijna Augustyna a Marcina Lutra. Ten drugi pisatl: , Chrystus jest peten
faski, zycia i zbawienia, dusza — grzechdéw, $mierci i potepienia. A niech tylko dotaczy sie wiara,
a stanie sie tak, iz do Chrystusa naleze¢ beda grzechy, $mier¢, piekto, do duszy zas$ taska, zycie
izbawienie”. M. Luther, Freedom of a Christian, w: Martin Luther’s Basic Theological Writings, s. 397,
za: J. Wiseman, Historia duchowosci..., cyt. wyd., s. 196.

% Roéznica miedzy tymi wyznaniami chrzescijariskimi polegataby tu na roli i pozycji edu-
kacyjnej Kosciola. Jak zauwaza K. Przyszczypkowski: ,w Kosciele katolickim instytucjonalnie
zostaje okreslona i ,zamknieta” jedynos$¢ Boga i zrédet pisanych (ksiag kanonicznych) w celu
jednosci z Nim jako Urzedu Nauczycielskiego. Kosciét jest w tym przypadku dla religii katolickiej
nieusuwalnym i niekwestionowanym autorytetem — takze edukacyjnym”. K. Przyszczypkowski,
Politycznosé..., cyt. wyd., ss. 113-114. W konfesjach protestanckich rola Ko$cioléw w zakresie
edukadji i nauczania jest mniejsza.

7 Teologia nauczania wedtug kard. Martiniego, http://www.deon.pl/religia/duchowosc-i-wiara/
lyk-teologii/art, 161, teologia-nauczania-wedlug-kard-martiniego.html (10.12.2013).
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ludzkie jak nauczyciel. My3$l religijna Martiniego jest zatem nieco bardziej
optymistyczna niz mysl Augustyna i Reformagji.

Wspoltczesnym myslicielem, ktérego mozna wigzad z problematyka edu-
kacji duchowej w obrebie chrzescijanstwa, byt Sergiusz Hessen. Ten filozof
wychowania wyrdznit kilka poziomdéw bytu metafizycznego, przekladajacych
sie na okreslone wychowanie. Na pierwszym poziomie bytu biologicznego
czlowiek jest wychowywany przez podstawowga pielegnacje (relacja matka
— dziecko) i nieSmiertelnos¢ osiaga w wieku dorostym, w potomstwie, przez
reprodukowanie gendéw. Na drugim poziomie istnienia cztowiek jest jed-
nostka spoteczna i jest wychowywany w okreslonej grupie. NieSmiertelnos¢
moze zdoby¢ przez zachowanie ciaglosci danej grupy. W trzecim rodzaju
bytu pojawia si¢ co$, co Hessen nazywa poziomem kultury duchowej i ma
sie pojawia¢, gdy cztowiek uczy si¢ korzystania z dobr kultury, zdobywajac
wyksztalcenie. Ostatni, czwarty poziom bytu Hessen nazywa , bytem bto-
gostawionym” i dotyczy rozwoju duszy w cztowieku. Zdaniem Hessena na
tym etapie cztowiek moze osiagnac¢ zbawienie przez wychowanie moralne®.
Wymieniona klasyfikacja stanowi warstwicowa koncepcje wychowania?®,
w ktérej wartosci duchowe zajmuja najwyzsze miejsce. Jest to filozoficzne
pogtebienie chrzescijariskiej edukacji duchowej. Jak stwierdzit Hessen: ,,Cel
moralnosci (...) polega na tym, by przeksztalci¢ swiat ludzki w prawdziwg
wspolnote osobowosci, czyli duchdw, a przez to ostatecznie personalizowac
i uduchowi¢ réwniez caly swiat”*. Zatem kategoria duchowosci odnalazta
swoje rozwiniecie takze we wspodtczesnych koncepcjach i propozycjach z za-
kresu chrze$cijanskiej edukacji duchowej.

Edukacje alternatywne

Omoéwienie problemu edukacji duchowej z perspektywy religioznawczej
bytoby niepelne, gdyby konczylo sie tylko na ujeciach klasycznych i chrze-
$cijaniskich. Duchowo$¢ we wspolczesnym swiecie charakteryzuje sie plura-
lizmem i wielo$cig koncepgji takze o charakterze pozakonfesyjnym, a wiec
niepowigzanych z okreslonymi Ko$ciotami. Wlodzimierz Pawluczuk zwraca
uwage na kwesti¢ ,nowej duchowosci”, ktéra miataby si¢ charakteryzowac
kilkoma pogladami. Zaliczy¢ do nich mozna czeSciowq rezygnacje z wiary w
antropomorficznie pojmowanego, transcendentnego Boga czy sklonnos¢ do
ponownego ,umagicznienia” $wiata i postrzegania go w kategoriach magicz-
nych®'. Wskazuje sie rOwniez na inne zespoty pogladéw, ktdre sa charaktery-

% 1. Gajda, Pedagogika kultury, Krakow 2006, s. 52.

2 7. Kwiecitiski, B. Sliwerski, Pedagogika, t. 1, s. 228.

3 S. Hessen, O sprzecznosciach i jednosciach wychowania, Warszawa 1997, s. 172.

3 W. Pawluczuk, ,,Duchowos¢” (hasto), w: M. Libiszowska-Zottkowska, J. Marianski,
Leksykon socjologii..., cyt. wyd., s. 91.
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styczne dla nowej duchowosci, np. przekonania panteistyczne, ekologiczne
czy holistyczne®. W literaturze religioznawczej przeciwstawia sie rowniez
czesto termin ,, duchowo$¢” terminowi ,religia”, wykazujac, ze duchowos¢
nie musi by¢ zwigzana z okreslona religia i mozna si¢ do niej odnosi¢ w po-
zakonfesyjnej przestrzeni. Wskazuje sie tu rozne rodzaje tej pozakoscielnej
duchowosci, ktdra w tym ujeciu nie jest juz aspektem religijnosci®.

W odniesieniu do edukacji przyjmuje, Ze istniejg rowniez koncepcje edu-
kacji duchowej w duchowosci alternatywnej. Mozna je okresli¢ jako edukacje
alternatywne, stosujac celowo liczbe mnoga, gdyz istnieje wiele réznych
propozycji edukacyjnych w duchowosciach alternatywnych.

Edukacjq alternatywna, o ponad juz stuletniej tradydji i siegajaca do mysli
antropozoficznej, jest pedagogika waldorfska Rudolfa Steinera. Proponuje
sie¢ w niej odnowe spoteczenstwa i jego duchowego zycia. Steiner i jego kon-
tynuatorzy zakladaja, iz na dziecko nalezy patrze¢ w sposob holistyczny,
uwzgledniajacy calo$¢ cztowieczenstwa. W tym ujeciu czlowiek jest pod-
miotem skladajacym sie z ducha, duszy i ciata, Zyjacym w zwiazku z natura
isrodowiskiem. Duzy nacisk potozony jest na edukacyjne rozwijanie wolnosci.
Jak pisze Steiner: ,Czlowiek jest wolny, o ile w kazdej chwili swego zycia po-
trafi by¢ postuszny samemu sobie. Czynem moralnym jest jedynie mdj czyn,
jesli go mozna w tym znaczeniu nazwac wolnym (...). Dziatanie wyplywajace
z wolnosci nie wylacza praw moralnych, tylko je w sobie zawiera; okazuje
sie¢ ono wyzszym od tego, ktére dyktuja wylacznie te prawa”?!. Zdaniem
Steinera kluczowe w rozwoju duchowosci jest wzmacnianie wolnosci jako
afirmacji pewnej postaci wtasnego ducha. Oznacza to rowniez wzmacnianie
woli i utrzymywanie stalosci podjetych decyziji.

