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

Autorytety religii chrzescijanskiej
w procesie modernizacji

Zadna religia nie mogta i nie moze obejs¢ sie bez autorytetéw. To oczywi-
ste. Podobnie jak oczywiste jest to, ze roznie byty te autorytety pojmowane,
kreowane i modernizowane oraz w roézny sposob wptywaty na spoteczng
pozycje réznych religii. Na tym jednak generalnie polega problem autorytetow
i z autorytetami religijnymi. Warto przyjrzec sie temu, jak wygladat w niekto-
rych okresach proces ich pojmowania i kreowania w religii chrze$cijanskiej.
Moze to bowiem skloni¢ do glebszych refleksji. Przesledzenie tych proceséw
w jeszcze innych religiach oraz dokonanie analizy poréwnawczej pozwolitoby
zapewne wskazac¢ zaréwno na wystepujace miedzy nimi podobienistwa, jak
iréznice. Dla kultury zachodniej najwazniejsze jednak byto i pozostaje chrze-
$cijanstwo. Wprawdzie nie posiada ono juz dzisiaj tak dominujacej pozycji,
jaka miato jeszcze na poczatku XX stulecia, jednak nadal géruje nad innymi
religiami nie tylko pod wzgledem liczby wyznawcéw, ale takze uznawanych
przez znaczaca czes¢ spoteczenstw zachodnich jego autorytetow.

Autorytety chrzescijanskie do czaséw reformacji

Od momentu pojawienia si¢ chrzescijanistwa prowadzono dyskusje, kto
icojestlub przynajmniej moze pelnic w tej religii role autorytetéw oraz w jaki
sposob ja moze i powinien petni¢. Na wstepie odwotam sie jednak nie do tych
dyskusji, lecz do stosunkowo najprostszego, bowiem stownikowego pojmowa-
nia i przedstawiania autorytetu przez Karla Rahnera i Herberta Vorgrimlera,
autorow Matego stownika teologicznego. Stwierdzaja oni, ze po pierwsze , auto-
rytet jest do$wiadczalng, dowodliwg wiarygodnoscia albo roszczeniem osoby
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lub rzeczy (ksiggi) do uznania przez inng osobe prawdziwosci jakiegos stanu
rzeczy czy waznosci jakiego$ rozporzadzenia wzglednie do zobowiazania jej
do ich przyjecia, chociaz nie sa one bezposrednio oczywiste”, a po drugie, ze
,autorytet w Kosciele dowodzi swej prawomocnosci poprzez spetnianie misji
Jezusa; nie mozna go utozsamiac z autorytetem Jezusa ani on nie moze odrzu-
ca¢ - odwotujac sie do autorytetu Jezusa — rzeczowej krytyki, ktéra powotuje
si¢ na przynaleznos¢ autorytetu koscielnego do stuchajacego i wierzacego
Kosciota”!. Sporo jest w tych okresleniach ostroznosci. Zapewne wynika
ona w jakiej$ mierze ze zrozumienia dla tych kontrowers;ji, ktére w kwestii
chrzescijanskich autorytetéw pojawiaty sie w przesztosci i sprawiaty, ze za-
miast faczy¢ chrzescijan w jednym Kosciele i w jednej wierze, dzielily ich na
wiele takich wspdlnot wyznaniowych, ktérym niejednokrotnie tatwiej byto
prowadzic¢ dialog z innowiercami niz miedzy soba.

Bardziej jednoznacznie w tej kwestii wypowiadali sie ci Ojcowie Kosciota,
ktorym przyszto stawiac czola nie tylko autorytetom innych religii, ale takze
takim, dla ktorych religia i religijnos¢ nie stanowita pierwszoplanowego pro-
blemu. Jednym z nich byt Aureliusz Augustyn (sw. Augustyn), autor rozpraw
teologiczno-filozoficznych skierowanych m.in. przeciwko takim ziemskim
autorytetom, jakimi dla niejednego z ludzi wyksztatconych jego czaséw byli
filozofowie greccy. Intelektualna batali¢ przeciwko tym autorytetom prowa-
dzit przez caty okres swojego chrzescijariskiego zycia, tj. od momentu, gdy
w 386 r. (w wieku 33 lat) przeszed! na chrzescijanstwo, do $mierci w 430 r.
Jej wyrazem sa m.in. jego Dialogi filozoficzne, takie jak dialog Przeciwko aka-
demikom (kwestionuje w nim m.in. autorytet intelektualny sceptykéw z tzw.
$redniej Akademii Platonskiej), Solilokwia (napisany jest w formie modlitwy
do Boga o wsparcie w takiej wierze, ktdra stanie si¢ autorytetem nie tylko dla
ludzkiego sumienia, ale takze dla ludzkiego rozumu), O nauczycielu (takim,
ktorego nauk wszyscy beda stuchali oraz ktérego autorytetu nikt rozumny
nie bedzie kwestionowat) oraz O naturze dobra (,,Najwyzszym dobrem, do-
brem, od ktérego nie ma wigekszego dobra, jest Bog” —jego autorytet stawia
Augustyn ponad wszystkimi innymi autorytetami)?.

Swoistym opus magnum Augustyna jest jego Paristwo Boze, dzieto napi-
sane — jak stwierdza w Przedmowie — w obronie , Przechwalebnego Panstwa
Bozego” oraz przeciwko tym wszystkim, ktorzy bronia panstwa ziemskiego,
a scislej, tego panstwa, ktore ,wciaz pala zadzg panowania, nawet gdy ludy sa
juz mu ulegle”s. Takim parfistwem w tamtych czasach byto Cesarstwo Rzym-
skie. Stad wszystko to, co stanowilo o sile tego cesarstwa, byto przedmiotem
jego krytyki w tym obszernym dziele. Jednym z filarow tego panstwa byla
prowadzona przez wladcdw rzymskich tolerancyjna polityka wobec réznych

! K. Rahner, H. Vorgrimler, Maty stownik teologiczny, Warszawa 1987, s. 31.
2 Sw. Augustyn, Dialogi filozoficzne, t. I-IV, Warszawa 1954.
* Sw. Augustyn, Paristwo Boze, Kety 2002, s. 20 nn.
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religii i form religijnosci, wystepujacych w réznych jego prowingjach, w tym
w Palestynie — kolebce zarowno judaizmu, jak i chrzescijanstwa. Obroncami
takiej polityki byli m.in. pisarze rzymscy. Znaczaca pozycje wsrdd nich zaj-
mowatl Marek Tuliusz Cyceron (106-43 r. p.n.e.), autor rozprawy O naturze
bogow oraz mowy zatytutowanej De haruspirum responso. Pierwsza z nich sta-
nowi wielka pochwate pluralistycznej religii Rzymian, natomiast w drugiej
pojawia si¢ m.in. twierdzenie, ze kultywowana przez Rzymian religijnos¢
~Przewyzsza religijnos¢ wszystkich innych ludow i narodow”*. W tej sytuacji
jest rzeczg zrozumialg, ze Cyceron nie moze by¢ pozytywnym bohaterem
Panstwa Bozego. I nie jest nim. Przywotywany jest on wprawdzie w tym
dziele przez Augustyna wiele razy, jednak gtownie jako obrorica zlej wiary,
ztej sprawy i w koncu wspolsprawca tego zta, ktére Rzymianie wyrzadzili
innym ludom i narodom i ktérego w koncu sami doswiadczyli ze strony tych
ostatnich. W Paristwie Bozym jedynym w peini pozytywnym bohaterem jest
Bdg. Dla Augustyna bylo to kwestia bezdyskusyjna. Jednak dyskusyjne byto
to dla niejednego z jego wspodtczesnych. Stad autor tego dzieta wlozyt tak
wielki wysitek intelektualny w to, aby przekonac niewierzacych, ze bez wiary
w chrzescijanskiego Boga i zdania si¢ na Niego cztowiek nie moze osiagna¢
zadnego z istotnych celdw swojego zycia.

Réznie mozna oczywiscie odczytywac i przedstawiac sens pojawiajacych
sie¢ w pierwszych akapitach tego dzieta twierdzen, ze ,Bog jest wspomozy-
cielem naszym”, ze , pysznym si¢ sprzeciwia, a pokornym taske daje”, ze
,uleglym przebacza, a zwalcza zuchwatych”. Rdznie tez mozna odczytywac
i przedstawiac sens pojawiajacych sie w jego koricowych partiach twierdzen,
ze ,wielka bedzie szczesliwos¢ owa, kedy juz nic a nic ztego nie bedzie
i zadnego nie zabraknie dobra, kedy tylko Boga wychwalac¢ si¢ bedzie, Boga,
ktéry wszystkim bedzie we wszystkim”. Jakby$my jednak je nie odczytywali,
zawsze wychodzi na to, ze dla prawdziwie wierzacego chrzescijanina nie
ma i by¢ nie moze wyzszego autorytetu niz autorytet boski. Moga jednak
istnie¢ nizsze od niego autorytety — takie chociazby, jak autorytet tych, ktérzy
prawdziwego Boga poznali i czuja si¢ zobowiazani do podzielenia si¢ swoja
wiedza i swoja wiara z tymi, ktérzy Go szukajq i w tych poszukiwaniach
niejednokrotnie btadza. Za tego rodzaju autorytety uznawani sa m.in. tacy
teologowie, jak Aureliusz Augustyn. Nie ulega zreszta watpliwosci, ze on
sam rowniez uznawat si¢ za autorytet. Co wiecej, wlozyl sporo staran w to,
aby jego pozycja jako chrzescijariskiego autorytetu nie byta kwestionowana.

Interesujaca i sktaniajaca do glebszych refleks;ji lektura w tej kwestii moga
by¢ jego Wyznania, dzieto napisane w okresie, w ktéorym Augustyn zdoby?t
juz wprawdzie pozycje teologicznego autorytetu w niektorych srodowiskach
chrzescijanskich, jednak byty wowczas rowniez takie, ktore go nie uznawaty
oraz kwestionowaly jego wyktadnie chrzescijariskiej wiary. Nie wchodzac

* Szerzej w tej kwestii por. M. Jaczynowska, Religie swiata rzymskiego, Warszawa 1987.
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w zawilosci teologiczne Wyznai, przypomne jedynie, Ze maja one charakter
intelektualnej biografii ich autora. Wystepuje on w niej jednak nie jako gtow-
ny pozytywny bohater (to miejsce zajmuje Bog), lecz jako taka osoba, ktora
zanim trafita na wlasciwa droge, sama niejednokrotnie bladzita i by¢ moze
w niejednejjeszcze kwestii bedzie bladzita — jednak juz nie w kwestii tej wiary,
ktéra moze go doprowadzi¢ do zjednoczenia z Bogiem®.

Interesujacym przyczynkiem do dyskusji nad kreowaniem przez Augu-
stynajego autorytetu teologicznego moze by¢ réwniez jego polemika z innym
wplywowym teologiem tamtych czasow Palegiuszem, kwestionujacym m.in.
jego wykladnie grzechu pierworodnego (w jej $wietle jest on pierworodnym
udziatem wszystkich ludzi) oraz taski Bozej (w jej swietle dawana jest ona
jedynie nielicznym)®. Wprawdzie zwolane w tej sprawie w 416 r. dwa synody
opowiedziaty si¢ po stronie wyktadni Augustyna, to jednak nie powstrzymato
to procesu upowszechniania si¢ pelagianizmu i zdobywania przez ta teologie
wplywow w wielu réznych wspdlnotach chrzescijanskich’.

Znaczacy rozdziat w historii kreowania chrzescijariskich autorytetow za-
pisali rowniez ci misjonarze, ktérzy w sredniowieczu chrystianizowali r6zne
ludy europejskie. W uznaniu ich zastug niektérych z nich Kosciét wyniost
na ottarze, a ci, dla ktérych poswiecali oni swoje zycie, uznali ich za swoich
religijnych patronéw. Jednym z takich misjonarzy byt Bonifacy Winfrid —
$wiety Kosciota katolickiego oraz patron Niemiec (nazywany réwniez Apo-
stotlem Niemiec). Dziatalnos¢ misjonarskq prowadzit on najpierw na Wyspach
Brytyjskich, a pdzniej wsrod zamieszkujacych pétnocno-zachodnie rejony
Europy ludéw germanskich (zginat Smiercia meczeriska w 754 r. we Fryzji).
Zdawat z niej pisemne relacje swoim przetozonym w Rzymie. W niejednej
z nich mozna znalez¢ zaréwno opisy poganskich wierzen i praktyk tych
ludow, jak i tych misjonarzy i ich najblizszych wspoétpracownikéw, ktérych
zwyczaje w niejednym chrzescijariskim sumieniu mogty i moga wywotywac
zaklopotanie. Przywotuje je w swojej ksigzce prezentujacej chrystianizacje
ludéw germanskich Stanistaw Piekarczyk. Przypomina w niej m.in. $w. Lio-
be, ,,towarzyszke i pomocnice $w. Bonifacego”, ktéra sama o sobie méwita,
ze ,jest nieprzyjacidtka wszelkiej ascezy, a jej »wstrzemiezliwosc« polega
na tym, ze wino byla pija¢ z mniejszego kubka”®. Wprawdzie misjonarz ten

° Szerzej w kwestii stylu narracyjnego tego dzieta Augustyna por. Z. Drozdowicz, Style
narracyjne teologéw chrzescijanskich, , Przeglad Religioznawczy” 1/2012, s. 19 nn.

¢ Szerzej w kwestii pogladow Pelagiusza por. R.B. Rees, Pelagius: A Reluctant Heretic,
Wolfeboro, NH 1988.

7 ,Ruch pelagianski zyskat duze grupy zwolennikéw na Zachodzie, w Rzymie, na Sycylii,
w Afryce Pétnocnej, Hiszpanii, Galii i w Irlandii oraz na Wschodzie, w Palestynie, Efezie I Kon-
stantynopolu”. Por. ks. M. Banaszak, Historia Koéciota Katolickiego, t. 1, Warszawa 1986, s. 186 nn.

8 ,Nie mniej symptomatycznie brzmi obrona, ktéra biograf wlozyl w usta $w. Goara [...]
prawa do jedzenia i picia »na chwate boza«. Z tego rodzaju obrona wystapit on przeciwko swym
ascetycznie nastawionym przeciwnikom, odnoszac w dyskusji wyrazny sukces. [...] W podob-
ny sposob scharakteryzowat on stosunki panujace w Anglii, gdzie, jak pisat, biskupi nie tylko
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potepiat tego rodzaju zachowania, to jednak nie miat nic przeciwko takim
praktykom jak przekonywanie do niemocy poganskich bogéw oraz mocy
Boga chrze$cijanskiego poprzez ,niszczenie posagoéw, drzew o znaczeniu
kultowym, rozlewanie napojéw, przeznaczonych na rytualne libacje itp.”®
Rzecz jasna, do tych niepiSmiennych ludéw nie mogly by¢ stosowane takie
metody przekonywania do chrzescijanskiej wiary, jakie proponowat i jakie
sam stosowat w praktyce Augustyn.

Rowniez udziat Tomasza z Akwinu, $wietego i Doktora Kosciota ka-
tolickiego, w kreowaniu chrzescijariskich autorytetow jest bezdyskusyjny
(potwierdzeniem tego jest m.in. fakt, ze zaproponowana przez niego wy-
ktadnia wiary uznana zostat na Soborze Trydenckim za obowiazujaca w tym
Kosciele). Dyskusyjne jednak okazaly si¢ dla wielu teologdw chrzescijariskich
zaproponowane przez niego zmiany w wykladni Augustynskiej. Ci, ktérzy
uznajq te zmiany za potrzebne i odpowiadajace potrzebom tego Kosciota,
twierdzg, ze dzieki nim ,, doskonale rozwiazany zostat zwigzek miedzy rozu-
mem i Objawieniem”, a zaproponowany przez Tomasza z Akwinu ,system
wiedzy teologicznej” jest harmonijny i stanowi , szczytowy punkt rozwoju
scholastyki”. Jednak nawet oni przyznaja, ze ,tomaszowa nauka wywolala
polemiki” — potepit ja m.in. bp paryski Stefan Templer oraz Wilhlem de la
Mare, autor Correctorium fratris Thomae, ,w ktérym krytycznie omowit 117 tez
z dziet Tomasza”!’. Gdyby autorytety teologiczne kreowane byty wylacznie
poprzez akty kanonanizyjne Kosciota katolickiego, to zapewne stwarzatoby
to dosy¢ komfortowaq sytuacje dla tego Kosciota; jednak nie dla innych Ko-
$cioldw i wyznan chrzescijanskich oraz tych wszystkich, ktérzy wprawdzie
uwazaja sie za osoby wierzace, ale nie utozsamiajq si¢ z chrzescijanstwem.

Reformacyjne i postreformacyjne modernizacje

Zblizajaca sie pieésetna rocznica wywieszenia przez Marcina Lutra na
drzwiach kosciota sw. Piotra w Wittenberdze 95 tez przeciwko handlowaniu
odpustami w Kosciele rzymskim daje okazje do dyskusji nad tym przetomo-
wym wydarzeniem w chrze$cijaristwie zachodnim. To odwazne wystapienie
wprawdzie wyksztatconego, ale jednak szeregowego duchownego stanowito

upijaja sig, ale nawet innych do tego zachecaja”. Por. S. Piekarczyk, Barbarzyricy i chrzescijaistwo.
Konfrontacje spotecznych postaw i wzorcéw u German, Warszawa 1968, s. 104 nn.

¢, Brak jakichkolwiek oznak gniewu lub zemsty ze strony tych bogéw stanowi¢ miato
najlepszy dowdd, iz poganie otaczali kultem martwe przedmioty, zrobione reka ludzka”. Tamze,
s.293.

10", Pismo to stanowi zarazem pewnego rodzaju manifest nowoaugustynskiej szkoty
teologicznej i franciszkanskiej. Wiadze zakonu dominikanskiego zobowiazaty z kolei (1266)
swoich teologéw do trzymania sie z dala od nauki Tomasza pod kara ekskomuniki. [...] Kano-
nizacja Tomasza (1323) usunela wszelkie watpliwosci co do ortodoksyjnosci jego pogladow”.
Por. ks. M. Banaszak, Historia Ko$ciota Katolickiego, t. 2, Warszawa 1987, s. 216.
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co$ w rodzaju kropli wody, ktora przelata fale goryczy tych chrzescijan,
ktérych oburzyly stosunki panujace w tym Kosciele, w tym na najwyzszych
szczeblach jego wladzy. W swoich tezach Luter nie wymienit imiennie zad-
nego papieza, jednak nie polepszato to jego sytuacji w oczach koscielnych
hierarchéw — przeciwnie, jeszcze ja pogarszato, bowiem generalnie kwestio-
nowat w nich autorytet kazdego z tych duchownych, ktérzy — powotujac
sie na swoja apostolska sukcesje — czuli si¢ uprawnieni do rozstrzygania
o tym, kto ma by¢ zbawiony i — rzecz jasna — pobierania oplaty za te ustuge".
Oznaczato to nie tylko zakwestionowanie takiego z trudem wypracowanego
autorytetu, jakim dla chrzescijan byt Urzad Nauczycielski Kosciota — urzad,
o ktérym przywotywani na wstepie autorzy Mafego stownika teologicznego
pisza, ze ,nie otrzymuje swojej wladzy z ustanowienia cztonkow Kosciota,
aleich autorytet i »nieomylno$é« jest mozliwa do pomyslenia tylko wewnatrz
owej eschatologicznej wspolnoty wiary”'2

Dosy¢ szybko okazalo sig, ze dalsze pozostawanie Lutra wewnatrz kato-
lickiej wspdlnoty wiary nie jest mozliwe. Kiedy bowiem najpierw odmowit
stawienia sie¢ w Rzymie i wytlumaczenia ze swojego wystapienia z 31 paz-
dziernika 1517 r., a nastepnie — stajac przed obliczem papieskiego legata
w Augsburgu — odmowil odwotania swoich tez i podczas debaty teologicznej
w Lipsku (1519 r.) zakwestionowal prymat biskupa Rzymu, przebrata sie
miara wyrozumiato$ci nawet tak otwartego na réznego rodzaju nowosci
i nowatoréw papieza, jakim byt Leon X. 3 stycznia 1521 r. ekskomunikowat
on Lutra ,na zawsze”. Nie powstrzymato to oczywiscie tego ostatniego od
krytykowania papieza oraz jego blizszych i dalszych wspdtpracownikow,
a takze tych dziatan, ktére daty poczatek powstaniu niezaleznego od Rzy-
mu Kosciota luteranskiego. Odpowiadajac na pytanie: co moze i powinno
stanowi¢ podstawowe autorytety w tym Kosciele, Luter stwierdzat: 1. Sola
scriptura (jedynie Pismo), 2. Sola gratia (jedynie taska), 3. Solus Christus (jedynie
Chrystus), 4. Solus Verbum (jedynie Stowo)®. By¢ moze przez skromnos¢ nie
dodawat do tego swojego autorytetu jako tego teologa, ktéry stosunkowo
najtrafniej przedstawiat uzasadnienie dla tych autorytetow. Bylo to jednak
zrozumiale samo przez sie dla tych, ktérzy podazali za jego wskazaniami.

Podobnie zresztg rzecz si¢ miala z innymi inspiratorami tego wielkiego
sprzeciwu wobec Rzymu, jakim byta reformacja, takimi jak Ulryk Zwingli
(autor traktatu O opatrznosci bozej) czy Kalwin (autor m.in. Nowej nauki chrzesci-
janskiej, dzieta, w ktérym na pierwszym miejscu stawia si¢ ponownie autorytet
samego Boga). Laczyto ich m.in. powotywanie si¢ na autorytet Augustyna
i kwestionowanie autorytetu Tomasza z Akwinu. Natomiast dzielito m.in. od-
czytywanie i przedstawianie Augustynskiej wyktadni wiary oraz dopisywanie

I Por. M. Luter, Tezy, w: Mysl filozoficzno-religijna reformacji XVI wieku. Wybrane teksty z historii
filozofii, Warszawa 1972, s. 11 nn.

2 K. Rahner, H. Vorgrimler, Maty stownik teologiczny, cyt. wyd., s. 515 nn.
B Por. R. Frieddenthal, Marcin Luter. Jego zycie i czasy, Warszawa 1991.
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do niej takich sekwengji, ktore prowadzity do powstania istotnie réznigcych sie
Kosciotow i wyznan oraz istotnie rézniacych sie sposobow chrzescijariskiego
zycia. Na te ostatnie wskazywat m.in. Max Weber w swojej Etyce protestanckiej
a duch kapitalizmu oraz w tych rozprawach, w ktdrych gtéwnym przedmiotem
analiz jest szeroko pojeta modernizacja i transformacja kultury zachodniej,
w tym zycia i wspodtzycia spotecznego. Warto przypomnie¢ chociazby krétko
te jego generalne tezy, ktore wiaza si¢ z kwestig pojawienia si¢ nowego typu
religijnych autorytetow.

W Etyce protestanckiej analizowane i oceniane sa m.in. autorytety Lutra
i Kalwina. Webera w mniejszym stopniu interesowaly wystepujace miedzy
nimi rozbieznosci teologiczne, natomiast w wiekszym rozbieznosci w kwestii
pojmowania i przedstawiania przez nich , zawodu” (niem. Berufen — ,,po-
wotywac”). Stowo to wprawdzie nie bylo nowe, jednak , catkowicie nowe
byto jedno: spetnianie obowiazkéw w ramach zawodoéw swieckich oceniano
jako tre$¢ najwyzsza, ktora moze mie¢ wplyw na samopoczucie moralne.
To wiasnie bylo nieuniknionym nastepstwem nadania religijnego znaczenia
$wieckiej, codziennej pracy i wytworzyto po raz pierwszy nowe pojecie
»zawodu-powolania«”!. Z punktu widzenia Lutra zakonny sposoéb zycia
nie tylko jest bezwartosciowy, ale ,jawi si¢ wrecz jako produkt egoistycz-
nego braku mitosci, powodujacy ucieczke przed obowigzkami ziemskimi”.
Zdaniem Webera teolog ten jednak ,odczytywat Biblie przez pryzmat aktu-
alnego nastroju, ktory w trakcie rozwoju (w latach ok. 1518-1530) nie tylko
pozostawat tradycjonalistyczny, lecz wrecz stawat sie takim coraz bardziej”.
Ow tradycjonalizm to traktowanie zawodu jako tego, ,,co cztowiek ma przyjaé
jako zrzadzenie Boga, czemu »ma si¢ podporzadkowac«”*.

Inaczej bylo to przedstawiane przez Kalwina, kalwinizm (,,w takiej postaci
jaka przyjat w Europie Zachodniej”), pietystéw, metodystéw oraz ,sekty
wyroste z ruchu nowochrzczencow” (takie jak zwinglianizm czy armianizm).
Wedtug Kalwina, ,,Nie Bog jest dla ludzi, lecz ludzie i wszystko, co sie dzieje -
dla Boga”, a , przyktadanie kryteriéw ziemskiej »sprawiedliwosci« do jego
suwerennych zrzadzen nie ma sensu i stanowi naruszenie Jego majestatu,
gdyz Bég i — tylko On — jest wolny, tzn. nie podlega zadnemu prawu”'¢. Ta

W pojeciu »zawodu-powolania« zawiera si¢ centralny dogmat wszystkich denominacji
protestanckich, ktéry porzuca katolickie rozréznienie chrzescijaniskich nakazéw moralnych na
praecepta i consilia (przykazania i rady), a za jedyny $rodek Zzycia akceptowanego przez Boga
uwaza sie nie doskonalenie moralne ziemska droga zakonnej ascezy, lecz wytacznie spetnianie
ziemskich obowiazkéw wynikajacych z pozycji kazdego cztowieka, ktore staje sie w efekcie jego
»zawodem-powotaniem«”. M. Weber, Etyka protestancka a duch kapitalizmu, Lublin 1996, s. 64 nn.

5, Rozwoj ortodoksyjnego luteranizmu podkreslat te ceche jeszcze bardziej. Jedynym
plonem na plaszczyznie etyki byto tu co$ negatywnego: odrzucenie przewagi obowiazkow
doczesnych nad ascetycznymi — ale polaczone z nakazem postuszenstwa wobec kazdej wiadzy
i poddanie sie wyznaczonej sytuacji zyciowej”. Tamze, s. 71.

16, Cata patetyczna nieludzkos¢ owej teorii musiata mie¢ dla nastroju pokolenia, ktore sie jej
poddato, jeden przede wszystkim skutek: poczucie niestychanego wewnetrznego osamotnienia
jednostki ludzkiej. W najwazniejszej dla ludzi epoki reformacji sprawie, jaka byto zbawienie
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wzniosta wizja Boga oraz skrajnie pesymistyczna wizja cztowieka wprawdzie
inspirowata mysl purytanska (czego potwierdzeniem jest m.in. ,, zastanawia-
jaco czesto powracajace w literaturze purytanskiej ostrzezenie przed ufnoscia
w pomoc i przyjazn ze strony innych ludzi”), jednak byta trudna do udzwi-
gniecia przez zwyczajnych kalwinistow. ,,Dla nich mozliwo$¢ rozpoznania
stanu faski musiata mie¢ znaczenie pierwszorzedne. [...] wszedzie tam, gdzie
nauka o predestynacji si¢ utrzymata, musiato pojawic si¢ pytanie, czy istnieja
niezawodne cechy, po ktérych mozna poznac¢ przynaleznosc do electi (wy-
branych)”. Przydawato sie tutaj owe pojmowanie zawodu jako powotania.
Jednak byto ono taczone nie z postawa ,,pokornych grzesznikow, ktérym
Luter obiecuje faske”, lecz ,,z pewnymi siebie »$wietymi«, ktérych bedziemy
rozpoznawac w postaci twardych, purytanskich ludzi interesu w bohaterskim
okresie kapitalizmu”". Stanowi to bez watpienie modernizacje i adaptacje
do konkretnych potrzeb spotecznych teorii taski Kalwina, ktéra stanowita
niewatpliwie modernizacje Augustynskiej teorii taski.

Ta modernizacja i adaptacja widoczna jest m.in. w zmianach na liscie
tych chrzescijanskich autorytetéw, ktore byly uznawane przez zwolennikéw
»ascetycznego protestantyzmu”. Nie ma na niej i by¢ nie moze (z oczywistych
wzgleddw) ani papieza, ani tez zadnego innego hierarchy katolickiego. Jest na
niej wprawdzie miejsce dla takich tradycyjnych chrzescijanskich autorytetow
jak Augustyn, ale - powiedzmy to wyraznie —nie pierwszorzedne. To bowiem
zajmuja albo tacy inspiratorzy reformagji, jak Luter i Kalwin, albo tez tacy
ich ,epigoni” (okreslenie Webera), jak Menno Simons (zatozyciel wspolnoty
menonitéw), George Fox (zalozyciel Towarzystwa Przyjaciét — kwakrow),
teolog prezbiterianiski Richard Baxter czy kaznodzieja kwakréw Robert Barc-
ley*®. Wprawdzie probowano podwazac zasadnos¢ sposobu taczenia przez
te nowe autorytety tego, co nadprzyrodzone z tym, co ziemskie, oraz takie
pojmowanie chrzescijaniskich autorytetow, ze mogli do tej roli pretendowac
zwyczajni kaznodzieje protestanccy, to jednak procesu tych zmian nie mozna
juz bylo ani cofng¢, ani tez zatrzymac — mimo Ze jego przeciwnicy znajdowali
niekiedy takich niespodziewanych i mimowolnych sojusznikéw, jakimi byli
niektdrzy z oswieceniowych filozoféw™.

wieczne, cztowiek zostat skazany na samotne pokonywanie swojej drogi, wiodacej na spotkanie
ustalonego raz na zawsze losu”. Tamze, s. 85.

7, [...] by osiagnac¢ te indywidualna pewnos¢, nakazuje sig, jako najlepszy srodek, niezmor-
dowana prace zawodowa. Ona i tylko ona usuwa w cien watpliwosci religijne — i daje pewnos¢
stanu taski”. Tamze, s. 94.

8 Weber pisze, ze Christian Directory Barcley’a , to najlepsze compendium purytanskiej teologii
moralnej, zorientowane przy tym zawsze na praktyczne doswiadczenie pracy duszpasterskiej
autora”. Tamze, s. 146.

¥ Przyktadem tego sojusznika moze by¢ Wolter —w Listach o Anglikach wysmiewat on m.in.
kwakrow, ale ostatnia rzecza, o jaka mozna go podejrzewad, bytaby che¢ o obrony Kosciota
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Wspolczesne autorytety chrzescijanskie

Jesli wierzy¢ takim znawcom kultury zachodniej jak Alasdaire MacIntyre,
to jej dzisiaj jest w zasadzie tym, co byto stosunkowo niedawno, bowiem
w okresie O$wiecenia — tylko troche inaczej. Taka jest wymowa nakre-
Slonego przez niego obrazu nowozytnej i wspodtczesnej kultury w Dziedzic-
twie cnoty — zdaniem autora tego dzieta dziedzictwie cnoty pozbawionej juz
w zasadzie tych cnoét, ktorych wlasciwe pojmowanie i przedstawianie zaczac
sie miato od Arystetelesowskiej teorii, a swdj najdoskonalszy wyraz znalazto
w Sumie teologicznej Tomasza z Akwinu®. Kultura ta kultywuje oczywiscie
swoje cnoty (takie jak podchodzenie krytyczne do wszystkich i wszystkiego)
oraz swoje autorytety (takie jak autorytet ,estety, terapeuty i menedzera,
czyli eksperta”). Przyjrzenie sie ich kreowaniu i funkcjonowaniu pokazuje,
jak radykalnie r6znig si¢ one od tradycyjnych autorytetéw chrzescijanskich.
Dla takich obronicdéw tych ostatnich jak MacIntyre ,nie ulega watpliwosci, ze
esteta i terapeuta to postacie w rownym stopniu podatne na dziatanie fikcji
moralnych jak wszyscy inni. [...] Inaczej jest w przypadku menedzera, postaci
dominujacej na wspdlczesnej scenie spotecznej. Tuz obok gtéwnych fikcji mo-
ralnych nowej epoki, tj. praw naturalnych i uzytecznych, mozemy umiescic
fikcje ujawniajaca sie w twierdzeniach o skutecznosci kontroli okreslonych
aspektow rzeczywistosci spotecznych, jaka przypisuje sobie menedzer”?'.

Przywoluje ten obraz stanu wspotczesnej kultury zachodniej nakreslony
przez Maclntyre’a nie dlatego, ze podzielam jego skrajnie pesymistyczne
oceny jej kondydji czy tez jego sentymenty do czaséw, gdy wielcy teolodzy
chrzescijanstwa wyznaczali w niej standardy poprawnosci myslenia i sumie-
nia, lecz dlatego, ze dosy¢ trafnie rozpoznane zostaty w niej niektdre z tych
zmian, ktdre sprawity, ze teolodzy ci w znacznym stopniu utracili pozycje
szeroko uznawanych autorytetow oraz mozliwos¢ kreowania takich autoryte-
tow. Zyskali ja natomiast ci, ktdrych w przesztosci albo w ogdle nie byto, albo
tez ktorzy —jesli juz chcieli zaistnie¢ w szerszym obiegu spolecznym — musieli
upodabniac si¢ w swoim sposobie myslenia, méwienia i funkcjonowania do

katolickiego lub innego chrzescijaniskiego Ko$ciota czy wyznania. Por. Wolter, Listy o Anglikach
albo Listy ﬁlozoﬁczne, Warszawa 1953, s. 33 nn.

2, Sw. Tomasz w swym dziele o cnotach ujat je w sposdb, ktéry nastepnie przerodzit sie
w konwencjonalny schemat cnét kardynalnych (roztropno$é, sprawiedliwo$¢, umiarkowanie,
odwaga) oraz w triade cnét teologicznych”. Por. A. MacIntyre, Dziedzictwo cnoty. Studium z teorii
moralnosci, Warszawa 1996, s. 319 nn.

2, Samej koncepdji skutecznosci nie da sie [...] oddzieli¢ od okreslonego sposobu ludzkiego
istnienia, w ktéorym wymyslanie srodkéw do celéw jest gtdownym elementem procesu manipulo-
wania ludzkimi istotami, tak aby zachowaly sie wedtug przewidywanych wzorcéw. Menedzer,
z racji swojej skutecznosci pod tym wlasnie wzgledem, domaga sie autorytetu w sferze mani-
pulacyjnych stosunkéw spotecznych”. Tamze, s. 147 nn.
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owych teologéw. Tak sie ma m.in. z owymi menedzerami. Jakich$ odpowied-
nikéw dla nich mozna znalez¢ w Sredniowieczu — chociazby w otoczeniu
tych $wieckich i duchownych wtadcow, ktorzy zarzadzali niejednokrotnie
ogromnymi dobrami ziemskimi, ale nie mieli ani czasu, ani checi, ani tez
odpowiednich kompetencji do tego, aby zarzadzanie to bylto nie tylko ,na
chwate Bozg”, ale takze tych, ktorych Bog wynidst do ich ziemskich godno-
Sci. Trzeba bylo jednak przekonac podlegajacych ich wladzy do tego, Ze sa
jak najbardziej wlasciwymi osobami na wlasciwym miejscu, oraz do tego, ze
miejsce to zajmuje za sprawa boskich wyrokéw. Od czego jednak byla liczna
grupa réznego rodzaju apologetdow ich witadzy.

Rzecz jasna, dzisiaj rowniez oni wystepuja. Co wiecej, korzystajg z tych
samych srodkow spolecznego oddziatywania, z ktérych korzystaja ci, dla kto-
rych kazda lub prawie kazda wtadza moze by¢ przedmiotem krytyki. Takim
szeroko wykorzystywanym srodkiem spotecznego oddziatywania sq dzisiaj
m.in. media, w szczegdlnosci telewizja. Na temat ich funkcjonowania spotecz-
nego i wykorzystywania wypowiadaja si¢ entuzjastycznie przede wszystkim
ci, ktérym przynosza one stosunkowo najwieksze profity, tj. dziennikarze
i zapraszani przez nich do publicznych wystapien réznego rodzaju tzw. eks-
perci. Natomiast znacznie bardziej krytycznie oceniajq to ci socjolodzy, ktorzy
dostrzegaja, iz , telewizja — za posrednictwem rozmaitych mechanizmoéw [...]
— zagraza réznym sferom produkgji kulturowej: sztuce, literaturze, nauce, fi-
lozofii czy prawu”?. Ich opinie stanowia réwniez wazny glos w dyskusji nad
kreowaniem i spotecznym funkcjonowaniem autorytetow religijnych, w tym
autorytetow wspodtczesnych Koscioléw i wyznan chrzescijaniskich.

Rzecz jasna, roznie to wyglada w praktyce w roznych krajach, bowiem
rozne sa w nich tradycje religijne oraz réznie wyglada tzw. rynek konsumenta,
w tym konsumenta telewizyjnych przekazdéw tresci religijnych. W Stanach
Zjednoczonych (ale przeciez nie tylko w tym kraju) sporym wzigciem ciesza
sie tzw. telewizyjni kaznodzieje. Wystarczy wrzuci¢ do wyszukiwarki hasto
,telewizyjni kaznodzieje”, aby si¢ dowiedzie¢, ktdrzy z nich maja stosunkowo
najwieksza widownie, najwigksze pieniadze, a czasami réwniez spore wplywy
polityczne. W komentarzach na ich temat mozna m.in. przeczytac, ze , Kapta-
ni bywaja kontrowersyjni. Od setek lat. Im bardziej wyraziste poglady miat
dany kaznodzieja, tym wieksze emocje budzit. Luter, Skarga, Popietuszko.
W dzisiejszych czasach wielu duchownych wzbudza jednak emocje typowe

2 ,[...] telewizja naraza na nie mniejsze niebezpieczenstwo takze Zycie polityczne i demo-
kracje. Mégtbym z fatwoscia tego dowies¢, analizujac na przyktad sposob, w jaki telewizja, dazac
do pozyskania jak najszerszej widowni [...], traktuje osoby podzegajace do ksenofobii i zacho-
wan rasistowskich, badz pokazuje codziennie ustepstwa telewizji na rzecz ograniczonej i zbyt
narodowej, Zeby nie powiedzie¢ nacjonalistycznej, wizji polityki”. Por. P. Bourdieu, O telewizji.
Panowanie dziennikarstwa, Warszawa 2011, s. 33 nn. Charakterystyczne jest, ze tego cenionego

socjologa francuskiego specjalnie nie niepokoi fakt ,, wyptukiwania” z przekazéw telewizyjnych
najbardziej popularnych kanatéw tresci religijnych.
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dla politykéw czy najbardziej kontrowersyjnych celebrytéw. Przychodzace do
gtowy przyklady z podworka polskiego Kosciota katolickiego to nic w poréw-
naniu do tego, co dzieje si¢ za Oceanem. Tam kontrowersje wzbudzane przez
duchownych to codziennosc. [...] Ostatnio szczegolnie glosno jest o pastorze
Kevinie Swansonie. To ten radiowy kaznodzieja, ktéry zabtysnat stwierdze-
niem, ze huragan Sandy byt dla Stanéw Zjednoczonych karg za zwigkszajace
sie w spoteczenistwie poparcie dla aborcji i tolerancji wobec homoseksualizmu.
W swoim programie Swanson przekonywal, ze huragan uderzyt z taka sita,
bowiem bardzo Boga zirytowali swoimi grzechami Amerykanie. [...]. I w kilka
chwil z kaznodziei jednej z niszowych stacji radiowych stat si¢ czlowiekiem,
o ktérym moéwi sie na calym swiecie. W naTemat o wywodach pastora Swan-
sona przeczytato kilka tysiecy oséb. Podobnie wiele zainteresowania wzbudzit
w Niemczech, Francji, Wielkiej Brytanii, a nawet w mediach pakistanskich.
No i przede wszystkim w USA. Dobrze czy zle - wazne, ze méwia. [...] Kevin
Swanson prowadzi audycje w radio, jeden z najgoretszych krytykow islamu
Rod Parsley jest popularnym przewodnikiem duchowym w amerykaniskiej
kablowce, a John Charles Hagee, ktdry nie raz rozwscieczyl jednoczesnie
amerykanskich katolikéw, Zydéw i muzutmanéw, ma nawet wlasna sie¢ —
Global Evangelism Television”?. Rzecz jasna, komentarze te nie sg catkowicie
wiarygodnym zrédlem informacji na temat funkcjonowania telewizyjnych
kaznodziejéw, niemniej pokazuja one w jakiej$ mierze, na czym opiera si¢
ich autorytet oraz jak postrzegani sa oni przez tych, ktérzy wykazujg (mniej
lub bardziej Swiadomie) pewne przywiazanie do tradycyjnych autorytetow.
Interesujacym przyczynkiem do dyskusji na temat wspoétczesnego funk-
cjonowania religijnych autorytetow moze by¢ rowniez ksiazka amerykan-
skiego filozofa i teologa (profesora w American Enterprise Institute w Wa-
szyngtonie) Michaela Novaka pt. Liberalizm — sprzymierzeniec czy wrdég Kosciota,
w szczegolnosci te jej fragmenty, ktore dotycza nauczania Jana Pawta II oraz
jego odbioru w Stanach Zjednoczonych. W polskich mediach papiez-Polak
byt i jest z reguly przedstawiany pozytywnie — nawet przez tych, ktérzy
nie utozsamiaja sie z Kosciolem katolickim. Inaczej to wygladato i wyglada
w Stanach Zjednoczonych. Autor tej monografii podaje, ze ,,chwalony byt
szczegOlnie przez Wall Street Journal za wezwanie do »reformy miedzyna-
rodowego systemu handlowego [...] i rewizji struktur istniejacych organizacji
miedzynarodowych«”. Papiez ten jednak , zwrdcit naszq uwage na dekaden-
gje, ktorej petno jest w amerykanskich filmach, na wideokasetach, w muzyce,
pokazach telewizyjnych, magazynach, gazetach, powiesciach i ksiazkach,
ktore nasza kultura rozsyta jako swych emisariuszy na caltym swiecie”?.
# Podaje za: natemat.pl/37981,telewizyjni-kaznodzieje-opylaja-zbawienie-za-dolca-czyli-
skad-sie-biora-amerykanskie-skandale-religijne [2.04.2017].

# Por. M. Novak, Liberalizm — sprzymierzeniec czy wrog Kosciota. Nauczanie spoleczne Kosciota
a instytucje liberalne, Poznan 1993, s. 297 nn.
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Zdaniem utozsamiajacego sie z katolicyzmem autora tej ksigzki ,,Jan Pawet I
dociera do serca najbardziej jaskrawej stabosci naszego systemu”. Opinii tej
nie podzielali jednak i nie podzielaja ani powotujacy sie na liberalne tradycje
kultury zachodniej amerykanscy intelektualisci, ani tez wypowiadajacy sie
w popularnych mediach liberalni politycy i dziennikarze. Co wiegcej, ucho-
dzaca za swoiste credo mySli spotecznej Jana Pawta II encyklike Sollicitudo
rei socialis (Spoteczna troska Kosciota) krytykuja roéwniez ci katolicy, ktdrzy
uwazaja, ze wyrazona w niej troska o sprawy tego $wiata przyczynia sie do
ostabienia troski o zbawienie w tamtym, wyzszym $wiecie®. Fakt, Ze wyra-
zone w tym dokumencie stanowisko papieza jest tak szeroko dyskutowane
i krytykowane z réznych pozycji w Stanach Zjednoczonych, przekonuje, iz
jego autor nie jest uznawany w tym kraju ani za najwyzszy autorytet, ani tym
bardziej za jedyny autorytet moralny.

Kilka pytan i sugestii

Taka prezentacja autorytetow religijnych, w ktdrej nie zostaja postawio-
ne pytania o zasadnicze cele dziatan tych autorytetéw, zawiera takie luki,
ktoére mozna poréownac do braku rozumu u homo sapiens. Dla tego ostatniego
wazne jednak bylo i jest nie tylko postawienie tych pytan, ale takze szukanie
i znajdowanie na nie takich odpowiedzi, ktore jesli nawet nie bedaq miaty
mocy rozstrzygajacej, to przynajmniej beda inspirowaty do powaznych
dyskusji. Takie mam przekonanie i w tym przekonaniu postawie na koniec
kilka takich pytan.

Pierwsze z nich dotyczy celu dziatalnosci najwyzszych autorytetéw reli-
gijnych. Odpowiedzi na to pytanie moze by¢ oczywiscie wiele i przynajmniej
niektore z nich mialy i maja swoje uzasadnienie. Wiele oczywiscie zalezy
tutaj od tego, czy udzielane sg one z wyznaniowego, czy tez z pozawyzna-
niowego punktu widzenia. Jednak réwniez przy kazdym z nich mozliwe sa
rozne odpowiedzi. Dla gleboko wierzacych chrzescijan (zaliczy¢ mozna do
nich przeciez nie tylko swietych Kosciota katolickiego, ale takze wielu z tych,
ktdrzy niejednokrotnie stawiali pod wielkim znakiem zapytania ich $wieto$¢)
najwyzszym autorytetem jest Bog. Niejeden z nich utrzymywal, Ze to nie Bog
jest dla cztowieka, lecz cztowiek dla Boga. Nie ulatwia to odpowiedzi na
postawione wyzej pytanie. Najprostsza z nich mozna sprowadzi¢ do twier-
dzenia, ze Bogu cztowiek w gruncie rzeczy do niczego nie jest potrzebny. Jesli
bowiem byloby inaczej, to dowodzitoby to boskiej niedoskonatosci, czy tez —
co w gruncie rzeczy na to samo wychodzi —istnienia w Bogu jakichs brakow.

% M. Novak przyznaje, ze ,,zadna z dotychczasowych encyklik Jana Pawta I nie wzbudzita
tylu kontrowersji, co Sollicitudo rei socialis”. Por. tamze, s. 223 nn.
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A co to bylby za byt doskonaty, ktory miatby jakie$ braki? Braki takie mogga,
a nawet musza istnie¢ w stworzonym przez Boga $wiecie i mozna znalez¢
dla ich istnienia jakie$ racjonalne uzasadnienie. Jest to jednak zupelnie inna
kwestia, a w kazdym razie niedotyczaca bezposrednio Boga. Mozna rowniez
wskazywac na taka niemozliwos¢ udzielenia odpowiedzi na postawione
wyzej pytanie, na jaka wskazywali tacy wielcy teolodzy czaséw sredniowie-
cza jak Augustyn, a pézniej ich reformacyjni kontynuatorzy, tj. na to, ze Bog
chrzescijanski jest ze swojej istoty , Bogiem ukrytym” (Deus absconditus) do
tego stopnia, ze cztowiek nawet przy najwigekszych wysitkach intelektualnych
nie jest w stanie udzieli¢ rozstrzygajacych odpowiedzi na pytania o cele jego
dziatan. Takie rozwiazanie zadowalato jednak tylko niektorych. Wsrod tych,
ktérych ono nie zadowalato, znaleZli sie teolodzy tej miary, co Tomasz z Akwi-
nu. Wskazywat on na te tropy (nazywane rowniez dowodami na istnienie
Boga), ktére mialy nie tylko prowadzi¢ do wiary w prawdziwego Boga, ale
takze stanowi¢ zadowalajaca odpowiedz na pytania dotyczace jego istoty.
Czy wsrdd nich znajduje si¢ odpowiedz na pytanie o cel jego dziatalnosci
jako autorytetu? Sprawa jest dyskusyjna.

By¢ moze jednak szukac jej nalezy nie tyle w tym, co glosili wielcy teolodzy
chrze$cijaristwa zachodniego, ile w tym, co glosili i w co wierzyli autorzy pism
uznawanych za swiete; a glosili oni — przypomne — ze wprawdzie sporza-
dzone one zostaly ich reka, ale reka ta byta prowadzona przez samego Boga.
Problem jednak w tym, ze takich pism w pierwszym okresie istnienia chrze-
Scijanstwa pojawito si¢ wiele i tylko nieliczne z nich uznane zostaty za swiete.
Mozna oczywisScie zapyta¢, kto kierowat gtowa i rekq tych, ktérzy dokonali
tej selekcji. Zapewne niejedna z tych osob wierzyla w to, ze jest sukcesorem
woli i wiedzy Bozej. Co wigcej, potrafily one stopniowo przekonac do tego
coraz szersze rzesze wierzacych. Nie jest to juz jednak problem autorytetu
boskiego, lecz ludzkiego — problem, ktéra przynajmniej na pierwszy rzut oka
wydaje si¢ by¢ tatwiejszy do rozwigzania. Jesli bowiem podazac za wierze-
niami i wskazaniami tych autorytetéw, to swoje petnomocnictwa i zadania do
wykonania otrzymali oni rowniez od Boga, a $cislej, od Syna Bozego Jezusa
Chrystusa. Na dogmacie Wcielenia opiera si¢ bowiem konstrukcja wierze-
niowa i przekonaniowa Kosciota widzialnego, w tym wizja takiej sukcesji
apostolskiej, ktérej poczatek dali bezposrednio uczniowie Jezusa, ale pozniej
przekazywana byta ona na coraz nizsze szczeble koscielnej hierarchii —az do
takich os6b duchownych, ktorych gtownym zadaniem bylo takie doskonalenie
wlasnej duszy, aby mogta ona si¢ znalez¢ stosunkowo najblizej Boga. Rzecz
jasna, nawet ci ostatni mogli petnic i faktycznie pelnili role religijnych auto-
rytetéw — takich chociazby, jakie petnig okreslone wzorce chrzescijariskiego
zycia. Przyktadem moze by¢ Szymon Stupnik, swiety Kosciota katolickiego
oraz prawostawnego, ktory niemal 40 lat przezy! na kamiennym stupie, mo-
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dlac si¢ i prowadzac kazania oraz rozmowy z gromadzacymi si¢ wokét jego
miejsca ascetycznych praktyk religijnych ludZmi.

Tego typu autorytety nie wystepowaly wprawdzie na masowq skalg,
jednak nie byty to odosobnione przypadki, o czym $wiadczy pojawienie
sie réznego rodzaju ruchow pustelniczych i jaskiniowych oraz klasztoréw
kontemplacyjnych o surowym rygorze. Odpowiedz na pytanie, jaki jest
cel dziatania tych autorytetow, jest stosunkowo prosta. Komplikuje si¢ ona
jednak woéwczas, gdy wezmiemy pod uwage fakt, ze stanowilo go nie tylko
doskonalenie duszy tych stosunkowo nielicznych ascetow, ale takze tworzenie
wzorcow chrzescijanskiego zycia dla tych licznych osob, ktore ani nie znaj-
dowaty w sobie gotowosci do ascetycznych praktyk, ani tez nie zamierzaty
jej szukad. Jeszcze bardziej komplikuje si¢ ona wéwczas, gdy wezmiemy
pod uwage praktyki tych oséb, ktére wprawdzie majq status duchownych
i pretenduja do roli porywajacych ttumy misjonarzy, jednak pewne w ich
dziatalnosci jest jedynie to, ze potrafia zgromadzi¢ przed ekranem telewi-
zora spora widownig, a na swoim koncie bankowym spore kwoty. Mozna
oczywiscie to skwitowac komentarzami w rodzaju: , kazde czasy majq swoje
autorytety religijne” lub tez — bardziej konkretnie -, kazde spoteczenstwo ma
swoje zapotrzebowanie na autorytety i zmieniaja si¢ one razem ze zmiana tego
zapotrzebowania” lub tez — bardziej ogdlnie — , kazdy ma takie autorytety na
jakie zastuguje”, a niektdrzy ,takie na jakie wprawdzie sobie nie zastuzyli,
ale otrzymali je w swoistym darze od innych (mniejsza o to, czy bardziej, czy
tez mniej zastuzonych)” . Takie myslenie i méwienie zaciera jednak roznice
i granice miedzy tym, co uznawane bylo za sacrum, oraz tym, co uznawane
bylo za profanum. By¢é moze jednak problem jest w tym, Ze te réznice i granice
w gruncie rzeczy zawsze byly ptynne, a dzisiaj jedynie uswiadamiamy to
sobie lepiej, niz to miato miejsce w przesztosci.

Zbigniew Drozdowicz — THE RELIGIOUS AUTHORITIES OF CHRISTIANITY IN THE PROCESS
OF MODERNIZATION

In these remarks I give a general thesis saying that no religion could not and
cannot function without some sorts of authorities. The main issue lies not just in the
fact that often these are radically different authorities, but also in the fact that in the
course of history such changes occurred which made the older authorities fade away
and be replaced by new ones, including those which were many times an opposition
to the former. It is clearly visible when we compare the Christian authorities from the
pre-reformation period with the ones from the reformation and also the ones from the
time after. It becomes even clearer when we compare the authorities from the first and
the second period with the modern ones. Is this process inevitable and does it have its
justification in the Christian faith itself (and eventually how it is being justified there)?
To these and similar questions a definitive answer is not being attempted. However,
I formulate such suggestions that might lead to a serious debate on the topic.
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Poszukujac stanowiska wspotczesnego Kosciota rzymskokatolickiego wo-
bec gnozy, gnostycyzmu, gnostycznej tradycji w kulturze europejskiej, warto
siegna¢ np. do dokumentu Jezus Chrystus dawcg wody zywej. Chrzescijariska
refleksja na temat New Age, ktdry zostal przygotowany przez Papieska Rade
ds. Kultury oraz Papieska Rade ds. Dialogu Miedzyreligijnego. To wlasnie
w tym tekscie padaja sformulowania na temat genetycznych zwiazkéw po-
miedzy ruchem New Age i gnoza, ktdra wywodzi si¢ jeszcze z czasdw antyku
chrzescijanskiego. Autorzy przywotywanego dokumentu cytuja w nim m.in.
przemyslenia $w. Jana Pawta II, ktory stwierdza: , Jest to tylko nowa metoda
uprawiania gnozy, to znaczy takiej postawy ducha, ktéra w imie glebokiego
poznania Boga ostatecznie odrzuca Jego Stowo, zastepujac je tym, co jest
wymystem samego cztowieka. Gnoza nigdy nie wycofala si¢ z terenu chrze-
Scijaristwa, zawsze z nim jako$ wspdlistniata, takze pod postacig pewnych
kierunkow filozoficznych. Nade wszystko jednak pod postacia pewnych
ukrytych praktyk parareligijnych, ktére bardzo gteboko zrywaja z tym, co
jest istotowo chrzescijaniskie, nie méwiac tego w sposob jasny”".

A zatem z przytoczonych stéw wynika, ze papiez nie neguje trwatosci
gnostycznego widzenia Swiata i jego ciaglego przenikania na grunt chrze-

! Jan Pawel II, Przekroczy¢ prog nadziei, Lublin 1994, ss. 80-81, cyt za: Papieska Rada ds. Kul-
tury, Papieska Rada ds. Dialogu Miedzyreligijnego, Jezus Chrystus dawcq wody zycia. Chrzescijariska
refleksja na temat New Age, Krakéw 2003, s. 17.
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Scijanski. To swoiste duchowe, intelektualne, a nawet religijne wyzwanie
nie ma dla chrzescijan jedynie charakteru historycznego, ale jest aktualne
takze wspolczesnie. Biskup Rzymu zauwaza oczywiscie, ze u zrédel gnozy
usytuowane jest autentyczne, ludzkie pragnienie zdobycia petnej wiedzy
o Bogu. Z drugiej jednak strony kladzie w swojej wypowiedzi nacisk na
niebezpieczenstwa, ktore z niego wynikaja. Pierwszym z nich jest tendencja
prowadzaca do zbyt swobodnego, a wlasciwie niczym nieskrepowanego
mitologizowania. Jej dobra ilustracja moze by¢ niestychanie rozbudowana
(ze wzgledu na ilos¢ bytow doskonatych —eonow) i wielowatkowa mitologia
walentynian®. Z kolei przyktadem braku jasnej deklaracji antychrzescijaniskiej
bytaby religijna aktywnosc¢ gnostyka Marcjona (ok. 85 — ok. 170), ktory probo-
wal wspodtuczestniczy¢ w dziatalnosci ortodoksyjnych gmin chrzescijaniskich®.

Autorzy omawianego dokumentu nie ograniczaja si¢ jednak tylko do
krytyki ruchu New Age i usytuowanej u jego podstaw gnozy. Zwracajg row-
niez uwage na to, ze ludzie bardzo czesto dochodza do akceptacji fenomenu
nowej duchowosci, poniewaz realnie wierza, ze takie sa ich religijne potrzeby.
Piszg oni m.in.: , Poszukiwania, ktére czesto prowadza ludzi ku New Age, sa
szczerym pragnieniem: tesknota za glebsza duchowoscig, za czyms co dotknie
ich serc, za droga pozwalajacg odnalez¢ sens w pelnym zametu i czesto odpy-
chajacym $wiecie. [...] Jesli Koscidt nie chce by¢ oskarzony o gluchote wobec
ludzkich tesknot, jego czlonkowie powinni uczyni¢ dwie rzeczy: zakorzenic¢
sig jeszcze mocniej w fundamencie, jakim jest ich wiara, i zrozumie¢, czesto
niemy, krzyk w sercach innych ludzi, ktéry poprowadzi ich gdzies indziej,
jesli nie znajda oni zaspokojenia w Kosciele”*.

W cytowanym fragmencie dokumentu konstatuje si¢ przede wszystkim
istnienie rzeczywistych duchowych potrzeb cztowieka. To wtasnie ich pra-
widlowe zaspokojenie umozliwia osiggniecie zyciowej satysfakcji w prze-
petnionym trudnosciami wspotczesnym swiecie. Jednoczesnie wiele uwagi
poswieca sie postawie Kosciota rzymskokatolickiego wobec sygnalizowanych
pragnien. A zatem powinien on poprzez dziatanie tworzacej go wspolnoty
wiernych manifestowac idee otwarcia na wspomniane juz potrzeby. Odpo-
wiednie zaangazowanie w ich realizacje bedzie sygnatem, ze kazdy cztowiek
poszukujacy , glebszej duchowosci” znajdzie nalezyte zrozumienie i miejsce
w Kosciele instytucjonalnym. Przygotowujac przywotany dokument, czton-

? Na temat nauczania Walentyna i walentynian oraz natury gnozy zob. np. W. Myszor, Gno-
stycyzm — przeglad publikacji, ,,Studia Theologica Varsaviensia” 1/1971, ss. 367-424; ]. Prokopiuk,
Gnoza i gnostycyzm, Warszawa 1998; G. Quispel, Gnoza, ttum. B. Kita, Warszawa 1988, H. Rous-
seau, Bog zfa, thum. A. Kotalska, Warszawa 1988; H. Jonas, Religia gnozy, ttum. M. Klimowicz,
Krakow 1994, ss. 189-219.

3 Zob. A. Jocz, Mistyka a gnoza w mysli chrzescijariskiej (od I do XVII w.). Rozwazania wokdt
kategorii Boga, Swiata i cztowieka, Poznan 1995, ss. 50-55.

* Papieska Rada ds. Kultury, Papieska Rada ds. Dialogu Miedzyreligijnego, Jezus Chrystus
dawcq wody zycia..., cyt. wyd., ss. 18-19.
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kowie réznych watykanskich dykasterii w jasny, jednoznaczny sposob mowia
o niebezpieczenstwach, ktére moga wyniknac¢ z lekcewazenia omawianych
potrzeb wiernych. Chodzi im gltéwnie o istniejacq we wspodlczesnej spotecznej
rzeczywistosci mozliwo$¢é wyboru religijnej drogi, ktdra posiada indywidu-
alny charakter i jest catkowicie niezalezna od Kosciota rzymskokatolickiego.

Z prezentowanych rozwazan wynika, ze przywotany watykanski doku-
ment Jezus Chrystus dawcg wody zycia. Chrzescijariska refleksja na temat New Age
formuluje szereg sugestii nie tylko na temat gnostycznych i neognostycznych’
zagrozen, ale i duchowych wyzwan wspodtczesnego chrzescijaristwa. Warto za-
tem zastanowic si¢ nad ich obecnoscia w wybranym obszarze kultury polskiej.
Dla potrzeb niniejszego artykutu material badawczy zostanie ograniczony do
fragmentéw powiesci Xigdz Faust (1913), autorstwa zafascynowanego gnoza
i neognoza Tadeusza Micinskiego (1873-1918). Dzieki temu bedzie mozna
zaobserwowac, w jaki sposdb tradycja gnostyczna Sciera sie z chrzescijanska
w obrebie przywotanego literackiego swiata. Jednoczesnie bedzie mozna
pokusi¢ si¢ 0 wskazanie w nim tych intelektualnych i duchowych obszardéw,
w ktérych mozliwe jest wspotistnienie gnozy i chrzescijanstwa. Rownoczesnie
warto pamietad, ze nie ma charakteru ahistorycznego ta swoista konfrontacja
wspotczesnych dokumentow, ktére powstaty w watykanskich dykasteriach,
i wybranych ustepow literackiego dorobku Micinskiego. Dzigki temu zabie-
gowi okaze sie, ze w powiesci polskiego pisarza podejmowane sa problemy,
ktorych znaczenie dostrzegane jest w catej petni dopiero we wspodtczesnej
chrzescijanskiej refleksji.

IT

Benedykt XVI w swojej Encyklice Caritas in Veritate. O integralnym rozwoju
ludzkim w mitosci i prawdzie wiele duszpasterskiej uwagi poswiecit fenomenowi
niebywatego rozwoju techniki, ktéry mozna obserwowac w XX ina poczatku
XXI wieku. Oczywiscie papiez zdaje sobie sprawe z tego, ze postep techniczny
przynidst cztowiekowi wiele ulatwien w codziennym zyciu oraz przyczynit
sie do rozwigzania licznych egzystencjalnych probleméw, ktére w poprzed-
nich wiekach stanowily nieprzekraczalne bariery ludzkiej ekspansji. Jednakze
W jego naturze istnieja rOwniez zagrozenia. Na ich temat przeczyta¢ mozna
np. nastepujace stowa: , Technika pocigga gteboko cztowieka, poniewaz
uwalnia go od ograniczen fizycznych i poszerza mu horyzont. Ale wolnos¢
ludzka pozostaje soba tylko wtedy, gdy na fascynacje technika odpowiada

® Na temat fenomenu neognozy i jej antropozoficznego wymiaru zob. np. J. Prokopiuk,
Labirynty herezji, Warszawa 1999, ss. 89-233; J. Prokopiuk, Sciezki wtajemniczenia. Gnosis aeterna,

Warszawa 2000, ss. 80-91, 107-137; A. Jocz, Antropozofia Rudolfa Steinera (1861-1925), czyli préba
stworzenia podstaw neognozy, w: E. Przybyt (redakcja), Oblicza gnozy, Krakoéw 2000, ss. 97-112.
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decyzjami bedacymi wynikiem odpowiedzialno$ci moralnej. Stad pilna po-
trzeba formacji do etycznej odpowiedzialnosci w postugiwaniu sie technika .
W przywotanych rozwazaniach gtéwny nacisk zostat potozony na ludz-
ka sktonnos¢ do bezgranicznego ulegania przekonaniu, ktére glosi istnienie
pewnego rodzaju technologicznej omnipotencji. Wspoltgra ono jednoczesnie
z ludzka potencjalng zdolnoscia do bezrefleksyjnej rezygnacji z czesci osobistej
(w chrzescijanskim rozumieniu przyrodzonej) wolnosci i poddania sie pokusie
zastapienia jej przez wszelkiego rodzaju urzadzenia techniczne. Chcac jesz-
cze bardziej uaktualni¢ zawarte w przywotywanej encyklice sugestie, warto
wskazac na ciaglty i wielostronny rozwdj wirtualnych metod komunikacji oraz
rzeczywistosci wirtualnej. Efektem owej sygnalizowanej postawy jest, zda-
niem Benedykta XVI, swoiste zwolnienie twdrcow nowoczesnych technologii
z odpowiedzialno$ci za moralny wymiar ich dzieta. Przedstawiajac w dalszej
czesci Caritas in Veritate ilustracje tej tezy, papiez uwaza, ze pilnej moralnej
oceny potrzebujg np. naukowe, techniczne eksperymenty dotyczace genetyki
ludzkiego organizmu’. W ten wiasnie sposéb dodatkowo wzmocnit swoim
autorytetem sformutowania, ktére zostaty poczynione przez Kongregacje
Nauki Wiary w dokumencie Instrukcja Dignitas personae dotyczqca niektorych
problemow bioetycznych. Przegladajac katalog zagadnien podnoszonych w tym
tekscie, mozna na potrzeby niniejszych rozwazan przywotac¢ zagadnienie
tzw. hybrydyzacji. Omawiajac jej nature, autorzy dokumentu oswiadczaja:
,Ostatnio wykorzystano owocyty [niezaptodniona komorka jajowa — A.]J.]
zwierzece do reprogramowania jadra ludzkiej komorki somatycznej — na ogot
zwanego klonowaniem hybrydowym —w celu pobrania embrionalnych komoérek
macierzystych z otrzymanych w ten sposéb embrionéw, bez koniecznosci
uzycia owocytow ludzkich. Z etycznego punktu widzenia tego typu zabiegi
stanowig naruszenie godnosci istoty ludzkiej, poniewaz dochodzi w nich
do wymieszania ludzkich i zwierzecych elementow genetycznych, co moze
doprowadzi¢ do zaburzenia specyficznej tozsamosci czlowieka”®.
Oczywiscie celem tych przemyslen nie jest dyskusja nad moralna za-
sadnoscig formulowanych w cytowanej Instrukcji opinii. Mozna si¢ rowniez
zastanawia¢ nad wprowadzeniem tak szczegdétowej kwestii bioetycznej do
rozwazan poswieconych relacjom pomiedzy tradycja gnostyczng i chrze-
Scijariska w kulturze polskiej. Wyjasnienie tej swoistej zagadki jest jednak
stosunkowo proste, poniewaz wspomniany juz Tadeusz Micinski zawart
w Xiedzu Fauscie literackg wizje, ktéra jest zadziwiajaca prefiguracja tych

6 Ojciec Swiety Benedykt XVI, Encyklika Caritas in Veritate. O integralnym rozwoju ludzkim
w mitosci i prawdzie, Krakow 2009, s. 85.

7 Tamze, ss. 87-88.

 Kongregacja Nauki Wiary, Instrukcja Dignitas personae dotyczqca niektérych problemow
bioetycznych, Krakow 2008, s. 44.
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podnoszonych wspoétczesnie problemdéw?’. Chodzi naturalnie o eksperymenty
naukowe podejmowane przez tytulowego ksiedza Fausta. Nawet dzisiejsze-
go czytelnika moze zaskoczy¢ ponizszy opis jego laboratorium: ,Weszli do
komnaty duzej, Imogiena zajarzyta swiatlo acetylenowe. Mnostwo stoikow
ponumerowanych na pétkach. W cieplarni oszklonej wszystko drgato i mro-
wilo. Zarodki rekina rozwijaja sie w dziwacznych kieszeniach. Jaja octopusa
imatwy, jezowcow i szkartupni. Gdzieindziej embrjonuje jajko kobiece wraz
z plemnikiem meskim na tle zo6ttka jakiego$ ptaka, ztaczone w biologiczna
catos¢ przez radjoaktywne toki”™.

Przede wszystkim cytowane stowa dowodza tego, Ze juz na poczatku XX
wieku ludzie o wyobrazni Micinskiego dopuszczali mozliwo$¢ tworzenia
hybryd cztowieka i zwierzecia. Wspotczesny odbiorca literatury powinien
zwrocic¢ przede wszystkim uwage na biologiczna $miatosc tej artystycznej wizji.
Jednoczesnie warto zauwazy¢, ze w tym literackim $wiecie catkiem inaczej
postrzega si¢ tak mocno akcentowana w Instrukcji Dignitas Personae kwestie
ludzkiej godnosci. Cztowiek nie jest wytaczony z réznorodnego swiata istot
zywych. Dlatego w faustowskim laboratorium przeprowadzane sg ekspery-
menty na komoérkach jajowych tak wielu odmiennych istot. Wszystkie wydaja
sie by¢ traktowane réwnorzednie. Jednakze z dalszego toku powiesciowej
narracji wynika, ze ich ostatecznym celem jest udoskonalenie ludzkiej rasy. Czy
oznacza to, ze wiedza zdobyta na temat zwierzecej embriogenezy umozliwi
lepsze naukowe rozpoznanie fenomenu cztowieczenstwa? Czy moze jest to
jedynie eugeniczny sen? Wydaje si¢ jednak, ze nie tylko, poniewaz literacka
wizualizacja hybryd cztowieka i zwierzecia moze by¢ zwigzana z obowigzu-
jacym w tej wykreowanej rzeczywistosci neognostycznym modelem ewolucji
istot zywych. Jego nature przybliza kolejny ustep zaczerpnigty z omawianej po-
wiesci: ,Wszak najwazniejszym dla czlowieka jest zbadac¢ zrédto kosmicznego
Nilu, wykaza¢, ze czlowiek nie powstat z faricucha zwierzat, ale ze zwierzeta
odpadly od pnia ludzkiego, ktory ciagnie sie w swej ewoludji przez wszystkie
zatopione Atlantydy i Lemurje w kulturze zagubionej Wieku Ztotego”!!.

? Na temat gnostycznych i neognostycznych interpretacji Micinskiego zob. np. W. Gutowski,
Tadeusza Miciriskiego wiara widzqca, ,Gnosis” 9/1996, ss. 44-52; J. Tomkowski, Swiat gnozy Tadeusza
Micinskiego, w: T. Bujnicki, J. Illg (red.), Mtoda Polska. Legendy i swiatopoglady, Katowice 1983, ss. 54-
73; A. Jocz, Pomiedzy Lucyferem i Arymanem — gnostyczna demonologia Tadeusza Miciriskiego, w: tenze,
Przypadek ,,0sy rozbéjniczej”. Rozwazania o gnostycyzmie i neognozie w literaturze polskiej przetomu XIX
i XX wieku, Poznan 2009, ss. 89-156; A. Jocz, Religijne poszukiwania w literaturze. Dgzenie do wsparcia
religii poprzez nauke, , Przeglad Religioznawczy” 4(238)/2010, ss. 123-130; A. Jocz, Literatura areng
filozoficzno-religijnych peregrynacji. Przypadek Tadeusza Micinskiego, w: S. Janeczek, A. Staroscic
(red.), Filozofia a religia w dziejach filozofii polskiej. Inspiracje — krytyka, Lublin 2014, ss. 359-368.

10 T. Micinski, Xigdz Faust, Krakéw 1913, s. 234.

" Tamze, ss. 342-343. Chcac dowie$¢ neognostycznosci cytowanego fragmentu, mozna
poréwnac go z rozwazaniami antropozoficznymi. Zob. R. Steiner, U bram teozofii, thum. M. Wa-
$niewski, Gdynia 1997, ss. 61-62.
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A zatem z przywotanego fragmentu tekstu wynika, ze jedynie cztowiek
jest swoistym kregostupem ewolucji. Z kolei swiat zwierzat aktualizowat sie
dotychczas tylko poprzez boczne linie tego procesu. Dlatego eksperymenty
ksiedza Fausta mozna postrzegac jako swoistg probe ubogacenia $wiata bytow
nieludzkich, czyli pewnego rodzaju humanistyczna transgresje na nieznane,
obce obszary zycia. Naturalnie u podstaw owych eksperymentéw znajduje
sig¢ inne rozumienie cztowieczenstwa niz to, ktére zawiera Instrukcja Digni-
tas Personae. Jej autorzy ewidentnie obawiajg si¢ zainfekowania ludzkiego
materiatu genetycznego przez elementy zwierzece. Natomiast w literackiej
rzeczywistosci Micinskiego $wiat zwierzecy zyskuje szanse na ucztowieczenie.
Trudno jest w tym momencie wskazac jaki$ duchowy, religijny, intelektualny
pomost, ktory polaczylby artystyczne wizje pisarza i osadzone w chrzesci-
janskiej ortodoksji watykanskie dokumenty.

II1

Mozna oczywiscie zastanawia¢ sie nad zasadnoscia porownywania
zalecen sformutowanych w Instrukcji Dignitas Personae z wyobrazonymi,
gnostycznymi $wiatami autora Xigdza Fausta. Watykanski dokument przygo-
towany zostat wprawdzie w zdecydowanie innej rzeczywistosci spotecznej
i czasowej, ale jego zestawienie z literackim dorobkiem Micinskiego ma jak
najbardziej celowy charakter. Dopiero dzigki tej swoistej duchowej i intelek-
tualnej konfrontacji objawia si¢ w calej peini metafizyczna odwaga, a nawet
brawura, ktora dzigki tworczosci Miciniskiego oraz innych polskich pisarzy
i poetow zostata wpisana w nature kultury polskiej'>. Fundament tej metafi-
zycznej $mialosci opiera si¢ na autentycznym uswiadomieniu przez cztowieka
rzeczywistego charakteru wlasnej egzystencji. Jego kwintesencjq wydaje si¢
by¢ nastepujace stwierdzenie zawarte w Xiedzu Fauscie: , JesteSmy rzuceni

2 Na temat tej metafizycznej brawury oraz gnostycznych interpretacji dorobku literackiego
polskich twércow zob. m.in.: A. Jocz, Bruno Schulz, czyli o gnostycznej pokusie literatury, w: M. Ki-
towska-tLysiak, W. Panas (red.), W utamkach zwierciadta...Bruno Schulz w 110 rocznice urodzin i 60.
rocznice smierci, Lublin 2003, ss. 275-288; A. Jocz, Bruno Schulz, czyli o gnostycznej prébie uchwycenia
fenomenu cierpienia, ,Przeglad Religioznawczy” 1(219)/2006, ss. 47-58; A. Jocz, Bruno Schulz, czyli
o0 nieznosnym obcowaniu z nieupostaciowanq materig, w: B. Sienkiewicz, T. Sobieraj (red.), Literackos¢
filozofii — filozoficznos¢ literatury, Warszawa 2009, ss. 157-167. A. Jocz, Brunona Schulza gnostyczna
mityzacja metafizyki, ,Cztowiek i Spoteczenstwo” Poznant 2012, t. XXXIV, ss. 261-270; A. Jocz,
., Sanatorium pod Klepsydrq” Wojciecha Jerzego Hasa, czyli filmowa recepcja filozoficznych poszukiwan
Brunona Schulza, w: K. Taborska, W. Kuska (red.), Literatura w mediach. Media w literaturze. Od
dzieta do przestrzeni zjawisk, Gorzow Wielkopolski 2012, ss. 79-88; A. Jocz, Religia a literatura. Geneza
gnostycznych poszukiwan pisarzy, ,Przeglad Religioznawczy” 2(256)/2015, ss. 253-261; A. Jocz,
Gnostyczne poszukiwania polskich romantykow. Wybrane przyktady, w: A. Dziedzic, T. Herbich,
S. Pierdg, P. Ziemski (red.), Romantyzmy polskie, Warszawa 2016, ss. 153-162.
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w tragiczna pustynie, gdzie nawet Syn Bozy umiera bez pomocy!”** A zatem
jezelinawet Chrystus Zbawiciel cierpi, to bdl jest w $wiecie powszechny i de-
strukcyjny. Trudno jest oczywiscie wyobrazi¢ sobie bardziej gnostyckie stwier-
dzenie. Religia powinna wiec stuzy¢ uwrazliwianiu cztowieka na codziennos¢
cierpienia ijego totalna niesprawiedliwos¢. Powinna réwniez zachecac go do
zmiany zastanej rzeczywistosci. Naturalnie biologiczne eksperymenty ksiedza
Fausta moga by¢ jednym ze sposobdw przeksztatcania niewygodnego Swiata.
Inna, bardziej duchowa forme jego modernizagji przybliza ponizszy fragment
z omawianej powiesci: , Krzyz jest wymiarem ziemi i nieba. Byt krzyz czarny
meki, wierzono w krzyz bialy zmartwychwstania — znalez¢ musimy krzyz
modry Chrystusa kosmicznego, serce wszechswiata. Zabroni nam ono tak
skurczaé wszechswiat, zeby wszedzie widziec¢ tylko swa osobowos¢ i swoj
egoizm cztowieczy” ™.

Z przywotanego cytatu mozna jednoznacznie wywnioskowag, ze li-
teracka rzeczywistos¢ wykreowana przez Micinskiego nie ma charakteru
antychrzescijanskiego. Na szczego6lng uwage czytelnika zastuguje natomiast
przekonanie o ciaglej ewolucji fenomenu chrzescijanstwa. To wiasnie z owej
immanentnej dynamiki wynika permanentna aktualnos¢ tej religii. To swo-
iste jej dowartosciowanie przez autora Xigdza Fausta moze stac¢ si¢ punktem
wyijscia dyskusji, ponad przepascia czasu, z przedstawicielami ortodoksji,
ktdérzy byli autorami prezentowanych watykanskich dokumentéw. Ten
postulat ponownego przemyslenia twérczego dorobku Micinskiego (na
potrzeby tego artykulu ograniczonego do jednej powiesci) wynika z checi
petej eksplikacji wielorakiego namystu nad chrzescijanstwem, ktdry jest
trwalym elementem kultury, literatury polskiej. Jego znakomita manifestacje
stanowi owa niestychanie $miato nakreslona wizja , Chrystusa kosmiczne-
go”. Wspdtuczestnictwo w jego bycie zacheca cztowieka do uwolnienia sie
od ludzkiego egoizmu. Jezeli jednak analizowac te swoista zachete poprzez
pryzmat laboratoryjnych doswiadczen Fausta, to moze sie okaza¢, ze warto
takze uwolni¢ si¢ od egoizmu biologicznego.

Artur ]OCZ — GNOSIS OR ON THE RISKS AND HOPES OF THE CHRISTIAN DIMENSION OF POLISH
CULTURE. A CASE STUDY

The aim of this paper is to focus on a peculiar confrontation between the docu-
ments that were produced in Vatican dicasteries and selected paragraphs of “Xiadz
Faust” (“Father Faust”) written by Tadeusz Micinski (1873-1918). Thanks to this, it will
be possible to observe the way in which the gnostic tradition clashes with the Christian
tradition in the framework of the literary world. At the same time, it will be possible
to point out such intellectual and spiritual parts of that world, in which gnosis and

3 T. Micinski, Xigdz..., cyt. wyd., s. 139.
4 Tamze, s. 341.
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Christianity can coexist. Moreover, thanks to this, it will turn out that the novels of
the Polish writer undertake to address problems whose meaning is fully grasped only
in the contemporary Christian reflection.
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Religijnos¢ a moralnos¢ — relacje w kulturze
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Cztery typy religijnosci

Filozofia religii zajmuje si¢ m.in. rozwinigciem pewnych szczegdlnych
probleméw metafizycznych. W ramach tej subdyscypliny pyta si¢ o istnienie
Boga, nature duszy, kwestie przygodnosci istnienia oraz przede wszystkim
o istote religii'. Chociaz filozofia religii jest racjonalna i pozakonfesyjna préba
uprawiania refleksji na temat problemow religii, to zazwyczaj zachowuje
zwiazki z tradycjq chrzescijariskg oraz antyczna i oSwieceniowa, z ktérych to
heterogenicznych zrédet wyrasta. R6zne bowiem przemyslenia o Bogu oraz
sacrum pojawiaty sig juz u Ksenofanesa, u scholastykow czy u wolnomyslicieli
XVII wieku?.

Pomimo iz filozofia religii jest wysoce teoretyczna subdyscypling nauk
o religii, to jednak wyniki jej rozwazan moga implikowa¢ konkretnymi roz-
wigzaniami praktycznymi, w szczegdlnosci w zakresie etyki®. Jest to wazne
zadanie, dlatego Ze czesto w refleks;ji filozoficzno-religijnej pomija si¢ pytanie
o to, jak przektada si¢ na wptywanie na Innego, okreslony poglad na Boga,
religie. Jak przetozy¢ na okreslone wartosci pewne nurty i kierunki filozofii

! Por. F. Ricken, Filozofia religii, ttum. P. Domanski, Kety 2007.

2 Por. L.T. Zagzebski, Wprowadzenie historyczne do filozofii religii, Krakow 2012.

% Jak zauwazyl Lech Ostasz: , co jakis czas cztowiek potrzebuje spojrzenia na siebie z punktu
widzenia metafizycznego, czyli potrzebuje uwzglednienia nieskonczonosci bytu, jego tajemni-
czosci, jego dziwnosci [...] Wywazajac to, co dobre i zte, odpowiedzialne, sprawiedliwe, i zmie-
rzajac do podnoszenia jakosci zycia, cztowiek moze wiec odwotywac sie do tego, co nazywane
jest czyms$ metafizycznym badz misteryjnoscia istnienia”. L. Ostasz, Dobre, zte, odpowiedzialne,
sprawiedliwe... Definicje i objasnienia pojec etyki, Warszawa 2010, ss. 84-85.
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religii? W ponizszym artykule sprébuje dokonac takiej , translatoryki” oraz
weryfikacji — w jaki sposob pewne typy religijnosci moga sie przekltadac na
rozne normy moralne (o charakterze powinno$ciowym)?

W tekscie przedstawiam rozwazania wokét czterech kulturowych typow
religijnosci (jest to autorska proba wyrdznienia takich kategorii). Proponuje
przemyslenia w ramach takich rodzajéw religijnosci, jak: woluntarystyczna,
autonomiczna, Swiecka oraz postsekularna. Sg to koncepgje religijnosci, ktore
mozna byto spotka¢ w dziejach idei religijnych i filozoficznych, szczegdlnie
dwa pierwsze typy. Natomiast ostatnie dwa wyroéznione pojecia religijnosci
sa konstruktami pojeciowymi, nawiazujacymi do inspiracji nowozytnych
i wspotczesnych. Staram sie przy kazdym z tych standardéw religijnosci
dociec, jak si¢ ona moze przelozy¢ na etyke?. Jakie generuje wartosci? Jaka
moralng wizje $wiata mozna przekaza¢ Innym, na bazie tej konkretnej reli-
gijnosci? W tak wyznaczonym polu refleksji probuje zbada¢ mozliwe relacje
miedzy religijnoscig a moralnoscia. Przez moralnos¢ rozumiem szczegolnie
jej normatywna czes¢, czyli normy i cele o charakterze dyrektywalnym (na-
kazowym) w obszarze dziatania®.

Artykul nie pretenduje do wyczerpania tak postawionego problemu
badawczego. Z pewnoscia datoby sie wskaza¢ wiecej typdw wymienionych
religijno$ci. Prawdopodobnie kazda z nich mozna by gtebiej uszczegoétowic
na poziomie etycznym. Uwazam, ze problem relacji miedzy religijnoscia
a moralnoscig jest niedostatecznie zbadany i wyznacza wazny obszar ba-
dawczy do poglebiania analiz religioznawczych i kulturowych®. Od strony
socjologicznej kwestie te probowat juz rozwazac Janusz Marianski, zwracajac
rowniez uwage na rozne rodzaje moralnosci wzgledem religijnosci’.

Religijnos¢ woluntarystyczna a moralnos¢

Religijnos¢ jest kategorig wieloznaczna, wymagajaca dookreslenia, w za-
leznosci od rozwazanego zagadnienia badawczego. Mozna przez bycie reli-

* Jak zauwaza Arno Anzenbacher: ,etyka nigdy nie ograniczata sie do tego, by okreslac¢
dobro jedynie jako to, co subiektywnie zgodne z sumieniem. We wszystkich epokach zajmowata
sie pytaniem o to, co w réznych dziedzinach praktyki moralnej stuszne, nada¢ range normy
spotecznej, a wiec zapewni¢ mu akceptacje w sumieniach”. A. Anzenbacher, Wyprowadzenie do
etyki, thum. J. Zychowicz, Krakow 2008, s. 111.

° S. Jedynak, J. Kojkot (red.), Encyklopedia filozofii wychowania, Bydgoszcz 2009, s. 76.

¢ Pytanie o moralnos$¢ w religii jest pytaniem niejako o czlowieczenstwo, o nature homo
religiosus. Jak zauwaza Sochon: ,w filozofii religii powinnismy przeto najpierw méwic o Bogu,
ale méwiac o Nim, musimy réwniez zajmowac sie cztowiekiem, gdyz cztowiek mysli o Bogu
i w taki czy inny sposdb, pozytywnie czy negatywnie, odnosi sie do Boga”. J. Sochon, Filozofia
religii — sposoby i mozliwosci nauczania, w: K. Gorna (red.), Filozofia religii, Lublin 2012, s. 373.