System edukacyjny pedagogiki waldorfskiej przyjmuje rézne zatozenia
metafizyczne (cztowiek sklada si¢ z roznych cial: fizycznego, eterycznego,
astralnego itd.*®). Szkota w tej koncepcji nie ma zmuszac ucznia do pamie-
ciowego przyswajania wiedzy, lecz powinna stuzy¢ wspomaganiu rozwoju
i poglebianiu wyobrazni na odpowiednim etapie dziecifistwa. Nauczyciel
powinien petni¢ funkcje inspirujaca wzgledem wychowankow i zawiazywac
przyjacielskie stosunki z uczniami. Wychowanek powinien mie¢ poczucie

%2 A. Zamojski, New Age, Krakow 2002, ss. 141-161.

¥ Janusz Marianski wymienia nastepujace przyklady wspodtczesnej nowej duchowosci:
alternatywna, ponowoczesna, postmodernistyczna, postwyznaniowa, progresywna, kreatywna,
indywidualistyczna, ekspresyjna, $wiecka, kosmiczna, naturalna. J. Marianski, Religia w spoleczer-
stwie ponowoczesnym, Warszawa 2010, s. 203. Na potrzeby niniejszej czesci tekstu przyjmuje pierw-
sza propozycje zjawiska duchowosci alternatywnej, a co za tym idzie, edukacji alternatywnej.

* R. Steiner, Filozofia wolnosci, Warszawa 1929, s. 141, za: Z. Kwieciniski, B. Sliwerski, Peda-
gogika, t. 1, 5.297.

%, Czlowiek jest wiec obywatelem trzech $wiatow. Poprzez cialo nalezy do $wiata, ktory
postrzega réwniez za posrednictwem tego ciata; dzieki duszy tworzy sobie wtasny $wiat; za
posrednictwem ducha objawia mu sie $wiat stojacy ponad dwoma pierwszymi”. R. Steiner,
Teozofia, Warszawa 1993, s. 30, za: A. Zamojski, New Age, Krakow 2002, s. 80.
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odpowiedzialnosci za siebie, innych i caty swiat. Ktadzie si¢ tu nacisk na wy-
chowanie moralne, rozwdj cnét cierpliwosci i wytrwatosci, w korespondencji
z tradycyjnymi lekcjami szkolnymi®.

W obrebie edukacji alternatywnych o inklinacjach duchowych mozna
umiejscowi¢ rowniez pedagogike teonomiczng. Ten system pedagogiczny
odnosi sie do pojecia Boga i koncepgji teistycznych, nawiazujac po czesci
do tradycji chrzescijaniskiej edukacji duchowej. Przedstawiciele pedagogiki
teonomicznej widza réwniez w religii konieczne odniesienie do duchowosci.
Pasterniak pisze: ,Religia nadaje ludzkiemu $wiatu wymiar pozaczasoprze-
strzenny, a jednoczesnie usensownia ludzka czasoprzestrzen. Religia porywa
w kierunku Tajemnicy, zaspokaja metafizyczne pragnienie wiecznosci, by¢
moze czesto skrywane, ale niewatpliwe wlasciwe kazdemu cztowiekowi”?.
W koncepcjach pedagogiki teonomicznej widac¢ tendencje dialogiczna i mie-
dzyreligijna. Pojawiajq sie tu odniesienia do réznych religii Swiata®. Istotna
mysla w kontekscie edukacji jest sprzeciw wobec réznych postaci redukcjo-
nizmu® (ktore lokuje si¢ w O$wieceniu), gdzie pomija sie czesto duchowy
wymiar cztowieka, skupiajac si¢ tylko na jego psychicznym lub materialnym
wymiarze. Podobnie jak w réznych innych koncepcjach nowej duchowosci,
w tym rodzaju edukacji duchowej krytykuje sie nieumiarkowany i nieekolo-
giczny postep ludzkosci. Méwiac o redukcjonizmie edukacyjnym, Pasterniak
tworzy koncepcje ,, ptaskiej pedagogiki”, parafrazujac pewne koncepcje Kena
Wilbera®, kojarzonego z nurtem New Age. Twierdzi krytycznie: , Ograniczo-
na, empiryczng nature wciaz przyjmuje wspotczesna pedagogika za swoj do-
minujacy paradygmat. Racjonalnosci ptaskiej ziemi odpowiada »niezawodnac«
logika empirycznego poznania i poznawania, ubogacona modernistycznymi
i postmodernistycznymiideami »naukowej« edukacji”*. Uczniowie powinni
zatem, z pomoca nauczyciela, wychodzi¢ poza te ograniczenia i zdobywac
mozliwie wszechstronna wiedze, tak aby czuli tacznosc¢ z ich swiatem i moz-
liwos¢ wplywu na rzeczywistosc.

Zdaniem Andrzeja Szyszko-Bohusza tak rozumiana edukacja (ktéra na-
zywa pedagogika holistyczna) powinna by¢ uprawiana w duchu pluralizmu
$wiatopogladowego oraz pewnego rodzaju optymizmu*2. Ten optymizm miat-
TKwiecir'lski, B. Sliwerski, Pedagogika, t. 1, ss. 298-303.

% W. Pasterniak, Piekno i sacrum. U podstaw pedagogiki teonomicznej, Poznan 1998, s. 7.

% Autor rozpatruje rézne Swiete ksiegi na tej samej ptaszczyznie, np. Talmud, Bhagavat-Gite,
Koran oraz Stary i Nowy Testament. Tamze, s. 14.

¥ ,,Cztowiek jako byt przede wszystkim duchowy nie moze zaniedbywac rozwoju owego
ducha i traktowac go jednako — z edukacyjnego punktu widzenia —jako swo6j wymiar fizyczny
i psychiczny (...). Autentyczno$¢ ducha i duchowosci pozwala takze inaczej spojrzec na to, co
materialne, stowem —na tzw. tresci edukagji”. J. Gnitecki, W. Pasterniak, W czasoprzestrzeni i poza
czasoprzestrzeniq. Szkice z pedagogiki teonomicznej, Poznan 1996, s. 11.

4 Zob. K. Wilber, Krétka historia wszystkiego, Warszawa 2007.

' W. Pasterniak, Rozjasnic¢ egzystencje. O dylematach i rozdrozach edukacji, Poznan 2001, s. 8.

2 ]J. Gnitecki, W. Pasterniak, A. Szyszko-Bohusz, Swiat, edukacja, wszechswiat, Poznan 1997,
ss. 24-29.
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by polega¢ m.in. na wyzbyciu si¢ w szkole uczu¢ strachu i nudy, przetamaniu
schematyzmu edukagji. Pojawia sie tu krytyka tradycyjnej edukacji, ktora
uniemozliwia podniesienie catego cztowieka na wyzszy poziom rozwoju®.
W tak rozumianej edukacji duchowej, o charakterze alternatywnym, pomoc
miatoby przelamanie ograniczen ludzkiego ego* i wyzwolenie od powszech-
nego, niepotrzebnego wspdtzawodnictwa w szkotach. Wskazdwki na rozwoj
braterstwa i solidarnosci ludzi, zdaniem autoréw tego nurtu, znajduja sie
w réznych religiach i wartosciach religijnych. Zwolennicy tej koncepcji pro-
ponuja zatem prymat wartosci duchowych w edukagji.

Roézne propozycje edukacji duchowej pojawiaja sie takze w orientalnych
organizacjach, dziatajacych w spoteczenistwie zachodnim. Neohinduistyczna
organizacja Sathya Sai przyjmuje podzial na edukacje ,, zwykla”, zwigzang
ze $wiatem fizycznym i doczesnym, oraz edukacje duchowa, ktora dotyczy
boskiego, ostatecznego celu zycia cztowieka. Podczas gdy ten pierwszy rodzaj
edukacji ma tymczasowy, ziemski charakter, drugi rodzaj edukacji jest tym
wlasciwym, ktéry zdaniem sathyasaistow prowadzi do transformacji czto-
wieka (podczas gdy zwykta edukacja ma zadanie jedynie informacyjne). Jak
mozna przeczytac na stronie internetowej tej organizacji: ,, Doczesna edukacja
ujawnia fragmenty istniejacej juz wiedzy dotyczacej Swiata fizycznego. Edu-
kacja duchowa natomiast wyjawia czlowiekowi jego naturalng i nieodtgcznag
boskos¢. Zarowno doczesne, jak i duchowe nauki sa niezbedne — bez nich
ludzkie zycie jest pozbawione wartosci. Jednak we wspdtczesnych syste-
mach edukacyjnych nie ma miejsca na duchowos¢. Na pierwszym planie stoi
edukacja doczesna”*. Reasumujac — sathyasaisci twierdza, ze chociaz trady-
cyjne wyksztalcenie jest potrzebne, brakuje w nim zasadniczego elementu
niezbednego w procesie prawdziwej edukacji — duchowosci. Podobnie jak
zwolennicy pedagogiki waldorfskiej oraz holistycznej, ktada duzy nacisk na
wychowanie moralne.

Konkluzje

Wspolna cecha wszystkich zaproponowanych typéw edukacji duchowej:
klasycznej, chrzescijaniskiej i alternatywnej jest krytyka edukacji waskiej, ogra-
niczonej jedynie do niewielkiego wycinka rzeczywistosci. Edukacje duchowe
krytykuja systemy i rozwigzania pedagogiczne, ktore pomijaja sfere duchowa

# A. Szyszko-Bohusz, Pedagogika holistyczna, Wroctaw 1989, s. 7.

# W. Pasterniak, O pedagogice wyzszych stanow swiadomosci, Zielona Gora 2003, s. 12. Jest
to mysél zblizona do koncepcji buddyjskich. Budda, zdaniem badaczy, zalecat tez pewna forme
wyzwolenia si¢ umystu, od ograniczen powodowanych przez pragnienia i fikcyjne ego. Por.
K. Kosior, Budda, Krakow 2007, ss. 26-33.

* http://www.sathyasai.org.pl/nauki.php?tekst=t2.6.5 (10.12.2013).
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cztowieka (niekoniecznie tozsama, szczegdlnie w edukacjach alternatywnych,
ze sferq religijna).

Wspolczesna edukacja, zdaniem niektdrych badaczy, nie umozliwia
pelnego rozwoju cztowieka. Jak zauwaza Slezinski: ,Gloszone sa hasta
wszechstronnego rozwoju dziecka, a jednoczesnie dokonuje sie gwattu na jego
osobowosci, blokujac jego rozwdj. Mozna zaryzykowac twierdzenie, ze insty-
tucje i decydenci wspolczesnej edukacji, bedac przekonani o przekazywaniu
kultury narodowej i Swiatowej, skutecznie wyprowadzaja dzieci i mlodziez
z kultury. System szkolnictwa masowo produkuje ludzi wyobcowanych
z rzeczywistosci, niezdolnych do catosciowego rozumienia swiata, reflek-
syjnego myslenia”*. Przytoczona mysl koresponduje réwniez z edukacjami
duchowymi, z ktérych w zasadzie kazda akcentuje potrzebe holistycznej,
a wiec catosciowej edukacji. Zatem jedna z odpowiedzi na pytanie o to, czym
jest duchowos¢ w obrebie edukacji, brzmiataby tak, iz duchowos¢ jest jakas
postaciag wszechstronnego doswiadczenia ludzkiego, nabywanego na réznych
szczeblach edukagji, ktéra wcale nie koniczy si¢ wraz z ostatnig formalna
szkota w zyciu cztowieka.

Edukacje duchowe, cho¢ maja powyzsze wspdlne elementy, sa zrézni-
cowane pod kilkoma wzgledami. Edukacje klasyczna, zwiazana z paideig,
mozna juz traktowac jako system historyczny, ktéry nie ma kontynuacji
we wspolczesnosci w sensie instytucjonalnym. Pozostaja zatem do analizy
religioznawczej edukacje duchowe powiazane z okreslonymi konfesjami, jak
i edukacje duchowe o charakterze pozakoscielnym. Podczas gdy dla pierw-
szych gtownym celem w rozwoju edukacyjnym jest zbawienie w drodze ku
Bogu (Augustyn, Hessen), to dla drugiego typu edukacji duchowych (Steiner,
Wilber) celem edukacyjnym moze by¢ jednos¢ z natura badz spoteczenstwem
czy wolnos¢ i niezaleznos¢ jednostki. Oprdcz réznicy w celu edukacje te maja
tez inny poziom wiary w czlowieka i jego mozliwosci. Podczas gdy tradycja
chrzescijanska jest krytyczna wobec potencjatu cztowieka (bez taski Boga nie
moze on wiele zdziatac), to edukacje alternatywne, podobnie jak dawniejsza
edukacja klasyczna, zachowuja wiecej optymizmu co do wolnosci czlowieka.

Pewng wersjq taczacq oba stanowiska jest przedstawiona wczesniej pe-
dagogika teonomiczna (Pasterniak), o dos¢ eklektycznym charakterze, ktorej
celem w procesie edukacyjnym jest zaréwno Bdg, jak i wyzwolenie si¢ od ego.

Edukacje duchowe maja rowniez rozne srodki rozwoju, i tak jak w jednych
istotnym elementem bedzie modlitwa, w innych bardziej medytacja, jako
droga do samopoznania. Wszystkie taczy jednak potozenie duzego nacisku
na wychowanie moralne i ksztaltowanie wartosci.

Na zakonczenie warto zwrdci¢ uwage na réznice miedzy edukacja du-
chowa, w réznych wariantach naszkicowana w artykule, a edukacja religijna.

% K. Slezinski, Edukacja filozoficzna w teorii i praktyce, Katowice — Krakéw 2012, ss. 112-113.
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W pedagogice religii cze$ciej mowi si¢ o tym drugim rodzaju edukagji, gdzie
przekazuje si¢ pewna wiedze religijng. W edukacji duchowej chodzitoby
o wzmacnianie ponadumystowych zdolnosci czlowieka w oparciu o rozwdj
moralny i integralny. Te dwa typy edukacji moga, ale nie musza sie przenikac.

Juliusz Iwanicki — RELIGIOUS EDUCATIONS: A RELIGIOUS STUDIES PERSPECTIVE

The article considers the different types of spiritual education. Three types are
identified: classical education, Christian and alternative education. Classical education
is linked to the tradition of Paideia, and the teachings of Plato. The Christian Education
is associated primarily with the teachings of Augustine, but also the Polish philosopher
Hessen. Alternative education is characterized by its multiplicity and represented by
Rudolf Steiner’s spiritual system and the Polish school of holistic education. On the
basis of comparative religion, we can divide education into denominational education
and non-denominational education. The purpose of spiritual education would be
finding some salvation in God, while the other forms — provide the unity of nature
and freedom of the human spirit.
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Joga jako metoda mesjaniczna.
O koncepcji Wincentego Lutostawskiego

Okres powstania dzieta Rozwdj potegi woli — osobistych wskazdéwek Win-
centego Lutostawskiego dla rodakow — przypada na czas, w ktérym Polska,
jak cata Europa, przechodzita okres Wielkiego Kryzysu, miedzy jedna a druga
wojna, poddawana wplywom pradow socjalistycznych i faszystowskich.
W projekcie jogi samego mysliciela polski mesjanizm zajmuje pierwszorzedne
miejsce. Lutostawski zdecydowanie odrzucit obydwa te rozwigzania, okre-
$lajac jednoczesnie wyjatkowa droge, odpowiednia dla ,,Narodu Polskiego”.
O misji mesjanicznej Polakow filozof pisze tak: ,,Nalezy do charakteru polskiej
umystowosci, ze Polacy jedyni wsrdd ludéw Europy stworzyli religijny i filo-
zoficzny poglad, wedtug ktérego maja oni nie tylko prawa, lecz i obowiazki
wzgledem innych narodow, powotanie do spetnienia dla dobra ludzkosci'.

Metoda, ktora Lutostawski proponuje, jest asymilacja do wiasnych do-
$wiadczen madrosci Wschodu. Jak zauwaza Anna Chorosiniska, mysliciel
podchodzit do ,,cudzych filozofii” z wielkim optymizmem oraz wiarg w sku-
tecznos$¢ wypracowanych przez nie technik duchowego rozwoju, poniewaz
,w filozofii, jak w kazdej innej dziedzinie, nastepuje rozwdj, podobny do
gorskiej wspinaczki, kiedy to piechdr, w miare osiagania coraz wiekszej
wysokosci, doznaje stopniowego rozszerzania horyzontéw”?. Takie wlasnie
przekonanie oraz przezyte w wieku 22 lat wewnetrzne przeobrazenie® za-
owocowato siggnieciem przez mysliciela do koncepgji indyjskich®.