7 ]. Marianski, Spoteczeristwo i moralnosé. Studia z katolickiej nauki spotecznej i socjologii moral-
nosci, Tarnow 2008, ss. 340-345.
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gijnywm rozumie¢ wyposazenie w rézne cnoty, doskonalgce Zzycie moralne
i osobowosciowe. Siegajac do tekstow kultury antycznej, Platon w Eutyfronie
przygladat si¢ poboznosci, odtwarzajac rozmowe na temat bogdw Sokratesa
z kaplanem Eutyfronem. Jednym ze stawnych problemow tego filozoficznego
dialogu byla nastepujaca kwestia: czy co$ jest swiete (zbozne) dlatego, gdyz
bogowie to lubig, czy tez $wietos¢ jest ponad kaprysami bogow?® Racjonalizu-
jacy Sokrates, odwotujacy sie do swojego wewnetrznego daimoniona, sktaniat
sie ku tej drugiej odpowiedzi, proponujac glteboko etyczng i intelektualnie
zabarwiong pobozno$¢®. Natomiast tytutowy Eutyfron pozostawat na pozio-
mie woluntarystycznej i mitycznej religijnosci, stwierdzajac, ze to, kiedy cos$
jest Swiete, jest zalezne od decyzji bogow, ktérym musza sie podporzadko-
wac ludzie. Ten starozytny tekst Platona zarysowuje dwie rézne koncepcje
religijnosci, antycypujace dalszy rozwdj idei moralnych w religii i filozofii.

Blizej woluntarystycznej, acz poglebionej religijnosci pozostawat sw. Au-
gustyn. Pytajac w jaki sposob nalezy pracowaé nad swoim wnetrzem, i tym
samym swoja religijnoscia, wskazywat cnoty, jakie powinny by¢ wzmacniane
w moralnym rozwoju jednostki. Sa to takie dyspozycje, jak wiara (fides), na-
dzieja (spes) i mitos¢ (caritas). Wiara wedtug tego mysliciela oznacza przekra-
czanie poznania cielesnego, wyjscie poza ograniczenia materii w kierunku
umystowego poznania $wiata duchowego. Nadzieja jest procesem oczekiwa-
nia na spotkanie z pozaswiatowym pieknem, stanem pozytywnego napiecia,
zwigzanego jednak tez z przebywaniem duszy w ciele, z pragnieniem, aby
dusza pozbawiona juz ciata, mogta wiecznie przebywac z Bogiem. Ostatecznie
najbardziej trwata, religijna cnota u Augustyna to wiara’’. O ile bowiem w tych
eschatologicznych przekonaniach pierwsze dwie cnoty sa posrednio zwia-
zane z cielesnoscia (nie musieliby$Smy wierzy¢ ani mie¢ nadziei, gdybysmy
nie przebywali w ciele), to mito$¢ miataby by¢ tym stanem religijnosci, ktéry
nie opusci nas w zyciu przysztym, jesli uda nam si¢ zjednoczy¢ z Bogiem.

Wptyw tej mysli Augustyna, opartej na Liscie do Koryntian, byto wida¢
zarowno w sztuce ikonicznej, jak i w dogmatyce chrzescijaniskiej poprzez
pOzniejsza, systematyczna nauke o trzech cnotach teologalnych''. Mozna po-
wiedzie¢, ze jest to fundament moralny konfesyjnej etyki, bez watpienia pod-

8 Platon, Dialogi. Uczta, Eutyfron, Obrona Sokratesa, Kriton, thum. W. Wytwicki, Warszawa
2000, ss. 150-260.

¢ Kwestia samej religijnosci Sokratesa byta dyskusyjna w dziejach kultury. Dla jednych
Sokrates jest archetypem sceptycznego wolnomysliciela, zrywajacego ze skostniata tradycja,
dla drugich autentycznie pobozna jednostka, poszukujaca glebszego znaczenia religijnosci. Na
temat drugiej tezy zob. M.L. McPherran, Religia Sokratesa, ttum. M. Filipczuk, Warszawa 2014.

10 Zob. $w. Augustyn, O wielkosci duszy IV, XXXIII, 70-76 w: Dialogi filozoficzne, ss. 408-414
za: A. Kijewska, Swiety Augustyn, Warszawa 2007, ss. 329-335.

I Dyskurs ten jest kontynuowany we wspdlczesnej, konfesyjnej etyce i pedagogice religii:
,cnoty teologalne kieruja cztowieka do Boga, ktdry jest ostatecznym zrédtem i celem cztowieka”.
M. Mr6z, Cnota jako kategoria pedagogiczna (hasto), w: C. Rogowski, Leksykon pedagogiki religii,
Warszawa 2007, s. 77.
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kreslany takze w naukach poprzedniego papieza'>. Moralnosc oparta na tych
cnotach religijnych jest gleboka zakorzeniona w fundamentach duchowych
i biblijnych. Przekaz oparty na religijno$ci woluntarystycznej jest rodzajem
etyki nastawionej na wpojenie Innemu powyzszych cnét (poboznos¢, wiara,
nadzieja, mitosc), ale takze wzmacnianiu u chrzescijan wartosci bojazni. To
rowniez wazna dla konfesyjnej etyki cnota, ktéra wpaja jednostce pewien lek
przed Bogiem. Jak podsumowuje Iuliana Lupu: , najwyzsza cnota jest tutaj
postuszenstwo: cztowiek nie ma szczegdlnego znaczenia, ani wartosci w tej
mierze, w jakiej podlega wtadzy, poswiecajac zycie ideatom religijnym, takim
jak na przyktad »zycie wieczne«”’.

Bog bowiem w tej tradycji teologicznej posiada wprawdzie rozpoznany
juz atrybut nieskoriczonego mitosierdzia, ale takze rownolegle zawiera w so-
bie bardziej akcentowany atrybut nieskoniczonej sprawiedliwosci. Chociaz
wspodtczesna mysl religijna stara sie nie eksponowaé¢ w przesadny sposéb
leku przed pieklem™, to nie mozna zapominaé, ze przez wigkszo$¢ rozwoju
chrzescijanstwa strach przed potepieniem byt fundamentalnym, a nawet twor-
czym aspektem zarowno sztuki, jak i kultury Sredniowiecznej. Wspotczesny
mysliciel religijny Karl Rahner zwracat jednak uwage na to, ze regresywne
jest ksztattowanie w czlowieku, na podstawie bojazni Bozej, mentalnosci
niewolniczej®. Jesli zatrzymac si¢ na tym etapie swoistej pedagogiki strachu,
etyka ta nie wyrazataby zasadniczego postepu moralnego w stosunku do
wczesniej przedstawionej postawy kaplana Eutyfrona, dla ktdrego ostatecz-
nie postuszenstwo bogom jest nieprzekraczalng granica w poboznym zyciu.

2 Na temat cno6t mitosci, nadziei i wiary wedtug Benedykta XVI zob.: Encyklika Deus caritas est
Ojca Swietego Benedykta X VI do biskupéuw, prezbiteréw i diakondw, do 0sob konsekrowanych i wszystkich
wiernych Swieckich o mitosci chrzescijanskiej, Warszawa 2006; Encyklika Spe salvi O nadziei chrzeéci-
jariskiej Ojca Swigtego Benedykta XVI do biskupéw, prezbiterdw i diakonéw, do 0séb konsekrowanych
i wszystkich wiernych swieckich, Radom 2007 oraz List Apostolski Porta Fidei w formie motu proprio
ogtaszajgcy Rok Wiary, Krakow 2012.

B 1. Lupu, Demokracja, moralno$¢, religia i wyksztatcenie, w: K. M. Cern, P.W. Juchacz, E. Nowak
(red.), Edukacja demokratyczna, Poznan 2009, s. 168.

* Znaczenie cnoty mitosci stara sie zaakcentowac obecny papiez Franciszek: ,Bog nigdy nie
meczy sie przebaczaniem nam; to nas meczy proszenie Go o mitosierdzie [...] Nikt nie moze nas
pozbawi¢ godnosci, jaka obdarza nas ta nieskoriczona i niewzruszona mitos¢” (Adhortacja apostol-
ska Evangelii gaudium, w: Papiez Franciszek, Mito$¢ jest tagodna, Poznan 2014, ss. 19-20). Podobna
etyke wolnosci proponuje takze polski teolog ekumeniczny Wactaw Hryniewicz: , otwiera sie
réwniez mozliwo$¢ nieoczekiwanej pomocy ze strony Boga. Moze On ocali¢ i zbawic kazdego,
usuwajac niewiedze, zwodnicze motywy wprowadzajace w btad oraz zniewolenie, ktérego
zrddlem sa grzeszne pragnienia. Taka jest Boska pedagogia uzdrawiania wolnosci, wyzwalania
i przywracania jej prawdziwej celowosci”. W. Hryniewicz, Wolnos¢ przed Bogiem nie jest idolem,
http://teologia.deon.pl/wolnosc-przed-bogiem-nie-jest-idolem/ [10.08.2016].

15 Teologia praktyczna powinna ostrzegac¢ przed dwiema skrajnosciami — pedagogika po-
stugujaca sie grozba, ktdra spojrzenie na Boga objawienia zastania przerazeniem, i lekkomyslng
poufatodcia, w ktoérej nie respektuje sie juz niepojmowalnoéci Boga [...]“. H. Vorglimler, Nowy
leksykon teologiczny, Warszawa 2005, s. 31.



Religijnos¢ a moralno$¢ — relacje w kulturze chrzescijaniskiej i Swieckiej 29

Idac zatem za tropem Rahnera, moralnos¢ z cnota bojazni moze rozwi-
nac w strone religijnosci rozumianej na sposob sokratejski. Wowczas chrze-
$cijanin nie powinien ba¢ si¢ Boga, lecz utraty wlasnego zbawienia. Nade
wszystko w pogtebionej religijnosci, kultywujacej madra bojazn, chodzitoby
o mitowanie Boga nie w sposob instrumentalny (gdzie celem jest zbawienie
jednostki), lecz w strone autotelicznosci Boga, milosci do Boga dla niego sa-
mego. Przypomina to niektére nauki mistyczne, np. mysl Mistrza Eckharta:
,Bog bowiem zwaza nie na rodzaj uczynkow, lecz tylko na przepetniajace je
milto$¢ i poboznos¢ oraz na cata nasza wewnetrzna postawe. Jemu chodzi nie
tyle o uczynki, co o wewnetrzng postawe, z ktdrej one wyptywaja, a najbar-
dziej o to, zebysmy we wszystkim Jego tylko kochali”!¢. Ostatecznie jednak
ten typ religijnosci woluntarystycznej nie moze w swojej etyce przekroczy¢
teocentrycznej wizji Boga jako zrédta wszelkiego dobra. Chociaz religijnos¢
w rozumieniu Eckharta czy Rahnera jest dalece bardziej uduchowiong forma
religijnosci, anizeli w oportunistycznej poboznosci Eutyfrona czy zachowaw-
czej etyce Augustyna, to jest to nadal typ moralnosci, w ktérym cztowiek
$wiadomie podporzadkowuje sie Bogu jako celowi swojego zycia.

Religijnos¢ autonomiczna a moralnos¢

Glowny nurt tradycji i mysli chrzescijanskiej jest zbudowany na wolunta-
rystycznej wizji Boga, jako ostatecznej instancji ludzkiego losu. W omawianiu
relacji religijnosci i moralnos$ci nie mozna jednak pomina¢ innego kierunku
religijnosci europejskiej, w ktérym akcentowany byt intelektualno-autono-
miczny wymiar statusu cztowieka wobec Boga. Jest to taki rodzaj religijnosci,
w ktorym podkresla sie zaréwno autonomie jednostki i nadrzednos¢ indywi-
dualnego sumienia, jak i przekonanie, Ze Bog nie jest apodyktycznym sedzig
cztowieka, narzucajacym mu swoja moralnos¢. Korzystajac z metaforyki
dunskiego filozofa Sorena Kierkegaarda, symbolem wczesniej opisywanej
religijnosci woluntarystycznej jest prorok Abraham (ktory postawiony przed
proba wiary, byt sklonny zabic¢ swojego syna Izaaka, podporzadkowujac sie
woli Boga), a symbolem religijnosci autonomicznej jest wezesniej przywotywa-
ny Sokrates?, patron indywidualistycznej postawy moralnej. Ten drugi rodzaj
religijnosci autonomicznej mozna zauwazy¢ nie tylko w swieckiej filozofii sta-
rozytnejinowozytnej, ale takze w niektérych pradach mysli chrzescijanskiej.

Przywotany wczesniej Augustyn miat kulturowego adwersarza, Pelagiu-
sza. Ten drugi, brytyjski zakonnik, proponowatl bardziej optymistyczna od

16 Mistrz Eckhart, Pouczenia duchowe w: tenze, Traktaty, ttum. W. Szymona OP, Poznan
1987, s. 43.

7S, Kierkegaard, Albo, albo, za: S. Kierkegaard, Zycie prawdziwe. Zycie i dziefo chrzescijariskiego
filozofa, Warszawa 1998, ss. 72-77.
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swojego przeciwnika doktryne grzechu pierworodnego. W mysl tej interpre-
tacji, chociaz biblijny Adam byl pierwszym sprawca grzechu, to jednak jego
wplyw na czlowieka nie byl trwaly, w sposob dziedziczny. Wedtug mnicha
z Wysp Brytyjskich Adam miat moralnie zty wptyw na swoich potomkdw,
przekazujac przyklad grzeszenia'. Jednak grzech nie ma niejako w tej wy-
kfadni natury ontologicznej, lecz jest wtasnie zepsutym wzorem. Czynienie
zta i spustoszenia moralnego w zyciu wiasnym oraz innych ludzi staje sie
w tym nurcie swoistq nihilistyczna etyka, pozbawiona odniesienia do jakich-
kolwiek wartosci.

Jednalk, jesli prawidlowo odczytujemy doktryne pelagianiska, jej przestanie
moralne jest mniej pesymistyczne od nauk Augustyna. Ot6z w odroznieniu
od wizji doktora Koéciota z Hippony, cztowiek posiada w catosci narzedzia
do osiagniecia zbawienia. Bog czeka na nawrdcenie sie kazdej jednostki i jesli
wykazuje ona che¢ dobrego zycia oraz prébuje zy¢ zgodnie z warto$ciami
chrzes$cijanskim, otrzymuje faske w sposdb automatyczny. Pomoc Boga jest
w tej antropologii filozoficznej uzalezniona jedynie od postawy i intencji
kazdego cztowieka. Parafrazujac jedna ze starozytnych madrosci: ,Kazdy
jest kowalem swojego zbawienia”.

Powyzsze rozwigzanie Pelagiusza niesie za sobg ciekawe implikacje mo-
ralne. Jesli uznajemy teocentryczna wizje Swiata, w ktorej Bog jest ostatecznym
zrodlem trwatego szczescia, ale zarazem bronimy wolnosci cztowieka, do
tego stopnia, ze jest ona w stanie sama przezwyciezy¢ grzech, to nalezatoby
afirmowac moralno$¢ cztowieka nie tylko ku wolnosci, ale przede wszyst-
kim ku odpowiedzialno$ci. Gdyby zto tego $wiata bylo w ogromnej czesci
przypadkow zalezne od cztowieka, z wyltaczeniem cierpien nietworzonych
przez czlowieka, to rola etyki opartej na aksjologii zbudowanej na cnocie od-
powiedzialnosci bytaby bardzo wazna. Mozna by z powodzeniem zapobiec
wiekszosci zla na swiecie i takich cierpien, jak: przemoc, gwatty, konflikty
wojenne, jesli tylko ludzie byli wtasciwie uksztaltowani we wczesniejszym
procesie nabywania wartosci. Skoro bowiem zto nie ma charakteru ontologicz-
nego, nie jest bytem gnostyckim, trwale wbudowanym w swiat komponentem
atrybutywnym tej rzeczywistosci ziemskiej, to w takim razie jego zrodio tkwi
w zepsutej moralnosci i nieprawidlowych wptywach wszelkich czynnikow
formujacych, budujacych osobowos¢ i korpus wartosci cztowieka.

Pelagiusza mozna zatem, obok Sokratesa, uznac za prekursora religijno-
$ci autonomicznej, czyli takiej koncepcji cztowieka i Boga, w ktorej cztowiek
ma w sobie samym wszystkie srodki ku osiagnieciu zbawienia. Bog jawi
si¢ tu nie jako nieco surowy i nadmiernie sprawiedliwy wychowaweca (jak
w religijnosci woluntarystycznej), lecz jako przyjaciel swoich podopiecznych.
Bog w takiej kulturowej wizji jest wrecz kims, kto jako ostatni ocenia ludzi,

8 Por. Koncepcja grzechu pierworodnego u Pelagiusza na podstawie jego komentarza do Listu
$w. Pawta do Rzymian 5,12-21, w: H. Pietras S] (red.), Grzech pierworodny, Krakéw 1999.
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a raczej tylko cierpliwie czeka na powolne postepy we wzrastaniu moralnym
kazdego cztowieka.

Pelagianska koncepcja zostata ostatecznie odrzucona przez zwycieska
doktryne grzechu pierworodnego, wspoéttworzona przez wptywowego
Augustyna®. Doktryna Kosciota katolickiego spetryfikowata sie w kierunku
nieusuwalnosci grzechu z ludzkiej natury. Pierwszy czlowiek Adam nie byt
tylko ,,ztym wychowawca”, ktorego mozemy dobrowolnie si¢ wyrzec, nie
nasladujac jego grzechu. Wprawdzie dobra wola cztowieka jest istotna i or-
todoksyjna moralno$¢ chrzescijanska zaleca nad nigq pracowac, jednak w tej
koncepgcji kulturowej taska Boza nie jest uzalezniona od ludzkiego postepowa-
nia®. Nawet nienaganna moralnie jednostka, pracujaca nad najwazniejszymi
swoimi cnotami, nie moze liczy¢ na pewnosc¢ zbawienia. W takim rozwigzaniu
soteriologia chrzescijanska nie dziata jak sprawny proces mechaniczny — dobre
zycie nie jest tozsame z pewnosciq nalezenia do wybranych przez Boga ludzi,
zastugujacych na zycie wieczne.

Jeszcze dalej poszta nowozytna mysl reformatorska — Marcin Luter w ogo-
le wykluczyt dobre uczynki jako cokolwiek przesadzajace w boskiej optyce
zbawczej?'. Protestanci luteraiiscy uczyli, ze liczy sie jedynie , sama wiara”.
Nie oznaczato to, ze nalezy zaprzesta¢ usitowan moralnego prowadzenia si¢
i zdac sie na libertynski sposob zycia. Max Weber, studiujac pdzniej etyczna
geneze nowozytnego kapitalizmu, zauwazyl, ze nowozytnym wzorem, sto-
jacym u moralnych podstaw bogacenia sie, byta posta¢ purytanskiego, bogo-
bojnego chrzescijanina, ktoéry gromadzi cierpliwie majatek, jednak wyzbywa
sie checi konsumowania zebranych dobr doczesnych?.

Pelagianizm jako nurt kulturowy nie zniknat jednak zupetnie z histo-
rii chrze$cijaristwa®. Chociaz w $redniowieczu dominowaty rézne wersje

¥ Leszek Kotakowski zauwazyt: , potepienie Pelagiusza byto zatem catkowicie uzasadnione,
gdyz moglby on pozbawi¢ Kosciot zagwarantowanej mu instytucjonalnie niewinnosci. Wierzyt
on mocno w osobistg odpowiedzialno$¢ cztowieka i jego zdolno$¢ do unikania grzechu oraz zta
dzieki wolnemu wyborowi [...]. Nadto w ujeciu pelagianskim pomoc Boga sprowadza sie do
$rodkéw zewnetrznych — objawienie, przykazania, przyklady — nie zas do wewnetrznej i nieza-
wodnej taski, jak chcial Augustyn”. L. Kotakowski, Bog nam nic nie jest dtuzny, Krakow 1994, s. 51.

2 Decydujace postanowienia dogmatyczne zaproponowat tu II Synod w Orange w 529 r.:
,,Cztowiek nie moze nic dobrego bez Boga, Bég czyni w cztowieku wiele dobra, ktdrego nie czyni
cztowiek; cztowiek zas nie czyni dobra, ktérego nie daje Bog, aby cztowiek czynit”. I. Bokwa
(red.), Breviarium Fidei. Wybér doktrynalnych wypowiedzi Kosciota, Poznan 2007, s. 81.

2 Niemiecki reformator, odnawiajac nauki Augustyna, w istocie przyjat dos¢ pesymistycznag
antropologie moralnosci, piszac: ,bowiem ze strony cztowieka nic nie wychodzi naprzeciw tasce
oprocz nieprzygotowania, czy wrecz buntu wzgledem faski”. M. Luter, Rozprawa przeciwko teologii
scholastycznej, , Kronos” 4/2012.

2 M. Weber, Etyka protestancka a duch kapitalizmu, Lublin 1994, s. 43.

» Leszek Kotakowski zauwazyt: ,mimo licznych pism ogtoszonych przez swietego Au-
gustyna przeciwko pelagianom i mimo potepienia ich doktryny przez cesarza, przez papieza
i przez kilka sobordw [...] herezja ta pojawiata sie wielokrotnie w dziejach Kosciota pod réznymi
formami. Do pewnego stopnia, wolno powiedzie¢, wspierato ja samo istnienie instytucjonalnego
ciata ko$cielnego: Kosciot przeciez, aby prowadzi¢ swoje dzieto wychowania i nawracania, musiat
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religijnosci woluntarystycznej, podkreslajacej bojazn i proponujace wzorce
zaleznosci od Boga, a takze akcentujace ostrzegawcze moralnie , piekielne
psychozy”?, tojednak w roznych pradach mistycznych pojawiat sie takze nurt
religijnosci autonomicznej. Jan Szkot Eriugena rozwijat pewne watki metafi-
zycznej apokatastazy, doktryny powrotu wszystkich bytow przez Chrystusa
do Boga w koncu czasow?®. Religijnos¢ autonomiczna wystepowala takze
w mistycyzmie oraz niektorych naukach jezuickich w okresie nowozytnosci®.

W istocie rozstrzygniecia eschatologiczne takze stanowily w historii idei
religijnych o réznych konsekwencjach moralnych. Jesli bowiem akcentowac
dogmat o wiecznosci piekta?, trzeba z perspektywy chrzescijanskiej filozofii
religii rozwija¢ pedagogike strachu, opartej na cnocie bojazni. Z kolei roz-
strzygniecia teologiczne prowadzace do optymistycznej wyktadni powrotu
calego Swiata stworzonego do Boga, bez zadnych wyjatkéw, i zwazywszy na
Jego moc mitosci, prowadzi do rozwigzan w kierunku etyki mitosci i odpo-
wiedzialnosci, jako wiodacych cnét moralnych.

Oczywiscie obie propozycje kulturowe sa tu wyostrzone, stanowiac
niejako religijne , typy idealne”?, nieistniejace w czystej postaci w doktrynie
chrzescijanskiej pojmowanej jako catosci. Katechizm wspotczesnego Kosciota
katolickiego proponuje niejako kompromisowe rozwiazanie®, zachowujac
elementy zaréwno augustynizmu, jak i w mniejszym stopniu dawnego pela-
gianizmu. W takiej wersji konfesyjna etyka okazuje si¢ zatem subdyscypling
teologii, zawierajaca heterogeniczny potencjat réznych rozwigzan antropo-
logicznych i etycznych, akceptowanych przez Kosciél. Stawiam tu hipoteze
— biorgc pod uwage wspdtczesne przemiany religijnosci, m.in. ewidentne
przejawy sekularyzacji mtodziezy w Polsce i niewielka skutecznos¢ lekcji
religii*® (mtodzieZ nie tylko nie posiada wysokiej wiedzy religijnej, ale odrzuca
w duzej mierze styl moralnos$ci proponowany na wigkszosci spotkan z religii

skodyfikowac system powinnosci i nagréd dla wiernych; musiat rozdziela¢ taski stosownie do
prawnego porzadku, a wiec ograniczy¢ prawnymi kodeksami idee swobodnie i darmo dawanej
taski”. L. Kotakowski, Herezja, Krakow 2010, s. 57.

2 Por. G. Minois, Historia piekta, Warszawa 1996.

% Jan Szkot Eriugena, Komentarz do Ewangelii Jana, Warszawa 2003, s. 124.

2% L. Kotakowski, Swiadomosé religijna i wiez koscielna, Warszawa 2009, ss. 99-171.

77 Katechizm Kosciota Katolickiego, Poznan 1994, s. 253.

# Typy idealne w rozumieniu Maxa Webera: Zob. Z. Drozdowicz, Weberowski model badan
historycznych, ,,Nauka” 3/2019, s. 119.

# Taki kompromis teologiczny pomiedzy tymi nurtami mozna dostrzec w stwierdzeniu:
,Laska nalezac do porzadku nadprzyrodzonego, wymyka si¢ naszemu doswiadczeniu i moze
by¢ poznana jedynie przez wiare. Tak wiec nie mozemy opierac sie na naszych odczuciach czy
naszych uczynkach, by na ich podstawie wnioskowag, ze jestesmy usprawiedliwieni i zbawieni.
Jednak zgodnie ze stowami Chrystusa: »Poznacie ich po owocach« (Mt 7,20), rozwazanie do-
brodziejstw Boga w naszym zyciu i w zyciu $wietych daje nam pewno$¢, ze taska dziata w nas
i pobudza nas do coraz wigkszej wiary [...]". Katechizm Ko$ciota Katolickiego, cyt wyd., s. 461.

%0 J. Baniak, Religia katolicka i Kosciot rzymskokatolicki w opiniach polskiej mtodziezy, Krakow
2015, ss. 313-315.
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w szkole) — ze wspotczesna katecheza jest w zbyt duzym stopniu oparta na
religijnosci woluntarystycznej, a w zbyt matym na religijnosci autonomicznej.

Takze wspdtczesna mysl religijna w Polsce wydaje sig, ze posiada niewy-
korzystany potencjat autonomiczny z perspektywy religioznawczej. Istnieja
publikacje myslicieli religijnych®, ktérzy wskazuja na wolnos¢ i mitos¢ jako
nadal nierozpoznane w petni wartosci chrzescijanskie, ktore mozna traktowac
w sposob mniej apodyktyczny, jako odgdrnie narzucone aksjologie, a bardziejje
odkrywa¢ w duchu samowychowania opartego na antropocentrycznych prze-
stankach cztowieka jako istoty niebojacej si¢ Boga — a bardziej szukajacej w nim
jesli nie rownorzednej, to przynajmniej bardziej partnerskiej relacji duchowej.

Religijnos¢ swiecka a moralnos¢

Sformutowanie , religijno$¢ swiecka” brzmi jak oksymoron, sprzecznosc,
ktdra nie moze by¢ spdjng koncepcja teoretyczna. Jesli bowiem rozwazac
jakiekolwiek przejawy religijnosci, wydaje sig, ze mozna to tylko robi¢ w po-
wigzaniu z jakas konkretna doktryna i konfesja. Mozna w tym rozumieniu
mowié np. o religijnosci chrzescijanskiej, katolickiej, protestanckiej czy hindu-
istycznej. Klasycznie interpretujac bycie religijnym jako utrzymywanie wigzi
z czyms$ $wietym (Bogiem, Absolutem, Brahmanem), trudno odnosi¢ sie do
religijnosci, nie majac na mysli jakiej$ relacji cztowieka z czyms$ sakralnym,
przekraczajacym widzialny i $wiecki swiat doczesny.

Wspotczesne nauki o religii zauwazaja jednak coraz wiecej ztoZzonosci
w mozaice dzisiejszych postaw ludzkich i $wiatopogladowych. , Plynnos¢”
dzisiejszego spoteczenistwa, pogtebianie si¢ indywidualnych postaw zycio-
wych oraz coraz powszechniejsze inklinacje do budowania sprywatyzo-
wanych ,matych” wizji $wiata, dalekich od ortodoksji dawnych narracji,
powoduje, ze mozemy mowic o istnieniu religijnosci Swieckiej. Te refleksje
koresponduja z nurtem socjologii duchowosci®, w ktorym zauwaza sie owa
niejednoznacznos¢ dzisiejszych postaw religijnych.

Cztowiek $wiecki, czy inaczej zsekularyzowany, moze chcie¢ utrzymy-
wac pewien substytut religijnosci w swoim zyciu. Wiez mozna utrzymywac
bowiem nie tylko z tym, co przekracza ten swiat, co go transcenduje. Jesli
zgodzi¢ sie z powyzsza koncepcja, relacje o charakterze quasi-religijnym
mozna takze nawigzac np. z naturg czy przyroda. Wéwczas mamy pewien
przyklad religijnosci $wieckiej, ktdra jest ukierunkowana na ten $wiat, cho¢
niekoniecznie generuje postawy materialistyczne czy konsumpcyjne. Jesli

* Mam na mysli takie publikacje, jak: L. Wisniewski, Blask wolnosci, Krakéw 2015; R.M.
Rynkowski, Zrozumie¢ wiare, Krakéw 2015. W obu ksigzkach autorzy podkres$laja znaczenie

autonomii sumienia oraz racjonalnego podejscia do spraw wiary i wolnosci myslenia.
% J. Marianski, Religia w spoleczenstwie ponowoczesnym, Warszawa 2010, ss. 13-17.
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spojrze¢ na historig idei filozoficznych i religijnych, to tego typu tendencje
znajdziemy w starozytnej mysli stoikéw u Marka Aureliusza, ktéry pisat o jed-
nosci cztowieka ze Swiatem oraz o uniwersalnej, kosmopolitycznej wspdtpracy
wszystkich ludzi**. W wiekach srednich dominuja teistyczne wizje religijnosci,
chociaz ponownie pewne elementy religijnosci $wieckiej, pozostajacej w tym
Swiecie, znajdziemy w mistyce nadrenskiej u Mistrza Eckharta*. W nowo-
zytnosci koncepcje panteistyczno-religijne mozna juz dobrze zlokalizowaé
w filozofii religii Giordana Bruna oraz Barucha Spinozy®. Obydwaj duzo
pisali o Bogu, ktdry jest w tym $wiecie, nieoddzielony od nas zadna bariera.
Wedlug Spinozy ,zadna substancja précz Boga nie moze ani istnie¢, ani by¢
pojeta”?*. W refutacji niektérzy adwersarze posadzali nowozytna filozofie
o antyrealizm i antyteizm®. W odniesieniu do odmian tych stanowisk Zbi-
gniew Drozdowcz zreasumowat: , ateista to kto$, kto nigdzie nie widzi Boga,
natomiast deista i panteista wrecz przeciwnie — widzi Go wszedzie, przy
czym ten drugi chialby Go czci¢ nawet w »zdzble stomy« (bo dla niego Bog
to nie zadna nadprzyrodzona osoba, lecz tkwiaca w naturze sita duchowa)”.

Religijno$¢ $wiecka, oparta na panteizmie, niesie za soba okreslone konse-
kwencje moralne. Jesli spojrzec z perspektywy tej filozofii religii, nastawionej
na szukanie sacrum w tym swiecie, wypetnionym boskoscia, to praktyczno-
-moralnym wnioskiem bylaby sklonnos¢ do ksztattowania Innego w duchu
holizmu. Powinnoscig staje si¢ tu takie wptywanie na ludzi, aby uzmysto-
wi¢ im ich rozliczne i gtebokie powiazania z wszystkimi istotami ludzkimi.
Czlowiek nie jest odizolowana od innych wyspa. Jak pisat Marek Aureliusz:
,czesto rozmyslaj nad zwigzkiem wszystkiego we wszech$wiecie i wzajem-
nym rzeczy stosunku. Albowiem wszystko jest jakby zwiazane nawzajem
i wszystko w mysl tego jest sobie przyjazne. Jedno bowiem jest skutkiem
drugiego. A to wskutek ciagtego ruchu i zgodnosci i jednosci materii”®.
W filozofii stoickiej starozytnego cesarza wprawdzie mozna odszukac pewne
elementy zniechecenia w stosunku do innych ludzi, tak jak w innym frag-
mencie: ,,z czegdz bowiem jeste$ niezadowolony? Z przewrotnosci ludzi?
Zastanowiwszy sie jeszcze raz nad tym — co jest rzecza rozstrzygnieta — ze
stworzenia rozumne istniejq dla wzajemnej pomocy i ze wyrozumialosc jest
cze$cia sprawiedliwosci, i ze bladza wbrew swej checi, i nad tym, ilu to ludzi
zmarlo i w proch sie rozsypato, ktérzy z soba nawzajem walczyli, nawzajem
sie podejrzewali, nienawidzili, szli z sobg na noze — o tym pomysli odpocznij

3 M. Aureliusz, Rozmyslania, Kety 2003.

¥ W. Szymona, Mistrz Eckhart —mistyk codziennosci, http://www.deon.pl/215/art,151, mistrz-
-eckhart-mistyk-codziennosci.html [10.03.2016].

% Z.Kuderowicz, Filozofia nowozytnej Europy, Warszawa 2014, ss. 114-124, 211-233.

% B. Spinoza, Etyka, Warszawa 1954, s. 20.

¥ W. Dtubacz, O kulture filozofii, Lublin 2004, ss. 135-142.

% Z. Drozdowicz, Filozofia wtoska w epoce Odrodzenia, Poznan 2004, ss. 113-114.
¥ M. Aureliusz, Rozmyslania..., cyt. wyd., s. 53.
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wreszcie!”* Ostatecznie jednak Aureliusz kultywuje pewien rodzaj melan-
cholijnej religijnosci Swieckiej, ktéra widzac przemijalnosc i ulotnosé tego
$wiata, jednoczesnie nie spoglada, jak pdzniej chrzescijanie, w , krélestwo nie
z tego Swiata”, lecz prébuje pozosta¢ w tym Swiecie, starajac sie wnikna¢ wen
z racjonalnej i panteistycznej perspektywy. Moralnos¢ religijnosci swieckiej
implikowataby zatem normami wspierajacymi nasze poczucie nieodrebno-
$ci od innych ludzi, odnajdywanie tego samego, rozumnego korzenia, jaki
jest wspdlny dla wszystkich ludzi. Takiej moralnosci towarzyszytaby war-
tos$¢ uniwersalnosci i jednosci wszelkiego stworzenia. Nalezatoby budowac
spoteczenstwo zjednoczone w duchu solidarnosci obywatelskiej, szukajacej
ponadpartykularnej nici porozumienia miedzy ludzmi. Aureliusz i inni stoicy
dazyli do tego, aby wyj$¢ poza ciasne ograniczenia swojego kregu rodzinnego
i najblizszych znajomych ku mniej znanym nam jednostkom, tylko pozornie
dla nas obcym i odlegtym. Taka moralnos¢, oparta na tej specyficznej religij-
nosci swieckiej, mogtaby budowad bardziej zjednoczony i ufny w swoje sity
Swiat $wiadomych oraz rozumnych jednostek. W istocie Cesarstwo Rzymskie
u szczytu swojej potegi byto pewnym kulturowym spetieniem tych ideatow*,
a historyczne proby jego pozniejszego odbudowania stanowily tesknote do
Swiata, w ktorym ludzkos¢ przetamuje swoje podziaty etniczne i religijne,
w imie $wiadomej jednosci catego rodzaju cztowieczego.

W pewnym sensie ideal moralny jednosci tego $wiata, szukania ducho-
wosci w tym, co profaniczne, odzyl na nowo takze w chrzescijanskiej filozofii
religii. Obecny papiez Franciszek, reaktywujacy tradycje franciszkanskie,
propaguje pewne wzorce religijno$ci Swieckiej. Ten etos charyzmatycznej
Swieckosci widac¢ zardwno w papieskim sposobie bycia, cechujacym sie
skracaniem dystansu do wiernych i skromnym unikaniu podkreslania szcze-
gblnego statusu biskupa Rzymu*. W swoich dokumentach nawiazuje do
niesprawiedliwosci i probleméw tego swiata, bez bezposredniego i fatwego
odwotania do ,nagréd w tamtym $wiecie”. Jego encyklika Laudato Sijest pu-
blikacja w znaczacym stopniu poruszajaca problemy ekologiczne Ziemi oraz
kwestie nierdownosci spoteczno-ekonomicznych, dotykajacych szczegdlnie
biedne i stabo rozwiniete kraje Poludnia®. W tej zaangazowanej spotecznie
aktywnosci papieza Franciszka mozna zauwazy¢ z pewnoscig ambicje etycz-
ne. Namiestnik zachodniego chrzescijanstwa niejako stara si¢ wykorzystac¢
autorytet swojego urzedu koscielnego do pozytywnego uksztattowania
umystéw wiernych, ktérzy by¢ moze w zbyt matym stopniu angazowali si¢
dotad w sprawy spoteczne i omijali obojetnie niewidoczna w zamoznych
krajach biede.

4 Tamze, s. 30.

U W. Jaeger, Wezesne chrzescijanstwo i grecka paideia, Bydgoszcz 2002, ss. 36-38.

# A.lvereigh, Prorok: biografia Franciszka, papieza radykalnego, 2015, Bytom 2015, ss. 429-460.
# Encyklika Laudato Si w trosce o wspélny dom, Czestochowa 2015.
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Religijnos¢ postsekularna a moralnos¢

Odmiana wspolczesnej religijnosci, partycypujacej w swieckosdi, jest jej
postsekularna odnoga. Termin ,, postsekularyzm” mozna przypisac Jiirgenowi
Habermasowi* i jest nieco mtodszy od pojecia ,, postmodernizm”. Niemiecki
filozof kilkanascie lat temu zwrdcit uwage na osobliwo$¢ momentu dziejowe-
go, w jakim znalazly sie zachodnie spoteczenstwa europejskie. Z perspektywy
filozofii religii jest to sytuacja zaawansowanych proceséw sekularyzacyjnych,
ktére w gleboki sposob zmienity tkanke duchowa Niemiec, Anglii, Skandy-
nawii i innych krajéw rozwinietej Europy. Daleko posunieta racjonalizacja
w duchu o$wieceniowym doprowadzita do realizacji ideatéw postepu,
zardéwno w rozumieniu technicznym, jak i obyczajowym. Znaczna grupa
ludzi nie deklaruje zadnej przynaleznosci religijnej (34%), a z tych, ktorzy
nalezg do ktoregos z kosciotow chrzescijanskich w Niemczech (58%), tylko
nieduza mniejszos¢ praktykuje regularnie®. Jednoczesnie zwigksza si¢ ilos¢
przedstawicieli innych niz chrzescijanska religii, w tym szczegodlnie islamu,
ale takze ruchdéw ezoterycznych czy parareligijnych.

Peter Berger zauwazyl, ze cho¢ laicyzacja zachodnich spoleczenstw jest
mocno rozwinieta, to jednak nie ma przestanek ku temu, by uznac, ze kiedys
sie definitywnie 6w proces sekularyzacji zakonczy zanikiem religii*®. Sita
sacrum, zarOwno w wymiarze pozytywnym (nadal liczne koscioly i religie sg
aktywne, nawet jesli sa mniejszosciq w zeswiecczonym spoteczenstwie), jak
i negatywnym (grozba resentymentu wzgledem laickiego swiata ze strony
ekskluzywistycznych postaw wsrod niektorych wyznawcow). W propozycji
Habermasa nalezalo dokona¢ nowego etapu przejscia do , spoteczenstwa
postsekularnego”, czyli takiego, w ktérym znalaztoby sie miejsce dla wspol-
nego przebywania ze soba zarowno laickich jednostek, jak i nadal religijnie
nastawionych (w rozumieniu woluntarystycznym lub autonomicznym) do
Swiata osob. Aby to zrobi¢, nalezatoby wypracowaé nowy jezyk, w ktérym
znalazloby sie¢ miejsce na translatoryke pojec religijnych na $wieckie i vice
versa. Jednym z przejawdw postsekularnej postawy Habermasa byto dysku-
syjne spotkanie z kardynatem Ratzingerem w 2004 .

Powyzszej koncepdji towarzyszy etyka, ktéra mozna okresli¢ moralnoscia
inkluzywna. Podstawowym bowiem wymogiem sukcesu projektu ,spole-
czenistwa postsekularnego” byloby uksztattowanie w ludziach, partycypu-

“ J. Habermas, Miedzy naturalizmem a religiq, Warszawa 2012, s. 123.

* https://www.tatsachen-ueber-deutschland.de/de/rubriken/gesellschaft/freie-religionsau-
suebung [10.03.2016].

# P. Berger, Refleksje o dzisiejszej socjologii religii, , Teologia Polityczna” 5/2009-2010, s. 91.

¥ ]. Habermas, J. Ratzinger, The Dialects of Secularization, San Francisco 2005.
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jacych w tym spoteczenstwie, postawy otwartosci na odmiennie myslaca
jednostke. Mialoby do tego doj$¢ poprzez wzajemne porozumienie miedzy
ludzmi myslacymi w kategoriach swieckich i religijnych. Aby tego dokonac,
potrzebna bytaby antyfundamentalistyczna edukacja, wspierajaca postawy
naukowe, jednak bez roszczen do wytacznosci wiedzy naukowej jako abso-
lutnej (Habermas zdystansowat si¢ takze do $wiatopogladu naturalistycznego
jako potencjalnie niebezpiecznego dla cztowieczenstwa*). Niektérzy badacze
kategorii postsekularnosci zwracaja takze uwage na zastosowanie tego pojecia
nie tylko w odniesieniu do sytuacji kulturowej i religijnej Europy, ale takze do
szeroko rozumianego ustawodawstwa unijnego, w pewnej mierze opartego
na zrozumieniu, ze w kulturze zachodniej rownolegle istniejq rézne systemy
aksjologiczne. Jadwiga Staniszkis doszukiwata si¢ w niektérych dokumentach
unijnych postsekularnej praktyki, polegajacej na zaakceptowaniu réznorod-
nosci niespdjnych aksjologii w réznych spoteczenstwach europejskich, bez
inklinacji do ich znoszenia czy doprowadzania do konfrontacji sprzecznych
wartosci®. Na poziomie moralnym oznaczatoby to przygotowanie ludzi do
funkcjonowania w duchu relatywnosci réznych aksjologii, w tym religij-
nych w kulturze europejskiej. Innymi stowy homo postsaecularis to cztowiek
uksztattowany na kogos, kto jest Swiadomy heterogeniczno$ci wartosci
europejskich, a jednoczesnie nie dazy do ich selektywnego czy arbitralnego
zniesienia. Religijno$¢ postsekularna wyrazataby sie w kulturze postoswie-
ceniowej, ktéra nie dazy juz do ksztattowania ludzi wedle wielkich narracji
racjonalistycznych (Postep, Ludzko$¢, Nauka), lecz starajac sie zachowac ich
dziedzictwo, pragnie jakiego$ konsensusu i wspolistnienia z tradycyjnymi
wartosciami religijnymi. W pewnym sensie jest to nawiazanie do przekonania
Leszka Kotakowskiego, ze zardwno O$wiecenie, jak i chrze$cijanstwo sa juz
zbyt ostabione, Zeby ze soba nadal walczy¢, zatem nalezy dazy¢ do dialogu
tych dwoch formacji kulturowych™.

Korespondujaca z powyzszymi przemysleniami koncepcje moralnosci
staral sie zastosowad poprzedni papiez Benedykt XVI, $wiadomy powyzszej
postsekularnej sytuacji duchowej Europy: ,wptyw atmosfery uksztattowa-
nej przez sekularyzacje na codzienne zycie sprawia, ze coraz trudniej jest
potwierdza¢ istnienie prawdy. Widzimy, ze pytanie o Boga praktycznie nie
nalezy juz do pytan, ktore cztowiek sobie stawia. Odpowiedzi na potrzeby
religijne przybieraja posta¢ duchowosci indywidualistycznej badz réznych
form neopoganistwa czy ogolnej postawy relatywizmu. Ryzyko to nie powinno
jednak przystania¢ pozytywnych rzeczy, ktére chrzescijanstwo nauczyto sie
w konfrontadji z sekularyzacja. Saeculum, w ktérym wspotistnieja wierzacy

* ]. Habermas, Przysztos¢ natury ludzkiej. Czy zmierzamy do eugeniki liberalnej?, Warszawa 2003.

¥ ]. Staniszkis, Antropologia wtadzy. Miedzy Traktatem Lizborniskim a kryzysem, Proszynski

i S-ka, Warszawa 2009.
% L. Kotakowski, Jezus o$mieszony. Esej apologetyczny i sceptyczny, Krakow 2014, s. 100.
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i niewierzacy, stanowi cos, co jest im wspolne: czlowieczenstwo. Wiasnie
ten ludzki element, ktory jest naturalnym punktem wnikania wiary, moze
stac si¢ szczegolnie sposobnym miejscem ewangelizacji. To w pelnym czlo-
wieczenstwie Jezusa z Nazaretu zamieszkala petnia bostwa'. Oczyszczajac
cztowieczenistwo na podstawie czlowieczenstwa Jezusa z Nazaretu, chrze-
$cijanie moga spotkac si¢ z ludZzmi zsekularyzowanymi, ktorzy nadal jednak
zadaja sobie pytania o to, co jest po ludzku wazne i prawdziwe. Konfrontacja
z tymi poszukujacymi prawdy pomaga chrzescijanom oczyscic¢ wiasna wiare
i dojrzewac¢ w niej. Wewnetrzna walka tych oséb, ktére poszukujg prawdy,
cho¢ nie maja jeszcze daru wiary, jest niezawodnym bodzcem, abysmy petniej
sie angazowali w dawanie $wiadectwa i zycie wiara, aby prawdziwy obraz
Boga stat si¢ dostepny dla kazdego cztowieka. W tym wzgledzie, z odpowie-
dzi wynika, ze wielkie zainteresowanie wzbudzita inicjatywa »Dziedziniec
pogan«”*2, Inicjatywe te rozwijano od 2012 r. i w pewnym sensie stala sie¢ ona
elementem krajobrazu postsekularnej duchowosci Europy ostatnich kilku
lat, gdzie doszto do ciekawych spotkan przedstawicieli kultury swieckiej
z chrze$cijanami. Wpisuje sie to w nowy model moralnosci, w ktérym nie
ksztattuje si¢ juz innego w duchu przekonania go do swoich wartosci, lecz
raczej przekazuje si¢ Innemu postulat dialogu, w imie niewystarczalnosci
zadnego z dominujacych systemow wartosci w Europie.

Zasadne staje si¢ tu pytanie, jak owa wypracowana religijnos$¢ postse-
kularna poradzi sobie z nowymi kryzysami nekajacymi Europe, np. z fala
uchodzcow z krajow Afryki oraz Bliskiego Wschodu? Czy moralnos¢ w du-
chu religijno$ci postsekularnej mozna takze rozciagnac na przybyszy z innej
kultury niz oswieceniowa oraz chrzescijaniska? Jak zauwazaja polscy badacze:
W sytuacjach codziennych ocena moralna decyduje o tym, z kim przestajemy,
a od kogo stronimy, zas w sytuacjach kraricowych moze decydowac o zyciu
lub $mierci ocenianej osoby. W ocenach moralnych pobrzmiewa absolut,
chciatoby sie wiec, aby byty one bezsporne, zasadne, a przede wszystkim
oparte na obiektywnych i powszechnie akceptowalnych kryteriach. Z drugiej
strony z owym obiektywizmem i powszechna zgoda jest wielki problem, po-
niewaz golym okiem wida¢, ze zgody nie bylo, nie ma i zapewnie nigdy nie
bedzie [...] ludzkie kultury niezmiernie si¢ r6znig wyznawanymi warto$ciami
i sposobami ich realizacji”*.

5 Zob. Kol 2,9.

2 http://www.vatican.va/roman_curia/synod/documents/rc_synod_doc_20120619_instru-
mentum-xiii_pl.html [10.03.2016].

* B. Wojciszke, K. Bocian, M. Parzuchowski, A. Szymkow, Nieuchronna tendencyjnosé ocen
moralnych, ,Nauka” 3/2014, s. 45.
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Juliusz Iwanicki — RELATIONS BETWEEN RELIGIOSITY AND MORALITY IN CHRISTIAN AND
SECULAR CULTURE: FOUR TYPES OF RELIGIOSITY

The article analyses the relations between religiosity and morality. The category
of religiosity in the study of religion is rarely compared with morality seen in a histor-
ical-cultural perspective. The main cultural context studied here is both Christianity
in its different ideological variants and secular culture. Using the method of a histor-
ical-cultural comparative study, the author proposes four types of religiosity, which
are then related to morality. The first type of religiosity, a voluntarist one, can be
traced back to St. Augustine and represents a type of morality ascribed to traditional
Christian orthodoxy. The second type of religiosity, an autonomic one, is more liberal
and its origins can be found in the Socratic thought and the doctrine of Pelagianism.
The third and fourth currents of religiosity represent a secular and post-secular type
of morality which are also ideologically and historically inspired. The conclusions of
the article point to the ambiguity of the research problem posed and different possible
moral and ethical conclusions resulting from the comparisons.
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,Practice and all is coming” —
o popularnosci praktyki jogi na swiecie

Spotecznie odczuwalny kryzys wspolczesnych wartosci i kultury wydaje
si¢ przyczynia¢ do coraz szerszego odchodzenia od tradycyjnych narracji
i poszukiwania indywidualnych koncepcji porzadkujacych swiat. Tendencje
te uwidaczniajq sie m.in. w zainteresowaniu mysla dalekowschodnia — mam
tu na mysli oparte na idei kontroli umystu formy sztuk walki, medytacji czy
joge. Ta ostatnia, przez swa popularnos¢ bedaca juz fenomenem spoteczno-
-kulturowym o zasiegu Swiatowym, stata si¢ przedmiotem badan wspot-
czesnej nauki. Pojawienie sie jogi w swiadomosci zachodniej zréwnuje sie
w czasie z wystgpieniem Swamiego Vivekanandy na Swiatowym Kongresie
Religii w Chicago w 1893 r. Od tego czasu, ulegajac rozmaitym zmianom
i transformacjom, zyskujac na sile w ruchach kontrkulturowych lat 70. za-
interesowanie Zachodu tq technika wydaje sie osiagac¢ swoj szczyt wilasnie
w czasach obecnych.

Z przeprowadzonych w 2004 r. badan wynika, ze ponad 200 mln ludzi
poza Indiami praktykowato joge na calym swiecie. Rosnace zainteresowanie
ta praktyka powoduje, ze pojawia sie ona w komercyjnej ofercie klubow
sportowych, siftowni, osrodkéw wypoczynkowych. Powstaja szkoly jogi
zapewniajace zainteresowanym codzienng praktyke, coraz chetniej wyko-
rzystuje sie metody jogi przy terapii lub rehabilitacji. Festiwale i spotkania
Z joga na $wiezym powietrzu czesto staja si¢ nieodtagcznym elementem
miejskiego krajobrazu wielu miejsc na swiecie. Jednym z najwiekszych jest
festiwal organizowany na nowojorskim Time Square, gromadzacy setki
praktykujacych osob. W wielu miejscach swiata obchodzony jest, ustano-
wiony przez NATO przed dwoma laty, Swiatowy Dzien Jogi. Wzrasta liczba
czasopism poswieconych jodze (tylko w Polsce w ciagu ostatnich trzech lat
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pojawily sie na rynku wydawniczym trzy magazyny w calosci poswiecone
jodze), publikacji ksiazkowych, rynek akcesoriéw do praktyki jogi kwitnie.
Rosnie nawet ilos¢ ,,stylow” jogi, wymieniajac tylko kilka najnowszych: air
yoga, hot yoga, aqua yoga, acro yoga. Sa to nierzadko techniki luzno oparte na
koncepcjach indyjskich, korzystajace raczej ze stowa klucza, jakim stato si¢
stowo ,, yoga”, w celu przyciagniecia wigkszej liczby ludzi. , Yoga” to juz nie
tylko pojecie kojarzone z charakterystyczna aktywnoscia fizyczna w postaci
¢wiczen, ale takze z szeroko pojetym rynkiem. Pewna firma komputerowa jest
producentem catej linii komputeréw, notebookdw i tabletow z serii , Yoga”.
W jednym ze spotow reklamowych dotyczacych notebooka z mozliwoscia
dowolnego manipulowania ekranem widnieje hasto: ,Oto Ultrabook, ktéry
dostownie gnie si¢ w tyl, zeby przyciagnac¢ Twoja uwage”. Jednak pomimo
takiej trywializacji dla duzej liczby ludzi joga to cos wigcej niz tylko zestaw
¢wiczen fizycznych na chustach, w wysokiej temperaturze, w wodzie, wyko-
nywanych w parach ¢wiczeniach gimnastycznych. Czy joga jest wspolczes$nie
wytacznie moda kulturowa? Czym obecnie jest praktyka jogi dla jej adeptow
na catym $wiecie?

Odchodzenie od narracji tradycyjnych jest coraz czesciej obserwowanym
i badanym przez wspodtczesng nauke zjawiskiem. Powszechna staje si¢ ten-
dengja do rezygnowania z rozwigzan oferowanych przez zachodnie instytucje
polityczne i religijne na rzecz tzw. innowagji religijnych, ktére wydajq sie
by¢ scisle powiazane z coraz mniejsza wiedza dotyczaca wlasnej religii oraz
zanikajacq wiara w jej zalozenia. Charakteryzujac wspodtczesne chrzescijan-
stwo, Peter Sloterdijk pisze wrecz o sptyceniu i, rozciagnieciu” tradycyjnej
duchowosci i wiary. Wedlug tego skandynawskiego kulturoznawcy: ,,Mozna
koncowa pozycje kampanii chrzescijaniskiej podsumowac formuta, Ze ta religia
Taczy dzis wzgledne maksimum rozprzestrzenienia z wzglednym minimum
intensywnosci. Stan chrzescijanstwa dowodzi, Ze moze ono przezywac nie
tylko imperialne, lecz takze duchowe overstretching”?.

W sytuacji zaniku i sptycenia wiary tradycyjnej na sile zyskujq nowe
struktury nadajace rzeczywistosci sens. Rezygnacja z rzeczywistosci boskiej
transcendencji sprzyja niewatpliwie poszukiwaniom bosko$ci w sferze imma-
nentnej oraz rozwojowi duchowosci wewnetrznej opartej na wiasnym ,ja”.
Swiat i cztowiek przestajq by¢ postrzegane jako dzieta Boga odbijajace jego
doskonatos¢ na rzecz przekonania o ich emanacyjnym charakterze. Sg one
niejako cze$cig boskosci. Odchodzac od tradycyjnych zachodnich narracji,
wspolczesny cztowiek czerpie z roznych mysli i koncepgji, w tym filozofii
Orientu, budujac wlasny, indywidualny, prywatny obraz swiata. Budowanie
religii indywidualnej, o ktorej pisat Thomas Luckman w swojej Niewidzialnej

! P. Sloterdijk, Gorliwos¢ Boga. O walce trzech monoteizméw, Aletheia, Warszawa 2013.
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religii®, wydaje si¢ by¢ $cisle powiazane ze sptyceniem oraz rozciagnigciem
duchowosci tradycyjnej.

Co ciekawe, powrdt do wlasnego ,,ja” wydaje si¢ by¢ charakterystycznym
symptomem czasow wielkich zamian i kryzysu. Rzeczywistos¢ ,, peknigta”,
,uszkodzona” jest na powro6t scalana i naprawiana poprzez zabiegi odwotu-
jace sie do indywidualnych uzdolnien i cech ludzkich. Odrzucenie transcen-
dentnego bostwa na rzecz immanentnej boskosci byto charakterystycznym
elementem pojawienia sie gnozy w historii, o ktérym pisat Gilles Quispell
w swoim studium. Gnoza: ,jest momentem uwewnetrznienia i poglebienia
nieznanych obszaréw ducha. Rys ten jest znamienny dla catego zmierzchu
antyku. Cztowiek stanat zdumiony i oczarowany przed glebia, ktéra do-
strzegl w sobie. Zgubil swoje miejsce we wszechswiecie: kosmos stawat sie
coraz bardziej odbdstwiony i zapelniat sie demonami. Polis, imperium nie
stanowily juz organicznego zwiazku: panstwo bylo sterowana organizacja
biurokratyczng, ktéra nie potrzebowala jednostki, a wielkie miasta czynity
cztowieka niewypowiedzianie samotnym. Pozostawata jedynie ucieczka
w erotyke i ucieczka w samego siebie. Oznacza to, ze kultura ta umierata
i byta skazana na ostateczng zagtade”’.

Klasyczna mys$l indyjska wraz ze swoimi sciezkami (darsana), w ktérych
wyzwolenie jest osiagalne poprzez indywidualne zabiegi i praktyki jed-
nostki, jest takze taka préba poradzenia sobie z warunkami zewnetrznymi.
Niewatpliwie wynika ona z niezadowolenia z zastanego swiata wraz z jego
strukturami, jednak nie jest tylko ,,ucieczka w samego siebie” przed konczaca
sie i umierajaca kultura.

Przekonanie charakterystyczne dla mysli wschodniej méwigce o wszech-
obecnosci cierpienia i bolu w Swiecie jest wspolne filozofii indyjskiej. Orto-
doksyjne systemy (darsany) indyjskie réznie definiuja techniki prowadzace do
wyzwolenia, jednak wszystkie one przyznaja wolnosci najwyzsza wartosc.
Zalozenia ontologiczne jogi, przejete od szkoty sankhyi, wyrdzniaja dwie rze-
czywisto$ci: materialng (Prakryti) i duchowaq (Purusza). Pierwiastek duchowy
jest wylacznie biernym obserwatorem uwiktanym w materig, ktéra stara si¢ do
niego jak najbardziej upodobnic swoje wytwory, osiagajac coraz subtelniejsze
poziomy (jak $wiadomos¢ czy umyst). Joga jest zdefiniowana w Jogasutrach
jako , powsciagniecie zjawisk Swiadomosci”?, stad zadanie, ktore stoi przed
adeptem polega¢ ma na przezwyciezeniu metafizycznej niewiedzy dotycza-
cej wlasciwej jego natury. Czy taki sam cel stawiaja sobie wspdtczesni jogini
praktykujacy na catym swiecie?

2 T. Luckmann, Niewidzialna religia, Nomos, Krakow 2006.

3 G. Quispel, Gnoza, Instytut Wydawniczy PAX, Warszawa 1988, s. 77.

* L. Cyboran, Klasyczna joga indyjska. Jogasutry przypisywane Patanidzalemu i Jogabhaszja czyli
komenatrz do Jogasutr przypisywany Wijasie, PWN, Warszawa 1986, JS1,2., s. 5.
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Coraz wigksza popularnos¢ technik jogi oraz pozostatych koncepcji
orientalnych zdaje si¢ by¢ przyktadem podjecia wysitku odbudowania sensu
i poradzenia sobie z nieustannie zmieniajacymi si¢ warunkami. Na przykla-
dzie Ashtanga Vinyasa Jogi, ktdra wspotczesni badacze, jak Mark Singleton,
kategoryzuja jako joge posturalng, warto pokazac, ze jest to praktyka wypet-
niajaca i zaspokajajaca odczuwany brak i potrzebe duchowosci indywidualne;j.

Ashtanga Joga swoje podstawy czerpie zjogi klasycznej (ashtanga oznacza
,oémiocztonowa” joge znang z Jogasutr Patanidzalego), hatha jogi srednio-
wiecznej, a takze koncepcji nowozytnych — glownie mysli Swamiego Vive-
kanandy. Nie mozna tez zapomina¢ o naukach Trimulaya Krishnamacharii,
indyjskiego guru jogi, nazywanego , 0ojcem wspoltczesnejjogi”, ktore w znacz-
nej mierze sktadajg si¢ na obecny ksztalt Ashtanga Vinyasa Jogi.

Moéwiac o praktyce Ashtanga Jogi, mozna wskazac jej dwa aspekty — fi-
zyczny i duchowy. Pierwszy z nich odnosi si¢ do wykonywania okreslonej
sekwencji asan (pozycji ciala) w celu wzmocnienia i szeroko rozumianego
uzdrowienia ciata. System ten sklada sie z szesciu serii, w ktdrych sekwencje
pozycji ulegaja zmianie, a ich poziom trudnosci roénie. Opanowanie poszcze-
golnych asan wiaze si¢ z coraz doskonalszym opanowaniem wlasnego ciata,
a to w konsekwencji prawdzi¢ ma do zapanowania nad umystem. Mistrzowie
i nauczyciele omawianego systemu ktada ogromny nacisk na czas praktyki.
Krishnamacharia w jednym ze swoich dziet stwierdza: ,wstan przed wscho-
dem stonica i ukoncz praktyke asan, codziennych rytualéw i uwielbienia”®.
Zgodnie z komentarzem do powyzszego fragmentu godziny poprzedzajace
$wit to czas, w ktdrym poziom guny sattwy (cechy $wietlisto$ci, jasnosci) jest
najwyzszy. Dzigki temu organizm cztowieka zostanie przesiakniety ta cecha,
ulatwiajac przejrzystos¢ mysli i czynow.

Jednoczesnie niezwykle wazna jest powtarzalnos¢ i systematycznos¢
powyzszych praktyk. Docelowo praktyka asan ma by¢ praktyka codzien-
na, poniewaz daje ona réwnowage umystu niezbedng do catkowitego jego
opanowania. Komentujac wers 21, dotyczacy codziennej praktyki, Deshikar
zauwazyl: ,Powyzszy wers méwi o koniecznosci utrzymania praktyki jogi
oraz o owocach, ktdére przynosi ich praktyka. Odnosi sie do sutry 1.14., w ktorej
Pataridzali podkresla dlugoterminowos¢, ciagto$¢ oraz oddanie w praktyce
jako podstawy dla osiagnigcia skoncentrowanego umystu. Szczegolnie taczy
on codzienna praktyke asan z osiagnieciem stabilnosci umystu””.

Z wywiaddéw bezposrednich przeprowadzonych w trakcie mojego trzy-
miesigcznego pobytu w Mysore w Indiach® z osobami praktykujacymi wynika,

5 Zob. A. Swierzowska, Joga — droga do transcendencji, WAM, Krakow 2009.

¢ Krishnamacharya, Yoganjalisaram, KYM, Chennai 2013, s. 54.

7 Tamze, s. 55.

& W roku 2015 spedzilem trzy miesigce w Krishna Pattabhi Jois Ashtanga Yoga Institute,
swoja podréz powtdrzytem w roku 2016, przebywajac w instytucie dwa miesiace. W trakcie obu
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ze zdecydowana wigkszo$¢ z nich planuje swdj dzieni, dostosowujac go do
porannej praktyki asan’. Jest ona podstawa i punktem wyjscia dla reszty obo-
wigzkéw. Powodami opuszczenia praktyki bylyby: podréz uniemozliwiajaca
roztozenie maty, choroba, obowiazki rodzinne.

Taka regularno$¢ praktyki oraz wpisywanie jej w plan catego dnia pro-
wadzi nieuchronnie do pytania o znaczenie samej praktyki Ashtangi dla jej
adeptow. Odpowiedzi, ktérych najczesciej udzielano na pytanie o znaczenie
i cel praktyki to: opanowanie umystu, oczyszczenie ciata, utrzymanie emocjo-
nalnej i duchowej rownowagi, zbudowanie relacji z bogiem, skoncentrowanie
umystu oraz utrzymanie go w tym stanie w ciagu dnia.

Biorac pod uwage powyzsze odpowiedzi, mozna wysuna¢ twierdzenie
o podejmowaniu praktyki jogi w celu ponownego tworzenia struktur sensu
opartych na wtasnym ,ja”. Z badan przeprowadzonych w 2008 r. wynika,
Ze coraz powszechniejsze wsérdd Polakow staja sie obawy o wlasne zdroiwie
psychiczne. Czgsciowo uzasadnia to przyczyny, dla ktérych podejmowana jest
praktyka jogi. Jako bodzce wptywajace na pogorszenie zdrowia psychicznego
Polacy podaja: bezrobocie 62%, powszechny kryzys rodziny 53%, problem
z alkoholem i uzywkami 46%, bieda 37%, niepewna przysztos¢ 24%, zbyt
szybkie tempo zycia 20%". Osoby ankietowane czesto odpowiadaty, Ze joga
pomaga im poradzi¢ sobie z ciezkimi sytuacjami zyciowymi, wskazywali na
polepszenie nastroju czy zmniejszenie niepokoju''. Wspdtczesna joga postu-
ralna wykorzystywana jest w fizjoterapii i rehabilitacji, duza grupa prakty-
kujacych podkresla ogromny wplyw, jaki praktyka jogi ma na ich kondycje
fizyczna i psychiczna.

Osoby badane przez Koneckiego podkreslaty role, jakg odegrata praktyka
jogi w wyijsciu z ciezkich sytuacji w zyciu, ale takze , przypisuja jodze znacze-
nie poprawy jakosci zycia. Jest to znaczenie, ktore dotyczy calosci przemian,
zaréwno psychicznych, fizycznych, jak i dotyczacych polepszonejjakosci zycia
codziennego (panowanie nad emocjami, mniejszy stres, wieksza kreatywnos¢,
a nawet poczucie szczescia itp.)'?. Konecki pisze: ,Joga pozwalalaby zatem
wyzby¢ sie lekéw wspolczesnego swiata. Pracownicy na Zachodzie odczu-

podrézy przeprowadzilem szereg wywiadow bezposrednich z osobami tam praktykujacymi.
Istotny jest fakt, ze co miesiagc w KPJAYI przebywa okoto 300 0sob z calego swiata.

¢ Z odpowiedzi udzielonej na pytanie dotyczace codziennej praktyki: Planuje swdj dziern wokdt
praktyki. Jest ona pierwszq rzeczq, ktorq robie w ciqgu dnia, zazwyczaj jeszcze przed sniadaniem, kiedy
pozostate osoby Spiq. Zmienitem caly swoj dotychczasowy sposéb zycia od kiedy zaczqtem praktykowaé
ashtange. Zmienitem czas kiedy wstaje, jem positki, to o ktorej godzinie chodze spac, co jem, ale takze jak
sie zachowuje. Wywiad przeprowadzony w lutym 2014 roku w Mysore, Indie.

10 B. Wcidrka, J. Wcidrka, Polacy o niepokojach, zagrozeniach i oczekiwaniach dotyczqcych zdro-
wia psychicznego, komunikat CBOS, BS/105/2008, za: K.T. Konecki, Czy cialo jest Swigtyniq duszy?
Wspotczesna praktyka jogi jako fenomen psychospoteczny, Difin, Warszawa 2012.

1 Zob. T. Doktor, Orientalne techniki relaksu i medytacji, Iskry, Warszawa 1993.

2 K.T. Konecki, Czy ciato jest Swigtyniq duszy? Wspétczesna praktyka..., s. 95.
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waja wspotczesnie patologiczny lek z powodu zagrozenia utratg pracy lub
stanowiska. Brak poczucia bezpieczenstwa i zwiekszona odpowiedzialnos¢
indywidualna w $wiecie konkurencji skutkuje poczuciem zagrozenia i leku”®.

Biorac pod uwage powyzsze obserwacje, mozna powiedzie¢, ze praktyka
jogi coraz czesciej podejmowana przez ludzi na catym $wiecie to nie tylko
moda. Wydaje si¢ by¢ raczej symptomem checi zmiany $wiata i zycia. Dzie-
ki dyspozycjom i zatozeniom ontologicznym jogi, wraz z jej rozbudowana
fizjologia mistyczna i systemem kanatow energetycznych (Ida, Pingala i Szu-
szumna), ktore na poziomie symbolicznym moga zosta¢ odczytane jako Axis
mundi', mozliwe staje si¢ odnalezienie i umiejscowienie struktur nadajacych
$wiatu sens w rzeczywistosci immanentnej. Przytoczone badania pokazaty, ze
przyczynami podjecia praktyki jogi bardzo czesto s rozterki egzystencjalne
i problemy Zyciowe, w rozwiazaniu ktérych joga ma pomdoc. Przestrzegajac
zalecen jogi, osoby podejmujace praktyke nierzadko zmieniaja swéj sposdb
funkcjonowania.

Zdanie wypowiedziane przez jednego z najwiekszych guru wspolczesnej
jogi, Pattabhiego Joisa: ,Practice and all is coming” wydaje sie by¢ obietnica
odnoszaca sie zardwno do rzeczywistosci wewnetrznej, jak i zewnetrzne;.

Mateusz Deker — ,PRACTICE AND ALL IS COMING”: ON THE POPULARITY OF YOGA IN THE
CONTEMPORARY WORLD

The aim of this paper is to present the contemporary understanding of yoga as
a way of dealing with our continually changing and fluid reality. The author presents
the results of research carried out during his stay in the K. Pattabhi Jois Ashtanga Yoga
Institute in India. On the basis of interviews with the yogi, the author presents Ashtan-
ga Yoga as a practice organizing reality and providing meaning in the contemporary
world. In this paper the attempt is made to point out why this apparently physical
practice becomes a path of spiritual development.

3 Tamze, s. 191.

* Wedtug Mircei Eliadego: , 1. W srodku $wiata znajduje sie $wieta gdra i tam spotykaja sie
ze soba ziemia i niebo; 2. Kazda $wiatynia, kazdy patac, a w szerszym znaczeniu kazde miasto
$wiete i kazda rezydencja krélewska opodabniajq sie do géry swietej i uwazane sg za centrum;
3. Swiqtynia lub $wiete miasto, bedac miejscem, przez ktore przechodzi Axis mundi, s uwazane
z kolei za miejsce, w ktorym stykaja sie niebo, ziemia i piekto”. M. Eliade, Traktat o historii religii,
KiW, Warszawa 1966, s. 369.
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Obrazy (na) uchodzcow.
Ikonografia napie¢ spolecznych
wokot kryzysu migracyjnego*

Media, politycy oraz bedacy na ich ustugach eksperci wytworzyli w ostat-
nim czasie do$¢ niejednoznaczna retoryke i napieta atmosfere wokot zjawiska
kryzysu migracyjnego. Mowa tu o trwajacym od 2011 r. masowym naptywie
uchodzcow do Europy, spowodowanym w giéwnej mierze przez wojne
w Syrii, ale réwniez przez eksterminacje ,niewiernych” przez bojoéwki ISIS
na Bliskim Wschodzie i w Afryce Poinocnej. Pod te fale podtaczyly sie ty-
sigce ,migrantéw ekonomicznych”. Warto zaznaczy¢, ze i ten epitet nabrat
momentalnie politycznego znaczenia, gdyz najczesciej postugiwali sie nim
antyimigrancko usposobieni prawicowi populisci. Tymczasem do tej eko-
nomicznej kategorii niefortunnie zakwalifikowano wszystkich niesyryjskich
uciekinierdw z rozmaitych panstw upadtych, ktorzy nie uciekali wytacznie
przed bieda, ale gtownie przed przemoca i chaosem. Media masowe i portale
spolecznosciowe zaczely wiec wypelniac¢ obrazy uchodzcoéw. Specyfika tych
przedstawien natychmiast przyczynita sie do swiatopogladowej polaryzacji
iwzrostu napiec spotecznych —jedne bowiem prowokowaty do namystu nad
kondycja cztowieczenstwa, inne zas nawotywaty do troski o zagrozong przez
islam tozsamosc¢ europejska.

Arabska Wiosna i medialne protezy rewolty

Dla uchwycenia szerszego kontekstu tej masowej migracji nalezatoby cof-
nac sie co najmniej do niezbyt udanego umeblowania pokolonialnego swiata,

* Artykul zostal sfinansowany z grantu Narodowego Centrum Nauki 2014/13/B/HS2/00109.
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szczegolnie w zakresie wytyczania granic panstw bliskowschodnich i afrykan-
skich? Efektem ubocznym dawnej kolonizaciji staje sie obecnie obserwowalna
swoista ,fala odbita” — ruch zwrotny w kierunku okcydentalnym. Zanim
jednak zaczeto to oznaczac ruch ludnosci na wielka skale, Zachéd przez mo-
ment tudzil sig, Ze oto jego misja modernizacyjna wchodzi w faze ostatecznego
wdrozenia — w dodatku jako szlachetna rewolucja przeciw dyktaturom. Juz
bowiem niewielki dystans czasowy pozwala zauwazy¢, ze Arabska Wiosna®
karmiona byta w zachodnich mediach zestawem iluzji demokratycznych. Jej
coraz to nowszym ogniskom akompaniowat spory entuzjazm z niemal cate-
go swiata. W mediach zachodnich szczegoélnie skupiano sie¢ na narzedziach
rewolty, jakimi nieoczekiwanie staly sie media spotecznosciowe. Obrazy
czolgdéw na kairskim placu Tahrir zostaty , przykryte” przez specyficzny typ
portretowania ttumu. Przewazaly bowiem silnie zblizone, spersonalizowane
kadry, ktore pozwalaty nie tylko na odczytanie transparentow (w jezyku
arabskim i angielskim), ale i dostrzezenie, ze w protestach w znacznej skali
uczestnicza kobiety. Wielokrotnie zamiast zwyczajowych piesci w gorze
mozna bylo dostrzec telefony komodrkowe, a na transparentach twitterowe
ifacebookowe hasztagi. Tym sposobem maratony kryzysowe nadawane przez
mainstreamowe kanaty informacyjne (Al-Jazeera, BBC etc.) retransmitowaty
materiaty wizualne, ktérych nie udatoby pozyskac tradycyjnymi metodami
reporterskimi. Obywatelskie dziennikarstwo (citizen journalism) istotnie stato
sie znakiem czaséw, pozwalajac na jednoczesne bycie uczestnikiem wyda-
rzen, reporterem i komentujacym je publicysta. Jednak w przypadku ludzi
okupujacych plac Tahrir smartfony i media spoteczno$ciowe byly ponadto
gléwnym taktycznym narzedziem koordynatoréw protestu!. Cho¢ zmiany
polityczne w regionie w istocie si¢ dokonaly, to poczatkowy zachwyt Zachodu
przeszedt w rozczarowanie. Jak si¢ okazalo, gars¢ elektronicznych gadzetow
nie byla w stanie sprosta¢ przeobrazeniom wediug oczekiwanego modelu.
Europocentryczne iluzje kulturowego uniwersalizmu musiaty ustapi¢ miejsca
rzeczywistosci bardziej kompleksowej, opartej na mieszance lokalnej obycza-
jowosci, polityki i fundamentalistycznych odcieni religii.

2 Ztozone konteksty pokolonialnego porzadku $wiata oczywiscie wymagatyby osobnego
opracowania, dlatego ograniczam sie tu jedynie do ich zasygnalizowania. Odsytam w tym
wzgledzie do przebogatej bibliografii studiéw postkolonialnych i ich komentatorow.

3 Arabska Wiosna (zwana réwniez Arabska Wiosna Ludéw lub Arabskim Przebudzeniem)
przypadata gléwnie na lata 2010-2013, a spowodowana byta niezadowoleniem ludnosci zar6w-
no z pogarszajacych sie warunkéw zycia, jak i z korupgji, nepotyzmu i przetadowan ze strony
rezimowych wtadz. Masowe protesty i zrywy przetoczyly sie przez wiekszo$¢ panstw arabskich
Bliskiego Wschodu i Afryki Pétnocnej, w wielu wypadkach przynoszac powazne zmiany poli-
tyczne (szczegolnie w Egipcie i Libanie).

* Por. M.]. Duffy, Smartphones in the Arab spring. A revolution in gathering, reporting the news,
w: International Press Institute 2011 Report, https://www.academia.edu/1911044/Smartphones_
in_the_Arab_Spring [12.12.2016].
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Najtragiczniejszych skutkéw proceséw zapoczatkowanych przez Arabska
Wiosne doswiadczyta Syria. Wojna domowa, ktéra miata na celu obalenie
Baszszara al-Asada, ujawnila tak wiele stron konfliktu, Ze media zachodnie
doszczetnie sig pogubily. Westernowo-filmowa logika klarownego podzia-
tu na ,dobrych” i ,,ztych” catkowicie zawiodta. Przeciwko wojsku Asada
wystapili zardéwno rebelianci z Wolnej Armii Syrii (szkoleni przez CIA), jak
ibojownicy Panstwa Islamskiego®. Ci ostatni zwalczali réwniez Kurdow, czyli
teoretycznie sojusznikdw NATO, ale paradoksalnie wrogow Turcji (cztonka
NATO). Jesli natozy¢ na to bombardowania sprzyjajacych Asadowi rosyj-
skich mysliwcow i siatke polityczno-ekonomicznych intereséw zamoznych
panstw Zatoki Perskiej, zyskujemy mozaike zbyt ztozona dla zachodniego
konsumenta wiadomosci. Tym sposobem Europejczycy zaczeli si¢ koncentro-
wac wytacznie na takim wymiarze skutkow tej wojny, ktérego byli w stanie
bezposrednio doswiadczy¢ — czyli na masowych migracjach ludnosci.

Dla kogo uchodzcy, dla kogo imigranci,
a dla kogo ,,zderzenie cywilizacji”?

Efekty konfliktu w Syrii oraz ,franczyzowa” dziatalnos¢ ISIS na Bliskim
Wschodzie i Afryce spowodowaly lawing zjawisk migracyjnych — gtownie
w kierunku Europy. W imie europejskich wartosci cze$¢ Europejczykow
wita uchodzcéw, inna czes¢ w obronie tych samych (?) wartosci nawotuje
do uszczelniania granic. Odciska to w oczywisty sposdb bardzo wyrazne
pietno na ideologicznej polaryzacji stosunkdw spotecznych, a w konsekwencji
dyskurséw religijnych, politycznych i ekonomicznych. Prawicowi populisci,
dostrzegajac okazje na zbicie politycznego kapitatu, obwiescili inwazje islamu
zagrazajaca porzadkowi swiata chrzescijanskiego. Niestawne noworoczne
napasci seksualne w Kolonii® oraz fala zamachéw terrorystycznych w 2015
12016 r. dostarczyty dodatkowych argumentéw utrwalajacych ksenofobiczne
nastroje.

Oproécz medialnych obrazow przepetnionych todzi i maszerujacych
thumoéw uchodzcow w pamigci widzéw zapadly rowniez sceny z serbskiej
granicy. Podczas krecenia relacji kamerzystka prawicowej wegierskiej stacji

5 Szerzej o kontekstach powstania ISIS pisatem w artykule: Radical Islam — infectious fear and
cultural immunological reactions, ,,Cztowiek i Spoteczenstwo” t. XLI, 2016, s. 125 nn.

® Wprawdzie po roku niemiecki ,,Bild” przyznat sie do sfabrykowania tych faktow, jednak
efekt spotecznego oburzenia i ksenofobicznych lekow zostat osiagniety. http://wiadomosci.
wp.pl/kat,50352,title, Frankfurt-masowe-gwalty-ktorych-nie-bylo-Kolejna-antyimigrancka-fa
Iszywka,wid,18703145,wiadomosc.html [15.02.2017]; https://www.wprost.pl/zycie/10042933/
Artykul-o-masowym-molestowaniu-na-Sylwestrze-we-Frankfurcie-byl-nieprawdziwy-Bild-
przeprasza-za-bezpodstawny-tekst.html [15.02.2017].
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Fot. 1. Oktadki magazynéw po nocy sylwestrowej w Kolonii (2016)

Zrédto: https://kkrohn.blog/tag/sueddeutsche-zeitung/ [20.12.2016]; http://wpolityce.pl/
media/281654-islamski-gwalt-na-europie-czyli-co-europejskie-elity-ukrywaja-przed-nami-nowe-
wydanie-tygodnika-wsieci [20.12.2016].

telewizyjnej N1TV, ,wychodzac z roli”, zaangazowala si¢ i dajac si¢ ponies¢
emocjom postanowita wymierzy¢ kilka kopniakéw syryjskim dzieciom’. Nie
byt to odosobniony incydent, gdyz w wielu europejskich miastach odnotowa-
no wzrost napasci i pobic na tle rasowym. Oprocz takich ,,spontanicznych”
aktéw podjeto rdwniez szereg dziatani bardziej systemowych, np. premier
Viktor Orban zarzadzit budowe specjalnych ptotow i powotat ochotnicze
bojoéwki do patrolowania wegierskich granic. Znamienny wydaje sie tez fakt,
ze norweski terrorysta Anders Breivik robi dzi$ co w jego mocy, aby zza krat
czesto trafiac przed telewizyjne kamery, by w oczach opinii publicznej staé sie
zywym meczennikiem i prawdziwym obronica Europy przed islamizacja. Jak
jednak pamietamy, 22 lipca 2011 r. zadat cios ,, Eurabii” w sposéb posredni —
mordujac przedstawicieli mtodziezowki norweskiej Partii Pracy i podktadajac
bombe pod siedzibe premiera. Jak widac¢ z tych kilku zaledwie przyktaddéw,
legitymizowanie ksenofobicznych zachowan za pomoca patriotycznych
wartosci stato sie poniekad norma. O skutecznosci tej strategii $wiadcza
rosnace stupki poparcia dla prawicowych populistow (Marie Le Pen) czy

7 Filmik z tym incydentem (z wrzesnia 2015 r.) wkrotce stat sie sieciowym viralem. Posrednio
dzieki takiemu naglo$nieniu sprawy Petra Laszlo nie unikneta odpowiedzialno$ci karnej za to

zajScie. http://www.aljazeera.com/news/2017/01/petra-laszlo-camerawoman-hungary-sentenced-
kicking-refugees-170113053529272.html [13.01.2017].
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Fot. 2. Logo kampanii pro-uchodzczej i jego parodia
Zrédto: https://www.thelocal.se/20151020/swedish-street-artist-dan-park-reported-to-danish-
police https://openclipart.org/detail/201970/refugees-welcome data wejscia [20.12.2016].

wyniki wyboréw (Donald Trump w USA). Po raz kolejny aktualna okazuje
sig sentencja Oscara Wilde’a: , Patriotyzm jest cnota ziejacych nienawiscig”.
Radykalizacja postaw religijnych (tak po stronie muzulmanskiej, jak
i chrzescijanskiej) i terroryzm (w gtéwnej mierze islamski) prowadza Euro-
pe do istotnych ideologicznych przewarto$ciowan i polaryzacji napigc¢ nimi
powodowanych. Tym samym coraz wyrazniej dostrzega si¢ wzrost postaw
konserwatywnych i ksenofobicznych nawet wsrod obojetnych dotad Europej-
czykow. Czy mozemy wobec tego poprzestac na konstatacji, ze oto spetnity
sie¢ przepowiednie Samuela Huntingtona o zderzeniu cywilizacji?® Wszak to
rodzaj samospetniajacej sie przepowiedni: grupy ludzkie nietrudno poréznic,
by stworzy¢ konflikt czy to w lokalnej, czy szerszej skali. Najlepszym spoiwem
dla wspolnoty zawsze bedzie wspdlny wrog. Truizmem jest juz dzis stwier-
dzenie, ze ludzie sq sktonni bardziej nienawidzi¢ sie za to, w czym si¢ rdznia,
niz szanowac za to, w czym sg zgodni. Paradoksalnie zadowoleni z tego stanu
rzeczy wydaja si¢ by¢ radykatowie z obydwu stron — antyimigrancka prawica
dos¢ chetnie i tendencyjnie cytuje Huntingtona, za$ ISIS cieszy mozliwos¢
radykalizowania umiarkowanych muzulmandw (zaréwno zamieszkujacych
Europe od pokolen, jak i tych nowo przybytych). Jak ujmuije to Slavoj ZiZek:
,,obie strony pragna pelnego i jednoznacznego zderzenia cywilizacji”®. Stwarza
to tragikomiczna sytuacje, w ktdrej nawigzujacy do chrzescijanskich wartosci
biali faszysci uzywaja w stosunku do swych przeciwnikow epitetu islamo-
-faszyéci. Zastanawia sie wiec dalej Zizek, czy przypadkiem religia nie jest

8 S. Huntington, Zderzenie cywilizacji i nowy ksztatt tadu swiatowego, Warszawa 2003.
° S. Zizek, Against the Double Blackmail. Refugees, Terror and Other Troubles with the Neighbours,
Penguin Books 2016, s. 88.
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bardziej ,opakowaniem” nizli sednem sprawy? Czy nie jest w swej istocie
~forma subiektywizacji” ludzkich klopotow i problemow? I czy z drugiej
strony nie implikuje to sytuacji, w ktdrej wlasnie owo religijne ,opakowanie”
zaczyna by¢ problemem? W jaki$ bowiem sposob sprawia, ze wyznawcy nie
sa w stanie wykroczy¢ poza swoj swiat i ,z zewnatrz” oceni¢, jak sie rzeczy
maja’’.