! W. Lutostawski, Postannictwo polskiego narodu, Warszawa 1939, s. 87.

2 A. Chorosinska, Z Metafizyki Wincentego Lutostawskiego: Wiedza Rzeczywistosci, w: ilozofia
i mistyka Wincentego Lutostawskiego, Warszawa 2000, s. 125.

* Lutostawski tak opisuje owo doswiadczenie: , Uczutem sie nagle odwiecznym i wiekuistym
duchem, rézniacym sie zasadniczo zupelnie od ciata, przeto nieSmiertelnym i niezniszczalnym,
a co za tem idzie, niematerialnym”. W. Lutostawski, Jeden tatwy Zywot, Warszawa 1993, s. 101.

* W swoich filozoficznych dociekaniach dochodzi on do przekonania o nadrzedno$ci jazni
w stosunku do catej rzeczywistosci, o absolutnej i catkowitej oddzielno$ci od ciata. Zaskakuje,
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Joga wraz ze swoimi technikami psychofizycznymi jest dla Lutostawskie-
go narzedziem, dzieki ktoremu polski filozof — ten, ktéry zwraca sie od Swiata
zewnetrznego do swego wnetrza, do $wiadomosci — moze oddziatywac i prze-
mienia¢ oblicze $wiata za pomoca zelaznej woli. Ta filozofia jest z zatozenia
filozofig czynu, ma zmieniac $wiat, oddziatywac na niego i go przeksztatcac.
Musi by¢ realizowana’. Wedtug mysliciela kazda zmiana powinna by¢ wpro-
wadzana rozsadnie, przez ludzi odpowiednio do tego przygotowanych —na
wyzszym poziomie rozwoju duchowego. Do podniesienia tego poziomu
stuzy¢ ma wtasnie indyjski system jogi.

Lutostawski jako chrzescijanin stara sie¢ pogodzi¢ doktryne jogi z ,reli-
giami semickimi”. Nie chodzi tutaj o proste dostosowanie i przeksztatcenie
ktérejkolwiek z wielkich tradycji, lecz o sposdb podejscia chrzescijan do
Sciezki indyjskiej. Zauwaza on bardzo wyrazna i charakterystyczna réznice
w podejsciu obu tych nurtéw do celu samorozwoju: dla hindusa, wierzacego
w prawo karmy, ktére moze by¢ przyczyna zniewolenia i uwiktania w ciagte
inkarnowanie, najistotniejsza rzecza jest udoskonalenie i w efekcie wyzwole-
nie samego siebie. Osiagniecie mokszy (wyzwolenia indywidualnego) stanowi
wiec kwestie podstawowaq w filozofii jogi. Chrzescijanin — z zatozenia — ma
za zadanie stuzy¢ bliznim, pomagac¢ osobom potrzebujacym ,[...] stabszym,
gorszym i gtupszym”® od siebie. Jest to w pewnym sensie konsekwencja wiary
w taske uswiecajaca, na ktérg rzymski katolik, choc¢by cze$ciowo, prébuje
zastuzy¢. To ona ma w momentach najwiekszej bezsilnosci go wspieraé.

Oba te stanowiska mozna wiec podsumowac stwierdzeniem, Ze réznica
miedzy joga a chrzescijaristwem polega na odniesieniu sie do instancji Im-
manencji lub Transcendengji. Dla osoby gleboko wierzacej —jak Lutostawski
— wlasnie owa réznica odniesienia stanowi punkt kluczowy. Dlatego dalej
wyjasnia, iz joga moze by¢ dla katolika zaledwie pomocnym narzedziem, za
pomoca ktérego mozna odnowic sity duchowe, bedace ostatecznym przy-
czynkiem do dobra ogdétu, a nie wylacznie jednostki. Jednoczesnie filozof
podkresla, ze ,Praktyka sakramentow Kosciota jest pierwszorzednem ¢wi-
czeniem psychofizycznym, o czem w kraju katolickim nie godzi sie zapomi-
nac¢”’. Lutostawski daje jasno do zrozumienia, ze technikami nadrzednymi
sa te wypracowane przez Kosciol rzymskokatolicki oraz ze to Chrystus jest
najwyzsza instancja, do ktérej cztowiek moze si¢ odwotac.

ze poglad ten jest niezwykle bliski braminskiej Sciezce jogi klasycznej. Dla Patanidzalego osta-
teczna instancja jest przeciez Purusza — czysty duch, niezalezny, niczym nieskrepowany $wiadek
aktywno$ci materii (Prakryti) i jej wytworow.

°> Wedtug Lutostawskiego: , Cata mysl narodowa polska jest na wskros$ filozofig czynu i wy-
maga realizacji”. W. Lutostawski, Jak rosnie dobrobyt, Krakow 1936, s. VII.

¢ W. Lutoslawski, Rozwdj potegi woli, wydanie podziemne, s. 1.

7 Tamze, s. 4.
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Techniki zapozyczone tylko w pewnej mierze z klasycznejjogi indyjskiej®
moga by¢ zdaniem Lutostawskiego nieodpowiednio wykorzystane. Takie
nieumiejetne ich zastosowanie moze okazac si¢ tylko nieskuteczne, ale takze
grozne w skutkach. Z tego wtasnie powodu filozof na poczatku swego dziela
podaje metody wstepnego przygotowania sie przed wejsciem na Sciezke jogi
ikorzystaniem z wypracowanych prze nia technik rozwoju psychofizycznego.

Warunkiem wstepnym prawdziwego rozwoju duchowego jest zaréwno
dla polskiego mysliciela, jak i dla medrcéw Wschodu czystos¢ zewnetrzna,
ana pozniejszym etapie — czystos¢ wewnetrzna. Przede wszystkim Lutostaw-
ski widzi w ciele narzedzie, za pomoca ktorego mozna wplywac najazn’. Jest
po poglad wspdlny szkotom hatha jogi, ktore postugujac sie cialem, daza do
osiagniecia stanu wyzwolenia za zycia'’. Nie dziwi wiec specjalnie fakt, ze
filozof podaje kilka przepiséw na oczyszczenie i wzmocnienie ciata, poniewaz
jak sam mowi: ,,Mozna zatem przez ciato dziata¢ na dusze, pewnemi gestami
wptywac na rozwdj uczu¢”. I dalej: ,Pigkno ruchdw i gestow, wyrazajacych
szlachetne uczucia, nawzajem oddzialywac bedzie na jazi i wznowi sie wte-
dy na wyzszym szczeblu duchowego rozwoju grecki ideal: pieknego ducha
w pieknem bez zarzutéw ciele”".

Przede wszystkim osoba wchodzaca na Sciezke jogi powinna ograniczy¢
positki nawet do jednego na dzien, bez obawy o utrate energii. Sita nie po-
chodzi z ilosci jedzenia, jak twierdzi myséliciel, ale ilo$ci zasymilowanych jego
sktadnikéw. Proces jedzenia i trawienia opisuje on jako wchtanianie energii
monad nizszych, ktéry zapewnia im udziat w rozwoju i doskonatosci, niedo-
stepnych dla nich z uwagi na przebywanie na niskim stopniu hierarchii bytéw.
Jest to wiec proces zardwno odzyweczy dla ciata, jak i soteryczny dla otoczenia!'?

Pozostalymi zabiegami oczyszczajacymi sa kapiele, ktorych zadaniem
jest pobudzenie do krazenia energii wewnetrznej, gimnastyka i rozgrzanie

8 Lutostawski czerpie zaréwno z jogi klasycznej Pataridzalego, jak i hatha jogi za posrednic-
twem dzieta jednego z najbardziej znanych joginéw tamtych czaséw — Swamiego Vivekanandy
— Radza Joga.