Narracje wokot kryzysu uchodzczego podlegaja podobnym mechani-
zmom. Wiemy doskonale, Ze stojace za tymi narracjami ideologie radykalnie
roéznig i — co gorsza — odmiennosci te sa pielegnowane. W przestrzeni jezyka
strona liberalno-lewicowa preferuje okreslenie , uchodzcy”, zas prawicowi
populisci wolg , imigrantéw”, a w skrajniejszych retorykach ,najezdzcow”.
Premier Orban objawit niedawno obronicom Europy prawde, ze ,Wszyscy
terrorysci sa imigrantami”!'. Hasto to w swej prostocie okazato si¢ bardzo ade-
kwatne do masowych potrzeb, gdyz w powszechnej swiadomosci z fatwoscia
pozwala na kwantyfikacje w przeciwna strone, ze oto wszyscy imigranci sa
terrorystami. Réwniez w przestrzeni komunikacji wizualnej nastroje i opinie
spoteczne wokot zjawiska migracji czesto ksztattowane byty ad hoc. Kiedy po-
trzeba chwili (lub poglady publicysty) nakazywaly nastroje solidarno$ciowe,
woéweczas pokazywano emocjonalne kadry — zblizenia matek z dzie¢mi, rato-
wanie tongcych, zakrwawione, lecz zywe dzieci wydobyte z ruin syryjskiego
Aleppo. W tej stylistyce utrzymane byly réwniez zwycigskie zdjecia (jak na-
kazuje konwencja — estetyczne i przejmujace) z ostatnich edycji World Press
Photo. Natomiast w bardziej konserwatywno-prawicowych kregach wieksza
popularnoscia cieszyly si¢ sceny pokazujace uchodzcédw jako siewcodw chaosu
i osoby niegodne pomocy, np. gdy rozgniewani obrotem spraw na granicach
wyrzucali oni podarowane im butelki z woda lub walczyli ze strazg granicz-
na. Dla zilustrowania tez o islamskiej inwazji wybierano z kolei ujecia, gdzie
zwarty thum stanowili gtéwnie mtodzi mezczyzni — w domysle — dzihadysci.
Przypuszczalnie jednak najsilniejsza ikong reprezentujaca kryzys migracyjny
stworzyly media spolecznosciowe, ktére w sposdb viralowy upowszechnity
fotografie martwego Alana Kurdiego.

Przypadek Alana Kurdiego

W ponad rok po $mierci Alana Kurdiego'? mozna juz zaryzykowac stwier-
dzenie, ze fotografia ta stala si¢ ikong kryzysu uchodzczego. W sposob analo-

0 Ibidem.

' Por. http://wpolityce.pl/swiat/272830-orban-wszyscy-terrorysci-sa-zasadniczo-
imigrantami-pytanie-brzmi-tylko-kiedy-przybyli-do-unii-europejskiej [13.01.2017].

2 Imie syryjskiego chfopca poczatkowo obiegto $wiat z btednym zapisem Aylan, stad pewne
rozbiezno$ci w relacjach prasowych.
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giczny wojne wietnamska naznaczylto niegdys zdjecie poparzonej napalmem
Phan Thi Kim Phtic®, a ujecie z sepem oczekujacym na $mier¢ dziecka stato
si¢ symbolem kleski glodu w Sudanie'. Powszechnie jednak wiadomo, Ze nie
ma gotowej recepty na obrazy — ikony, nikt nie jest w stanie okresli¢ proporgji
sktadnikow: miejsca, momentu i talentu fotografa, a tym bardziej zaprojekto-
wac spotecznych mechanizmow tej ikonizacji. Z pewnoscia w dobie digitalnej
komunikacji mechanizmy te wygladaja zupelnie inaczej niz np. w czasach
wojny wietnamskiej. Przede wszystkim zanim fotografia Alana Kurdiego
trafila na oktadki gazet i magazynow, zobaczyty ja miliony uzytkownikéw
Twittera i innych medidw spotecznosciowych. Wizerunek martwego dziecka
sklonowano 20 mIn razy w ciagu 12 godzin od pierwszej publikacji w sieci'.

Dla pelniejszego uchwycenia dynamiki tworzenia tego ikonicznego wi-
zerunku warto w tym miejscu przypomniec kolejno$¢ zdarzen i kluczowych
weztéw komunikacyjnych:

— wczesnym rankiem 2 wrze$nia 2015 r. do niewielkiego pontonu wsiada
16 osob, m.in. Alan Kurdi, jego brat Galib, matka Rehana i ojciec Abdullah,
przyswieca im zamiar przeplyniecia z tureckiej plazy nieopodal Bodrum na
grecka wyspe Kos (dystans niecate 5 km); byto to trzecie podejscie do prze-
prawy rodziny uciekinieréw z syryjskiej miejscowosci Kobani obleganej przez
ISIS; docelowo rodzina zamierzata trafi¢ do krewnych w Kanadzie;

— fala okazuje si¢ na tyle niespokojna, ze wkrdtce przewraca ponton; tonie
12 0s6b; z rodziny Kurdich ocalat jedynie ojciec Abdullah;

- ok. godz. 6.30 Adil Demirtas'® wraz kolega (pracownicy plazowego
baru) znajduja i wylawiaja z wody cialo Alana; Demitras przenosi chtopca na
brzeg i zamyka jego oczy (jest to istotna dygresja w perspektywie pdzniejszych
teorii spiskowych);

— wkrotce pojawia sig policja oraz mtoda turecka fotoreporterka Niliifer
Demir, ktora wykonuje serie zdje¢;

— o godz. 8.42 turecka agencja DHA (Dogan Haber Ajansi) publikuje
(w jezyku tureckim) raport o wydarzeniu ilustrowany galerig 50 zdje¢ (to
z Alanem pojawia sie w charakterze zdjecia gldownego);

81972, fot. Nick Ut (whaéé. Huynh Cong Ut) - laureat nagrody Pulitzera w 1973 r.

4 Fot. Kevin Carter, czlonek stynnego Bractwa Bang Bang, laureat nagrody Pulitzera
w 1994 — wkrotce fotograf popetnit samobdjstwo.

5 Szczegdtowe diagramy ilustrujace dynamike rozprzestrzeniania zdjecia mozna obejrzeé
w artykule: F. D’Orazio, Journey of an Image: From a Beach in Bodrum to Twenty Million Screens
Across the World, w: F. Vis, O. Goriunova (red.), The Iconic Image on Social Media: A Rapid Research
Response to the Death of Aylan Kurdi, Visual Social Media Lab, 2015 http://visualsocialmedialab.
org/projects/the-iconic-image-on-social-media [13.01.2017]. Visual Social Media Lab to projekt,
w ktory zaangazowana jest grupa badaczy z The University of Sheffield, Manchester School of
Art, University of Wolverhampton, Royal Holloway, University of London i firmy Pulsar.

1 http://www.dailymail.co.uk/news/article-3220992/Their-eyes-open-closed-softly-Turkish-
barman-body-toddler-Aylan-Kurdi-beach-relives-horror.html [13.01.2017].
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— godz. 9.10 — kolejna agencja Diken publikuje artykut opatrzony zdje-
ciem Alana;

— 0 godz. 10.23 turecka dziennikarka i aktywistka Michelle Demishe-
vich publikuje zdjecie na swoim Twiterze, rozpoczynajac viralowq reakcje
laricuchowgq — oczywiscie istotne sa tu takie hashtagi, jak #Refugeeswelcome
czy #Syrianrefugees;

— zdjecie szybko zostaje udostepnione przez wielu aktywistow na Bliskim
Wschodzie oraz lokalnych politykéw (np. Basim Naim — byty minister zdrowia
hamasowskiego rzadu w Strefie Gazy);

— obraz pojawia si¢ rowniez w Genewie na profilu Petera Bouckaerta —
dyrektora Human Rights Watch;

— wizerunek Alana zostaje rozsiany na potezna skale dopiero ok. godz.
12.49 — za sprawa Liz Sly, czyli szefowej bejruckiego oddziatu , Washington
Post” (7421 re-tweetow);

- godz. 13.10 — ,,Daily Mail”"” jako pierwsze medium o migdzynaro-
dowym zasiegu publikuje zdjecie i historig¢ Alana pod tytutem: Terrible Fate
of a tiny boy who symbolizes the desperation of thousands (Okropny los matego
chtopca, ktory symbolizuje desperacje tysiecy);

— do konca dnia powstaje ok. 500 kolejnych artykutow na tak waznych
portalach, jak: The Independent, Huffington Post, The Guardian, Mirror,
Mashable, ITV, CBS, NBC, Al-Jazeera, NBC, Metro, El Mundo, Reuters;

— nazajutrz zdjecie trafia na oktadki gazet.

Specyfika kultury digitalnej oprécz sladéw pozwalajacych na rekonstruk-
¢je dynamiki rozprzestrzeniania si¢ viralowych obrazéw, sprzyja rOwniez
obserwacjom na wielu polach badawczych. Mozna w zwiazku z tym m.in.
precyzyjnie skorelowac¢ $mier¢ Alana Kurdiego ze zmiana uzusu jezyko-
wego, gdyz nastapit wyrazny skokowy wzrost uzycia terminu ,,uchodzca”
wzgledem stowa ,migrant”™® (co — jak wskazywatem powyzej — ma istotne
znaczenie dla ksztattowania spotecznych i politycznych nastrojow). Narze-
dzie takie jak Google Trends oprocz zestawien ilosciowych pozwala takze na
zbadanie rodzaju dociekan internautéw w zwiazku z Alanem Kurdim. I tak
posrdd pytan najczesciej zadawanych w wyszukiwarce we wrzesniu 2015 r.
odnotowano nastepujace: ,,Co stato si¢ Alanowi Kurdiemu? Co spowodowato
kryzys migracyjny? Dlaczego Syryjczycy opuszczaja Turcje? Kto jest autorem
zdjecia Alana Kurdiego? Jaki jest stosunek Niemiec do uchodzcow?”*

7 http://www.dailymail.co.uk/news/article-3219553/Terrible-fate-tiny-boy-symbolis-
es-desperation-thousands-Body-drowned-Syrian-refugee-washed-Turkish-beach-fam-
ily-tried-reach-Europe html [13.01.2017].

8S. Rogers, What can search data tell us about how the story od Aylan Kurdi spread ariund the
world?, w: The Iconic Image on Social Media: A Rapid Research Response to the Death of Aylan Kurdi,
cyt. wyd., s. 21, http://research.gold.ac.uk/14624/1/KURDI%20REPORT.pdf [13.01.2017].

Y Tamze, s. 23.
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Jak wizerunek Alana Kurdiego stal si¢ ikona?

Kilka czysto technicznych aspektéw dynamiki rozprzestrzeniania rze-
czonego wizerunku zostato omoéwionych w poprzednim paragrafie. Jest to
jednak zaledwie , podglebie”, jeden z wielu czynnikow wspottworzacych wa-
runki do przeistoczenia zdjecia w nasycona symbolicznie ikone. Proces owej
ikonizacji mozna by okresli¢ mianem spontanicznej ,$wieckiej kanonizacji”.
Warto zatem przyjrzec sig kilku dodatkowym estetycznym i etycznym oko-
licznosciom, ktére wydaja si¢ mie¢ niebagatelne znaczenie dla tego zjawiska.
Zdjecie wykonane przez Niliifer Demir bylo przejmujace, lecz nie drastyczne.
Jako takie nie zostato wykryte przez istniejace w mediach spotecznosciowych
algorytmy wykrywajace i cenzurujace tresci epatujace przemoca i $miercia®.
W, oficjalnych” kanatach newsowych istnieje w tym wzgledzie polityka wi-
zualna wydawcow, za ktdra stoi dos¢ precyzyjnie okreslony medialny prég
wrazliwosci. Brane s tu pod uwage zardwno poszanowanie godnosci ofiar,
jak i wrazliwos¢ odbiorcéw. Decyzja o publikowaniu lub zaniechaniu lezy
zatem po stronie wydawcy, kolegium redakcyjnego etc. Natomiast w przy-
padku mediéw spotecznosciowych jest to decyzja indywidualna uzytkownika
danego konta, zatem zdjecie jest widoczne, dopdki wspomniane algorytmy
lub inny uzytkownik nie zaraportuja tresci niezgodnych z regulaminem. Tym
sposobem platforma z zatozenia komunikacyjna stopniowo stata si¢ stricte
publicystyczna. Spontanicznym odruchem internautéw stato si¢ wiec maso-
we udostepnianie zdjecia martwego chiopca. W zakresie motywacji nalezy
wskazac na pewne czysto ludzkie afekty emocjonalne i nawyki estetyczne.
Rzeczona fotografie mozna bowiem uznac za udang (jakkolwiek niefortunnie
by to nie brzmiato): miekkie oswietlenie, dobra kompozycja, czystos¢ kadru,
akcenty kolorystyczne odziezy i tym podobne walory sprawiaja, Ze mamy
niemal gotowy symbol — czy wrecz , logotyp”. Koniecznie nalezy tu zauwazyc,
ze gdyby ciato Alana byto w jakikolwiek spos6b uszkodzone, spuchnigte,
rozdziobane przez mewy, natychmiast zainterweniowataby kategoria abject,
czyli rézne odcienie wstretu, ktére w naturalny sposéb obnizytyby atrakcyj-
nos¢ wizerunku. Wiemy doskonale, Ze tak si¢ nie stato, gdyz w publicznej
recepcji tego obrazu spotykaly sie takie wektory, jak:

— wspotczucie przez autoprojekcje — wiele komentarzy internautéw
wskazywalo na skojarzenia z wlasnymi $piacymi dzie¢mi, co w skrajnych

% Kilka dni przed $miercia Alana taki typ cenzury spotkal fotoalbum zamieszczony na
Facebooku przez Khaleda Barakeha. Syryjski artysta umiescil tam kilka fotografii martwych
dzieci (palestyniskich i syryjskich uchodzcoéw) wyrzuconych przez morze u brzegdw Libii. Zanim
administratorzy Facebooka zablokowali zawarto$¢, album miat ponad 100 tys. udostepnien.
http://usuncut.com/world/facebook-banned-photos-europes-refugee-crisis/ [13.01.2017], https://
wp.nyu.edu/howtoseetheworld/2015/09/01/auto-draft-78/ [13.01.2017].
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przypadkach przeradzato si¢ nawet w doswiadczenie swoiscie narcystyczne®
(zwlaszcza gdy komentarze zaczynaly sie od sformutowan opisujacych oso-
biste emocje i doznania, typu I cried so much, I'm devastated; co w efekcie pro-
wadzi do kojacego wniosku: , ptacze, wiec jestem po stronie tych dobrych”);

- Kantowska wzniostos¢ — ktora ad hoc w skrécie mozna by zdefiniowaé
jako uwznioslajaca groze, ale szczesdliwie przezyta, podzyrowana wlasnym
poczuciem bezpieczenstwa;

- towarzyszaca przedstawieniom dzieci kategoria cuteness (wdzigk,
stodycz) w potaczeniu z voyeurystycznym podgladaniem $mierci, a zatem
doswiadczenie quasi-pornograficzne, co pociaga za soba tabloidowo uksztat-
towana ciekawos¢, zadze sensacji, swoista emocjonalng pornografie;

— pakiet typowych zachowan towarzyszacych udostepnianiu sobie tresci
przez uzytkownikow mediow spotecznosciowych, a wiec wyzwania typu:
~Widziates juz? Jeszcze nie? To zobacz, wykrzyczmy wspdlnie nasz smutek
i oburzenie, musimy cos z tym zrobi¢” itp.

Sam fakt globalnej dyfuzji jakiego$ obrazowego virala nie przesadza
wszak o jego doniostosci, istnieje bowiem mnogos¢ takowych obrazéw, kto-
rych znaczenie jest znikome, pomimo milionéw odston. Fotografia Niliifer
Demir nieoczekiwanie trafita w sedno — oto zaspokajajac historyczng potrzebe
dokumentowania, dokonata gigantycznego poruszenia nie tylko posréd ak-
tywistdw, ale i ludzi dotad obojetnych wobec kryzysu migracyjnego. Reakcje
nie ograniczyly sie bowiem jedynie do ptytkich komentarzy i kiczowatych
lamentagji ad hoc (czyli jakze typowych w obszarze medidéw spotecznoscio-
wych afektéw i zawotan: , przebudzmy si¢”, ,nie odwracajmy wzroku”
itp.). Owszem, byt to charakterystyczny dla virali , peak” na hiperbolicznych
wykresach zainteresowania, cho¢ moze tym razem krzywa opadania byta
mniej stroma. Mimo tego widzenie znajdowato po wielokro¢ przetozenie na
dziatanie. O performatywnej sile tego zdjecia $wiadczy bowiem bardzo sze-
roki wachlarz nastepstw — od spotecznych inicjatyw i ruchéw (wolontariaty,
fundagje, zbidrki etc.), poprzez reakcje w kulturze artystycznej, zmiany w dys-
kursie, az po skutki polityczne. Dla przyktadu facebookowa grupa #RWTN
(Refugees Welcome To Norway) w ciggu jednej nocy skokowo wzrosta do 90
tys. (czyli sporo w skali Norwegii), co wiecej, nie byto to jedynie wirtualne
poruszenie, gdyz poszly za nim m.in. inicjatywy dozywiania uchodzcéw
nawet przez prominentne restauracje, zas w lokalnych wyborach wyniki
znaczaco przechylily si¢ na rzecz partii lewicowych, zielonych i centrowych®.

2 B. O’'Neill, Sharing a photo of a dead Syrian child isn’t compassionate, it's narcissistic, http://
blogs.spectator.co.uk/2015/09/sharing-a-photo-of-the-dead-syrian-child-isnt-compassionate-its-
narcissistic/ [13.01.2017].

2 L. Protiz, The Strength of Weak Commitment: A Norwegian Response to the Aylan Kurdi Images,
w: F. Vis, & O. Goriunova (red.), The Iconic Image on Social Media: A Rapid Research Response to the
Death of Aylan Kurdi, Visual Social Media Lab December 2015, s. 40.
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Taka lawina efektow wywotanych przez jedna fotografie w sposdb oczy-
wisty sprowokowata politykdw do zajecia bardziej wyrazistego stanowiska
w sprawie humanitarnego kryzysu. W przewazajacej mierze wypowiedzi te
byly dyktowane raczej niespodziewanym rozmiarem publicznej reakcji, nizli
jakas szczegdlna checig zmiany wilasnego nastawienia. W bardziej i mniej
oficjalnych oswiadczeniach pojawiaty si¢ sformutowania typu ,jestem gte-
boko poruszony” (David Cameron — 6wczesny premier Wielkiej Brytanii®),
»absolutnie szokujace” (Enda Kenny — premier Irlandii). Turecki prezydent
Recep Tayyip Erdogan w reakgji na publikacje zdje¢ Alana o$wiadczyt: , Kraje
europejskie, ktére zamienity Morze Srédziemne w cmentarz migrantow,
ponosza odpowiedzialnos¢ za kazdego zmartego uchodzce [...] W Morzu
Srédziemnym tona nie tylko imigranci, ale takze nasze cztowieczenstwo”2.
Ponadto Erdogan zaoferowat obywatelstwo tureckie ojcu Alana®. Niemate
zamieszanie powstato tez na kanadyjskiej scenie politycznej, gdyz swiatowa
opinia publiczna posrednio obwinita Kanade za $mier¢ rodziny Kurdich,
ktérym odmoéwiono azylu®.

Artystyczne klonowanie i operacje korekcyjne obrazu

Spotecznym mechanizmom kanonizacji wizerunkéw od zarania dziejow
sprzyja ich powielanie, zardwno poprzez replikowanie, jak i rozmaite trawe-
stacje. Historia sztuki przynosi w tym wzgledzie niezliczone egzemplifikacje,
w ktorych ludzka posta¢ wskutek konwencjonalizacji staje sie motywem
ikonograficznym. Wspdtczesna kultura wizualna dziata wedtug tych samych
regul, tyle Ze na znacznie wigksza skale. Nic zatem dziwnego, ze ikonizacji
zdjecia Alana Kurdiego towarzyszyta mnogos¢ spontanicznych parafraz
i nawiazan. Dominowaly oczywiscie obrazy niosace przekaz empatyczny
i solidarnosciowy. Wkroétce pojawity sie rowniez rysunki i memy w tonie
oskarzycielskim, tj. wskazujacym winnych smierci chlopca badz usitujacych

» 4 wrzesnia 2015 r. doszta do tego deklaracja przyjecia 20 tys. uchodzcéw, ale nie z terenu
Europy, tylko wprost z obozéw w Syrii, Turcji i Libanu, ponadto kwote 100 mIn funtéw pomocy
humanitarnej dla tychze obozow. Za: L. Mayblin, Politics, Publics, and Aylan Kurdi, w: F. Vis, &
O. Goriunova (red.), The Iconic Image on Social Media..., cyt. wyd., s. 42.

2 http://www.polskieradio.pl/5/3/Artykul/1499047,Prezydent-Turcji-Europa-uczynila
-z-Morza-Srodziemnego-cmentarz-migrantow [13.01.2017]. Na marginesie nalezy jednak za-
znaczy¢, ze przytoczone stowa Erdogana w istocie stanowily retoryczny parawan dla zakuliso-
wych negocjacji z Unig Europejska, dotyczacych , regulowania” strumieniem migracyjnym na
tureckich granicach.

% http://www.bbc.com/turkce/haberler/2015/09/150908_kurdi_vatandaslik [13.01.2017].

* Pozytywne (wzgledem migrantéw) nastroje opinii publicznej wkrétce ulegly znaczacemu
zachwianiu — gtéwnie za sprawa atakdw terrorystycznych w Paryzu z 13 listopada 2015 r. oraz po
rzekomych seksualnych napasciach w trakcie noworocznej celebry w Kolonii (2016). W mediach
nastapito kilka dni krepujacej ciszy, po ktorych pojawity sie zarzuty, ze stacje telewizyjne byty
,kneblowane” polityczna poprawnoscia. Por. przyp. 6.



Fot. 3. Fotografia z Alanem Kurdim (fot. Niliifer Demir) i wybrane przyktady obra-
zowych reakcji

Zrédto: http://www.boredpanda.com/syrian-boy-drowned-mediterranean-tragedy-artists-
respondaylan-kurdi/; http://resistart.ir/international-aylan-cartoon-illustration-exhibition-2015/
[2012.2016].
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wzbudzi¢ poczucie winy w okreslonych kregach. Wobec wielosci typow
i motywacji tych nawigzan trudno o jakas adekwatng ich typologie, totez
ogranicze sie jedynie do wskazania pewnych symptomoéow w dwoch prze-
strzeniach: internetowej i realnej.

Specyfika Sieci jest szybkos¢ i spontanicznosc reakgji, totez afekty inter-
nautéw zaowocowaty stworzeniem setek obrazow bedacych artystyczna
odpowiedzig na $mier¢ Alana Kurdiego. Oprocz ,naturalnego” obiegu
w tancuchach udostepnient w mediach spotecznosciowych prace te zyskiwaty
nawet bardziej instytucjonalna forme w postaci konkursow i galerii tematycz-
nych?. W przekazach ptynacych z tych rycin konkurowaty emocje poruszenia,
wspotczucia i gniewu. Pierwsze z nich sprowadzaly sie gtéwnie do checi
podtrzymania ztudzenia, ze dziecko nie jest martwe, lecz $pi (w tym celu
umieszczano chlopca w 16zku, posrod pluszowych zabawek etc.). W innych
wypadkach kojacy i pokrzepiajacy efekt miaty przynosic przytulajace dziecko
anioty badz morskie fale. O wiele silniejszy walor krytyczny miaty natomiast
obrazy wskazujace winnych za zaistnialg tragedie. Posrod celow tych atakéw
znalazly si¢ wigc zamozne kraje Zatoki Perskiej (za brak zaangazowania
w pomoc uchodzcom), ISIS (za wywolanie kryzysu migracyjnego), Europa
i Turcja (za ,,utowarowienie” kryzysu podczas negocjowania stopnia uszczel-
nienia granic badz za bezradnos¢ wobec katastrofy humanitarnej). W wielu
przypadkach rysownicy przewrotnie oskarzali media za pasozytowanie na
$mierci jednego dziecka i jednoczesna obojetnos¢ wobec loséw setek innych
ofiar wojny i terroryzmu. Wiktymizacja i heroizacja chtfopca w oczywisty spo-
sob miata miejsce w srodowiskach muzulmanskich, gdzie nadano mu status
meczennika (Hijrah, czyli ucieczka przed wojna wedtug islamskiej tradycji
stanowi wystarczajace uzasadnienie). W kregach zachodnich pojawiaty sie
z kolei retoryki Iaczace w sobie tonacje epitafium i che¢ wzbudzenia wyrzu-
téw sumienia w Kanadzie (za odrzucony wniosek o azyl), czego dobrym
przykltadem jest teledysk do wykonywanej przez Missy Higgins piosenki
Oh Canada®®. Zaréwno klip, jak i stowa opowiadaja tragiczna historie rodziny
Kurdich w bardzo prostolinijny sposob, a animacje tworcéw przeplatane sa
autentycznymi rysunkami dzieci na temat syryjskiego konfliktu.

7 W kregu kultury zachodniej takie konkursowe zestawienie opublikowat portal BoredPan-
da: http://www .boredpanda.com/syrian-boy-drowned-mediterranean-tragedy-artists-respond-
aylan-kurdi/ [13.01.2017]. Podobne inicjatywy pojawily sie réwniez w Iranie http://resistart.ir/
international-aylan-cartoon-illustration-exhibition-2015/ [13.01.2017]. Warto doda¢, ze w obydwu
przypadkach udziat brali twdrcy z rozmaitych kregow kulturowych — Europejczycy, Amerykanie,
Rosjanie, Arabowie, Zydzi etc.

% Australijska piosenkarka postanowita przekazac 100 proc. zyskdw z piosenki organizacji
pomocy uchodzcom Asylum Seekers Resource Centre. Rezyseria teledysku: Natasha Pincus,
animacje: Nicholas Kallincos, Sal Cooper, Seb Fowler, https://www.youtube.com/watch?v=Ts-
FalOYIWUO [13.01.2017].
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Wszystkie te pozytywne narracje wizualne przyniosty jednak nie tylko
solidarno$ciowe nastroje spoteczne wokét $mierci chtopca. Srodowiska anty-
imigranckie wygenerowaty bowiem obrazowga kontrpropagande. Powstaty
w tym duchu liczne memy i filmiki ilustrujace teorie spiskowe, gltoszace m.in.,
ze fotografia jest sztucznie zainscenizowana na ,lewackie potrzeby” lub ob-
winiajace ojca Alana za catq tragedie (ze gléwna przyczyna jego uchodzctwa
miato by¢ leczenie zebdéw za granica itp). Podobnych , desakralizacji” progra-
mowo wymierzonych w 6w ikoniczny obraz dokonali rysownicy z ,,Charlie
Hebdo”?. Najednej z karykatur zestawiono Alana z Jezusem, opatrujac scene
komentarzem: ,Dowdd, ze Europa jest chrzescijanska: chrzescijanie chodza
po wodzie, muzutmanskie dzieci tong”. Innym razem (w nawigzaniu do
incydentow koloniskich) autor rysunku zasugerowal, ze gdyby Alan przezyt,
najpewniej za kilka lat bylby gwalcicielem.

Slady tragedii matego Syryjczyka odcigniete zostaty rdwniez w przestrzeni
realnej, co wiecej — w bardzo réznych kontekstach: od koscielnych naw po
Swiat sztuki. Do najbardziej osobliwych przypadkow mozna zaliczy¢ pomyst
na szopke bozonarodzeniowa w madryckim koSciele $w. Antoniego (grudzien
2015). Dzieciatko Jezus zastapiono figurg Alana (w pozie znanej ze zdjecia
na tureckiej plazy), zas miejsce Marii i J6zefa zajely rzezby przedstawiajace
Rehane i Abdullaha (czyli rodzicow Alana). Tym sposobem biblijna rodzina
uciekinierow z Egiptu symbolicznie ustapita miejsca rodzinie muzuiman-
skich uchodzcéw z Syrii. Tego typu religijne przeniesienia poprzez zrecznie
wprojektowany pakiet kontrowersji tworza nowa, poszerzona rame dyskur-
su wokot katastrofy humanitarnej. Niezwykle istotny jest tu element oporu
wobec zapeddéw prawicowych populistow usitujacych swa antyimigrancka
retoryke legitymizowac obrona wartosci chrzescijaniskich.

Silny, acz czesto niedoceniany walor publicystyczny posiada réwniez
sztuka ulicy. Artystyczna miejska partyzantka nie pozostata obojetna, tworzac
wlasne warianty ikony Alana Kurdiego. Tym sposobem charakterystyczna
sylwetka chlopca w czerwonej koszulce i niebieskich spodenkach rychto zaist-
niata na murach Frankfurtu nad Menem, Paryza, Bombaju, Sorocaby (Brazylia)
i wielu innych miast. Specyfikq zaangazowanego street artu jest operowanie
nie tylko na oryginalnych formach, alei czytelnych kodach. Tworcy maja przy
tym $wiadomos¢, ze ich prace moga dtugo i niezmiennie oddziatywac na
przechodniéw, acz réwnie dobrze ulec rozmaitym ingerencjom czy wrogim
dopiskom. Wzmiankowany mural we Frankfurcie powstat nad sama rzeka,
nieopodal gtéwnej siedziby European Central Bank. Wkroétce antyimigranccy
,reakcjonisci” czesciowo zamalowali postac¢ Alana napisem , Grenzen retten
leben” (,,Granice ratuja zycie”), co rychto przerobiono na , Grenzen toten
leben” (,,Granice usmiercajq zycie”). Dato to dos¢ niefortunny efekt etyczny

¥ Wprawdzie rysunki te pierwotnie zaistniaty na papierze, jednak na najwieksza skale zre-
plikowat je Internet, do czego paradoksalnie przyczynity sie rowniez komentarze je potepiajace.
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i estetyczny, totez w 2016 1. Justus Becker i Oguz Sen (autorzy pierwotnego
muralu) zamalowali wszystko, by zastapic¢ wizerunek martwego Alana przez
jego zywe i roze$miane oblicze. Niestety wskutek tego zabiegu przekaz stat
sie czytelny wylacznie dla mieszkancow najblizszej okolicy. W oderwaniu
od kanonicznej pozy dziecka trudno bowiem rozpozna¢, kto jest bohaterem
malowidta, gdyz zdjecia zywego Alana byly mniej obecne w mediach. Osoba
nieSwiadoma kontekstu rownie dobrze moze potraktowac ten odnowiony
obraz jako reklame wprowadzajaca jakiegos$ produktu dla dzieci. Historia
ingerencji w 6w mural z niewinng ofiarag migracji bolesnie przypomniata
o istnieniu pewnych faszyzujacych idei i praktyk wypartych ze zbiorowej
$wiadomosci. W sytuacjach kryzysowych przestrzen publiczna ponownie
staje sie¢ wigc miejscem semiotycznych przepychanek, ktore rézne ideologie
usituja zdominowac poprzez witasne znaki i znaczenia.

Niektorzy aktywisci zdaja sobie sprawe z powyzszych uwarunkowan
i celowo decyduja si¢ na nietrwate tworzywo swej sztuki. Sudarsan Pattnaik
od wielu lat konsekwentnie tworzy rzezby z piasku, zdobywajac uznanie
iliczne wyrdznienia w miedzynarodowych konkursach. Charakter tych prac
jest czesto rownie zaangazowany (pacyfizm, ekologia etc.) jak w przypadku
street artu, maja one jednak nieco inny krag odbiorcow. W pierwszej kolejnosci
sa to bowiem plazowicze (z racji dostepnosci tworzywa badz miejsc orga-
nizowanych konkurséw), a dalej internauci, ktérzy przesytaja sobie zdjecia
najciekawszych prac. Niewatpliwa cecha wyrozniajacq Pattnaika jest aktywne
reagowanie na biezace wydarzenia, totez piaskowa rzezba z Alanem Kurdim
powstala juz nazajutrz po $Smierci chfopca. Towarzyszyt jej napis ,, Humanity
washed ashore. Shame, shame, shame...” (,Cztowieczeristwo wyrzucone na
brzeg. Wstyd, wstyd, wstyd...”)*. Bardziej trwaly pomnik powstat z kolei
w miescie Sulaimaniyah (iracki Kurdystan). Artysta Bakhtiar Halabjay przy
brzegu parkowego stawu postanowit umiesci¢ wymownie biata, 3,5 metrowa
rzezbe chlopca, oczywiscie w pozie powszechnie znanej ze zdje¢*. Publiczny
charakter i fatwa dostepnosc sprawiaja, ze przysiadaja na niej zaréwno kaczki,
jak i turysci zadni pamiatkowej fotografii. Biel figury wydaje si¢ by¢ zatem
kluczowa taktyka artysty, gdyz w otwartej przestrzeni mozna sie spodziewac
jej stopniowego naturalnego szarzenia, zabrudzania, jak i celowych ingerencji
i aktow wandalizmu. Dlatego wtasnie stanowi tak trafng metafore kolektywnej
pamieci, ktéra wydaje sie czesto podlegac zblizonym procesom. Pamigtamy
obrazy wydarzen, acz coraz mniej wyraznie ich znaczenia i konteksty.

% Sudarsan Pattnaik, Tribute to Aylan Kurdi, Puri Beach, Indie, 4 wrze$nia 2015. Bardzo
podobna rzezba z piasku powstata na jednej z plaz w Strefie Gazy. Oprécz hotdu dla Alana
Kurdiego na poziomie lokalnym oczywiste bylo nawigzanie do $mierci czworki palestynskich
dzieci, ktére zginety nieopodal w wyniku izraelskiego nalotu podczas 50-dniowej wojny z Ha-
masem. http://www.timesofisrael.com/gazans-pay-tribute-to-drowned-syrian-toddler-with-
sand-sculpture/ [13.01.2017].

3 http://www.dailystar.com.lb/ArticlePrint.aspx?id=340554&mode=print [13.01.2017].
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Podobne diagnozy dotyczace spotecznych i kulturowych mechanizméw
pamieci przyniosta helsinska wystawa We Have Inherited Hope — the Gift of
Forgetting® (Dziedziczymy nadzieje — dar zapominania). Tytul projektu
zaczerpnieto z wiersza Wistawy Szymborskiej*, totez finski artysta Pekka
Jylha w sposéb rownie ironiczny i przewrotny zauwazyl, ze oto posiedliSmy
»zdolno$¢ zapominania nawet najgorszych spraw, kierujac si¢ ku nadziei.
Dramatyczna historia ludzkosci, doskonalgc te umiejetnos¢, uczynita z nas
mistrzow przetrwania”*. Wiekszo$¢ zgromadzonych na wystawie instalacji
nawigzywata w bardziej lub mniej bezposredni sposob do kryzysu uchodz-
czego ostatnich lat. Byty to gldownie metaforyczno-metonimiczne zestawienia,
np. ponton z wiostami pieczotowicie pokryty biatymi piérami (Journey) lub
rownie bialy zegar zlozony ze zwierzecych czaszek z tytulem wystawy wy-
kaligrafowanym na sekundniku. Wyjatek w zakresie dostownosci stanowita
jedynie werystyczna rzezba przedstawiajaca Alana Kurdiego (Until the Sea
Shall Him Free). Artysta postanowil umiescic ja w szklanej gablocie, tworzac
swoisty eksponat w gabinecie osobliwosci: paradoksalng ekspozycje przez
izolacje. Idac tym tropem, mozna wiec zadac pytanie, czy przypadkiem w na-
szej zbiorowej pamieci w podobny sposdb nie funkcjonuja rézne traumy? Czy
poprzez medialne przeeksponowanie obrazéw i motywdw nie zacieraja sie
ich istotne konteksty? Spersonalizowanie katastrofy humanitarnej poprzez
zdjecie zwlok konkretnego chlopca wprawdzie uczynito problem realnym
i poruszajacym, jednoczesnie jednak niebezpiecznie zredukowato publiczny
dyskomfort. Zamiast ogladania (i przyjmowania do $wiadomosci) setek
wytowionych ciat, chetniej poprzestajemy na tej pojedynczej reprezentacji —
oswojonej, mato drastycznej. Psychologia w odniesieniu do takich traum
mowi o dysonansie poznawczym, ktory to dysonans wymaga zredukowa-
nia poprzez np. zasymilowanie wydarzenia krytycznego®. W omawianym
przypadku beda to m.in. wzmiankowane wczesniej , operacje korekcyjne”
na zastanym zdjeciu — zaréwno te solidarnosciowe (domalowywanie anio-
16w i zabawek wokot Alana), jak i te spiskowe (falsyfikujace autentycznosc¢
fotografii).

Wykorzystanie motywu ikonograficznego, jakim stat si¢ Alan Kurdi,
moze by¢ gestem tylez udanym, co niefortunnym. Co gorsza, bardzo trudne
sa niekiedy rozstrzygniecia co do waloryzacji takiego uzycia. Przekonat sie

% Wystawa miata miejsce w galerii Helsinki Contemporary pomiedzy 4 marca i 3 kwietnia
2016 .

¥ W. Szymborska, Z nieodbytej wyprawy w Himalaje, w: eadem, Wolanie do Yeti, Wyd. Lite-
rackie, Krakéw 1957.

3 https://helsinkicontemporary.com/exhibition/we-have-inherited-hope-the-gift-of-forget-
ting [13.01.2017].

% Szerzej o tych taktykach asymilacyjnych kultury wizualnej pisalem w tekscie: Radical
islam — infectious fear and cultural immunological reactions, ,Czlowiek i Spoleczenstwo” vol. XLI,
Poznan 2016, ss. 144-146.
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Fot. 4. Ai Weiwei, kamizelki ratunkowe na kolumnadzie Konzerthaus Berlin, 2016

Zrodio: https://www.visualnews.com/2016/02/19/ai-weiwei-wraps-berlins-konzerthaus-14000-
refugee-life-vests/ [13.01.2017].

o tym dobitnie Ai Weiwei, ktéry w styczniu 2016 r. wykonal performans,
odtwarzajac pozydcje ciata Alana na wybrzezu wyspy Lesbos®. Ow (skadinad
doceniany) chinski artysta dysydent wywotat ta akcja liczne kontrowersje.
Opublikowane na Instagramie i Twitterze zdjecie z performensu wzbudzito
niepochlebne komentarze ze strony innych artystow, ktorzy zarzucali mu zly
gust, oportunizm i egoistyczng pornografie w zwiazku z ofiarg”. W prasie
imediach spotecznosciowych przewazaly jednak opinie pozytywne, bazujace
mniej na emocjach wokot jednego gestu, a bardziej na catoksztalcie zaanga-
zowania, jakie Ai Weiwei konsekwentnie wykazuje w zwigzku z kryzysem
uchodzZczym. Szczegdlnie wymownym tworzywem swojej sztuki uczynit
on kamizelki ratunkowe porzucane przez uchodzcow. Z pozbieranych tylko
na wyspie Lesbos 1005 kapokow ztozyl monumentalng plywajaca instalacje,
ktéra zostata umieszczona w barokowym stawie przed wiedenskim Belvedere
Museum?®. Réwnie mocnym gestem okazato sig ,, ubranie” kolumnady berlin-
skiego Konzerthaus w 14 tys. podobnie pozyskanych kamizelek®. Instalacja
towarzyszyta gali Cinema for Peace®, podczas ktérej Ai Weiwei byt honorowym
przewodniczacym jury. Podczas uroczystosci artysta dodatkowo zainicjowat
kontrowersyjny happening: setki zebranych celebrytéw (m.in. Charlize The-

% Bardzo podobny happening o wiele wczesniej (7.09.2015) wykonato ok. 30 oséb w Rabacie
(Maroko), wérod inicjatoréw znalazta si¢ marokaniska aktorka Latifa Ahrar. https://tribune.com.
pk/story/952985/gazans-moroccans-pay-tribute-to-aylan/ [13.01.2017].

% Za: R. Steadman, Ai Weiwei Receives Backlash for Mimicking Image of Drowned 3-Year-Old
Refugee, http://observer.com/2016/02/photo-of-ai-weiwei-aping-drowned-refugee-toddler-draws-
praise-ire/ [13.01.2017].

% Instalacja F-Lotus byta czescia wystawy Ai Weiwei. Translocation — Transformation, Belvedere
Museum, Wieden 2016.

% https://www.visualnews.com/2016/02/19/ai-weiwei-wraps-berlins-konzerthaus-14000-
refugee-life-vests/ [20.12.2016].

# Gala odbyta sie 15.02.2016 r. i stanowita czes¢ 66. Miedzynarodowego Festiwalu Filmo-
wego w Berlinie.
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Fot. 5. Ai Weiwei, happening podczas gali Cinema For Peace, 66" Berlinale Internatio-
nal Film Festival, 15.02.2016, Berlin; na fotografii Nadya Tolokonnikowa (Pussy Riot)
z mezem oraz Charlize Theron

Zrodto: http://mashable.com/2016/02/17/celebrities-refugees-foil-blankets/#Gv76tmlmZuqy
[13.01.2017].

ron) namowit do zatozenia na siebie kocéw ratunkowych celem zrobienia
sobie selfie i zamieszczenia go na swych profilach spotecznosciowych. Cho¢
akcja ta wywotlata szereg krytycznych komentarzy po stronie $wiata sztuki*,
to mimo wszystko wydaje sie by¢ dobrze przemys$lana pod wzgledem strate-
gicznym. Oprdcz konkretnych dotacji na zakup kocow dla uchodzcow artysta
uzyskat rozglos dla sprawy na szersza niz zazwyczaj skale. Wizualny efekt
okazat sie bowiem nadzwyczaj fotogeniczny: wszystkie zgromadzone gwiaz-
dy filmowe dostownie I$nily pokryte ztotq folig termiczna. Totez caty przekaz
bezproblemowo trafit nie tylko do publicznosci artystycznej i kinowej, ale
takze do mainstreamowych newsow oraz plotkarskich portali i magazyndw.

Warto rowniez przypomnie(, ze rok wczesniej Ai Weiwei trafit do mediow
wspotorganizujac z Anishem Kapoorem , spacer wspodlczucia”. Obaj artysci
poprowadzili centralnymi ulicami Londynu marsz, ktéry miat wymusic
,bardziej ludzki, nizli polityczny” wymiar reakcji na kryzys uchodzczy.
»Ten problem ma tak dtuga historie, jak dtuga jest historia rodzaju ludzkiego.
W jaki$ sposdb, w pewnych okolicznosciach wszyscy jesteSmy uchodzcami”
—rzekl Ai Weiwei w wywiadzie dla , The Guardian”*. Obraz zaangazowania

' H. Perlson, Ai Weiwei Stages Offensive and Tasteless Photo Op at Film Gala in Berlin, https://
news.artnet.com/art-world/ai-weiwei-cinema-for-peace-berlin-427484 [20.12.2016].

2 M. Brown, Ai Weiwei and Anish Kapoor lead London walk of compassion for refugees, https://

www.theguardian.com/uk-news/2015/sep/17/ai-weiwei-anish-kapoor-london-walk-refugees
[13.01.2017].
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artysty mozna dopetni¢, przywotujac incydent nieoczekiwanego zamknigcia
wlasnej wystawy pt. Ruptures w Kopenhadze. Miat to by¢ wyraz oburzenia
przeciwko nowemu prawu, ktére umozliwiato wladzom konfiskowanie débr
azylantom pragnacym osig$¢ w Danii®.

* % %

Przedstawione wczesniej powtdrzenia i parafrazy jednego zdjecia to za-
ledwie znikoma czesc rozlegltych na skale globalna efektéw jego klonowania.
Czy stoi za tym jakas konkretna kulturowa polityka emocji? Gdy obraz staje
sig ikong, zyskuje swoiscie kultowy status, stajac si¢ niemalze bytem guasi-re-
ligijnym. W swoim odniesieniu przedmiotowym (czy raczej podmiotowym)
dokonuje si¢ swoista sakralizacja, wiktymizacja i heroizacja Alana Kurdiego,
metonimicznie symbolizujacego wszystkie ofiary kryzysu migracyjnego.
Wobec tak ogromnej cyrkulacji obrazéw i znaczen wygenerowanych przez
rzeczona fotografie trudno o jakie$ obiektywne waloryzacje czy uniwersalne
konkluzje. Poprzez niewatpliwie poruszajaca tres¢ zdjecia, w samej tylko
sferze wizualnej nastapil wysyp reakcji rozciagajacych sie od banatu i kiczu
(estetycznego i moralnego), az po pelne artystyczne zaangazowanie. Z drugiej
strony (gtéwnie antyimigranckiej) pojawily si¢ niemal ikonoklastyczne ataki,
falsyfikowanie, aktywne ostabianie sity tego wizerunku. Zatem jedynym
punktem zbieznym dla tych skrajnych postaw moze by¢ maskowanie zbio-
rowej traumy poprzez chec¢ zredukowania dysonansu poznawczego. Tym
sposobem utrwality sie postawy obronne, silnie zakorzenione w dotychczaso-
wych pakietach przekonan i $wiatopogladow. Paradoksalnie masowo$¢ i sita
reakcji na tragedie syryjskiego chlopca nie tyle przelozyla si¢ na budowanie
pomostéw porozumienia i solidarnosci, ile raczej wpisata sie w postepujacy
proces radykalizacji $wiatopogladowej. Polaryzacja spotecznych napig¢ wo-
kot zjawiska migracji jest tego dobitnym dowodem. Tworzy to niewatpliwie
pretekst do refleksji nad wspodtczesng dynamika instrumentalizacji obrazéw,
ktére z fazy stuprocentowego nasycenia symbolicznego bardzo szybko
przechodza do stadium ,pustego znaku”, ktéry daje sie fatwo wypelnia¢
i zawlaszczac przez skrajnie rézne ideologie.

Jacek Zydorowicz — IMAGES OF/AGAINST REFUGEES. THE ICONOGRAPHY OF SOCIAL TENSIONS
OVER MIGRATION CRISIS

The war in Syria and the activity of ISIS in the Middle East and North Africa have
caused an avalanche of migration — mostly to Europe. Mass media and social media
were filled with images of refugees. The specificity of these representations immedi-
ately contributed to the ideological polarization and increase in social tension — one
provoked a reflection on the condition of humanity, while others called for concern

* D. Bonessi, 5 times Ai Weiwei's art has called attention to the refugee crisis, http://www.pbs.org/
newshour/art/5-times-ai-weiweis-art-has-called-attention-to-the-refugee-crisis/ [13.01.2017].
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about European identity threatened by Islam. On the 3" of September 2015 after a failed
crossing to Greece, the sea washed ashore the body of a Syrian toddler. Surprisingly,
the image of Alan Kurdi became the icon of the crisis. In this way an iconographic
motif was established, soon cloned in hundreds of paraphrases — from cartoons in
Charlie Hebdo, through Internet memes, street art, to the art world. The photograph of
the Syrian boy generated not only the reactions of compassion and solidarity, because
the nationalist anti-immigrant environment reacted by the very-own visual coun-
ter-propaganda. This creates a pretext for reflection on the contemporary dynamics of
image instrumentalization which from the phase of high symbolic saturation is quickly
transferred to the stage of an “empty sign,” easily filled by very different ideologies.
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Bractwo $w. Piusa X - 50 lat po ogloszeniu
Konstytucji o Liturgii Swietej
,Sacrosanctum Concilium”

w tekstach dwumiesiecznika ,Zawsze Wierni”

W rozpoznaniu przemian religijnosci katolickiej w II potowie XX wieku
nie mozna pomina¢ sytuacji przemian w praktykach religijnych, ktore za-
poczatkowal Sobor Watykanski II. W reakgji na dyskusje sesji soborowych
i na ksztatt przemian liturgicznych zainspirowanych Konstytucja o Liturgii
Swietej ,Sacrosanctum Concilium” powstato Bractwo Kaptanskie $w. Piu-
sa X. Bractwo zostato ustanowione kanonicznie 1 listopada 1970 r. w diecezji
Lozanny, Genewy i Fryburga przez biskupa Francoisa Charriere na mocy
kanonow 673-674 oraz 488 §3 i §4 obowiazujacego wtedy Kodeksu Prawa
Kanonicznego z 1917 r'. Nadano mu status ad experimentum na okres szesciu
lat. Jednym z najwazniejszych wskazan podanych w Statutach Bractwa byto
okreslenie jego charakteru. Zatozyciele stwierdzili juz w rozdziale I Statutu,
ze jest to kaptanskie stowarzyszenie , Zycia wspdlnego bez slubow, w tradycji
zgromadzen misyjnych”2. Nalezy jednak zwrdci¢ uwage na tres¢ aktu erek-
cyjnego, podpisanego przez biskupa Charriere. Biskup przedstawia w nim
smutna konstatacje dotyczaca kondycji duchowienstwa II potlowy XX wieku,
a motywacja ustanowienia bractwa jest , naglaca konieczno$¢ formowania
gorliwych i wielkodusznych kaptanéw”?. Kilka lat po zakonczeniu Soboru

! Por. A. Romejko, Bractwo kaptaniskie sw. Piusa X w Gdyni, ,Zeszyty Gdynskie” 8/2008,
s. 133 nn.

2 Status de la Fraternite des Apotres de Jesus et Marie ou (Selon le titre public) de la Fra-
ternite Sacerdotale Saint Pie X, http://frat.canalhistorique.free.fr/PDF/STATUTS.pdf [8.09.2016],

dalej: Statuty).
> Tamze.
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Watykanskiego II dato si¢ zauwazy¢, przynajmniej na terenach Europy Za-
chodniej, ogromne zmiany, ktdre szybko zachodzily w postawie duchowien-
stwa katolickiego.

Dziatanos¢ nowych bractw zostala zauwazona w kregach kurii réznych
biskupstw, jego aktywnos¢ szybko przybierala na sile. Dlatego badaczy
wspotczesnej historii Kosciota katolickiego nie dziwi fakt, ze arcybiskup Mar-
cel Lefebvre, zatozyciel Bractwa, otrzymywat liczne zachety do rozszerzenia
swojej dziatalnosci nie tylko na terenie Europy. Prosby takie wystosowat
np. kardynat Antoniutti, prefekt Swietej Kongregadji ds. Zakonéw, a kardynat
John Joseph Wright, prefekt Swietej Kongregacji ds. Duchowieristwa, w lutym
1971 r. napisat list pochwalny pod adresem nowego stowarzyszenia*.

Status nowo wyswiecanych kaptandéw byt oparty na przepisach ka-
nonicznych wedtug ktérych byli oni inkardynowani do diecezji Sigiienza
w Hiszpanii i St. Denis de la Réunion. W 1971 r. arcybiskup Lefebvre otrzymat
zapewnienie od kardynata Wrighta, ze kaptani Bractwa sw. Piusa X otrzy-
maja przywilej przypisania do stowarzyszenia. I rzeczywiscie, trzykrotnie
kaptani ci otrzymali od Swietej Kongregacji ds. Duchowienistwa pozwolenie
na adskrypcje bezposrednio do Bractwa. Wedlug opinii prawnych te trzy
zezwolenia s wystarczajace dla uznania istniejacego przywileju przypisania
kaptanéw do Bractwa.

Nalezy wiec sadzi¢ ze Statuty Bractwa sw. Piusa X zostaty nie tylko
przedstawione do zaakceptowania przez wiadze Koscielne, ale rzeczywiscie
rozpatrzone, pochwalone i zatwierdzone przez Stolice Apostolska. Formalne
funkcjonowanie Bractwa w oparciu o te Statuty zostalo zatem prawnie uznane.

Dlatego dla zrozumienia wrazliwosci zatozycieli Bractwa $w. Piusa X
warto wezytac sie w najwazniejsze cele, ktére zostaly wyznaczone w aktach
prawnych regulujacych dziatalno$¢ stowarzyszenia.

,,1. Celem Bractwa jest kaptanstwo i wszystko, co si¢ do niego odnosi, nic
wigcej niz to, co go dotyczy, tak jak tego chcial nasz Pan Jezus Chrystus, gdy
powiedziat: ,Czyncie to na moja pamiatke””.

Waznym wskazaniem konstytuujacym status oséb duchownych uczest-
niczacych w pracach Bractwa jest to, ze ich funkcjonowanie jest wylaczone
z przemian historycznych, ktore dzialy si¢ w przestrzeni chrzescijanstwa. Ich
zasady sq owocem pierwotnego myslenia chrzescijafistwa, tak jak okreslat to
Nowy Testament.

2. Kierowac i urzeczywistniac zycie kaptana dla tego, co jest istotnie racja
jego istnienia: dla Ofiary Mszy Swietej, wraz z tym, co ona oznacza, co z niej
wyplywa, z tym wszystkim, co ja uzupelnia.

* Jak Bég mogtby nas opusci¢? — wywiad z ks. A. Rostandem, przetozonym amerykanskiego
dystryktu FSSPX, ttum. T. Maszczyk, ,The Remnant” z 15 maja 2012 .
> Statuty.
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Podstawa dziatalnosci kaptanoéw zrzeszonych w Bractwie jest troska
o poprawne, godne i skuteczne sprawowanie Mszy Swietej.

3. Cztonkowie Bractwa beda wiec mie¢ prawdziwe i nieustanne na-
bozenstwo do Mszy Swietej, dla otaczajacej ja liturgii, do wszystkiego, co
moze uczyni¢ liturgie wyrazem tajemnicy przez niq si¢ dokonujacej. Beda
sie starali przygotowac duchowo i materialnie $wiete Tajemnice. Gleboka
znajomoé¢ teologiczna Ofiary Mszy Swietej bedzie ich zawsze podtrzymywac
we wzrastajacym przekonaniu, ze w tej wzniostej rzeczywistosci wypetnia
sie cale Objawienie, Tajemnica Wiary, ze dokonuja sie tajemnice Wcielenia
i Zbawienia, ze w niej zawiera sie cata skuteczno$¢ apostolatu.

Cala dziatalnos¢ Bractwa jest oparta na relacji, jaka zachodzi pomiedzy
kaptanem a sprawowana przez niego Msza Swieta, jak i relacji pomiedzy ka-
planem a wiernymi. Relacje te sa oparte przede wszystkim na intensywnosci
przekazu nauki, czym jest Msza Swieta, jak nalezy sie do Niej przygotowac
i jakie sg Jej skutki dla zycia spotecznego i osobistego 0sob uczestniczacych
we Mszy Swietej.

4. Cztonkowie niebedacy kaptanami, zwiazane z Bractwem zakonnice [...]
beda mie¢ czes¢ dla miejsc i przedmiotéw stuzacych liturgii. Dotoza staran
dla podniesienia blasku liturgii przez muzyke, Spiew i wszystko, co zgodnie
z prawem moze przyczyni¢ si¢ do wzniesienia si¢ dusz ku rzeczywistosciom
niebianskim, ku Tréjcy Swietej, ku Aniotom i Swietym”.

Bardzo istotnym elementem dziatalnosci Bractwa sw. Piusa X jest troska
o przestrzenie kulturowe, estetyczne i etyczne zwigzane z materialng strong
prawidlowego sprawowania Mszy Swietej. Bedzie to wiec troska o to, gdzie
i w jakiej atmosferze jest sprawowana liturgia.

Jasno wyartykutowana przestrzen, wokoét ktérej ufundowana jest dzia-
talno$¢ Bractwa, w sposob niezwykle logiczny pozwalata twércom Statu-
téw Bractwa nakresli¢ sposoby podejmowanych przez cztonkéw Bractwa
dziatalnosci. Te wskazania miaty na celu nie tylko wyznaczenie przestrzeni
dziatalnosci Bractwa, ale przede wszystkim wykazanie tych obszaréw,
w ktorych cztonkowie Bractwa mieli kompetencje do ich badania i prowa-
dzenia zmian.

,, 1. Wszystkie dziela dotyczace ksztalcenia kaptanéw i wszystko, co sie
do niego odnosi, bedq prowadzone bez wzgledu na to, czy kandydaci pragna
zosta¢ cztonkami Bractwa, czy tez nie. Bedzie dbac¢ sie o osiagniecie gtéwnego
celu ksztatcenia: Swigtosci kaptanskiej rdwnoczesnie z odpowiednia wiedza.
Dlatego starannie nalezy dbac, aby poboznos¢ kierowata si¢ i wyptywata
z liturgii Mszy Swietej, ktéra jest sercem teologii, duszpasterstwa i zycia
Kosciota. [...] Zgodnie z tak czesto odnawianymi przez papiezy i sobory
pragnieniami i wskazéwkami, Suma teologiczna Sw. Tomasza z Akwinu i jej
zasady teologiczne stang sie gtéwnym przedmiotem studiéw w seminarium;
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dzigki temu seminarzysci unikna btedéw wspotczesnych, szczegolnie libera-
lizmu i jego nastepstw®.

Podstawa dzialalno$ci Bractwa jest to wszystko, co zostalo zawarte w przestrzeni
tomizmu. Co wazne, nachylenie naukowe cztonkéw Bractwa ma by¢ zakorzenione
w klasycznej mysli tomistycznej, a nie w jej ewolucjach, takich jak w XX-wiecznym
francuskim neotomizmie. Tomizm daje cztonkom Bractwa sprawny stownik po-
magajacy nie tylko w rzeczowych dyskusjach teologicznych, ale przede wszystkim
pomagajacy nazywac rzeczy i zjawiska w sposob nierelatywny. Bardzo istotnym
czynnikiem pomagajacym w funkcjonowaniu Bractwa jest dbato$¢ o formacje
ascetyczng, aksjologiczna, etyczna i sprawno$¢ naukowa, ktdre maja cechowac
wszystkich cztonkéw Bractwa.

2. Drugim celem Bractwa jest pomoc w uswigcaniu kaptanéw, ofiarujacim
mozliwos$¢ rekolekdji i dni skupienia. Domy Bractwa moga stac sie siedzibami
towarzystw kaptanskich, trzecich zakonéw, periodykéw i pism stuzacych
u$wiecaniu kaptandw.

Mozliwos¢ czestych spotkan cztonkéw Bractwa ma nie tylko spetnia¢ wymogi
potrzeb zycia wspdlnotowego, ale ma stuzy¢ aktualizacji doskonatosci wszystkich
cztonkéw Bractwa.

3. Bractwo dotozy staran, by wprowadzi¢ w zycie wielkos¢ i godnos¢
powotlan faczacych sie ze stuzba oltarza i z tym, co sie z nig wiaze: uczestnic-
twem w liturgii, w sakramentach, w nauczaniu katechizmu i ogdlnie z tym,
co pomaga kaptanowi, jego pracy parafialnej, i seminariom. [...].

Gloéwnym celem Bractwa jest wprowadzanie w rzeczywiste uczestnictwo wszyst-
kich oséb skupionych wokot Bractwa, w to wszystko co jest zwigzane z godnym
sprawowaniem Mszy Swigte;.

4. Szkoly, prawdziwie wolne od wszelkich przeszkdd uniemozliwiajacych
przekazywanie w petni chrzescijanskiego wychowania, beda wspomagane
i ewentualnie tworzone przez cztonkow Bractwa. To z nich wyjda powotania
i chrzescijanskie rodziny.

Miejscem, w ktérym Bractwo poszukuje statego naptywu nowych cztonkéw, sa
szkoty prowadzone wedtug zasad Bractwa.

5. Praca parafialna, gloszenie misji parafialnych, bez ograniczen co do
miejsca, to rowniez dzielo, ktéremu poswiegca si¢ Bractwo. [...]

Staranie sie cztonkow Bractwa o mozliwos¢ krzewienia swoich ideatéw w tych
czesciach Kosciota, w ktérych sg one jeszcze mato znane lub wrecz zapomniane
przez rozwoj duchowosci zapoczatkowanej przez Sobdr Watykanski II.

¢ Tamze.
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6. Bractwo przyjdzie chetnie z pomoca kaptanom w podesztym wieku,
chorym, a nawet upadtym.

Istotng czescig dziatalnosci Bractwa jest troska o wszystkich cztonkéw Bractwa
bez wzgledu na ich status materialny czy fizyczny ale takze o tych duchownych,
ktdrzy rozpoznaja siebie jako osoby, ktére wykroczyty swoim postepowaniem poza
zasady dozwolonych zachowan przypisanych do stanu kaptanskiego”.

Mozna wigc podsumowac, ze gtowna zasada dziatalnosci Bractwa $w. Piu-
sa X jest dbatoé¢ o prawowite sprawowanie liturgii Mszy Swietej i troska
o godnosc i swietos¢ katolickiego kaptanistwa.

Nie ulega watpliwosci, ze jednoznaczna postawa Bractwa wobec doku-
mentow opracowanych podczas Soboru Watykanskiego II musiata dopro-
wadzi¢ do konfrontacji dwoch stanowisk w sprawie oceny Soboru. Bractwo
chcac walczy¢ o swoje idee, musialo zmierzy¢ si¢ z dwoma niebezpieczen-
stwami, ktére mogtly pojawic sie wérdd cztonkéw i sympatykow dziatalnosci
Bractwa. Pierwszym zagrozeniem byta chec relatywizowania rzeczywisto$ci
kryzysu i przytaczenie si¢ do , Kosciola soborowego”, aby zosta¢ jednym
zjego konserwatywnych kierunkdw. Zreszta doszto do tego, ze grupa ksiezy
opuscita Bractwo, zwlaszcza po $wieceniach biskupich dokonanych przez
abp. Lefebvre’a w 1988 1, niektdrzy z cztonkéw catkowicie porzucili ruch
na rzecz odnowy Tradycji i przytaczyli si¢ do ruchéw modernistycznych
i skupili si¢ w ruchu , Ecclesia Dei”. Drugim niebezpieczenistwem byto
wyciagniecie blednego wniosku z kryzysu w Kosciele i przyjecie ,tezy se-
dewakantystycznej”, zakladajacej, Ze ostatnim waznie wybranym papiezem
byt Pius XII.

Na poczatku XXI wieku jest juz rzecza bezsporng, ze do ufundowania
Bractwa $w. Pius X przyczynily sie sprawy zwiazane z pracami Soboru
Watykanskiego II i konsekwencje reformy liturgicznej. Dzi$ nie podlega
dyskusji teza, ze reforma liturgii po Soborze Watykanskim II byla procesem
mato udanym, cho¢ skutecznie wprowadzonym w zycie. Sadze, ze dzisiejsze
komentarze dotyczace traktowania pontyfikatu Benedykta XVI jako tego,
ktdry staral si¢ za pomoca dostepnych $srodkéw reforme te ratowac, jest
wystarczajacym dowodem na istnienie w przestrzeni praktyk liturgicznych,
ktore sa owocem Soboru, ogromnego kryzysu przektadajacego si¢ na stosunek
samych wiernych Kosciota katolickiego do duchowosci przetomu XX i XXI
wieku. Zapewne nikt nie spodziewat sig, jak wielkich kontrowersji przysporzy
Kosciolowi komisja zajmujaca sie¢ po Soborze przygotowywaniem reformy
W oparciu, przynajmniej w teorii, o Konstytucje o Liturgii Swietej. ,Ktopot
z reforma byt i jest taki, ze cho¢ odwolywala sie ona do kondycji wspodtcze-
snego cztowieka, to jej tworcy nigdy nie byli naprawde zainteresowani tym,
jaki jest wspotczesny cztowiek, ale kroili go na miare swoich wyobrazen,
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niejednokrotnie mocno podbudowanych filozoficznie, niekoniecznie inte-
gralnie katolicko™”.

Reforma liturgii katolickiej wlasciwie natozyta si¢ na czas, kiedy w na-
ukach spotecznych doszto do skutecznej krytyki funkcjonalnego traktowania
rytuatu w zyciu spotecznym, rozumianego jako zmienna historycznie emana-
¢ja wymiaréw aksjologicznych wystepujacych w danej wspdlnocie. Moment
przejécia z myslenia nowoczesnego do ponowoczesnego zaowocowat tym,
ze rytual w badaniach spotecznych zyskal wigcej zrozumienia, autonomii
1 znaczenia.

Tworcy Konstytugji o Liturgii Swietej chcieli wprowadzié elementy wy-
wodzone z krytyki spotecznej do liturgii katolickiej, ale zrobili to w najmniej
sprzyjajacym temu czasie i w sposob mato sprawny. Mozna toczy¢ dyskusje,
czy gdyby niewatpliwie potrzebny akt przejrzenia funkcjonowania rytu litur-
gicznego w katolicyzmie przesunieto o kilka lat, to efekt tego przedsiewziecia
bytby mniej kontrowersyjny? Czy gdyby doczekac tekstéw ogloszonych przez
Victora Turnera czy Mary Douglas, ktorzy wskazali na nowa perspektywe
nauk spotecznych, mozna by byto konstruowac reforme liturgii mniej kon-
trowersyjnie?

Mary Douglas w artykule opublikowanym na tamach , New Blackfrairs”
pisata: , Kiedy pytam mych przyjaciél, dlaczego owe nowe formy uwazane
sa za wyzsze, dostaje odpowiedz w duchu Teilhardystowskiego ewolucjoni-
zmu, ktory zaklada, ze racjonalne, wyraznie sformutowane, osobiste oddanie
sie Bogu jest w sposob oczywisty bardziej rozwiniete niz jego domniemane
przeciwienstwo, formalne postuszenstwo. Gdy to kwestionuje, dowiaduje
sig, ze rytualny konformizm nie jest stuszna forma osobistego zaangazowania
inie idzie w parze z pelnym rozwojem osobowosci. Dowiaduje sie takze, ze
zastgpienie rytualnego postuszenstwa zaangazowaniem racjonalnym nada
zyciu chrzescijan glebsze znaczenie. Ponadto jesli chrzescijanstwo ma zostac
uratowane dla przysztych pokolen, rytualizm musi zosta¢ wykorzeniony,
jakby byt chwastem odbierajacym zycie duchowi. Znajdujemy tu klimat
podobny do antyrytualizmu, ktéry zainspirowat wiele sekt ewangelicznych.
Nie musimy wraca¢ do reformagji, aby rozpoznac te fale, ktéra w osobliwy
sposob niesie owych nowoczesnych katolikow”®.

Pomimo ze zarowno Douglas, jak i Turner publikowali swoje teksty
w pismach liturgicznych, ich uwagi nie doczekaty si¢ naleznego im dowar-
tosciowania. Do dzi$ wiele si¢ nie zmienito. Czy istnieje szansa na odejscie od
traktowania liturgii jako przestrzeni pedagogicznej i powrdt do rozumienia
jej jako rzeczywistego kultu? Trzeba mie¢ Swiadomosc¢, ze ksztatt liturgii i jej

7 T. Rowinski, Reforma liturgii si¢ nie udata, czyli piecdziesiqt lat Konstytucji , Sacrosanctum
Concilium”, http://www fronda.pl/blogi/jesien/reforma-liturgii-sie-nie-udala-czyli-piecdziesiat-

lat-konstytucji-sacrosanctum-concilium,36598. html?page=3& [8.09.2016].
8 M. Douglas, The Contempt of Ritual. II, ,New Blackfriars” vol. 49, nr 578, July 1968, s. 533.
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znaczenie — zreformowana Msza Swieta, ze swoja wersje nakazow jej spra-
wowania — tego procesu nie utatwia.

W Polsce od 21 lat idealy przyswiecajace Bractwu $w. Piusa X sa prezen-
towane na tamach czasopisma ,Zawsze Wierni”?. W 2014 r. Wydawnictwo
Te Deum, w ktérym ukazuje si¢ periodyk, opublikowato ksigzke Michaela
Daviesa Nowa Msza papieza Pawta'®, w ktdérej podsumowano najwazniejsze
zarzuty stawiane przez periodyk ,Zawsze Wierni” Konstytucji o Liturgii
Swietej.

Autor krytycznego studium nad gtéwnym owocem soborowej reformy
wskazuje na zasadnicze nieporozumienie dotyczace samego nazewnictwa
przedmiotu kryzysu. Zwraca on uwage, ze w praktyce dyskusji dziejacej sie
w Kosciele mamy do czynienia nie z przeciwstawieniem, ale z dualizmem
nazw, Mszy ,nowej” i Mszy ,starej”. Poprawniej byloby mowic, ze dyskusja
dotyczy Mszy ,nowej”, tej posoborowej, i Mszy ,niezmienne mlodej”, tej
bedacej owocem Soboru w Trydencie, to znaczy, zdaniem autora, tej, ktéra
zakorzeniona jest wprost w zbawczej Ofierze ztozonej przez Jezusa Chry-
stusa na Kalwarii. Jest ona jego zdaniem rzeczywistym zrédlem zywej taski,
czynnikiem antypoganskim''. Dlatego najlepszymi nazwami stawianymi
w dyskusiji o reformie liturgii bylyby nazwy ,,Msza” i ,nowa Msza” w miej-
sce stosowanych nazw ,stara” i ,nowa” Msza. W ten sposob wyklucza sie
najmniejszy cienl podejrzenia, ze ,stara” Msza jest — na podobienistwo starego
drzewa - bliska zaniku'2.

Co wiecej, do czaséw Soboru Watykanskiego II naduzycia liturgiczne
czy wypaczenia podczas sprawowania liturgii ttumaczono jedynie jaka$ nie-
subordynacja kaptanow czy wiernych uczestniczacych w rytuale, natomiast
w przypadku ,nowej Mszy” trzeba mdéwic¢ o czyms$ bardziej zasadniczym.
W reformie posoborowej naduzycia liturgiczne sg istotnie oparte na btedzie,
ktéry mozna by nazwac konstrukcyjnym. Blad ten nie polega na niewta-
Sciwym stosowaniu narzedzia — przepiséw liturgicznych, ale na wadliwej
konstrukcji samego narzedzia. Tak w technicznej przeno$ni autor Nowej Mszy
Papieza Pawta ttumaczy przedmiot sporu liturgicznego. Co wiecej, uwaza on,
ze nowa Msza, nawet jezeli jest odprawiana z catkowitym poszanowaniem,
zapisanych w duchu posoborowym, przepiséw, nie zmienia faktu, iz jest spra-
wowana w sposob niepelny, z ujma dla chwaty Bozej, i sama w sobie stanowi
zagrozenie dla wiary. Zostata ona wymyslona i skonstruowana w umysle
i przy biurku , liturgokraty” kard. Anibale Bugniniego. Przy czym okreslenie

? ,,Zawsze Wierni. Dwumiesiecznik tradydji katolickiej. Czasopismo Bractwa Kaptariskiego
Sw. Piusa X w Polsce, Wydawane od 1994 r.

0" M. Davies, Nowa Msza papieza Pawta, Warszawa 2014.

I Tamze, s. 25 nn.

2 Tamze, s. 45 nn.
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,liturgokrata” oznacza cztowieka, ktory chce poprzez wprowadzanie zmian
do liturgii, wprowadza¢ zmiany w postrzeganiu wiary w jej uczestnikach®.

Watpliwosci budzi takze sam proces ksztattowania si¢ posoborowych
przepisow liturgicznych. Nowa Msza, zdaniem Daviesa, zostata opracowa-
na przy biurku kard. Bugniniego niemal z miesigca na miesiac. Tak powstat
dokument, ktdry stat sie¢ podstawa liturgicznej rewolugji, przeciwko ktorej
wystepowato srodowisko, z ktérego wytonito si¢ Bractwo sw. Piusa X. Msza
tradycyjna tworzyta sie w zupelnie inny sposéb, w zupelnie odmiennej
atmosferze. Powstata ona w sposdb naturalny, na podobieristwo wzrasta-
nia rosliny, od zrédla, ktérym byta wspominana Ofiara Jezusa Chrystusa
zapoczatkowana w akcie ostatniej wieczerzy do osiagniecia pelni rozkwitu,
ktorym byta bulla Quo primum tempore $w. Piusa V, co mozna uznac za wyraz
liturgicznej Tradycji. Zdaniem krytyka reformy liturgicznej bedacej owocem
Soboru Watykanskiego II mamy do czynienia z para wykluczajacych sie
okreslen: liturgiczna rewolucja i liturgiczna Tradycja.

Autorzy nowej Mszy obiecywali, ze dzigeki niej Kosciot stanie sie silniejszy,
poboznos¢ wiernych wzroénie, a swiat bedzie bardziej chrzescijaniski. Tymcza-
sem stato si¢ odwrotnie: Kosciol stabnie, poboznos¢ maleje, a $wiat poganieje,
wystarczy wspomnie¢ przyklady i opisy proceséw sekularyzacyjnych.

Dyskusja pomiedzy hierarchicznym Kosciotem katolickim a Bractwem
$w. Piusa X znalazta bardziej dramatyczng przestrzen sporu. Z przestrzeni
liturgicznej przeniosta sie ona w przestrzen rzeczywiscie doswiadczanego
kryzysu Kosciota. Kluczem do przezwyciezenia tego kryzysu nie jest — zda-
niem liturgicznych modernistow — zastapienie nowej Mszy Msza tradycyjna.
Davies sktada jednak wniosek przeciwny. Wadliwos$¢ nowej Mszy jest tak
wielka i tak silnie spleciona z jej ksztaltem, ze jednym z dwoch gtownych
warunkéw uzdrowienia sytuacji jest przywrdcenie tradycyjnej Mszy Swietej
takiego statusu, jaki miata przed Soborem Watykanskim II. Drugim warun-
kiem koniecznym do przezwyciezenia kryzysu jest, zdaniem Bractwa sw. Piu-
sa X, powrot do tradycyjnej doktryny Urzedu Nauczycielskiego Kosciota,
wykluczajacej soborowe bledy!.

Spor ten nie zmienit faktu, ze reforma liturgiczna przyjeta sie¢ w Kosciele.
Ale ciagle mozna obserwowac rézne stanowiska zajmowane wobec Mszy
w jej tradycyjnej i nowej postaci. Coraz czestsze sa przypadki uczestniczenia
tylko i wytacznie w Mszy tradycyjnej, co oznacza negowanie tej drugiej. W tej
grupie mieszcza si¢ np. tercjarze Bractwa $w. Piusa X. To srodowisko, do kto-
rego skierowane jest czasopismo ,, Zawsze Wierni”. Dla nich sama mozliwos¢
wyboru miedzy ,starg” a ,nowa” Mszg jest znakiem kryzysu istniejacego
w Koéciele. Dla zwolennikéw tradycyjnej Mszy ta nowa to przede wszyst-

3 Tamze, s. 400 nn.
4 Tamze, s. 412 nn.
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kim miejsce desakralizacji, banalizacji stow i gestow, sprzetow liturgicznych
i muzyki. Nie chca ogladac przy ottarzu twarzy ksiedza, poniewaz przyszli
do kosciota, aby stana¢ przed Majestatem Boga. Nie chcg Sciskac rak innych
ludzi, poniewaz przyszli poktonic si¢ Bogu®.

Inne stanowisko zajmuja ci, ktérzy odrzucaja Msze trydencka, a chodza
wytacznie na Msze nowa. W ich optyce tradycyjna Msza zostala zdegrado-
wana do poziomu niebezpiecznego eksperymentu zagrazajacego wierze.
Uwazaja oni, ze Kosciél ma prawo wprowadzania zmian w liturgii, wierni
za$ majq obowiazek te zmiany zaaprobowac. Oczywiscie — maja, ale zdaniem
czasopisma ,Zawsze Wierni”, o ile te zmiany nie oznaczajq zerwania z tym,
co bylo, tylko ubogacenie tego, co byto.

Negacja Mszy trydenckiej jest czesto potaczona z negacja jezyka tacin-
skiego w liturgii jako jezyka niezrozumiatego. Tymczasem poznawanie tra-
dycyjnej Mszy Swietej poprzez liturgiczne katechezy i korzystanie z mszalika
dla swieckich, w ktérym sa teksty w obu jezykach (sakralnym i narodowym),
sprawia ze stosowanie taciny w liturgii nie stanowi zadnego problemu.

Trzecie stanowisko w sporze pomiedzy dwoma odstonami liturgii pre-
zentuja ci, ktorym jest obojetne, z jaka forma Mszy maja do czynienia. Czgsto
dochodzi do akceptacji dwoch tak odmiennych sposobow uczestniczenia
w liturgii jako réwnorzednych. O wyborze jednej z nich czesto decydujq
prozaiczne okolicznosci, np. odlegto$¢ od kaplicy czy kosciota. Jesli Msza
tradycyjna odprawiana jest blisko, to wierni pdjda na nia, ale jesli nowa
Msza odprawiana jest blizej, to o tradycyjnej nie chca nawet stysze¢. To jest
ta grupa wiernych, ktérzy sa zainteresowani przede wszystkim spetnieniem
niedzielnego obowiazku, a wszystkie inne kwestie zwigzane z Msza nie maja
dla nich wigkszego znaczenia.

Czwarta grupe, do ktorej klasyfikujemy ludzi zajmujacych jeszcze inne
stanowisko wobec kryzysu liturgicznego w Kosciele, stanowia ci, ktorzy
w ogdle nie chodza na Msze, niezaleznie od tego, w jakiej formie jest ona
odprawiana. W tym wypadku mamy do czynienia z negacja obu form Mszy,
tradycyjnej i nowej, cho¢ zwykle nieche¢ do tej pierwszej jest o wiele wigksza
niz do tej drugiej. Nawet wsrod ludzi okreslajacych sie jako niewierzacy widac
zroznicowanie w ocenach Kosciota przed i po Soborze.

Sadze, ze takie rozwarstwienie, ktére stalo sig efektem przemian zapo-
czatkowanych prze Sobor Watykanski II, moze swiadczy¢ o tym, ze reforma
liturgiczna albo nie zostata wlasciwie przygotowana, albo tez nie towarzy-
szyly jej sprawne dzialania o charakterze pedagogicznym, ktére ttumaczytby
przyczyny i konieczne zmiany poczynione w liturgii.

W zwigzku z tym, ze odbiorcami czasopisma , Zawsze Wierni” sa przede
wszystkim srodowiska, ktore odrzucaja reformy soborowe, z ich aprobata na

5 Tamze, s. 368 nn.
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swoich tamach czasopismo prezentuje gtéwne zarzuty wobec liturgii, ktora
jest owocem prac Soboru.

Zdaniem autoréw czasopisma ,Zawsze Wierni” nowej Mszy nalezy po-
stawic szereg zarzutéw. Geneza nowej Mszy byto dazenie do upodobnienia
liturgii katolickiej do porzadku nabozenstw protestantow. Ta okolicznosc jest
traktowana jako naczelna wada reformy, ktéra kompromituje nowa Msze.
Zamiast zwyczaje protestanckie upodabnia¢ wewnetrznie i zewnetrznie do
tego, co katolickie — to, co katolickie postanowiono w jakim$ stopniu spro-
testantyzowad. Myslenie takie stanowi przede wszystkim tragiczny zabieg
dla tozsamosci katolickiej. Efektem tego zabiegu jest zawarcie w liturgii po-
soborowej elementéw ekumenicznych. W wyniku tych zabiegdéw katolicyzm
ulegl na wielu ptaszczyznach zycia religijnego protestantyzacji, a protestanci
jak byli, tak tez pozostali protestantami'®.

Zgodnie z drugim zarzutem nowa Msza ostabia wiare w realng obecno$¢
Ciata i Krwi Panskiej pod postaciami chleba i wina. W akdji liturgicznej zrefor-
mowanej Mszy zredukowano rzeczywistos¢ Ofiary Jezusa Chrystusa do zaak-
centowania wymiaru uczty, tak jakby na ottarzu uobecniata si¢ nie tyle sama
Ofiara Jezusa na krzyzu, ile Ostatnia Wieczerza z apostolami w Wieczerniku.

Trzeci zarzut wobec reformy liturgicznej odnosi si¢ do nowej Mszy jako
tej, ktoéra niszczy w swiadomosci wiernych hierarchiczny porzadek Kosciota.
Dzieje si¢ tak poprzez upodabnianie kaptana do wiernych i upodabnianie
wiernych do kaptana, co skutkuje zatarciem wyrazistej granicy miedzy ka-
planstwem sakramentalnym a kaptanstwem powszechnym.

Czwartym punktem sprzeciwu wobec reformy liturgicznej Soboru Waty-
kanskiego I jest mozliwosc identyfikowania wyrazow desakralizacji zawartej
w rytuale nowej Mszy. Najbardziej kontrowersyjnym przyktadem desakra-
lizaqji liturgii jest zniesienie w niej rubryki wymagajacej, by po konsekracji
kaptan trzymat ztaczone kciuki i palce wskazujace obu dloni, a to z powodu
partykut (czasteczek) Hostii Przenajswietszej, ktére z palcéw nie powinny
zostac przeniesione na inne przedmioty, np. na kartke mszatu. Kwestia znie-
sienia obowigzku ztaczenia palcow jest tylko jednym z wielu przykitaddéw
$wiadczacych o redukcji wymiaru sacrum w strone profanum i naturalizmu.

Kolejny zarzut dotyczacy oceny nowej Mszy jest zwiazany z traktowaniem
jej jako obrzedu umniejszajacego chwate Boza i owoce zbawczej Ofiary Jezusa
Chrystusa. W tym ostatnim wypadku krytycy zwracaja uwage na zjawisko
koncelebry, jako sposobu sprawowania liturgii. W $wietle przepisow liturgii
Tradycyjnej wiadomo, ze Msza Swieta jest najwspanialszym hotdem, jaki
cztowiek moze oddac¢ Bogu, a z drugiej strony, Ze jest otwartym zrodiem fask,
jakimi cztowiek moze zosta¢ obdarowany przez Boga. Dotyczy to kazdej Mszy
Swietej, a z tego wynika wniosek, ze im wiecej odprawia sie Mszy Swietych,

6 Tamze, s. 462.
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tym wieksza Kosciot oddaje czes¢ Bogu i tym wiecej owocoéw zbawczej Ofiary
Chrystusa splywa na dusze. Sprawowanie jednej Mszy przez wielu kaptanéw
W sposob matematyczny umniejsza tg ceche istniejaca immanentnie w samym
rytuale Mszy.

Co wigcej, porownujac rytuaty obu sposobdw sprawowania liturgii Mszy,
nowa Msze¢ mozna okresli¢ jako fatwg, to znaczy mato wymagajaca zaréwno od
kaplana, ktory ja odprawia, jak i od wiernych, ktérzy w niej uczestnicza. Jezeli
pordwna sie rytuaty Novus Ordo Missae do Ordo Missae, trudno o sformutowa-
nie bardziej jednoznacznego wniosku. Pytania dotyczace tej materii zarzutu
wydaja si¢ pytaniami o charakterze retorycznym. Po co gregorianskie Spiewy,
skoro mamy piosenki na wspodtczesna nute? Po co jaki$ manipularz, skoro
mozna oby¢ si¢ bez niego? Po co tyle przykleknie¢, skoro mozna sta¢? Po co
welon przykrywajacy kielich i trzy obrusy przykrywajace oltarz, skoro mozna
bez tego? Po co az szes¢ swiec na ottarzu, jesli wystarcza trzy, a nawet dwie na
oftarzowym stole? Po co tyle komplikacji, skoro mozna to wszystko uproscic?

Dlatego powrét do sprawowania Mszy wedlug tradycyjnego sposobu
jej odprawiania nie jest procesem tatwym. Odejscie od tego, co mniej wy-
magajace, do tego, co bardziej wymagajace jest zawsze trudniejsze niz krok
w przeciwnym kierunku.

Gdybysmy autorow ,Zawsze Wierni” zapytali, czy oskarzajq Sobor Waty-
kanski II o spowodowanie wspdtczesnego kryzysu w Kosciele katolickim, to
by pewnie powiedzieli, Ze nie oskarzaja, a jedynie pokazuja to, co sie¢ wyda-
rzylto po publikacji Konstytugji. Przywotane przez nich fakty oskarzaja nowa
Mszg, a w sensie Scistym, jej pomystodawcow i redaktorow. W ten sposdb
mozna podsumowac troski autorow czasopisma ,Zawsze Wierni” o nowa
Msze bedaca owocem Konstytucji o liturgii.