° Kwestia jazni w filozofii Wincentego Lutostawskiego zajmuje wazne miejsce, nie jest jednak
zagadnieniem tego artykutu. Zainteresowane osoby odsytam do ciekawego ujecia problemu przez
Tadeusza Kobierzyckiego w jego artykule Koncepcja jazni wedtug Wincentego Lutostawskiego, w:
Filozofia i mistyka..., cyt. wyd., ss. 89-106.

10" Zob. takze m¢j artykut: M. Deker, Ksztatty wyzwalajgce. Metody przebostwienia i wyzwolenia
hatha jogi — ujecie fenomenologiczne, ,Maska. Magazyn antropologiczno-spoteczno-kulturowy”
21/2014.

' W. Lutostawski, Rozwdj potegi..., cyt. wyd., ss. 94-95.

2 Warto tu przypomnie¢ poglad Mircei Eliadego na podwdjna role, jaka przyjmuje na
siebie jogin: ,, Aktywnie wkracza w procesy natury (prakryti) i z pewnego punktu widzenia
powiedzie¢ mozna nawet, Ze uczestniczy w jej »zbawieniu« (...). Z perspektywy sankhja-jogi
kazdy duch (purusza), ktéry zdobywa wolno$¢, wyswobadza jednoczesnie fragment prakryti,
gdyz pozwala materii tworzacej jego ciato, biologie i zycie psycho-duchowe na resorbgcje i powrdt
do podstawowego stanu natury, a wiec, inaczej méwiac, na absolutny odpoczynek”. M. Eliade,
Kowale i alchemicy, ttum. A. Leder, Warszawa 2007, s. 139.
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ciata, aby méc nieustannie je kontrolowac oraz doskonale si¢ nim postugiwac.
Oczyszczenie drog oddechowych jest rowniez kwestig niebanalna — to wlasnie
z powietrza pobiera cztowiek najwigksze ilosci prany (energii zyciowej). Czy-
stos¢ piciowa jest dla Lutostawskiego istotna z uwagi na ilos¢ energii, ktora
(takze w mysli hatha jogi) znajduje si¢ w narzadach piciowych.

Podsumowujac, zachowanie czystosci zewnetrznej jest gtownie aktem
gromadzenia i umiejetnosci korzystania z energii zyciowej (prany), dla dobra
wspolnego — spoteczenstwa, narodu, a nawet catego swiata. Jogin musi posias¢
umiejetno$é kontrolowania przeplywdw prany poprzez ograniczenie ruchow
ciata oraz mysli, poniewaz takie opanowanie energii oraz wykorzystanie jej
bez rozpraszania mysli owocuje szybszym i skuteczniejszym spetnieniem
zadania. Jest to pierwszy krok do rozwoju duchowego.

Krok drugi stanowi czystos¢ wewnetrzna. Lutostawski rozszerza niejako
yamy"®, mowiac, ze niekrzywdzenie nie ogranicza sie tylko do aktu fizycznego
morderstwa. Zabija¢ mozna takze mys$la, dlatego nalezy wszystkim ludziom
zyczy¢ dobrze, nawet najwiekszym wrogom. Nie nalezy pozada¢ cudzej
wlasnosci, a takze przyjmowac daréw. Moga one nas bowiem niepotrzebnie
przywiazaé. Zakaz klamania rozszerzony zostaje na powtarzanie plotek,
podejrzewanie i oczernianie innych ludzi, poniewaz: ,Potwarz, lekcewazenie
bliznich, bezpodstawna krytyka ich mysli i czynéw naleza do naszych wad
narodowych. Chcac si¢ podnies¢ z ostabienia woli, na ktdre caty nardd cierpi,
trzeba koniecznie zy¢ w atmosferze zyczliwosci i dobrej woli, zyczac wszyst-
kim dobrze, nikogo nie podejrzewajac niestusznie i nie osgdzajac, skupiajac
mysli na wlasnych obowigzkach i zadaniach, bez ciekawego wdzierania si¢
w cudze zycie, bo to nas na klamstwo naraza. [...] Takie mysli sg najgorsza
przeszkoda dla duchowego rozwoju i wzmozenia sit woli'.

Kolejnym etapem na drodze duchowego rozwoju jest rytmizacja zycia oraz
u$wiadomienie sobie procesow nieswiadomych — Lutostawski méwi o wpro-
wadzeniu jazni Swiadomej do nieswiadomosci. Poczatkiem tego procesu jest
nadanie odpowiedniego, Swiadomego rytmu oddechowi, ktéry zalezny jest
od stanu psychofizycznego cztowieka. Chodzi o to, zeby nawet w sytuacjach
najwigkszego stresu, zmeczenia, strachu oddech zawsze byl elementem
$wiadomie wprowadzanym do ciala jogina. Mozna powiedzie¢, ze ten maty
krok jest dla filozofa poczatkiem wielkiej przemiany i budzenia swiadomosci.

Wszystkie te etapy prowadza do wzrostu duchowego, co za tym idzie do
absolutnego opanowania swojego ciata i umystu. W hatha jodze takie totalne

B Yamy to w klasycznej jodze indyjskiej wskazowki etyczne. Wedtug Jogasutr PatanidZalego
w ich sktad wchodza: , Niekrzywdzenie, prawda, niekradzenie, brahmaczarja [wstrzemiezliwos¢,
takze ptciowa — M. D.], nieposiadanie (...)”, L. Cyboran, Klasyczna Joga indyjska, Jogasutry przypisy-
wane Patandzalemu i Jogabhaszja czyli komentarz do Jogasutr przypisywany Wiasie, ttum. L. Cyboran,
Warszawa 1986, JS1I, 30, s. 108.

* W Lutostawski, Rozwdj potegi..., cyt. wyd., ss. 20-21.
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opanowanie siebie, swojego ciata jako pierwszego pola wptywu jazni ma skut-
kowa¢ oddziatywaniem na otoczenie. Lutostawski podobnie widzi mozliwos¢
wplywania przez doskonatq jednostke na innych ludzi i cate spoteczenstwa.
Jednak kiedy juz jednostka zdobedzie petng wladze nad wiasnym ciatem,
czeka ja kolejny etap, mianowicie uswiadomienie sobie odrebnosci wiasnej
jazni od ciata oraz catosci stworzen. Stuzy¢ do tego maja ¢wiczenia podane
przez Lutostawskiego. Po pierwsze, nalezy wyobrazic sobie odrebnosc jazni
od ciata i duszy - ta druga (dusza) jest dla filozofa ,jazniq wcielona”, zawie-
rajacg uczucia i mysli, ktdre do jazni nie naleza". Trzeba takze uswiadomic
sobie wladze jazni nad cialem, ktdre jest narzedziem dla istoty wyzszej.
Jednoczesnie nalezy pamietad, ze ciato jest Swiatyniq dla ducha, ktory jest
w ciagtej tacznosci z Bogiem. Jest to swoiste potaczenie jazni indywidualnej
z ,,duchem wszechswiatowym™'.

Sciezka jogi zawarta w Jogasutrach Pataridzalego prowadzi¢ ma do nie-
zalezno$ci jazni panujacej nad ciatem i sSwiatem zewnetrznym, jednak jak
zauwaza filozof efekty indyjskiej techniki zbiezne sa z cudami chrzescijanskich
$wietych, a roznica polega na podejsciu do nich (hindus wszystkie zastugi
przypisuje swoim wysitkom, podczas gdy swiety chrzescijanski pokornie
przypisuje go niewytlumaczalnemu i niezastuzonemu dziataniu faski).

Lutostawski po szczegétowym opisaniu wszystkich uzytecznych dla
zakladanego przez niego celu technik indyjskiej jogi przechodzi do kwestii
zasadniczej swojego dzieta — wykorzystania powyzszych metod rozwoju du-
chowego do poprawienia sytuacji spoleczno-gospodarczej kraju i dalej Swiata.