Samo ukazanie historii powstania nowej Mszy obnaza jej utomnos¢
i wadliwosc jej sprawowania. Coz wiegc z tego, ze — odprawiana zgodnie z ru-
brykami — jest ciagle wazna dla katolikow? Coz z tego, skoro jest niegodna?
Zdaniem autoréw dwumiesiecznika ,, Zawsze Wierni” wzglad na Boga jest
najwazniejszy, ale nalezy spytac tez o dobro ludzi, ktérzy uczestnicza w no-
wej Mszy. Oni zastuguja na liturgie wznioslta i piekna, inna niz nowa Msza,
nawet jesli nie zdaja sobie z tego na poczatku sprawy. Zastuguja na liturgie
tradycyjna, o co ubiegaja sie¢ autorzy periodyku ,Zawsze Wierni”.

Remigiusz Ciesielski — BROTHERHOOD OF P1Us X — 50 YEARS AFTER THE ANNOUNCEMENT
ConsTtITUuTION ON THE HOLY LiTURGY “SACcrROsaNCcTUM CONCILIUM” ON THE BI-MONTHLY
“Zawsze WIERNT

Vatican IT had a profound impact on changes in the Catholic liturgy in the twentieth
century. The text presents the reaction of the conservative environment to the liturgical
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reforms initiated by the Constitutions Sacrosanctum Concilium. The Priesthood of Sts.
Pius X founded in 1969 by Archbishop Marcele Lefebvre tries to cultivate the Catholic
liturgy in the form and rite before the Council Reform.
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Uniwersytet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu
Katedra Religioznawstwa i Badan Poréwnawczych

Co to jest agnostycyzm i kto jest agnostykiem?

Tytutowe pytania byty juz wielokrotnie stawiane. Jednak odpowiedzi na
nie w dalszym ciggu pozostawiajg wiele istotnych watpliwosci. Nie utatwia
to oczywiscie zrozumienia agnostycyzmu i agnostykéw. Nie zaktadam oczy-
wiscie, ze moje wskazania pozwolg wyeliminowac te wszystkie watpliwosci.
Mam jednak nadzieje, ze przyczynia sie one w jakiej$ mierze nie tylko do
lepszego zrozumienia problemu, ale takze beda stanowily interesujacy przy-
czynek do odpowiedzi na pytanie: dlaczego agnostycy moga wystepowac
badz to jako oponenci teizmu i sojusznicy ateizmu, badz tez odwrotnie —jako
sojusznicy tego pierwszego i oponenci tego drugiego? Wyglada to wprawdzie
na paradoks, jednak mozna pokazac i wykazac, ze niejednokrotnie w tych
roznych rolach oni wystepowali i nadal moga wystepowac.

Wyznaniowe i ateistyczne postrzeganie agnostycyzmu

Przyktadem wyznaniowego postrzegania i prezentowania agnostycyzmu
moze by¢ Katechizm Kosciota Katolickiego. Pojawia sie on w jego Dziale drugim,
zatytutowanym Dziesie¢ przykazan, jako swoisty zatacznik do objasnienia zna-
czenia trzeciego z nich, tj. przykazania: ,Nie bedziesz miat cudzych bogéw
przede Mng”. Stwierdza si¢ tam m.in., Zze ,Agnostycyzm przybiera wiele
postaci. W niektdérych przypadkach agnostycyzm nie neguje Boga: postuluje
natomiast istnienie bytu transcendentnego, ktéry nie moze objawi¢ si¢ i o
ktorym nikt nie potrafi nic powiedzie¢”, jednak , agnostycyzm najczesciej
jest rownoznaczny z ateizmem praktycznym”. W Katechizmie tym zostaje
on umieszczony zaraz po ,ateizmie”, a ten ostatni jest poprzedzony takimi
hastami, jak: ,zabobon”, ,, batwochwalstwo”, ,, wrdzbiarstwo i magia” oraz
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,bezboznosc¢”!. Za wlasciwy uznaje si¢ w nim oczywiscie teizm katolicki.
Dla kazdego cztonka tego Kosciota powinno to by¢ rzecza bezdyskusyjna.

Rzecz jasna, jest to co najmniej rzecza dyskusyjna nie tylko dla wyznaw-
cOw innych wyznan chrzescijanskich, ale takze dla tych wszystkich, ktérzy
uznaja za wlasciwe inne religie, oraz tych, ktérzy nie uznajq zadnej z nich,
a nawet uwazaja je za swoiste odmiany zabobonnosci. Odpowiedz na pyta-
nie: co w tej kwestii ma do powiedzenia agnostyk, jest mozliwa, ale trzeba
najpierw odpowiedzie¢ na pytanie: o ktérego z nich chodzi? Réznig sie oni
bowiem miedzy soba w sposdb istotny. Sprébuje to pokaza¢ w kolejnych
punktach tych rozwazan. Pomocne w tym moze by¢ rozpoznawanie i prezen-
towanie agnostycyzmu przez takich , przekonanych ateistow”, jak Richard
Dawkins, autor ksiazki pt. Bég urojony. Punktem wyjscia sa w niej nie tyle
rozne odmiany ateizmu, ile rézne argumenty przekonywania do niego oraz
rozne sposoby jego wyrazania — facznie z tak paradoksalnymi jak ,glteboko
religijny niewierzacy” czy tez—jak w przypadku Alberta Einsteina -, gteboko
wierzacy ateista”?

Agnostycyzm pojawia si¢ w rozdziale drugim tej rozprawy — zatytuto-
wanym: Hipoteza Boga — po prezentacji m.in. Boga Starego Testamentu (,,to
chyba jeden z najmniej sympatycznych bohaterow literackich”), politeizmu
imonoteizmu (, Nie jest jasne, dlaczegdz to przejscie od poli- do monoteizmu
miatoby by¢ przejawem oczywistego podstepu”), deizmu (, w pordwnaniu
z psychopatycznym zbrodniarzem ze Starego Testamentu deistyczny Bog
myslicieli Oswiecenia rzeczywiscie jawi sie jako istota nieskoniczenie wyzsza —
godna swej kosmicznej kreacji...”) oraz sekularyzmu (zapoczatkowac go mieli
Ojcowie Zatozyciele amerykanskiej republiki, m.in. Thomas Jefferson i jego
wspotpracownicy, ktorzy ,jednoznacznie opowiadali sie za idea Swieckiego
panstwa i uwazali, ze przekonania religijne prezydenta —lub ich brak — to tylko
jego prywatna sprawa”). O ile jednak tym ostatnim Dawkins wystawia zde-
cydowanie pozytywna oceng, to prezentowany przez niego agnostycyzm jest
oceniany negatywnie. Okreslany jest on jako , btedny poglad jakoby istnienie
lub nieistnienie Boga byto kwestig nierozstrzygalna, na zawsze pozostajaca
poza zasiegiem naukowych dociekan”. W punkcie rozwazan zatytutowa-
nym Nedza agnostycyzmu przywotuje on zaréwno tych autorow katolickich,
ktorzy — tak jak historyk Hugh Ross Williamson — agnostykéw uznawali za
,niewydarzone miernoty, zera kompletne, bezradnie miotajace sie gdzie$
posrodku” miedzy teizmem i ateizmem, jak i tych, ktdrzy ich postrzegali
i przedstawiali jako osoby ,konsekwentnie odmawiajace zadeklarowania
sie” po ktorejs z tych antagonistycznych stron.

! Katechizm Kosciota Katolickiego, Poznan 1994, s. 485 nn.

2, Jest to poniekad zupelie nowy rodzaj religii. [...] Koncepcja osobowego Boga jest mi

zupelnie obca i uwazam jq wrecz za naiwng” (sg to stowa Einsteina). R. Dawkins, Bdg urojony,
Warszawa 2007, s. 40 nn.
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Punktem wyjscia do polemiki Dawkinsa z agnostycyzmem jest rozréz-
nianie przez niego dwoch jego typow, tj. ,Chwilowego Agnostycyzmu ze
wzgledow Praktycznych” (CHAP) oraz ,Generalnego Agnostycyzmu ze
wzgledow Pryncypialnych” (GAP). Ten pierwszy uznawany jest za ,stano-
wisko absolutnie uzasadnione” (m.in. w kwestii istnienia Boga, ale nie tyl-
ko), ,gdyz bez watpienia jakas odpowiedz istnieje, tyle ze nie dysponujemy
jeszcze wystarczajacym materialem dowodowym, by ja sformutowac (badz
nie rozumiemy dowoddw, albo tez nie mieliSmy czasu, by sie z nimi zapo-
zna¢)”®. Natomiast ,agnostycyzm GAP jest absolutnie wlasciwy, gdy mamy
do czynienia z pytaniami, na ktére po prostu nie ma odpowiedzi, niezaleznie
od tego, jak wiele dowodow zgromadzimy, jako Ze sama idea dowodliwosci
jestw tym przypadku nieadekwatna. [...] Cze$¢ naukowcédw i intelektualistow
jest przekonana — zbyt pochopnie, moim zdaniem - Ze pytanie o istnienie
Boga nalezy wilasnie do tej kategorii na zawsze niedostepnych kwestii GAP”4.

W dalszej czesci tego punktu rozwazan Dawkins podaje przyktady ta-
kich uczonych i filozofow, ktérzy opowiadali si¢ za ktoryms z tych typow
agnostycyzmu — poczawszy od Augusta Comte’a (jego ,,astronomiczny agno-
stycyzm dzi$ na co dzien obalajg badawcze”), poprzez Thomasa Henry’ego
Huxleya (autora neologizmu , agnostycyzm”, stanowiacego ,,odpowiedz na
personalny atak, ktdry zresztg sam wczesniej sprowokowat”), do Bertranda
Russella (ktory w swojej , przypowiesci o niebieskim czajniczku” pokazat, ze
Chwilowy Agnostycyzm to zaréwno ,, dobre narzedzie do analizy zaprezen-
towanego powyzej spektrum postaw”, jak i pokazania, ,na kim spoczywa
ciezar dowodu”)’. Na Russellu nie konczy si¢ ta prezentacja réznych filozo-
féw i uczonych-agnostykow. Warto jednak nieco uwazniej przyjrzec si¢ temu
przypadkowi rozumienia agnostycyzmu oraz uzasadnienia jego zasadnosci.

Jego wyktadnie przedstawit on w 1953 r. w wywiadzie dla czasopisma
,Look” — przedrukowanym w tomie XV czasopisma , Principia”. W odpo-
wiedzi na pytanie: , kim jest agnostyk?”, Russell stwierdza, ze ,agnostyk
mysli, ze nie mozna poznac¢ prawdy w sprawach takich jak Bog i przyszte
zycie, ktérymi zajmuje sie chrzescijanstwo i inne religie. Albo, jezeli w ogdle
poznanie prawdy nie jest niemozliwe, to przynajmniej teraz nie jest mozliwe”.
Jednak agnostyk nie jest ateistq — ten bowiem, , podobnie jak chrzescijanie,
uwaza, ze mozemy wiedzie¢, czy Bog istnieje, czy tez nie istnieje. [...] Agnostyk
zawiesza sad, mowiac, ze brak jest dostatecznych podstaw do twierdzenia lub

* ,CHAP to wlasciwa postawa w odniesieniu do pytania o przyczyny wielkiego wymierania
pod koniec permu”. Tamze, s. 80.

* ,Na tej podstawie [...] zwolennicy tego pogladu formutuja opinie, iz hipoteza o istnieniu
Boga jest rownie prawdopodobna, jak poglad przeciwny, czyli hipoteza o jego nieistnieniu. Ja
z tym twierdzeniem kategorycznie sie nie zgadzam...” Tamze.

>, Wielu ludzi wierzacych méwi tak, jakby to na sceptykach spoczywat obowiazek udowod-

nienia nieprawdziwosci gtoszonych przez nich dogmatdw, a nie na wierzacych ciezar dowodu.
Oczywiscie, to pomyltka”. Tamze, s. 85.
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zaprzeczenia mu”®. Na pytanie: ,jaki autorytet uznaje pan za przewodnika
W postepowaniu, skoro zaprzecza pan istnieniu »prawa Bozego«?”, Russell
odpowiada: , agnostyk nie uznaje zadnego »autorytetu« w sensie, w jakim
czynia to ludzie religijni. Uwaza, ze cztowiek powinien sam rozwiazywac
zagadnienia zwigzane z wlasnym postepowaniem”. Natomiast na pytanie: , co
jest grzechem dla agnostyka?”, odpowiada on, ze ,,uwaza on, ze nie jest to uzy-
teczne pojecie”, bowiem , wyplywa z przekonania, ze kara jest rzecza stuszna
ize niegodziwcy powinni cierpie¢”, a ,, wiara w msciwa kare spowodowata, ze
ludzie uwierzyli w piekto”. Z kolei na pytanie: ,,czy agnostyk robi to, co mu
sie tylko podoba?”, odpowiada on, ze ,w pewnym znaczeniu nie, w innym
kazdy robi to, co mu si¢ podoba”, ale ,statystycznie rzecz biorac agnostycy
nie sg bardziej skfonni do morderstwa niz inni ludzie, a faktycznie sq nawet
mniej sklonni”. W wywiadzie tym pojawiajq si¢ rowniez pytania o , trakto-
wanie przez agnostyka Biblii (ma on jg traktowac¢ tak samo jak , 0o$wieceni
duchowni”, j. ,nie uwaza, by byta natchniona przez Boga”), ,czy moze on
by¢ chrzescijaninem?” (moze, ale takim, ktdrego bycie chrzescijaninem wyraza
sie w ,,szczerym wspdtczuciu dla cierpiacych i ktory zarliwie pragnie Swiata
wolnego od oszpecajacego go obecnie okrucienstwa i ohydy”) itd.

Dopiero na samym koncu tego wywiadu pojawia si¢ problem owego
,Miebieskiego czajniczka”, o ktorym pisze Dawkins, i to w innej wersji niz ta,
ktora prezentowana jest na kartach Boga urojonego. Jest to wprawdzie nadal
problem dowodu na istnienie Boga, w tym mozliwosci takiego jego sformu-
lowania, aby byt on do , pogodzenia z duchem nauki”, jednak zostaje on
spersonalizowany, tj. sprowadzony do pytania: ,jaki rodzaj dowodu mdgiby
przekonac pana, ze Bog istnieje?”. Odpowiadajac na nie, Russell stwierdza,
ze uwierzytby w Boga, gdyby , ustyszat glos z nieba przepowiadajacy to, co
zdarzy mu sie w ciagu 24 godzin” i ,,gdyby te zdarzenia oczywiscie zaszly”,
problem jednak w tym, ze , zaden taki dowdd nie istnieje”. Czy to utatwia, czy
tez utrudnia odpowiedz na pytanie: , kim jest agnostyk?”. Zapewne jednym
utatwia, a innym utrudnia. Paradoksalnie, wérdd tych, ktérym ta wypowiedz
Russella moze utatwiaé zorientowanie si¢ w tym, kim jest agnostyk, znajduja
sie nie tylko osoby sktonne rygorystycznie przestrzegac¢ zasad logicznego
myslenia, ale takze niejedna z tych, ktora sklonna jest podazac¢ przynajmniej
za niektdrymi wskazaniami Katechizmu Kosciota Katolickiego. Jedno zdaje sie
tutaj jednak nie ulegac¢ watpliwosci: tak okreslony agnostyk nie bedzie sktonny
podporzadkowywad si¢ ani autorytetom tego Kosciota, ani tez akceptowac
tej wiary, ktora jest, a przynajmniej powinna by¢ udziatem jego cztonkow,
a co za tym idzie, nie moze on naleze¢ do tej wspolnoty.

¢ ,Réwnoczesnie agnostyk moze uwazac, ze istnienie Boga, chociaz nie jest niemozliwe,
jest mato prawdopodobne; moze tez uwazac, ze jest tak nieprawdopodobne, ze w praktyce nie

jest warte rozwazania. W tym przypadku jest blisko ateizmowi”. B. Russell, Kim jest agnostyk?,
,Principia” t. XV, s. 31 nn.
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Taka postawa nie moze oczywiscie liczy¢ na uznanie ze strony katolikow —
nawet tych, ktorzy przywiazujq spora wage do korzystania z mocy ludzkiego
intelektu. I nie spotyka si¢ z nim — 0 czym $wiadcza m.in. zgltoszone do niej
zastrzezenia przez Jézefa Zyciriskiego w rozprawie pt. Wiara watpigcych. Jej
autor wskazuje w niej na wystepowanie réznych rodzajow agnostycyzmu,
w tym takiego, ktdry jest udzialem tych laickich intelektualistéw, ktérzy
wykazujg wprawdzie ,,wielka zyczliwos¢ dla religii”, ale jednoczesnie po-
strzegaja ja i przedstawiaja jako ,elementarne zagubienie”. Jednym z nich
ma byé Russell. O jego agnostycyzmie Zyciniski napisat, ze ,moze wydawaé
sie sensowny i uczciwy intelektualnie, dopdki pozostajemy na ptaszczyznie
poszukiwan czysto teoretycznych”. Jednak gdy przejdziemy do jego ,etyki
rodzinnej, pogladéw spolecznych i hierarchii wartosci”, to przekonujemy sie,
ze ,,w swych zyciowych wyborach kierowat sie zasadq praktyki, traktujac wy-
mierne korzysci jako naczelna zasada dzialania”’. Rzecz jasna, agnostycyzm
Russella ma rowniez swoich zwolennikéw i obroficéw (przede wszystkim
w osobach podobnie do niego myslacych logikéw i filozofow)®.

Proba znalezienia wspolnego mianownika
dla agnostycyzmu

Przywotywane tutaj przyktady agnostycyzmu pozwalajg wskazac niekto-
re wspdlne cechy tej postawy i zespotu pogladéw. Pierwsza z nich okreslona
zostata wyraznie juz przez fundatora tego pojecia Thomasa Henry’ego Hux-
leya. Pojawia sie ona w jego twierdzeniu, ze ,,agnostycyzm nie jest wyznaniem
wiary”. Czy jest on jednak wyznaniem niewiary? Wedtug przywolywanego
tutaj uczonego — tak. Czy zatem agnostycyzm nie ma nic wspolnego z zadna
religijng wiarg? Odpowiedzi na to pytanie mozna znalez¢ zaréwno w Ka-
techizmie Kosciota Katolickiego, jak i u przywotywanego tutaj uczonego i — co
moze by¢ pewnym zaskoczeniem — sg one zasadniczo zbiezne. Zdaniem T.H.
Huxleya bowiem ,zasade pozytywna” agnostycyzmu mozna sformutowac
nastepujaco: ,, w kwestiach intelektu posuwaj sig tak daleko, jak daleko twoj
rozum cie prowadzi, bez wzgledu na jakiekolwiek obiekcje innej natury”’.
Natomiast w Katechizmie nie mowi sie¢ wprawdzie o Zadnej ,,zasadzie pozy-
tywnej” agnostycyzmu, jednak w tej sytuacji, gdy stawia sie znak rownosci
miedzy nim i ,ateizmem praktycznym”, mozna przyja¢, ze jest to rowno-

7. Zycirﬁski, Wiara watpigcych, Wyd. Literackie, Krakow 2003, s. 30 nn.

$ Przykladem moze by¢ Jan Wolenski, autor m.in. rozprawy pt. Granice niewiary, Krakow
2004.

W kategoriach negatywnych za$ zasada moja oznacza, by w kwestiach intelektu nigdy
nie twierdzi¢, ze wnioski sa pewne, poki dowody nie zostaly zademonstrowane lub poki nie
moga by¢ zademonstrowane”. Por. R. Dawkins, Bég urojony, cyt. wyd., s. 82.
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znaczne z taczeniem go z uznaniem nie Boga, lecz cztowieka za , sprawce
i demiurga swojej wtasnej historii” (nalezaloby jednak dopowiedzie¢, co to
znaczy lub moze znaczy¢).

Kolejna charakterystyczng dla agnostycyzmu cecha jest stawianie proble-
mu istnienia lub nieistnienia Boga oraz (ewentualnie) dowodow na jego istnie-
nie. Nie jest to jednak jedyna istotna kwestia podejmowana przez agnostykdw,
a u niektorych z nich nie jest to nawet kwestia pierwszoplanowa. Dla tych,
ktérych Dawkins okresla jako ,,chwilowych — ze wzgledow praktycznych”
kwestia pierwszoplanowa jest nieposiadanie , wystarczajacego materiatu
dowodowego” oraz (ewentualnie) nieposiadanie niezbedne czasu do jego
zgromadzenia. W nastepnej kolejnosci musza si¢ pojawic problemy: 1) tego,
cojest, a co nie jest dowodem , w sprawie”; 2) jak mozna i nalezy réznicowac
6w material dowodowy; 3) jakie perspektywy czasowe mozna i nalezy ak-
ceptowac (bo nie tylko agnostyk typu GAP, ale takze agnostyk typu CHAP
nie bedzie skfonny czekac na to w nieskoniczonosc); 4) ktére z problemow
mozna lub nalezy zaliczy¢ do rozstrzygalnych za pomoca posiadanych przez
cztowieka wtadz poznawczych, a ktére z nich mozna wprawdzie postawic,
ale nie mozna przy pomocy tych wladz rozstrzygna¢; 5) czy te ostatnie na-
lezy pozostawic¢ wierze, czy tez uznac je za mato istotne dla postugujacego
sie¢ swoim rozumem czlowieka. Ostatnia z tych kwestii otwiera wprawdzie
mozliwo$¢ pojawienia sie Boga, ale juz tylko jako przedmiotu mniej lub bar-
dziej irracjonalnej wiary lub tez takich spekulacji, ktére wprawdzie moga by¢
interesujace dla agnostyka, ale nie moga mie¢ dla niego charakteru rozstrzy-
gajacego o jego mysleniu oraz praktycznym zyciu.

Obie wymienione wyzej cechy dla agnostycyzmu wiaza si¢ z postawie-
niem albo na pierwszym miejscu, albo przynajmniej na jednym z pierwszych
kwestii ludzkiego poznawania i poznania, w tym takich jego granic, do kto-
rych mozna wprawdzie si¢ zblizy¢, ale nie powinno sie przekracza¢ — pod
grozba uwiklania sie w niemajace wiele wspdlnego z autentyczna wiedza
spekulacje i przesady. Wiaze si¢ to bezposrednio z etymologia terminu agno-
stycyzm — wywodzacego sie z greckiego stowa agnostos, oznaczajacego cos
,hieznanego” lub tez co$ , niepoznawalnego”!’. Wystepujaca tutaj réznica ma
jednak istotne znaczenie dla réznicowania agnostycyzmu, bowiem w pierw-
szym znaczeniu moze chodzi¢ o to, ze owe cos$ jest wprawdzie nieznane, ale
moze by¢ poznane, natomiast w drugim o to, Ze owe co$ ani nie jest, ani tez
nie moze by¢ poznane (na tym zréznicowaniu opiera si¢ Dawkins, proponujac
swdj podziat agnostycyzmu).

Przywotane tutaj przyklady agnostycyzmu przekonuja, Ze moze on wy-
stepowac zaréwno samodzielnie, jak i w wigkszym , towarzystwie” —jesli tak

0 Por. Stownik wyrazow obcych, Warszawa 1980, s. 11. Trzeba doda¢, ze terminem bazowym
jest tutaj gr. termin gnosis lub gnoseos — oznaczajacy tyle co ,poznanie”; a jest w tym jezyku negagja.



Co to jest agnostycyzm i kto jest agnostykiem? 85

mozna powiedziec o logice, filozofii, etyce i wielu jeszcze innych dyscyplinach
i dziedzinach ludzkiej refleksji dostarczajacych mu racji uzasadniajacych,
wyijasniajacych, rozstrzygajacych itd. Rzecz jasna, w jednym , towarzystwie”
czuje si¢ on lepiej, natomiast w innym gorzej. Tak przynajmniej mozna sadzic
na podstawie tego, ze w jednym z nich wystepuje czesciej, w innym natomiast
rzadziej (do tych pierwszych mozna zaliczy¢ filozofow i filozofie, natomiast do
tych drugich teologow i teologie). Jednak to, w jakim ,, towarzystwie” on wy-
stepuje, ma istotny wplyw na to, jak jest on postrzegany i oceniany przez jego
zwolennikow oraz przeciwnikow. Z punktu widzenia tych pierwszych jego
pozycje wzmacnia wystepowanie w towarzystwie logikéw i przedstawicieli
cieszacych si¢ uznaniem takich nauk, jak matematyka czy fizyka teoretyczna.
Natomiast z punktu widzenia tych drugich zaréwno te, jak i inne nauki stano-
wig dla niego co$ w rodzaju , listka figowego”, skrywajacego jego najbardziej
wstydliwe miejsca, takie jak porzucenie nadziei na sensowne rozstrzygnigcie
hamletowskiego pytania ,, by¢, albo nie by¢” —rzecz jasna, nie tylko na tym, ale
takze na tamtym, pono¢ lepszym $wiecie (to pono¢ moze jednak juz oznaczac
pewien ukfon pod adresem agnostycyzmu). W kazdym jednak przypadku jesli
zaréwno ta obrona agnostycyzmu, jak i ta polemika z nim ma by¢ merytorycz-
na, konieczne jest uwazne przyjrzenie si¢ temu ,,towarzystwu” oraz ustalenie,
€zy ono samo ma prawomocna , legitymacje” do tego, aby stawiacirozstrzygac
fundamentalne problemy egzystencjalne (a w sytuacji, gdy powotuje si¢ na
swoja naukowos¢, nalezatoby sie doktadniej przyjrzec tej naukowosci)".

Rézne moga oczywiscie by¢ klasyfikacje i typologizacje agnostycyzmu'2
Zwiazane z tym dookreslenia moga si¢ bezposrednio wigzac¢ zaréwno z sa-
mym agnostycyzmem (tak jak w przypadku typologizacji proponowanej przez
Dawkinsa), jak i z jego najblizszymi ,towarzyszami” (takimi jak filozofia)
oraz z konkretnymi osobami. Wazne jest przy tym zaréwno dostrzeganie tych
jego cech, ktdre stanowia dla niego co$ w rodzaju ,, wspolnego mianownika”,
jak i tych, ktére nadaja mu niekiedy tak indywidualne i specyficzne oblicze,
Ze trudno jest je powiela¢ w wielu ,,egzemplarzach”. W literaturze na temat
agnostycyzmu mozna znalez¢ zaréwno takie opracowania, ktérych autorzy
- probujac odpowiedzie¢ na pytanie, czym byt, jest i by¢ moze agnostycyzm
— skupiajg sie¢ nad tymi pierwszymi, jak i takie, w ktdrych wskazuje sie¢ na
konkretne zwiazane z nim osoby. Najczesciej jednak probuje sie taczyc¢ te
dwie kwestie. Dla merytorycznosci dyskusji o agnostycyzmie wazne jest

I Tak chociazby jak to uczynit Edmund Husserl w swojej rozprawie pt. Kryzys nauk euro-
pejskich —wynika z niej, ze nauki te sa w glebokim kryzysie dlatego, ze ulegly pozytywistycznej
sugestii ich sprowadzenia do ,nauki o samych faktach” i porzucity préoby odpowiedzenia na
,pytania palace, pytania o sens lub bezsens calego ludzkiego zycia”. E. Husserl, Kryzys nauk
europejskich, Torun 1999, s. 7 nn.

2 Przyktadowo Robin Le Poidevin proponuje podziat agnostycyzmu na ,,staby” i ,mocny”

oraz na ,lokalny” i ,globalny”. R. Le Poidevin, Agnostycyzm. A Very Short Introduction, Oxford
2010, s. 10 nn.
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zarowno to, aby nie ucieka¢ w ogoélniki, jak i to, aby nie wchodzi¢ w takie
szczegoliki, ktdre sprowadzaja problem do kwestii jednostkowych przekonan
poszczegdlnych osob.

Dwa przyklady agnostycyzmu

Odwotam sie tutaj do takich dwdéch przyktadow agnostycyzmu, ktdre
sytuuja sie na radykalnie odmiennych pozycjach, tj. jansenistycznego teizmu,
oraz tej wersji naturalizmu, ktéry prowadzil do oswieceniowego deizmu. Re-
prezentantem pierwszego z nich byt m.in. Blaise Pascal, natomiast drugiego
—David Hume. Ich reprezentatywnos¢ jest jednak w znacznej mierze umowna,
bowiem ani w jednym, ani w drugim przypadku nie ukazuje ona zréznicowa-
nia owego teizmu i deizmu. Mozna nawet powiedzie¢, ze przywotywani tutaj
myséliciele w swoich dzietach wyrazali przede wszystkim wtasne przekonania
- pod niejednym wzgledem odbiegajace od przekonan innych oséb nalezacych
do ich formacji. Stad sklonny jestem mowic o agnostycyzmie pascalowskim
oraz agnostycyzmie hume’wskim (pisanych jednak z matej litery, bowiem
przedstawiam tutaj jedynie jedna z mozliwych wyktadni ich pogladdw).

Pierwszy z nich znalazt swo6j wyraz w Myslach Pascala — dziele specy-
ficznym nie tylko z uwagi na faczenie w nim watkéw teologicznych z filo-
zoficznymi, ale takze z uwagi na taki sposob artykulowania owych mysli, ze
przynajmniej na pierwszy rzut oka sprawiaja one wrazenie braku ich upo-
rzadkowania wedlug jasno przedstawionego i konsekwentnie stosowanego
klucza. Tak to moze wygladac jednak tylko na pierwszy rzut oka, bowiem
uwazniejsza analiza tego dzieta pozwala znalez¢ 6w klucz i — co niemniej
istotne — uzasadnienie dla jego stosowania. W tym ostatnim wskazane zostaty
przez Pascala najistotniejsze podstawy do opowiedzenia si¢ przez niego po
stronie tego teistycznego agnostycyzmu, ktdrego celem nie jest pokazanie,
ze religia jest, a przynajmniej moze by¢ zgodna z rozumem, oraz skfonienie
do szacunku, a nawet podziwu dla niej. Z agnostycyzmem mamy tutaj do
czynienia przede wszystkim dlatego, ze zarowno w zasadach religii, jak
w zasadach rozumu wskazywane sg takie granice, ktore cztowiek wprawdzie
chcialby przekroczy¢, ale przekroczy¢ nie moze. Jedne i drugie musza jednak
by¢ uwzgledniane tacznie, bowiem , jesli si¢ wszystko podda rozumowi, nasza
religia nie bedzie miata nic tajemniczego ani nadprzyrodzonego”, natomiast
~jesli sie pogwalci zasady rozumu, bedzie ona niedorzeczna i $mieszna”*.

3 Por. B. Pascal, Mysli, Instytut Wydawniczy PAX, Warszawa 1972, s. 27 nn. Natomiast
w uzasadnieniu tego pozornego braku logicznego porzadku w wyrazaniu swoich przekonan
stwierdza on, Ze , ujalby chetnie te rzecz w takim porzadku, aby wykazac préznos¢ wszelkiego
stanu, wskazac proznos¢ pospolitych zywotow, a nawet proznosé¢ zywotow filozoficznych,
pirronskich, stoickich, ale nie zachowujac porzadku. Wiem po trosze, co to jest i jak mato ludzi
to rozumie. Zadna wiedza ludzka nie moze go zachowaé...” Tamze, s. 44.
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Mozna to oczywiscie wyrazi¢, postugujac si¢ innymi pojeciami, takimi jak
misterium czy utomnosci ludzkiego rozumu.

Pascal w swoim przekonywaniu do religijnej wiary korzystat ze zréz-
nicowanych $rodkéw wyrazu, przy czym w jednych fragmentach Mysli
w wigkszym stopniu postugiwat sig religijng, natomiast w innych filozoficzna
terminologia. Potencjalnemu czytelnikowi tych notatek, ktére znalezione
zostaty po jego Smierci w osobistych rzeczach (i opublikowane pod nadanym
im przez wydawce tytutem Mysli), pozostawial jednak pewna swobode w wy-
borze tych srodkéw wyrazu oraz tych drég prowadzacych do wiary w tego
Boga, w ktdrego istnienie wierzyt Sw. Augustyn oraz tacy augustianie, jak
Cornelius Jansen (Janseniusz), autor dzieta pt. Augustinus, tj. Boga ukrytego
(tac. Deus absconditus).

Podazajac tropem myslenia filozoféw, Pascal wskazywal zaréwno na
taka ,zawitosc¢ i odlegto$¢ od rozumowania” metafizycznych dowodéw na
istnienie Boga, Ze nie trafiajg one do przekonania tych, ktérzy postuguja sie
rozumem, co sklania ich do niewiary w jego istnienie. Natomiast podazajac
tropem myslenia ludzi wiary, wskazuje on zaréwno na Pismo sw., jak i na
takie ludzkie uczucia, jak lek przed , wieczysta zagtada lub wieczysta nie-
szczesliwoscia”. Nie neguje przy tym waznosci zadnej z tych drog. Przeciwnie,
twierdzi, ze przekonujac do wiary, trzeba , przemawia¢ ludziom” zaréwno
doich rozumu, jakiich ,serca” (rozumianego przez niego jako sfera ludzkich
uczuci pragnien). ,Przemawiajac” do pierwszego z nich, starat si¢ on wyka-
zac i pokazad, ze sa jego rozne rodzaje (takie jak rozum matematyczny czy
logiczny), przy czym w kazdym z tych rodzajow rozumu wystepuja istotne
roznice (np. rozum logiczny ,jedni maja w rzeczach pewnej kategorii, w in-
nych za$ si¢ gubia”). Natomiast , przemawiajac do serca”, starat si¢ on wy-
kazac i pokazad, ze cztowiek bez Boga ,,nie ma zadnej podstawy do prawdy,
a wiele, i to wybornych, do fatszu”, ze ,,gotuje si¢ wciaz do szczescia, a co za
tym idzie, nie kosztuje go nigdy”, ze w koncu - jesli tylko zdobedzie si¢ na
intelektualng odwage, to musi przyznaé, ze ,jest tylko trzcing, najwatlejsza
w przyrodzie, ale trzcing myslaca”™.

Na gruncie pascalowskiego agnostycyzmu istotne jest nie tylko zderzenie
racji rozumu z racjami ,serca” czy proba wykazania, ze zaréwno one sie wy-
kluczaja, jak i dopelniaja, ale takze wyrdznienie tej kategorii osob, dla ktdrych
zrozumienia tego trudnego do pojecia i jeszcze trudniejszego do zaakcepto-
wania paradoksalnego splotu sprzecznosci i zgodnosci ma lub przynajmniej
moze mie¢ zasadnicze znaczenie. Wyrdznieni zostali oni przez Pascala we
fragmencie Mysli umieszczonym (przez ich wspolczesnego redaktora J. Che-
valiera) w czesci zatytutowanej Whiosek, iz trzeba szukaé Boga. Stwierdza on
tam m.in., ze ,istniejq jedynie dwa rodzaje 0sob godne miana rozumnych:

", Nie potrzeba, by caty wszechswiat uzbroit sie, aby go zmiazdzy¢: mgta, kropla wody
wystarcza, aby go zabi¢”. Tamze, s. 117.
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ci, ktorzy stuzg Bogu catym sercem, bo Go znaja; ci ktdrzy szukaja Go catym
sercem, bo Go nie znajg”". Do tych ostatnich i przede wszystkim do nich
adresowany jest tak czesto pozniej przywotywany i wywotujacy tyle kontro-
wersji , zaklad Pascala”. Probuje on w nim przekonac owych poszukujacych
Boga, ze lepiej na tym wyjda woéwczas, gdy beda wierzyli w jego istnienie niz
woéweczas, gdy nie beda w nie wierzyli. Tylko bowiem wéwczas otrzymuja
szanse na zycie wieczne. Co wigcej, otrzymuja oni nie tylko taka szanse, ale
takze racjonalne uzasadnienie dla tej wiary i to uzasadnienie oparte na ma-
tematycznym rachunku prawdopodobienstwa'®. Nie otrzymuja natomiast
zadnej pewnosci czy gwarancji, ze wiara ta zapewni im takie wieczne zycie,
ktore jest przedmiotem ich marzen i pragnien. O tym decyduje jedynie Bog.

Na koniec tej krotkiej prezentacji pascalowskiego agnostycyzmu przypo-
mne, ze do calego teizmu jansenistycznego, w tym tej jego wykladni, ktora
pojawia sie zarowno w Myslach Pascala, jak i w jego Prowincjatkach, swoje
votum separatum zglosit w swoim czasie Koscidt katolicki’”. Warto réwniez
odnotowac pojawianie sig takich préb przedstawiania pascalowskiego zakta-
du, ktore opierajq sie na przekonaniu, ze mimo wszystko da sie on pogodzi¢
z katolicyzmem'®. Tyle w kwestii tego przypadku agnostycyzmu.

Przypadek agnostycyzmu hume’owskiego jest nie mniej, a by¢ moze
nawet jeszcze bardziej skomplikowany. Wynika to z jego uwiktania nie tyle
w spory teologiczne, ile w filozoficzne. Jest on wprawdzie réwniez w jakims$
stopniu uwiktany w spory z teologami, jednak nie odgrywaja one tak znacza-
cej roli jak te pierwsze. Stad tez podejmujac probe odpowiedzi na pytanie, czy
Hume byt, czy tez nie byt agnostykiem, oraz (ewentualnie) jaki to byt rodzaj
agnostycyzmu, mozna odpowiedzie¢, odwotujac si¢ przede wszystkim do jego
polemik z tymi filozofami, ktérych poglady uznawat za nieuzasadnione, stabo
uzasadnione lub poznawczo destruktywne'®. Najpowazniejsze zastrzezenia
zglaszat do tych, u ktérych znajdowat rézne wersje sceptycyzmu®.

5, Ale co sie tyczy tych, ktérzy zyja nie znajac Go i nie szukajac, uznaja oni siebie samych
za tak mato godnych wlasnego starania, iz nie sq godni staran innych ludzi”. Tamze, s. 146.

6 Tamze, s. 193 nn.

7 Wyrazil je m.in. papiez Innocenty X w ogtoszonej w 1653 r. bulli Cum occasione. Por.
Potepienie bledow Janseniusza, w: Filozofia XVII wieku. Wybrane teksty z historii filozofii, Warszawa
1959, s. 302.

8 Por. M. Wojtowicz, Zaktad Pascala — argumentacja i dziatanie, Katowice 2016. Swoja nega-
tywna opinie o tej probie przedstawilem przy innej okazji. Zatem tutaj jedynie krotko powtorze:
jesli bedziemy sie trzymac Katechizmu Kosciota Katolickiego (taka sytuacja ma miejsce w tym
przypadku), to nie da sie pogodzi¢ tego agnostycyzmu z katolicyzmem.

¥ Gertrude Himmelfarb ma w tej kwestii pewne watpliwosci —jej zdaniem poglady Hume’a
daja wprawdzie podstawe do uznania go za ,najbardziej sceptycznego ze wszystkich filozoféow
brytyjskich” tamtej epoki, jednak nie ,daja podstawy do traktowania go jako ateisty”. Wedtug
tej znawczyni tamtej epoki , faktycznie nie byt on ateistg — byt by¢ moze agnostykiem lub nawet
deista”. G. Himmelfarb, The Roads to Modernity, Alfred A. Knopf, New York 2004, s. 39 nn.

2 Jest swoistym paradoksem, ze juz za zycia Hume byl postrzegany jako sceptyk, a w p6z-
niejszym czasie tak byt niejednokrotnie przedstawiany przez historykoéw filozofii. Przyktadowo:
Wilhelm Weischedel twierdzi, ze ,,sceptycyzm Hume’a w odniesieniu do mozliwosci ludzkiego
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Wielka batali¢ intelektualna przeciwko sceptykom i sceptycyzmowi prze-
prowadzit on w swoich Badaniach dotyczqcych rozumu ludzkiego. W rozprawie
tej za kwestie priorytetowa uznat on uwazne przyjrzenie si¢ watpliwosciom
sceptycznym i ocenienie ich zasadnosci. W jej rozdziale IV — zatytutowanym
Watpliwosci sceptyczne dotyczqce rozumu — przeprowadzit on szczegdtowa
analize zasadnosci tytulowych watpliwosci. W tym celu dokonat podziatu
ludzkich pewnos¢ na takie, ktdre zaleza wylacznie od intelektualnej intuicji
oraz (ewentualnie) od rozumowania dedukcyjnego (nazywanego wowczas
demonstratywnym), oraz na te, ktére ,nie daja sie dowodzi¢ w taki sposob”?..
Do pierwszej grupy zaliczat on , wszelkie twierdzenia, ktdre sg albo intuicyjnie,
albo demonstratywnie pewne”. Natomiast do drugiej wszelkie twierdzenia
o faktach. Dla tych ostatnich istotne jest to, ze po pierwsze , zaden fakt nie wy-
klucza mozliwosci faktu przeciwstawnego”, a po drugie to, ze ,umyst rownie
latwoijasno go pojmuje, jak gdyby byl najzupemniej zgodny z rzeczywistoscia”.

Sktania to do postawienia pytania: ,,co uprawnia nas do tego, by w kwe-
stiach rzeczywistego istnienia i faktow zywi¢ pewnos¢ wykraczajaca poza
biezace Swiadectwo zmystow i zapis pamieci?”. Odpowiadajac na to pytanie,
Hume stwierdza, ze , wszelkie rozumowanie dotyczace faktéw ma, jak si¢
zdaje, za podstawe stosunek przyczyny i skutku”. To z kolei sktania do zba-
dania, ,,w jaki sposob poznajemy przyczyny i skutki”. Zdaniem tego filozofa
wynika to ze , spostrzezenia, ze jakie$ konkretne przedmioty stale ze soba si¢
lacza”. Lacza sie one jednak nie dlatego, ze , potrafimy wskazac ostateczna
przyczyne” tego potaczenia lub Ze potrafimy wskazac ,wyrazne dziatanie
sity wytwarzajacej ktérykolwiek z danych nam skutkéw”, lecz dlatego, ze
sktania nas do tego nasze doswiadczenie. Oznacza to, ze wypowiadamy sie
nie o zadnej z owych ,sitach wytwarzajacych” ani tez o ,zadnych w ogdle
czynnosciach intelektu”, lecz o tych przezyciach psychicznych, ktdére sktadaja
sie na owe do$wiadczenia.

Kolejne pytanie dotyczy zatem owego doswiadczenia. Sceptyczne roz-
wigzanie tych watpliwosci jest znane od dawna. W jego $wietle podstawa
tego doswiadczenia jest taka dominujaca sktonnos¢, ktéra popycha umyst
zdecydowanie ku osiagnieciu cechujacego filozofa-medrca spokoju ducha,
,pozwalajacego mu znalez¢ przyjemnos¢ tylko w tym, czego nam dostarcza
wlasny umyst” oraz ,, uczynic z naszej filozofii po prostu wysubtelniony nieco
system egoizmu i usprawiedliwi¢ sobie poniechanie wszelkiej cnoty”. Rozwia-
zanie tego problemu zaproponowane przez Hume’a jest jednak inne. W jego
Swietle bowiem uchyla si¢ ,, ustawiczne watpliwosci filozofii akademickiej,
czyli sceptycznej” oraz zawieszanie uznawania prawdziwosci wszelkich
sadow, a takze wskazuje si¢ na takie naturalne zasady wytwarzania owego

poznania jest charakterystyczny dla korica Oswiecenia”. W. Weischedel, Die philosophische Hin-
tertreppe. Die grossen Philosophen in Alltag und Denken, Miinchen 1997, s. 170 nn.
2 D. Hume, Badania dotyczqce rozumu ludzkiego, Warszawa 1977, s. 33 nn.



90 ZBIGNIEW DROZDOWICZ

doswiadczenia jak , nawyk, przyzwyczajenie”*. Z rozpoznania tej podstawy
ludzkiego doswiadczenia Hume wyprowadza rézne generalizacje, w tym
generalizacje dotyczace religii i religijnosci.

Te ostatnie pojawia si¢ zwtaszcza w ostatniej czesci Badari dotyczgcych rozu-
mu ludzkiego. Dotycza one m.in. kwestii istnienia Boga. Na wstepie zauwaza, ze
miano sceptyka rozni ,,oburzeni teolodzy i solenniejsi filozofowie” nadaja tym,
ktorzy przecza istnieniu Boga (,nazywani sg oni ateistami”). Jednak na takiej
samej zasadzie mozna nazywac sceptykami tych, ktérzy maja watpliwosci co
do istnienia tych monstréw, od ktérych chcieli swiat uwolni¢ , wtdczacy sie
po swiecie bledni rycerze”. Trzeba zatem odpowiedzie¢ na pytanie, do jakich
granic mozna posunac filozoficzne watpienia, aby nie zosta¢ posadzonym
o sceptycyzm. Odpowiadajac na to pytanie, Hume wyréznia kilka rodzajow
sceptycyzmu. W pierwszej kolejnosci ten, ktéry ,,poprzedza prace badawcza
ifilozofie, a ktéry nader zalecany byt przez Descartesa i innych jako znakomita
ochrona przed btedami i zbyt pochopnym sadem”. Jego zdaniem, jest on nie
tylko niemozliwy do zrealizowanie w praktyce przez zadna istote ludzka
(nie mozna bowiem na wstepie we wszystko watpic, lacznie z watpieniem
w watpienie), ale takze jest on wewnetrznie sprzeczny. Innym rodzajem
sceptycyzmu jest ten, ktéry stanowi ,,nastepstwo nauki i zaje¢ badawczych,
a polega na przypuszczeniu, ze ludzie wykryli badz to catkowitg zawodnos¢
wladz umystowych do wyrobienia sobie jakiego$ ustalonego przekonania”,
badz tez taka zawodnos$¢ wtadz zmystowych, Ze czyni si¢ przedmiotem
sporu nawet ,,prawidia postepowania w zyciu potocznym”. Zwolennicy tego
sceptycyzmu swoje ,oklepane argumenty czerpia z niedoskonatosci i za-
wodnosci naszych wladz zmystowych objawiajacych sie przy niezliczonych
sposobnosciach” oraz z ograniczonosci ludzkiego rozumu - wyrazajacej sie
m.in. w tym, ze ,widzi on jasne $wiatto, rozjasniajace niektére miejsca; ale
tuz obok tego swiatta rozciaga sie nieprzenikniona ciemnosc¢®. Przeciwko
temu sceptycyzmowi Hume wysuwa argumenty zwigzane ze statusem jako-
$ci zmystowych (w jego $wietle , wszystkie jakosci zmystowe sq w umysle,
anie w przedmiotach”) oraz natury logicznej, zwiazane z rozumowaniem in
infinitum (w jego $wietle jest to , konstrukcja tak zuchwata i zadziwiajaca, ze
zaden ewentualny dowdd nie potrafi jej ciezaru udzwigna¢, albowiem obraza
ona najjasniejsze i najnaturalniejsze zasady rozumu ludzkiego”). Wskazuje on
rowniez na ,zarzuty sceptykéw przeciw dowodzeniu moralnemu”. Uznaje
on je jednak za ,,zbyt btahe”, aby sie nimi powaznie zajmowac.

2, Przyzwyczajenie wiec jest tym wielkim kierownikiem zycia ludzkiego. Jest ono jedyna
zasada, ktora sprawia, ze dodwiadczenie jest dla nas pozyteczne i ze oczekujemy w przysziosci
podobnego porzadku zjawisk jak ten, ktéry poznaliémy dawniej”. Tamze, s. 56 nn.

% To wszystko tak go razi i miesza, ze niemal o niczym nie moze wypowiedziec sie w spo-
sob stanowczy i pewny”. Tamze, s. 191.
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Do dyskusji pozostawia on natomiast ten ,,sceptycyzm bardziej umiar-
kowany, czyli filozofie akademicka, ktéra moze by¢ zarazem trwata i po-
zyteczna, a ktéra moze po czesci wyptywac z owego pyrronizmu, czyli
sceptycyzmu przesadnego, jezeli jego niewiele znaczace watpliwosci zostang
w jakiejs mierze sprostowane przez zdrowy rozsadek i refleksje”. Moze on
by¢ przydatny zwlaszcza w tych sytuacjach, w ktorych spotykamy sie z ja-
kims$ dogmatyzmem; a zdaniem Hume’a spotykamy si¢ z nim nader czesto,
bowiem , wiekszo$¢ ludzi z natury ma sktonnos¢ do pogladéw stanowczych
i dogmatycznych”. Jest on nieprzydatny m.in. wowczas, gdy zgtaszane
przez tych sceptykdéw watpliwosci nie zostang sprostowane przez zdrowy
rozsadek, co przydarza si¢ moze nie tak czesto zwyklym ludziom, ale czesciej
roéznego rodzaju teologom i przedstawicielom , nauk abstrakcyjnych i rozumo-
wan demonstratywnych” (takich jak matematyka czy astronomia) oraz tym
wszystkim, ktore ,,zajmuja sie faktami ogolnymi” (,,sq to polityka, filozofia
naturalna, medycyna, chemia itd., gdzie bada si¢ wlasnosci, przyczyny i skutki
catych kategorii zjawisk”). Co w tej sytuacji mozna i powinno si¢ zrobi¢, aby
unikna¢ ,niezdecydowania i niepewnosci placzacej jej mysli, unieruchamia-
jacej uczucia i paralizujacej dzialania”? Zdaniem Hume’a, ,biorac do reki
jakis tom, traktujacy np. o teologii albo o szkolnej metafizyce”, powinnismy
odpowiedziec sobie na pytanie: ,czy zawiera jakie$ oparte na doswiadczeniu
rozumowanie dotyczace faktow i istnienia? Jesli nie, to ,,w ogieni z nim, albo-
wiem nie moze zawiera¢ nic procz sofisterii i ztudzen”. Trudno byloby znalez¢
mocniejszy ,argument” skierowany zaréwno przeciwko dogmatykom, jak
i tym sceptykom, ktérzy mnoza niekonczace si¢ watpliwosci (mozna jednak
mie¢ watpliwosci, czy sam Hume traktowatl go powaznie).

W Dialogach o religii naturalnej kontynuuje on nie tylko swojq batali¢ ze
sceptycyzmem, ale takze z teologicznym dogmatyzmem. W dialogach tych
biora udzial trzy fikcyjne postacie: Filon, Kleantes i Demea. Kazda z nich
reprezentuje jaka$ wersje agnostycyzmu — stosunkowo najbardziej radykalna
Filon, natomiast stosunkowo najbardziej umiarkowana Demea. Trzecia znich
- Kleantes — opowiada si¢ za zachowaniem we wszystkim ztotego srodka,
co sprawie, ze oponuje on niejednokrotnie zarowno przeciwko stanowisku
pierwszego, jak i drugiego z nich. Kazdy z nich ma jednak swoje racje, a ich
argumentacja moze stanowic interesujacy przyczynek zaréwno do agnosty-
cyzmu Hume’a, jak i innych wersji agnostycyzmu filozoficznego. Moim zda-
niem jednoznaczna odpowiedz na pytanie, ktora z tych postaci reprezentuje
stanowisko autora Dialogdw, jest co najmniej dyskusyjna. Sktonny jestem
jednak polemizowac¢ z tymi, ktérzy uwazaja, ze jest to Filon?.

# Co oczywiscie nie oznacza, ze takich odpowiedzi nie mozna znalez¢ w literaturze — przy-
ktadowo Robin de Poiddevin twierdzi, Ze stanowisko Filona wyraza stanowisko Hume’a. R. Le
Poidevin, Agnostcism, cyt. wyd., s. 34 nn.



92 ZBIGNIEW DrROZDOWICZ

Nie chciatbym jednak tutaj rozwijac tej polemiki. Odwotam sie jedynie
do tych fragmentow Dialogow, ktére moga stanowi¢ uzasadnienie dla tezy, ze
stosunkowo najblizsze agnostycyzmowi Hume’a jest stanowisko Kleantesa.
Nalezy do nich m.in. ten, w ktérym Kleantes stwierdza, ze Filon proponuje
~Zbudowanie swojej wiary religijnej na filozoficznym sceptycyzmie i mysli
sobie, ze pewnos¢ i oczywistos¢, usuniete ze wszystkich innych dziedzin
naukowego badania, przeniosg si¢ w catosci do doktryn teologicznych i na-
beda tam szczegodlnej sity i powagi”. Na takie postawienie sprawy nie moze
sie zgodzi¢ Demea, bowiem , mogloby to przyczynic si¢ do ostabienia naszej
niecheci wobec paradnej sekty sceptykéw” i akceptagji ich ,, podstepnych
chwytow”?. Wprawdzie dalszej czesci Dialogéw Filon odcina si¢ od ,, pewnego
rodzaju tepego i ignoranckiego sceptycyzmu, ktory sprawia, ze szeroka rzesza
zywi generalne uprzedzenia wobec wszystkiego, czego nie potrafi bez trudu
zrozumie¢, i ze odrzuca kazda zasade, ktérej udowodnienie i ustanowienie
wymaga starannego rozumowania”, natomiast Demea wskazuje na takie
,,dos¢ historyczne okolicznosci”, w ktdrych ,,chrzescijanska filozofia pota-
czyla sie z popularna religia” (dotyczy to zaréwno czasdéw patrystycznych,
jak i okresu reformagji), to Kleantes ripostuje: , mata dawka filozofii robi
z czlowieka ateiste, a duza zwraca go ku religii”; a dawni ateisci to gtupcy,
natomiast dzisiejsi to , glupcy podwdjni; nie wystarczy im, ze zaprzeczajq
istnieniu Boga w duchu, ale bezboznos¢ te wypowiadaja na glos i tym samym
winni sa podwojnej nieroztropnosci i nierozwagi”*. Warto odnotowac, ze
w podsumowaniu do rozwazan zawartych w tym dziele Hume stwierdza,
ze wprawdzie , zasady Filona bardziej sa prawdopodobne niz zasady Demei,
to Kleantes jeszcze bardziej zblizyt sie do prawdy”.

Dialogi o religii naturalnej Hume’a pozwalaja wskazac co najmniej kilka
takich zatozen, na ktorych opiera si¢ agnostycyzm ich autora. Jednym z nich
jest zalozenie, ze po pierwsze ludzie rozumni moga ro6znic si¢ pogladami za-
rowno w kwestii istnienia Boga, jak i w kazdej innej i kazdy z nich ma swoje
racje, a po drugie, ze powinno si¢ odstapic¢ od swojego stanowiska w sytuadji,
gdy przedstawione zostang racje mocniejsze od tych, ktore sktaniaty ich do
jego zajecia. Upieranie si¢ mimo tego przy swoich racjach stanowi —zdaniem
Hume’a - $wiadectwo badz to , niefrasobliwo$ci” (ma to miejsce w przypadku
Filona), badz tez , nieugietej ortodoksyjnosci” (okazuje sie nig ostatecznie
postawa Demei). Istotne znaczenie dla udzielonej przez niego w Dialogach
odpowiedzi na ich wiodacy problem ma réwniez jego odwotanie sie do na-
turalnych potrzeb i zdolnosci ludzkich, takich jak potrzeba rozumienia siebie
oraz swojego blizszego i dalszego otoczenia. Zdaniem Hume’a r6zni ludzie
w réznym stopniu wyposazeni sa w te zdolnosci rozumienia, co prowadzi

% Por. D. Hume, Dialogi o religii naturalnej, Warszawa 1962, s. 9 nn.
% Tamze, s. 18 nn.
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m.in. do wielu sporéw. Byt on jednak przekonany, ze zdolnos¢ ta moze i po-
winna by¢ rozwijana i doskonalona.

Zbigniew Drozdowicz — WHAT 1S AGNOSTICISM AND WHO IS AN AGNOSTIC?

In these remarks I make a further attempt to deliver the answer to the questions
found in the title. I do not assume certainly that it leads us to remove all uncleareances
related to it. I do hope however that it might lead in some extent to the better under-
standing of the issue but it also will make an interesting contribution to the answer to
the following question: why do agnostics may occur as opponents of theism and allies
of atheism; and the opposite — as allies of the first one and opponents of the latter. It
may look like an paradox but I attempt here to show on selected examples the fact
that they had played these different roles.
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Sobdr Watykanski Il uwazany jest powszechnie za najwieksze i najwaz-
niejsze wydarzenie w historii katolicyzmu XX wieku, a biorac pod uwagg,
ze przypisuje si¢ mu zakonczenie epoki konstantynskiej i trydenckiej, jego
znaczenie moze by¢ nawet wieksze.

Sobor stanowi szczegdlnie interesujacy przypadek z perspektywy socjolo-
gicznej teorii ewolucji religii, ktorg rozwijam', gdyz pod wieloma wzgledami
zaprzecza jej zatozeniom. Moze to oznacza¢, ze teoria ta wymaga modyfikacji
czy nawet odrzucenia, ale moze tez by¢ przestanka do bardziej krytycznej
oceny Soboru, zgodnie z logika skrytg za stynnym, cho¢ przytaczanym
zwykle bez zrozumienia, powiedzeniem Hegla, iz gdy fakty nie zgadzaja sie
z teorig, to ,,tym gorzej dla faktéw”. Podobnie jak dla Hegla nie wszystko, co
istniejace, jest rzeczywiste (czyli rozumne), tak dla socjologii ewolucjonistycz-
nej nie kazda zmiana podnosi zdolno$¢ systemu do przetrwania i rozwoju,
niezaleznie od intendji, z jaka byta wprowadzana. Nieznajomos¢ wszystkich
dalszych i blizszych skutkéw ubocznych naszego dziatania, przynajmniej cze-
$ci mechanizmdw i sit, ktére ono uruchamia, charakterystyczne dla ludzkiej
aktywnosci w $wiecie spotecznym, powoduje, ze nasze dzialania podlegaja
niezaleznemu od nas testowi rzeczywisto$ci, przez co calo$¢ procesu reali-
zuje Darwinowski mechanizm wariacyjno-selekcyjny. Teoria ewolugji nie jest
apologia nieuniknionego postepu, a wyjasnienie zmiany nie oznacza tu jej
normatywnego usprawiedliwienia.

W zamierzeniu inicjatoréw i protagonistéw Sobor miat by¢ krokiem w kie-
runku przystosowania sie Kosciola rzymskokatolickiego do wspdtczesnego

! K.M. Kaczmarek, Mechanizmy ewolucji religii, Wyd. Naukowe UAM, Poznan 2013.
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$wiata, do mentalnosci wspédtczesnych ludzi®. Jan XXIII w mowie inaugura-
cyjnej Soboru méwil o koniecznosci unowoczesnien oraz wyrazenia nauki
Kosciota w naukowej i literackiej formie ,, wlasciwej duchowi wspolczesne-
mu”?. Nie inaczej oceniaja Sobor tacy socjologowie, jak Jose Casanova, autor
interesujacych studiéw poréownawczych katolicyzmu posoborowego, czy
Mellisa J. Wilde, autorka najbardziej kompleksowej jak dotad socjologicznej
analizy przebiegu Soboru.

Zmiana religijna w perspektywie ewolucyjnej

Problematyka , przystosowania” nalezy do centralnych dla wariacyjnej
teorii ewolucji, wliczajac tu takze socjologiczna teori¢ ewoludji religii. Potocz-
nym i uzywanym zamiennie terminom: ,dostosowanie”, , przystosowanie”,
»adaptacja”, aggiornamento, accomodatio odpowiada¢ moga na gruncie tej teorii
przynajmniej dwa procesy, o réoznym znaczeniu ewolucyjnym: adaptacji
i akomodacji. Adaptacja, w przypadku religii, zachodzi na fundamentalnych
poziomach systemu teologicznego, obejmuje zmiany teologicznych aksjoma-
téw, wiazacych interpretacji, okreslanych w historii chrzescijaristwa mianem
dogmatow, a wczesniej korekty w samym przekazie mitycznym (opowiesci
o zalozycielskim dos§wiadczeniu religijnym), ktore to zmiany wynikajq z presji
sit selekcji zaréwno negatywnej — eliminujacej (interesow ekonomicznych,
prokreacyjnych i politycznych), jak i pozytywnej — akceptujacej (potrzeb
religijnych). Akomodacja to proces przebiegajacy na poziomie funkcjonal-
nym, obejmuje zmiany biezacych praktyk instytucjonalnych i doraznych
interpretacji teologicznych w okreslonych sytuacjach, bez zmiany funda-
mentalnych zatozen. Z definicji adaptacja zachodzi¢ moze na szersza skale
jedynie u poczatkdéw danej religii, pozniej zachodzi wyjatkowo. Akomodacja
jest natomiast procesem ustawicznym, polega na intensyfikowaniu pewnych
dziatan i stojacych za nimi uzasadnien teologicznych i wyciszaniu innych. Nie
wprowadza jednak zasadniczo nowych idei o fundamentalnym znaczeniu.

Deklaracje papieza poprzedzajace Sobdr, jak i dominujaca w Kosciele
interpretagcja (,,hermeneutyka ciagtosci” Josepha Ratzingera) glosza, iz Sobor
nie wprowadzit Zadnych nowych dogmatéw* ani — tym bardziej — nie unie-
waznit starych. Miat to by¢ sobdr pastoralny, a nie dogmatyczny, a zatem
miat przeprowadzi¢ akomodacje, nie adaptacje. Niektore ze zmian przezen
wprowadzonych sa jednak na tyle radykalne, ze stawianie pytania, czy Sobdr
nie siegnal swymi ingerencjami mimo woli rdzenia katolicyzmu, wydajq sie
zasadne.

2 J.W. O’'Malley, Co si¢ zdarzyto podczas Soboru Watykariskiego Drugiego, Krakow 2011, s. 60 nn.
> Tamze, ss. 33, 137. R. Winling, Teologia wspdtczesna 1945-1980, Krakow 1990, s. 149.
* Por. R. de Mattei, Sobor Watykanski II. Historia dotqd nieopowiedziana, Zabki 2012, s. 8.
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Nie kazda zmiana w ramach religii okreslona moze by¢jako adaptacja czy
akomodacja. Miana te przystuguja jedynie zmianom korzystnym z perspekty-
wy szans danej religii na przetrwanie i rozw¢j. Sama zgodnos¢ tresci gtoszo-
nych przez Koscidt (w tresci czy formie) z panujacymi w danej kulturze albo
fakt, ze zaczyna on odgrywac pozytywna role w procesach demokratyzacji czy
w debacie publicznej nie musi oznaczaé, ze dzieje si¢ to z korzyscia dla niego
samego. Upodobnianie sie do otoczenia (mimikra) moze stanowic adaptacje
czy akomodacje tylko w okreslonych warunkach. W sferze religijnej strategie
taka przyjmuja zwykle nowe, kontrowersyjne religie, ktdre staraja sie unikna¢
w ten sposdb stygmatyzujacych restrykcji ze strony otoczenia®. Dla sukcesu
religii, od unikniecia tego rodzaju pres;ji selekcji negatywnej istotniejsze jest
jednak przystosowanie si¢ do kluczowych czynnikéw, od ktorych zalezy byt
organizacji — zrédet zasobow — i to w taki sposob, by efektywniej z nich czer-
pac. Z punktu widzenia ekologii organizacji upodobnianie swego przekazu
do instytugji niereligijnych moze w istocie wigzac si¢ z wykraczaniem danej
organizacji poza pole religijne®. Konsekwencja jest koniecznos$¢ konkurencji
z niereligijnymi ideologiami i organizacjami (politycznymi, naukowymi czy
charytatywnymi). Im szersze jest zas pole aktywnosci niereligijnej danej orga-
nizacji, tym mniej zasobow po$wieci¢ ona moze na dziatalnos¢ scisle religijna.

Spencerowska teoria systeméw organicznych’ pozwala okresli¢ naj-
bardziej fundamentalne i ogdlne, a jednoczesnie konkretne i empirycznie
uchwytne warunki, ktére musza by¢ spetnione dla przetrwania i rozwoju
organizacji eklezjastycznej, a zatem pozwala wyznaczy¢ kryteria uznania
zmiany za korzystna dla systemu. Kazdy system organiczny aby przetrwac,
musi w pierwszym rzedzie chroni¢ swe istnienie przed szkodliwym oddziaty-
waniem sil zewnetrznych, ktore daza do zawlaszczenia zgromadzonej w nim
energii. Jednoczesnie system ten musi sam pozyskiwac z otoczenia energie
dla wlasnego funkcjonowania. W przypadku systemdéw spotecznych pierwsza
z funkcji wymaga dziatan obronnych, umacniania granic w sferze spolecznej
i wlasnej tozsamosci w sferze kulturowej. Jak zauwazyta Ina Wunn, religie,
jako systemy kulturowe zachowujq sie w sposdb przypominajacy gatunki
biologiczne®: buduja szereg mechanizmdw izolacyjnych’, ktére zapobiegaja
przenikaniu obcych idei i rozkladowi wzglednie spojnego systemu teologicz-
nego (co pomniejszatoby jego atrakcyjnos¢). Za pomocy interpretacji nan sie
skladajacych zaspokajaja bowiem potrzeby religijne swych wiernych, ktérzy

®> Por. R. Stark, W.S. Bainbridge, Teoria religii, Krakow, 2000, ss. 304-305.

¢ K.M. Kaczmarek, Mechanizmy ewolucji..., cyt. wyd., s. 101. Por. M. T. Hannan, L. Pélos, G.R.
Carroll, The organizational niche, ,,Sociological Theory” 4/2003, ss. 329-330.

7 K.M. Kaczmarek, Paradygmat funkcjonalny Herberta Spencera, ,,Studia Socjologiczne”
2(209)/2013.

8 I. Wunn, The Evolution of Religions, ,Numen: International Review for the History of Reli-
gions” 4/2003. Por. K.M. Kaczmarek, Mechanizmy ewolucji..., cyt. wyd., s. 103.

° Tamze, ss. 158-160.
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stanowia gtéwne zrédlo, z ktérego organizacje te pozyskuja (na drodze wy-
miany) srodki utrzymania. Aby te z kolei funkcje spetniac efektywnie, religie
musza zachowad pewna doze elastycznosci i otwartosci, by trafniej (poprzez
akomodacje) reagowac na fluktuacje preferencji i potrzeb religijnych.

Stopien realizacji obu funkcji uwarunkowany jest przez otoczenie spotecz-
ne danej religii. Religia we wrogim sobie otoczeniu spotecznym, atakowana
przez konkurencyjne religie i ideologie, musi wiecej energii poswigci¢ funkcji
obrony tozsamosci i wzmacniania granic. W warunkach wzglednego pokoju
moze natomiast rozwija¢ szerszy wachlarz akomodacji.

Zdaniem Spencera pierwsza funkcja spoleczna najefektywniej realizo-
wana jest przez struktury scentralizowane i hierarchiczne, ktore stanowia
zwykle system regulatywny danego spoleczenstwa czy organizacji, stad tez
system ten ulega wzmocnieniu i rozrostowi w sytuacji konfliktu. Odwrotnie
w przypadku drugiej funkcji: najefektywniej realizowana jest przez zde-
centralizowane dziatania i struktury, ktére elastycznie reagujg na zmienne
zapotrzebowania i wykorzystujg nowe mozliwosci, dostosowujac sie do
lokalnych warunkoéw. Spencer okresla je mianem sustaining system — system
podtrzymujacy czy dostarczajacy srodkow utrzymania.

Z obiema funkcjami wiaza si¢ krytyczne zagrozenia, zarowno atrofii, jak
i hipertrofii. Nadmierny rozrost instytucji regulatywnych i rozbudowania
mechanizmdw izolacyjnych przeksztalca organizacje eklezjastyczng w sekte,
spolecznie izolowana i przez to niezdolna do rozszerzania swojej niszy. Ich
niedorozwdj prowadzi do przenikania do systemu teologicznego idei z innych
systemow (transdukcja'®), co ostabia jego spdjnosé, zmniejsza wyrazistosé
i przez to utrudnia konkurencje. Nieuwzglednianie potrzeb religijnych wier-
nych, nawet przy zachowaniu pozycji monopolistycznej w danej populagji,
prowadzi do spadku ich zaangazowania. Nadmierne za nimi podazanie
wystawia natomiast religie na silng presje doboru rozrywajacego i skutkowac
moze schizma lub przynajmniej znaczacym ostabieniem tozsamosci. Stad tez
balansowanie obu funkgji, rownowaznie zamykania systemu i jego otwierania
stanowi z tej perspektywy fundamentalny wymiar ewolugji religii.

Przedsoborowa historia katolicyzmu uchodzi¢ moze za modelowq ilu-
stracje obu tendencji, a jednoczes$nie pozwala uwydatnié niezwyktos¢ samego
Soboru Watykanskiego II.

Atypowos¢ Soboru na tle historii chrzescijanstwa

Mechanizmy izolacyjne w chrzescijanstwie zaczely powstawac wilasciwie
rownoczesnie z sama nowa religia. Pierwszym, cho¢ jeszcze nierozstrzyga-
jacym krokiem bylto przyjecie nazwy , chrzescijanie” (Dz 11,26). Umozliwito

10 Tamze, s. 183 nn.
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to odroznienie powstajacej religii od innych ruchéw w ramach éwczesnego
judaizmu. Proces oddzielania od judaizmu da si¢ wysledzi¢ w uporzadkowa-
nych ze wzgledu na czas powstania ewangeliach (od kanonicznych Ewangelii
Marka, Mateusza, Lukasza, Jana do pozakanonicznej Piotra), gdzie w coraz
wiekszym stopniu narasta tendencja antyjudaistyczna, ktéra zbudowata
mur graniczny miedzy chrzescijanstwem a religia macierzysta. Wspomnie¢
warto, ze po judaizmie chrzescijanstwo odziedziczylto czes¢ mechanizmdw
izolujacych od religii politeistycznych.

Rozwydj oficjalnej teologii chrze$cijaniskiej zmierzal do coraz jasniejszego
zdefiniowania kategorii ,,my” oraz ,,oni” (,swoi” i , obcy”). Swiadectwem
tego sa dokumenty kolejnych soboréw, zwotywanych poczatkowo przez ce-
sarzy w charakterze koscielnego odpowiednika rzymskiego senatu, a zatem
stanowiacych system regulatywny Kosciola. Stosowatly ona charakterystycz-
ne gatunki literackie stuzace petnieniu tej funkcji. Na pierwszych soborach
kluczowym dokumentem jest zwykle wyznanie wiary zwane ,symbolem
wiary”. Stowo ,,o0pBoAov” (od ,,ovuBaAAw” — sktadac, taczy¢) oznaczato
pierwotnie przetamany przedmiot (np. pierscien, monete), ktérego czesci
stuzyty (dzieki przystawalnos$ci nieregularnych krawedzi powstatych przy
przelamaniu) jako znak rozpoznawczy dla osob, ktore taczyta jakiego$ rodzaju
wiez czy zobowigzania. Analogicznie wspolne wyznanie wiary podzielane
przez wszystkich cztonkéw Ko$ciota byto tym, co ich identyfikowalo i prze-
ciwstawialo innym wyznawcom doktryny, w jakims$ wzgledzie odmiennej.
Umozliwialo odréznienie oséb, ktére mozemy zaliczy¢ do kategorii , my”,
gdyznp. tak jak my gloszq w swym credo homouosios (,, wspolistotny”, o relacji
Syn - Ojciec), od chrzescijan zaliczanych do kategorii , oni”, przyjmujacych
homoiousios (,,podobny z istoty”, jak arianie).

Sobory przyjely z imperialnego systemu prawno-sadowego rowniez
sposob wyrazania sie w kanonach, okreslajacych normy przynaleznosci do
wspolnoty i sankcje za ich przekroczenie. Definiowaty zatem, zwykle na
podstawie obiektywnych zachowan (wypowiedzi, czyndw) tych, ktérzy po-
winni by¢ traktowani jako ,,obcy”, czyli wykluczeni z Kosciota (wiele z nich
konczylo sie sentencja: anatema sit). Innym narzedziem intelektualnym, sto-
sowanym w dokumentach soborowych i teologii, stuzacym precyzowaniu
granic wspdlnoty, byta dialektyka. Jak powiada John O’Malley: , Dialektyka
to sztuka dowodzenia tezy, wygrywania sporu i udowadniania swojemu
oponentowi bledu. [...] Nie odwotuje si¢ do serca, lecz umystu. Jej jezyk jest
abstrakcyjny, bezosobowy i ahistoryczny. Nie mozemy osiagnac swego celu
bez precyzyjnego technicznego stownictwa i stosowania jednoznacznych defi-
nicji. Pod tym wzgledem jest podobna do tradycji prawodawczo-sadownicze;j.
Intencja obu jest wyznaczenie wyraznych linii demarkacyjnych”!.

I J.W. O’'Malley, Co si¢ zdarzylo podczas Soboru..., cyt. wyd., s. 71.
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Z drugiej strony dos¢ wczesnie zaczety sig takze procesy adaptacyjne.
Kosciol, jak kazda religia, w miare rozwoju coraz mocniej opiera sie zmia-
nom'?. Kazda zmiana jest bowiem kosztowna, a zyski z niej, tak jak i skutki
uboczne - trudne do przewidzenia. Koscidt, naturalnie nieSwiadomie, wbu-
dowat w swdj sposdb funkcjonowania niezwykle interesujace mechanizmy
wariacyjno-selekcyjne, ktére mozna okresli¢ jako dobdr eklezjastyczny czesto
potaczony z asymilacja”. Pozostawiajac swym wiernym pewien margines
swobody, umozliwiat powstawanie spontanicznych ruchéw religijnych, za-
konéw czy form poboznosci. Réwnoczesnie teologowie, najczesciej skupieni
w osrodkach zakonnych czy akademickich, jako autorzy literatury teologicznej
i duszpasterze spotykajacy sie bezposrednio z wiernymi, stali si¢ faktycznymi
wytworcami interpretacji teologicznych. Te hierarchicznie nizsze warstwy
w Kosciele stanowity jego system produkcyjny, ktéry mogt bezposrednio
reagowac na zmienne potrzeby religijne. Hierarchia Koscielna, o ile ich
wytwory nie naruszaly struktury dogmatycznej czy zasad dyscyplinarnych,
pozwalata na ich popularyzowanie, przez co stawaty si¢ one swoista sfera bu-
forowa, ktora przejmowata na siebie pojawiajace si¢ aktualnie zmienne naciski
selekcyjne, pozwalajac na wzglednie nienaruszone trwanie jadra nauczania
koscielnego. Model ten widzimy juz w przypadku innowacji wprowadzonej
przez Pawta dotyczacej chrzescijan niezydowskiego pochodzenia, dla ktorej
szukat akceptacji u ,,Dwunastu” (Dz 15; Ga 2,2).

Po uzyskaniu pozycji monopolistycznej w cesarstwie Kosciot katolicki
mogl w ten sposdb przystosowywac sie do mentalnosci kolejnych ewangeli-
zowanych ludow, poszerzajac swoj wachlarz obiektow kultu o kolejnych $wie-
tych, anawet wchlaniajac elementy lokalnych wierzen i praktyk magicznych'.
Wazna adaptacjq byl rozwoj kultu maryjnego, pozwalajacy poszerzy¢ oferte
religijng o tresci atrakcyjne dla bardziej matriarchalnych kultur i osobowosci.

W czasach nowozytnych w doktrynie koscielnej elementy stuzace od-
graniczaniu od obcych i ideologicznej walce z nimi ulegly wzmocnieniu
w rezultacie dwdch doniostych kryzysow: najpierw reformacji, na ktorg
Koscidét odpowiedziat reforma trydencka, a nastepnie rewolucji francuskiej
oraz sporu z modernizmem®. Wzmocnily one hierarchizacje i centralizacje,
co znalazlo wyraz w tym, Ze powierzono papiezom faktycznie petnie wladzy
w dziedzinie ustalania doktryny (dogmat o nieomylnosci papieza ogtoszony
na Soborze Watykanskim I), a oni w kolejnych dokumentach, takich jak Syl-
labus Piusa IX czy Pascendi dominici gregis Piusa X, Humani generis Piusa XII,
odcinali si¢ od poszczegolnych niebezpiecznych dla katolicyzmu tendengji
kulturowych (liberalizm, ewolucjonizm, historyzm itd.). Kosciot stawat sie
w , ditugim dziewigtnastym stuleciu” coraz bardziej ecclesia militans.

12

K.M. Kaczmarek, Mechanizmy ewolucji..., cyt. wyd., s. 268 nn.

3 Tamze, ss. 278, 269.

" Por. J. Kracik, Chrzescijanistwo kontra magia. Historyczne perypetie, Krakdw, 2012.
® J.W. O’'Malley, Co sie zdarzyto podczas Soboru..., cyt. wyd., s. 80 nn.
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Historycy zgadzajq sig, ze w tym kontekscie Vaticanum II stanowi wy-
darzenie bez precedensu. Juz na czysto formalnym poziomie w dokumen-
tach Soboru zwraca uwage brak tradycyjnych form: kanonéw, symboli,
dogmatycznych definicji czy rozumowan dialektycznych, jak réwniez je-
zyka sugerujacego ,,odrzucenie, wykluczenie” zwigzanego z ,wrogoscia,
grozba, zastraszeniem, nadzorowaniem i kara”'. Zgodnie z zyczeniem Jana
XXIII Sobor nikogo ani niczego uroczyscie nie potepit, ale podjat sie zadania
wyrazenia nauczania Ko$ciota w sposdb lepiej przystajacy do mentalnosci
,wspotczesnego cztowieka”.

Mellisa J. Wilde stwierdza, ze Sobdr obrécit Kosciot do gory nogami'”.
Z perspektywy teorii systemdw organicznych nalezatoby sformutowac moc-
niejsza teze: sam Sobor, zanim dokonat jakichkolwiek zmian w Kosciele, byt
rewolucyjna zmiang: oto bowiem, podazajac za zyczeniem papieza, zaniechat
wlasciwej sobie jako instytucji regulatywnej funkcji obrony tozsamosci przed
zewnetrznymi zagrozeniami, ale tez podjat si¢ zadania przystosowania
(akomodagji), ktdrego sobory nie petnily, i do ktoérego nie by, wiasnie jako
organ centralny, przystosowany. O ile na poziomie centralnym mozna, co
zwykle sobory czynily, wskazac idee, ktore stanowia zagrozenia dla sys-
temu teologicznego, osadzic¢ ich glosicieli czy uznac te, ktére oddolnie sie
wylonily jako akceptowalne, to nie sposob z wyprzedzeniem wskazac idei,
ktore przystuza sie pozytywnemu przystosowaniu do ,,$wiata”. Wynika to
przede wszystkim z tego, ze 6w ,, $wiat” jest w istocie pojeciem tak nieokre-
Slonym, ze empirycznie pustym. Obejmuje bowiem najrozmaitsze srodo-
wiska, w ktérych Koscidt dziala, a kazde z nich jest réwniez wewnetrznie
wysoce ztozone. Ilustracja tego, ze jedno i to samo rozwigzanie przynosi
dramatycznie odmienne konsekwencje w zaleznosci od tego, gdzie zostato
zastosowane, moga by¢ studia porownawcze Jose Casanovy ukazujace kon-
sekwencje nowego stosunku Kosciota do panstwa zapisanego w dokumencie
o wolnosci religijne;j'®.

Zwrot ekumeniczny

Byla to niewatpliwie najbardziej kontrowersyjna kwestia na Soborze'.
Juz w trakcie przygotowan przedstawione propozycje liberalnych rozwigzan
doprowadzily ,,do najbardziej dramatycznej konfrontacji dwoch $wiatopo-
gladow przed otwarciem Soboru”?. Dokument na ten temat byl najbardziej

6 Tamze, s. 74.

7"M.]. Wilde, Vatican 1. A Sociological Analysis of Religious Change, Princeton University
Press, Princeton 2007, s. 1.

18 J. Casanova, Religie publiczne w nowoczesnym swiecie, Nomos, Krakow 2005.

¥ Por. ].W. O’'Malley, Co si¢ zdarzylo podczas Soboru..., cyt. wyd., ss. 282-290.

20 Tamze, s. 161.
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modyfikowanym z tekstéw soborowych?, a ostateczne glosowanie nad nim
byto wyjatkowo dlugo odwlekane, do czasu, az papiez uzyskat pewnosc¢, ze
opozycyjna mniejszos¢ ostabnie w swym uporze®.

Niewatpliwie tradycyjne nauczanie Kosciota w tym aspekcie w wielu
miejscach globu (w krajach liberalnej demokracji) jawito si¢ jako anachronicz-
ne i niedajace si¢ w praktyce zrealizowad. Przyjecie w deklaracji Dignitatis
humanae rozwigzan wzorowanych na amerykanskiej konstytucji* w krajach
tych niewatpliwie podnosito prestiz Kosciota wsrdd niekatolikéw (cho¢ jed-
noczesénie, jak w przypadku kazdej radykalnej zmiany w doktrynie, ostabiato
wiarygodnos¢ wsrdd wilasnych wyznawcéw). Oznaczalo jednak wymierne
straty dla Kosciota, np. w Hiszpanii i Wtoszech, a takze w krajach latyno-
amerykanskich. Dlaczego zatem rozwiazania postrzegane jako adaptacyjne
w jednym typie srodowisk narzucono wszystkim Kosciotom lokalnym?
Przypomina to sytuacje w grze w ruletke, gdy kto$ po tym, jak konsekwent-
nie obstawial czarne, zaczal rownie konsekwentnie obstawia¢ czerwone.
Czyzby kierownictwo Kos$ciota w czasie Soboru przewidywato , koniec hi-
storii”, ostateczne przyjecie zachodniego modelu ustrojowego we wszystkich
$rodowiskach dziatant Kosciota? Wydaje sie to watpliwe, gdy uwzglednic
polityke wschodnig soborowych papiezy Jana XXIII i Pawta VI, zaktadaja-
ca, ze komunizm jest trwatym elementem porzadku swiatowego, a moze
nawet jego przysztoscia®. W sytuacji niejasnej czy trudno przewidywalnej
przysztosci jedyna strategia pozwalajacq uniknac strat jest albo odmowa gry
albo réznicowanie rozwiazan (obstawianie i czarnego, i czerwonego). Tak
np. katolicyzm amerykanski w trakcie wojny secesyjnej na potudniu zacho-
wat lojalnos¢ w stosunku do konfederacji, a na péinocy do unii, zachowujac
jednoczesnie jednos¢ po wojnie®. Sadze, ze tak radykalne opowiedzenie sie
na poziomie centralnym za jednym z rozwiazan kosztem wszelkich innych
mozliwosci czy deregulacji tej kwestii wytlumaczone moze by¢ nie przez
pragnienie dostosowania sig, ale poprzez odniesienie do zasady ideologicznej
wyzszego rzedu — do jednego z zasadniczych celéw wyznaczonych soborowi
przez Jana XXIII i podjetego z zaangazowaniem przez Pawta VI, jakim byto
otwarcie ekumeniczne®.

Nieprzypadkowo przygotowanie dokumentu o wolnosci religijnej po-
wierzono Sekretariatowi ds. Jednosci Chrzescijan (SJCh). Uregulowanie
stosunku Kosciota do panistwa stawiane bylo bowiem przez protestantéw za

2 R.M. Wiltgen SVD, Ren wpada do Tybru. Historia Soboru Watykariskiego IT, Poznan 2001, s. 202.

2 J.W. O’'Malley, Co sie zdarzyto podczas Soboru..., cyt. wyd., ss. 382, 331.

2 Tamze, s. 282.

# R. de Mattei, Sobér Watykanski II. Historia..., cyt. wyd., s. 421; J. Orlandis, Kosciét katolicki
w drugiej potowie XX wieku, Radom 2007, s. 28.

# Por. ]. Casanova, Religie publiczne..., cyt. wyd., s. 287.

% J.W. O’'Malley, Co sie zdarzyto podczas Soboru..., cyt. wyd., s. 33.
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fundamentalny warunek jakiejkolwiek dziatalnosci ekumenicznej z katolika-
mi, a jednoczesnie sprawdzian szczerosci ekumenicznych intencji soboru?.

Sekretariat postrzegany byl pierwotnie przez ojcéw soborowych jako swo-
iste , biuro informacyjne”, organ stuzacy utatwieniu kontaktu z niekatolickimi
gremiami przed soborem i innowierczymi obserwatorami w jego trakcie®.

Juz zreszta sama obecnos¢ niekatolickich obserwatoréw posiadata istotne
znaczenie. Jak zauwaza O’Malley, wptywata ona na ton debat, zapobiegajac
~skupieniu sie przez Sobdr na zagadnieniach interesujacych jedynie rzymskich
katolikéw —lub rzymskokatolickich dostojnikdéw koscielnych”?. Nie pozosta-
wali oni jedynie obserwatorami, ale wptywali na ojcow w trakcie nieformal-
nych kontaktow, a takze publicznie komentujac dla mediéw prace soborowe.
Juz zaproszenie niektérych z nich znaczaco wplynelo na sama tres¢ Soboru:
patriarchat moskiewski jako warunek obecnosci swych przedstawicieli posta-
wil zobowiazanie sie przez strone katolicka do niepotepiania w trakcie Soboru
komunizmu, co uzgodniono na niejawnym spotkaniu w Metz w sierpniu
1962%. Tymczasem potepienie komunizmu, systemu sprawujacego totalitarna
wladze nad znaczng czescia ludzkosci i bez watpienia ideologicznie konku-
rencyjnego (najdelikatniej rzecz ujmujac) w stosunku do chrzescijafistwa, byto
jednym z najczesciej pojawiajacych sie postulatow zgtaszanych przez biskupdéw
w trakcie przygotowan do Soboru, a takze podnoszonych w jego trakcie®.

Juz przejecie przez Sekretariat kontaktéw z innymi chrze$cijanami sta-
nowito przetom, oznaczato bowiem faktycznie odebranie tej kompetencji
najwazniejszej dotad Kongregacji Sw. Oficjum®. Zakres jego dziatai znaczaco
wykraczat jednak poza posrednictwo z innowiercami, stat si¢ formalnym
organem, poprzez ktory realizowat sie wpltyw nurtu ekumenicznego na
Sobdr. Juz po przeprowadzeniu wyboréw do soborowych komisji papiez
nadatl Sekretariatowi, ktérego sktad nie podlegat normalnym procedurom
wyborczym, faktyczne uprawnienia komisji**. Otrzymat on zlecenie przygoto-
wania najbardziej kontrowersyjnych dokumentéw dotyczacych ekumenizmu,
zyddw (pdzniej o stosunku do religii niechrzescijariskich) i wolnosci religijnej,
wspotredagowat takze schemat o Objawieniu Bozym?*, ale przedstawiat swoje
zastrzezenia i postulaty takze do wielu innych dokumentéw, w ktérych po-
jawiaty sie kwestie mogace by¢ przedmiotem zainteresowania niekatolikow,

7 Tamze, s. 263; R.M. Wiltgen SVD, Ren wpada do Tybru..., cyt. wyd., s. 204 nn.; M.J. Wilde,
Vatican 11. A Sociological Analysis..., cyt. wyd., ss. 46, 85-99.

# J.W. O’'Malley, Co sie zdarzylo podczas Soboru..., cyt. wyd., ss. 37, 161.

¥ Tamze, s. 54; por. R. de Mattei, Sobdr Watykarnski 11. Historia..., cyt. wyd., s. 135; R. Winling,
Teologia wspdtczesna..., cyt. wyd., ss. 153, 182.

% R. de Mattei, Sobor Watykanski I1. Historia..., cyt. wyd., ss. 133-135; . Mackiewicz, W cieniu
krzyza. Kabel opatrznoéci, London, 1994, s. 133; J. Orlandis, Kosciot katolicki..., cyt. wyd., s. 35.

3 R. de Mattei, Sobor Watykariski I1. Historia..., cyt. wyd., s. 135.

%2 Tamze, s. 122.

® J.W. O'Malley, Co si¢ zdarzyto podczas Soboru..., cyt. wyd., s. 161; R.M. Wiltgen SVD, Ren

wpada do Tybru..., cyt. wyd., s. 156.
* J.W. O’'Malley, Co sie zdarzylo podczas Soboru..., cyt. wyd., ss. 161, 205.
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takich jak: matzenstwa mieszane, Maryja, liturgia, status laikatu, struktura
hierarchiczna Kosciota, kaptanstwo urzedowe i powszechne®. Argumenty
ekumeniczne wysuwane byly nawet w dyskusji na temat dokumentu o zgro-
madzeniach zakonnych?®. Sekretariat wchodzil w sktad komisji mieszanych
z Komisja Liturgiczng czy Dyscypliny Sakramentéw?.

Warto przyjrzec sie kilku przypadkom wptywu SJCh o najwigkszej do-
niostosci dogmatycznej. Pierwszym jego niewatpliwym zwycigstwem byto
odrzucenie przez Sobdr (aczkolwiek bez wymaganej wiekszosci gloséw)
pierwotnego schematu De fontibus (o Zrédtach objawienia), ktéremu kard.
Augustin Bea zarzucat, ,ze schemat sprzeniewierzyt si¢ wizji przedstawionej
w Gaudet Mater Ecclesia [mowie papieza otwierajacej sobor i wyznaczajacej
mu cele - K.M.K ] (a zatem takze celowi, w jakim zwotano Sobér)”*. Nowy
projekt powierzono komisji mieszanej (w sktad ktorej oprdcz najwazniejszej
Komisji Teologicznej, wszedt rowniez SJCh). W rezultacie wzmocnieniu
ulegly wptywy szkot teologicznych odwotujacych sie do wspdtczesnej
biblistyki, uwarunkowanych znaczaco wptywami ekumenicznymi®. Sam
przewodniczacy SJCh, kard. Bea, byt jednym z lideré6w nowoczesnej bi-
blistyki katolickiej i na tym polu pozostawal w kontaktach z biblistami
protestanckimi®. O ile w dotychczasowej doktrynie katolickiej Tradycja
i Biblia stanowily uzupetniajace si¢ i rOwnorzedne zrédla objawienia, to
nowy projekt znaczaco przesuwat akcent w strone Biblii, w czym trudno
nie dostrzec wplywu protestantyzmu®'.

Drugim najwazniejszym schematem, w ktéry ingerowat SJCh, byta kon-
stytucja Lumen gentium (O Kosciele). Kardynal Bea krytykowat jej schemat,
zarzucajac mu, ze , btedne sformutowania zawarte w dokumencie czynity go
bezuzytecznym w kontaktach z bra¢mi odtaczonymi”*% Ostatecznie przyjety
zawiera (Lumen gentium 15) mocne podkreslenie tych elementéw, ktore kato-
likéw z innymi chrzescijanami facza oraz zobowiazanie do dazenia do pelnej
jednosci. Co wazniejsze jednak, dokument ten zasadniczo zmienia sposdb,
w jaki rozumie siebie Ko$ciot. Dotychczasowa tradycja postrzegata Kosciot
jako t6dz zbawionych, zgodnie z maksyma extra ecclesiam nulla salus — poza
Kosciotem nikt nie moze by¢ zbawiony. Doktryna ta dostarczata poteznej

% R. de Mattei, Sobor Watykanski II. Historia..., cyt. wyd., s. 122; por. R.M. Wiltgen SVD, Ren
wpada do Tybru..., cyt. wyd., s. 156.

% Tamze, s. 130.

¥ R. de Mattei, Sobor Watykarski II. Historia..., cyt. wyd., s. 124.

¥ J.W. O'Malley, Co si¢ zdarzyto podczas Soboru..., cyt. wyd., ss. 199, 203; por. R. de Mattei,
Sobor Watykanski II. Historia..., cyt. wyd., s. 195.

¥ R.M. Wiltgen SVD, Ren wpada do Tybru..., cyt. wyd., s. 228.

0 J.W. O’'Malley, Co sie zdarzyto podczas Soboru..., cyt. wyd., s. 161.

4 Por. R. de Mattei, Sobor Watykanski II. Historia..., cyt. wyd., s. 192; ].W.O Malley, Co si¢
zdarzylo podczas Soboru..., cyt. wyd., ss. 195, 199 nn.

2 Tamze, s. 241.



Ekumeniczny zwrot Vaticanum II z perspektywy ewolucyjnej 105

motywacji katolickim misjom, gdyz nawracanie na katolicyzm jawito sig
misjonarzom jako ratowanie dusz przed wiecznymi mekami piekielnymi.
W miare jednak jak uzmystawiano sobie, ze mimo wysitkéw misjonarzy
wiekszos¢ ludzkosci pozostaje poza Kosciolem, a zatem — literalnie zasade
te interpretujac — po $mierci czeka jg wieczne potepienie, narastato napiecie
miedzy nig a przekonaniem o milosierdziu Boga*. Na Soborze zastapiono
zatem jakosciowe kryterium przynaleznosci do Kosciota (nalezy/nie nalezy)
rozroznieniem stopniowalnym, zgodnie z ktérym cho¢ Kosciét posiada petnie
$rodkow zbawienia, to pewne $rodki (wiecej lub mniej) wystepuja tez poza
nim, jako ziarna prawdy*. Z tego wzgledu wokot Kosciota wyrdzniono kilka
kregdéw, z ktérych pierwszy, najblizszy miesci¢ ma cztonkéw innych wyznan
chrzescijanskich, kolejny: innych religii monoteistycznych (judaizmu i islamuy),
dalej mowa o innych, ktdrzy ,szukaja nieznanego Boga po omacku” (Lumen
gentium 14-16). W tym ujeciu Koscidl nie jest juz fodzia czy wyspa zbawionych,
ale ,sakramentem” czy , znakiem” zbawienia dla calego $wiata. Jednoczesnie,
gdy dotad Kosciot Chrystusowy utozsamiano po prostu z Kosciotem katolic-
kim, to w Lumen Gentium (8) relacje miedzy nimi okreslono terminem subsistit
in (a zatem Ko$cidt Chrystusowy istnieje/trwa w katolickim, co dopuszcza,
Ze istnieje takze poza tym ostatnim) zamiast est (jest).

Do Lumen Gentium, w rezultacie ostrych sporow, wtaczono takze pierwot-
nie niezalezny dokument o Maryi. Byta to faktycznie degradacja mariologii,
tego aspektu katolicyzmu, poprzez ktory najbardziej si¢ wyrdzniat na tle
innych wyznan chrzescijafiskich. Argumentujac na rzecz tego zabiegu, odwo-
lywano si¢ przede wszystkim do idei ekumenizmu, gdyz ,dalsza promocja
prerogatyw Maryi stworzytaby kolejna przeszkode w ruchu ekumenicznym”*.
Mocno przeciw mariologii wystepowali zwlaszcza biskupi i teologowie nie-
mieccy (najmocniej tez zaangazowani w promocje ekumenizmu). Przywoty-
wali oni wypowiedzi protestanckich biskupdéw wskazujacych, ze jest to jedna
.~z gtownych przeszkdd zjednoczenia Kosciotow” 4. Mimo ostatecznego wia-
czenia dokumentu o Maryi jako ostatniego rozdzialu konstytucji o Kosciele,
rezygnacji z przyznawania jej jakichkolwiek nowych tytutéw czy prerogatyw
(wbrew przedsoborowym postulatom znacznej liczby ojcéw soborowych)
i poprzestaniu na wyliczeniu tych tradycyjnie przyjmowanych, dokument
rozczarowal protestanckich obserwatoréw, z ktérych jeden stwierdzit, ze
~Mariologia w trakcie Soboru generalnie zostata zintensyfikowana do stopnia,
ktory nie miesci sie w ekumenicznych tendencjach protestanckich [...]. Nasze
oczekiwania w tej kwestii nie zostaly spelnione”.

# Benedykt XVI, Czym jest wiara?, ,Przewodnik Katolicki” 13/2016.
“ R. Winling, Teologia wspélczesna..., cyt. wyd., s. 161.

* J.W. O'Malley, Co sie zdarzyto podczas Soboru..., cyt. wyd., s. 253.
% R.M. Wiltgen SVD, Ren wpada do Tybru..., cyt. wyd., s. 115.

¥ Tamze, s. 202.
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Obnizenie kosztow rywalizacji
czy szukanie legitymizacji

Cho¢ zdazyliSmy sie przyzwyczai¢ do obecnosci idei ekumenizmu w dys-
kursie koscielnym, to z socjologicznego punktu widzenia nie jest on czyms
oczywistym. Juz powyzsza wypowiedz protestanckiego obserwatora nasuwa
pytanie: c6z uprawnia jedno wyznanie do wysuwania oczekiwan odnosnie
do doktryny drugiego?

Jedna z pierwszych socjologicznych interpretacji zjawisk, ktérych przeja-
wem jest ruch ekumeniczny, zaproponowat Peter L. Berger*. Przyjmuje na te
okoliczno$¢ perspektywe rynkowa, zgodnie z ktdra Koscioly (a wlasciwie —
w tym kontekscie — denominacje*’) funkcjonuja jako firmy konkurujace miedzy
sobg (oraz konkurentami niereligijnymi, jak ideologie) o klientow, ktérym
oferuja swdj towar — tradycje religijng. Popularno$¢ idei wolnosci religijnej
wyplywa w jego ujeciu z ,globalnej dynamiki pluralizmu jako zjawiska
osadzonego w infrastrukturze nowozytnych spoteczenistw”*. Zasadniczym
motywem wygaszania wrogosci miedzy wyznaniami jest zdaniem Bergera po-
trzeba racjonalizacji dziatant w sytuacji pluralistycznego wspdtzawodnictwa.
Koszty rywalizacji, na ktdre sktadac sie moze tez uszczerbek na publicznym
wizerunku, przewyzszy¢ moga ewentualne zyski z niej ptynace’. Jak na to
zwracal uwage Jarostaw Rudnianski, ideologiczna walka w ,,gestym otocze-
niu spolecznym” toczy sie nie tyle o pokonanie , wroga”, ile o przekonanie
,publicznosci”*.

Konsekwencja takiej sytuacji jest zmniejszanie liczby konkurentéw po-
przez laczenie si¢ oraz organizowanie rynku za pomocg porozumien®.

Teoria ta dobrze wyjasnia moim zdaniem nacisk, jakiemu podlegat Ko-
$cidt katolicki w otoczeniu wysoce konkurencyjnym (zwlaszcza w USA), na
uznanie zasady wolnosci religijnej za wiazaca. A jednak przed Soborem autor
liberalnych rozwigzan, soborowy ekspert John C. Murray, byt w amerykan-
skim srodowisku teologicznym osamotniony®, a zwyciezyt raczej dzieki
wsparciu biskupdéw europejskich, a przede wszystkim papiezy. W samej
Ameryce katolicyzmowi udato si¢ wypracowa¢ wilasne sposoby godzenia
doktryny katolickiej z doktryng amerykanizmu: poprzez separacje spraw

8 P.L. Berger, Swiety baldachim. Elementy socjologicznej teorii religii, Krakow 1997.

“ Tamze, s. 184.

%0 Tamze, s. 185.

5 Tamze, s. 190.

%2 J. Rudnianski, Elementy prakseologicznej teorii walki. Z zagadnien kooperacji negatywnej,
Warszawa, 1983, ss. 23-24.

53 P.L. Berger, Swiety baldachim..., cyt. wyd., s. 192.

* J.W. O’'Malley, Co si¢ zdarzyto podczas Soboru..., cyt. wyd., s. 285.
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swieckich i religijnych lub tez wtopienie katolicyzmu w ramy amerykanskiej
religii cywilnej®.

Podkresli¢ przede wszystkim nalezy, ze propozycja Bergera nie miata
by¢ wyjasnieniem ekumenizmu. Konsekwentnie odnosi si¢ do ,ekumenicz-
nosci”, zawsze umieszczonej w cudzystowie, aby odréznic jq od teologicznej
koncepgji uzywanej do jej legitymizacji**. Wyraznie zaznacza, ze proces ten
nie prowadzi do ponownego zjednoczenia chrzescijan w ramach , Kosciota
$wiatowego”, co uwaza za pomyst niemozliwy do empirycznej realizacji.
,Tendencja ma raczej charakter czysto oligopolistyczny, uwzgledniajacy
potaczenia w takim tylko zakresie, w jakim sa one funkcjonalne dla racjo-
nalizacji wspolzawodnictwa. Wyjscie poza ten zakres, bez wzgledu na to,
ze prowadziloby to do nadwyrezenia legitymizacji teologicznych, bytoby
faktycznie nieracjonalne z punktu widzenia instytucjonalnych intereséw
poszczegolnych biurokragji religijnych. I ponadto trudno sobie wyobrazic,
aby odpowiadato to oczekiwaniom konsumenta (ktérego denominacyjna
lojalnos¢, jak na ironie, czesto jest bardziej tradycyjna od sposobu myslenia
religijnych biurokratéw)”*.

Radykalizm ustepstw poczynionych na Soborze, jak widzieliémy, wykra-
cza daleko poza prébe ustanowienia racjonalnego wspdtzawodnictwa.

Standardowga koncepcje rynkowa czy podazows (suplly-side) w odniesie-
niu do ekumenizmu na Soborze probowata zastosowac Wilde. Dla teorii tej,
jej zdaniem, doktryna ta stwarza fundamentalny problem: dlaczego biskupi
z najbardziej konkurencyjnych krajow zamiast walczy¢ o pozycje, chcieli
polepszad relacje z przeciwnikami®. Teoria Bergera zakltadajaca, ze motywem
ekumenicznosci jest ograniczenie kosztéw rywalizacji, rowniez nie ttumaczy
ekumenizmu na Soborze, gdyz idee te, bedace centralng osig nowej teologii
rozwijanej w krajach europejskich, pojawity sie tam, gdzie sytuacja na rynku
religii byta ustabilizowana, a zatem koszty rywalizacji juz niskie, a rynek
podzielony. Wilde uwaza, ze ttumaczac ekumenizm, nalezy uwzglednic fakt,
ze religijne instytucje troszcza sie nie tylko o skutecznos¢, ale i legitymizacje®
oraz o, przystosowanie spoteczne”: ,sukces organizacji moze by¢ ttumaczony
zaréwno tym, jak dobrze rezonuje ze swym symbolicznym srodowiskiem,
jak i techniczng skutecznoscia”®. Na srodowisko czy tez pole organizacyjne
sktadaja sie: , kluczowi dostawcy, zasoby i konsumenci, agencje regulacyjne
i inne organizacje, ktére dostarczaja podobnych ustug i towarow”¢'. Wilde

% J. Casanova, Religie publiczne..., cyt. wyd., ss. 307-310.

5 P.L. Berger, Swigty baldachim..., cyt. wyd., s. 193.

5 Tamze, s. 192.

% M.]J. Wilde, Vatican 11. A Sociological Analysis..., cyt. wyd., s. 45.
% Tamze, ss. 7, 30.

% Tamze, s. 45.

o Tamze, s. 46.
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uwaza, ze jedna z motywagji stojacych za biskupami jest troska o ,,zachowanie
stabilnosci stabilnego pola organizacyjnego, stabilizowanie tych jeszcze nie-
stabilnych i minimalizowanie ryzyka rywalizacji”®. Stabilizacja pola wymaga
dialogu, pozwalajacego okresli¢ uczciwe reguly podziatu rynku, a ten nie
jest mozliwy, gdy ktorejs ze stron odmawia sie legitymizacji®®. Na polu reli-
gijnym zrédtem legitymizacji o rosnacym znaczeniu byt ruch ekumeniczny,
zwhaszcza Swiatowa Rada Kosciotéw powstata w 1948 r. Jej rdzen stanowity
amerykaniskie denominacje protestanckie®, ktore jednak nie mogty ignorowac
katolicyzmu, bedacego najwieksza z denominacji chrzescijariskich w USA®.
Juz przed Soborem wzrastato zainteresowanie protestanckich ekumenistow
katolicyzmem oraz liczba wzajemnych kontaktéw, w ktére zaangazowani
byli takze niektorzy katoliccy biskupi, zwtaszcza w krajach zachodnioeu-
ropejskich. Autorka ttumaczy zatem wsparcie dla ekumenizmu ze strony
biskupow ze stabilnych religijnie krajéw zachodnioeuropejskich troska o to,
by nie utraci¢ , prestizu w swiecie i miedzy liderami innych obecnych orga-
nizagji religijnych”®.

Pomijam w tym miejscu watpliwosci, jakie rodzi przedstawione przez
Wilde wyjasnienie soborowego zwrotu ekumenicznego na poziomie prok-
symatywnych mechanizmoéw, czym planuje sie zajac przy innej okazji. Istot-
niejsza jest jednak odpowiedz na pytanie o jego ultymatywny, ewolucyjny
sens i znaczenie.

Zasadnicza watpliwos$¢ wyptywa z tego (a watpliwos¢ ta w rownym stop-
niu odnosi sie¢ do prob zastosowania Bergerowskiej teorii ,, ekumenicznosci”
do soborowego ekumenizmu), ze, jak widzieliémy, stopien i zakres, w jaki
idea ekumenizmu wptyneta na teologie soborowa, nie tylko daleko wykracza
poza probe utozenia bezkonfliktowych stosunkéw z innymi wyznaniami
chrzescijariskimi, ale nie moze by¢ tez wyttumaczony troska o legitymizacje.
Samo to, ze liderzy najwigkszej religii Swiatowej o nieprzerwanej tradycji in-
stytucjonalnej siegajacej starozytnosci oczekiwali uprawomocnienia ze strony
lideréw mlodszych i mniejszych wspdlnot, domagatoby si¢ wyjasnienia, a nie
wyjasnienie stanowi. Dlaczego ponadto uznanie przez protestantéw katoli-
cyzmu za prawomocng organizacje religijng miatoby zaleze¢ od nauczania
tegoz na temat pozabiblijnej tradycji, Maryi czy zakonéw kontemplacyjnych?
Oznaczatoby to, ze protestanci sa tak nietolerancyjni, ze nigdy nie mogliby
uznac za prawomocne podmioty lokalnego rynku religii, np. judaizmu.

62 Tamze.
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Transdukcja

Zaréwno wyjasnienie ,,ekumenicznosci” Bergera, jak i ekumenizmu Wil-
de opieraja si¢ na milczacym zatozeniu, ze liderzy organizacji dziataja albo
faktycznie na korzy$¢ organizacji, albo przynajmniej korzyscia tq sie kieru-
jac. Zgodnie z postawa wlasciwg niektérym formom funkcjonalizmu Wilde
usitowatla dostrzec w ekumenizmie Soboru jakis mechanizm adaptacyjny.
Trudno zaakceptowac taki osad, uwzgledniajac systemowe warunki istnienia
irozwoju. Ko$cidt nie tylko zrezygnowat z tradycyjnej retoryki wzmacniajacej
dotad granice z protestantyzmem, zgodzit si¢ na réwnoprawna konkurencje,
ale zmodyfikowat takze wtasna doktryne, jednostronnie pomniejszajac te jej
elementy, ktére uwypuklaty dotad jego odrebnosc¢ i ktdre wspotokreslaty
jego tozsamosc¢. W istocie reprezentanci idei ekumenizmu na Soborze dazyli
do upodobnienia nauczania katolickiego do protestantyzmu. Nie mozna
tego tlumaczy¢ standaryzacja, gdyz ta stanowi rezultat podobnej presji ze
strony podobnych klas wiernych®, tymczasem w tym wypadku wiernych
w ogdle nie brano pod uwage. Moim zdaniem nalezy w tym wypadku bi-
skupom wierzy¢ na stowo: im faktycznie chodzito o ekumenizm, a nie tylko
0 ,ekumenicznos¢”. Podobnie jak Jan XXIII mieli marzenie, iz kiedy$ wszyscy
chrzescijanie bedq jednoscia.

Kluczowe jest jednak to, jaka forme owo pragnienie jednosci przybrato.
Z ewolucyjnego punktu widzenia niezwykle istotne jest, zwlaszcza w przy-
padku ztozonych systemdw religijnych, czy idea jest pochodzenia endoge-
nicznego czy egzogenicznego. Idee nie s3 oderwanymi bytami, ale swdj sens
uzyskuja w szerszej strukturze teologicznej®. Stad religie chronia si¢ przed
przenikaniem obcych idei religijnych, gdyz zawsze grozi to ostabieniem pod-
trzymywanej przez nie struktury teologicznej. W przypadku ekumenizmu nie
ma watpliwosci, ze idea ta nie jest endogenna, a przeniknela ze srodowiska
protestanckiego®.

Pierwotnie (od czasu Piusa XI) adresatem katolickiego ekumenizmu byto
gléwnie prawostawie. Roznic doktrynalnych i dyscyplinarnych miedzy nim
a katolicyzmem nie ma tak wiele ani nie sa tak istotne, by przy obopdlnej woli
politycznej idea zjednoczenia nie mogta jawic sig jako realna, cho¢ odlegta. To
wlasnie z prawostawnymi najwiecej kontaktoéw miat Jan XXIII, stad mozna
przypuszczad, ze — przynajmniej pierwotnie — takie znaczenie ekumeni-
zmowi nadawat (co thumaczy tez jego ustepstwa w stosunku do Moskwy).

7 P.L. Berger, Swiety baldachim..., cyt. wyd., s. 197.

8 K.M. Kaczmarek, Mechanizmy ewolucji..., cyt. wyd., ss. 117, 153 nn.

% R.M. Wiltgen SVD, Ren wpada do Tybru..., cyt. wyd., s. 152 nn.; R. Winling, Teologia wspét-
czesna..., cyt. wyd., ss. 40, 83.
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Realizacje projektu ekumenicznego powierzyt jednak Konferencji Katolikow
ds. Ekumenizmu z Holandii, ktdra stata si¢ potem Sekretariatem ds. Jednosci
Chrzescijan”™. W tym wypadku ekumenizm nabierat zupelnie innego sensu.
Roéznice dogmatyczne miedzy katolikami a protestantami sa zasadnicze i nie
mozliwe do przezwycigzenia bez rezygnacji przez jedna ze stron ze swych
fundamentalnych zatozen. Tymczasem — jak widzieliSmy — ingerencje SJCh
oraz lideréw reformatoréw ewidentnie miaty na celu jednostronne ustepstwa
doktrynalne i dyscyplinarne ze strony katolickiej. Z punktu widzenia samego
Kosciota trudno to okresli¢ jako dziatanie adaptacyjne.

Szereg dokumentéw papieskich, jak Mirari Vos Grzegorza XVI (1832),
Mortalium animos Piusa XI (1928) czy Humani generis Piusa XII (1950), wska-
zywalo, ze idea ekumeniczna w rozumieniu protestanckim jest sprzeczna
z tradycyjnym katolickim systemem dogmatycznym. Ten opiera si¢ bowiem
na zalozeniu obiektywnosci nauczanej przez siebie doktryny, ktéra ma sta-
nowi¢ prawde (w najmocniejszym sensie tego stowa) objawiona Ko$ciotowi
przez Chrystusa’. Katolicyzm przyjat tu parmenidejska zasade niesprzeczno-
$ci’?, ktora nakazywala mu uznac inne wyznania chrzescijanskie za fatszywe
(przynajmniej w tym, w czym od jego nauki odbiegaja). Rezygnacja z tak
kategorycznego osadu byta mozliwa tylko dzieki (niewyrazonej wprost)
rezygnadji z tej obiektywistycznej perspektywy. Przeciwnie, idea ekumeni-
zmu nie jest sprzeczna z systemami doktrynalnymi protestantyzmu, ktory
zaktada subiektywnos¢ poznania teologicznego, oparcie na indywidualnym
sumieniu, zdolnym autonomicznie interpretowac Stowo Boga. Subiektywizm
ten ulegl dodatkowo wzmocnieniu w rezultacie typowych dla denominacjo-
nalizmu amerykanskiego przebudzen charyzmatycznych” (wobec osobiste-
go doswiadczenia mistycznego formuly dogmatyczne tracq na znaczeniu).
Nieprzypadkowo ruch ekumeniczny nabrat formalnych ram witasnie w USA.
Roéwniez soborowy dekret o ekumenizmie stwierdza: , Nie ma prawdziwego
ekumenizmu bez wewnetrznej przemiany. Bo z nowosci ducha przeciez,
z zaparcia si¢ samego siebie i z nieskrepowanego wylania mito$ci rodza sie
i dojrzewaja pragnienia jednosci” (DE 7).

Roger Finke i Rodney Stark slusznie zwracajg uwage na radykalny po
Soborze spadek zdolnosci Kosciota do kontroli etycznej swoich cztonkéw.
Wynikac on ma z tego, ze katolicy przestali obawiac si¢ grozby ekskomuni-
ki, ktéra dawniej rownoznaczna byta z wyrokiem wieczystego potepienia.
Obecnie za$ na poziomie praktycznej wyktadni (wérdd szeregowych dusz-
pasterzy i teologéw) panuje w Kosciele niejasnos¢ co do samego istnienia

7 Tamze, s. 82.

7 ].1. Saranyana, J.L. lllianes, Historia teologii, Wyd. M, Krakéw 1997, s. 485.

72 J. Assmann, The Price of Monotheism, Stanford University Press, Stanford, California 2010,
s. 3.

7 J. Casanova, Religie publiczne..., cyt. wyd., ss. 104 nn., 286.
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piekla, diabta oraz grzechu smiertelnego. Autorzy ci upatrujg przyczyn tej
sytuacji w znaczacej liberalizacji niektérych koscielnych wymagan: o ile przed
Soborem zjedzenie migsa w pigtek bylo uznawane za grzech $miertelny, o tyle
po Soborze praktykowanie postu pozostawiono osadowi indywidualnego
sumienia. Otworzylo to pole do kwestionowania takze innych zaleceri mo-
ralnych narzucanych przez Kosciol. Nie negujac znaczenia tego rodzaju me-
chanizmdw relatywizujacych, wydaje sig, ze znaczenie ekskomuniki zmalato
rowniez dlatego, ze osoba wykluczona z Kosciota katolickiego moze — wycia-
gajac konsekwencje z idei ekumenicznej — przylaczy¢ sie do innych odtaméw
chrzescijanstwa i réwniez w ich ramach (ciagle z katolickiego, posoborowego
punktu widzenia) zachowac¢ nadzieje zbawienia, nawet jesli dysponuja one
ubozszym instrumentarium zbawczych srodkéw.

Cho¢ pézniejsi papieze usitowali ograniczy¢ wptyw posoborowego
subiektywizmu w dziedzinie katolickiej moralnosci (Jan Pawet II) i teologii
(Benedykt XVI), to jednoczesnie podtrzymywali zaangazowanie Kosciota
w ekumenizm i dialog miedzyreligijny, przez co wysitki te mogly odnies¢
jedynie krotkotrwaty efekt.

Najgrozniejszym wskaznikiem kryzysu instytucji eklezjastycznej jest
utrata przez niag zdolnosci do samoodtwarzania przez rekrutacje zaangazo-
wanych kadr, ktore zdolne bylyby przedstawia¢ wiernym religijne interpre-
tacje jako wiarygodne odpowiedzi na ich potrzeby religijne. Finke i Stark
stusznie zauwazaja, ze obiegowe interpretacje kryzysu powotan, wskazujace
na wysokie koszty osobiste, ktdre wigza sie z funkcjq katolickiego ksiedza
(celibat, samotnos¢, postuszenistwo), nie moga by¢ wyttumaczeniem procesu,
ktory przybrat gwattownie na sile bezposrednio po soborze, ten bowiem pod
niektérymi wzgledami raczej rozluznit dyscypline (np. w zgromadzeniach
zakonnych), niz ja zacie$nit”. Stusznie wskazuja, iz , kryzys powotan odbija
kryzys wiary i gteboka erozje mocy tradycyjnych katolickich symboli i sakra-
mentoéw””¢, cho¢ réwniez w tym wypadku idea ekumenizmu odegrata moim
zdaniem znaczaca role.

Jak widzielismy, idea ekumeniczna doprowadzita juz na Soborze do
znaczacych przesunie¢ w nauczaniu Kosciota, przede wszystkim zwigkszenia
roli Biblii kosztem scholastycznej, racjonalistycznej teologii spekulatywnej
oraz kosztem autorytetu tradycji. Biblisci katoliccy przejeli od protestanckich
krytyczne instrumentarium, w konsekwengji przeniesieniu miedzy wyzna-
niami ulegly kolejne istotne problemy — historyczno-filologiczne badania nad
Starym, a co istotniejsze Nowym Testamentem znaczaco podwazaja bowiem
autorytet pism uwazanych normatywnie za nieomylne i historyczne. Od po-

™ R.Finke, R. Stark, The Churching of America, 1776-1990. Winners and Losers in Our Religious
Economy, Rutgers University Press, New Brunswick, New Jersey 1992, s. 263 nn.

7> Tamze, ss. 269-271.
7 Tamze, s. 268.
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czatku tego rodzaju studiow jasne stawato sig¢, ze Ewangelie przedstawiaja
niedajace si¢ ze soba pogodzi¢ obrazy teologiczne Jezusa, ze rdznia si¢ istot-
nie w relacjonowaniu poszczegélnych opisywanych wydarzen, ze niektdre
wreszcie wydarzenia, z punktu widzenia dzisiejszej wiedzy historycznej,
nie mogly mie¢ miejsca (jak przypadek spisu ludnosci przeprowadzonego
wedlug Lukasza w okresie narodzin Jezusa). W ramach protestantyzmu
wzmoglo to wewnetrzna sekularyzacje, najsilniej przejawiajaca sie w odta-
mach liberalnych, ktéra to tendencje mozna dostrzec réwniez w katolicyzmie
zachodnioeuropejskim. Procesy te majq tak donioste konsekwencje ewolu-
cyjne, gdyz dotykaja nie tyle pewnej kategorii wiernych, ile cztonkow samej
organizacji eklezjastycznej, ktora - z systemowego punktu widzenia — odpo-
wiada za replikacje doktryny w kolejnych pokoleniach”. Przekaz doktryny
nie polega na ogtaszaniu oderwanych idei, gdyz idee moga by¢ przekazane
tylko wtedy, gdy skojarzone sa z okreslonymi wartosciami, w rezultacie
czego zyskujg emocjonalne osadzenie. W przypadku idei religijnych musza
to by¢ wartosci religijne, nie zas np. estetyczne”. Innymi stowy, idee religijne
skutecznie mozna przekazac, gdy sie w nie wierzy. Nic zatem dziwnego, ze
teologicznie agnostyczne i sprowadzajace religie do filozofii egzystencjalnej
czy psychologii odtamy chrzescijanstwa traca wiernych, zyskuja zas odtamy
mniej lub bardziej fundamentalistyczne’, a w ramach katolicyzmu ruchy
charyzmatyczne®. To oparcie pewnosci wiary na wewnetrznym przezyciu
religijnym w miejsce scholastycznego rozumu czy autorytatywnej tradycji
mozna niewatpliwie uznac za adaptacje do warunkoéw kryzysu zrodzonego
przez soborowy zwrot ekumeniczny, przejetg zreszta rowniez na drodze
transdukcji. Nie zmienia to jednak faktu, ze system tradycyjnej teologii ka-
tolickiej, posiadajacej cechy dystynktywne w stosunku do protestantyzmu,
ulega pod wplywem ekumenizmu rozktadowi.

Naturalnie powyzsze studium nie miato stanowi¢ petnego bilansu ewo-
lucyjnego znaczenia soboru dla katolicyzmu. Nie bylo moim zamiarem
takze obarczad soboru cata odpowiedzialnoscia za wspdtczesny kryzys. Jego
faktycznych zrédet nalezaloby szukac znacznie wczesniej: w reakcji Kosciota
na o$wiecenie. O ile na soborze trydenckim Kosciét podjat wyzwanie i we-
wnetrznie przetrawil problemy stawiane przez protestantyzm, o tyle na
oswieceniowy rozwdj krytycznych nauk historycznych zareagowat Kosciot
radykalnym odrzuceniem i wewnetrzna autorytarna centralizacja. Los calej
instytucji zawist w rezultacie na woli jednej osoby (papieza). Mechanizmy
izolacyjne nigdy zas nie dziataja w sposob bezbtedny.

7 K.M. Kaczmarek, Mechanizmy ewolucji..., cyt. wyd., ss. 183, 144-147.
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Ekumeniczna transdukgja, z ewolucyjnego punktu widzenia ostabiajaca
zdolnos¢ Kosciota rzymskokatolickiego do przetrwania i rozwoju, musi zostac
jeszcze wytlumaczona na poziomie proksymatywnym. Nie wystarczy wska-
zac kanaty, ktérymi te idee przeniknety do katolickiej hierarchii, konieczne
jest jeszcze wskazanie, dlaczego znalazly one tak zywy oddzwiek, problem
ten jednak wykracza juz poza ramy niniejszego szkicu.

Podsumowujac: nietypowos¢ soboru Watykanskiego II polega nie tylko
na tym, ze nie zbudowal nowych ani nie wzmocnit starych muréw (me-
chanizmoéw izolacyjnych) oddzielajacych Koscidt od antagonistycznych sit
zewnetrznych zagrazajacych jego tozsamosci, ale w istocie dokonat istotnego
wytomu w murach stworzonych przez dotychczasowa tradycje. Uczynit to
przede wszystkim na dwdch fundamentalnych kierunkach: na granicy mie-
dzy katolicyzmem a innymi wyznaniami chrzescijaniskimi (czym zanegowat
kierunek soboru trydenckiego) oraz na granicy z tzw. nowoczesnoscia. Juz
pierwszy z tych wylomdéw doprowadzit do przeniknigcia w struktury dok-
tryny katolickiej idei obcej — ekumenizmu, co zapoczatkowato trwajacy do
dzis proces rozktadu tej struktury na drodze subiektywizacji poszczegdlnych
tre$ci dogmatycznych i wskazan moralnych.

Kamil M. Kaczmarek — ECUMENICAL TURN OF VATICANUM Il FROM EVOLUTIONARY POINT
OF VIEW

The present paper examines the Second Vatican Council in the perspective of
sociological theory of evolution of religions. It demonstrates that the Council had
abandoned its main function (a function that catholic councils used to fulfill and were
designed for), i.e. to defend borders of religious system and ecclesiastical organization,
while had undertook function, for which councils as central organ of the church were
not designed for and so could not effectively perform, i.e. accommodation to present
fluctuations in environments in which the Church operates. The most important
change during Council was an influential transduction (i.e. horizontal transmission
of religious ideas) of protestant version of idea of ecumenism. It induces subtle but
fundamental change of meaning of catholic dogmas moving it form objective to sub-
jective interpretations.
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Uwagi wstepne

Nie istnieje jedna teoria prawa naturalnego. Znaczy to m.in., Zze prawo
natury-naturalne' ma zréznicowana historie oraz ze rézne sa jego zrddta, to
za$ implikuje odmienna jego tres¢ i funkgcje. Jednakze teorie metafizyczno-
-religijne uznaja, ze zZrodto i tres¢ gloszonego przez nie prawa sg uniwersalne
i powszechne. Z tak rozumianego prawa (moralnego prawa naturalnego)
probuje sie wyprowadzi¢ reguty dla etyki uniwersalnej, normy postepowania
o charakterze obiektywnym, uniwersalnym i powszechnie obowigzujacym,
bez wzgledu na réznice spoteczno-kulturowe. W tych doktrynach uznaje sie,
ze normy moralnego prawa naturalnego wyznaczaja dobro wspdlne, wiec
konstytuuja normy prawa pozytywnego i normy polityczne, tym samym de
facto kieruja zyciem spoteczno-kulturowym i stanowia normatywny horyzont
porzadku politycznego panstwa. Prawo pozytywne i normy polityki staja
sie¢ zalezne od okreslonego (jednego) systemu wartosci i okreslonego nim
Swiatopogladu. W tym przypadku, zespét norm moralnego prawa natural-
nego poprzez uznanie jednego systemu aksjologicznego jako powszechnie
obowiazujacego dazy do hegemoni i totalnosci w zyciu obywateli, w panstwie.

! W niniejszym artykule uzywam pojecia , prawo natury” — prawo naturalne jako tozsame
lub zamiennie. Taka zasade przyjmuje za Marig Szyszkowska i zgodnie z filozofia Rudolfa Stam-
mlera, ktéry w dziele Die Lehre von dem richtigen rechte (Halle 1926) uzywa zamiennie nazw , das
Naturrecht” i, das natiirliche Recht”. Zob. M. Szyszkowska, Neokantyzm. Filozofia spoteczna wraz
z filozofiq prawa natury o zmiennej tresci, Warszawa 1970, s. 150. Zob. takze: R. Wéjtowicz, Prawo
natury-naturalne w swietle historii i kultury. Wybrane zagadnienia, Rzeszow 2016, s. 21.
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W tym kontekscie zasadne jest wskazanie i uzasadnienie dystynkdji, jakie
powinny obowiazywacé w panstwie, ktore realizuje zasady demokragiji libe-
ralnej w zyciu spotecznym obywateli, dystynkcji miedzy prawem, polityka
i moralnosciag.

1. Historyczno-kulturowy kontekst znaczenia
prawa naturalnego

U podstaw prawa naturalnego znajduje si¢ antropologia i to jej rozstrzy-
gniecia w sprawie natury cztowieka decyduja o charakterze teorii prawa natu-
ry. Antropologia natomiast wyznaczona jest przez ontologie. Z jednej strony
w dziejach filozofii rozciagaja si¢ teorie prawa naturalnego poszukujace teo-
retycznego uzasadnienia w porzadku istnienia, w stalej niezmiennej naturze
cztowieka lub $wiata. Jest to substancjalny sposob ujecia bytu, a wiec ujecia
bytu w jego trwaniu, w strukturze, ktdra jest niezmienna, gdyz w tak pojetym
bycie ujawnia si¢ mozliwos¢ wywiedzenia prawa naturalnego jako uniwersal-
nego, powszechnego, a tym samym wiecznego i niezmiennego?. Idea prawa
naturalnego w kulturze europejskiej jest widoczna praktycznie od momentu
powstania zorganizowanej spotecznie zbiorowosci. Jednakze samo znaczenie
pojecia ,natura” ewoluowato wraz z dziejami kultury Zachodu. Powyzszy
sposob myslenia o prawie natury (naturalnym) towarzyszyt starozytnym
Grekom, ktorzy w pojeciu , kosmos” (tad, harmonia, proporcja, porzadek)
odnajdywali znaczenie natury (phisis). Jednak znaczenie poje¢ , natura bytu”,
,zasada swiata” (arche), ,logos”, ,natura cztowieka” relatywizowato sig,
gdyz zalezalo od konkretnej koncepdji czy systemu filozoficznego oraz od
konkretnego czasu historycznego, w ktérym znajdowata sig kultura. Inaczej
pojmowali nature Heraklit i Parmenides, inne znaczenie pojeciu natury nadali
sofisci, a inne Sokrates. Mys$l o prawie natury (kosmosu i logosu) stoikéw
zostala adoptowana przez filozoféw i prawnikéw rzymskich. Natomiast
filozoficzna interpretacja prawa natury, natury cztowieka wyrazona w syste-
mach Platona i Arystotelesa, znalazta kontynuacje w mysleniu $w. Augustyna
i$w. Tomasza z Akwinu. W $redniowiecznej Europie myslenie metafizyczne
zostalo dopetnione mysleniem religijnym (chrzescijaniskim), a teocentryzm,
teologizm i teokracja wyznaczata sens pojecia natury. Renesans i Oswiecenie,
chociaz nie byty wolne od myslenia religijnego, to jednak odwrdcity sie od
nadnaturalnego pojmowania natury. Hugo Grocjusz dazyt do oddzielenia
moralnosci od prawa, Kartezjusz wyznaczat porzadek swiata wedtug rozumu

2 Zob. R. Woéjtowicz, Prawo natury-naturalne w swietle historii i kultury..., cyt. wyd., ss. 20-21.
Zob. takze: A.L. Zachariasz, Prawo naturalne jako prawo kultury, w: M. Szyszkowska (red.), Powrot
do prawa ponadustawowego, Warszawa 1999, s. 68.
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matematyczno-logicznego, Thomas Hobbes, John Locke, Wolter czy Jean-
-Jacques Rousseau odrzucali spoleczna nature cztowieka, jednakze uzasad-
nienie prawa natury odnajdywali w stalej, statycznej i niezmiennej Naturze.
Baruch Spinoza w naturze widziat panteistyczny more geometrico, natomiast
Gottfried Wilhelm Leibniz przez nature rozumiat praestabilita harmonia. No-
wozytna filozofia zrezygnowata z utozsamienia natury z Bogiem osobowym,
ale nie odrzucita nadnaturalnego jej statusu. Mechanicyzm i materializm w
naturze widzial materie, a natura to tyle, co przyroda. Jednakze w kategoriach
konserwatywnych i konfesyjnych idea prawa naturalnego przetrwata do
XXI wieku, czego przyktadem jest ciagle popularna, szczegdlnie w polskiej
kulturze intelektualnej, filozofia neotomistyczna®.

Z drugiej strony w XVIII wieku Immanuel Kant ograniczyl mozliwos¢
wyprowadzenia prawa naturalnego z istnienia. Istnienie w filozofii krytycz-
nej to kategoria intelektu, czyli pojecie ogolne, z ktérego nie wynika realne
istnienie. Od wieku XIX odchodzi si¢ od metafizyczno-religijnej idei prawa
naturalnego, a nawet od uzycia pojecia natura na rzecz myslenia w kate-
goriach historycznych oraz naturalistyczno-witalistycznych teorii Swiata
i cztowieka. Na zmiang sposobu myslenia o bycie, a tym samym o prawie
naturalnym, wptyw miata m.in. filozofia Georga Wilhelma Friedricha Hegla,
w ramach ktorej istote bytu wyraza ciagty ruch i zmiana (in statu nascendi),
a nie statyczno$¢ (datum). Zasady logiki (dialektyki) i panlogizm wskazywa-
ly na dzieje, historig jako zasade i istote swiata. W tym sposobie myslenia
czlowiek nie ma stalej, esencjalnej natury, jawi si¢ raczej jako dialektyczny
moment dziejowy. W filozofii prawa za$ dominujacy staje si¢ pozytywizm
prawniczy i szkota historyczna, ktére poza prawem stanowionym, pozytyw-
nym nie uznaja istnienia prawa naturalnego®. Pod wptywem pozytywizmu
i $wiatopogladu scjentystycznego idea prawa naturalnego jawita si¢ jako
,nie-naukowa”, pseudonauka, a myslenie metafizyczne miato co najwyzej
wartos$¢ mitu, a nie wartos¢ epistemologiczna, ktéra mozna by posrednio lub
bezposrednio zweryfikowac z dodwiadczeniem. W tym kontekscie mowic
o naturze to wyrazac sens przyczynowo-skutkowych, deterministycznych
praw przyrody. Naturalistyczno-witalistyczne ujecie cztowieka redukuje
myslenie o nim do kategorii instynktdw, popedéw i emocji, co z kolei nie
wyroznia go i nie czyni wyjatkowym sposréd innych bytéw przyrodniczych.
W powyzszym kontekscie Andrzej L. Zachariasz stusznie zauwaza, ze pojecie
m Zachariasz, Prawo naturalne i prawo natury: prawami porzqdku istnienia czy prawa
kultury?, ,,Annales” vol. XXIII, sectio I, Lublin 1998, s. 37.

* Wsérdd réznych XX-wiecznych kierunkéw i koncepdji filozoficznych, ktére nie uznaja
,,statej natury” cztowieka, a tym samym odrzucaja istnienie prawa naturalnego, nalezy wskazac
przyktadowo: marksizm, fenomenologie, egzystencjalizm, postrukturalizm, neopragmatyzm czy
procesualizm i interpretacjonizm. O réznych XX-wiecznych koncepcjach cztowieka zob. wiecej:

R. Wéjtowicz, Czlowiek i kultura. Prolegomena do Wojtyliasnskiej mysli antropologicznej, Rzeszow
2010, ss. 31-56.
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natury ludzkiej i odpowiadajace jej prawo natury nie znajduje uzasadnienia,
gdyz ,,samo pojecie natury jest tu swoista hipostaza, ktérej poza pewnymi
ideami nie odpowiada zadna rzeczywistos¢ w sferze bytu ludzkiego”. Tym
samym z jednej strony pojecie prawa naturalnego to jedynie konstrukcja me-
tafizyczna, z drugiej (przyrodniczej) brak jakiegokolwiek uzasadnienia dla
idei prawa natury jako wzorca postepowania, chyba ze w ramach biologizmu,
ewolucjonizmu, darwinizmu, tzn. w ramach przyrodniczej walki o przetrwa-
nie czy reprodukgji ,,puli genéw”. Nalezy dodac¢, ze czlowiek w ponowocze-
snej kulturze jawi sig jako , idiosynkratyczna wigzka pragnien i przekonan”,
pozbawiona esencjalnej natury, jako artefakt kultury konsumpcyjnej, ktora
takze jawi sie jako kultura artefaktow, systemu znakow socjologicznych.
Ten Baudrillardowski ,,kod znakdéw”® staje sie ,nowym narzedziem”, ktore
wyjasnia dominujace formy aktywnosci cztowieka. Jesli tak jest, to kultura
artefaktow nie uznaje za niezbedny zaden wytworzony artefakt, taka kultura
kieruje si¢ kryterium kreowania coraz to nowych i atrakcyjniejszych artefak-
tow’. Skoro tak, to cztowiek jest narzedziem kultury w procesie kreowania
,nowych stownikéw”, , konceptualnych narzedzi, ale ten proces nie jest
kierowany jakimi$ immanentnymi prawami kultury, nie zmierza do jakiego$
telos”®. Kultura pédznonowoczesna tworzy ,nowy stownik”, ktory staje sie
narzedziem interpretacyjnym i komunikacyjnym. Cztowiek w tym ujeciu to
byt, ktdéry ,nie ma istoty, nie posiada esencji czy natury, ktéra sktaniataby
go do istnienia w taki czy inny sposob”’. Cztowiek jawi sig¢ jako byt, ktdry
dokonuje wielu rozmaitych rekontekstualizagji i redyskrypgji, tworzy sam
siebie poprzez nowe opisy, narracje, interpretacje swojego zycia.

Jakie zatem jest wspolczesne znaczenie i funkcje oraz na czym miataby
polegac aktualnos¢ idei prawa natury (naturalnego)?

2. Teorie metafizyczno-religijne prawa naturalnego

Wsrod koncepcji metafizyczno-religijnych (ontologicznych) prawa natu-
ralnego wiodaca pozycje ma tomistyczna (neotomistyczna) teoria oraz
koncepcja prawa naturalnego (Bozego i moralnego) Kosciota katolickie-

° A.L. Zachariasz, Prawo naturalne i prawo natury..., cyt. wyd., s. 38.

¢ J. Baudrillard, Spofeczernstwo konsumpcyjne. Jego mity i struktury, ttum. S. Krolak, Warszawa
2006.

7 Zob. R. Rorty, Przygodnos¢, ironia i solidarnosé, ttum. W.J. Pomowski, Warszawa 1996, s. 85.
Zob. takze: W. Zieba, Dekonstrukcja metafizyki. Powstanie (]. Derrida) — Rozkwit — Niespetnienie
(R. Rorty), Rzeszoéw 2009, ss. 300-301.

8 W. Zieba, Dekonstrukcja metafizyki..., cyt. wyd., s. 301.

° Tamze, s. 301. Zob. takze: Z. Bauman, Konsumowanie zycia, Krakdw 2009, s. 108. Taki stan
umozliwia mu, ,niezadowolenie z produktéw uzywanych dla zaspokojenia potrzeb —jak row-
niez niezadowolenie z uzyskanej tozsamosci i z zestawu potrzeb, ktdre te tozsamosc¢ definiuja”.
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go'’. Filozofia w tym ujeciu zajmuje sie analiza bytu, jego struktura oraz
transcendentaliami w ujeciu scholastycznym. W powyzszym znaczeniu
transcendentalia to pojecia ogolne, ktore przekraczaja, transcendujg wy-
roznione przez Arystotelesa kategorie orzekajace o bycie. Sa to: ens (byt),
res (rzecz), unum (jednosc), aliguid (co$), verum (prawda) i bonum (dobro)™.
Natomiast Etienne Gilson podkresla, ze w filozofii $w. Tomasza z Akwinu
,problemem naczelnym musi by¢ istnienie Boga”'? a takze takie pojecia,
jak istnienie i rzeczywistos¢. Nalezy doda¢, ze prawo naturalne w filo-
zofii tomistycznej wiaze sie takze z pojeciem formy, ktéra odpowiada za
konstytuowanie istoty rzeczy. Stad tez prawo naturalne w tomizmie jest
,empirycznie sprawdzalnym wnioskiem ptynacym z mozliwych do zaob-
serwowania dazent wlasnosci powszechnie zwigzanych z cztowiekiem”".
Mozna powiedzie¢, ze prawo naturalne to zbér norm i powinnosci, ktdre
osoba musi spelni¢, by pozostawa¢ w zgodzie z wlasna natura. Zatem
filozofia Sw. Tomasza, tomizm i neotomizm, a takze magisterium Kosciota
reprezentuja ujecie metafizyczno-religijne prawa naturalnego. Poszukuja
uzasadnienia tego prawa poza $wiadomoscia, autonomicznym rozumem,
kulturg jako Zrédlem prawa natury, a tym samym uznajq statg nature
ludzka oraz rozum naturalny za gwarant poznania prawa naturalnego,
a Boga za ostateczna jego podstawe'®. Celem tomizmu (np. w wersji egzy-
stencjalnej) jest stworzenie realistycznej metafizyki i oddzielenie filozofii
od teologii. Ten , neutralistyczny” sposob ujecia bytu ma na celu ustrzec
metafizyke przed dogmatyzmem, nawet wynikajacym z Objawienia. Jed-
nakze prawo naturalne w kategoriach tomistycznych zaklada byt boski,
a w konsekwencji logiczny zwiazek prawa naturalnego i wiary w Boga.
Nic w tym dziwnego. Skoro uznamy istnienie Boga, jego wszechmoc,
stwdrcza niezaleznos¢, to nalezy przyja¢, ze Swiat przez Niego stworzo-
ny uczestniczy w porzadku (prawie) przez Niego nadanym, w prawie
wiecznym. Zatem prawo naturalne to uczestnictwo stworzenia rozum-

10 Zob. R. Wéjtowicz, Prawo naturalne i prawo natury..., cyt. wyd., ss. 105-170.

I Zob. H. Pilus, Czlowiek i osobowos¢ w neotomizmie polskim, Wroctaw 1980, s. 183.

2 E_ Gilson, Tomizm, thum. ]. Rybatt, Warszawa, s. 43. Zob. tenze, Byt i istota, ttum. P. Lubicz,
J. Nowak, Warszawa 1963.

B M. Szyszkowska, Dociekania nad prawem natury, czyli o potrzebach cztowieka, Warszawa
1972, s. 58. Forma ,nie tylko réznicuje byty gatunkowo, ale warunkuje réwniez sposob dziatania
rzeczy, tworzy jej nature”.

1 Oczywiscie ze stricte religijnym charakterem rozwazan nad prawem naturalnym o pro-
weniengji chrze$cijanskiej nie wszyscy sie zgadzaja, uwazajac to wnioskowanie za ,, zbyt wielkie
uproszczenie”. Zob. T. Slipko, Problem stabilnosci prawa naturalnego, w: M. Szyszkowska (red.),
Powrét do prawacyt. wyd., ss. 83-85. Zdaniem T. élipko, ,,chrzescijanska teoria prawa naturalnego,
cho¢ w Kosciele rozwijana i nawet papiezom niekiedy stuzaca pomoca, to jednak zamknieta
niejako w czterech $cianach wtasciwego sobie laboratorium $cisle filozoficznego myslenia, za-
chowuje naukowy status dyscypliny filozoficznej”, s. 85.
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nego w prawie wiecznym. Tomasz z Akwinu wyraza to nastepujaco: ,Lex
naturalis nihil ailud est quam participatio legis aeterne in creatura rationalis”*.
Cztowiek poprzez stata rozumna nature uczestniczy w Bozym porzadku,
odczytujac prawo naturalne, odrézniajac dobro od zta. Prawo naturalne
staje si¢ prawem moralnym, a uczestnictwo znaczy podporzadkowanie
swojego dziatania przykazaniom dekalogu, te zas sq objawione, wiec nie
mozna ich uniewaznic.

Zatem metafizyczno-religijne koncepcje prawa naturalnego to te, wedtug
ktorych prawo naturalne obowiazuje kazdego cztowieka, takze pogan ze
wzgledu na wspdlna wszystkim ludziom nature. Oczywiscie uczestnictwo
w prawie naturalnym jest zasadniczo rézne od uczestnictwa wszystkich ludzi
w prawach przyrody. Prawo naturalne obliguje cztowieka do postepowania
ze wzgledu na cel (dobro), prawa przyrody determinuja zachowania w spo-
sob konieczny. Zatem czym innym jest uczestniczy¢ w prawie naturalnym,
np. przestrzega¢ kodeksu moralnego jakiejs religii, a czym innym jest podlegac
prawu przyrody, np. podlega¢ prawu cigzenia. Takze dla poznania prawa
naturalnego nie jest konieczne ,,zewnetrzne” prawodawstwo (prawo pozy-
tywne). Prawo pozytywne to ,, prawo spisane”, stanowione przez cztowieka,
jego moc obowigzywania nastepuje po ogloszeniu tego, co stanowi. Natomiast
prawo naturalne jest pierwotniejsze od stanowionego, jest to zbior norm, ktére
rozumna natura ludzka odczytuje i poznaje jego moc obowigzywania jako
wzdr dla prawa stanowionego, spisanego.

Metafizyczno-religijne teorie prawa naturalnego zaktadaja ciste jego po-
wiazanie z natura cztowieka. Przyktadowo, wedlug Mieczystawa A. Krapca
czltowiek to byt duchowo-cielesny, ktéry odrdznia sie od swiata swa duchowa
jakoscia, wolna wola, zdolnoscig poznawcza, osobowgq natura i skierowaniem
ku Bogu'®. W tym kontekscie zasadnicze dla zrozumienia, kim jest cztowiek,
jest ujecie bytu oraz uchwycenie kategorii istnienia. Istnienia, ktére wedlug
Wiadystawa Strozewskiego, po pierwsze: jawi si¢ jako indywidualne, przy-
stugujace w niepowtarzalny sposob konkretnemu bytowi, oraz po drugie:
istnienia, ktore ,, wyklucza si¢ z niebytem, z nico$cia, zachowujac semantyczne
odniesienie czasownika jest”'7. W tym egzystencjalnym ujeciu osoby analizuje
sie te kategorie jako byt istniejacy realnie, byt dynamiczny, w odrdznieniu
do ujec esencjalnych traktujacych osobe statycznie'. Natomiast Mieczystaw
Gogacz okresla osobe jako byt jednostkowy, ktory posiada intelektualnos¢

5 Sw. Tomasz z Akwinu, Summa teologiczna, -1, q. 91. a2c. (, Prawo naturalne nie jest niczym
innym jak partycypacja prawa wiecznego w stworzeniu rozumnym”).

© M. A. Krapiec wyktada filozofie czlowieka i osoby lacznie, stad koncepcja , 0soby” jest
konsekwencja teoretyczna koncepgji bytu. Zob. M. A. Krapiec, Ja cztowiek, Lublin 1974; tenze,
Metafizyka, Lublin 1980.

7W. Strozewski, Istnienie i sens, Krakdw 1994, s. 67.

8 Zob. R. Wéjtowicz, Cztowiek i kultura..., cyt. wyd., ss. 38-40.



Prawo naturalne w sferze spoteczno-politycznej... 121

w subsystencji, a nie naturze. Subsystencja to istota ogarnieta wptywem aktu
istnienia, a wigc istota konkretnego bytu, gdyz istota rozumiana ogdlnie -
zdaniem Gogacza — nie moze by¢ zrozumiata'. Stad moznos¢ intelektualna
ma w strukturze cztowieka pozycje pryncypium i dlatego wtasnie osoba
ujmowana jest nie od strony dziatan, od strony dynamicznej, lecz od strony
statycznej, pryncypiow?.

W tym kontekscie poszukuje sie uzasadnienia dla prawa naturalnego
w stalej naturze ludzkiej lub wykracza si¢ poza nia, wskazujac na Boga jako
ostateczne uzasadnienie. Aktualnos¢ i znaczenie takiego sposobu myslenia
o prawie naturalnym jest ograniczone do myslenia konfesyjnego. W po-
wyzszych teoriach myslenie filozoficzne powigzane jest z teologicznym,
tym samym rozstrzygniecia odnosnie do statusu ontologicznego, genezy,
tresci i funkcji takiego prawa znajdujq uzasadnienie w ramach metafizyki
tomistycznej i teologii. Stad wynika funkcja i znaczenie prawa naturalnego,
ktoére powinno stanowi¢ podstawe wyjasnienia , etycznego fundamentu praw
cztowieka” oraz opracowania , etyki swiatowej” jako dialogu miedzy réznymi
kulturami i religiami®!. Tak rozumiana ,,odnowiona” doktryna prawa natu-
ralnego glosi, ze ,,0soby i wspolnoty ludzkie sg zdolne, kierujac si¢ $wiattem
rozumu, rozpoznac podstawowe kierunki dziatania moralnego zgodnego
z samaq natura ludzkiego podmiotu, oraz wyrazic je w sposob normatywny
w formie regul lub przykazan”#. Podstawowe za$ reguly uniwersalnej ety-
ki, ,nowego” prawa naturalnego, sa obiektywne i uniwersalne, konstytuuja
normy moralne, prawne i polityczne, tym samym kierujg zyciem spoteczno-
-kulturowym, poprzez ,ekologie wartosci”, tj. przekraczanie ograniczen
egoizmu, zapewniajac cztowiekowi integralnos¢ oraz dbajac o poczucie
odpowiedzialnosci za dobro wspdlne®.

Inna kwestia jest relacja prawa naturalnego do prawa stanowionego.
W tym kontekscie jest ono nadrzedne wobec prawa pozytywnego i tworzy
uniwersalng oraz nienaruszalng przez prawo stanowione norme sprawiedli-
wosci. W tym znaczeniu prawo naturalne stanowi ,normatywny horyzont”
porzadku politycznego paristwa, wyznacza i okresla wartosci, ktore obejmuja
wszystkich obywateli. Znaczy to, ze naturalny porzadek spoteczny to porza-

¥ M. Gogacz, Préba heurezy subsystencji i osoby, w: Opera Philosophorum Medii Aevi, t. 8, War-
szawa 1987, s. 14. Zob. takze: T. Stepieni, Dwie koncepcje osoby Karola Wojtyly i Mieczystawa Gogacza,
w: M. Grabowski (red.), O antropologii Jana Pawta 11, Torun 2004, ss. 163-188.

2 M. Gogacz, Czlowiek i jego relacje, Warszawa1985, s. 9.

2 Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, W poszukiwaniu etyki uniwersalnej: nowe spojrzenie
na prawo naturalne, http://www.vatican.va/roman_curia/congregations/cfaith/cti_documents/
rc _con_ cfaith_ doc_20090520_legge-naturale_pl.html [25.11.2013]. W niniejszej monografii
korzystam z thumaczenia Piotra Napiwodzkiego OP, na zlecenie Fundacji ,, Utriuque Juris”, n 6.

2 Tamze, n 9.

2 Tamze, n 10.
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dek etyczny oparty na naturalnym prawie moralnym?!. W relacji prawa natu-
ralnego (lex naturalis) wobec porzadku panstwowego dokonuje sie przejscia
do ,naturalnych uprawnien” (ius naturale). Jest to przejscie od antropologii
prawa naturalnego do kategorii prawniczych i politycznych. Tym samym
zarOéwno przepisy prawa pozytywnego, jak i polityka nie sa traktowane jako
arbitralne, zatem nie decyduja o tym, co jest sprawiedliwe®. Normy sprawie-
dliwosci pochodza od prawa naturalnego, z natury , bytéw naturalnych”,
anie z konwencji, umowy spotecznej. Dlatego prawo naturalne jest wyznacz-
nikiem, wedtug ktérego prawodawca powinien sie kierowa¢, formutujac
normy prawa stuzace dobru wspolnemu. Zatem prawo stanowione powinno
spelnia¢ warunki stawiane przez prawo naturalne, tj. realizowac uprawnienia
naturalne®. Jesli prawo stanowione wywodzi sie¢ z prawa naturalnego, to
,,obowiazuje w sumieniu”, jesli nie, to nie obowiazuje, gdyz ,jesli prawo nie
jest sprawiedliwe, nie jest nawet prawem”%. Uprawnienia naturalne wyrazaja
sie w subiektywnych uprawnieniach osoby jako prawo do: ,respektowania
swojego wilasnego zycia, integralnosci wlasnej osoby, wolnosci religijnej,
wolnosci myslenia, zatozenia rodziny i wychowania dzieci wedtug swoich
przekonan, prawo do stowarzyszania sie i uczestnictwa w zyciu wspolnoty” .

Jednak tak rozumiane prawo naturalne natrafia na sprzecznosci, gdy z jed-
nej strony ma stanowic gwarant ochrony i obrony zycia, z drugiej natomiast
oskarza i prébuje karac tych, ktérzy tego sposobu ochrony zycia nie akcep-
tuja. Uznanie tak rozumianych uprawnien (praw) znaczy zgode na dyktat
prawa naturalnego nad porzadkiem spoteczno-politycznym panstwa. Prawo
naturalne jako powszechne i niezmienne powinno wyraza¢ zespdt norm
powszechnie akceptowanych, tworzac plaszczyzne dialogu i koegzystenciji.
Jednakze w réznych teoriach prawa naturalnego odwotywano sie do réznych

wykluczajacych pod wzgledem ideologii politycznej, swiatopogladu, zatozen

# Zob. Papieska Rada Justitia et Pax, Kompendium Nauki Spotecznej Kosciota, Kielce 2005, ss.
192-203; Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, W poszukiwaniu etyki uniwersalnej: nowe spojrzenie
na prawo naturalne, n 87.

% Tamze, n 89.

% Tamze: ,Uprawnienia naturalne” sq wczesniejsze od woli prawodawcy, od ustawodaw-
stwa, sg tym, co ,naturalnie sprawiedliwe”, sa miarg sprawiedliwych relacji pomiedzy cztonkami
wspolnoty, np. w formie wnioskowania — uprawnienie naturalne zakazuje zabijania, natomiast
prawo pozytywne zakazuje aborgji lub poprzez dookreslenie: uprawnienie naturalne nakazuje
kara¢ winnych, a prawo pozytywne formutuje regulacje prawa karnego, tj. decyduje, jakie kary
nalezy zastosowac do poszczegdlnych przestepstw, n 91.

¥ Tamze, n 91, n 97. Oczywiscie nie méwi sie tu o tym, ze porzadek polityczny jest porzad-
kiem eschatologicznym, nie realizuje przeciez celéw ostatecznych, ale powinien by¢ otwarty na
Boga, prawde ostateczna, autentyczng sprawiedliwo$¢. Dlatego panstwo powinno troszczy¢
sie o dobro ,,0s0by”, realizujac to, co niezbedne do ,pelni zycia”, gdyz ,jesli Bég i wszystko,
co transcendentalne, miatoby zosta¢ wytaczone z horyzontu polityki, nie zostatoby nic, oprécz
wiadzy cztowieka nad cztowiekiem”.

2 Tamze, n 92.
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ekonomicznych. Przyktadowo: , Arystoteles powotuje si¢ [...] na prawo natu-
ralne jako uzasadnienie niewolnictwa, mysliciele Oswiecenia widzieli w nim,
podobnie jak w prawie natury, uzasadnienie wolnosci i réwnosci”%. Podobne
sprzecznosci widoczne sa w stosunku do koncepcji wlasnosci prywatnej, wol-
nosci, réwnosci czy sprawiedliwosci. Mozna powiedzie¢, ze odwotywanie sie
do tak rozumianego prawa naturalnego byto wielokrotnie w dziejach ludz-
ko$ci wyrazem réznych patrykularnych intereséw: politycznych, religijnych
czy ekonomicznych, zatem réznie pojmowanego dobra wspdlnego.

Generalizujac, mozna powiedzie¢, ze w metafizyczno-religijnym ujeciu
prawa naturalnego mamy do czynienia z substancjalistyczna i relacjonistyczna
koncepcjq cztowieka, statycznym i dynamicznym rozumieniem osoby™. Jed-
nakze nalezy doda¢, Ze wspomniana relacyjnosc¢ jest jedynie przypadtoscia,
akcydensem w powigzaniu cztowieka z innymi bytami.

3. Prawo natury-naturalne
w sferze spoleczno-polityczne;j
zasada porzadku prawnego kultury Zachodu

Piszac o kulturze europejskiej, mozna stwierdzi¢, ze ,nikt nie rodzi sie
Europejczykiem. Europejczykiem cztowiek dopiero si¢ staje. Albo nie. [...] Eu-
ropanie jest wpisana w zaden plan Opatrznosci”*. Tym samy istotna jest takze
$wiadomos¢ tego, co to jest Zachod, gdyz niewystarczajace jest instynktowne
i intuicyjne uznanie go za podstawe naszej instytucjonalnej i geopolitycznej
egzystencji. Istotna w tej kwestii jest teza Phillipe’a Nemo, ze Zachod , to nie
lud, ale kultura”*. Przyjmujac, ze w kulturze zadne zjawiska nie powstajaq na
zasadzie ,wystrzatu z pistoletu”, to mozna powiedzie¢, ze wartosci i instytucje
kultury Zachodu to wynik wielowiekowych proceséw historycznych, ztozonej
i wielopoziomowej morfogenezy owej kultury. Zatem mozna przyja¢, ze ele-
mentami definiujacymi Zachdd beda wartosci i idee wypracowane w dziejach
kultury europejskiej, ktore poprzez proces dyferencjacji przeniknety do innych
kultur, rozszerzajac zakres pojecia cywilizacji zachodniej. Owe elementy
okreslajace sfere cywilizacji Zachodu to: praworzadnos¢ (panstwo prawa),
demokracja, wolnos¢ intelektualna, krytyczny racjonalizm, filozofia i nauka
oraz ekonomia zarzadzajaca gospodarka wedtug regut ,, wolnego rynku”.

¥ Zob. A.L. Zachariasz, Prawo naturalne i prawo natury..., cyt. wyd., s. 41.

% Zob. Zob. R. Wéjtowicz, Czlowiek i kultura..., cyt. wyd., ss. 71-114; takze: H. Pilus$, Czlowiek
1 0sobowosé..., ss. 189-191.

* K. Pomian, Nikt nie rodzi sie Europejczykiem, ,,Polityka” 39(2573)/2006, s. 10.

32 Ph. Nemo, Co to jest Zachéd?, ttum. P. Kaminski, Warszawa 2006, s. 12. Zob. takze: L. Ga-
wor, Szkice o cywilizacji, Rzeszow 2009, ss. 8-24.

¥ Tamze.
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Mozna wskaza¢ przynajmniej pie¢ konstytutywnych momentéw dla
kultury Zachodu. Sa to:

1) powstanie w starozytnej Gregji polis, miasta-panstwa, a wraz z nim
rozwoju prawa oraz zerwanie z mitologicznym sposobem wyjasniania Swiata
narzecz filozofii, prymat naturalnych wtadz poznawczych: zmystéw i rozumu
nad mitami i wierzeniami, odréznienie theoria od praxis;

2) rzymska legislacja, prawodawstwo, pragmatyzm, uznanie wlasnosci
prywatnej oraz humanizmu;

3) judeochrzescijaniska wizja swiata, etyczna rewolucja biblijna, prymat
wiary i mitosierdzia nad rozumem i pragmatyzmem, eschatologiczny wymiar
czasu i historii;

4) synteza ,»Aten«, »Rzymuc« i »Jerozolimy«”*. To synteza filozofii grec-
kiej, prawa rzymskiego i etyczno-eschatologicznej wizji $wiata dokonana
miedzy XI i XII stuleciem (,,rewolucja papieska”);

5) demokracja liberalna, ktdérej koncepcja cztowieka posiadajacego god-
nosc¢®, wolnego, swiadomego i odpowiedzialnego doprowadzita do wielu
rewolugji (holenderskiej, angielskiej, francuskiej, w Stanach Zjednoczonych
Ameryki Pénocy i innych). Uznanie wartosci i idealéw Oswiecenia, wynika-
jacej z niego demokracji liberalnej przyczynito sie do akceptacji pluralizmu
wielu dziedzin zycia i kultury (filozofia, nauka, polityka, gospodarka), a tym
samym do rozwoju Zachodu, inicjujac ,nowoczesnos¢”.

Powyzsze elementy stanowigq istote tego, co okreslamy jako kulture
Zachodu, jednakze jej nie wyczerpuja. Owe elementy w dziejach kultury
przebiegaty plynnie, a potaczenie ich uksztattowalo strukture tego, co nazy-
wamy Zachodem.

Zasadne zatem jest przypomnienie za Ernestem-Wolfgangiem Bocken-
fordem, ze wspodlczesny porzadek prawny w cywilizacji kultury Europy
Zachodu opiera sie m.in. na pieciu konstytutywnych zatozeniach. Po pierw-
sze — przadek prawny wspodtczesnej Europy pojmuje cztowieka jako jednostke,
z czego wynika, ze cztowiek wobec wspdlnoty, spoteczenstwa jawi sie jako
,samodzielna jednostka” i wzgledem niego podstawowa. Zatem wolnos¢
i autonomia jednostki to istota nowoczesnego porzadku prawnego®. Po
drugie —nowoczesny porzadek prawny odrzuca , metafizyczno-transcenden-
talne powotanie cztowieka”?. Znaczy to, ze autonomia i wolnos¢ jednostki
(obywatela) wynika z ,mocy samego prawa”, a nie teleologicznego rozwoju

¥ Zob. Ph. Nemo, Co to jest Zachéd?, cyt. wyd., s. 12.

% Feudalizm dookreslat cztowieka poprzez pojecie honoru, ale nie kazdy z urodzenia
posiadat 6w honor.

% Zob. E.W. Bockenforde, Wizerunek cztowieka w Swietle dzisiejszego porzadku prawnego, w:
K. Michalski (red.), Cztowiek w nauce wspétczesnej. Rozmowy w Castel Gandolfo, ttum. M. Lukasie-
wicz, Krakéw 2006, ss. 96-97.

% Tamze, s. 97.
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cztowieka wzgledem np. religii. Po trzecie — nowoczesny, konstytucyjny
porzadek prawny jest gwarantem ochrony praw cztowieka i obywatela. Stad
w konsekwengji realizacja wolnosci w sferze spoteczno-politycznej pozostaje
w ,sferze indywidualnego wyboru”. Zatem pluralizm religijno-$wiatopo-
gladowy oraz ,,duchowo-etyczny” nalezy do prawnie zagwarantowanych
zasad porzadku zycia publicznego®. Po czwarte — nowoczesny porzadek
prawny stara sie¢ gwarantowac , materialne tresci prawne”*. To okresla,
ze porzadek prawny poprzez instytucjonalne ramy daje ludziom poczucie
bezpieczenstwa i ,substancjalne zakorzenienie”*. Wreszcie po piate — zroz-
nicowanie spoteczne powoduje, ze regulacje prawne ujmujq cztowieka jako
istote o ,,wyodrebnionych rolach i funkcjach”, a nie jako osobe w znaczeniu
np. religijno-metafizycznym. Wolne jednostki — w ramach prawa —uwzgled-
niane sg z uwagi na role i funkcje spoteczne, a , 0soba jako taka pozostaje poza
obrebem tych regulacji”*.

Takze za Tzvetanem Todorovem mozna wskaza¢ na wartosci, ktére
mozna by uznac za $cisle europejskie i ktdre decydujq o charakterze kultury
cywilizacji Zachodu. Sa to: po pierwsze — racjonalnos¢, ktéra jest rozumiana
jako warto$¢, a nie cecha europejskiej codziennosci. Jest to przekonanie, Ze
zwyczaje i przypadki ich naruszania musza by¢ osadzane przed trybuna-
tem rozumu. Tak wiec racjonalnos¢ bylta i wciaz jest niekwestionowanym
europejskim dogmatem®. Po drugie — wartoscig Scisle europejska jest takze
sprawiedliwos¢, ktora swg moc ujawnia woéwczas, gdy spoleczenstwo zo-
staje , oskarzone o nieprawos$¢, nieprzestrzeganie rownosci, faworyzowa-
nie jednych kosztem drugich, korupcje i dyskryminacje”*. Mozna zatem
powiedzied, ze ,spoteczenstwo jest »sprawiedliwe« wtedy, gdy nie uwaza
siebie za do$¢ sprawiedliwe i z calym przekonaniem stara si¢ to zmieni¢”*.
Po trzecie - jedna z najwazniejszych wartosci jest demokracja, ktéra moze
dawac poczatek rozmaitym sposobom regulowania i rozwigzywania wspol-
nych ludzkich probleméw. Demokracja to uznanie, ze przed obywatelami
staja wciaz nowe wyzwania i istnieje dzigki ciggtemu ich zaangazowaniu.
Nie ma wiec demokracji i wolnego spoleczenstwa bez wolnych obywateli, to
znaczy ,,bez obywateli obdarzonych indywidualng wolnoscia i indywidualng
odpowiedzialnoscig”*. Po czwarte — wolno$¢ jest wartoscig europejska, Scisle

38 Tamze, s. 99.

3 Tamze, s. 100.

4 Tamze.

4 Tamze, s. 103.

# Zob. Z. Bauman, Europa niedokoriczona przygoda, Krakow 2005, s. 187. Zob. takze: R. W¢j-
towicz, Naréd, kultura a Europa w ujeciu Jana Pawla I, w: A.L. Zachariasz, Z. Stachowski (red.),
Filozofia w kulturach krajéw stowiariskich, Rzeszéw 2007, ss. 191-204.

# Z.Bauman, Europa niedokoriczona..., cyt. wyd., ss. 188-189.

# Tamze, s. 191.

% Tamze, s. 194.
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zwigzang z demokracja i bez demokracji nie jest mozliwa do realizacji, gdyz
demokracja rowna sie wolnos¢ obywateli, a ,obywatele czerpia poczucie
wolnosci i odwage bycia wolnymi z demokracji swojego polis. Jedno stwarza
drugie ijest przez nia stwarzane”*. Natomiast za Zbigniewem Drozdowiczem
mozna doda¢, ze demokracja liberalna konstytuuje sie na realizacji takich
cnot i ideatdw, jak: tolerancja, rozumny egoizm, wyrachowany altruizm,
odpowiedzialno$¢ i przewidywalnosc¢?.

Jednak okazuje sig, ze pierwsza dekada XXI wieku to nadal wbrew
oswieceniowym przewidywaniom postrzeganie Swiata w kategoriach mitu
ilegend*®. Widoczne jest nasilenie roznych ruchéw fundamentalnych, szcze-
goélnie fundamentalizmu religijnego, ktéry, owszem, korzysta z dorobku
i owocdw o$wiecenia: wolnosci, prawa, filozofii, nauki i innych form kultu-
ry, ale jest to instrumentalne korzystanie z jego osiagnie¢ i wartosci celem
obrony i umacniania wlasnego swiatopogladu przed ich wptywem. Ujawnia
si¢ tu wyrazne powiazanie prawa naturalnego z polityka poprzez prawa
czlowieka. Jest to przejscie od prawa naturalnego do uprawnien naturalnych,
ktore implikuja prawo pozytywne®. Okazuje sie, ze w zyciu spoteczno-poli-
tyczno-prawnym (szczegdlnie w Polsce) widoczne jest zastosowanie wobec
prawa stanowionego zbioru norm nadrzednych, nalezacych do teorii meta-
fizyczno-religijnych prawa naturalnego. Tak rozumiane prawo jest prawem
moralnym, wyznaczonym przez zbiér norm konkretnego kodeksu moralnego
(religijnego). Skoro tak, to wowczas polityka, a w konsekwencji paristwo zo-
staje podporzadkowane owemu jedynemu systemowi wartosci moralnych.
Prawo stanowione wyraza tres¢ prawa moralnego, polityka jest polityka
moralnosci, a panstwo staje si¢ panstwem wyznaniowym owej moralnosci.
Funkcja tak rozumianego prawa naturalnego bedzie ,,uzasadnienie konser-
watyzmu spotecznego”, a w konsekwengji fundamentalizmu religijnego™.
Jednakze bytby to fundamentalizm spoteczny oraz radykalizm polityczno-
-prawny, poszukujacy ostatecznego uzasadnienia dla stanowionego przez
siebie porzadku i prawa. Jednoczesnie, pomijajac w tym miejscu zlozonos¢
i konsekwencje uzasadnienia teoretycznego, nalezy zauwazy¢, ze koncepcje
te chociaz odwotuja sie do statej i niezmiennej natury, to wskazuja na rézne
zrodla owej natury, a tym samym prawa. Pomimo tych réznic, teorie te maja
przynajmniej jedna wspolng funkcje, mianowicie: oddziatywanie na zycie

# Tamze.

¥ Z. Drozdowicz, Liberalizm europejski, Poznan 2005, ss. 173-185.

# M. Schmidt-Solomon, Humanizm ewolucyjny, ttum. A. Lipiniski, Dobra Literatura, Stupsk
2012, s. 11.

¥ Jednakze nie wszyscy zgadzaja sie z pogladem, Ze prawo naturalne jest w stanie owe
prawa uzasadnié. Zob. H.L. Schreiber, Prawa cztowieka po o$wieceniu, w: K. Michalski (red.),
Oswiecenie dzisiaj. Rozmowy w Castel Gandolfo, Krakéw 1999.

%0 Zob. A.L. Zachariasz, Prawo naturalne i prawo natury..., cyt. wyd., s. 40.
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spoleczne, na praktyke politycznag, stanowienie prawa, a tym samym nie tylko
na funkcjonowanie panistwa, ale takze na zycie jednostki.

Ea

Teorie metafizyczno-religijne, reprezentowane np. przez Kosciét katolicki,
formalnie nie sprzeciwiaja si¢ pluralizmowi §wiatopogladowemu, jednakze do
zycia publicznego dopuszczaja tylko jeden model ,,autentycznych” wartosci,
pogladéw moralnych. W tym kontekscie pluralizm $wiatopogladowy staje
sie tylko postulatem, a w rzeczywisto$ci przestaje by¢ mozliwy. Jesli prawo
podporzadkowane jest moralnosci, to w konsekwengji polityka zostaje takze jej
podporzadkowana, a pluralizacja Zycia spotecznego staje sie fikcja. Obywatele
zobligowani sa do uznania i wyznawania jednego systemu wartosci, okreslo-
nej moralnosci, tym samym system prawnopanstwowy nabiera charakteru
totalitarnego. Zdaniem Grzegorza Leopolda Seidlera: ,jesli pluralizm wyraza
nasza wspolczesna rzeczywistos¢, jesli mowi o rozwoju spoteczenstwa i jest
wyrazem jego wigkszej dojrzatosci, to w takim wypadku nalezy przyja¢ nowa
koncepdje panstwa, ktére powinno umozliwi¢ koegzystencje réznie myslacych
i réznie odczuwajacych ludzi”?'. Ujawnia sie tu zasadnicze pytanie: czy mo-
ralne prawo naturalne jest tym , narzedziem” dla Kosciota katolickiego, ktore
pozwoli mu wiaczy¢ sie w budowanie demokragji przy jednoczesnym respek-
towaniu praw i przywilejow spoteczenistwa obywatelskiego? Czy moze wyko-
rzysta techniczne btedy i stabosci demokracji do realizacji wiasnych religijnych,
moralnych, spotecznych i politycznych intereséw, postugujac sie instrumen-
talnie moralnym prawem naturalnym, stajac si¢ Kosciotem partykularnych
intereséw konkretnej partii politycznej? Rzecznikiem doczesnej ideologii?

Inaczej okreslajac ten stan, mozna powiedzie¢, ze jesli Koscidt katolicki
chce funkcjonowa¢ w spoleczenstwie zréznicowanym i pluralistycznym,
odwotujac sie do ,,odnowionej” doktryny prawa naturalnego, to czy nie
powinien w swoich dziataniach ukaza¢ moc sprzymierzenca spoteczenistwa
obywatelskiego, wolnego od ideologicznej i Swiatopogladowej hegemonii?*
Zatem wydaje sie, ze Ci, ktérzy odwotuja si¢ do prawa naturalnego, w prak-
tyce powinni ukaza¢, ze nie s niczyim wrogiem, Ze nie wystepuja przeciwko
odczuwajacym, wierzacym i myslacym inaczej, ze potrafia rozumie¢ rézno-
rodnos¢, zaakceptowaé pluralizm i ze w takim $wiecie (wielowymiarowym
i wieloaspektowym), i z takim $wiatem sa w stanie prowadzi¢ racjonalny
i realny, a nie nadnaturalny (niezrozumiaty*) dialog.