Praca nad kondycjq spoteczenstwa powinna by¢ rozpoczeta juz od wieku
dziecigcego obywateli. Filozof podkresla wage odpowiedniego wychowania
oraz wpojenia pewnych nawykéw dzieciom, ktére w przysztosci beda owo-
cowad swiadomym obywatelstwem. Przede wszystkim nalezy uczu¢ dzieci
harmonijnego i rytmicznego oddechu, a takze gimnastyki, ktére prowadza do
zyskiwania poczatkowej kontroli nad ciatem. Nalezy tez pamigtac o ¢wicze-
niach estetycznych, by rozwing¢ w dzieciach wdzigki i zrecznos¢. Mlodziez
dorastajaca moze juz rozpoczynac niektore z ¢wiczen psychofizycznych,
jednak przede wszystkim nalezy wielkq wage przyktadac¢ do wstrzemiez-
liwosci oraz umiejetnosci skupienia uwagi na jednej czynnoéci, poniewaz
liczy sig nie ilo$¢ wykonanej pracy, ale jej rodzaj i jakos¢. Robotnicy musza
wyrobi¢ w sobie przekonanie, Ze praca, ktéra utrzymuje ich przy zyciu, nie

5 Lutostawski, opisujac dusze, méwi, ze rozumie ja tak jak , Krasinski uzywa wyraz dusza
w psalmie, gdy mowi: »Dusza i ciato to tylko dwa skrzydta, ktéremi czasu i przestrzeni sidta
duch moj rozcina w postepowym locie«”. W. Lutostawski, Rozwdj potegi..., cyt. wyd., s. 79.

16 Warto w tym miejscu zauwazy¢, ze poglad ten jest niezwykle zbiezny z jogicznym przeko-
naniem o tozsamosci substancjalnej duchow czystych (Puruszéw) z tym, ktéry nigdy nie wszedt
w kontakt z materig, bedac jednoczesnie opoka dla poszukujacych wyzwolenia jogindéw (ISwara).

Wszystkie te rozmy$lania maja prowadzic¢ jogina do umocnienia si¢ w swoich dazeniach, a nie
do odrzucenia $wiata jako godnego pogardy.
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jest jakiego$ rodzaju brzmieniem, ale raczej proba ducha, ktéra ma pobudzi¢
ich do wysitku, pokazujac tacznosc z Bogiem. Lutostawski we wstrzemiez-
liwosci robotnikdw widzi szanse na poprawe ich sytuacji, poniewaz dzieki
oszczedzaniu robotnik jest w stanie rozpoczac studia i wznies¢ sie mysla ku
wyzwoleniu z przymuséw materialnych.

Koncepcja jogi Wincentego Lutostawskiego wydaje si¢ by¢ niezwykle
oryginalng. Mozna stwierdzi¢, ze jest to alternatywna wizja rozwiazania
problemu walki klas. Przepisy i metody jogi, ktore stuzy¢ mialy rozwojowi
duchowemu, obecnie maja by¢ podstawa panstwa powszechnego dobrobytu.
Jak pisze sam mysliciel: ,Tedy droga nie tylko do fizycznego i moralnego
odrodzenia, lecz takze do wszelkiej najszerzej pojetej i wszystkie dziedziny
przenikajacej niepodlegltosci”'’.

Lutostawski oprécz metod wschodnich opanowania ciata i wyzwolenia
jazni spod jego wtadzy opisuje takze metody, ktore uwaza za bardziej od-
powiednie dla Polakow: post, modlitwa, a takze ,Stuzba Boza”. Post nie jest
zdaniem filozofa glodzeniem sie wbrew potrzebom, a raczej wyrobieniem
takiego stanu umystu, w ktérym jedzenie nie bedzie potrzebne. Przyowotuje
sceng z zycia Jezusa, kiedy to Jezus odczut gtod dopiero w czterdziestym dniu
postu. Celem takich zabiegdw jest osiagniecie stanu swiadomosci czystej,
zjednoczonej z Bogiem i z nim wspdtpracujacej. Modlitwa zawsze powinna
by¢ dzigkczynna, musi by¢ stuchaniem glosu Boga i podazaniem za nim.
Trzecim elementem praktykowania przez kazdego Polaka jest mesjani-
stycznie rozumiana , Stuzba Boza”. Ta metoda polega¢ ma na swiadomym
naprawianiu wyrzadzanego zla, jest kroczeniem $ciezka Bozych przykazan
w celu zbawienia wtasnego narodu oraz catej ludzkosci. W wymiarze prak-
tycznym chodzi o obudzenie ,, ducha polskiego”, aby oprze¢ przemyst na
harmonicznej kooperacji kapitatu i pracy, by praca mogta zapewnic zdobycie
kapitatu. Nieustanna wspotpraca klas spotecznych ma zdaniem Lutostaw-
skiego prowadzi¢ do powszechnego dobrobytu, ktéry skiada sie w opinii
mysliciela z dwdch elementow. Pierwszy z nich stanowi warunki materialne,
ktoére zapewni ,,Stuzba Boza”. Drugim elementem powszechnego dobrobytu,
znacznie wazniejszym w koncepcji Lutostawskiego, jest Dobrobyt Duchowy.
Chodzi o obudzenie ducha, o nieustanne obcowanie z Bogiem, udziat kazdego
obywatela w dziedzictwie duchowej twérczosci narodu. Praca zawsze zaczy-
na si¢ od jednostki, dlatego tak bardzo pomocne sa techniki jogi indyjskiej.
Dopiero przez indywidualny wzrost duchowy kolejno moga poprawiac si¢
stosunki w rodzinie, wsréd przyjacidt, w spoteczenistwie i dalej, az do odno-
wienia calego $wiata, poniewaz jak mowi Lutostawski: ,,Dobro Polski nie da
sie osiagnac bez wzgledu na dobro sasiadow i catej ludzkosci. Powotaniem
poszczegdlnych obywateli jest stuzba dla dobra narodu, powolaniem narodu

7 W. Lutostawski, Rozwdj potegi..., s. 130.
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jest stuzba Boza dla dobra ludzkosci, a szczegdlniej naszych najblizszych sasia-
doéw. [...] Naszem zadaniem jest te ludy pojednac i potaczy¢ w jedno potezne
panistwo, zapewniajac wszystkim najwiekszg swobode rozwoju, stanowiace
prawdziwe Stany Zjednoczone Srodkowej Europy, opierajace sie zakusom
Niemcow i Moskali”*.

Joga Wincentego Lutostawskiego jest tworem specyficznym. Mozna
powiedzie¢, ze jest to proba zmiany rzeczywistosci zewnetrznej, warunkow
polityczno-gospodarczych danego kraju, dzigki absolutnemu zapanowaniu
nad rzeczywisto$cia wewnetrzna. Potaczenie dazen immanentnego rozwoju
i wzrostu duchowego z mesjanistyczng koncepcja misji Polski wéréd Naro-
dow jest rysem szczegolnym pierwszego polskiego opracowania i odczytania
koncepdji indyjskich. W pewnej mierze Lutostawski inspirowat sie mysla
walczacego o odrodzenie i niepodlegtos¢ Indii Swamiego Vivekanandy', dla
ktoérego joga byla praktyka mogacej nadac swiatu sens, pogodzi¢ walczace
klasy oraz narody.

8 Ibidem, s. 156.
¥ Swami Vivekananda, Raja yoga, Tanarian Hills 2003.
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RECENZJE

Rafat Boguszewski, RELIGIJNOSC 1 MORALNOSC W SPOLECZENSTWIE POLSKIM: ZA-
LEZNOSC CZY AUTONOMIA? STUDIUM SOCJOLOGICZNE, Wydawnictwo Adam Mar-

szatek, Torun 2012, ss. 463.

Ksigzka Rafala Boguszewskiego
pt. Religijnos¢ i moralnos¢ w spoteczen-
stwie polskim: zaleznos¢ czy autonomia?
Studium socjologiczne dotyczy analizy,
interpretacji i wyjasniania wynikow ba-
dan nad religijnoscia, systemami war-
tosci i moralnosciag w spoleczenstwie
polskim w $wietle sondazy Centrum
Badania Opinii Spotecznej z ostatnich
dwudziestu lat. Autor koncentruje sie
na zwiazkach miedzy empirycznymi
wskaznikami religijno$ci i moralnosci,
okresla charakter tych zwigzkéw na
podstawie bogatych zrédet empirycz-
nych. Zaktada przy tym, ze proces mo-
dernizacji spotecznej i zwigzany z nig
proces pluralizacji i indywidualizacji
sprzyja ostabieniu, a nawet w pewnych
dziedzinach zanikowi wiezi miedzy
religia i moralnoscia, co oznacza se-
kularyzacje sfery moralnej oraz jej
autonomizowanie sie na ptaszczyznie
normatywnej oraz funkcjonalne;j.

W hipotezie gtéwnej akcentuje sie,
ze moralnos¢ wielu Polakédw, w ogrom-
nej wiekszosci okreslajacych sie jako
katolicy i wierzacy, nie wiaze sie ze
wskazaniami Kosciota. W warunkach
modernizacji spolecznej nastepuje osta-
bienie spotecznego znaczenia Kosciota
ireligii, ale nie oznacza to daleko idace-
go rozpadu wartosci i norm moralnych.
Jest to raczej proces reorganizacji i co-
raz wiekszej subiektywizacji w tworze-

niu wilasnego kodeksu postepowania.
Moralne przekonania maja swoje zna-
czenie takze bez religijnej legitymiza-
¢ji. W analizach szczegétowych Autor
probuje okredli¢ zasieg tych zjawisk
w spoleczenstwie polskim, tempo do-
konujacych sie przemian w religijnosci
i moralnosci oraz w ich wzajemnych
relacjach.

Recenzowana publikacja obejmu-
je cztery obszerne rozdziaty. Wstepny
rozdzial — teoretyczny tworzy bardzo
dobre ramy dla dalszych rozwazan
empirycznych. Oparty jest on na bo-
gatej literaturze przedmiotu, gtéwnie
z polskiej socjologii religii i moralnosci.
Autor podejmuje w nim probe charak-
terystyki podstawowych teorii socjo-
logicznych oraz scenariuszy dotycza-
cych przemian religijnosci i moralnosci.
Zwiezle omawia koncepcje przejscia od
Ko$ciota ludu do Kosciota wyboru oraz
teorie sekularyzacji i prywatyzacji, a z
drugiej strony koncepcje przeciwne —
desekularyzacji i deprywatyzagiji.

Drugi rozdziatjest préba komplek-
sowego, a jednoczesnie syntetycznego
przedstawienia religijnego wymiaru
zycia spotecznego w Polsce, jaki wyta-
nia sie z badan ilosciowych. Za pomoca
réznego rodzaju wskaznikéw empi-
rycznych charakteryzuje religijnos¢
Polakéw w wymiarach: autoidentyfi-
kacyjnym, ideologicznym oraz rytual-
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no-kultowym, wskazujac jednoczesnie
na jej demograficzne i spoteczne zrdz-
nicowania. Ukazuje przemiany pod-
stawowych wskaznikéw religijnosci
zaréwno w catym spoteczenstwie, jak
i w okreslonych grupach spotecznych,
ktdre teoretycznie najbardziej narazone
sa na sekularyzacje.

Kolejny rozdzial diagnozuje kon-
dycje moralna Polakéw oraz jej spo-
leczno-demograficzne zréznicowania.
Autor charakteryzuje w nim podsta-
wowe cele, pragnienia i wartos$ci zy-
ciowe Polakéw oraz ich stosunek do
réznego rodzaju zjawisk i zachowan
o charakterze moralnym, wskazujac
jednoczesnie na zmiany zachodzace
w tych wymiarach.

W czwartym rozdziale — najistot-
niejszym z punktu widzenia przewod-
niego tematu ksiazki — Rafal Boguszew-
ski bada wptyw religijnosci na postawy
i zachowania moralne Polakéw, probu-
jacjednoczesnie odpowiedziec na pyta-
nie, czy i jak zmieniaty sie relacje mie-
dzy religijnoscia i moralnosciag w Polsce
w okresie transformacji ustrojowej, go-
spodarczej i spoteczno-kulturowe;.

Podstawowy materiat empirycz-
ny stanowia wyniki sondazy CBOS-u
dotyczacych wartosci religijnych i mo-
ralnych, zebranych w latach 1989-2010.
Sondaze od 2005 r. dotyczace tej pro-
blematyki sa w wigkszosci autorstwa
Rafata Boguszewskiego.

Autor skupit sie wprawdzie niemal
wylacznie na analizach ilo$ciowych,
jednak material empiryczny jest tak
ogromny, ze na jego podstawie moz-
na formutowac¢ w miare syntetyczne
uogdlnienia.

Niewatpliwym walorem przepro-
wadzonych analiz jest to, ze wszystkie
sondaze byly realizowane wedlug tej

samej metodologii, jednakowe byty
proby docelowe (dorosli Polacy), taki
sam (losowy) dobdr préb oraz repre-
zentatywnos¢ badan, m.in. dzieki za-
stosowaniu wazenia préb. Pozwolito
to na poréwnywanie wynikéw, tacze-
nie zbioréw oraz pogtebione analizy
statystyczne. Wazne sa w tym opra-
cowaniu analizy wielozmiennowe dla
zbadania zréznicowan postaw i opinii
w poszczegolnych podgrupach, wyrdz-
nionych ze wzgledu na okreslone cechy
demograficzne i spoteczne. Tam, gdzie
bylo to mozliwe i potrzebne, analizy
zostaly uzupetnione wynikami z ba-
dan miedzynarodowych oraz z innych
reprezentatywnych sondazy ogdlno-
polskich.

Tak pomyslane i skonstruowane
opracowanie stanowi wazny wkiad
w diagnoze przeobrazen kulturowych
(mentalnych) w spoteczenstwie pol-
skim po 1989 r. Zawiera ono wiele waz-
nych konstatacji dotyczacych przemian
religijnosci i moralnosci w spoteczen-
stwie polskim po 1989 r. Stawia pod
znakiem zapytania lub wrecz kwestio-
nuje tezy niektérych socjologéw pol-
skich o radykalnym sekularyzowaniu
sie Swiadomosci religijnej Polakow
i upodabnianiu sie jej do swiadomosci
Europejczykow.

W $wietle przeprowadzonych ana-
liz wprawdzie wydaje sie uzasadnione
moéwienie o sekularyzacji moralnosci,
rozumianej jako uniezaleznianie sie
od religii, jednak sekularyzacja ta nie
ma wiele wspdlnego z klimatem ide-
ologicznym, wyrazajacym sie w usi-
lowaniach przeciwstawienia sobie
religii i moralno$ci, w poszukiwaniu
alternatywnych wobec tradycji chrze-
$cijanskiej niezaleznych systemoéw
etycznych. Wciaz wiekszos¢ Polakow
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jest przekonanych o waznej roli, jaka
religia i Koscidt katolicki moga odegrac
w krzewieniu moralnosci, w dalszym
ciggu mozna méwic o istotnych zalez-
nosciach miedzy religijnym i moral-
nym wymiarem zycia Polakéw, bez
wzgledu na to, ze w deklaracjach wielu
ankietowanych religijne uzasadnienia
szeroko rozumianej moralnosci wydaja
sie traci¢ na znaczeniu.

Autor zwraca uwage, ze mimo wy-
raznych niekonsekwencji w zakresie
deklaracji wiary i postaw moralnych,
ktore przejawiajg sie m.in. w tym, iz
czes¢ sposrod 95% zdeklarowanych
katolikéw odrzuca moralnos¢ pro-
ponowana przez te religie, badz — co
najwyzej — traktuje ja wybidrczo, to
wiasnie wiara i uczestnictwo w prak-
tykach religijnych stanowia najbardziej
istotny korelat uznawanej i realizowa-
nej moralnosci. Wiara i uczestnictwo
w praktykach religijnych, jak wynika
z analiz, w znacznym stopniu sprzyjaja
spotecznemu zaangazowaniu Polakdw,
stuzac jednoczeénie budowaniu spote-
czenstwa obywatelskiego.