' G.L. Seidler, Kilka uwag o prawie naturalnym, w: M. Szyszkowska (red.), Powrét do prawa...,
cyt. wyd., s. 17.

52 Zob. M. Marianski, Kosciot katolicki w spoteczeristwie obywatelskim, Lublin 1998, s. 59. Mozna
powtorzy¢ za M. Marianskim, ze , pluralizm spoteczno-kulturowy, ktdry jest jednym z waznych
czynnikéw oddziatujacych na sekularyzacje, powoduje ostabienie wptywoéw Kosciota na postawy

moralne majace swoja legitymizacje w tradycji”.
5 Zob. G. Rys, Koscidt czeka zmiana wrazliwosci, ,Tygodnik Powszechny” 42/2014.
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Ryszard Wéjtowicz — NATURAL LAW IN THE SOCIO-POLITICAL SPHERE: AN ANALYSIS OF
SELECTED EXAMPLES

This article points out the distinctions between law, politics and morality in
a state which practices the principles of liberal democracy in the life of its citizens. In
this article, I refer to selected aspects of a doctrine of natural law, i.e., the metaphysi-
cal-religious doctrine of the moral natural law. Metaphysical-religious theories claim
that the origins and content of the natural law they promote are the only authentic,
universal and common ones. They attempt to infer the rules for universal ethics as
well as objective, universal and universally binding norms from the aforementioned
moral natural law. The doctrines claim that the norms of moral natural law determine
the common good, that is, constitute the norms of positive law and political norms,
and as a result regulate the social-cultural life as well as make the normative horizon
of the public order. The positive law and the norms of politics become dependent on
one specific value system and the worldview determined by it. In this case, a set of
norms of the moral natural law aspires to hegemony and totality in citizens’ life and
in the state, by recognizing the axiological monism as universally binding.
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Uwagi wstepne

Wspolczesnie dokonujace sie przeksztalcenia sfery religijnej pod wpty-
wem tendengji spod znaku sekularyzacji, liberalizacji i emblematéw ponowo-
czesnosci sklaniajg instytucje religijne, w tym Kosciot katolicki, do poszuki-
wania coraz bardziej kreatywnych i nowatorskich formul upowszechniania
przestan sakralnych, ktore maja nie tylko uwypukli¢ okreslone tresci i idee,
a przez to zaznaczy¢ ich spoteczno-kulturowa doniostos$¢ oraz obecnos¢
w przestrzeni publicznej, zdominowanej zasadniczo przez narracje komer-
¢ji, rozrywki i hedonizmu, ale takze przynajmniej czesciowo retardacyjnie
wptynac na nurty dystansowania sie od sacrum. W obszar owych inicjatyw
wpisuja sie Swiatowe Dni Mlodziezy (dalej: SDM), ktdre chod nie sg nowym
rozwigzaniem ewangelizacyjno-duszpasterskim — wszak regularnie organizu-
je sieje od 1986 1.}, to jednak ich kolejne odstony emanujq rosnaca koherencja

! Spotkania papieza z mtodym pokoleniem odbywaty sie wczeéniej, jak chociazby w Rzymie
141151V 1984 r. czy w roku kolejnym okreslonym przez ONZ Miedzynarodowym Rokiem Mto-
dziezy. Jednakze tradycja regularnych spotkari mtodych wypracowana zostata - jak stwierdza Jan
Pawet II - od 1986 r. Por. List Ojca Swietego do kard. E.F. Pironio z okazji seminarium zorganizowanego
w dniach 13-16 maja 1996 r. w 1996 r. w ngstochowie, L'Osservatore Romano” 7-8/1996, cyt. za:
H. Tomasik, Ojciec Swzgty Jan Pawel 11 o znaczeniu Swiatowych Dni Mlodziezy, w: Swzgtymz badZcie.
Oredzia Ojca Swigtego na Swiatowe Dni Miodziezy, Czestochowa 2002, s. 5. Por. takze: Ojciec Swiety do
uczestnikow Jubileuszu mlodych zgromadzonych na Placu Swietego Piotra, 14 TV 1984, w: Jan Pawet I,
Nauczanie papieskie, t. VII (1), styczen-czerwiec 1984, ss. 476-480; Jan Pawet 11, Jestesmy swiadkami
krzyza i zbawienia, 15 IV 1984 r, w: Jan Pawet II, ,Nauczunie papieskie, t. VII (1), styczen-czerwiec
1984, ss. 480-483; Jan Pawet 11, Oredzie na XVIII Swiatowy Dziert Pokoju, 111985, w: Jan Pawet II,

Nauczanie papieskie, t. VII (2), lipiec-grudzien 1984, ss. 751-758; Jan Pawet II, List Apostolski Ojca
Swigtego Jana Pawta II do miodych catego swiata z okazji miedzynarodowego roku mtodziezy, z 31 111 1985,
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i implementacjg kodéw popkultury, ktére sprawiaja, ze przedsiewziecia te
bardziej przybieraja postac festiwalu czy eventu o tematyce religijnej, anizeli
wysublimowanej celebragji afirmujacej jedynie transcendencje i rozbudzajacej
przy tym na szeroka skale duchowosé. SDM jawia sie bowiem jako profesjo-
nalnie przygotowana inicjatywa z zaplanowana aranzacja i ikonografia oraz
oprawa artystyczna, ktéra powinna — przynajmniej w zamierzeniu — nade
wszystko stymulowaé wiare, sktania¢ do modlitwy, kontemplacji i ksztal-
towania relacji z Bogiem, gdzie katalizatorem tych doswiadczen i przezy¢
ma by¢ multikulturowa wspoélnotowos¢, umozliwiajgca wymiane form
przezywania sakralnosci’. Ponadto czynnikiem sklaniajacym uczestnikow
do refleks;ji i metafizycznych eksploracji staje si¢ — zgodnie z zatozeniami
organizatoréw — sztuka i proponowane atrakcje artystyczno-kulturowe,
bedace nie tylko ukazaniem rozlicznych drég wyrazania wiary, eo ipso wy-
razem swiadectw tworcow z ich kontaktéw z transcendencja, ale rowniez
ptaszczyzna pozwalajaca na prezentowanie i propagowanie dziedzictwa
narodowego, w tym religijnego®. Ta szczegdlna, bo widowiskowo-artystycz-
na czeéé, towarzyszaca SDM, okreélana Festiwalem Mtodych, wprawdzie
emanuje estetycznymi pokusami, to jednak ma — jak zaznacza bp Damian
Muskus — wymowe znacznie glebsza ,niz zwykta oferta rozrywkowa”*, gdyz

w: Jan Pawet II, Nauczanie papieskie, t. VIII (1), styczen-czerwiec 1985, ss. 410-435. Jan Pawel 11, Do
mitodziezy ,, Univ'85”. ,Wskazujcie wszystkim droge sakramentu pokuty”, z 7 IV 1985, w: Jan Pawet 1,
Nauczanie papieskie, t. VIII (1), styczen-czerwiec 1985, ss. 483-484.

2 Por. D. Muskus, Swiatowe Dni Mtodziezy jako wydarzenie (pop)kulturowe, referat wygtoszo-
ny podczas panelu Kulturowe kompetencje Koéciota w perspektywie SDM i jubileuszu chrystianizacji
Polski, 11 XII 2014, ss. 1-2, zrodto: http://chrzest966.pl/swiatowe-dni-mlodziezy-jako-wydarzenie-
popkulturowe/ [15 X 2016]. SDM maja opracowany scenariusz obejmujacy wszystkie elementy od-
noszace sie zarowno do czesci stricte religijnych, jak i organizacyjnych, logistycznych, artystycznych
czy komunikacyjnych lub szerzej komunikacji medialnej. W ramach dziatan przygotowawczych
zostaty ogtoszone konkursy, m.in. na logo i hymn SDM, w ktérych w pierwszym przypadku
rozpatrywano 224 propozycje, w drugim zas — 94. Tamze, s. 2.

3 Por. tamze, s. 2.

* Tamze, s. 2., Festiwal Mlodych” byt oficjalna, artystyczno-kulturalng czescig SDM, ktéra
obejmowata m.in. wystawy, koncerty, turnieje sportowe, spotkania modlitewne i pokazy filmo-
we. Na potrzeby Festiwalu zbudowano 20 scen, na ktérych odbyto sie blisko 230 koncertéw,
w tym: 150 wykonanych przez artystéw z Europy; 35 z Ameryki Srodkowej i Potudniowej; 18
z Ameryki Pétnocnej; 16 z Azji; 6 z Afryki oraz 3 z Australii i Oceanii. Jednoczesnie zrealizowano
liczne inicjatywy w 48 Kosciotach, do ktérych nalezaty: 34 modlitwy i adoracje, 11 koncertow, 10
wystaw, 5 przedstawien teatralnych, 7 spotkant narodowych” (s. 1). Czes¢ ta przygotowana byta
przez wspolnoty i zespoly pochodzace z Europy, Azji, Afryki Ameryk Péinocnej i Potudniowej
(s. 1). Ponadto przygotowano 20 wystaw, w tym 10 zostalo udostepnionych przez instytugje,
tj.: ,Akademia Sztuk Pieknych, Muzeum Uniwersytetu Jagiellonskiego, Centrum Jana Paw-
fa I, Muzeum Miejskie w Wadowicach” (s. 1) oraz Muzeum Narodowe, ktére we wspotpracy
z Muzeum Watykanskim przygotowato wystawe Maria Mater Misericordiae (s. 1-2). W czasie
,,Festiwalu Mlodych” zaprezentowano niemal 60 filméw — krétkometrazowych, dokumentalnych
i fabularnych — o tematyce religijnej. Pokazy odbywaty sie w kinach w Krakowie, jak i poza nim
(por. s. 3). W 23 gminach i miastach poza Krakowem, nalezacych do ,strefy zakwaterowania”,
zorganizowane zostaly rozmaite wystepy, w ktdrych uczestniczyli artysci z Festiwalu Mtodych.
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uzupelniany jest modlitewnymi spotkaniami, pozwalajacymi na duchowe
wycieszenie, a zarazem eksponujacymi fundamentalne de facto przestanie,
jakim jest celebracja Chrystusa i nauki o nim. Niemniej cate przedsiewzigcie
SDM nawiazuje w perspektywie komunikacyjnej do formuty eventéw po-
dejmowanych m.in. w przestrzeni komercji, gdzie stanowig one instrument
czy ,narzedzie ksztaltowania wizerunku”?, czyli staja si¢ one wspdlczesna,
szczegodlna , platforma dla korporacyjnej komunikacji”¢. Multiaspektowy czy
wieloelementowy scenariusz SDM, konsolidujacy sacrunt w postaci tradycyjnej

Od 19 do 25 VII dziatato Miedzynarodowe Centrum Ewangelizacyjne, bedace , inicjatywa Zespotu
ds. Nowej Ewangelizacji” (s. 4). W przedsiewzieciu tym udzial wzieto ok. 1,5 tys. ewangeliza-
toréw z réznych wspdlnot oraz uczestniczyto ,, 18 zespotéw muzycznych” (s. 4). Szczegolnym
przedsiewzieciem dziatajacym w Centrum byto 6 punktéw do tadowania telefonéw stworzonych
przez miedzynarodowq wspolnote ekumeniczng CRU, ktdrej cztonkowie w trakcie owej przerwy
,technicznej” ewangelizowali pielgrzymoéw. Rozmowy i spotkania podejmowaty takze m.in.
Alpha International, Catholic Christians Outreach oraz inicjatywa ,,Szukajac Boga”. Kolejnym
przedsiewzieciem bylo dziatajace na Stadionie Cracovia , Centrum Powolaniowe”, w ktdre zaan-
gazowato sie 121 podmiotdw, w tym: ,,40 wspolnot, zakonéw lub organizacji miedzynarodowych;
50 organizacji z Polski; 31 wspdlnot, zakonéw lub organizacji z réznych krajow, m.in. Wioch,
Frangji, Holandii, Hiszpanii, Wielkiej Brytanii, Stanéw Zjednoczonych, Brazylii, Peru” (s. 4).
Dopetniajacym elementem CP byly dziatajace Akademie Boga, Rodziny, Pracy i Milosierdzia,
ktdre oferowaty prelekcje, majace stymulowaé powotania we wspomnianych wymiarach (s. 5).
W ramach Festiwalu Mtodych przygotowano czes$¢ sportowa okreslana jako , Festiwal Sportu”
(261 27 VII), w czasie ktorego rozegrano mecze pitki noznej podczas turnieju Copa Catolica,
w ktérym ,udziat wzieto 48 druzyn z 25 krajow” (s. 3). Ponadto odbyt sie turniej breakdance,
streetballu, rugby oraz mecz AMP Futbol, gdzie w pierwszym uczestniczyto ,42 solistow i 11
zespotéw” (s. 3), w drugim zaé 7 druzyn. Zrédto: Ogdlne podsumowanie Festiwalu Miodych, materiat
uzyskany w korespondencji mailowej 13 12017 r. dzieki uprzejmosci p. Magdaleny Dobrzyniak
z Sekretariatu Generalnego Komitetu Organizacyjnego SDM (dalej: SG KO SDM).

° B. Rozwadowska, Public relations. Teoria, praktyka, perspektywy, Warszawa 2009, s. 230.

¢ M. Bruhn, Kommunikationspolitik, Munich 1997, s. 777, cyt. za: M. Pfadenhauer, The evange-
liation of faith as a marketing strategy: World Youth Day as an innovative response of the Catholic Church
to pluralization, , International Journal of Nonprofit and Voluntary Sector Marketing” vol. 15,
2010, s. 383. Event moze by¢ takze rozumiany jako szczegoélne wydarzenie w okreslonym miejscu
i czasie, wyjatkowy uklad czy zestaw okolicznosci lub tez wazne wydarzenie. Por. D. Getz, Event
Studies. Theory, research and policy for planned events, Oxford — Burlington 2007, s. 43. Event jawi
sie — zdaniem Donalda Getza —jako zjawisko czasowe, majace zaplanowany charakter, ktore jest
z wyprzedzeniem szeroko propagowane i nagtasniane. Jego planowanie zwiazane jest z okreslo-
nym miejscem zaréwno w formie zamknietej (budynki), jak i otwartym (szerzej por. tamze, s. 43).
J. Goldblatt definiuje okolicznosciowe eventy (special events) jako ,wyjatkowy moment w czasie,
obchodzony w ramach ceremonii i rytualow, zaspokajajacy szczegdlne potrzeby” (J. Goldblatt,
Special events. Event leadership for a new world, New Jersey 2005, s. 6). Typologia eventdw obejmuje
m.in.: eventy biznesowe i korporacyjne, eventy charytatywne i spotecznie zaangazowane (cause-
-related), wystawy i targi, eventy rozrywkowe i rekreacyjne, eventy marketingowe, eventy rzagdowe
czy polityczne i obywatelskie, konferencje i spotkania, eventy zwigzane z cyklem zycia, eventy spor-
towe (szerzej na ten temat zob. m.in. http://www juliasilvers.com/embok.htm [15 X 2016]). Eventy
religijne w ramach przytoczonej typologii EMBOK funkcjonuja w kategorii festiwale wraz z in-
nymi wydarzeniami kulturowymi. Owe festiwale rozumiane sg jako: , uroczystosci kulturowe,
zardwno $wieckie, jak i religijne, ktére sa stworzone przez i/lub dla odbiorcéw (spotecznosci)
zaplanowane pojedynczo lub w potaczeniu z innymi wydarzeniami (eventami)” (tamze). Festiwale
zmierzaja do tego, aby niejako zintegrowac sprzedajacego i kupujacego w ramach $wiatecznej
atmosfery. Por. tamze.
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liturgii i nabozenstw z rozlicznymi popkulturowymi urozmaiceniami w for-
mie chociazby wspomnianego Festiwalu badz programow, takich jak: ,, Anioty
Stroze”’, ,,L4"¢, , MMM - miodzi misjonarze mitosierdzia”?, zaprojektowanych
piktogramoéw i grafiki, a takze obstugi medialnej sprawiaja, Ze inicjatywa ta
jawi sie jako profesjonalnie wyrezyserowane przedstawienie osadzone na
tre$ciach i ideach chrzescijanskich, ktére skierowane jest do okreslonej grupy
odbiorcow. Otwartym jednak pozostajq pytania: na ile owa urzekajaca i cze-
sto wymyslna choreografia korespondujaca z ponowoczesnymi narracjami
w plaszczyznie ekspresji i manifestacji jest skutecznym modelem utrwalania
wiary, a tym bardziej jej krzewienia i upowszechniania? W jakim stopniu
innowacyjne rozwigzania ewangelizacyjno-duszpasterskie, eventyzujgce sa-
kralno$¢, powstrzymaja wyraznie zarysowujace sie — zwlaszcza na gruncie
europejskim — przejawy czy nawet tendencje sekularyzacyjne? Na ile kreatyw-
nos¢ i rewitalizacja metod propagowania okreslonej aksjologii moze stac sie
konkurencyjna, a dalej na tyle pociagajaca i zachecajaca, aby zdystansowac sie

7 Program , Aniot Str6z” byt propozycja skierowana do mlodziezy przybywajacej do
Krakowa, ktdrej studenci z duszpasterstw akademickich mieli ukaza¢ wazne — w kontekscie
religijnym — miejsca tego miasta. Opiekunem tej inicjatywy byt ks. Dariusz Talik (Krakéw: zostar
Aniolem Strézem Swiutowych Dni Mtodziezy, 23 XII 2014, https://ekai.pl/diecezje/krakowska/
x85036/krakow-zostan-aniolem-strozem-swiatowych-dni-mlodziezy/ [15.10.2016]). Program
przeksztatcony zostat w inicjatywe , Miasto Swietych”. Informacja uzyskana w korespondendji
mailowej z 13 12017 r. od p. Magdaleny Dobrzyniak z SG KO SDM, za ktora — a takze za inne
przywotane w tym tekscie — pragne podziekowac.

8 Akgja ,L4” byta szczegdlnym przedsiewzieciem ukierunkowanym na osoby chore, do
ktérych zwracano sie listownie z , prosba o modlitwe i ofiare w intencji SDM” (Idea, www.
krakow2016.com/14 [15 X 2016]). Listy zawieraly Swiadectwa oséb dotknietych choroba oraz
deklaracje, ktorej odestanie zapewniato umieszczenia danej osoby w Ksiedze Modlitw. Elemen-
tami promujqcymi akgje byty plakaty, nawiazujace stylistyka i kolorystyka do loga i motywéw
przewodnich SDM, ktéry byt rozsytany do parafii i instytucji zajmujacych sie opieka nad oso-
bami chorymi. Celem akgcji poza uwypukleniem idei mitosierdzia byta préba zmobilizowania
mlodych do tworzenia grup dziatajacych przy parafiach, ktére regularnie otaczatyby troska
osoby chore. Tamze.

? Inicjatywa duszpasterska MMM ogtoszona 13 V 2015 r. a zainagurowana 8 XI1 2016 ., byta
skierowana gléwnie — cho¢ nie tylko — do 0s6b mtodych, pragnacych zaangazowac sie¢ w misje
dawania $wiadectwa milosierdzia niezaleznie od orientacji swiatopogladowej. Jej podstawowym
celem bylo zatem propagowanie i utrwalanie mitosierdzia przy odwotaniu si¢ m.in. do rozlicz-
nych gestow, w tym modlitwy, pomocy, wsparcia wobec wszystkich 0séb, a szczegdlnie tych
potrzebujacych, jak chociazby chorzy czy wykluczeni. Efekty zas tego zaangazowania uczestnicy
mieli upamietnia¢ w formach multimedialnych, ktére zamieszczane byly na oficjalnej stronie
SDM, a dodatkowo staly sie podstawa stworzenia ,Multimedialnej ksiegi $wiadectw Mtodych
Misjonarzy Miosierdzia”, przekazanej podczas SDM papiezowi (Wez udziat w projekcie mifosier-
dzia!, 13 V 2015, www.krakow2016.com/wez-udzial-w-projekcie-milosierdzia [15.10.2016]) SDM
Krakéw 2016: ,Mtodzi Misjonarze Mitosierdzia” — nowy program duszpasterski, 13 V 2015, http://ekai.
pl/diecezje/x89072/sdm-krakow-mlodzi-misjonarze-milosierdzia-nowy-program-duszpasterski/
[15.10.2016]; Mtodzi Misjonarze Mitosierdzia, http://mlodzidlamlodych.pl/swiatowe-dni-mlodzie-
zy/mlodzi-misjonarze-milosierdzia/ [15.10.2016]; Mlodzi misjonarze Milosierdzia, http://www.
krakow2016.com/mlodzi-misjonarze-milosierdzia [15.10.2016]). Akcja ,L4” oraz MMM byty
inicjatywami duszpasterskimi majacymi przygotowaé mtodziez do SDM. Informacja uzyskana
w korespondencji mailowej z 13 12017 r. od p. Magdaleny Dobrzyniak z SG KO SDM.
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czy nawet odrzuci¢ wspolczesny mainstream przyjemnosci, efemerycznosci
i permanentnej rozrywki? Préba odpowiedzi na zasygnalizowane kwestie
podjeta zostanie dwuwymiarowo, po pierwsze z perspektywy uczestnikow
SDM, a po drugie — spotecznego odbioru tego przedsiewziecia. W analizie
wykorzystane zostang dane rejestracyjne Komitetu Organizacyjnego SDM
dotyczace struktury zbiorowosci pielgrzymodw, czesci wynikow badan piel-
grzyméw przeprowadzonych przez Instytut Statystyki Kosciota Katolickiego
oraz Narodowe Centrum Kultury oraz badan zrealizowanych przez CBOS.

Pielgrzymi na SDM w Polsce

SDM sa przedsiewzieciem oferujacym uczestnikom — co juz sygnali-
zowano — niezwykle zréznicowany zakres doswiadczen i przezy¢, ktory
stymulowany jest m.in. przez wielokulturowy charakter spotkant mtodych,
zapewniajacych wymiane i prezentacje réznych form ekspresji i kontaktu
z sakralnoscig, tworzac tym samym ptaszczyzne ewentualnych zapozyczen
i kreacji. Multikulturowos$¢ w tym kontekscie jawi sie zatem jako dos¢ szcze-
gblna warto$¢, ktora moze ozywiac i uatrakcyjniac sfere sacrum na tyle, aby
ow kolaz stat si¢ zachetq i inspiracja dla mtodych pokolen, kuszonych na co
dzien licznymi propozycjami ze strony popkultury, gdzie w czasie swiato-
wych spotkan elementem jednoczacym staja si¢ wspdlne wartosci i wiara.
Egzemplifikacja skali tej roznorodnosci sprzyjajacej poznaniu licznych wymia-
réw czy sposobow przezywania uniwersalnej idei i wiary, umozliwiajacych
jej rozwijanie i pielegnowanie, moga by¢ dane Komitetu Organizacyjnego
SDM, zgodnie z ktérymi w przedsiewzieciu tym wzieto udziat 350 168 piel-
grzymow ze 177 krajow iregionow?'. Najliczniej reprezentowana byta Polska,
gdyz rodzimych pielgrzymoéw bylto 79 853 i stanowili oni 22,8% zarejestrowa-
nych uczestnikow'?. W nastepnej kolejnosci pod wzgledem liczebnosci byli

1 Dane dotyczace liczby i struktury pielgrzymoéw oraz wolontariuszy uzyskano dzieki
uprzejmosci p. Magdaleny Dobrzyniak z SG KO SDM.

I Pominieto w wyliczeniu dwie kategorie z wykazu rejestracyjnego: grupe miedzynarodowa
oraz ,nie wymienione wyzej”. Struktura wolontariuszy ksztattowata sie nastepujaco: parafialni
ok. 9 tys., diecezjalni i krajowi — po ok. 3 tys., miedzynarodowi — ok. 4 tys. Wéréd wolontariuszy
miedzynarodowych najliczniej reprezentowana byta Francja (449), Wiochy (383), Hiszpania
(233), Brazylia (186) oraz Meksyk (172) (na podstawie danych otrzymanych od p. Magdaleny
Dobrzyniak z SG KO SDM). Wéréd uczestnikéw SDM byto: 2 796 ksiezy, 2 019 siéstr zakonnych,
48 biskupéw. Zrédto: Dane Komitetu Organizacyjnego, cyt. za: S. Nowotny, Metodologia oraz zakres
badari SDM, prezentadja (slajd nr 4) na konferencji Wydziatu Teologicznego UKSW i ISSK pt. Wy-
zwania Duszpasterstwa Miodziezy w Polsce po Swiatowych Dniach Mlodziezy, Warszawa 16 XI1 2016 1.

2 Dla poréwnania w Sydney w 2008 r. liczba zarejestrowanych pielgrzymoéw wyniosta 223
tys., z ktérych nieco ponad potowe stanowily osoby miejscowe (113 tys.). Por. , Final statistics”
published by World Youth Day Administration, w: Pilgrims’ Progress 2008 the research project on
World Youth Day, Sydney 2008, Australian Catholic University, zrédto: http://dlibrary.acu.edu.
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uczestnicy z: Wioch (62 886), Francji (32 919), Hiszpanii (30 358), USA (23 120)
i Niemiec (11 792). Na przeciwleglym biegunie znajdowaty si¢ nastepujace
kraje: Syria, Gujana — po 2 osoby; Togo, Samoa, Kirgistan — po 4 pielgrzymdw;
Erytrea — 5; Fidzi — 6, Mongolia — 7; Tadzykistan — 8 (szerzej zob. wykres 1).
Jednoczesnie z Polski bylo najwiecej grup zorganizowanych, gdyz ich liczba
wyniosta 5653. Dla poréwnania z Wtoch przyjechato 1435 grup, z USA - 1002,
Francji — 806, Hiszpanii — 715, Brazylii — 677, Niemiec — 667'*. Dane te sygna-
lizuja ogodlnoswiatowe zainteresowania tym przedsiewzieciem, wskazujac
przynajmniej posrednio na jego atrakcyjnosc i koherencje z potrzebami oraz
oczekiwaniami mtodych katolikdw.

W SDM liczniej reprezentowane byty kobiety niz mezczyzni, gdyz sta-
nowily one 55,4% zarejestrowanych uczestnikéw, mezczyzni zas 44,1%. Ten-
dencja ta charakterystyczna jest dla reprezentantéw wiekszosci krajow, czego
egzemplifikacja moga by¢ zarowno kraje o znaczacej liczbie pielgrzymdw
przybyltych do Krakowa, jak chociazby: Polska (K - 60,7% i M — 39,3%); Wto-
chy (51,5% i 48,5%), Francja (56,6% i 43,4%), Hiszpania (52,2% i 47,8%); USA
(56,6% 143,4%) oraz Niemcy (54,3% i 45,7%), jak i nieco mniej liczne pod tym
wzgledem: Brazylia (54,2% 1 45,8%), Czechy (56,9% i 43,1%), Stowagja (61,1%
i 38,9), Portugalia (59,6% i 40,4%), Ukraina (60,1% i 39,9%), Wielka Brytania
(55,5% i 44,5%), Kanada (55,1% i 44,9%), Australia (54,2% i 45,8%), Meksyk
(54,9% 1 45,1), Wegry (53% i 47%), Argentyna (57,5% i 42%). Wyjatkiem od
zasygnalizowanej prawidfowosci sg natomiast m.in. Pakistan, gdzie udziat
kobiet i mezczyzn ksztattowat sie odpowiednio: 23,8% i 76,2%; Indie (34,6%
165,4%); Nigeria (28% i 72%); Angola (38,6% i 61,4%); Ghana (31,3% i 68,7%);
Wybrzeze Kosci Stoniowej (35,6% i 64,4%) i Uganda (33,1% i 66,9%)". To wy-
biérczo przedstawione zestawienie ukazuje, ze w SDM w mniejszym stopniu
uczestniczyly kobiety z Afryki oraz Poludniowej Azji®.

Inicjatywa ta ukierunkowana jest nade wszystko na mtode pokolenie, co
potwierdzaja dane dotyczace struktury wieku zarejestrowanych uczestnikéw,
gdyz dominujacqg grupa byly osoby miedzy 18 a 30 r.z., ktoérych odsetek wy-
nosit 56%. Mlodziez do 18 r.z. stanowita 27%, os6b zas powyzej 30 lat byto

au/research/wyd/home.html [13.10. 2016]. W Rio de Janeiro w 2013 r. w SDM wzieto udziat 427
tys. pielgrzymow. WYD Statistics from Rio’s Local Organizing Committee, Salt and light Media, 31
VII 2013, http://saltandlighttv.org/blogfeed/getpost.php?id=50099&language=en [13.10.2016].

B Srednia liczba 0s6b w grupie w wymienionych krajach ksztaltowata si¢ w nastepujacy
sposob: Polska — 14,1; Wtochy - 43,8; USA - 23,1; Francja — 40,8 Hiszpania — 42,5; Brazylia — 13;
Niemcy - 17,7.

* W zestawieniu uwzgledniono jedynie kraje, w ktdrych odsetek kobiet byt ponizej 40%,
a liczba uczestnikéw wynosita co najmniej 100 osob.

5 Pozostatymi krajami, w ktorych odsetek kobiet byt nizszy niz mezczyzn — przy jedno-
czesnej liczbie uczestnikow wiekszej niz 100 - sa m.in. Kongo, gdzie odsetek kobiet i mezczyzn
ksztattowat sie odpowiednio: 41,4% i 58,6%, Tanzania (42,1% i 57,9%), Wietnam (42,2% i 57,8%),
Dania (43,3% i 56,7%), Egipt (43,8 i 56,2%), Kenia oraz Madagaskar (po: 46,% i 53,5%), Arabia
Saudyjska (47,4% i 52,6%), Malta 49,2% i 50,8%, Honduras (49,4% i 50,6%), Irak (49,5% i 50,5%).
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17%. Tendencja ta wprawdzie pojawia sie w przypadku pielgrzymow z wiek-
szosci krajow, lecz ma ona charakter zréznicowany. W czesci bowiem krajow
wspomniana grupa wiekowa (18-30 lat) znaczaco dominuje w poréwnaniu
do pozostatych grup wiekowych, jak chociazby w przypadku pielgrzyméw
z Jordanii, gdzie struktura ze wzgledu na wiek ksztaltowata sie nastepujaco:
do 18 r. — 3%, 18-30 lat — 94%, powyzej 30 r.z. — 3% lub z Albanii: 4%, 89%,
7%. Podobnie byto w odniesieniu do uczestnikéw z Armenii: (odpowiednio:
8%, 80%, 12%), Australii (8%, 75%, 17%), Chorwacji (15%, 75%, 10%), Wegier
(16%, 72% 1 12%), Indii (1%, 74%, 25%), Palestyny (11%, 74%, 15%), Urugwaju
(12%, 76%, 12%), Hondurasu (6%, 72%, 22%), Indonezji (4%, 74%, 22%); Bo$ni
i Hercegowiny (24%, 71%, 6%), Wybrzeza Kosci Stoniowej (5%, 71%, 24%)
i Kenii (2%, 75%, 24%)'. W innych za$ réznica ta jest nieco mniejsza, czego
potwierdzeniem moze by¢ udzial poszczegolnych grup wiekowych wsrod
uczestnikéw przybytych m.in. z: Korei Pid. (8%, 68%, 24%), Singapuru (1%,
68%, 31%), Kanady (13%, 67%, 19%), Gwatemali (4%, 67%, 29%), Stowenii
(23%, 67%, 10%), Tajwanu (8%, 67%, 26%), Republika Zielonego Przyladka
(1%, 67%, 31%), Nikaragui (16%, 66%, 18%), Zambii (5%, 66%, 29% %), Austrii
(22%, 65%, 12%), Japonii (11%, 65%, 24%), Nowej Zelandii (13%, 65%, 22%),
Porto Rico (18%, 64%, 18%), Danii (14%, 64%, 22%), Irlandii (21%, 63%, 16%),
Holandii (17%, 63%, 20%), Libanu (10%, 63%, 27%). Odmiennie struktura ta
ksztattuje si¢ natomiast w grupach pielgrzymoéw pochodzacych m.in. z: Do-
minikany, Nigerii, Boliwii, Wietnamu, Angoli, Ghany, Antyli Holenderskich,
Arabii Saudyjskiej i Madagaskaru, gdzie grupa dominujaca byli uczestnicy
w wieku powyzej 30 lat'” lub tez z Litwy, z ktérej wérdd pielgrzymow najlicz-
niejsza czes¢ stanowili uczestnicy bardzo mtodzi, bo do 18 r.z. (50%). Zna-
czacy odsetek najmtodszych pielgrzymow byt rowniez wsrod uczestnikow
z Polski, gdzie struktura wiekowa ksztattowata si¢ w nastepujacy sposoéb: do
18 1.z. — 38%, 18-30 lat — 48% oraz powyzej 30 lat — 14%. Przedstawione dane
ukazuja, ze udziat grup wiekowych wsrod pielgrzymow z poszczegolnych
krajow i regionéw byl zdyferencjonowany.

16 W zestawieniu uwzgledniono kraje, z ktorych liczba uczestnikéw nie byta mniejsza niz
100. Jednoczesnie pominieto Malezje i Gwadelupe, w ktdrych wéréd uczestnikéw nie byto mto-
dziezy do 18 r., za$ udziat pozostatych grup wiekowych byl nastepujacy: Malezja (71% i 29%),
Gwadelupa (72% i 28%).

7 Uwzgledniono jedynie kraje, z ktérych liczba uczestnikéw byta nie mniejsza niz 100. Struk-
tura wiekowa uczestnikdéw w wymienionych krajach ksztattowata si¢ nastepujaco: Dominikana
pielgrzymi w wieku do 18 r.z. — 7%, miedzy 18 a 30 r.z. — 40% i powyzej 30 lat — 53%; Nigeria,
odpowiednio: 8%, 38%, 54%; Boliwia: 9%, 41%, 50%; Wietnam: 1%, 32%, 67%; Angola: 2%, 44%,
55%; Ghana: 1%, 37%, 61%; Antyle Holenderskie: 12%, 31%, 57%; Arabia Saudyjska: 11%, 24%,
65% i Madagaskar: 2%, 46%, 53%.

8 Odsetek pozostatych grupy wiekowych z Litwy ksztaltowat sie nastepujaco: 18-30 lat —
33% i powyzej 30 lat — 17%. Zblizona struktura wiekowa byta wsréd uczestnikéw z Gibraltaru
(52%, 33%, 15%), Lichtensteinu (61%, 28%, 11%), a takze Tadzykistanu, z ktdrego nie byto oséb

w wieku 18-30, a odsetek uczestnikéw w pozostatych przedziatach wiekowych byt nastepujacy:
do 18 r.z. — 75% i powyzej 30 r.z. — 25%.
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Wykres 1. Liczba pielgrzymoéw z poszczegolnych krajow
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Liczba uczestnikéw z pozostatych krajéow: Liban — 964, Republika Dominikany —
909; Pakistan — 870; Indie — 843; Panama — 836; Federacja Rosyjska — 774; Porto Rico —
744; Gwatemala — 728; Malta — 673; Kostaryka — 672; Stowenia — 572; Salwador — 571;
Hong Kong — Specjalny Region Administracyjny Chinskiej Republiki Ludowej — 563;
Chiny — 527; Paragwaj — 521; Szwecja — 495; Tajwan — 406; Palestyna — 397; Zjedno-
czone Emiraty Arabskie — 386; Urugwaj — 376; Bulgaria — 375; Armenia — 358; Nigeria
—357; Honduras — 352; Irak — 331; Republika Potudniowej Afryki - 331; Albania — 330;
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Nikaragua — 316; Boliwia — 312; Malezja — 309; Republika Demokratyczna Kongo —
307; Singapur — 300; Indonezja — 295; Norwegia — 287; Egipt — 283; Wenezuela — 277;
Luksemburg — 268; Lotwa — 230; Japonia — 221; Kazachstan - 218; Zimbabwe — 218;
Wietnam —204; Angola — 197; Bosnia i Hercegowina — 190; Martynika — 183; Haiti - 179;
Zambia —170; Gwadelupa - 159; Dania — 157; Gabon — 153; Tanzania — 152; Ghana — 150;
Wybrzeze Kosci Stoniowej — 149; Trynidad i Tobago — 147; Antyle Holenderskie — 142;
Arabia Saudyjska — 137; Republika Zielonego Przyladka — 137; Uganda — 136; Motda-
wia - 135; Kenia — 114; Madagaskar — 114; Jordania — 109; Nowa Zelandia — 106; Serbia
- 99; Fin-landia — 98; Turcja — 94; Etiopia — 87; Republika Macedonii — 87; Izrael - 83;
Gruzja - 82; Estonia — 81; Rwanda — 79; Sierra Leone — 77; Reunion — 76; Mozambik —74;
Senegal — 73; Czad - 71; Nowa Kaledonia — 70; Saint Lucia — 67; Kuwejt — 66; Burkina
Faso — 65; Grecja — 62; Kamerun - 61; Polinezja Francuska - 57; Sudan - 55; Kosovo-
-UNMIK - 54; Republika Konga — 54; Wallis i Futuna — 52; Tajlandia - 50; Algieria — 48;
Benin — 47; Republika Srodkowej Afryki — 45; Gujana Francuska — 44; Jamajka — 43;
Sri Lanka — 43; Kambodza - 42; Makau - Specjalny Region Administracyjny Chinskiej
Republiki Ludowej — 41; Bahrajn — 34; Katar — 34; Malawi — 34; Gibraltar — 33; Wyspy
Cooka — 33; Sudan Potudniowy — 30; Wyspy Swietego Tomasza i Ksiazeca —30; Aruba
—29; Kuba - 29; Timor Wschodni - 29; Bangladesz — 28; Bostwana — 28; Gwinea — 28;
Mauritius -28; Cypr — 27; Saint Vincent i Grenadyny — 27; Belize — 25; Monako — 25;
Uzbekistan — 25; Barbados — 24; Islandia — 24; Grenada - 23; Gwinea-Bissau — 23;
Oman - 22; Mjanma — 21; Laos — 20; Tunezja — 20; Gwinea Réwnikowa — 19; Szeszele
- 19; Wyspy Dziewicze Stanéw Zjednoczonych — 19; Azerbejdzan — 18; Lichtenste-
in — 18; Suazi -18; Namibia — 17; Papua Nowa Gwinea — 17; Mali — 10; Brunei - 10;
Turkmenistan - 10; Anguilla - 9; Tadzykistan — 8; Mongolia — 7; Fidzi — 6; Erytrea — 5;
Kir-gistan — 4; Samoa — 4; Togo - 4; Gujana — 2; Syria -2; nie wymienione — 1. Zrédto:
Dane rejestracyjne Komitetu Organizacyjnego SDM (por. przyp. 7).

SDM wprawdzie przybieraja posta¢ przedsiewziecia egalitarnego, otwar-
tego dla kazdego, kto poszukuje inspiracji odnoszacej si¢ do sfery transcenden-
qji, a dalej nawiazania lub rozszerzenia relacji zwigzanych z tym wymiarem, to
jednak wydaja sie one inicjatywa skierowana do okreslonej grupy docelowej,
ktéra ma ugruntowane preferencje swiatopogladowe oraz wyraznie sprecyzo-
wana afiliacje. Zgodnie bowiem z badaniami ISSK i NCK, przeprowadzonymi
wsrdd pielgrzymdéw w dniach 9-25 lipca 2016 r.”* prawie wszyscy respondenci

1 Badanie zostalo przeprowadzone metoda CAWI wsrdd zarejestrowanych uczestnikow.
Ankiete przygotowana w 8 jezykach wypetnito 11 585 oséb, w tym z Polski 3142. Badanie ilo-
Sciowe obejmowato takze druga czes¢, zrealizowana po SDM w dniach 26 sierpnia — 11 wrzesnia
2016 r., w ktdrej ankiete internetowa wypetnito m.in. 1089 respondentéw z Polski. Wyniki ba-
dania nie maja charakteru reprezentatywnego. Kolejnym elementem badan byto 40 wywiadéw
poglebionych z pielgrzymami uczestniczacymi w Dniach Diecezji, a takze 12 wywiaddw zogni-
skowanych przeprowadzonych z wolontariuszami. Szerzej na temat metodologii badan zob.
m.in. Etapy socjalizacji religijnej i elementy postaw religijnych uczestnikéw Swiatowych Dni Miodziezy
w2016 r., W. Sadlon (oprac.), Warszawa 2016, ss. 8-9, www.issk.pl [16.10.2017]; Odbiér 5wiatowych
Dni Miodziezy i jego kulturowe konteksty. Raport z badania uczestnikéw Swiatowych Dni Mlodziezy
Krakéw 2016, Instytut Statystyki Kosciota Katolickiego, Narodowe Centrum Badan, Warszawa
2016 r., ss. 5-7, zrédlo: http://nck.pl/badania/318392-raport-z-badania-odbioru-swiatowych-dni-
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wierza w Boga (95,2%), w przypadku Polski odsetek deklaracji wynosit —
97,7%*. Jednoczesnie wyrazna jest aprobata tresci wiary wsrdd respondentow,
gdyz w dziewictwo Maryi wierzy bez watpliwosci 77,7% respondentéw.
W obecnos¢ Chrystusa w konsekrowanym winie i chlebie w czasie mszy
wierzyto — 75,9% ogétu badanych; w zmartwychwstanie Chrystusa — 82,4%;
w czynienie cudow przez Boga na ziemi — 82,4%, w istnienie aniotow (74,6%)
oraz demonow (69,9%)*. Polscy pielgrzymi w wiekszym stopniu wykazuja
wiare we wspomniane elementy doktrynalne, wszak 91,7% badanych bez
watpliwo$ci wierzy w to, ze Maryja byta dziewica, czyli w stosunku do ogétu
jest to wiecej o 14 p.p. W transsubstancjacje wierzy — 87,3% polskich respon-
dentéw (wiecej o0 11,4 p.p.); w zmartwychwstanie Chrystusa — 94,7% (wiecej
0 12,3 p.p.); w dokonywanie cudow przez Boga — 94,7% (r6znica 12,3 p.p.)
i w istnienie aniotéw oraz demonoéw — odpowiednio: 90,3% i 89,1% (réznica:
15,7 p.p.119,2 p.p.) Znaczny odsetek badanych doswiadcza obecnosci Boga
(69,5%), gdzie w czesci polskiej na doswiadczenie to wskazywalo nieco wiecej
respondentow, bo 72%. Przeciwne stanowisko, czyli nieodczuwania bliskosci
Boga, prezentuje odpowiednio 7% i 6,9% badanych?®.

Kolejnym wymiarem egzemplifikujacym szczegdlne postawy badanych
pielgrzyméw SDM, bo wskazujacych na znaczace zaangazowanie religijne
moga by¢ praktyki religijne oraz czestotliwos¢ modlitwy. Regularnie w ce-
lebracjach sakralnych uczestniczy 88,6% badanych, a w przypadku Polski
deklaracje te wynosza — 96,2%. Na codzienng lub czestsza modlitwe wskazy-
wato 65,5% respondentdéw, wsrdd polskich badanych aktywnosc te ujawniato
natomiast — 81,4%*. Dla poréwnania w innych krajach odsetek deklaracji
wyrazajacych owg forme praktyki ksztattowat sie nastepujaco: USA (76,1%),
Argentyna (65,5%), Wtochy (51%) i Francja (47,3%)%.

Dane te wyraznie wskazujq na okreslona orientacje badanych uczest-
nikdéw, a tym samym na ich uksztattowanie religijne. Potwierdzeniem tego
moze by¢ takze dos¢ wyrazna spojnosc ich moralnosci z nauczaniem Kosciota.
Sprzeciw wobec kary $mierci deklaruje bowiem 85,8% badanych, dla polskich
za$ respondentow odsetek ten wynosit 78,7%. Za negacja aborcji opowiada
sie natomiast 82,6% respondentéw, a w przypadku Polski 86,1%. Prawo do

mlodziezy-krakow-2016-i-ich-kulturowych-kontekstow/ [15.12.2016]; Oczekiwania i doswiadczenia
mitodych Polakéw przed i po Swiatowych Dniach Mlodziezy w Krakowie. Raport z internetowej ankiety,
S. Mendes (oprac.), Warszawa 2016, ss. 5-6, zrodto: www.issk.pl [16.01.2017].

0 Etapy socjalizacji religijnej i elementy postaw religijnych uczestnikéw Swiatowych Dni Miodziezy
w 2016 r., W. Sadton (oprac.), cyt. wyd., s. 11.

2 Tamze.

2 Tamze.

» Tamze, s. 16. W analizie uwzgledniono dwie najwyzsze i dwie najnizsze wartosci na piecio-
punktowej skali, gdzie 1 oznaczato ,w ogodlne nie czuje bliskosci Boga”, 5 -, czuje bardzo blisko.

2 Tamze, s. 14.

» Tamze.
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eutanazji kwestionuje 77,3% badanych, w grupie polskiej wskazania te wy-
nosily 82,5%; sprzeciw dla zawierania matzenstw homoseksualnych wyraza
71,3% ogoétu badanych, z Polski za$ 81,4%. Nieco mniejszy odsetek sposrod
respondentéw akceptuje celibat ksiezy oraz czysto$¢ przedmatzenska, gdyz
aprobate dotyczaca tych kwestii wyrazito odpowiednio 66,1% i 62,5% bada-
nych, a wérdd rodzimych respondentéw rozktad odpowiedzi byl nastepujacy:
71%169,5%. Akceptacja nauczania moralnego jest wprawdzie nieco zrézni-
cowana zaleznosci od problematyki czy kwestii jakiej dotyczy, lecz ujawnia
znajomos¢ i znaczacy poziom aprobaty nauki Kosciola w tym zakresie.
Wiekszo$¢ badanych (71,6%) przynalezy do malych grup religijnych.
W odniesieniu do polskich respondentéw afiliacja ta jest nieco nizsza, gdyz
wynosita 60%. Owa Iacznosc ze wspolnotami i ruchami wewnatrzko$cielnymi
znajduje czesciowo odzwierciedlenie w strukturze organizacyjnej, z ktora re-
spondenci przybyli na SDM, gdyz 49,9% z nich przyjechata z grupa parafialna,
17,8% z grupa wywodzaca sie ze wspdlnoty, pozostali zas z grupa szkolnag
(5,2%), rodzing lub znajomymi (10,6%), z inng grupa (13,85) i bez grupy
(2,7%)¥. W przypadku Polski struktura ta ksztaltowala sie nastepujaco: grupy
parafialne — 57,6%, grupy zwiazane ze wspdlnotami — 11,4%, grupy szkolne
- 2,1%, rodzina lub znajomi — 12,7%, inne grupy - 12,8, bez grupy — 3,5%.
Dane te uwypuklajg zwigzek badanych z Kosciotem, a tym samym ujawniaja
do$¢ szczegolny profil uczestnikow, ktdrzy raczej nie sg przypadkowi, lecz
Swiadomi, angazujacy sie w obszar inicjatyw religijnych oraz dbajacy o swdj
rozwdj duchowy. Ponadto wydaje sie, Ze maja oni sprecyzowane oczekiwa-
nia i preferencje, a takze wyobrazenie o roli i znaczeniu Kosciota. Zdaniem
wszakze wiekszosci badanych (75,2%) papiez i biskupi maja prawo okresla¢
zaréwno w co katolicy powinni wierzy¢, jak i w jaki sposob postepowac?.
W wymiarze tym wskazania polskich respondentéw wynosily 71,3%. Jed-
nakze w kontekscie oceny samego Kosciola sa nieco bardziej sceptyczni,
gdyz wedtug 67,5% badanych Kosciét odpowiada na potrzeby duchowe
ludzi, zdaniem za$ 58,6% jest on adekwatny do problemdw zycia rodzinnego.
Jednoczesnie nieco ponad potowa badanych (51,5%) uwaza, ze odpowiada
on na moralne wyzwania i potrzeby jednostki, a jedynie 37,8% stwierdza,
ze Kosciol daje odpowiedzi na potrzeby spoleczne i polityczne®. Odsetek
odpowiedzi polskich respondentéw w ocenie koherencji wsparcia Kosciota
wobec poszczegolnych wyzwan i problemoéw wygladat nastepujaco: ducho-
we potrzeby czlowieka — 68,7%; potrzeby rodziny — 58,6%, kwestie moralne
i oczekiwania jednostki — 48%; zagadnienia spoteczne i polityczne — 33,8%.

% Tamze, s. 18.
2 Tamze, s. 21.
2 Tamze, s. 23.
2 Tamze.
% Tamze.
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W Swietle przedstawionych wynikéw obraz badanych ujawnia, ze ich
uczestnictwo w SDM staje si¢ niejako komplementarnym elementem du-
chowego rozwoju i pielegnacji uksztattowanej religijnoéci. Co wiecej, SDM
przybierajq postac szczegolnej czy nawet spektakularnej oferty inicjowanej
przez Koscidt, ktora ma by¢ nowoczesna i atrakcyjna propozycja dla oséb juz
zwigzanych ze sfera religijng, by zbudowac z nimi silniejsza wiez, a przez to
utrwali¢ okreslong aksjologie, stanowiaca — w zatozeniu — podstawe dalszej
replikacji. Prezentacja rozlicznych form ekspresji wiary, ktdra jest szczegolnie
widoczna w kontekstach wielokulturowych, moze zachecac i inspirowac do
wprowadzania innowacji w podejmowanej przez uczestnikéw aktywnosci nie
tylko w obszarze religijnym, ale réwniez w ewentualnej ich dziatalnosci ewan-
gelizacyjnej. Otwartg pozostaje jednak kwestia czy sita owych przezy¢ bedzie
na tyle trwata, by przyczynic¢ sie do dalszego propagowania wiary, a nie tylko
wpisze sie w pejzaz kolekcjonowanych wrazen i efemerycznych uniesien —
zgodnie z nurtami wspdtczesnej kultury — tyle Ze te beda o podlozu sakralnym.

Perspektywa potrzeb i oczekiwan religijnych wybrzmiewa z deklaracji
przebadanych uczestnikdw, czego potwierdzeniem moga by¢ opinie polskich
respondentéw, dla ktérych SDM miaty gtéwnie walor religijny, wszak ocze-
kiwali oni od tego przedsiewziecia: ,doswiadczenia obecnosci Boga” (68,5%),
zobaczenia papieza (55%), spotkania ludzi preferujacych analogiczne wartosci
(43,1%), a takze partycypacji w celebracjach religijnych (32,4%), zdobywania
wiedzy przez udzial w katechezach i rozlicznych inicjatywach (25,1%) oraz
»dzielenia sie wiarg z innymi mtodymi ludzmi” (22,9%)*'. W dalszej kolej-
nosci pojawialy sie cele rekreacyjne i ludyczne, gdyz uczestnicy wskazywali
na: zawieranie znajomosci (17,3%), zwiedzanie i przyjemnie spedzany czas
(14,7%), emocje zwigzane z partycypacja w duzej imprezie (8,7%) i spo-
tkanie znajomych (5%)*. W zblizony sposo6b ksztattowaly sie odpowiedzi
respondentow ujawniajacych ewentualne korzysci ptynace z uczestnictwa
w tym wydarzeniu, gdyz 68,4% badanych wskazywato na poglebienie relacji
z Bogiem, 63% zakladato umocnienie tozsamosci religijnej, a 58,3% przewidy-
wato pojawienie sig silniejszej koherencji miedzy Zyciem a wiarg, za$ 43,6%
liczylo na zwigkszenie ,, zrozumienia prawd wiary i nauczania moralnego”?,
oraz ich akceptacji (19,5%), a takze zmotywowania do zaangazowania sie
w dziatalno$¢ parafii (15,6%) i na rzecz sprawiedliwosci spotecznej (13,6%).
Jednoczesnie niemal potowa badanych (49,4%) miata nadzieje, ze podczas
SDM ,, mito spedzi czas”*.

% Oczekiwania i doswiadczenia miodych Polakéw przed i po Swiatowych Dniach Miodziezy..., cyt.
wyd., s.12. Por. takze: Odbior Swiatowych Dni Miodziezy i jego kulturowe konteksty..., cyt. wyd., s. 8.

2 Oczekiwania i doswiadczenia mtodych Polakow przed i po Swiatowych Dniach Mtodziezy..., cyt.
wyd., s. 12.

% Tamze, s. 13.

* Tamze. Wydaje sie, ze oczekiwania zwigzane z uczestnictwem zostaly w znacznej czesci
spetnione, gdyz zgodnie z badaniami przeprowadzonymi po SDM, ktére byly realizowane
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Czynnikiem zachecajacych do udziatu w spotkaniach mtodych byty nade
wszystko relacje rodzinne i towarzyskie, gdyz zasadniczym czynnikiem skia-
niajacym do uczestnictwa byli znajomi (37,3%), osoby ze srodowiska szko-
lonego lub parafialnego (26,6%) i rodzinnego (19,7%)*. Mniejsze natomiast
znaczenie mialy akcje promocyjno-informacyjne, gdyz na zrédta internetowe
wskazato 7,9% badanych, na spotkania informacyjne w szkole lub parafii
(7,4%). W dalszej kolejnosci respondenci wskazywali wplyw osob, ktore
wczesniej braty udziat w spotkaniach mtodych (7,3%) oraz przeprowadzane
przez nich prezentacje (5,1%), a takze prywatne doswiadczenia wyniesione
z uczestnictwa w SDM (7%)*. Dane te wyraznie wskazuja, ze SDM osadzone
sa na wymiarze religijnym, co wiecej — podstawowym impulsem czy zacheta
sa tradycyjne wiezi i struktury, w mniejszym zas stopniu stricte promocyjno-
-marketingowe dziatania, co uwypukla potencjat i skutecznos¢ konwencjo-
nalnych modeli reprodukdji wiary. Jednakze oferta SDM adresowania jest
wprawdzie do szerokiej rzeszy mtodych odbiorcédw, to jednak udziat w niej
wzieto dos¢ waskie grono zainteresowanych badz zmotywowanych®, co
jedynie sygnalizuje chyba ekskluzywna skale zainteresowania inicjatywami
religijnymi przez dzisiejsza miodziez.

W kontekscie przedstawionych danych wydaje sie, ze cho¢ SDM sa wy-
jatkowym przedsiewzieciem podejmowanym ze strony Kosciota, ukazujacym
wiare i sakralno$¢ w nowoczesnej formie, to jednak konsolidujg one jednostki
o ugruntowanej juz orientacji swiatopogladowej, gdzie inicjatywa ta ich reli-
gijnos¢ utrwala, wzmacnia i zapewne rozwija. Niemniej otwartym pozostaje

w dniach 26 VIII - 11 IX 2016 r., jedynie 11,8% badanych nie doswiadczyto obecnosci Boga pod-
czas celebradji religijnych odbywajacych sie w ramach SDM. Uroczystoscia, ktéra w najwiekszym
stopniu sprzyjata doéwiadczaniu Boga, byta msza éw. na zakonczenie SDM, gdyz na nia wskazato
49,2% respondentéw. W nastepnej kolejnosci byly: droga krzyzowa na Btoniach (40,3%), katechezy
z biskupami (18,6%), msza $w. na Btoniach z udziatem kard. Stanistawa Dziwisza (13,7%), Liturgia
Pojednania w Lagiewnikach (11,1%), inne (27%) (tamze, s. 19). Elementami uatrakcyjniajacymi
SDM byty zdaniem respondentéw m.in.: spotkania z osobami z innych kultur (54,7%), wydarzenia
duchowe (54,4%), $piew i taniec towarzyszacy réznym inicjatywom (35,9%), przebywanie z przy-
jaciétmi (34,1%), peregrynacje w ttumie po Krakowie (32,6%), doswiadczanie wspdlnotowosci
w codziennej aktywnodci (30,2%), koncerty i inne wydarzenia rozrywkowe (15,25), zwiedzanie
(6,3%) (szerzej por. tamze, s. 20). Przy ocenie lacznie przedstawionych elementéw zwigzanych
ze SDM badanym najbardziej podobata si¢ wiara jednoczaca mtodych - 96,6%, w tym 82,1% —
wskazania okreslajace, ze bardzo si¢ im podobato. Na kolejnym miejscu byt Kosciét i poczucie
bycia katolikiem — 95,6% (w tym bardzo — 82,3%), przyjaciele — 94,3% (w tym bardzo —73,1%),
stymulowanie dobroci przez SDM - 92,1% (w tym bardzo 71,7%); poczucie obecnosci Boga —
92% (w tym bardzo 73%), liczebnos¢ spotkan — 91,5% (66,4%), wspolnotowos¢ — 90,9% (70,5%),
Krakow i widoki — 86,3% (53,4%). Por. tamze, s. 21.

3 Tamze, s. 10.

% Tamze.

¥ Najliczniej reprezentowana grupa wiekowa wsrdd polskich pielgrzymow byty — co juz
wczesniej zaznaczono — osoby w wieku 18-30 lat, ktérych byto 38 698. Zgodnie z danymi GUS w
2015 r. ludzi w wieku 18-29 bylo 6 mIn 74,3 tys. Obliczenie na podstawie danych GUS, Rocznik
Statystyczny Rzeczpospolitej Polskiej 2016, Warszawa 2016, s. 208.
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pytanie, czy przedsiewziecia tego rodzaju sktonia zdystansowanych czy
niechetnych do refleksji i poszukiwania kontaktu z Absolutem oraz ukierun-
kowania swojego zycia na okreslong aksjologie, a tym samym powstrzymaja
nurty sekularyzacyjne coraz wyrazniej obecne we wspdtczesnym $wiecie.

Spotkania mlodych w odbiorze spolecznym

SDM w polskich warunkach wydaja sie wydarzeniem szczegélnym i to
z co najmniej czterech powoddw. Po pierwsze, ich inicjatorem byt Jan Pawet
II, wobec ktérego resentyment i narodowa gloryfikacja jest kwestia oczywista,
gdyz traktuje sie go jako rodzimgq ikone, ktora nalezy pielegnowac i podkresla¢
trwalo$¢ pamieci oraz pelnej identyfikacji z proklamowanymi przez papie-
za ideami, zwtaszcza w ramach masowych doswiadczen czy publicznych
uniesien. Po drugie, Wojtylianiski pontyfikat przyczynit sie do rozbudzenia
pragnien i przekonan o doniostosci dziejowej Polakow, ktdrej kontynuacja
i utrwalenie niejako sygnowane sa powszechna przynaleznoscia do Kosciota,
a takze zywotnoscia religijnosci w wymiarze rytéw przejscia, cho¢ rowniez
i regularnych praktyk czy deklaracji wiary®. Po trzecie, miejsce odbywania
sie¢ w 2016 r. spotkant mtodych, czyli Krakow, emanuje dodatkowo licznymi,
bo historyczno-kulturowymi znaczeniami wraz z okreslona wymowa religij-
na, ktére uwypuklaja — przynajmniej z lokalnej perspektywy — wyjatkowos¢
kraju nad Wista, gdzie w sposob znaczacy, by nie rzec spektakularny, taczy
sie i afirmuje dziedzictwo, tozsamos¢ z tradycja chrzescijaniska. I po czwarte,
czas, a doktadniej rok zaplanowanych w Krakowie SDM, pokrywa sie z 1050.
rocznicg Chrztu Polski, co tym bardziej znamionuje i wzbogaca obchodzony
Jubileusz, a ponadto podkresla znaczenie chrzescijanstwa w historii Polski.
Wskazane wymiary zaledwie sygnalizuja range SDM w polskich kontekstach,
gdzie nie tylko sygnuja symbolicznie role tradycji katolickiej i Kosciota, ale
takze ujawniajg pewna powinnos¢ w perspektywie lokalnej, potwierdzajaca
niejako ,, duchowe” dzieto Jana Pawta IL

Jednakze spoteczny odbior tego przedsiewziecia raczej nie uprawnia do
jednoznacznego wykazania spektakularnej efektywnosci ewangelizacyjno-
-duszpasterskiej festiwalowych inicjatyw Kosciota, nawet jesli maja one
charakter miedzynarodowy. Zgodnie bowiem z badaniami zrealizowanymi
przez CBOS w lipcu 2016 r. jeszcze przed SDM wigkszos¢ badanych (81%)
traktowata to przedsiewziecie jako istotne dla spoteczenistwa, w tym dla 21%

% Por. na ten temat m.in. J. Marianski, Katolicyzm polski — ciqglos¢ i zmiana. Studium socjolo-
giczne, Krakow 2011, ss. 15-100; J. Baniak, Od sacrum do profanum. Desakralizacja rytéw przejscia w
Polsce w swietle wynikéw badan socjologicznych, w: Baniak J. (red.), Religia i Kosciél w swiadomosci
katolikow Swieckich w Polsce i w Niemczech, Poznan 2013, ss. 171-205; tenze, Desakralizacja kultu
religijnego i swiqt religijnych w Polsce. Studium socjologiczne, Krakow 2007.
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byto ono bardzo wazne; przeciwne stanowisko prezentowalo — 12%, zas 7%
nie miato zdania. Rownie wysoki odsetek — bo 79% — postrzegat inicjatywe
te jako znaczacy dla polskiej miodziezy, odmiennie widziato jg 12% respon-
dentéw, a 9% nie potrafito okresli¢. Podobnie identyfikowano role tego
wydarzenia w wymiarze osobistym, gdyz jego doniostos¢ w perspektywie
prywatnej wyrazito 62% badanych, w tym dla 20% byto ono bardzo wazne;
32% nie dostrzegato takiego wptywu, a 6% nie miato zdania®. Dla poréwnania
w badaniach z sierpnia, czyli przeprowadzonych juz po SDM, widoczny jest
nieco bardziej optymistyczny oglad katolickiego festiwalu mtodych. Nastapit
bowiem wzrost o 8 p.p. oceny wagi Swiatowego wydarzenia w kontekscie
spotecznym, wszak 89% respondentdw okreslito to przedsiewziecie jako
wazne, w tym dla 34% bylo ono bardzo wazne; przeciwne stanowisko pre-
zentowato 6% badanych, zas 5% nie potrafito sie ustosunkowa¢. W odbiorze
wptywu owych spotkan na miodziez nastgpita analogiczna zmiana o 8 p.p.,
gdyz znamienna influencje SDM na mtode pokolenie widziato 87% respon-
dentéw, z czego 38% zaznaczalo, iz jest to bardzo wazne; odmienny poglad
prezentowato natomiast — 7%, a 6% badanych nie miato zdania. W perspek-
tywie prywatnej ocena znaczenia ko$cielnej inicjatywy wprawdzie wzrosta
010 p.p., gdyz osobisty wptyw dostrzeglo 72% respondentéw, w tym dla 25%
byt on bardzo istotny; przeciwnie odebrato spotkania mtodych 23% badanych,
neutralnie zas 5%, to jednak rola wizyty pielgrzymdw i papieza w wymiarze
osobistym jest stabsza anizeli potencjalne postrzeganie jej oddziatywania w
aspekcie spolecznym czy na mlodziez, gdzie réznica wynosita odpowiednio
171 15 p.p.** Znaczenie spotkan mtodych w wymiarze osobistym czesciej
zauwazaja kobiety (79%) niz mezczyzni (64%), osoby starsze w wieku 55-64
lat oraz powyzej 65 lat (78%), mieszkancy wsi (77%), osoby z wyksztalceniem
zasadniczym zawodowym (80%) i podstawowym/gimnazjalnym (76%),
emeryci (81%), rolnicy (80%) i robotnicy niewykwalifikowani (78%), a takze
praktykujacy kilka razy w tygodniu (93%) oraz raz w tygodniu (89%)*..
Swiatowe Dni Mtodziezy jawily sig zatem w ocenie Polakéw jako niezwy-
kle znamienne dla kraju, mtodego pokolenia i prywatnych doswiadczen, cho¢
wydaje sie, ze 6w identyfikowany, szczegolny wplyw ma przede wszystkim
charakter emblematyczny czy symboliczny. W przytaczanych juz badaniach
przeprowadzanych przed SDM zaledwie 3% badanych deklarowato wszakze
jakas forme zaangazowania w przygotowania i organizacje tego przedsie-
wziecia, za$ 97% wyrazato postawe bierng*?. Ponadto jedynie 4% badanych

% Polacy o Swiatowych Dniach Mtodziezy, M. Bozewicz (oprac.), Komunikat z badat CBOS,
nr 110/2016, lipiec, Warszawa 2016, s. 8.

4 Co pozostato po Swiatowych Dniach Mlodziezy 2016, M. Bozewicz (oprac.), Komunikat z ba-
dan CBOS, nr 126/2016, wrzesieni, Warszawa 2016, s. 7.

“ Aneks, w: Co pozostato po Swiatowych Dniach Miodziezy..., cyt. wyd., s. 12.

2 Polacy o Swiatowych Dniach..., cyt. wyd., s. 3. Deklaracje dotyczace réznych form zaan-
gazowania w przygotowania i realizacje SDM ksztattowaly sie nastepujaco: 0,3% — jako wo-
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okreslito, iz zamierza osobiscie lub z kims z rodziny uczestniczy¢ w jednej
ze mszy z udzialem papieza, 8% wskazywato partycypacje cztonka rodziny
w tych celebracjach, za$ 85% nie planowato takiego zaangazowania. Mniejszy
odsetek, bo 2% deklarowat swoja obecno$¢ wraz z kims z rodziny w innych
spotkaniach z Papiezem, jak chociazby droga krzyzowa, czuwanie itp.; 7%
przewidywato aktywnos¢ w tym wymiarze cztonka rodziny, a 87% nie mia-
1o w ogdle zamiaru uczestniczy¢. W spotkaniach bez obecnosci Franciszka
planowato wzia¢ udziat 4% badanych, 8% spodziewalo sie partycypacji ko-
gos z rodziny, zas 83% nie przewidywato takiej aktywnosci®’. W badaniach
zrealizowanych po SDM tylko 2% badanych deklarowato uczestnictwo
w spotkaniu, w ktérym brat udziat papiez. Ponadto 9% respondentéw wska-
zywalo na swojq obecno$¢ w celebracjach sakralnych w ko$ciotach z udziatem
pielgrzymow, 6% partycypowato w rozmaitych przedsiewzieciach zorgani-
zowanych dla pielgrzymdw, ktére inicjowane byly przez parafie, diecezje
lub samorzad; za$ 26% zetknela sie z pielgrzymami w przestrzeni publicznej,
tj. ulice, parki, place*.

Dane te sygnalizujq przyjecie przez polskie spoteczenistwo dos¢ biernej po-
stawy wobec $wiatowego wydarzenia, co nie oznacza jego zbagatelizowania
badz catkowitego zdystansowania si¢ do niego, gdyz w badaniach zrealizo-
wanych przed SDM 68% respondentéw zadeklarowato state monitorowanie
przebiegu spotkan mlodych i wizyty papieza za posrednictwem mediow,
cho¢ 31% nie zmierzalo tego robi¢, a 2% nie potrafito oceni¢. W badaniach
przeprowadzonych po SDM 63% respondentéw wskazywalo, ze obserwowata
wizyte papieza w mediach®, co wiecej — znaczny odsetek z tej grupy (48%)
uznat, Ze okreslone stfowa czy idee wyglaszane przez Franciszka zwrdcity ich
uwage, a wsrdd ogoétu badanych deklaracje te wynosity 37%?%.

Przedstawione dane do$¢ wyraznie wskazuja nie tylko na dostrzeganie
walorow swiatowych spotkan mtodych i wizyty Papieza przez Polakow,
ale takze znaczace zainteresowanie nimi wprawdzie moze nie na tyle, aby
osobiscie zaangazowac si¢ w ich organizacje lub zdecydowac sie na udziat,
co zapewne podyktowane jest ukierunkowaniem tego religijnego eventu na
okreslong grupe docelowa, lecz jednak sktaniajacych do biezacego monito-
rowania przebiegu SDM za posrednictwem mediéw. Jednakze wydaje sie,
ze tego rodzaju projekty bardziej wpisuja si¢ w strategie z zakresu public
relations i kreowania wizerunku, anizeli w formule inicjatyw ozywiajacych

lontariusze; 1% — planowat przyjecie pielgrzymoéw w domu; 1% — zwigzany byt z instytucjami
odpowiedzialnymi m.in. za nadzdr i bezpieczenstwo, jak chociazby: stuzby medyczne, policja;
0,4% — wskazywato partycypacje w innych inicjatywach zwiazanych ze SDM, podejmowanymi
np. w diecezjach; a 0,3% badanych okreslito inna posta¢ aktywnosci organizacyjnej. Tamze, s. 3.

$ Tamze, s. 4.

“ Co pozostalo po Swiatowych Dniach Mlodziezy..., cyt. wyd., s. 2.

# Tamze.

4 Tamze, s. 5.
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W sposob szczegolny religijnos¢ czy stymulujacych wiare. Egzemplifikacja
tego moga by¢ wyniki przytaczanych badani CBOS, zrealizowanych przed
SDM, zgodnie z ktérymi przedsiewzigcie to byto nade wszystko traktowane
jako element promujacy Polske i podnoszacy jej prestiz oraz Krakowa, gdyz
w kategoriach promocyjnych ocenito to przedsigwzigcie 88% badanych, 6%
bylo przeciwnego zdania i analogiczny odsetek nie potrafil oceni¢. SDM
jako element oddziatujacy na prestiz kraju i Krakowa uznato natomiast 84%
respondentéw, 9% odmienne traktowato to wydarzenie, a 7% nie miato
zdania®. Ponadto badani dostrzegali w inicjatywie tej potencjalne zagroze-
nie ewentualnym atakiem terrorystycznym (69%), a takze zrodto kosztow
finansowych (47%) i utrudnienie dla mieszkancéw Krakowa (48%)*. Blisko
potowa Polakéw (49%) postrzegata natomiast SDM jako czynnik sprzyjajacy
poglebianiu wiary, w tym 12% badanych zdecydowanie opowiadato sie za
takim wplywem, 37% byto odmiennego zdania, zas 14% nie potrafito sie
ustosunkowaé. Identyfikowanie SDM w kategoriach oddziatujacych na wia-
re Polakow wystepowato cze$ciej wsrdd mezczyzn (51%) niz kobiet (48%),
a takze wsrdd oséb powyzej 65. roku zycia (56%). Ponadto 6w witalizujacy
wplyw byl bardziej charakterystyczny dla mieszkancéw wsi (58%); oséb
z wyksztatceniem podstawowym/gimnazjalnym (58%) oraz zasadniczym
zawodowym (55%); rencistow (63%), rolnikow (60%) i emerytdéw (56%);
0s6b praktykujacych regularnie, bo raz w tygodniu (64%) lub czeSciej (74%),
ale réwniez nieregularnie podejmujacych te aktywnos¢, bo 1-2 w miesiacu
(52%)*. Dla poréwnania w badaniach przeprowadzanych w sierpniu po
SDM odsetek tych, ktérzy dostrzegali potencjat promocyjny w $wiatowych
spotkaniach mtodych wzrdst o 3 p.p. i wyniost 91%, przeciwnego zdania
iniezdecydowanych byto po 5%. Réwnie wysoki odsetek respondentéw, bo
88%, pozytywnie ocenial wymiar organizacyjny tej inicjatywy, odmienne sta-
nowisko prezentowato 2% badanych, zas 9% nie miato w tej kwestii zadania®'.

Jednoczesnie zwiekszyta sie takze grupa tych, ktérzy widzieli stymulujacy
wplyw $wiatowych dni na wiare Polakéw, gdyz influencje takq dostrzegato
60% respondentow, czyli nastgpilo zwiekszenie odsetka prezentujacego
taki poglad o 11 p.p., 26% bylo odmiennego zdania, a 14% nie potrafito si¢
ustosunkowac®. W nieco mniejszym stopniu badani traktowali SDM jako
czynnik odnawiajaco oddzialujacy na Koscidt, wszak opinie taka wyrazito
40% respondentow, cho¢ analogiczny odsetek przeciwnie interpretowat to
przedsiewziecie, zas 20% bylo niezdecydowanych®. Upatrywanie reforma-

 Polacy o Swiatowych Dniach..., cyt. wyd., s. 9.

4 Tamze, s. 9.

“ Aneks, w: Polacy o Swiatowych Dniach..., cyt. wyd., s. 14.

50 Co pozostato po Swiatowych Dniach Miodziezy..., cyt. wyd., s. 8.
' Tamze.

%2 Tamze.

% Tamze.
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torskiego odziatywania SDM na Kosci6t byt bardziej charakterystyczny dla
kobiet (43%) niz mezczyzn (36%), 0sOb starszych w wieku 65 lat i wigcej
(49%), z wyksztatceniem podstawowym/gimnazjalnym (49%) i zasadniczym
zawodowym (44%), robotnikow niewykwalifikowanych i emerytow (po
51%), praktykujacych raz w tygodniu (51%) oraz czesciej (71%). Dane te
wyraznie wskazuja, ze SDM jako inicjatywa osadzana na innowacyjnym in-
strumentarium dzisiejszej kultury bardziej pozytywnie, a przez to w aspektach
rewitalizujacych jest przychylnie oceniania przez starsze pokolenie niz to, do
ktorego jest de facto adresowana. Ponadto efektywnosc¢ tego rodzaju dziatan
— potencjalnie implikujacych zmiany religijne — budzi nadzieje w osobach o
nizszym poziomie wyksztalcenia oraz mieszkajacych poza duzymi miastami
i aglomeracjami, wskazujac tym samym, ze uwodzicielska ,magia” narracji
marketingowych i wyszukanych strategii komunikacyjnych w kontekscie
narzedzi wykorzystywanych w obszarze religijnym jawi si¢ jako skuteczna,
lecz nade wszystko dla szczegdlnej czesci odbiorcow, co wigcej — nieko-
niecznie wéréd tych, do ktérych jest kierowana. W tym kontekécie SDM
wprawdzie jawig si¢ jako znaczace przedsiewzigcie ewangelizacyjne, uwy-
puklajace otwartos¢ Kosciota na wspolczesna kulture oraz probe rewitalizacji
tradycyjnych metod duszpasterskich przez absorbcje czy asymilacje kodow
i narracji dzisiejszej kultury, a takze sa inicjatywa wazna z perspektywy
jej uczestnikéw™, to jednak w wymiarze efektywnosci wyrazanej sitgq upo-
wszechniania i trwatosci gtoszonych idei, stanowiacych podstawe krzewienia
chrzescijanskiego credo, zdaje sie mniej oczywista, a nawet nieco watpliwa.
Poza zintegrowaniem uczestnikow, gléwnie mtodych — cho¢ oczywiscie nie
tylko — wokot sakralnosci i zaoferowaniem im doswiadczen, pozwalajacych
na poczucie bycia we wspdlnocie, a dalej wspdlnego przezywania stéw
Ewangelii, nauki o Chrystusie i wytworzenia przekonania o wyjatkowosci,
ktora nie ma charakteru ekskluzywnego, lecz emanujacego egalitarnoscia
iuniwersalnoscia, event ten chyba pozostaje nieco ulotnym uniesieniem, silnie
skonsolidowanym z danym miejscem i czasem, ktorego zbiorowe implikacje
w przysztosci zogniskuja si¢ zapewne w kolejnej odstonie festiwalu mtodych,
ale niekoniecznie w wymiarze globalnego ozywienia wiary.

Zamiast podsumowania

Eventy stajq si¢ wspodtczesnie jednym z podstawowych narzedzi komuni-
kacyjnych i instrumentow kulturowych wspomagajacych upowszechnienie
okreslonych idei, tresci, lecz takze wartosci. Ich sita osadzona jest na wyjat-

% Aneks, w: Co pozostato po 5§viatowych Dniach Miodziezy..., cyt. wyd., s. 13.
% Szerzej na temat odbioru SDM przez uczestnikow por. Odbior Swiatowych Dni Mlodziezy
i jego konteksty. Raport z badania uczestnikéw Swiatowych Dni Miodziezy Krakéw 2016, cyt. wyd.
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kowosci, przekroczeniu prozy codziennosci, konsolidacji emocji i przezyc,
wzbudzajacych zbiorowe uniesienia, ktére rozbudzaja poczucie integracji
ijedno$ci doswiadczen oraz przekonan. Staja si¢ one spektakularnym orezem
budowania przewagi konkurencyjnej pomiedzy rozmaitymi podmiotami nie-
zaleznie od ich proweniengji, ktore permanentnie zabiegaja o uwage klienta
przez odwolanie sie do sztucznych, bo wykreowanych $wiat i quasi-celebragiji,
uwodzacych odbiorcéw magia przedstawien i wymyslnych choreografii,
gdzie afirmuje sie idee, przedsiewzigcia, marki, towary i ikony wokot jakich
wytwarza si¢ aure spektakularnos$ci, skoncentrowang pod emblematem
rozrywki czy raczej zabawy i ludycznosci. Wykorzystywanie przez Kosciot
tego szczegdlnego modelu odziatywan wpisuje sie w 0w evenfowy mainstre-
am dzisiejszej kultury, ktéra sktania do egzaltacji i stale stymuluje doznania,
budujac napiecie od zapowiedzi do finalu danego wydarzenia. W tym kon-
tekscie eventy religijne sa egzemplifikacjq nieustannych prob poszukiwan
przez Koscidt wzglednie adekwatnej do wspolczesnych warunkéow formuty
kontaktu i komunikacji z wiernymi, ktéra emanuje atrakcjami, szczegdlna
postacia ekspresji, oprawy estetycznej, ferrie przezy¢ i duchowych doznan,
uwypuklajacych wyjatkowos¢ sacrum. Lecz otwarte pozostaje pytanie, czy
naprawde Bog, Absolut, transcendencja i sakralnos¢, wymagaja popkulturo-
wych stylizagji i wytworzonych specjalnych wydarzen, by zamanifestowac
i utrwali¢ w spotecznej swiadomosci ich wyjatkowos¢? Przeciez ta stanowi
— jak sie wydaje — wartos¢ autoteliczng sfery religijnej. Wspomniane inicja-
tywy wprawdzie dodatkowo podkreslaja istniejaca doniostos¢ sakralnosci,
ale ich sita opiera si¢ nade wszystko na celebracji chwili, ktdrej zasadniczym
atrybutem jest efemeryczne apogeum doznan, konczace sie z regulty wraz
z eventem. Podejmowanie wysitkow ewentualnego replikowania tego rodzaju
inicjatyw — czy to w skali lokalnej, czy miedzynarodowej — skraca jedynie
okres wyczekiwania dla zainteresowanych, lecz czy speinia ewangelizacyj-
ng rolg, zmierzajaca do rozbudzenia zainteresowania duchowoscia wsrdd
dotychczas zdystansowanych wobec sacrum? Czy potencjat eventéw poza
ich coraz powszechniejsza obecnoscig zaowocuje analogiczna badz zblizona
rewitalizacja religijna? Wydaje sie, ze tak jak sfera religijna i jej ingrediencje
staraja si¢ podazad za dominujgcymi w kulturze trendami, by niejako na nowo
okresli¢ skuteczna formute kontaktu i proklamowania okreslonych idei, tak
nurty w kulturze coraz wyrazniej czerpia z arsenatu sakralnosci, skutecznie
wykorzystujac sprawdzone w sferze religijnej narzedzia. Event kreuje, a przez
to substytuuje odswigtnos¢, wytwarza imaginarium i nastrdj odrozniajacy owa
celebracje od dnia powszedniego, a dalej: kusi, przyciaga, zacheca, proponuje
niezwykte doznania i doswiadczenia, sprawiajac, ze wspolczesny cztowiek
i konsument stale swietuje, gdzie owo eventowanie stato si¢ niemal stylem
zycia, w ktérym jednak jest chyba coraz mniej miejsca i czasu na faktyczna
afirmacje i kult sacrum.
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Ewa Stachowska — THE EVENT OF THE SACRED AND YOUTH, THAT 1S, THE WORLD YouTH DAy
IN PoLAND

The Catholic Church continually searches for innovative formulas of promoting
sacred messages, which would be an effective answer to the contemporary trends of
distancing from the religious sphere. WYD can be included in these initiatives, since
it consolidates young people around special values and ideas, offered and presented
in attractive forms, which on the outside resemble events organized within the spec-
trum of commerce and pop culture. In this article an attempt will be made to present
the role and meaning of this undertaking both for the pilgrims as well as for its social
response on the basis of youth meetings in Krakow. In this analysis, firstly, data
collected by the WYD Organizing Committee concerning the community structure
of pilgrims will be discussed; secondly, a part of the results of the survey of pilgrims
conducted by the Institute for Catholic Church Statistics as well as the National Centre
for Culture are discussed; and thirdly, research conducted by the Centre for Public
Opinion Research (CBOS).
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Relacje religii i polityki
we wspolczesnym sSwiecie

We wspotczesnym swiecie obserwuje sie zwigzki religii i polityki, ktdre
wzajemnie sie warunkuja, okreslajac kierunki i charakter zachodzacych w spo-
leczenstwie zmian. Celem niniejszego artykutu jest zatem zaprezentowanie
wybranych relacji religii i polityki w zyciu spoteczno-politycznym panstw,
ujetych w literaturze przedmiotu, w ktdrej sq one prezentowane. W swoich
rozwazaniach odnosze si¢ m.in. do takich zagadnien, jak fundamentalizm
religijny, religia w panstwie demokratycznym i obywatelskim czy prawo do
ochrony wolnosci wyznania. W podsumowaniu wskazuje sie, ze wspdtczesne
relagje religii i polityki sa waznym elementem w zyciu spoteczno-politycznym
panstw i zarazem istotnym obszarem naukowych dociekan i dyskusji.

* % X

Religia i polityka to pojecia pojemne i rozumiane na wiele sposobow.
Wzajemne ich relacje na réznych plaszczyznach mozna rozpatrywac jako
dwustronne lub jednostronne'. W literaturze przedmiotu religia to zjawisko
roznorodnie definiowane i opisywane z wielu perspektyw, najczesciej jako
relacja cztowieka do sacrum?. Z kolei polityka w ujeciu klasycznym u Arysto-
telesa to rodzaj sztuki rzadzenia panistwem, ktérej celem jest dobro wspdlne.
Natomiast dla Maksa Webera polityka to dazenie do udziatu we wiladzy
lub tez do wywierania wptywu na podzial wiadzy miedzy panstwami oraz
grupami ludzi wewnatrz danego panstwa®.

! L. Buczek, Religia a polityka w Korei, w: W. Gizicki (red.), Religia w polityce swiatowej. Dylematy
narodowe i migdzynarodowe, Lublin 2013, s. 139.

2, Religia” (hasto), w: Encyklopedia PWN, http://encyklopedia.pwn.pl/haslo/religia;3966983.
html [24.10.2016].

>, Polityka” (hasto), w: Encyklopedia PWN, http://encyklopedia.pwn.pl/haslo/polity-
ka;3959606.html [24.10. 2016]. Zob. Arystoteles, Polityka, thum. L. Piotrowicz, Warszawa 2002;
M. Weber, Polityka jako zawdd i powotanie, ttum. A. Kopacki, Krakéw — Warszawa 1998.



150 GRrRACJANA DUTKIEWICZ

Dla politologa analizowanie zwiazkow religii i polityki jest istotne ze
wzgledu na wplyw, jaki mogag mie¢ one na formutowanie mysli politycznej,
zjawisk politycznych, stosunkow i systemédw politycznych, instytucji poli-
tycznych, dziedzin i form dziatalnosci politycznej panistwa czy uwarunkowan
proceséw politycznych®.