W odniesieniu do zgromadzonych
przez Rafat Boguszewskiego danych
empirycznych trudno jest zatem mo-
wic o przejawach klasycznej koncepcji
sekularyzacji jako przejscia od spote-
czenstwa religijnego do bezreligijne-
go. Religijnos¢ w Polsce nadal stanowi
wazny element zycia jednostkowego
ispotecznego, a moralnos¢ ciagle w du-
zym stopniu wyznaczana jest przez
normy i nakazy religijne. Autor zwraca
jednak uwage na powolne odchodzenie
od kategorycznych norm moralnych
w kierunku sytuacyjnie uwarunkowa-
nych imperatywdw etycznych. Jego
zdaniem spowodowane jest to zaréwno
zmiang kontekstu spoteczno-politycz-

nego, co przynoszac wiele réznych
swobod obywatelskich umozliwito
znaczne zmiany w stylach zycia Po-
lakéw, ale zwraca rdwniez uwage na
to, iz odpowiedzialno$¢ za te sytuacje
spoczywa w pewnym zakresie rowniez
na Kosciele katolickim, ktéry w niewy-
starczajacym stopniu i zakresie reaguje
na dokonujace sie zmiany spoleczno-
-kulturowe.

Prezentowanym w opracowaniu
obszarem, ktory w najwiekszym stop-
niu potwierdza rozchodzenie si¢ wy-
miaru religijnego i moralnego Polakéw
jest wymiar zycia matzensko-rodzinne-
go. Przedstawione wyniki wskazuja, ze
postawy spoteczne wobec norm oby-
czajowych, ktére w tradycyjnym spo-
leczenstwie regulowaly zycie matzen-
sko-rodzinne, podlegaja coraz wiekszej
liberalizacji. Jak zauwaza autor opra-
cowania, jest to szczegdlnie widoczne
wérod najmlodszych badanych, dobrze
wyksztalconych, uzyskujacych wyso-
kie dochody i niepraktykujacych reli-
gijnie. Osoby te — co wynika z analiz —
sa rowniez najbardziej otwarte na nowe
—alternatywne dla matzeristwa — formy
zycia, ktére w ostatnich latach zyskuja
na znaczeniu. Rafat Boguszewski za-
uwaza w tym kontekscie, ze w $wia-
domosci Polakow coraz czesciej miejsce
barier ekonomicznych, utrudniajacych
rozwdj rodziny, zajmuja bariery spo-
leczne i psychologiczne, zwiazane na
przyktad z realizowanym stylem zycia.
Zmieniajg sie funkcje przypisywane
rodzinie, modyfikacji ulega réwniez
samo rozumienie tej podstawowej ko-
morki zycia spotecznego.

Jak zatem wynika z analiz zapre-
zentowanych w omawianej ksiazce,
obecny charakter zwigzkow miedzy
religia i moralnoscia jest w spoteczen-
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stwie polskim zlozony i pomimo wielu
przestanek przemawiajacych za seku-
laryzacja Swiadomosci moralnej czesto
trudno jest doszukac si¢ wyraznego
ijednoznacznego trendu odchodzenia
od uzasadnien religijnych w opiniach,
postawach czy zachowaniach Polakow.
Wzrasta wprawdzie w tym zakresie
motywacja indywidualistyczna, suge-
rujaca, ze to wlasnie sumienie stanowi
wyznacznik uznawanych i realizowa-
nych norm, jednak sita zwigzku miedzy
analizowanymi wskaznikami religijno-
$ci i moralnosci pozostaje w ostatnich
latach w miare stabilna. Nie oznacza to
jednak, ze zarowno w religijnosci, jak
i moralnosci nic sie nie dzieje. Dokonu-
jace sie przemiany zostaty przez Autora
bardzo szczegdétowo i kompetentnie
opisane, zinterpretowane i wyjasniane
w $wietle przyjetych teorii socjologicz-
nych.

Z socjologicznego punktu wi-
dzenia to wlasnie cze$¢ empiryczna
i konsekwentnie prowadzona w niej
analiza statystyczna z wykorzystaniem
roznych technik analitycznych posiada
szczegolne znaczenie. Poznawczo istot-
ne w opracowaniu sa takze zbiorcze ta-
bele, ukazujace polska religijnos¢ na tle
Europy i $wiata. Autor wykorzystujac
bogaty materiat empiryczny w sposob
profesjonalny, ukazuje dynamike prze-
obrazen w sferze religijno-moralnej,
$ledzi jej zakres, specyfike oraz formu-
tuje wnioski.

Nie ulega watpliwosci, ze oma-
wiane w recenzowanym studium so-
gjologicznym problemy — ze wzgledu
na swdj ztozony charakter — wymaga-
ja dalszych dodatkowych i bardziej
wszechstronnych analiz, takze takich,
ktdre beda opierac sie na badaniach
jakosciowych. Relacje miedzy religij-

nos$cia i moralnoscig wydaja sie¢ nie
do konca jednoznaczne, w zwiazku
z tym trudno jest prognozowad, w ja-
kim kierunku i z jaka intensywnoscia
beda nastepowad procesy przemian
w dziedzinie moralnosci i religijnosci.
Diagnozowanie tych zaleznosci bedzie
interesujacym zadaniem badawczym
dla socjologdéw religii i socjologow
moralnosci w najblizszych dekadach
XXI wieku, a sondaze CBOS bedg do-
starcza¢ nowych materiatéw empirycz-
nych dla waznych analiz statystyczno-
-koleracyjnych.

Relacja miedzy religijnoscia i mo-
ralnoscia w spoleczenstwie polskim
byta nader rzadko przedmiotem badan
empirycznych i raczej w niewielkim za-
kresie. Opiniowane opracowanie jest
bardzo obszernym studium socjologicz-
nym poswieconym wplywom religij-
nosci na moralnos¢ Polakéw, zaréwno
W jej wymiarach ogélnych, jak i kon-
kretnych. Zebrany materiat empiryczny
stanowiacy podstawe analiz pozwolit
przesledzi¢ dynamike religijno-moral-
nych postaw Polakéw juz od chwili
zainicjowania transformacji ustrojowej
w Polsce. Autor w petni zrealizowat
zatozone cele badawcze, rozwiazat po-
stawiony problem badawczy i zwery-
fikowat wiekszo$¢ hipotez roboczych.
Zaleta opracowania jest takze to, ze
wielokrotnie mamy do czynienia nie
tylko z interpretacjami uzyskanych wy-
nikow empirycznych, ale takze z pro-
bami wyjasniania skonstatowanych
zaleznos$ci. Nalezy takze podkresli¢
warto$¢ zamieszczonych w tekscie i w
aneksie starannie opracowanych tabel
statystyczno-koleracyjnych i wykresow.

Ksiazka Religijnos¢ i moralnosé
w spoteczenstwie polskim: zaleznos¢ czy
autonomia? Studium socjologiczne nie-
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watpliwie wnosi ma wktad w socjo-
logiczny opis przemian religijnych
i moralnych w wymiarze zycia spote-
czenstwa polskiego, a przede wszyst-
kim zwiazku zachodzacego miedzy re-
ligijnoscia i moralnos$cia. Na tle innych
znanych mi publikacji na ten temat oce-
niam ja jako bardzo dobra i godna pole-
cenia nie tylko socjologom religijnosci
i moralnosci, ale rdwniez wszystkim
zainteresowanym przemianami w za-
kresie zycia spotecznego w Polsce po
1989 1., zwlaszcza w dziedzinie religij-
noséci, moralnosci czy styléw zycia. Re-

cenzowana publikacja moze stanowic¢
inspiracje do dalszych eksploracji ba-
dawczych w poszukiwaniu chociazby
odpowiedzi na pytania o przysztos¢
polskiego katolicyzmu w kontekscie
coraz czesciej pojawiajacych sie haset
sugerujacych marginalizacje Kosciota
ireligii w zyciu publicznym jako kom-
petentnych w udzielaniu odpowiedzi
na moralne problemy jednostek i spo-
leczenstw lub do takiej marginalizacji
nawotujacych.

Janusz Marianski
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