Z przedstawionym powyzej stanowiskiem zbiezne sa spostrzezenia Mari
Marczewskiej-Rytko. W jej opinii religia jawi sie¢ wspotczesnie jako jedna ze
zmiennych okreslajacych idee, zjawiska i procesy polityczne zaréwno w prze-
strzeni poszczegolnych panistw, jak i w przestrzeni globalnej. Jak sadzi au-
torka, stanowi to odzwierciedlenie wzrastajacej ztozonosci i kompleksowosci
zycia spoteczno-politycznego, co wiecej, sprawia, ze konieczne staje si¢ ana-
lizowanie i interpretowanie czynnikéw, motywow i okolicznosci w relacjach
religia — polityka. W ramach tych relacji zwraca ona szczego6lng uwage na dwa
wymiary polityki: wewnetrzny (wewnatrzpanstwowy) i zewnetrzny (miedzy-
narodowy) oraz na wspolczesne stosunki miedzy parnistwami narodowymi
i organizacjami miedzynarodowymi, jak i stosunki miedzy tymi organizacjami
i w ich obrebie. Podkresla tez, ze w spotecznym nauczaniu Kosciota religia
jest rozumiana i postrzegana jako rozsadne dziatania podejmowane na rzecz
dobra wspolnego oraz ze obecnie mamy do czynienia z wieloma przyktadami
wzajemnych zaleznosci miedzy sferami sacrum (religia) i profanum (polityka)
iich naktadaniem sie na siebie®.

Wedtug autorki Religii i polityki w globalizujgcym sig Swiecie pojmowana
w ten sposob zlozonos¢ materii badawczej powoduje, Ze religie analizuje
sie w kontekscie historycznym, spolecznym i teologicznym®. W ujeciu histo-
rycznym — wskazuje dalej autorka — okreslone religie ksztattuja si¢ w kon-
kretnym czasie i maja swoje koleje losu. Na tej podstawie za Mircea Eliadem
uznaje: ,mamy do czynienia z manifestacjami sacrum na przestrzeni dziejow
i sposobami kontaktowania si¢ z nim cztowieka””. W rzeczywistosci spotecz-
nej ukazuje, ze religia jest postrzegana jako podstawowy element systemu
spotecznego i dlatego nie nalezy jej bada¢ w oderwaniu od spoleczenstwa.
W tym aspekcie — jak twierdzi — prezentuje si¢ ona jako istotny czynnik roz-
wigzywania sytuacji kryzysowych, ochrony przed stanami chaosu, anomii
ialienacji, ale pokazuje takze swoja negatywna strone zwigzang z zabobonami,
nienawiscig pomiedzy poszczegdlnymi rasami i wyznaniami, aktami histerii
i bigoterii®. Natomiast w ujeciu teologicznym interpretuje: ,religia to zjawi-

* ,Mysl polityczna” (hasto), w: Encyklopedia PWN , http://encyklopedia.pwn.pl/szukaj/
my%C5%9B1%20polityczna.html [25.10. 2016].

> M. Marczewska-Rytko, Religia i polityka w globalizujgcym sie swiecie, Lublin 2010, ss. 11-12.

¢ Tamze, s. 11.

7 M. Eliade, Historia wierzen i idei religijnych, t. 1: Od epoki kamiennej do misteriéw eleuzynskich, S.
Tokarski (ttum.), Warszawa 1988, cyt. za: M. Marczewska-Rytko, Religia i polityka..., cyt. wyd., s. 11.

8 Tamze, s. 11.



Relacje religii i polityki we wspotczesnym $wiecie 151

sko pochodzenia boskiego, stanowi objawienie Absolutu czy tez odpowiedz
cztowieka na manifestacje boskosci”’.

Na istote zjawiska religii w zyciu publicznym zwraca uwage Adam Jan
Karpinski. Jego zdaniem religia w zyciu publicznym jest narzedziem wtadzy
wlascicieli nad wywtlaszczonymi, natomiast jej miejsce w spoteczenstwie
wyznacza pojecie dopetnienia, ktore zastepuje filozoficzne zadanie umiesz-
czenia jednostki ludzkiej, w calosci poznania Swiata i uzasadnienia w nim jego
dzialania™. Poglad ten zaklada, ze religie sa podstawa dzialalnosci, w ktdrej
przyjmuje si¢ — a priori — stery sacrum i profanum oraz pewne relacje miedzy
tymi $wiatami. Jak wskazuje filozof, sferom tym nadaje si¢ sens ontologiczny,
a pomiedzy nimi bytuje jednostka ludzka jako osoba''. W tak pojmowanej
dziatalnosci instytucjonalno-organizacyjnej religii Karpinski nawiazuje do
Antonia Gramsciego, ktory zaznacza podstawowy, nieustanie pojawiajacy
sie i rozwigzywany problem zachowania jej sity oddziatywania, ktora tworzy
stale odbudowywana jednos¢ ideologiczna w catym spoteczenstwie'

Odnoszac sie¢ do obecnosci religii i Kosciola w spoleczenistwie demo-
kratycznym, Jose Casanova jako efekt jej powrotu do przestrzeni publicznej
akcentuje jej znaczny wpltyw w ksztattowaniu spoleczeristwa obywatelskiego.
W jego interpretacji religia w ustroju demokratycznym, w ktérym wystepu-
je prawo do wolnosci wyznania i oddzielenia panistwa i Ko$ciota, pomaga
w moralnej odbudowie spoteczeristwa obywatelskiego. Oddzielenie religii
i polityki, panistwa i KoSciota nie stanowi wigc o izolagji i prywatyzacji sfery
religii, ale o jej waznej roli w budowaniu demokratycznego spoteczenstwa
obywatelskiego™.

W podobny sposob zjawisko religii w spoteczenstwie obywatelskim uka-
zuje Wioleta Szymczak. Zauwaza ona, ze spoteczenstwo obywatelskie i religia
znajduja sie¢ w obszarze badan naukowych jako zjawiska determinujace wspdt-
czesne przemiany globalne, uwarunkowane przez modernizacje i globalizacje.
Jak twierdzi, zmiany te odzwierciedlajq si¢ zaréwno w dziejach jednostek
i spotecznosci, jak i w sferze relacji pomigdzy jednostka a spoteczeristwem
i kultura. Skutkiem tych zmian, jak pisze, sa nowe zjawiska, ktére pobudzaja
do namystu nad sila, charakterem, dynamika, kierunkami i zasiegiem religii
w procesach modernizacji i globalizacji'*.

Biorac zatem pod uwage studia zwigzane z umiejscowieniem religii i poli-
tyki we wspdlczesnym Swiecie, odnosi sie je najczesciej do analizy stosunkow

 Tamze.

10" A.J. Karpinski, Religia a zycie publiczne, ,,Przeglad Religioznawczy” 3(253)/2014, s. 24.

I Tamze, s. 28.

2 Tamze.

1 Za:]. Baniak, Wstep, w: J. Baniak (red.), Religia i Kosciét w spoteczeristwie demokratycznym
i obywatelskim w Polsce, Poznan 2012, ss. 13-14.

* W. Szymczak, Spoteczerstwo obywatelskie a religia. Typy relacji w perspektywie wiodgcych teorii
socjologii religii, ,Rocznik Nauk Spotecznych” 2(43)/2015, Lublin, s. 49.
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panstwo — Koscidt, idei politycznych, spotecznych i cywilizacyjnych formuto-
wanych na bazie zagadnien religijnych, problemoéw spoteczno-polityczno-re-
ligijnych, problematyki wyznaniowej w polityce i stosunkach migedzynarodo-
wych czy funkgji i roli religii w procesie edukacji i wychowania spotecznego®.

Spogladajac krytycznie na zwigzki miedzy religia i polityka, wspomniana
Maria Marczewska-Rytko twierdzi, ze w XXI wieku uwidoczniajg sie one
zwlaszcza we wzroscie znaczenia fundamentalizmu religijnego oraz rosnacej
waznosci czynnika religijnego w globalizujacym sie $wiecie, np.: problem
plaszczyzny kulturowo-religijnej, poszukiwanie miejsca dla religii w inte-
grujacej si¢ Europie czy wzrost znaczenia ruchéw i ugrupowan odwotuja-
cych si¢ w warstwie ideowej do fundamentalizmu religijnego, zwtaszcza
fundamentalizmu muzulmanskiego. Jej zdaniem fundamentalizm religijny
przybiera m.in. postac filozofii politycznej, a proponowane przez niego me-
tody dziatania przeksztalcaja si¢ w metody waliki politycznej. W ten sposéb
siega on podstaw i funkcjonowania porzadku spotecznego i politycznego®.

W $wietle definicji fundamentalizmu religijnego w analizach polito-
logicznych za najbardziej powszechna i popularna przyjmuje sie definicje
autorstwa Bassama Tibi, w ktorej oznacza on powrot do zrodet religii, do
jej zapomnianych fundamentow'. W swoich rozwazaniach Bassama Tibi
uznaje fundamentalizm religijny, zwlaszcza fundamentalizm muzutman-
ski, za niebezpieczne i grozne narzedzie wykorzystywane do prowadzenia
polityki. Twierdzi, ze fundamentalisci zajmuja si¢ wytacznie polityka, za
posrednictwem ktorej realizujg swoje cele i interesy, w konsekwengji czego
sifowo narzucajq swoje ideologie i zasady.

Rozpatrujac zjawisko fundamentalizmu religijnego w spoteczenistwach
demokratycznych, ks. Zdzistaw Kunicki uwaza, ze ich struktura spoteczno-
-polityczna i prawna jest przeciwienstwem fundamentalistycznych tendengiji.
W jego opinii sprzyja temu zagwarantowanie w porzadku prawno-instytu-
cjonalnym praw obywatelskich, otwartosc¢ dla uczestnictwa w ksztalttowaniu
zycia spotecznego oraz formalne przyzwolenie na manifestacje wielosci
punktéw widzenia, rowniez w obszarze wierzen religijnych'®.

5 Zob. A. Siewierska-Chmaj, Religia a polityka. Chrzescijanistwo, Warszawa 2015; G. Corm,
Religia i polityka w XXI wieku, ttum. E. Cylwik, Warszawa 2007; G. Dutkiewicz, Processes of
recruitment and selection of political elites as a theoretical concept, ,,Colloquium” 3/2014, Gdynia;
J. Casanova, Religie publiczne w nowoczesnym Swiecie, ttum. T. Kunz, Krakéw 2005; A. Ostolski
(red.), Koscidt, paristwo i polityka ptci, Warszawa 2010; M. Wojciechowski, Miedzy politykq a religiq,
Warszawa 2010; P. Michel, Polityka i religia. Wielka przemiana, ttum. B. Czarnomska, Krakow 2000;
Z. Karpus, K. Kacka, P. Tomaszewski (red.), Polityka, religia, edukacja: studia z dziejow XX 1 XXI
wieku dedykowane profesorowi Ryszardowi Michalskiemu, Warszawa 2010; B. Grott (red.), Religia
i polityka, Krakow 2000.

6 M. Marczewska-Rytko, Religia i polityka..., cyt. wyd., ss. 79, 99.

7']. Danecki, Od tumacza, w: B. Tibi (red.), Fundamentalizm religijny, ttum. J. Danecki, War-
szawa 1995, s. 5.

8 Ks. Z. Kunicki, Religia, fundamentalizm religijny i liberalne wyzwania. Od doktryny do postawy,
,,Forum Politologiczne” t. 2, Olsztyn 2005, s. 142.
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W odpowiedzi na pytanie, czy wspolczesne zagrozenia fundamentalizmu
religijnego wystepuja w ustrojach demokratycznych, ks. Zdzistaw Kunicki
odpowiada: trudno nie zgodzi¢ si¢ z twierdzeniem, iz religijna odmiana
fundamentalizmu, zwtaszcza w jego politycznych aspiracjach, nie jest pro-
blemem znamiennym dla zachodniej kultury, nie wyznacza tez wspoétczesnie
linii sporéw przebiegajacych poprzez liberalng demokracje”. Co wiecej, chcac
zrozumiec¢ jego problemy, prezentuje poglad o nieodnoszeniu ich wytacznie
do aspektu zachodniej kultury oddziatywania islamu, ale takze do obecnosci
w panstwach demokratycznych. Wnioski ptynace z tej analizy ujmuje on tak:
obecny nurt konserwatywny powraca do zatozycielskich korzeni demokragji
oraz wskazywania na braki i btedy pojawiajace si¢ w trakcie jej rozwoju,
w czym przypomina fundamentalistyczny zwrot ku zrédtom. Co za tym
idzie, ujawniajace si¢ uwagi krytyczne nie dotycza liberalizmu rozumianego
jako wolnos¢, wlasnos¢ prywatna i polityczne uczestnictwo we wspdlnocie
obywatelskiej, tylko braku zaufania, ktéry powstaje w nastepstwie usitowania
wykorzystania porzadku prawnego oraz stosowania praktyk politycznych
w celu dokonania legitymizacji réznych przemian obyczajowych, ktére skut-
kuja jednokierunkowym poszerzeniem moralnego permisywizmu?®.

Zwiazki religii i polityki obserwuje si¢ réwniez w wykorzystaniu religii
jako érodka do legitymizacji wladzy elit politycznych oraz przywodztwa
politycznego. Jak pisze Zbigniew Stachowski , Polska jest szczeg6élnym
europejskim przypadkiem panstwa, gdzie religijna legitymizacja jest nadal
niezbednym, a nawet koniecznym warunkiem sprawowania wtadzy”?'.

W takim znaczeniu religia moze dostarczac¢ legitymizacji wtadzy pan-
stwowej w postaci moralnych podstaw do jej wykonywania oraz tworzy¢
instytucjonalna i metafizyczna strukture w stosunkach spotecznych. Z kolei na
religie moga mie¢ wptyw decyzje polityczne podejmowane przez zmieniajace
sie ekipy wtadzy oraz ulegajace zmianie normy spoteczne®.

Na istote znaczenia religii we wspdtczesnym swiecie zwraca tez uwage
Bogustaw Bednarczyk. Prezentuje on stanowisko Philipa Jenkinsa, w opinii
ktorego ,religia zastapi ideologie jako zasadnicza sita budujaca i niszczaca
zycie ludzkie, kierujaca postawami wobec politycznej wolnosci, koncepcji
panstwa oraz konfliktéw i wojen”*.

Mozna zatem dostrzec, ze w globalizujacym sie swiecie religia powraca,
w jej roznych przejawach, do gtéwnego nurtu polityki i Zycia spotecznego®,

¥ Tamze, ss. 142-143.

20 Tamze, ss. 143-144.

2 Z. Stachowski, Dwa wymiary religijnosci, ,,Cztowiek i Spoteczenstwo” t. XXIII, Poznan
2004, s. 72, cyt. za: M. Marczewska-Rytko, Religia i polityka..., cyt. wyd., s. 99.

2 Tamze, s. 13.

# Cyt. za: B. Bednarczyk, Wstep, w: B. Bednarczyk, Z. Pasek, P. Stawinski (red.), Religia
a wspdtczesne stosunki miedzynarodowe, Krakéw 2010, s. 8.

2 G. Cimek, Miejsce mesjanizmu w mysli Mariana Zdziechowskiego jako przyktad religijnych
uwarunkowan polityki, ,Przeglad Religioznawczy” 3(253)/2104, s. 54.
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zwlaszcza panstw Europy. Z pewnoscia ta obecnos¢ religii w zyciu publicz-
nym wyraza si¢ w relacjach religia — polityka. Niewatpliwie w przypadku
panstw Unii Europejskiej sprzyja temu wolnos$¢ wyznania i praktykowania
dowolnej religii oraz wolnos¢ mysli i tolerancji dla poszanowania $wiatopo-
gladu w ramach funkcjonowania europejskiego systemu ochrony wolnosci
sumienia i wyznania.

Zdaniem Bogustawa Bednarczyka w budowie idei wspotczesnej inte-
gracji i wspodlnej tozsamosci europejskiej bardzo wazne jest usprawnianie
i ujednolicanie norm prawnych, zawierajacych poszanowanie i uznanie réz-
nic, brak wykluczenia i miejsca na separatyzm oraz odejscie od konfrontacji
miedzykulturowych?®.

* o 3%

Dla badaczy zwiazkdéw religii i polityki we wspdtczesnym swiecie powyz-
sze kwestie stanowia wazny obszar dociekan i dyskusji nad ich obecnoscia
w zyciu spoteczno-politycznym panistw i ich spoteczenistw oraz w ich wza-
jemnych stosunkach na arenie migdzynarodowej®.

Trudno nie zgodzi¢ sie z opinig Jerzego Kojkota, ze Zyjemy w czasach,
ktore charakteryzuja si¢ duzymi przemianami w sferze spotecznej, kulturo-
wej, politycznej i ekonomicznej. Jak pisze filozof i politolog, coraz bardziej
zdajemy sobie sprawe z faktu, ze ich tempo jest bardzo szybkie. W granicach
istnienia jednego pokolenia dokonuja si¢ istotne zmiany w warunkach Zycia,
strukturze spolecznej, polityce, teoriach naukowych, obyczajach, szeroko
rozumianej kulturze materialnej i duchowej wspdlczesnego spoteczenstwa.
Jego zdaniem sytuacja ta stwarza wiele dylematow teoretycznych i praktycz-
nych, zaostrza przeciwienstwa miedzypokoleniowe oraz w szczegdlny sposob
zmienia zycie jednostek®.

W tej rzeczywistosci wspodtczesna Europa cechuje sie duzym zréznicowa-
niem religijnym, co wynika poniekad z zagwarantowania wolno$ci wyznania,
tolerangji dla réznych religii i wierzen religijnych oraz zakazu przeslado-
wania z przyczyn religijnych. Kwestie te chronione sa przede wszystkim
przez europejski system ochrony wolnosci wyznania, w ktérym niemozliwe
jest kultywowanie i poszanowanie wytgcznie jednej religii powszechne;.
Podstawe tego systemu tworza dyrektywy unijnego prawa wyznaniowego,

% B.Bednarczyk, Wstegp, w: B. Bednarczyk, Z. Pasek, P. Stawinski (red.), Religia a wspétczesne
stosunki..., cyt. wyd., s. 15.

% Zob. V. Possenti, Religia i zycie publiczne. Chrzescijaristwo w dobie ponowozytnej, thum.
T. Zelezni, Warszawa 2005; P. Burgonski, M. Gierycz (red.), Religia i polityka. Zarys problematyki,
Warszawa 2014; T. Sikorski, A. Watora (red.), Religia jako Zrédto inspiracji w polskiej mysli politycznej
XIX-XXI wieku, Szczecin 2007; B. Grott (red.), Religia, koscidt, paristwo, Krakéw 2002; R. Letochy
(red.), Religia, polityka, naréd. Studia nad wspotczesng myslg polityczng, Krakéw 2010.

7 1. Kojkot, Polska mysl spoteczna o wychowaniu w latach 1900-1950, Warszawa — Tyczyn 2005,
s. 31.
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Traktat Lizboniski oraz Europejska Konwencja o Ochronie Praw Cztowieka
i Podstawowych Wolnosci. System ten opiera sie na wolnosci wyznania, po-
szanowania i uznania religijnej, moralnej i duchowej tozsamosci oraz jednosci,
spojnosci i nieingerencji w sprawy wewnetrzne innych panstw. Odgrywa
on istotng role w rozwoju i ksztaltowaniu pozycji oraz wartosci religijnych
w nowoczesnej demokracji. W $wietle jego prawa, w kazdym panstwie Unii
Europejskiej wolnos¢ do wyznawania swojej religii posiada kazdy obywatel.

Tak rozumiany pluralizm religijny okresla, ze wolnos¢ religii i wyzna-
nia musi by¢ poszanowana, zaréwno we wzajemnych stosunkach panistw,
jak i w odniesieniu do kazdego narodu i czlowieka. Oznacza to akceptacje
i tolerancje dla roznorodnych wartosci, wierzen religijnych, swiatopogladéw
czy odrebnosci religijnych.

Standardy te pozwalaja m.in. unika¢ konfliktow miedzynarodowych oraz
wewnetrznych napiec na tle religijnym i wyznaniowym. Umozliwiajq takze
wyznawcom odmiennych religii bezpieczne funkcjonowanie w codziennym
zyciu spoleczno-politycznym okreslonego spoleczenstwa.

W $wietle tej problematyki niewatpliwie wazne wydaje sie by¢ pojecie
wolnosci religijnej, ktore ks. Tadeusz Slipko opisuje jako moralne uprawnienie
poszczegdlnych osob do nieskrepowanego zewnetrznymi naciskami wyboru
i zyciowej akceptadji religii wraz z jej praktycznymi konsekwencjami?®.

Z kolei Tadeusz Jacek Zieliniski pojecie wolnosci religijnej rozumie jako
najszersze okreslenie swobod dotyczacych przekonan, w tym przekonan
religijnych, i to we wszystkich aspektach, tacznie z przejawianiem (prakty-
kowaniem) tych przekonan. Jego zdaniem wolno$¢ religijna w takim ujeciu
jest elementem wolnosci S$wiatopogladowej, wzglednie wolnosci sumienia
i wyzwania, oraz jawi sie ona jako wolno$¢ wyznania wiary religijnej (wol-
nos¢ religii), jak i wolno$¢ niewyznawania takiej wiary (wolno$¢ od religii)®.

W wielokulturowej i zréznicowanej przestrzeni Europy, pod wzgledem re-
ligijnym, $wiatopogladowym i etnicznym, najliczniejsze mniejszosci religijne
stanowig obecnie muzutmanie, hindusi i zydzi. W zwiagzku z tym koncepcja
wspdlnoty europejskiej i powszechnego pokoju nie moze by¢ tylko abstrakcja,
ale niezbednym elementem rzeczywistosci XXI wieku®. Przyjmujac ten punkt
widzenia, panstwa europejskie po burzliwych wydarzeniach z przesztosci,
jak: sredniowieczny konflikt o zwierzchnictwo wtadzy miedzy papiestwem
a cesarstwem, roztam Kosciota na prawostawny i katolicki, schizma papieska,
wojna trzydziestoletnia, I i II wojna $wiatowa czy zimna wojna, powinny
podlegac statej integracji na rzecz tolerangji religijnej oraz europejskiej idei

8 T. Slipko, Zarys etyki szczegdtowej, t. 1: Etyka osobowa, Krakéw 2005, s. 181.

» T.]. Zielinski, Trzy systemy prawnej ochrony wolnosci religijnej o zasiegu miedzynarodowym,
w: B. Bednarczyk, Z. Pasek, P. Stawinski (red.), Religia a wspétczesne stosunki..., cyt. wyd., s. 23.

%0 P. Ibek, Problem tolerancji religijnej we wspotczesnej Europie, w: B. Bednarczyk, Z. Pasek,
P. Stawinski (red.), Religia a wspdtczesne stosunki..., cyt. wyd., ss. 82-83.
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wspolnoty i poszanowania pokoju celem unikniecia podobnych wydarzen
na tle religijnym w przysziosci®.

Uzupelniajac powyzsze tresci, w dzisiejszym porzadku spoleczno-poli-
tycznym wedtug ks. Jozefa Tischnera , pewne wartosci moga by¢ wiec w re-
ligiach wspolne i ich wyznawcy moga sie wzajemnie ubogacac. Dotychczas
mieliémy zasadg, ze zachowujemy tozsamos¢ poprzez podkreslanie réznic.
Ale tozsamos$¢é mozna zachowac takze przez podkreslenie podobienstw.
Odkrywajac, ze inny wyznaje wartosci, ktore ja nosze w sobie, zaczynam je
sobie lepiej uswiadamiac i glebiej je sobie przyswajam”2.

Wydaje si¢ zatem, ze w dobie globalizacji sprawy religii i religijnosci staja
sie wazna dziedzing w zyciu spoteczno-politycznym czltowieka, okreslajaca
i wplywajaca na jego tozsamos$é. W tej rzeczywistosci najwazniejszym za-
daniem wspotczesnych panstw jest zagwarantowanie wolnosci wyznania
i tolerangji.

Konkluzje

Na poczatku XXI wieku obserwujemy powro6t religii i religijnosci, w ich
roznych przejawach, do gtéwnego nurtu polityki oraz zycia spoteczno-poli-
tycznego panstw. Zwiazki religii i polityki wzajemnie si¢ warunkuja, okre-
$lajac kierunki i charakter zachodzacych w spoteczenstwie zmian.

Wzajemne relacje religii i polityki staja si¢ wazna dziedzing w przestrzeni
publicznej panstw. W tej perspektywie najwazniejszym ich zadaniem jest
zagwarantowanie wolnosci wyznania i tolerangji dla swiatopogladow.

Religia jest jednym z podstawowych czynnikow okreslajacych idee, zja-
wiska i procesy polityczne zardwno w przestrzeni panstw, jak i w przestrzeni
globalnej. Odzwierciedla ich ztozonos¢ i zmienno$¢, co wptywa na koniecz-
nos¢ interpretacji relacji religia — polityka.

Zwiazki religii i polityki uznaje si¢ za wazne ze wzgledu na wptyw, jaki
religia wywiera na formutowanie mysli politycznej, zjawisk politycznych,
stosunkdw i systemow politycznych, instytucji politycznych, dziedzin i form
dziatalnosci politycznej paristw oraz uwarunkowan proceséw politycznych.
Zwiazki te wystepuja réwniez w wykorzystaniu religii jako srodka do legi-
tymizacji wladzy elit politycznych i przywddztwa politycznego.

Wzajemne relacje religii i polityki znajduja sie w obszarze badan na-
ukowych jako zjawiska determinujace wspodtczesne przemiany globalne,
uwarunkowane przez modernizacje i globalizacjge. Zmiany te majg miejsce

3l Tamze, s. 86.
2 Przekona¢ Pana Boga. Z ks. Jozefem Tischnerem rozmawiajg Dorota Zaiiko i Jarostaw Gowin,
Krakow 2000, s. 43.
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w dziejach jednostek i spotecznosci oraz w sferze stosunkéw pomiedzy jed-
nostka a spoteczenstwem. Relacje miedzy religia i polityka uwidoczniajq sie
m.in. we wzroécie znaczenia fundamentalizmu religijnego oraz rosnacego
znaczenia czynnika religijnego w globalizujacym sie Swiecie.

Udziat religii w zyciu spoteczno-politycznym reguluja okreslone sfery sto-
sunkow miedzynarodowych. Analizowanie tych kwestii w globalizujacym si¢
Swiecie jest potrzebne do jego zrozumienia, wyjasnienia kierunkéw globalnej
polityki, konfliktéw wewnetrznych i miedzynarodowych, atakéw terrory-
stycznych, masowych migracji oraz konfliktéw i napie¢ miedzykulturowych.

Analizy zwiazane z oddziatywaniem religii na polityke odnosza si¢ naj-
czesciej do badan stosunkow panstwo — Koscidt, idei spotecznych, politycz-
nych i cywilizacyjnych ksztattowanych na podstawie zagadnien religijnych,
probleméw spoteczno-polityczno-religijnych, problematyki wyznaniowej
w polityce i stosunkach miedzynarodowych oraz funkdji i roli religii w pro-
cesie edukacji i wychowania spotecznego.

Gracjana Dutkiewicz — RELATIONSHIPS RELIGION AND POLITICS IN THE MODERN WORLD

In the modern world we observe the relationships of religion and politics that
affect each other in the directions, dynamics and character of changes occurring in
socjety. The aim of this article is to present some relationships between religion and
politics in socio-political life of countries included in the literature in which they are
presented. Author of the article presents issues such as: religious fundamentalism,
religion in a democratic state and civil society and the right to protection of freedom
of religion. In summary, the author suggests that contemporary relationships of reli-
gion and politics are an important element in the social and political life of states and
important area of scientific research and discussion.
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Elementy religijne
w politycznych i ekonomicznych
przejawach globalizacji

Wraz z rozwojem procesu globalizacji narasta refleksja nad jego istota,
obejmujaca wszystkie nauki spoteczne, czego efektem sa liczne definicje’.
Czesto przywotywana do opisu globalizacji jest formuta , zglobalizowany
Swiat”. Wydaje si¢ to jednak tautologia, czyli definiowaniem obiektu przy
uzyciu definicji tego obiektu. ,Swiat” jest globalny ze swojej istoty. Nie mozna
$wiata globalizowa¢, podobnie jak ,, uswiatowia¢” globu®. Taka formuta wikla
nas w Kantowskie argumenty przeciwko kosmologicznemu dowodowi na
istnienie Boga. Pokazuje on, ze nie mozna wychodzi¢ poza przyczynowos¢
wewnatrz $wiata, aby wskazywac na pojecie, ktdre istnieje poza nim i jest
wobec niego przyczyna sprawcza. Swiat jako okreslenie naturalno-kulturowej
cato$ci jest miejscem zycia cztowieka, ktorego wytworem jest globalizacja jako
proces pojawiajacy si¢ w okreslonej formie i w danym czasie historycznym.
W badaniu stosunkéw migdzynarodowych przyjmuje, ze kategoria globaliza-
i zwigzana jest z globalnym rozszerzaniem sig systemu kapitalizmu. Stad jej
pierwsza odstona miata miejsce w wieku XIX; a jej politycznym wyrazem byla
hegemonia Imperium Brytyjskiego. Wspoétczesna globalizacja zas rozwija sie
od lat 70. XX wieku, w okresie dominujacej pozycji Stanéw Zjednoczonych.

! G. Cimek, W labiryncie poje¢ — globalizacja jako kategoria teoretyczna, , Zeszyty Naukowe
AMW” 4/2011 (187); A. Wajda, Globalizacja. Spoteczenistwo i jego rozwdj, Warszawa 2011, ss. 11-22;
W. Misiak, Globalizacja. Wigcej niz podrecznik, Warszawa 2007, s. 24; Th.L. Friedman, Lexus i drzewo
oliwne. Zrozumie¢ globalizacje, thum. T. Hornowski, Poznan 2001, s. 27; P. Sztompka, Socjologia.
Analiza spoleczenstwa, Krakow 2003, ss. 582-584; J. Symonides, Paristwo w procesie globalizacji, w:
M. Sulek, J. Symonides (red.), Paristwo w teorii i praktyce stosunkéw miedzynarodowych, Warszawa
2009, ss. 157-158; T. Kowalik, www.polskatransformacja.pl, Warszawa 2009, s. 228.

2 Zob. G.W. Kotodko, Wedrujacy swiat, Warszawa 2008, s. 93. Zob. literature i polemiki na
temat tego stwierdzenia: s. 135, przyp. 1.
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Dzisiejsze zmiany migedzynarodowe ujawniaja takze okreslone swoistosci
zwiazane z postepem technologicznym z jednej strony oraz zmiang $wiado-
mosci spolecznej z drugiej.

Wedtug Petera Beyera globalizacja jest bezposrednim skutkiem mo-
dernizacji, a wigc konsekwencja transformacji struktur i idei spotecznych,
rozpoczetych w Europie Zachodniej, gldwnie poprzez globalne rozprzestrze-
nienie si¢ kluczowych aspektow nowoczesnosci: gospodarki kapitalistycznej,
politycznego systemu suwerennych panstw, ogdélnoswiatowych systemow:
naukowo-technologicznego, zdrowotnego, edukacyjnego i przekazu informa-
¢ji. Kazdy z nich tworzy odrebny system reprodukujacy sie poprzez srodki
wyspecjalizowanej, instrumentalnej komunikacji, ujawniajacy silna skton-
nos¢ do wchlaniania, podwazania i kwestionowania istniejacych wczesniej
granic kulturowych, takze tych reprezentowanych przez ich pierwotnych,
europejskich uzytkownikéw. Zaden z nowych dominujacych podsysteméw
nie ogarniat wszystkich aspektéw zycia ludzkiego, ale nie czynily tego
nawet wszystkie te podsystemy rozpatrywane facznie. Stad znaczna czes¢
komunikacji spotecznej pozostaje niedookreslona lub nietknieta, co opisuja
terminy: sfera prywatna, Lebenswelt, dziedzina dziatania ekspresywnego.
Dlatego globalizacja oznacza jednoczesny wzrost indywidualizacji jednostek
i bezosobowej wladzy wszechobecnych systeméw spotecznych?, ktore jako
nieskoordynowane warunkuja chaos ogolny i jego nierozpoznawalnos$¢.
Whbrew tej interpretacji wydaje sie, ze ich przezwyciezenie jest mozliwe dzieki
dostrzezeniu zasadniczej roli ekonomii w stawaniu sie cywilizacji*.

W sferze empirycznej strukture globalnej gospodarki ukazaly badania
przeprowadzone (od 2007 r.) przez Katedre Projektowania Systemow Poli-
techniki Federalnej w Zurychu. Przedmiotem analizy ustanowiono 43 tys.
korporagcji transnarodowych. Gtéwnym wniosek jest wskazanie istnienia
nadrzednej jednostki kontroli sieciowej, ktorg sq 737 korporacje sprawujace
80% kontroli nad wszystkimi. W innym aspekcie ustalono, ze 40% kontroli
jest w rekach 147 korporacji, podkreslajac, iz 3/4 wérdd nich to korporacje
finansowe. Kolejne dane opisuja sytuacje, gdy 1% korporacji kontroluje 40%;
sa to gldwnie amerykanskie korporacje finansowe, np. JP Morgan, Chase,
Goldman Sachs. Empiryczne badania negatywnie zweryfikowaty zatozenie,
Ze proces korporacjonimzu wiaze si¢ z ,,apolitycznym” dazeniem do zysku,
nie dotyczac kontroli, zwigzanej z monopolem wladzy i ideologii. Wyrazem
tych ostatnich jest walka o wspdlne interesy, np. obnizke podatkéw dla naj-
bogatszych, brak opodatkowania transakgji finansowych, brak kontroli nad
rajami podatkowymi, mozliwos¢ transferéow zyskow za granice® .

* P. Beyer, Religia i globalizacja, Krakéw 2005, ss. 170-171.

* K. Marzeda, Proces globalizacji korporacyjnej, Bydgoszcz — Warszawa — Lublin 2007.

5 L. Dowbor, Wielkie korporacje koncentrujq wladze, ,Le MondeDiplomatrique” 7(77) lipiec
2012, ss. 14-17.
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Chociaz od lat 70. XX wieku rozpowszechniano poglad o nastaniu wieku
konca ideologii, ktorych przykladem miata by¢ takze rosnaca konwergencja
pomiedzy systemem socjalizmu i kapitalizmu®, to po upadku bloku panstw
opartych na tym pierwszym, drugi przywrdcit role ideologii afirmujacej wta-
sna reprodukcje. Podobnie jak liberalizm byt podstawa rozwoju globalizacji
w drugiej potowie XIX wieku, tak neoliberalizm peini analogiczna funkcje
dla wspolczesnej odstony tego procesu, stanowiac strategie ograniczajaca role
panstwa w gospodarce i znoszaca regulacje na rynkach.

Za naczelna idee cywilizacji globalnej przyjeto rozwdj dobra — bogactwa;
,dobro” tworzy ,dobro”. Bogactwo nie musi mie¢ zadnych realnych, mate-
rialnych wilasciwosci. O jego istnieniu przesadzaja znaki, symbole i mity. One
wzmacniaja przestrzen, w ktoérej bogactwo staje sie absolutnym ,, Dobrem”;
absolutnym w tym sensie, ze konkretnemu cztowiekowi niedostepnym; a jezeli
juz owe bogactwo pozostaje w zwigzku z konkretnym zyciem ludzkim, to tylko
w takim, iz zmusza cztowieka do adoracji samego siebie . Bogactwo — ,Dobro”
jest podmiotem, cztowiek stat si¢ narzedziem jego rozwoju. Uzasadnieniem
tego procesu stato si¢ religijno-eschatologiczne ujecie kapitalizmu i rynku jako
urzeczywistnienia krélestwa Bozego na ziemi. Stad u Herberta Spencera, Lu-
dwiga von Misesa czy Fredricha von Hayeka mamy do czynienia z ekonomia
eschatologiczna, w ktérej Rynek = Opatrznos¢’. Jak zauwaza James Rickards:
»ekonomisci stali si¢ nowymi kaptanami duzej czesci ludzkiej aktywnosci: kre-
owania bogactwa, tworzenia miejsc pracy, oszczedzania i inwestowania. Byli
dobrze przygotowani do pelnienia postugi i mieli do dyspozycji niezbedne réw-
nania, modele oraz komputery”®. Wspodtczesne kryzysy finansowe przekonuja,
ze wiara w samoregulujacy sie rynek stala si¢ cecha decydentéw pomimo jej
empirycznej falsyfikagji’. Wybitny ekonomista John Kenneth Galbraith skonsta-
towat wiec, Ze ,zaangazowanie si¢ ekonomii na rzecz klasycznego rynku, gte-
boko zakorzenionego w s$wiadomosci spoteczneji popularyzowanie go poprzez
wyktady, skutecznie dziataja w jego interesie. Ma on réwniez pewna ceche
»teologiczna« , ktéra sprawia , ze nie wymaga on empirycznego dowodu”".

¢ Wplywowy ekonomista i socjolog John Kenneth Galbraith w 1968 r. opowiedziat sie za
teorig konwergencji kapitalizmu i socjalizmu (modna w latach 60.), opartg na stosowaniu pla-
nowania. J.K. Galbraith, The New Industrial State, Signet Books 1968, s. 119.

7 T. Klementewicz, Stawka wieksza niz rynek. U zZrodet stagnacji kapitalizmu bez granic, War-
szawa 2015, s. 57.

8 J. Rickards, Wojny walutowe. Nadejscie kolejnego globalnego kryzysu, Helion, Gliwice 2012,
s. 153. Zob. takze: L. Dowbor, Demokracja ekonomiczna, Warszawa 2009, s. 191.

? Byly prezes amerykanskiego FED (Rezerwy Federalnej), Alan Greenspan, przyznat przed
komisja amerykanskiego Kongresu, ze kryzys finansowy ujawnit btedy tkwiace w doktrynie
wolnorynkowej, ktdra realizowat przez 18 lat kierowania amerykanska polityka monetarna.
Wiara w deregulacje przyniosta negatywne skutki swiatowej gospodarce. Greenspan: mylitem
sie co do gospodarki. http://finanse.wp.pl/kat,7002,title, Greenspan-mylilem-sie-co-do-gospoda
rki,wid,10524976,wiadomosc_prasa.html?ticaid=1a65a [16.06.2010].

10 T. Klementowicz, Stawka wigksza niz rynek..., s. 58.



162 GracjaN CIMEK

Religijne artefakty kulturowe' lezace u podstaw neoliberalizmu najpelniej
wyraza dogmat'? TINA (The Is No Alternative), wedle ktorego nie istnieje
jakakolwiek alternatywa wobec liberalizacji, prywatyzacji i deregulacji.
W zwiazku z tym przyjmuje si¢ milczace lub otwarcie wyrazane przekona-
nie o koniecznosci dopasowania sie wszystkich panstw i spoleczenstw do
jednego modelu kapitalizmu (na ogoét anglosaskiego). Jednoczesnie neguje
sie¢ mozliwo$¢, aby posrod roznorodnych form sprawowania wtadzy i zycia
gospodarczego, ktore ukazata nam historia, mogta istnie¢ wielos¢ roznych
nowych typow ustrojowych. Podobnie do wizji doskonatosci bostwa nastepuje
odrzucenie mozliwosci istnienia wad immanentnych dla systemu gospodarki
kapitalistycznej, co prowadzi do biernosci, podporzadkowania sie i rezygnagji
z aktywnosci politycznej rzadu w celu ich korekty. Wielka oredowniczka
neoliberalizmu, premier Wielkiej Brytanii Margaret Thatcher, stwierdzita
wprost: ,,ekonomia to metoda, ktorej celem jest zmiana duszy cztowieka”®.

Korporacje bedac osobami prawnymi, staja sie wspdtczesnie abstrakcyj-
nymi podmiotami transcendentnymi. Dla konkretnych jednostek ludzkich
sq one bytem — ,,Dobrem”. Dlatego tworzone przez nie bogactwo nie jest
realna wiasnoscig pozwalajaca ,, uzywac”, lecz jest Srodkiem do pomnazania
siebie samego. Nominalizm zanegowat realizm w mysleniu cywilizacyjnym
Zachodu', a wiec zakorzenienie w uniwersaliach, w tym w wartosciach. Po-
dobnie w gospodarce oderwanie waluty amerykanskiej od realnej podstawy
materialnej powoduje deformacje realnych wartosci gospodarczych. Stad
skrajny realizm Platona®, ktory oznacza oddzielanie idei od rzeczy i przeno-
szenie ich w odrebny swiat idealny, w ktorym pedza tam samodzielny zywot,
umozliwia zrozumienie, dlaczego fundamentalizm religijny amerykanskiego
neokonserwatyzmu funkcjonowat jako dopetnienie procesu finansjeryzacji
wyrozniajacej globalizacje gospodarcza.

T A. Karpinski, Religijne artefakty kulturowe problemem metodologicznym analizy zjawisk spotecz-
nych, ,Zeszyty Naukowe Koszalinskiej Wyzszej Szkoly Nauk Humanistycznych” z. 8: Problemy
nauk spotecznych, Koszalin 2011, ss. 59-69. Artefaktem jest ,wyodrebniona przez cztowieka
cze$¢ natury, w ktorej uprzedmiotowione jest jego celowe dazenie do zaspokajania potrzeb lub
wyrazenia mysli i uczu¢”. K. Kwasniewski, Artefakt, w: Z. Staszczak (red.), Stownik etnologiczny.
Terminy ogdlne, Warszawa — Poznan 1987, ss. 44-45.

2 Dogmat ,jest to (greckie dogma — sad, orzeczenie) 1. Twierdzenie niewzruszone, religijna
zasada obowiazujaca wszystkich wierzacych nie dopuszczajaca krytyki i przyjmowana na wiare.
2. Twierdzenie przyjmowane za pewnik tylko na zasadzie autorytetu, bez oceny krytycznej”.
W. Patubicki, Ludzie. Obyczaje. Wierzenia. Zagadnienia wybrane z etnologii, Gdynia 1987, s. 281.

. Gray, Margaret Thatcher’s Unintended Legacies, ,New Republic” 23 August 2013, http://
www.newrepublic.com/article/114223/margaret-thatcher-reviewed-john-gray [10.05.2015].

1 Ten przetom $wiatopogladowy towarzyszyt rozwojowi kapitalizmu; ,,z formalizmu mi-
tycznych nazw i regul, ktére obojetnie, tak jak natura, chca wtada¢ludzmii dziejami, wytania sie
nominalizm — prototyp myslenia burzuazyjnego”. Zob. M. Horkheimer, T.W. Adorno, Dialektyka
Oswiecenia, Warszawa 2010, s. 67.

% Por. J. Kloczkowski, J. Price (red.), Platon na Wall Street, Krakéw 2011.
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Na podobienstwo Feuerbachowskiej wizji bostwa jako alienacji cech
cztowieka mozna moéwic o procesesie alienacji korporacji transnarodowych'.
Formy organizacyjne stworzone w odpowiedzi na potrzeby spoteczne wy-
nikajace z rozwoju gospodarki, daza do realizacji intereséw partykularnych
kosztem dobra i interesu panistwa. Etyczna podstawa epoki konkurencji
brzmi: kto zarabia, ten zastuguje na to, co zarobil, o ile uszanowat reguty
gry. W efekcie etyka epoki konkurencji ma by¢ zawarta w samym procesie
produkgji: ten, kto wygrywa w walce konkurencyjnej, naturalnie ma prawo
do korzysci, a korzys¢ ta jest uprawniona — stanowi prawo tego, kto wygrat.
Suma korzysci indywidualnych przynosi maksimum korzysci spoteczne;.
Owe zalozenia nie poddaja jednak namystowi kwestii wladzy ustalajacej
i zdolnej zmienia¢ reguly gry. Nie mozna mowic o grze, gdy najsilniejszy
dyktuje réwniez jej reguty'®. ,,Dobro”, bogactwo jest zatem ostateczna pod-
stawg, tworcg istniejacej , etyki kapitalizmu”. Usprawiedliwia ona oswobo-
dzenie sie kapitalizmu z powinnosci spotecznych®. Miejsce sprawiedliwosci
zajeta maksymalizacja zysku i stuzace jej wartosci, np.: efektywnos¢, sukces,
powodzenie gospodarcze. Zycie spoteczne, kreowane przez kapitat, odrzu-
cito oceny religijno-moralne. Miejsce tradycyjnych wartosci chrzescijaniskich,
uniwersalnych, humanistycznych, zajely antywartosci®. Dlatego sposoby,

16 Przez alienacje struktury korporacyjnej nalezy rozumie¢ , proces, w ktérym cztowiek
tworzy »cos«, nastepnie ten wytwor usamodzielniajac sie, wyobcowuje sie, podporzadkowujac
sobie swego wytworce [...] Procesowi temu podlegaja zaréwno przedmioty materialne, rzeczy
wytworzone przez cztowieka, jak rezultaty jego wysitku duchowego, czyli system poje¢, wartosci,
systemy ideologiczne”. A.J. Karpinski, Stownik poje¢ filozoficzno-socjologicznych, Wyd. Gdanskiej
Wyzszej Szkoty Administracji, Gdarisk 2005, s. 21.

17 Zatozyciel korporagji, a jednoczesnie ich badacz, Ted Nace, wskazuje: ,Zatozenie spotki
jest aktem gleboko osobistym. Przeciez w powotanie jej inwestujesz lata swego zycia i calg twor-
cza energie. | jak na ironie, jesli wykonasz dobra robote, zbudujesz co$, co nabiera rozpedu, by
ostatecznie méc funkcjonowac bez udziatu twojego lub jakiejkolwiek innej pojedynczej osoby.
Jakby za dotknieciem czarodziejskiej rézdzki spétka rozpoczyna swéj wlasny zywot”. Powstaje
,wyrafinowany, ztozony, elastyczny, wciaz ewoluujacy system — co$ na ksztalt nieczulej, cho¢
inteligentnej istoty — kierowanej przez wielo$¢ wewnetrznych i zewnetrznych programowan”.
T. Nace, Gangi Ameryki. Wspétczesne korporacje a demokracja, Warszawa 2004, ss. 17-18.

8 L. Dowbor, Demokracja ekonomiczna, Warszawa 2009, s. 190.

1 Przyktadem alienacji jest aktywnos$¢ jednej z najwiekszych swiatowych korporacji
amerykanskich, Wal-Mart, ktora , przerosta” ograniczenia, jakie nakladaty zar6wno kultura
korporacyjna, jak i panstwo oraz rynek. Efekty jej dziatalnosci stajq sie standardem w formie:
upowszechnienie rozwigzan stuzacych wielkim korporacjom kosztem dostawcow; wywyzsza-
nie konsumenta jako celu firmy, gdy tymczasem jest on $rodkiem do celu, ktérym jest zysk,
a wreszcie uwodzenie, ktdre czyni z konsumentdéw osoby nieustanne szukajace podniety przez
nabycie masy towardw po najnizszej cenie. W imie dazen konsumentow uzasadnia sie wyzysk
taniej sity roboczej dostepnej na catym globie. Zob. Ch. Fishma, Efekt Wal-Martu, Warszawa 2009.

%, Nagi kapitalizm zaktada, Ze nie mamy absolutnie Zadnych zobowiazan wobec innych
ludzi, Ze mozemy ich zostawi¢ bez jedzenia i dachu nad glowa. I tak np. korporacja nie tylko
nie ma zadnego obowiazku dawac pieniedzy na cele spoteczne, ale nie ma tez zadnych obo-
wiazkdéw wobec swoich pracownikow. Co z tego, ze pracowali w niej 20 czy 30 lat —i tak mozna
ich wyrzuci¢ z pracy z dnia na dzien. W nagim kapitalizmie korporacja ma jedynie obowiazki



164 GracyjaN CIMEK

w jaki korporacje uzyskuja dominacje, bada sie¢ przy uzyciu tych samych
kryteriéw, stosowanych w ochronie zdrowia do klasyfikacji psychopatow,
ktorych charakteryzuje brak zainteresowania dla spoteczenistwa i brak uczu¢
etycznych?'. Krytyczni badacze stosunkéw miedzynarodowych nazywaja
korporacje ,nowymi barbarzyncami systemu miedzynarodowego”*.

W swoich politycznych odniesieniach neoliberalna globalizacja aktuali-
zuje manicheizm?® wyznaczajacy skrajne podzialy, a zarazem uzasadniajacy
ekspansje. Jego historyczne przyklady stanowit podziat na $wiat chrzescijariski
ipoganski, $wiat cywilizacji i barbarzyncdw, $wiat komunizmu i kapitalizmu,
a obecnie ten religijny schemat ujawnia podzial na $wiat demokragji i nie-de-
mokracji*!. Wtoski badacz geopolityki, Carlo Jean, zwraca uwagg, ze ,,demo-
kracje typu zachodniego, pluralistyczne i $wieckie, sg stabo przystosowane
do uzycia sity zbrojnej, przynajmniej we wzajemnych stosunkach. Ale, jak
zauwazal Alexis de Tocqueville odnosnie do Stanéw Zjednoczonych, kiedy
demokracje zaczna wojne, nie s nastepnie w stanie ograniczy¢ jej. Zmierzaja
raczej do jej przeksztatcenia w wojne totalna, az do catkowitej zagtady prze-
ciwnika, wojne, w ktdrej zatraca sie kazda proporcja miedzy celami a srodka-
mi. Rzeczywiscie, to wlasnie z powodu ich demokratycznych podstaw moga
one mobilizowac poparcie nie czym innym, jak tylko zaprzeczeniem geopoli-
tycznej natury konfliktu i wypelnieniem tegoz poparcia nadwyzka motywacji
ideologicznych, siegajaca az po demonizacje przeciwnika i przeksztatcenie
kazdej wojny w prawdziwa krucjate”?. Potwierdzeniem tej konstatacji jest
implementacja rozwiazan opartych na kodzie geopolitycznym , walki z ter-
roryzmem” w pierwszej dekadzie XXI wieku, zbudowane na manichejskim
wezwaniu ,kto nie z nami ten przeciwko nam”.

Religia staje sie¢ zarazem jedna z form reakcji na rozwoj wspodtczesnej
globalizadji, jak i jej dopelnieniem. Radostaw Zenderowski interpretuje li-
beralizm jako ideologie sekularystyczna, wywodzaca si¢ od protestanckiej
reformagji, ktora stanowi probe desakralizagji tradycji judeochrzescijanskiej
iuczynienia z niej kanonu wartosci uniwersalnych dla globalizacji. Ta ukryta
funkgja skutkuje formalnym odrzucaniem roli religii w sferze polityki jako
zagrazajacym pozadanym warto$ciom (demokratycznemu porzadkowi,

wobec udzialowcoéw — 0sob, ktdre pojawiaja sie i znikaja w mgnieniu oka, w poszukiwaniu jak
najszybszych i jak najwiekszych zyskéw. Coraz czesciej wydaje sie nam, ze takie podejscie jest
nie do przyjecia. Tu takze powraca kwestia etyczna”. D. Bell, Wojna kultur zastqpita walke klas,
,Dziennik — Europa” z 7 lipca 2007 r.

2 Zob. L. Dowbor, Demokracja..., s. 58.

2 B. Buzan, R. Little, Systeny miedzynarodowe w historii swiata, Warszawa 2011, s. 458.

» Manicheizm - od imienia tworcy systemu religijno-filozoficznego: Manes (216-276) doty-
czy zawartego w religii zaratustranizmu wyobrazeniu o ciagltej walce dwoch przeciwstawnych
sobie pierwiastkéw dobra i zta, $wiatta i ciemnosci. Zob. J. Bohdanowicz, Wierzenia religijne
w dziejach ludzkosci, Gdansk, 1999, ss. 108-119.

# Zob. Z. Rykiel, Podstawy geografii politycznej, Warszawa 2006, ss. 184-225.

% C. Jean, Geopolityka, Wroctaw 2003, s. 129
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prawom cztowieka itd.), ktéra stanowi bariere uniemozliwiajaca lub przynaj-
mniej utrudniajaca ogolnoswiatowa kooperacje, wymiane, porozumienie®.
Odmiennie ukazuje wspdtistnienie religii i globalizacji Georges Corm, ktory
podkresla komplementarno$¢ narracji uzasadniajacej powrét cztowieka do
prawdziwej religijnej istoty oraz narracji upadku interwencjonistycznych
panstwowych systemow gospodarczych, jako powrotu do wolnosci ekono-
micznej. Te dwa aspekty maja stanowic¢ warunek ludzkiej kreatywnosci, po-
wrot do wrodzonej , pierwotnej natury” cztowieka oraz petne wykorzystanie
jego mozliwosci. W ten sposdb ksztattuje si¢ utopijna wizja systemu taczacego
globalizacje gospodarcza z powrotem do religii. Te polaczenie moralnosci
z polityka i religia ma stworzy¢ system przewyzszajacy wszystko, czego do
tej pory zaznata ludzkos¢. Zaktada wigc harmonijne pogodzenie religijnosci
z wolnoscia, ktérego nie potrafit osiagnaé¢ nowoczesny humanizm ogranicza-
jacy zaréwno religijnos¢ ludzi, jak i ich potencjat gospodarczy. Taki wilasnie
postmodernistyczny esencjalizm stat si¢ gléwnym zalozeniem amerykanskiej
doktryny przejmowanej przez sojusznikéw USA w Europie i na catym swie-
cie, szczegdlnie w okresie dominacji neokonserwatywnej ideologii okresu
prezydentury George’a W. Busha”. Za wyjatkiem Rosji i Iranu, ktére dzis
wykorzystuja religie do legitymizacji swojej polityki, wszystkie inne paristwa
o silnym zabarwieniu ideologii religijnej (Arabia Saudyjska, Katar, Maroko,
Pakistan, Izrael i do pewnego stopnia Turcja pod rzadami AKP) sg paristwami
silnie zwigzanymi ze Stanami Zjednoczonymi, ktérych neoprotestantyzm, nie
kidci sie z formalna réznorodnoscig religijng, a przede wszystkim z ideologia
rynku i konsumeryzmu?®.

Opisany esencjalizm religijny dazy do wyparcia oswieceniowych argu-
mentagji roli i znaczenia systemu miedzynarodowego. Prowadzi on do uza-
sadnienia odej$cia od modelu, ktérego gwarantem byty suwerenne panstwa-
-narody. System ten wznosic si¢ ma ponad narodowosciowe i cywilizacyjne
antagonizmy (cho¢ mysl o wojnie i walce nie jest mu wcale obca), zastepujac
je wielokulturowoscia, ktéra rozkwita wtasnie dzieki globalizacji oraz uzna-
niu prymatu religii i gospodarki. Dlatego w narracji amerykariskiej obecne sa
nieustanne odwotania do wolnosci, ktéra trzeba promowac na calym swiecie,
zwalczajac siedliska jej fanatycznych wrogdéw, za jedyna broni majacych terror
i przemoc. Gléwna idea owego dyskursu staje si¢ mesjanizm, charakterystycz-
ny rys amerykanskiego nacjonalizmu, ktéry w odréznieniu od nacjonalizmu
europejskiego, zawsze nacechowany byt silnie pierwiastkiem religijnym?®.

% R. Zenderowski, Religia w teoriach stosunkow miedzynarodowych, w: P. Burgonski, M. Gie-
rycz (red.), Religia i polityka. Zarys problematyki, Dom Wydawniczy Elipsa, Warszawa 2014, s. 567.

¥ G. Corm, Religia i polityka w XXI wieku, Wyd. Akademickie Dialog, Warszawa 2007, ss.
40-42.

» B. Drweski, Religia i laicyzm jako obszary walki politycznej wielkich mocarstw, ,Przeglad
Religioznawczy” 3(257)/2015, s. 16.

¥ G. Corm, Religia..., s. 42.
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Forma antyoswieceniowej reakcji na globalizacje jest dzihad, ktory w al-
ternatywnym ujeciu Benjamina Barbera pozycjonowany jest jako przeciwnik
McSwiata®. Istotq takiej aktywnosci jest wplyw zmian ekonomicznych i tech-
nologicznych oraz wzrastajacych wspoétzaleznosci, ktore nie pozostawiaja
wspdlnotom czasu na adaptacje kulturowa. Stad dwie sprzeczne tendencje.
Z jednej strony laicyzacja, standaryzacja i pewna korozja samoidentyfikacji
wobec intensywnosci interakcji kulturalnych, wzrastajacej komercjalizacji
dobr i ustug kulturalnych, a takze powielanie wzordéw ograniczajace kre-
atywnos¢ i innowacyjnos¢ kulturalng, a z drugiej — proces indygenizacji
(urdzennienia), tzn. pojawiania si¢ programoéw polityczno-kulturowych
wsrod ludnosci rdzennej, regionalnej, emigrantow i grup narodowosciowych,
potwierdzajacych ich tozsamo$¢ na arenie globalnej. Neoliberalna globalizacja
tworzy rzesze bezrobotnych, bez przydzialu, zbednych, zasilajacych slumsy
i getta wielkich metropolii. Zamiast pomocy nastepuje polityka kryminalizagji
biedy, ktdra czesto koreluje z etnosem, prowokujac tendencje rewitalizacji par-
tykularyzmow narodowych, etnicznych, religijnych, niekiedy regionalnych®.
Jednak, podobnie do fundamentalizmu religijnego panstw zachodnich, terro-
ryzm islamski nie rozwija wizji alternatywnej wobec proceséw neoliberalnej
globalizacji. Cecha Al-Kaidy i jej nastepcdw jest brak jakiejkolwiek refleksji nad
kwestiq imperium, imperializmu czy chocby rewolugji. Dlatego , wydaje sie,
ze bardziej niz alternatywaq dla imperium amerykanskiego Al-Kaida jest jego
dopetnieniem: ze swojq nihilistyczna, estetyczna i mistyczna koncepcja oporu
poprzez »propagande aktow« Al-Kaida zywi swojego przeciwnika o formie
nieograniczonej, wszechobecnej, manichejskiej ,wojny z terroryzmem”*. Jej
wspolczesng kontynuacja ideologiczno-polityczna jest tzw. Panstwo Islamskie®.

* % %

3 B.R. Barber, Dzihad kontra McSwiat, Warszawa 2001.

3 Zob. G. Michatowska, Dyferencjacja cywilizacyjno — kulturowa Swiata a jednos¢ porzadku
miedzynarodowego, w:J. Symonides (red.), Swiat wobec wspdlezesnych wyzwari i zagrozer, Warszawa
2010, s. 52.

%2 A. Colas, Imperium, Warszawa 2008, ss. 233-234.

% Postmodernistyczy wymiar tego bytu politycznego opisuje Slavoj Zizek: ,Znane zdje-
cie przywodcy ISIS Baghdadiego [Abu Bakra al-Baghdadiego — G.C.] z dobrym szwajcarskim
zegarkiem na reku jest symbolem tego panstwa: ISIS doskonale orientuje sie w propagandzie
internetowej, transakcjach finansowych itd., chociaz jego ultranowoczesne praktyki stosowane sa
do propagowania ideologiczno-politycznej wizji, ktdra nie tyle jest konserwatywna, ile desperacko
probuje wyznaczac Sciste, hierarchiczne ograniczenia — gtéwnie w sferze religii, edukacji i seksual-
noséci”. http://wyborcza.pl/magazyn/1,143550,17367937,Zizek_Nadchodzi_nowe_sredniowiecze.
html (12.06.2016). Zob. B. Hall, ISIS. Pa#istwo Islamskie, Warszawa 2015; H. Benjamin, ISIS. Paristwo
Islamskie. Brutalne poczqtki armii terrorystow, Warszawa 2015; H. Olivier, F. de La Neuville Tho-
mas, Panistwo Islamskie. Geneza nowego kalifatu, Warszawa 2015; A. Wejkszner, Paristwo Islamskie.
Narodziny nowego kalifatu?, Warszawa 2016.



Elementy religijne w politycznych i ekonomicznych przejawach globalizacji 167

We wspolczesnej globalizacji elementy religijne sa obecne w formie sche-
matéw poznawczych inkorporowanych do ideologii, polityki i ekonomii. Po-
mimo $wieckiego czynnika, lezacego u podstaw globalizacji, wpisanej w niej
racjonalizagji, indywidualizacji i odrzucenia dominacji tradycyjnych instytucji
religijnych w ksztaltowaniu zycia spolecznego, elementy religijne sa wykorzy-
stywane dla uzasadniania nowych hierarchii, nieréwnosci spotecznych oraz
podziatéw geopolitycznych w przestrzeni migdzynarodowej. Ich podstawa
jest alienacja ekonomii w stawaniu sie cywilizacji, ktérej unaocznieniem jest
dziatalno$¢ korporacji transnarodowych.

Gracjan Cimek — RELIGIOUS ELEMENTS IN THE POLITICAL AND ECONOMIC ASPECTS OF GLO-
BALIZATION

In contemporary globalization religious elements are present in the form of cog-
nitive schemas incorporated into ideology, politics and economics. Despite the secular
factor underlying globalization, entered in the rationalization, individualization and
the rejection of the domination of traditional religious institutions in shaping social
life, religious elements are used to justify the new hierarchy, inequality, social and
geopolitical divisions in the international sphere. Their base is the alienation of the
economy in becoming a civilization, which illustrate the activities of transnational
corporations.
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Ideowo-polityczne oblicze
X Zjazdu Gnieznienskiego

Wspdtczesne Zjazdy Gnieznienskie to organizowane pod patronatem
Kosciota katolickiego w Polsce kongresy migedzynarodowe. Nawigzujg one
do tradycji Zjazdu Gnieznieniskiego z roku 1000'. W zalozeniu stanowic maja
miejsce spotkan chrzescijan (gtéwnie z Europy Srodkowo-Wschodniej) oraz
forum ekumenicznego i migedzyreligijnego dialogu (oficjalnie adresowane sg
jednak takze do oséb niewierzacych). Czestymi gosémi Zjazdow sa hierar-
chowie Kosciota katolickiego i innych wyznan, glowy panistw oraz wybitni
przedstawiciele zycia publicznego®. Wydarzenie odbywa si¢ w nieregular-

! Wspdltczesna historiografia uznaje, ze Zjazd Gnieznienski z roku 1000 miat donioste zna-
czenie dla historii Polski. Doszto wtedy do spotkania wtadcy niemieckiego, cesarza Ottona III
(980-1002) i wiadcy Polski, ksiecia Bolestawa Chrobrego (967-1025). Cesarz przybyt do Gniezna
w ramach pielgrzymki do grobu $w. Wojciecha(ok. 956-997). Politycznym celem Ottona III byto
utworzenie uniwersalistycznego cesarstwa, ktorego czes¢ stanowitaby stowianszczyzna. Efektem
Zjazdu byto utworzenie w Gnieznie pierwszej metropolii oraz nowych podlegtych jej biskupstw
w Krakowie, Kotobrzegu i Wroctawiu (wczesniej istniato tylko biskupstwo w Poznaniu). Zob.
J. Ktoczowski, C. Pest, W. Polak (red.), Milenium synodu-zjazdu gniezniernskiego, Lublin 2001;
R. Michatowski, Zjazd gnieznieriski. Religijne przestanki powstania arcybiskupstwa gnieznieriskiego,
Wroctaw 2005, s. 455; A. W. Mikotajczak, Mysli europejskie, Poznan 2001, s. 179.

2 Od chwili odnowienia odbyto sie dziewie¢ Zjazdow Gnieznieniskich, odpowiednio w la-
tach: 1997, 2000, 2003, 2004, 2005, 2007, 2010, 2012, 2016. Gosciem Zjazdu w 1997 r. byl papiez
Jan Pawet II. Ponadto w réznych latach uswietnity go swoja obecnoscia glowy takich panstw,
jak: Czechy, Litwa, Niemcy, Polska, Stowacja, Ukraina, Wegry. Sposrdd polskich prezydentéw,
w réznych latach, udziat w Zjazdach wzieli: Aleksander Kwasniewski, Lech Kaczyriski, Bronistaw
Komorowski i Andrzej Duda. Por. II-IX Zjazd Gnieznienski, Oficjalna strona internetowa Zjaz-
déw Gnieznienskich: http://zjazd.org/zjazd/idea-zjazdu/ [16.05.2016]. Na temat poszczegdlnych
Zjazdéw Gnieznieniskich w latach 1997-2012. Zob. A. Boniecki, Swiadectwo obecnosci. Pigty Zjazd
Gnieznienski, ,Tygodnik Powszechny” 12/2004, s. 2; K. Borun (red.), Europa dialogu: by¢ chrzesci-
janinem w pluralistycznej Europie. VI Zjazd Gnieznienski, Gniezno, 16-18 wrzesnia 2005, Gniezno
2005, 266 s.; N. Jackowska, 1V Zjazd Gnieznienski, ,Przeglad Zachodni” 3/2003, ss. 256-258; N. Jac-
kowska, Odrodzenie chrzescijanistwa w zjednoczonej Europie? V Zjazd Gnieznienski , Europa Ducha”,
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nych, rocznych lub kilkuletnich odstepach. Pierwszy wspolczesny Zjazd
Gnieznienski (symbolicznie nazwany drugim) odbyt sie w roku 1997 z okazji
tysiecznej rocznicy $mierci $w. Wojciecha (ur. ok. 956, zm. 997). Gléwnym
podejmowanym w ramach odnowionych Zjazdow Gnieznienskich tematem
jest przysztos¢ Kosciota katolickiego oraz Europy i panstw europejskich.

X Zjazd Gnieznienski trwat od 11 do 13 marca 2016 r. Podmiotem or-
ganizujacym wydarzenie byla dzialajaca przy Archidiecezji Gnieznienskiej
Fundacja sw. Wojciecha Adalberta. W gronie wspotorganizatorow znalazto sie
za$: Ministerstwo Kultury i Dziedzictwa Narodowego, Narodowe Centrum
Kultury oraz portal internetowy Chrzest966.pl. Zjazd Odbyt sie¢ pod hastem
»Europa nowych poczatkéow. Wyzwalajaca moc chrzescijaristwa”. Sposréd
hierarchéw Kosciota katolickiego w Polsce, w wydarzeniu wzieli udzial m.in.:
abp Wojciech Polak (Arcybiskup Metropolita Gnieznienski i Prymas Polski),
abp Stanistaw Gadecki (Arcybiskup Metropolita Poznanski i Przewodniczacy
Konferencji Episkopatu Polski), kard. Kazimierz Nycz (Arcybiskup Metropo-
lita Warszawski ), abp Henryk Muszyniski (Prymas Polski w latach 2009-2010,
Arcybiskup Senior Archidiecezji Gnieznieniskiej), bp Michat Janocha (Biskup
Pomocniczy Warszawski), bp Grzegorz Rys (Biskup Pomocniczy Krakowski)
oraz bp Krzysztof Zadarko (Biskup pomocniczy koszalinsko-kotobrzeski).
Ponadto, w Zjezdzie wzieli udziat: abp Celestino Migliore (Nuncjusz Apostol-
ski w Polsce), kard. Luis Antonio Tagle (Arcybiskup Manili) oraz abp Matteo
Maria Zuppi (Arcybiskup Bolonii). Do najwazniejszych reprezentantéw
pozostatych Kosciotéw chrzescijaniskich nalezeli: bp Marcin Hintz (Kosciot
EwangelickoAugsburski), abp Jeremiasz (Prawostawny Arcybiskup Wroctaw-
ski i Szczecinski, prezes Polskiej Rady Ekumenicznej) oraz abp Swiatostaw
Szewczuk (Arcybiskup Wiekszy Kijowsko-Halicki, zwierzchnik Ukrainskiego
Kosciota Greckokatolickiego).

Kazdy z odnowionych Zjazdow Gnieznienskich odbywat si¢ w atmos-
ferze pod wieloma wzgledami szczegolnej, zwykle stanowiac uswietnienie
obchodéw wyjatkowo waznej dla Kosciota rocznicy tudziez wydarzenia
miedzynarodowego. Nie inaczej bylo w roku 2016. X Zjazd Gnieznienski byt

,Przeglad Zachodni” 3/2004, ss. 292-295; G. Koczorowska, Drugi Zjazd Gnieznieriski — Gniezno
2000, ,Kronika Wielkopolski” 3/2000, ss. 5-11; G. Koczorowska, V Zjazd Gnieznieriski, , Kronika
Wielkopolski” 3/2004, ss. 144-148; G. Koczorowska, VII Zjazd Gniezniernski, , Kronika Wielkopol-
ska” 3/2007, ss. 155-160; M. Kindziuk, Przywrdémy ducha Europie. V Zjazd Gnieznienski, ,Niedziela”
13/2004, s. 12; A.W. Mikotajczak (red.), Gniezno na europejskim szlaku milenijnym 1997 i 2000 (studia
i materiaty), Gniezno 2002, s. 179; G. Pac, VI Zjazd Gnieznieriski. Europa dialogu: by¢ chrzescijaninem
w pluralistycznej Europie, 16-18 wrzesnia 2005, , Paedagogia Christiana” 2(16)/2005, ss. 233-237;
G. Pac, Wcigz do przodu. VI Zjazd Gnieznierski, 16-18 wrzesnia 2005, ,Tygodnik Powszechny”
40/2005, s. 11; S. Pamuta, Drugi Zjazd Gnieznieriski w polskiej prasie, , Prace Naukowe. Pedagogika”
t.8/10, 1999/2001, ss. 225-240; J. Pekata (red.), , Europa Ducha. Chrzescijanie w procesie integracji eu-
ropejskiej”. Gniezno 12-14 marca 2004, Gniezno 2004, s. 65; G. Polak, VII Zjazd GnieZnierniski. Gniezno,
15-17 czerwca 2007, ,,Studia i Dokumenty Ekumeniczne” 1/2/2007, ss. 183-186; Quo vadis Europo?
IV Zjazd Gnieznienski, Gniezno 15 i 16 marca 2003 roku, ,,Znaki Nowych Czaséw” 4/2003, ss. 50-66.
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pierwszym z cyklu duzych organizowanych przez Kosciot (lub pod jego pa-
tronatem) wydarzen wpisujacych sie w obchody 1050. rocznicy chrztu Polski.
Niewatpliwy wplyw na jego przebieg, interpretacje podejmowanych w trak-
cie obrad tematow oraz atmosfere dyskusji mialy takze sytuacja w Polsce,
w Unii Europejskiej oraz na swiecie. W chwili gdy niniejszy tekst jest pisany,
trudno jest okresli¢ historyczne znaczenie poszczegolnych wydarzen, gdyz
wiele proceséw ciegle trwa. Niemniej nalezy zauwazy¢, ze poza celebrowana
przy okazji Zjazdu rocznica, na jego intelektualna atmosfere wptyw miaty
nastepujace czynniki: (1) kryzys migracyjny w Europie, (2) wojna na Ukrainie,
(3) wojna w Syrii, (4) wybory prezydenckie i parlamentarne w Polsce.

Deklaracja programowa

Pierwszym z grona waznych dokumentéw zwigzanych z X Zjazdem
Gnieznienskim jest dotyczaca wydarzenia Deklaracja programowa. Zostata
ona opublikowana na kilka miesiecy przed samym Zjazdem. Stanowi ona
komunikat na temat gtéwnych kierunkéw ideowych Zjazdu.

Autorzy Deklaracji Programowej X Zjazdu Gnieznienskiego uzasadnia-
li wybor tytutu wydarzenia, odwotujac si¢ do dwoch argumentow, ktdre
odpowiednio okresli¢ mozna jako historyczny i wspotczesny. Pierwszy —
historyczny — méwi o tym, ze Chrzest Polski w istocie nalezy interpretowac
jako poczatek jej historii oraz cztonkostwa w rodzinie narodéw europejskich.
Autorzy Deklaracji odrzucili stanowisko, jakoby chrzest dotyczy¢ miat tylko
ksigcia Mieszka (ur. 922-945 — zm. 992) oraz jego dworu. Nie wdajac si¢ w
historyczny spor o bezposrednie skutki tego wydarzenia, staneli na stano-
wisku, ze byl to rzeczywisty poczatek rozwoju chrzescijanistwa na ziemiach
polskich. Drugi uzasadniajacy wybor tematu argument — wspoélczesny —
zaktada, ze dzisiejszy Koscidt, Polska oraz Europa znalazly sie¢ w kryzysie
i potrzebuja duchowej odnowy. Odnosnie do Kosciota, preludium do wspo-
mnianej odnowy stanowi¢ ma rachunek sumienia i powr6t do chrzescijan-
skich zrodet. W praktyce przejawiac ma sig¢ to rozwojem Kosciota misyjnego,
wychodzacego na egzystencjalne peryferia wspolczesnego swiata. Autorzy
Deklaracji podkreslaja, ze jest to jedna z gtéwnych idei pontyfikatu papieza
Franciszka®. W kontekscie polskim zwrécono natomiast uwage na kryzys
spoteczny, zwigzany z wyczerpaniem potencjatu modernizacyjnego, ktory

* Dokumentem papieskim, do ktérego mozna odwotywac sie, poszukujac sposobu rozu-
mienia przez papieza Franciszka idei Kosciota misyjnego, jest np. adhortacja Evangelii gaudium.
Zob. Ojciec Swiety Franciszek, Adhortacja apostolska Evangelii gaudium. O gloszeniu ewangelii w dzi-
siejszym Swiecie, Oficjalny Serwis Stolicy Apostolskiej, http://w2.vatican.va/content/francesco/pl/
apost_exhortations/documents/papa-francesco_esortazione-ap_20131124_evangelii-gaudium.
html [12.03.2016].
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warunkowat rozwoj naszego kraju przez ostatnie 26 lat. Odnosnie do Europy,
ale wyraznie rozumianej jako Unia Europejska, Autorzy Deklaracji zauwa-
zyli, ze nie posiada ona obecnie wizji, ktora umozliwitaby rozwiazanie jej
wewnetrznych i zewnetrznych probleméw. W tym kontekscie jako przejaw
kryzysu wskazano obawy przed przybywajacymi do Europy przybyszami.
Mowiac o krajach Europy znajdujacych sie poza UE, konkretnie w Europie
Wschodniej, podkreslono, ze od chwili rozpadu Zwiazku Radzieckiego cig-
gle trwa tam proces zdobywania wolnosci. Jako argument potwierdzajacy ta
teze przywotano wydarzenia, ktére miaty miejsce w roku 2014 na Ukrainie
(., kijowski Majdan”)*.

Odnoszac sie do argumentacji uzasadniajacej wybor tytutu X Zjazdu
Gnieznienskiego, nalezy zauwazy¢, ze w sposdb ogolnikowy dotyka ona
wielu kwestii. Nie nalezy dziwic si¢ Autorom, ze rozpoczeli od przytoczenia
tezy mdowiacej o tym, ze wraz z chrztem rozpoczyna sie historia Polski oraz
jej bytnos¢ w rodzinie narodoéw europejskich. Przyjecie takiego zalozenia
prowadzi do niewatpliwie pozadanej z punktu widzenia Kosciota konkluzji,
ze chrzescijanstwo i Polska (czy tez polskos¢) stanowia fenomeny trwale ze
sobg zwiazane. Kolejny argument przytoczony w Deklaracji odnosi si¢ do
wspotczesnego kryzysu Kosciota, Polski i Europy. Odwotanie do tego typu
perspektywy wydaje sie réwniez zrozumiate. Sytuuje ono Kosciét w roli
aktywnego uczestnika wielkiej dyskusji wokot problemu kryzysu kulturowo-
-cywilizacyjnej tozsamosci®.

W powyzszym kontekscie nalezy takze odnies¢ sie do szczegotowych ar-
gumentow uzasadniajacych zawartg w Deklaracji teze mowiaca o tym, ze Ko-
$cidt, Polska i Europa potrzebuja nowego poczatku. Zauwazy¢ nalezy, iz maja
one bardzo rézny stopien ogoélnosci. Odnosnie do Kosciota zwrécono uwage,
ze potrzebuje on odnowy przede wszystkim w obszarze duszpasterskim,
na co lekarstwem ma by¢ realizacja idei papieza Franciszka. Niewatpliwie
trudno zgodzic sie, Ze jest to jedyna stabos¢ tej instytucji, cho¢ na pewno jest
to problem czesto podnoszony i dyskutowany. W kontekscie Polski i Europy
autorzy Deklaracji uciekli si¢ do analizy duzo bardziej calosciowej. Odnosnie
do Polski Dokument méwi o problemie zwigzanym z brakiem potencjatu

* Por. Deklaracja programowa X Zjazdu Gnieznieriskiego, w: Przewodnik Uczestnika. X Zjazd
Gnieznieriski, bmw, bdw, s. 5-7, http://zjazd.org/wp-content/uploads/2015/08/przewodnik-sro-
dek-pl-www-1.pdf [22.04.2016].

° Dyskusja dotyczaca kryzysu cywilizacji zachodniej toczna jest od dziesiecioleci. Za jej
symboliczny poczatek uznaje sie publikacje w 1917 r. ksigzki Oswalda Spenglera pt. Der Untergang
des Abendlandes ttumaczong zazwyczaj jako Zmierzch Zachodu. Do innych glosnych prac na ten
temat zaliczy¢ mozna ksiazki m.in. José Ortega y Gasset, Samuela P. Huntingtona czy Francisa
Fukuyamy. Zob. O. Spengler, Zmierzch Zachodu. Zarys morfologii historii powszechnej, thum. J. Ma-
rzecki, Warszawa 2014, s. 450; ]. Gasset, Bunt mas, ttum. P. Niklewicz, Zakrzewo 2016, s. 285; S.P.
Huntington, Zderzenie cywilizacji i nowy ksztatt tadu swiatowego, ttum. H. Jankowska, Warszawa
2005, s. 571; F. Fukuyama, Koniec historii, thum. T. Bieron, M. Wichrowski, Krakow, s. 319.
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rozwojowego, wspomniana odnowa najbardziej potrzebna ma by¢ wtasnie
w tym obszarze. W kontekscie Europy wspomniano zas o szeroko pojetym
kryzysie idei zjednoczeniowych. Niewatpliwa historyczna stusznos¢ doboru
tego argumentu potwierdzit majacy miejsce kilka miesiecy pdzniej Brexit®.
Warto zwroci¢ uwage, ze przywotano takze jeden bardzo konkrety europejski
problem, jakim jest zjawisko wielkich ruchéw migracyjnych. Temat powracat
rowniez pozniej, w trakcie obrad zjazdowych, co dowodzi, jak bardzo duzo
uwagi przywiazuje do tego zjawiska wspodtczesny Kosciot.

Podsumowujac, Deklaracja Programowa X Zjazdu Gnieznienskiego jest
dokumentem bogatym w idee i polityczne przestania. W jednoznaczny sposéb
sugeruje ona, ze chrzescijanstwo jako religia a Kosciot jako reprezentujaca je
instytucja sa we wspodtczesnej Polsce i Europie niezbedne do przezwyciezenia
istniejacych probleméw politycznych. Niewatpliwie jednak, dla petniejszego
odczytania Deklaracji, konieczna jest lektura jej w korespondengji z dokumen-
tem Przestania X Zjazdu Gnieznienskiego, ktore zostaty ogtoszone ostatniego
dnia Kongresu.

Wystapienie Prymasa Polski abp Wojciecha Polaka

Kolejnym godnym uwagi zrédtem rzucajacym swiatto na problem ide-
owo-politycznego oblicza X Zjazdu Gnieznieniskiego jest wystapienie abp
Polaka. Byto to pierwsze sposréd waznych przeméwien hierarchow Kosciota
katolickiego wygloszonych przy okazji Zjazdu. Wystapienie Prymasa zostato
wygloszone, rzecz jasna, przy okazji otwarcia wydarzenia.

W swoim przemoéwieniu abp W. Polak skupit sie na dwoch kwestiach:
zwiazku chrzescijanstwa z wolnoscig oraz jego wplywie na ksztatt tozsamosci
europejskiej’. W kontekscie pierwszego problemu Prymas przedstawit poglad,
ze chrzest jest fundamentem wolnosci. Przekaz dodatkowo wzmocnit odwo-
faniem do Karola Wojtyly i cytatem z jego listu do , Tygodnika Powszech-
nego”. Odnosnie do drugiego zagadnienia podkreslil, Ze chrzest stanowi
wciaz zasadniczy, choc¢ czesto zapomniany, element tozsamosci europejskie;j.
Arcybiskup Polak w tym kontekscie ponownie odwotlat sie do autorytetu Jana
Pawta II, przywotujac jego stowa z 1997 r., wygtoszone w trakcie pierwszego
z odnowionych Zjazdow Gnieznienskich. Papiez zauwazyt wtedy, ze brak

¢, Brexit” to potoczna nazwa procesu opuszczania przez Wielka Brytanie struktur Unii
Europejskiej, zapoczatkowanego przez referendum w czerwcu 2016 r. W referendum, ktdre nie
miato formy wigzacej dla brytyjskiego rzadu, gtosowato 72,2% uprawnionych, sposréd ktoérych
51,89% opowiedzialo sie za opuszczeniem Unii Europejskiej przez Wielka Brytanie.

7 W. Polak, X Zjazd Gnieznienski — stowo powitania Prymasa Polski abp. Wojciecha Polaka,
Oficjalny serwis Konferencji Episkopatu Polski, http://episkopat.pl/x-zjazd-gnieznienski-slowo-
powitania-prymasa-polski-abp-wojciecha-polaka [23.11.2016].
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duchowej jednosci Europy spowodowany jest kryzysem chrzescijanskiej sa-
moswiadomosci. Jako zadanie dla chrzescijan wskazat zas odbudowanie tej
wiezi w dialogu z innymi tradycjami i kulturami®. W tym kontekscie Prymas
stwierdzil, ze wtasnie do wspomnianego procesu odbudowy wiezi Europy
zjej chrzescijaniska tradycja nawiazuje postulat odnowy ujety w hasle obecne-
go Zjazdu -, Europa nowych poczatkéw. Wyzwalajaca moc chrzescijaristwa”.
Poczatek apb Polak interpretuje tu w sensie ewangelicznym. Wyraznie zazna-
cza, ze nie chodzi tu o tworzenie nowych projektéw politycznych, ekonomicz-
nych czy spotecznych. Celem Zjazdu Gnieznienskiego ma by¢ zainicjowanie,
majacego swe zrodlo w chrzcie, odrodzenia indywidualnej wiary.

Odnoszac sie do wystapienia Prymasa nalezy zauwazy¢, ze duza jego
cze$¢ utrzymana byta w tonie podobnym do dokumentéw Deklaracji Pro-
gramowej. Przyczyn przyjetego jako aksjomat faktu, ze Europa znajduje
sie w kryzysie, Prymas upatruje w odejsciu jej od chrzescijariskich korzeni.
Diagnoza ta nie jest nowa. Prawdopodobnie najszerzej teze te rozwinat
w swoich pracach kard. Joseph Ratzinger, p6zniejszy papiez Benedykt XVI°.
Niewatpliwie konkluzja taka jest z punktu widzenia Kos$ciota korzystna,
gdyz legitymizuje jego role jako najwazniejszej instytucji, ktora jest w stanie
pomoc Europie przezwyciezy¢ jej problemy. Nie mozna si¢ jednak zgodzi¢
z teza Prymasa, ze celem Zjazdu nie jest tworzenie nowych projektéw po-
litycznych, ekonomicznych lub spotecznych. Kluczem w tym kontekscie
jest sposob definiowania pojecia ,, polityka”. Jesli ujac je redukcjonistycznie,
np. jedynie jako bezposrednie sprawowanie wtadzy, to oczywiscie w takim
sensie X Zjazd Gnieznienski nie ma wymiaru politycznego lub jest on bardzo
niewielki. Tego rodzaju sposob definiowania znany i obecny jest w dyskursie
naukowym!. Niemniej autor niniejszego artykutu zgadza sie z jego kryty-
kami, ktérzy akcentuja, ze tego rodzaju definicje maja charakter niepeiny,
gdyz wtadza ma w stosunkach spotecznych wieloraki, w tym niepolityczny
charakter. Ponadto, ujecia takie ignoruja odpowiedz na pytanie, czym jest
sama wiadza''. Jesli przyjac¢ definicje polityki jako dziedziny ludzkiej ak-
tywnosci, ktdrej celem jest znoszenie sprzecznosci i uzgadnianie zachowan
wspotzaleznych, nieuchronna jest réwniez konkluzja, ze X Zjazd Gnieznieriski
miat wymiar polityczny.

8 Por. Jan Pawet II, Homilia podczas Mszy sw. z okazji 1000-lecia $mierci $w. Wojciecha, Gnie-
zno, 3.06.1997, Portal Opoka, http://www.opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/jan_pawel_ii/homilie/
gniezno_03061997.html [11.05.2016].

 Zob. ]. Ratzinger, Czas przemian w Europie. Miejsce Koéciota i swiata, ttum. M. Mijalska,
Krakow 2001; J. Ratzinger, Europa. Jej podwaliny dzisiaj i jutro, thum. S. Czerwik, Kielce 2005,
s.120; J. Ratzinger, Europa Benedykta w kryzysie kultur, thum. W. Dzieza, Czestochowa 2005, s. 141.

10 Zob. M. Kolczynski, J. Sztumski, Marketing polityczny, Katowice 2003, s. 88; E. Zieliniski,
Nauka o parnistwie i polityce, Warszawa 2001, s. 208.
I M. Gulczynski, Nauka o polityce, Warszawa 2007, ss. 30-31.
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Wystapienie kard. Kazimierza Nycza

Jednym z najwazniejszych, z punktu widzenia problematyki spoteczno-
-politycznej, wystgpien plenarnych w trakcie X Zjazdu Gnieznienskiego, byt
referat kard. Nycza pt. Otwarte drzwi Kosciota. Znaczna jego czes¢ Hierarcha
poswiecit dotykajacemu Europe problemowi wielkich ruchéw migracyjnych.
Wygloszone przez niego wystapienie nalezy uwazaé za wazne, gdyz nie
ogranicza si¢ ono jedynie do ogélnych sformutowan i moralnych apeli. Metro-
polita Warszawski nie uciekl w nim od refleksji o charakterze systemowym.
Rozwazania nalezy uznac za wazna prébe ustosunkowania sie przez Kosciot
w Polsce do problemu zwigzanego z poszukiwaniem politycznej odpowiedzi
na pytanie, w jaki sposob Unia Europejska ma zmierzy¢ si¢ z wielkim cywi-
lizacyjnym wyzwaniem, jakie stanowi bezprecedensowy z punktu widzenia
ostatnich stuleci naptyw uchodzcow i emigrantéw ekonomicznych'z

Refleksje na temat wielkich ruchéw migracyjnych kard. Nycz rozpoczat
od uwag teologicznych odnosnie do stosunku chrzescijan do obcych. Biskup
podkreslit wpisany w nauczanie Kosciota katolickiego wymog zyczliwosci
wobec drugiego cztowieka. Zauwazyt takze, ze zasada ta nie traci na waznosci
niezaleznie od pochodzenia i religii ludzi, wobec ktérych ma by¢ stosowana.
Zdaniem Kardynata nalezy ponadto pamigtacd, Zze poza bezdyskusyjna chrze-
$cijariska koniecznoscig udzielenia pomocy bedacemu w potrzebie blizniemu,
nalezy mie¢ réwniez na uwadze sposob, w jaki pomoc ta zostaje udzielona.
W tym kontekscie metropolita warszawski przywotuje ewangeliczna figure
Samarytanina, ktérego nauczanie Kosciota nakazuje traktowac jako symbol
czlowieka pomagajacego obcemu w potrzebie. Rozwazania swe, dotyczace
minimalnych moralnych obowiazkéw chrzescijanina, kard. Nycz konczy
praktycznym, adresowanym do wiernych nakazem, méwigcym o tym, ze
w razie potrzeby winni oni udzieli¢ pomocy uchodzcom: ,Jesli wiec pewnego
dnia biskup zadzwoni i powie, Ze nie ma gdzie ulokowac rodziny uchodzcow,
nie powinnismy sie targowac”".

Waznym, wspomnianym juz wczesniej aspektem omawianego wystapie-
nia kard. Nycza jest to, ze hierarcha nie ogranicza si¢ jedynie do apelu o cha-

2 Wedtlug instytucji Frontex (Europejska Agencja Zarzadzania Wspolpraca Operacyjna na
Zewnetrznych Granicach Panstw Cztonkowskich Unii Europejskiej), ktora zajmuje si¢ zbieraniem
danych dotyczacych liczby nielegalnych przekroczen granicy zewnetrznej Unii Europejskiej,
do pazdziernika 2015 r. odnotowano 1236 887 takich przypadkéw; dla poréwnania w roku
2014 odnotowano ich 282 000. Por. Dane na temat migrantéw i uchodzcéw w Europie, ,Biuletyn
Migracyjny”, http://biuletynmigracyjny.uw.edu.pl/53-grudzien-2015/dane-na-temat-migrantow-
-i-uchodzcow-w-europie [12.10.2016].

B K. Nycz, Otwarte drzwi Kosciota. Referatu kard. Kazimierza Nycza, wygtoszonego podczas

X Zjazdu Gnieznienskiego, Portal wiara.pl, http://kosciol.wiara.pl/doc/3027319.Otwarte-drzwi-
-Kosciola [22.11.2016].
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rakterze moralnym i propozycji prostych, jedynie reaktywnych rozwiazan
kryzysu migracyjnego. Metropolita warszawski wyraznie probuje rowniez
zainicjowac szersza dyskusje systemows, dotyczaca wypracowania modelu
radzenia sobie z problemem wielkich ruchéw migracyjnych. Zastanawia si¢
onnad mozliwoscia i ewentualng uzytecznoscia zastosowania w podejsciu do
uchodzcédw i migrantéw starotestamentowego rozrdznienia na przybyszow
chwilowych i osiadtych'. Biskup proponuje, zeby w przypadku emigrantow,
ktérzy uznani zostali za osiadtych, ustalone byly minimalne warunki integra-
cyjne i asymilacyjne. W praktyce oznaczatoby to, ze spotecznos¢ przyjmujaca
okreslataby katalog zasad, ktére przybysze musieliby bezwarunkowo uznag,
aby moc funkcjonowac w danej wspdlnocie. Zdaniem Arcybiskupa przyjecie
tego rodzaju stanowiska wobec problemu wielkich ruchéw migracyjnych jest
konieczne, gdyz tylko na takim gruncie mozliwa jest realizacja wskazan papie-
za Franciszka'. Pozostawienie kwestii zasad przysposabiania migrantow do
funkcjonowania w ramach spoteczenstw przyjmujacych niedoprecyzowana,
zdaniem kard. K. Nycza, grozi instrumentalnym wypaczaniem nauki Papieza
oraz praktycznym odejSciem od Ewangelii.

Obok nakreslonej przez siebie wizji, wokot ktorej mozna budowaé kon-
kretny system radzenia sobie przez spoteczenstwa europejskie z problemem
uchodzcédw i emigrantéw, kard. Nycz wskazat takze, kto jego zdaniem za
realizacje takiego projektu jest politycznie odpowiedzialny. Uwaza on, ze
to na barkach rzadéw poszczegdlnych panistw Unii Europejskiej oraz admi-
nistracji Wspdlnoty spoczywa zadanie wypracowania rozwigzania kryzysu
migracyjnego. Metropolita warszawski podkresla przy tym, ze budowanie
narracji sugerujacej, iz gtéwna przyczyna trudnosci zwiazanych z rozwigza-
niem kryzysu jest nieczutos¢ zwyktych obywateli, jest forma emocjonalnego
szantazu. Hierarcha podkresla, Ze to politycy sa odpowiedzialni za wypra-
cowanie rozwigzan omawianych problemow i to oni powinni by¢ z tego
pozniej rozliczani'e.

W konteks$cie rozwazan nad problematyka imigrantéw i uchodzcéw
we wspolczesnej Europie kard. Nycz poruszyt takze zagadnienie wolnosci
religijnej i kwestii faczenia rodzin. Hierarcha przypomniat, ze prawa te sa
szczegolnie dla Kosciota wazne oraz ze bedzie on ich bronit rowniez odnosnie
do uchodzcéw i migrantow. Metropolita Warszawski wyraznie zaznaczyl, ze
oczekiwanie od kogos$ zmiany religii tudziez odstapienia od przestrzegania

1 Kard. K. Nycz méwi o fragmencie Ksiegi Kaptanskiej, ktory brzmi: , Jezeli w waszym kraju
osiedli si¢ przybysz, nie bedziecie go uciskaé. Przybysza, ktory sie osiedlit wsrdd was, bedziecie uwazac za
obywatela. Bedziesz go mitowat jak siebie samego, bo i wy byliscie przybyszami w ziemi egipskiej”. Pismo
Swiete Starego i Nowego Testamentu. Biblia Tysiqclecia, Poznan 2003, Kpt 19,32-34.

> Stosunek do problemu wielkich ruchéw migracyjnych papiez Franciszek wyartykufowat
m.in. w Oredziu na Swiatowy Dzien Migranta i Uchodzcy w 2014 roku, w ktérym mowit: http://

papiez.wiara.pl/doc/1718564 . Migranci-i-uchodzcy-ku-lepszemu-swiatu [13.10.2016].
16 Por. K. Nycz, Otwarte drzwi Kosciota..., cyt. wyd.
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swych obyczajow jest czyms niestosownym. Stwierdzenie to Kardynal uzu-
peknit jednak sugestig, ze prawa te nie maja charakteru absolutnego i w sytu-
aqji, kiedy naruszany jest porzadek publiczny, moga one podlega¢ pewnym
ograniczeniom. W podobnym legalistycznym tonie Biskup przypomina tez,
ze wszelkie formy réznicowania obywatelstwa sa niedopuszczalne. Uwaza
on, ze uchodzca czy tez imigrant z chwila otrzymania obywatelstwa danego
kraju ma prawo dazy¢ do przebudowy jego porzadku politycznego zgodnie
z wyznawanymi przez siebie wartosciami. Niemniej musi robi¢ to w zgodzie
z obowigzujacym prawem'.

Kolejnym aspektem zwigzanym z problemem wielkich ruchéw migracyj-
nych, jaki podjat kard. Nycz jest zagadnienie ich wptywu na kulture. Zauwaza
on, ze w mikroskali, oddzialywanie migrantéw na kulture przyjmujaca jest
minimalne. Inaczejjest w przypadku ruchow masowych, gdyz kazda kultura
ma ograniczone zdolnosci absorpcji. Metropolita warszawski jest zdania, ze
wspolczesna, znajdujaca sie¢ w kryzysie Europa, posiada bardzo ograniczone
mozliwosci przyjmowania przedstawicieli innych kultur i religii. Jako dowod
przedstawionej przez siebie tezy przytacza on argument, ze najwigksza ra-
dykalizacja wyznawcow islamu w Europie ma miejsce w drugim lub trzecim
pokoleniu. W tym kontekscie Kardynat podkresla, ze o ile nieche¢ do migran-
tow powodowang ksenofobig czy tez zwiazana z ignorancja oraz strachem
nalezy potepi¢, o tyle nie mozna zignorowac gtoséw zglaszajacy zastrzezenia
do biezacej polityki migracyjnej Unii Europejskiej. Swoje stanowisko w oma-
wianej kwestii kard. Nycz podsumowuje stowami, ktére prezentuje jako
glos krytykéw obecnej polityki europejskiej: ,[...] czym innym jest niechec,
a czym innym rozsadek, czym innym wspolczucie, a czym innym zwykla
naiwnos¢” ',

Podsumowujac swe rozwazania dotyczace dreczacego Europe kryzysu
migracyjnego, kard. Nycz zarysowat dwa bieguny, wokoét ktérych formu-
lowane sa zasadnicze obecne w dyskusji stanowiska. Pierwszy wigze si¢
z ideg zamkniecia na przybyszow z zewnatrz, obojetnoscia na ich problemy
a czasem nawet nienawiscig; drugi dotyczy zas krytycznej refleksji wobec
potencjalnie nieodpowiedzialnej polityki nieodpowiedzialnego otwarcia si¢
na migrantow, ktora moze zaowocowadé w przysztosci konfliktami spotecz-
nymi. Metropolita Warszawski jest zdania, ze obecnie dotkliwie odczuwamy
brak opartej na mitosierdziu, ale jednoczesnie odpowiedzialnej europejskiej
polityki migracyjnej®.

Analizujac gtéwne elementy refleksji dotyczacej wielkich ruchow migra-
cyjnych, jakie kard. Nycz zawarl w swoim referacie, nalezy zwrdci¢ uwage

7 Tamze.
8 Tamze.
9 Tamze.
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na nastepujace kwestie: (1) przypomnienie moralnych miniméw, ktore obo-
wiazuja kazdego chrzescijanina; (2) propozycja systemowego rozroznienia na
przybyszow chwilowych i osiadtych, ktérych celem jest integracja; (3) idea
utworzenia przez wspolnoty przyjmujace katalogow zasad, ktdrych musza
przestrzegac przybysze chcacy stac sie ich czescia; (4) propozycje stwo-
rzenie kompleksowej polityki wobec uchodzcéw i emigrantow, za ktora
odpowiedzialne beda rzady poszczegdlnych panistw UE oraz administracja
Wspdlnoty; (5) idea dopuszczajaca ograniczenie praw przybyszow w sytuacji,
gdy zagrozony jest porzadek publiczny; (6) uwaga, ze UE wyczerpata swoj
potencjat absorbcji reprezentantéw innych kultur; (7) wyroznienie dwoch
przeciwstawnych biegunéw, wokét ktérych formulowane sg rézne stanowiska
dotyczace wielkich ruchéw migracyjnych.

Odnoszac sie do gtéwnych tez wystapienia kard. Nycza, zauwazy¢ nalezy,
ze fakt rozpoczecia przez hierarche rozwazan od kwestii chrzescijaniskich
minimdw moralnych mozna uznac za przestanke wskazujaca na to, jak wspot-
czesny Koscidt widzi swoja role w polityce. Kosciét instytucjonalny pragnie
przede wszystkich oddziatywac¢ w sferze metaopolityki, a sama polityke
recenzowac i ocenia¢. Potwierdza to takze wskazanie przez Kardynala na
panstwa UE oraz na jej administracje jako na odpowiedzialnych za stworzenie
polityki optymalnej z punktu widzenia rozwigzania kryzysu migracyjnego.
Niemniej propozycje, aby uchodzcy dzieleni byli na tych, ktérzy przybyli cza-
sowo i docelowo chca powrécic¢ do swego kraju, oraz na tych, ktérzy pragna
stac sie czescig europejskich spoteczenstw, uzna¢ mozna za stricte polityczna,
gdyz rekomendujacg konkretne rozwiazania prawne. W tym kontekscie bar-
dzo odwazna i kontrowersyjna wydaje sie idea, aby stworzy¢ katalogi zasad,
ktére powinny by¢ przez uchodzcow i emigrantéow zaakceptowane, jesli ci
chca mie¢ mozliwos¢ integracji. Niewatpliwie, propozycja ta mogtaby by¢
uznana za niezgodna z niektorymi standardami tolerancji, ktére wykluczaja
mozliwo$¢ narzucania systemu wartosci, postulujac pozytywne odnoszenie
sie do cudzych pogladow, upodoban i czynéw. Niemniej, rozwazania takie
nieuchronnie musza prowadzi¢ do pytania o granice przejawoéw postaw
tolerancyjnych. W tym kontekscie poglad kard. Nycza koresponduje z inter-
pretacja, ze granice tolerancji koricza si¢ wraz z naruszeniem obowigzujacych
norm prawnych®. Podobnie za kontrowersyjna moze by¢ uznana uwaga
metropolity warszawskiego dotyczaca wyczerpania kulturowego potencjatu
Europy. Bezsprzecznie jest ona nie do zaakceptowania dla zwolennikéw tezy,
Ze emigracja przyczynia sie do ubogacenia kultury europejskiej.

2 Por. B. Sztumska, Wychowawcze aspekty tolerancji, w: S. Folaron (red.), Humanistyczne
podstawy tolerancji, Czestochowa 1992, ss. 74-79.
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Przestanie X Zjazdu GnieZnienskiego

Ostatnim analizowanym w niniejszym artykule Zrédfem jest Przestanie
X Zjazdu Gnieznienskiego. Jak zauwazono wczesniej, dokument ten stanowi
w duzym stopniu dopetnienie Deklaracji Programowej. Wida¢, Zze w zamysle
autorow maja one stanowic jakby pytanie i odpowiedz, gdzie pytaniem jest
Deklaracja, a odpowiedzia Przestanie. Jesli dokonamy analizy Przestania
X Zjazdu Gnieznienskiego wedtug schematu problemowego zarysowanego
w Deklaracji programowej, czyli w odniesieniu do pytan o historiozoficzne
znaczenie chrztu Polski, role i zadania wspotczesnego Kosciota oraz znaczenie
chrzescijanstwa we wspodtczesnej Polsce i Europie, z jednej strony zyskamy
ostateczne potwierdzenie tezy o synergii obydwu dokumentow, z drugiej
za$ zauwazymy subtelne réznice pomiedzy niektérymi poruszonymi w do-
kumentach watkami.

W Przestaniu X Zjazdu Gnieznieniskiego, podobnie jak w Deklaracji
programowej, juz na poczatku wyraznie zaakcentowane zostato szczegdlne
historyczno-kulturowe znaczenie Chrztu Polski. Autorzy ponownie przy-
pominaja, ze wydarzenie to wigczylto nasz kraj do wspdlnoty Christianitas.
Stwierdzono ponadto, ze istotg tej formacji cywilizacyjno-kulturowej byt
humanizm oparty na kontemplacji Boga. Wyraznie przytoczono takze stowa
Jana Pawta Il wypowiedziane w Gnieznie w 1997 r., mdwiace o tym, ze istota
tozsamosci europejskiej jest zakorzeniona w chrzescijanstwie?'. Dodatkowo,
w kontekscie Polski, w Przestaniu postawiono teze, ze chrzest oraz trwanie
w wierze pozwolilo na budowe Rzeczypospolitej jako paristwa promujacego
ekumenizm, tolerancyjnego i szanujacego wolno$¢. Zwrocono uwagg, ze kul-
ture Rzeczpospolitej przez wieki rozwijali przedstawiciele réznych nurtéw
chrzescijaristwa ale takze zydzi, muzulmanie oraz niewierzacy>.

Dalsza cze¢$¢ Przestania X Zjazdu Gnieznienskiego nie stanowi juz jednak
prostego rozwiniecia akapitéw Deklaracji programowej. Autorzy dokumentu
zrezygnowali z poruszania w Przestaniu takiej kwestii, jak wyczerpanie si¢
potencjatu rozwojowego Polski. Zdecydowali si¢ oni na ujecie kondycji Ko-
Sciota oraz roli chrzescijaristwa w Polsce i Europie z trzech perspektyw, ktore
W uproszczeniu mozemy okresli¢ jako: filozoficzng, ekonomiczna i polityczna.

W sensie filozoficznym Kosciol za posrednictwem Przestania usituje pole-
mizowac z teza, ze postep cywilizacyjny jest rownoznaczny z sekularyzacja.
Jako alternatywa dla tej prawidlowos$ci proponowana jest wizja mowiaca
o tym, ze nowoczesnos¢ budowana musi by¢ na duchowych fundamentach.

2 Por. Jan Pawet 11, Homilia podczas Mszy sw. z okazji 1000-lecia... cyt. wyd.
2 Por. Przestanie X Zjazdu Gnieznienskiego, Oficjalny serwis X Zjazdu GnieZnienskiego,
http://zjazd.org/przeslanie-x-zjazdu-gnieznienskiego/ [22.10.2016].
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Odejscie od tej drogi ma owocowac wieloma kryzysami i napieciami. O jakie
konkretnie zjawiska chodzi, Przestanie nie precyzuje, moznajednak domnie-
mywac, ze mowa tu np. o konsumpcjonizmie, dekadencji oraz r6znego rodzaju
kryzysach tozsamosciowych. W kontekscie odrzucenia tezy o nieuchronnosci
postepu sekularyzacji, w Przestaniu przypomniano takze o nieakceptowaniu
przez Koscidt idei determinizmu historycznego. Zauwazono, ze koncepcja
ta sprzyja postepowi kontrkulturowej rewolucji przejawiajacej si¢ ostabie-
niem rodziny, relatywizacjq plci oraz odejsciem od trwatych wartosci, ktdre
interpretowane sg jako ograniczajace. Warto takze odnotowac¢, ze osobny
fragment Przestania zostal poswigcony rodzinie. Powtarza on stanowiaca
trwaty element nauczania Kosciota teze dotyczaca jej obrony. Podkreslono
w nim, ze stanowi ona pierwotne srodowisko, w ktorym czlowiek uczy sie
relacji z innymi. Wystosowano ponadto apel o przekazanie Europie swia-
dectwa dotyczacego matzenstwa i rodziny rozumianych jako fundamenty
Kosciota i spoleczenstwa.

Aspekt ekonomiczny rozwiniety zostal w przestaniu za posrednictwem
odwotania do spotecznych konsekwencji kryzysu finansowego. Zauwazono,
ze nie mozna lekcewazy¢ tego wydarzenia oraz unika¢ dyskusji na temat
idei sprawiedliwego podziatu débr. W tym kontekscie przywotano fragment
encykliki papieza Franciszka Laudato si’ méwiacy o tym, ze w zaden sposob
nie mozna usprawiedliwia¢ obojetnosci wobec spraw spotecznych®.

Ostatni, polityczny, a Scislej dotyczacy polityki wymiar Przestania, prze-
jawia sie w apelu do Kosciotow oraz wspdlnot chrzescijaniskich o to, aby nie
daty si¢ one wciagna¢ w biezace spory polityczne. Podkreslono, ze nalezy
dazy¢ do tego, aby roznice zdan w obszarach polityki, ekonomii oraz kwestii
spotecznych nie byly przeszkodq w realizacji idei dobra wspdlnego. Stwier-
dzono takze, ze nalezy poszukiwa¢ dialogu z osobami reprezentujgcymi
odmienne poglady, kierujac si¢ zasada szacunku.

Na osobne omdwienie, niejako poza zarysowana perspektywa, zastuguja
dwa elementy Przestania dotyczace problemu wielkich ruchdéw migracyj-
nych oraz sytuacji politycznej na Ukrainie. Obydwa fenomeny stanowia
niewatpliwie jedne z najwiekszych wyzwan stojacych przed wspodtczesng
Europa. Fakt, ze pojawiaja si¢ one zardwno w Deklaracji programowej, jak
i w Przestaniu X Zjazdu Gnieznienskiego, dowodzi powagi, z jaka problemy
te traktuje Kos$ciét w Polsce.

» Mowa tu o stowach: , Trzeba umocni¢ Swiadomos¢, ze jesteSmy jedna rodzing ludzka.
Nie ma granic ani barier politycznych lub spotecznych, ktére pozwalaja nam na izolowanie sie,
i wiasnie dlatego nie ma miejsca na globalizacje obojetnosci”. Encyklika Laudato si’ Ojca Swigtego
Franciszka poswiecona trosce o wspolny dom, Oficjalny serwis Stolicy Apostolskiej, http://w2.vatican.
va/content/francesco/pl/encyclicals/documents/papa-francesco_20150524_enciclica-laudato-si.
html [11.06.2016].
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Odnosnie do problemu wielkich ruchéw migracyjnych autorzy do-
kumentu Przestania X Zjazdu stwierdzaja m.in., ze nalezy dazy¢ do tego,
aby spontanicznie okazywane uchodzcom czy emigrantom chrzescijanskie
mitosierdzie nie stalo si¢ przedmiotem politycznych przetargdw i kiotni. Na
kartach dokumentu zaapelowano ponadto o wyzbycie sie obojetnosci wobec
cierpienia, niesprawiedliwosci i krzywdy. Nalezy jednak zauwazy¢, ze zad-
nego konkretnego apelu do wladz Polski, innych panstw czy tez organéw
ponadarowych nie sformutowano.

W kontekscie sytuacji na Ukrainie w dokumencie Przestania zaakcento-
wany zostaje punkt widzenia oparty na zatozeniu, ze obywatele tego kraju
tocza obecnie walke o wlaczenie sie do wspdlnoty europejskiej. Autorzy
dokumentu odwotuja sie ponadto do obecnej w dyskursie tezy, ze wolnos¢
Polski jest trwale zwigzana z wolnoscig Ukrainy*. Dodatkowo, jako warunek
budowy pokoju i rozwoju w Europie Wschodniej, wskazana zostaje koniecz-
nos¢ wspolpracy katolikow, grekokatolikow, prawostawnych i wiernych
Kosciotow ewangelickich.

Podsumowanie

Uswietniajacy 1050. rocznice chrztu Polski X Zjazd Gnieznienski, z ide-
owo-politycznego punktu widzenia stanowil wydarzenie donioste. W wygto-
szonych przy jego okazji wystapieniach odbija sig toczona w polskim Kosciele
dyskusja dotyczaca przysztosci Polski i Europy. Z tez wypowiedzianych
przez poszczegolnych hierarchéw wylania si¢ obraz opinii, jakie najwazniejsi
przedstawiciele Kosciota wyrazaja wobec weztowych kwestii spoteczno-poli-
tycznych. Na ich podstawie mozna probowac oceniac i prognozowac stosunek
tej jednej z najwazniejszych instytucji w Polsce do wielu, dotyczacych nas
wszystkich, zjawisk. W Swietle przyjetej na potrzeby niniejszych rozwazan
definicji polityki stwierdzi¢ takze nalezy, ze polityka i problemy polityczne
stanowily wazng czes¢ obrad zjazdowych.

Pierwsza sposrod wyraznie wyartykutowanych, majacych swéj wymiar
polityczny tez zjazdowych dotyczy podkreslenia chrzescijanskiej tozsamo-
$ci kultury polskiej (swoistej symbiozy panistwa i Kosciota), chrzescijanskiej
tozsamosci Europy i apelu o powrdt do chrzescijaniskich wartosci w zyciu pu-
blicznym. Polityczno$¢ tych zatozen przejawia sie poprzez fakt wpisania w nie
szczegolnej historiozoficznej i moralnej legitymizacji Kosciota katolickiego do

# Powszechnie za autoréw zalozenia, iz suwerennos¢ Ukrainy, Litwy i Biatorusi jest czyn-
nikiem sprzyjajacym niepodleglosci Rzeczypospolitej, natomiast zdominowanie tych krajow
przez Rosje dziata na rzecz ograniczenia polskiej suwerennosci, uwazani sa Jerzy Giedroyc oraz

Juliusz Mieroszewski. Zob. J. Mieroszewski, Rosyjski , kompleks polski” i obszar ULB, ,Kultura”
9(324)/1973, ss. 3-14.
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pelnienia roli arbitra konfliktow wewnetrznych oraz w procesie uzgadniania
wspoltzaleznych zachowan. Mozna nawet pokusic sie o interpretacje, ze sy-
tuuje ona Kosciot jako instytucje symetryczna wzgledem instytucji panstwa.

Kolejna z tez zjazdowych dotyczyta nierozerwalnie zwiazanej z polityka
ekonomii. W kontekscie polskim wygloszono stowa krytyki dotyczace obo-
wiazujacego w naszym kraju paradygmatu ekonomicznego. W perspekty-
wie migdzynarodowej zaakcentowano zas potrzebe przebudowy globalnej
ekonomii w kierunku bardziej zrownowazonego podziatu dobr. Zauwazy¢
jednak nalezy, ze nie przywolano w tym kontekscie zadnych konkretnych
propozydji alternatywnych modeli rozwojowych.

Trzecim waznym (szczegodlnie szeroko rozwinietym przez kard. Nycza)
problemem podnoszonym w trakcie Zjazdu, byto zagadnienie wielkich
ruchéw migracyjnych. Dokumenty i wystapienia zjazdowe jednoznacznie
skrytykowaty polityke Unii Europejskiej oraz poszczegdlnych jej panistw do-
tyczaca tego problemu. Niemniej widoczne jest to, ze Kosciol w Polsce dazy
w tej kwestii do wypracowania stanowiska, ktoére bytoby kompromisowe
pomiedzy moralnym apelem o pomoc dla potrzebujacych a akcentowaniem
zagrozen kulturowych. Na podstawie analizowanych zZrédet mozna postawic
teze, ze Koscidt pragnatby pelnic role arbitra wskazujacego i recenzujacego
polityke migracyjna Unii Europejskiej. Zapewne dazylby on takze do stwo-
rzenia wokot niej ram, korzystnych z punktu widzenia ochrony kultury
i wartosci chrzescijariskich.

Ostatnia istotng kwestia jest fakt zwrocenia uwagi na koniecznos¢ wspo-
magania przez Unie Europejska politycznych przemian na Ukrainie. Pokazuje
to, ze Koscidt nie lekcewazy kwestii sytuacji politycznej w Europie Wschod-
niej. W tym kontekscie dziwi jednak fakt, ze w gtownych wystapieniach zjaz-
dowych nie padto zadne stwierdzenie dotyczace relacji z Rosja. Stoi to niejako
w sprzecznosci z zainicjowana w Polsce w 2012 r. ideg zblizenia Ko$ciota
katolickiego z Rosyjska Cerkwia Prawostawng, ktora zmaterializowata sie
w formie Wspodlnego Przestania do Narodow Polski i Rosji oraz z podpisang
w 2016 r. Wspolng Deklaracja papieza Franciszka i patriarchy Cyryla.

Pawet Kusiak — THE IDEOLOGICAL-POLITICAL FACE OF THE 10™ GNIEZNO CONVENT

The subject of this article are the official documents of the 10" Gniezno Convention
as well as plenary speeches of selected hierarchs of the Catholic Church presented
during this event. The author analyses and interprets the following documents:
Program Declaration of the 10* Gniezno Convention; Vision of the 10" Gniezno Con-
vention; plenary speech of the Primate of Poland archbishop Wojciech Polak; and
plenary speech of Archbishop of Warsaw, Cardinal Kazimierz Nycz. On the basis of
this research, the author provides answers to the question about the main political
ideas of the 10" Gniezno Convention. By the term ‘politics’ the author means a human
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activity which consists in compromising of conflicting interests and coordinating in-
terdependent behaviors (without using violence or with the use of violence). Politics
takes place between social groups and inside them. It is used for shaping and protect-
ing the social order which is advantageous from the point of view of the individuals
participating in it.
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Religia jako biologiczna adaptacja

Wprowadzenie

Przekonania religijne i religie spetniaty w historii ludzkosci r6zne funkgcje.
Spetniaja je takze wspolczesnie, chociaz wydaje sig, ze pewne funkcje histo-
ryczne albo w ogole zaniknely, albo stracity na intensywnosci, przynajmniej
w niektorych, dawniej silnie religijnych, regionach. Dotyczy to szczegdlnie
Europy Zachodniej i jednej z najwazniejszych funkgji religii, ktorg jest gwa-
rantowanie jednosci spotecznej i solidarnosci wewnatrzgrupowej. Niektore
religie, jak wyznanie rzymskokatolickie, utracily funkcje adaptacji grupowe;.
Inne, jak islam, nie utracity tej funkcji az do dzisiaj i nadal sa podstawowym
czynnikiem ksztattujagcym wewnatrzgrupowa dynamike.

Wsrdd najwazniejszych funkcji spetnianych przez religie i komponenty
religijne wymieni¢ mozna funkcje psychologiczna i psychoterapeutyczna,
stanowienie wzorca czy wzmocnienia dla moralnosci i etyki, a takze funkcje
spoleczne i prospoleczne. Istotna biologicznie funkcja jest motywowanie do
reprodukdji, ktére taczy konteksty spoteczne i etyczne z biologicznymi. W tek-
$cie uzywam wyrazenia ,komponenty religijne”, poniewaz tylko niektdre
elementy religii i religijnosci mozna uznac za adaptacje badz cechy, ktore
gwarantuja adaptacyjnos¢, ale nie sg adaptacjami. Nie kazda cecha, ktora
spetnia okreslong funkgje, jest adaptacja'. Zastrzezenie to dotyczy takze kom-
ponentow religijnych, ktore spetnialy i spetniajg nadal te same, powtarzane
z pokolenia na pokolenie, funkgje, ale nie sg adaptacjami. Ten element jest
przedmiotem sporu miedzy zwolennikami wyjasniania religii w terminach
adaptacji biologicznej a przedstawicielami koncepcji uznajacej religie za pro-
dukt uboczny innych adaptacji. To ostatnie stanowisko odwotuje sie zazwy-

! D.J. Futuyma, Evolution, Massachusetts 2009.



186 KonRrAD Szocik

czaj do pierwotnego ewolucyjnie poznania (méwi sie tu czasem o architektu-
rze poznawczej badz o poznawczych modutach czy mechanizmach). Sposéb
rozumowania jest nastepujacy: komponenty religijne, nawet jezeli spelniaja
uzyteczne funkgje, s przypadkowym produktem ubocznym poznania. To
na poznanie, a nie na komponenty religijne (przede wszystkim przekonania)
dzialata presja selekcyjna?. Stanowisko odrzucajace adaptacjonistyczne wy-
jasnianie religii jest domeng kognitywnych nauk o religii (Cognitive Science
of Religion — CSR). Stanowisko opozycyjne, adaptacjonistyczne, zaklada, ze
przynajmniej niektére komponenty religijne w niektorych okresach i regio-
nach byly badz sg adaptacjami biologicznymi®.

W artykule opowiadam sie za podejsciem adaptacjonistycznym i przynaj-
mniej niektére komponenty religijne uznaje za adaptacje biologiczne. Wskaze
na wybrane przyklady takich komponentéw, jak i na kryteria uznania cechy
za adaptacje.

Jak rozumie¢ uzytecznos¢ religii
i przekonan religijnych?

Terminy , przekonania religijne” i , religia” oznaczaja tutaj tresci i zachowa-
nia zwigzane z podzielaniem przekonan o istnieniu istot nadprzyrodzonych,
ktore moga wpltywac na ludzkie zycie i z ktérymi wierzacy moga nawiazywac
relacje. Dotyczy to przede wszystkim religii monoteistycznych i takiego sposo-
bu rozumienia religijnosci, ktéry mozna opisa¢ w terminach relacji wymiany,
zgodnie z koncepcja Rodneya Starka*. Nie bede odwotywac sie do teorii racjo-
nalnego wyboru Starka, ktora, jak podkreslit Dawid Sloan Wilson, nie spelnia
kryterium ewolucyjnego rozumienia religii®. Warto natomiast wspomnie¢
o tym podejsciu, poniewaz rozumienie religii i religijnosci w terminach relacji
wymiany zaklada instrumentalne traktowanie obrzedow religijnych i postaci
nadprzyrodzonych, i w tym sensie pozostaje zgodne z jednym z kryteriow
podejscia adaptacjonistycznego, ktérym jest zagwarantowanie korzysci jedno-
stce religijnej. W odrdéznieniu od koncepcji racjonalnego wyboru perspektywa
ewolucyjna nie zaklada celowosci i Swiadomosci w odniesieniu do jednostek

2 P. Boyer, Religious Thought and Behaviour as By-Products of Brain Function, ,Trends in Cog-
nitive Sciences” vol. 7, 3/2003.

% K. Szocik, Religion and religious belief as evolutionary adaptations, ,,Zygon: Journal of Religion
and Science” vol. 52, 1/2017, March (wkrétce); K. Szocik, Reliability and Adaptability of Religious
Beliefs in the Light of Cognitive Science of Religion, ,Studia Humana” vol. 5, 4/2016, ss. 64-73; K. Szo-
cik, Wars and Conflicts are Only Randomly Connected with Religion and Religious Beliefs. An Outline
of Historical, Cognitive, and Evolutionary Approach, ,Studia Humana” vol. 5, 2/2016, ss. 37-46.

* R. Stark, Economics of Religion, w: R.A. Segal (red.), The Blackwell Companion to the Study of
Religion, Wiley 2006, ss. 47-67.

> D.S. Wilson, Darwin’s Cathedral. Evolution, Religion, and the Nature of Society, Chicago —
London 2002.
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religijnych. Jednym z przyktadéw jest sposéb funkcjonowania najbardziej
zgodnej z kryteriami adaptacji biologicznej funkgji religii/religijnosci, ktora
jest motywowanie do reprodukdji i wyzszy stopien dzietno$ci wérdd populacji
religijnych. Mozna zatozy¢, ze jednostki religijne reprodukuja si¢ nie dlatego,
ze zdaja sobie sprawe z tego, ze stanowi to o ich interesie biologicznym, ale
zapewne pod wplywem popedu plciowego, ktéry moze by¢ zaspokojony w ra-
mach systemu religijnego. Spetnienie pewnych warunkéw sprzyja wzrostowi
reprodukgji. W tym kontekscie niektore komponenty religijne mozna uzna¢
za adaptacje, poniewaz chronig zycie i sktaniajg do reprodukcji poprzez zakaz
antykoncepcji, cudzoldstwa, aborcji, eutanazji oraz promowanie przekonan
i wartos$ci bronigcych zycia. W konsekwencji, wartos¢ religijna przyjmujaca
$wietos¢ zycia moze zostac uznana za adaptacjg, poniewaz grupy respektujace
te wartos¢ moga mie¢ wyzszy stopien reprodukcji niz grupy o odmiennym
stosunku do zycia i polityki seksualnej. Motywowanie do reprodukgcji i wyzszy
poziom dzietno$ci byly jednymi z cech adaptacyjnych wczesnego chrzescijan-
stwa, ktore, zdaniem Wilsona, zadecydowaty o jego przewadze nad populacja
niechrzescijariska w imperium rzymskim®.

Uzyteczno$¢ komponentdw religijnych zwigzana jest zatem ze spoteczna
funkcja religii. Jedna z najwazniejszych funkgji religii mogto by¢ symboliczne
oznaczanie i wyroznianie grupy sposrod innych grup rywalizujacych. Przy-
nalezno$¢ do grupy religijnej zwigzana z podzielaniem przekonan, realizo-
waniem rytuatow, wspolnymi spotkaniami faczyta wyznawcéw w jednostke
adaptacyjna. Dla realizacji tej funkcji nie majg znaczenia tresci i rytuaty
religijne, ich znaczenie ani ewentualna prawdziwos¢, ale sama obecnos¢
i podzielanie tych komponentéw w danej grupy.

Warto w tym kontekscie wspomnie¢ o zagadnieniu prawdziwosci prze-
konan religijnych, ktdre nie jest gtéwnym przedmiotem ani podejscia adapta-
gjonistycznego, ani kognitywnego. Dla CSR punktem wyjscia sa mechanizmy
poznawcze, ktére wyewoluowaly uprzednio wobec komponentow religijnych
na potrzeby spetniania funkgcji niereligijnych. W konsekwengji tresci religijne,
ktore wtdrnie i przypadkowo na nich interferuja, by¢ moze nie sa prawdziwe,
chociaz CSR poza wyjatkami nie rozstrzyga tej kwestii. Uwazam jednak, ze
perspektywa kognitywna sprzyja bardziej ateizmowi niz teizmowi. Takie
odczytanie potencjalnych implikacji CSR nie wyklucza mozliwosci teistycz-
nego interpretowania CSR. Justin Barrett’, Aku Visala® czy Helen de Cruz’
wyprowadzaja teistyczne konkluzje z perspektywy kognitywnej, interpretujac

¢ Tamze.

7 J.L. Barrett, M.]. Jarvinen, Evolutionary Byproducts and Imago Dei, w: M. Jeeves (red.), The
Emergence of Personhood: A Quantum Leap?, Grand Rapids, MN 2015, ss. 163-183.

8 A. Visala, The Evolution of Divine and Human Minds: Evolutionary Psychology, the Cognitive
Study of Religion and Theism, w: F. Watts, L. Turner (red.), Evolution, Religion, and Cognitive Science.
Critical and Constructive Essays, Oxford 2014.

° H. de Cruz, J. de Smedt. A Natural History of Natural Theology, MIT 2015.
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mechanizmy i intuicje poznawcze jako rodzaj biologicznego, wrodzonego sen-
sus divinitatis. W perspektywie adaptacjonistycznej potencjalna prawdziwosc¢
tresci religijnych nie jest istotna ze wzgledu na wyjasnianie religii w terminach
przezycia i reprodukgji, a nie w terminach epistemicznych. Funkcje adapta-
cyjne nie wymagajq prawdziwosci tresci, ale ich skuteczno$ci. Twierdzenia:
»Jezus Chrystus zmartwychwstat”, ,Maryja jest niepokalanie poczeta” czy
,BOg obejmuje trzy osoby boskie” moze by¢ z punktu widzenia ewolucyjnego
zardwno prawdziwe, jak i fatszywe, i w obu przypadkach pozostaje to bez
znaczenia. Znaczenie ma informacja o wyznawcach i przeciwnikach tych
twierdzen, ktdérzy ich nie uznaja badz uznaja twierdzenia odmienne. Na tym
polega jedna z adaptacyjnych funkcji religii, czyli oznaczanie symboliczne
grupy w ramach dynamiki ewolucji przez rywalizacje miedzygrupowa.
Niektore elementy systemow religijnych odgrywaly bardziej istotng role niz
inne. Niektdre by¢ moze nigdy nie odgrywaly zadnej roli adaptacyjnej, inne
natomiast, mimo pozornej nieuzytecznosci zwigzanej z ich nonsensownoscia
i irracjonalnoscig, mogty funkcjonowac jako wewnatrzgrupowy znacznik.
Brak odniesienia do prawdziwosci sprawia, ze wierzenia i praktyki dziwne,
nienaturalne, irracjonalne, a nawet szkodzace jednostkom, sq racjonalne
z punktu widzenia ich potencjatu do wewnatrzgrupowego jednoczenia.
Uzytecznosc¢ i funkcjonalnosc¢ przekonan religijnych i religii moze miec co
najmniej dwa znaczenia i konteksty zastosowania. Jednym z nich jest odniesie-
nie blizsze, przyczynowe, ktore wskazuje na bezposrednie, krotkoterminowe
korzysci zwigzane z podzielaniem i praktykowaniem komponentéw religij-
nych. Rozumienie to dotyczy bezposrednich przyczyn nabywania i prakty-
kowania przekonan religijnych, szczegdlnie w odniesieniu do bezposrednio
uzyskiwanych korzysci. Drugie rozumienie zwiazane jest z perspektywa dal-
sza, ewolucyjna. Podejscie to umozliwia postrzeganie przekonan religijnych
jako adaptacji badz cech adaptacyjnych, ktore sg wyjasniane w ewolucyjnych
terminach przezycia i reprodukcji. Oba elementy moga wystepowac réwno-
czednie, ale mechanizmy i motywacje istotne dla perspektywy blizszej nie
musza by¢ skorelowane z motywacja i korzysciami wlasciwymi perspektywie
dalszej. Podzielanie przekonan religijnych czy realizowanie praktyk moty-
wowane dazeniem do osiagniecia krotkoterminowej korzysci jednostkowej
(potrzeba psychologiczna, np. pocieszenia czy nadziei, badz psychologiczna
i spoleczna potrzeba wsparcia grupowego i poczucia wspdlnoty) nie jest
tozsama z korzysciami dlugoterminowymi nieuswiadamianymi przez wie-
rzacych (motywowanie do reprodukdji i wyzszy stopien dzietnosci wlasciwy
spotecznosciom religijnym). Adaptacyjny status psychologicznych funkcji
komponentow religijnych jest kwestia dyskusyjna. Z jednej strony mozna
zatozy¢, ze domeng adaptacji jest reprodukcja, a nie przezycie'’, zatem psy-
chologiczna (psychoterapeutyczna) funkgja religii nie mogtaby zosta¢ uznana

0 L.A. Kirkpatrick, Religion is Not an Adaptation, w: P. McNamara, Where God and Science
Meet, vol. 1, London 2006.
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za adaptacje. Z drugiej strony, jezeli przyjmiemy, ze jedna z cech adaptagji jest
gwarantowanie korzysci jednostce i uznamy, ze niekoniecznie bezposrednio
cecha ta musi odnosic¢ si¢ do sukcesu reprodukcyjnego (chociaz by¢ moze
w sposob posredni sktada sie na ten sukces), to wowczas moglibysmy uznac
psychologicznie pozytywny wplyw komponentéw religijnych za adaptacje.

Jednym ze sposobow taczonego biologicznego i kulturowego rozumienia
adaptacyjnej funkdji religii jest podejscie proponowane przez Josepha Bulbulig,
ktéry wskazuje na istnienie jednej uniwersalnej religii zakorzenionej w ewo-
lucyjnie uksztaltowanych strukturach poznawczych, ktdre spetialy funkcje
adaptacyjna. Bulbulia zaklada, Ze istnieje ograniczona liczba elementéow
religijnych, ktdéra zostata zdeterminowana przez ewolucyjnie uksztattowane
mechanizmy. Religia jest rozumiana jako wtasciwa ludzkosci cecha, ktora
mimo réznorodnosci kulturowej zachowuje te sama podstawe ze wzgledu na
spetnianie tych samych funkgji'!. Nie wyklucza to adaptacyjnej roli ewolucji
kulturowej, ktéra generuje, kumuluje, a nastepnie umozliwia dziedziczenie
wiedzy, ktora zwigksza szanse na przezycie. Podejscie to stanowi kompro-
mis miedzy podejsciem kognitywnym, ktore nie jest zainteresowane kwestig
mozliwej uzyteczno$ci komponentdw religijnych i wyjasnia je jako ewolucyjny
produkt uboczny, a podejsciem adaptacjonistycznym, ktdre punktem wyjscia
czyni powszechno$¢ praktycznego zastosowania komponentow religijnych.

Czy religia i przekonania religijne
moga by¢ adaptacja w sensie biologicznym?

Odpowiedz na to pytanie w niniejszym tekscie jest twierdzaca, ale warto
podkresli¢, ze przyznanie elementom religijnym statusu adaptacji biologicznej
wymaga ostroznosci terminologicznej. Przekonanie o adaptacyjnym biolo-
gicznie charakterze komponentdw religijnych stanowi raczej mniejszosciowo
podzielane stanowisko. Elementy religijne moga by¢ uznane za adaptacje
w sensie biologicznym, ale nie spelniaja podstawowego kryterium, ktérym jest
dziedziczenie genetyczne. Brak struktur genetycznych odpowiadajacych za
tresci religijne zmusza do zastosowania szerszego kryterium adaptacji, ktére
zachowuje kryterium dziedzicznosci, ale niekoniecznie wylacznie genetycz-
nej. Poza brakiem cechy dziedziczenia genetycznego, ale przy spetnieniu kry-
terium jakiegokolwiek dziedziczenia z pokolenia na pokolenie, komponenty
religijne moga spetniac¢ wszystkie inne kryteria adaptacji. Wsréd warunkow,
ktore powinna spelniac¢ cecha uznana za adaptacje, wymieni¢ mozna:

— dziedziczenie genetyczne badz epigenetyczne,

— produkt historycznego procesu selekgji,

' J. Bulbulia, Are there any religions? An evolutionary exploration, ,Method and Theory in the
Study of Religion” 17/2005, ss. 72-73.
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— specjalne zaprojektowanie przez selekcje naturalng na potrzeby spet-
niania okreslonej funkdji,

- gwarantowanie korzysci jednostce,

— maksymalizacja dostosowania,

— specjalnie zaprojektowana cecha strukturalna,

— gwarantowanie przewagi reprodukcyjnej®.

Dziedziczenie genetyczne badz epigenetyczne

Komponenty religijne nie sg dziedziczone genetycznie. Mozna wyobra-
zi¢ sobie sytuacje, w ktérej mutacja genetyczna odpowiadataby za wigksze
sklonnosci religijne, ktére zwigkszalyby dostosowanie jednostek religijnych.
By¢ moze istnieja podstawy poznawcze (mechanizmy czy modutly), ktore
mogtyby generowac badz sprzyja¢ powstawaniu, nabywaniu i przekazywa-
niu tresci religijnych. Ich istnienie postuluje CSR. Gdyby nawet moduty te
istnialy, nie spelniatyby kryterium dziedziczenia genetycznego ze wzgledu
na ich niereligijng funkcje. Wydaje sie, ze poznanie nie jest adaptacjq, ktora
mogtaby by¢ dziedziczona. Adaptacja i przedmiotem selekcji naturalnej jest
mozg i struktury neuronalne, ktdrych produktem ubocznym jest poznanie®.
Raczej niemozliwe jest wskazanie na dziedziczenie genetyczne komponen-
tow religijnych, ktére moga by¢ dziedziczone epigenetycznie. Tresci religijne
sa nabywane w ramach ewolugji kulturowej, zazwyczaj poprzez spoteczne
uczenie sie. Jedna z form jest religijne wychowanie dzieci przez rodzicéw,
wspierane w niektorych panistwach przez nauczanie religii w szkotach pu-
blicznych. Tresci religijne, podobnie jak adaptacje biologiczne, sa przekazy-
wane w niezmienionej formie z pokolenia na pokolenie i — w przeciwienstwie
do innych fenomenow kulturowych, takich jak jezyk czy prawo — albo w ogdle
nie ewoluuja, albo ewoluuja wolniej niz fenomeny niereligijne. Zagadnienie
modyfikowania tresci kulturowych jest ztozone i rowniez niereligijne fenome-
ny moga by¢ w niezmienionej formie dziedziczone z pokolenia na pokolenie.
Tak jest w przypadku jezyka, ktéry ulega modyfikacjom (np. jezyk polski
sprzed kilku stuleci, jezyk wspodtczesny, a jezyk wspotczesnie stosowany
przez spora czes¢ mlodziezy uzywajacej zapozyczen z jezyka angielskiego czy
innych form taczacych jezyk angielski, polski i skrécone formy komunikacji
elektronicznej), ale zasadniczo jest w niezmienionej formie przekazywany
przez rodzicow potomstwu. W przeciwienstwie do religii jezyk jest otwarty
na spontaniczne i przypadkowe zmiany, takie jak wspomniane powyzej czy

2 D.]. Futuyma, Evolution, cyt. wyd.; G. Williams, Adaptation and natural selection. A critique
of some current evolutionary thought, Princeton, NJ 1966; G. Bell, The Evolution of Life, Oxford 2015.
3 K. Szocik, Religion and religious belief..., cyt. wyd.
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regionalne modyfikacje zwiazane ze stosowaniem dialektow, zargonow itd.
Tresci religijne odporne sg na takie modyfikacje, jakkolwiek ulegaja modyfi-
kacjom innego rodzaju, jak procesy opisywane przez koncepcje poprawnosci
i niepoprawnosci teologicznej czy taczenia oficjalnie wyznawanych tresci
religijnych z zabronionymi przez nie zabobonami i przesadami.

Komponenty religijne, ktére mogliby$my uznac¢ za adaptacje, nie spet-
niajg kryterium dziedziczenia genetycznego. Spetniajg kryterium adaptacji
w sensie szerokim, ktora wymaga dziedziczenia z pokolenia na pokolenie, ale
niekoniecznie na drodze genetycznej. Przekazywane z pokolenia na pokolenie
moga ewoluowac i dopasowywac sie do zmieniajacych si¢ warunkéw sro-
dowiskowych. Przyktadem ewoluowania przekonan religijnych jest zmiana
sposobu interpretacji tych samych tresci badz eksponowanie znaczenia in-
nych tresci w poszczegolnych okresach i populacjach wierzacych. Wczesne
chrzescijanstwo eksponowato w wiekszym stopniu praktyczne mitosierdzie
i dobroczynno$¢ niz pozniejsze chrzescijanstwo zinstytucjonalizowane. Obie
strategie byly adaptacyjne w poszczegdlnych epokach i by¢ moze zastosowa-
nie innych niz dominujaca w danym okresie strategii nie gwarantowatoby
sukcesu. Zagadnienie to dotyczy ewoludji religii i interpretowania historii
religii w terminach ewolucyjnych i jest odmienne od zagadnienia adaptacyj-
nosci komponentow religijnych w kontekscie ich uzytecznosci dla jednostek
w sensie biologicznym, a nie w sensie efektywnosci dla historii i utrzymania
religii. Inne strategie moga by¢ uzyteczne dla jednostek, inne dla popularnosci
i waznosci religii czy komponentow religijnych.

Roéznice te ilustruje przypadek Kosciota Rzymskokatolickiego w Polsce.
Wyznanie to nie jest adaptacjq biologiczna, poniewaz katolicy nie reprodukuja
sie efektywnie, a to wlasnie sukces reprodukcyjny jest najwazniejsza cecha
adaptagji (to jest tez celem adaptacji, aby jednostce/jednostkom, ktore ja posia-
daja, zapewni¢ najwigkszy sukces reprodukcyjny). Stopien dzietnosci w Polsce
wynosi 1.34 dziecka na kobiete i stanowi jeden z najnizszych na swiecie (215.
miejsce na 224)'. By¢ moze katolicy w Polsce reprodukuja sie liczniej niz ate-
iSci, jednak nie wydaje sie, aby komponenty religijne wptywaty na polityke
seksualng w sposob istotny, mimo ze to wtasnie polityka seksualna wydaje sie
by¢ najbardziej akcentowanym przez Koscidt elementem jego polityki kulturo-
wej”. Niektére elementy polityki seksualnej Kosciota wywarly istotne pietno
szczegolnie na kobietach, ktore —nie tylko z powodow religijnych, ale przede
wszystkim ewolucyjnych'® — ponosza wigksze koszty zwigzane z reprodukcja
i by¢ moze dlatego sa bardziej podatne na koscielne tresci dotyczace kwestii

4 The world factbook (2016), https://www.cia.gov/library/publications/the-world-factbook/
rankorder/2127rank.html [8.12.2016].

5 K. Szocik, A. Szyja, Poland: A Dark Side of Church Cultural Policy, ,Studia Humana” vol. 4,
4/2015, December, ss. 13-22.

o G. Arnqvist, L. Rowe, Sexual conflict, Princeton 2005.
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selekcji seksualnej, poszukiwania partnera, relacji seksualnych z partnerem,
koniecznosci i waznosci slubu itp. W tym kontekscie tresci religijne, w tym
przypadku rzymskokatolickie, spetniaty funkcje adaptacyjne i interferujg
z wymaganiami biologicznymi. Wyznaniu rzymskokatolickiemu we wspot-
czesnej Polsce nie udaje si¢, mimo czeSciowego, zarysowanego powyzej
wplywu przynajmniej na cze$¢ wierzacych, przekonad ich do zwiekszonej
reprodukgji. Gdyby tak si¢ stato, wyznawanie katolicyzmu mozna by uznac
za adaptacje grupowa, jezeli katolicy reprodukowaliby sie liczniej niz niewie-
rzacy badz wyznawcy innych religii. Zatem, religia ta nie jest adaptacyjna
dla grupy, jezeli nie zwigksza jej reprodukcji. Moze natomiast cieszyc¢ sie
duza popularnoscia, szczegdlnie w przypadku zastosowania odpowiednich
strategii, ktore uczynilyby jej wyznawanie atrakcyjnym. Nie przektada sie to
na ewolucyjne, adaptacyjne zastosowanie religii dla Zycia grupy. Natomiast,
powracajac do gléwnego tematu niniejszego podpunktu, dziedziczenie na
drodze spotecznego uczenia si¢ spetnia kryteria adaptacji, poniewaz uczenie
sig jest forma selekcji. W trakcie spotecznego uczenia sig¢ jednostka/jednostki
wybieraja okreslone wzorce zachowan sposrod wielu innych, i w ten sposéb
selekcja dziala nie na drodze genetycznej, ale na drodze wyboru preferowa-
nych tresci, ktore nastepnie — jako gwarantujace sukces — sq przyswajane".

Adaptacja powinna by¢ produktem
historycznego procesu selekcji

Przekonania religijne i inne komponenty religijne uznane za adaptacje
moga by¢ traktowane jako produkty historycznego procesu selekgji. Gtéwna
ideg tego kryterium mozna wyrazi¢ nastepujaco: cecha spetnia swoja funkgcje,
poniewaz w przeszlosci wyewoluowata na potrzeby jej spetniania oraz funk-
¢ja ta gwarantowata przewage. Wskaza¢ mozna na co najmniej trzy mozliwe
konteksty spetniania tego kryterium przez fenomeny religijne.

Jednym z nich jest dostosowanie tresci religijnych do aktualnych od-
biorcéw badz na potrzeby twdrcow tych tresci czy innych podmiotéw, dla
ktorych tresci te moga by¢ adaptacyjne. Teksty religijne byty skierowane do
okreslonych grup aktualnie zyjacych odbiorcéw. Uwzglednialy uwarun-
kowania ich zycia i miaty na celu wspdlne dobro danej populagji, korzysci
0s0b tworzacych teksty religijne badz duchownych. Jezeli teksty religijne sa
korzystne dla duchownych badz wladz $wieckich, sg adaptacjami stuzacymi
tym grupom. Jest to wowczas adaptacja na poziomie jednostkowym badz
grupowym, jezeli przyjmiemy, Ze cata grupa duchownych badz wtadz swiec-

7M. Pelman. 2010. Traits Have Evolved to Function the Way They Do Because of a Past Advantage,
w: F.]J. Ayala, R. Arp (red.), Contemporary Debates in Philosophy of Biology, Wiley — Blackwell, s. 59.
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kich uzyskuje korzysci z tych tresci badz ze sposobu ich interpretacji. Tresci
religijne sa zatem produktem historycznego procesu selekgji, jezeli powstaty
w oparciu o obserwacje i doswiadczenia zycia danej grupy. Odpowiadaja
zatem zamystowi zwiekszenia korzysci tej grupy badz innych stron, ktore
na podstawie obserwagji i znajomosci specyfiki grupy kreuja odpowiednie
tresci, a nastepnie modyfikuja je badz dodaja nowe, ktére maja miec charakter
adaptacyjny. Historycznosc procesu selekcji polega tez na tym, ze aktualnie
istniejace rozne komponenty religijne sktadaja sie na religijng réznorodnos¢
(réznorodnosc jako punkt wyijscia dla selekgji naturalnej), a presja selekcyjna
faworyzuje jednostki podzielajace wybrane komponenty. W konsekwencji,
wspolczesnie podzielane, dominujace komponenty religijne sa rezultatem
oddzialujacej w przeszlosci presji selekcyjnej i staty si¢ dominujace wskutek
jej efektywnosci i wigkszego sukcesu jednostek, ktore je podzielaty, w poréw-
naniu z jednostkami podzielajacymi inne przekonania.

Innym kontekstem, ktéry ukazuje spetnianie tego kryterium, jest odmien-
nosc tresci poszczegolnych tekstow, ktére powstawaty w niewielkim odstepie
czasowym. Przykltadem moga by¢ Ewangelie badz Listy Apostolskie. Rznice
miedzy nimi mozna interpretowac jako rezultat przekonania autora badz au-
toréw o koniecznosci zaproponowania odmiennych rozwiazan, ktére w roz-
nych okresach dla réznych grup zyjacych w odmiennych srodowiskach zo-
stang uznane za odpowiednie i lepsze od rozwiazan alternatywnych, a zatem
jako adaptacyjne. Rdznice dostrzec mozna w obrebie tych samych tekstow,
ktore obok koncepcji postulujacych mitosierdzie i altruizm zawieraja wypo-
wiedzi, ktére mozna interpretowac jako aprobate dla wojny czy przemocy.

Trzecim przyktadem funkcjonowania komponentow religijnych jako pro-
duktéw historycznego procesu selekgji jest powstawanie dogmatéw i innych
oficjalnych tresci, ktdre sg przedstawiane jako powszechnie obowigzujace
wszystkich wyznawcow. W chrzescijanistwie przykltadem takim sg sobory
i synody, ktére w kolejnych wiekach ogtaszaty ostateczng wersje pewnych
przekonan, ktére wczesniej byly przedmiotem dyskusji, sporow, a takze
konfliktéw. Tresci te sa produktem historycznego procesu selekgji, poniewaz
zostaty zaakceptowane wskutek diugotrwalej rywalizacji odmiennych stron-
nictw, interpretacji, teorii, a by¢ moze takze opinii na temat tego, co moze
zosta¢ uznane za najbardziej odpowiednie czy korzystne dla wyznawcéow,
dla wtadzy (duchownej badz/i swieckiej) badz za tatwiejsze do zaakcepto-
wania. W ten sam sposdb mozna interpretowac zmiane stanowiska Kosciota
Rzymskokatolickiego w drugiej polowie XX wieku z postawy apologetycznej
na postawe bardziej pedagogiczng i moralna. Zmiana warunkéw srodowi-
skowych spowodowana sekularyzacjq doprowadzita do wyewoluowania
nowego modelu, ktory, jak sie wydaje, jest bardziej adaptacyjny w nowym
dla Kosciola, zsekularyzowanym i indyferentnym religijnie srodowisku niz
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model apologetyczny. Takim produktem historycznego procesu selekcji byt
Sobor Watykanski II i wprowadzane reformy. Przypadek Soboru nie jest
prosty, poniewaz, zgodnie ze statystykami szczegdlnie eksponowanymi
przez przedstawicieli nieprzychylnego Soborowi Bractwa Piusa X, w okresie
posoborowym istotnie zmalata liczba wyznawcow i seminarzystow. W tym
przypadku, jak wspomniatem, dyskusja dotyczy réznicy miedzy tym, co jest
adaptacyjne dla instytucji (np. duchowienistwa), a tym, co umozliwia funk-
cjonowanie religii jako jednostki adaptacyjnej w sensie grupowym — czyli
adaptacyjnego wplywu komponentéw religijnych na zycie wyznawcow.
W interesujacym nas drugim przypadku wydaje sig, ze zaden z wariantow, ani
apologetyczny, ani moralny i pedagogiczny zaimplementowany w czasie So-
boru, nie funkcjonowaty i by¢ moze nie mogly juz funkcjonowac jako adaptacje
grupowe w takim sensie, w jakim chrzescijanistwo w ogole czy katolicyzm
rzymski w przesztosci moglt gwarantowac przewage grupie podzielajacej to
wyznanie nad grupami rywalizujacymi. W tym przypadku, jak sie wydaje,
zadziatalo zjawisko opisane przez Are Norenzayana jako odrzucenie drabiny,
ktéra w rozwoju spotecznym i kulturowym byta religia, i ktora, po osiagnieciu
odpowiednio wysokiego pulapu, jest odrzucana jako juz wiecej nieuzytecz-
na'®. W przypadku rozwoju panstw/spoteczenstw europejskich mozemy
powiedzie¢, ze co najmniej od okresu O$wiecenia to niereligijne koncepcje
filozoficzne i $wieckie systemy prawne, wsparte coraz bardziej wzrastajaca
rola odgrywana przez nauke i technike, zastgpity miejsce religii w ewolugji
grupowej i miedzygrupowej dynamice rozwoju ludzkosci. W konsekwengji,
rola Kosciota Rzymskokatolickiego skonczyla si¢ ze wzgledu na nowaq alter-
natywe swiecka (prawna, kulturowa, naukowa) i Kosciot nie mégt diuzej
determinowac¢ dynamiki ewolucyjnej niezaleznie od mozliwych strategii
(np. wspomnianych modeli przed- i posoborowych). Mozna powiedzie¢, ze
jedyne mozliwe rozwigzania adaptacyjne mogty dotyczy¢ przetrwania insty-
tucji i spotecznego oraz ekonomicznego sukcesu i powodzenia duchownych.
Duchowienstwo réwniez moze by¢ rozumiane tutaj jako jednostka selekcji
naturalnej w sensie analizowania mozliwosci przezycia tej grupy w réznych
warunkach. Nie jest to przedmiotem niniejszego artykutu, ale w odniesieniu
do Kosciota w Polsce mozna zauwazy¢, ze aktualna strategia — raczej blizsza
modelowi apologetycznemu, przedsoborowemu niz modelowi moralnemu
i pedagogicznemu reprezentowanemu przez papieza Franciszka — jest sku-
teczna dla sukcesu przezycia duchowienistwa. Terminologia ewolucyjna jest
tutaj stosowana w wersji zmodyfikowanej i nie dotyczy ani reprodukcji, ani
replikacji, a jedynie zdolnosci adaptowania sie do srodowiska, i w tym kon-
tekscie dyskutowana moze by¢ zgodno$¢ z selekcja naturalna.

8 A. Norenzayan, Big Gods: How Religion Transformed Cooperation and Conflict, Princeton 2013.
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Adaptacja powinna by¢ specjalnie zaprojektowana
przez selekcje naturalna na potrzeby
spelniania okreslonej funkcji

Warunek ten, podobnie jak warunek pierwszy dotyczacy dziedziczenia,
w odniesieniu do ewolucji kulturowej funkcjonuje inaczej niz w przypadku
ewolugji biologicznej. Fenomeny ewolugji kulturowej moga w sposéb wtorny
i posredni znajdowac si¢ pod wptywem presji selekcyjnej ewolucji biologicz-
nej. Selekcja naturalna promuje cechy, ktére zwigkszajq szanse na przezycie.
Selekcja naturalna funkcjonuje na drodze dziedziczenia cech zwigkszajacych
dostosowanie, ktdrego kryterium jest ilo$¢ wydanego potomstwa. W sposéb
bezposredni oddziatuje na cechy biologiczne, ktdre moga zwiekszy¢ te szan-
se. Ewolucja kulturowa, ktérej domena jest religia, jest produktem ewolucji
biologicznej, ktéra wymusita pojawienie si¢ nowych form, ktore utatwiaty czy
w ogole umozliwialy przetrwanie coraz liczniejszym populacjom. Wymagana
byta zaréwno mozliwos¢ kontroli nad zasobami, jak i mozliwo$¢ ich pozyski-
wania. Ewolucja kulturowa z jednej strony zwiekszata szanse na przezycie
coraz liczniejszym populacjom, ale z drugiej strony by¢ moze sprzeciwiata sie
selekqji naturalnej, ktora wyrasta z nadprodukgji potomstwa i ograniczonych
zasobdw. Warto zapytacd, czy pojawienie sie ewolucji kulturowej moze by¢
interpretowane jako rezultat dziatania selekcji naturalnej, czy jako zjawisko
sprzeczne z nim.

Jezeli przyjmiemy, ze ewolucja kulturowa jest rezultatem dziatania se-
lekgji naturalnej, to wowczas zarowno religia i przekonania religijne, jak
i inne fenomeny, takie jak systemy ekonomiczne czy polityczne, takze sg
produktem dziatania selekcji naturalnej. Wydaje sig, Ze przekonania religijne
mogly znajdowac sie pod pozytywna presja selekcyjna ewolucji biologicznej.
Motywowanie do reprodukgji i wyzszy poziom dzietnosci, ktory zazwyczaj
wyroznia populagje religijne od niereligijnych czy mniej religijnych, sa cecha-
mi faworyzowanymi przez selekcje naturalna. Przekonania religijne, ktére
motywuja do zachowan zwiekszajacych szanse na przezycie i reprodukdje,
uzyskujg przewage nad przekonaniami alternatywnymi. Uzyskuja to w spo-
sob w pewnym sensie banalny, poniewaz liczebno$¢ jednostek reproduku-
jacych sie liczniej jest po prostu wigksza niz jednostek niereprodukujacych
sie czy tez reprodukujacych sie mniej efektywnie. W konsekwengji, jednostki
religijne, ktdre statystycznie majq wiecej potomstwa, w kolejnych pokoleniach
zdominuja liczebnie dang populacje. Nastepnie tresci religijne sa dziedzi-
czone z pokolenia na pokolenie na drodze ewolucji kulturowej, zazwyczaj
przez spoteczne uczenie sie. Warto pamietac, ze adaptacja spelnia zazwyczaj
wiecej niz jedna funkcje. Przekonania religijne i inne komponenty religijne,
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ktoére mozna uznac za adaptacje badz cechy adaptacyjne, takze spetniaja r6z-
ne funkgje. I to czesto te dodatkowe funkcje w przypadku religii stanowily
i stanowia o jej atrakcyjnosci.

Warto pamigtac, ze przekonania religijne, ktére sg interpretowane w ter-
minach adaptacyjnych, rozwinely sie jako cechy, ktére prawdopodobnie nie
byly ukierunkowane na spetnianie takich funkcji adaptacyjnych. Byly raczej
kooaptacjami niz adaptacjami. Ewolucyjna uzytecznosc tych tresci uczynita
z nich przedmiot presji selekcyjnej, ktéry byt faworyzowany w poréwnaniu
z niereligijnymi fenomenami. Kooptacja (zwana takze egzaptacja) w przy-
padku komponentdw religijnych polega na tym, ze mechanizmy czy moduty
poznawcze, ktdre pierwotnie wyewoluowaty na potrzeby spetniania funkcji
innych niz religijne, w pewnym momencie zostaty dokooptowane do kom-
ponentdéw religijnych, poniewaz stato si¢ to selekcyjnie korzystne.

Adaptacja powinna gwarantowa¢ korzysci

Przekonania religijne doskonale wypetniaja to kryterium i wiele artyku-
16w i ksigzek, przede wszystkim z zakresu psychologii religii, ale i medycyny,
podkresla pozytywny wptyw afiliacji i praktyk religijnych na zdrowie psy-
chiczne i fizyczne. Ten pozytywny wplyw jest tak mocny, zZe, jak sie wydaje,
znacznie trudniej jest wskazac na negatywne skutki podzielania przekonan
religijnych. Mozna oczywiscie poda¢ takie przyktady oddzialywan nega-
tywnych, jak nerwice religijne czy, na poziomie spotecznym i politycznym,
mozliwo$¢ wykorzystania przekonan religijnych do uzasadniania przemocy
i konfliktéw. Niezaleznie od tego, czy przemoc inspirowana odniesieniami
religijnymi jest jedynie rezultatem niewlasciwego wykorzystania religii, mani-
pulagji i ideologizacji, czy moze by¢é wyprowadzana z natury poszczegdlnych
systemow religijnych, nie ulega watpliwosci, ze takie odniesienia maja miejsce
i powoduja bardzo negatywne konsekwencje, m.in. w przypadku zamachéw
terrorystycznych®. Korzystne skutki podzielania przekonan religijnych
niewatpliwie przewazajq nad niekorzystnymi. Szamanizm miat korzystny
wplyw na zdrowie fizyczne i psychiczne®. Wptyw taki cechuje nie tylko sza-
manizm, ale wiele przekonan i praktyk religijnych. Pozytywne oddziatywanie
dotyczy motywowania do badz umacniania inspiracji altruistycznych i czy-
néw mitosiernych. Czesto rowniez w spoteczenstwach zsekularyzowanych

1 K. Szocik, Wars and Conflicts are Only Randomly Connected with Religion and Religious Beliefs.
An Outline of Historical, Cognitive, and Evolutionary Approach, ,,Studia Humana” vol. 5, 2/2016,
ss. 37-46; tenze, Czy uzasadnione jest wigzanie wojny z religig?, ,Studia Polityczne” 3(39)/2015,
ss. 167-181, tenze, An Axiological Aspect of Terrorism: Remarks on Scott Atran’s Perspective, ,,Journal
of Applied Security Research” vol. 11, 2/2016, ss. 1-13.

2 S.K. Sanderson, Adaptation, Evolution, and Religion, ,Religion” 38/2008.



Religia jako biologiczna adaptacja 197

dziatania charytatywne sa przeprowadzane i organizowane przez instytucje
religijne. Wreszcie, najwazniejszq korzyscia jest motywowanie do reprodukcji
i wigkszy stopien dzietnosci wsrod populagiji religijnych niz niereligijnych.
Nie ulega zatem watpliwosci, ze afiliacja religijna moze maksymalizowac
dostosowanie, ktdre jest jedna z najistotniejszych cech adaptacji. Kryterium
dla maksymalizacji dostosowania jest liczba wydanego na $wiat potomstwa,
ktore jest w stanie dozy¢ do wieku dojrzatego. Korelacja miedzy afiliacja
religijng a wzrostem dzietnosci nie jest jednak prosta, poniewaz wysoki
stopien dzietnoéci cechuje spoteczenstwa ubogie, a podzielanie przekonan
religijnych czesto skorelowane jest z nizszym poziomem bezpieczenstwa
egzystencjalnego. Jezeli jednak uznamy istotna role afiliacji religijnej, to
wowczas religia spetnia zarazem kolejne kryterium bycia adaptacjg, ktérym
jest gwarantowanie przewagi reprodukcyjnej jednostce i grupie. Widoczne
jest to we wspotczesnej Polsce, w ktdrej tradycyjny model rodziny z wyzsza
liczba potomstwa i mniejszym wskaznikiem rozwoddw jest domena bardziej
srodowisk wiejskich niz miejskich?'.

Adaptacja powinna zawiera¢
specjalnie zaprojektowana ceche strukturalna

Adaptacja powinna odznaczac sie odpowiednim poziomem zlozonosci,
czyli posiadac ztozong strukture. Powinna by¢ takze zaprojektowana na
potrzeby spelniania okreslonej funkgji, co mozliwe jest wskutek dtugotrwa-
lej presji selekcyjnej. Przykladem takiej struktury sg zachowania i rytualy
religijne, szczegdlnie kosztowne systemy sygnalizacji. Kosztowne sygnaty
maja $wiadczy¢ o prawdziwosci deklarowanych zamiardw o dziataniu pro-
spotecznym i prokooperacyjnym, a emitowany sygnat — w tym przypadku
okreslony rytuat religijny — jest tak kosztowny, ze swiadczy o szczerosci
intencji jednostki. Jay Feierman jako przyktad struktury, ktéra jest adaptacja,
podaje jedno z zachowan reprezentujace zachowania typu I: LSV behavior
(,,the make oneself lower or smaller or more vulnerable behavior”)*. Feier-
man wskazuje na trzy rodzaje komponentdw religijnych, ktore, jego zdaniem,
moga spetniac kryterium specjalnie zaprojektowanej cechy strukturalnej, jak
wspomniane zachowania typu I, przekonania i wartosci religijne.

2 Demographic yearbook of Poland, 2015.

2 ]. Feierman, How Some Major Components of Religion Could Have Evolved by Natural Selec-
tion?, w: E. Voland, W. Schiefenhovel (red.), The Biological Evolution of Religious Mind and Behavior,
Berlin — Heidelberg 2009.
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Adaptacja jako wypadkowa pochodzenia i funkcji

Warto pamietac, ze adaptacja zazwyczaj nie jest ergonomiczna i efektywna
w najwyzszym mozliwym stopniu i gdyby miata zosta¢ celowo zaprojekto-
wana przez $wiadomego projektanta (np. Boga), to powinna by¢ znacznie
efektywniejsza i doskonalsza niz jest w przypadku pochodzenia przez selekcje
naturalna. Niedoskonato$¢ ta wynika z tego, ze adaptacja obok aktualnie
spetnianej funkcji determinowana jest przez pochodzenie. Pochodzenie
moze negatywnie wplywac¢ na wydajnos¢. W przypadku religii negatywne
obcigzenie pochodzeniem funkcjonuje inaczej niz w przypadku adaptacji
biologicznych. Dostrzec mozna jednak pewne paralele. Wiernos¢ tradycji
moze zmniejszac efektywnos$¢ i zdolnos¢ adaptacyjna religii.

Wiele wspotczesnie spotykanych komponentow religijnych moze nie spel-
nia¢ funkcji adaptacyjnej. Zdarza sig, ze wspolczesne przekonania i praktyki
religijne juz nie funkcjonuja jako adaptacje grupowe, poniewaz nie wptywaja
na zachowanie grupy w sposob gwarantujacy jej przewage (by¢ moze w ogole
nie wptywaja, jak w przypadku wspolczesnych spoteczenstw zsekularyzowa-
nych). Nie ulega watpliwosci, Ze przynajmniej czes¢ sposrod komponentdw
religijnych spelniata funkcje adaptacyjne w przesztosci.

Konkluzje

Wiekszo$¢ badaczy i teoretykdw religii odrzuca interpretowanie religii
jako adaptacji. W ramach podejscia ewolucyjnego dominuje perspektywa
kognitywna, ktdra wyjasnia religie w terminach produktu ubocznego innych
adaptacji — w tym przypadku, poznania (badz mechanizméw/modutéw po-
znawczych, niezaleznie od mozliwosci ich istnienia i sposobu ich rozumienia).
Zwolennicy rozumienia religii jako produktu ubocznego nie odmawiaja jej
funkdji praktycznych, eksponuja jej uzytecznos¢ w ewolucji kooperacji, moral-
nosci, etyki. Zazwyczaj wskazuje si¢ jednak na wtérnos¢ i przypadkowos¢ tych
funkcji. Innym zarzutem wobec koncepcji adaptacjonistycznejjest perspektywa
metodologiczna. W jej ramach podwaza sie mozliwosc¢ spelniania kryteriow
wlasciwych procesom biologicznym przez procesy kulturowe, wskazuje si¢ na
brak cech ewolucji biologicznej w ewolucji kulturowej”, na to, ze nawet jezeli
uznamy prawomocnos¢ poszukiwania cech adaptacji biologicznej w fenome-
nach kulturowych, to religia po prostu nie jest w stanie spetni¢ tych kryteriow*.

% R. Kundt, Contemporary Evolutionary Theories of Culture and the Study of Religion, London
New York 2015.
# L.A. Kirkpatrick, Religion is Not an Adaptation, cyt. wyd.
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Mimo tych zarzutéw i dominujacego podejscia uwazam, ze interpreto-
wanie przynajmniej niektorych komponentow religijnych jako adaptacji jest
uprawnione. Konieczne jest precyzyjne wskazanie na konkretne komponenty
oraz na miejsce i czas ich potencjalnego, adaptacyjnego funkcjonowania.
Chrzescijanstwo bylo adaptacjg grupowa w starozytnosci i wydaje sie, ze
mozna je zaklasyfikowac¢ w taki sam sposob takze w sredniowieczu, mimo
ze — zdaniem D.S. Wilsona — bylo adaptacja grupowa jedynie w starozyt-
nosci. Po reformacji poszczegélne wyznania rywalizowaly ze sobg i mozna
przyjaé, ze podzielanie przekonan protestanckich zagwarantowato przewage
ich wyznawcom nad spoteczenistwami rzymskokatolickimi. Ideg te ilustruje
zaréwno Max Weber?, jak i D.S. Wilson, ktéry podkresla adaptacyjna funkcje
kalwinizmu®. Wspotczesnie tylko niektore wyznania chrzescijariskie w od-
niesieniu do niektdrych grup moga funkcjonowac¢ jako adaptacje grupowe.
Przekonania i praktyki chrzescijariskie moga funkcjonowac z powodzeniem
jako adaptacje jednostkowe, jezeli bedgq wywiera¢ pozytywny wptyw na
zycie swoich wyznawcow, szczegdlnie w terminach zwigkszania szans na
przezycie, a przede wszystkim zwigkszania stopnia reprodukgji. Perspektywa
adaptacjonistyczna pozwala postrzegad religie jako jeden z etapéw w rozwoju
ludzkosci, ktéry byt uzyteczny (adaptacyjny witasnie), ale ktéry wyczerpat
swoja funkgcje.

Konrad Szocik — RELIGION AS A BIOLOGICAL ADAPTATION

Religions, religious beliefs, and other religious components had and have various
functions. This approach is commonly shared in the current study of religion. The
point of debate lies in the status of that usufulness. The domain approach points out
that religious usufulness is random and secondary, and religious beliefs are explained
as by-product of other adaptations, specifically cognition. However, it is worth con-
sidering an approach that interprets religious components as adaptations. In that
paper I discuss religious components as cultural phenomena that can fit criteria of
biological adaptation.

» M. Weber, Etyka protestancka a duch kapitalizmu, thum. B. Baran, P. Mizinski, Lublin 1994.
% D.S. Wilson, Darwin’s Cathedral, cyt. wyd.
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Claas Jouco Bleeker
w sporze o fenomenlogie religii

Holenderski religioznawca Claas Jouco Bleeker (1898-1983)! byt jednym
znajwybitniejszych religioznawcdéw XX wieku, zaliczanych do nurtu fenome-
nologii religii. Fenomenologia to jedna z najbardziej wptywowych orientacji
metodologicznych, a zarazem metoda badan w filozofii XX wieku, ktorej
glownymi twoércami i reprezentantami byli Edmund Husserl (1859-1938)
oraz (po czesci niezalezny oden) Max Scheler (1874-1928), a ktorzy wraz
z licznymi nastepcami zaktadali w teorii poznania (gnoseologii) mozliwos¢
dotarcia do istoty rzeczy poprzez analize zjawisk (fenomenow). Postulowali
przy tym ,powro6t do rzeczy samych” przy jednoczesnej fenomenologicznej
redukdji (epoché), zawieszajacej nasza dotychczasowa wiedze o otaczajacym
nas swiecie”.

Nie nalezy jednak (co czesto btednie sie czyni) utozsamiac filozoficznej
fenomenologii z fenomenologia religii lub przyjmowac, ze ta druga jest
prostym aplikowaniem w badaniach religioznawczych zasad tej pierwszej.
Pierwsza jest pewnym nurtem (takze metoda) w filozofii’, natomiast termin
,fenomenologia religii” wystepuje na terenie religioznawstwa i uzywany
bywa w réznych znaczeniach, ktérych nie powinno sie mylic.

Najczesciej przez fenomenologie religii rozumie sie: 1) szkote/nurt/kie-
runek/podejscie w religioznawstwie; 2) metode badan religioznawczych
lub ich 3) dziedzing (subdyscypling). We wszystkich tych znaczeniach - co

! Pogladom na religie J.C. Bleekera poswiecitem wczesniej krotki referat: H. Hoffmann,
Deromerorozus peaueuu 6 meopuecmse Kaaaca KOxo baeexepa, ,Bicnux CesHTY. ®iaocodisn”
103/2010, ss. 172-174.

2 S.Judycki, Co to jest fenomenologia? , Przeglad Filozoficzny — Nowa Seria” t. 1, 1993, ss. 25-38.

* O tym, ze dzisiaj same pojecia , fenomenologia”, ,fenomenologiczny’ nie sg jednoznaczne,
zob. tamze, s. 25, przyp. 5.
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nalezy mocno podkresli¢ — nie zawsze odwotuje sie ona do filozoficznej
fenomenologii (czasem programowo ja ignorujac), jednakze podobnie jak
ta posiada czesto ahistoryczny i (pomingwszy w przypadku fenomenologii
filozoficznej postulat redukcji fenomenologicznej — epoché)) antyredukcjoni-
styczny charakter. Czesto rowniez wskazuje si¢ na jej irracjonalne (a czesto
wprost teologiczne) korzenie*.

Jako pierwszy terminem , fenomenologia religii” (Phinomenologie der Re-
ligion) postuzyt sie¢ w 1887 r. w swoim podreczniku (Lehrbuch) historii religii
profesor historii religii uniwersytetu w Amsterdamie Pierre Daniél Chantepie
de la Saussaye (1848-1920)°, ktdérego idee kontynuowali nastepnie Dunczyk
Edvard Lehmann (1862-1930) i Norweg (dziatajacy w Lejdzie w Holandii)
William Brede Kristensen (1867-1953)°. Wybitny polski historyk religioznaw-
stwa Zygmunt Poniatowski (1923-1994) te faze rozwoju fenomenologii religii
proponuje nazywac faza protofenomenologiczng’.

* O tym jak rozmaicie bywa rozumiana fenomenologia religii zob.: E. Hirschmann, Phinom-
enologie der Religion. Eine historisch-systematische Untersuchung von , Religionsphinomenologie”
und , religionsphinomenologische Methode” in der Religionswissenschaft, Wiirzburg-Aumiihle 1940;
A. Hultkrantz, The Phenomenology of Religion, Aims and Methods, ,Temenos” t. 6, 1970, ss. 68-
88; J. Waardenburg, Classical Approaches to the Study of Religion: Aims, Methods, and Theories of
Research, t. 1, The Hague — Paris 1973, ss. 72-73 i 637-642; tenze, W sprawie fenomenologii religii.
Uwagi zasadnicze, ,Euhemer. Przeglad Religioznawczy” 3/1974, ss. 73-87; E.]. Sharpe, Com-
parative Religion: A History, London 1975, ss. 220-250; U. King, Historical and Phenomenological
Approaches to the Study of Religion, w: F. Whaling (red.), Contemporary Approaches to the Study
of Religion, t. 1, Berlin — New York, 1983-1984, ss. 29-164; D. Allen, Phenomenology of Religion,
w: Encyclopedia of Religion, t. 10, red. L. Jones, Denver i in. 2005, ss. 7086-7101; O. Pettersson,
H. Akerberg, Interpreting Religious Phenomena: Studies with Reference to the Phenomenology of
Religion, New York 1981. W ostatnim okresie fenomenologia religii stata si¢ przedmiotem zain-
teresowan wielu rosyjskich badaczy. Z ich najciekawszych opracowan zob.: M. M. Illaxnosuy,
Deromerorozuveckoe peauzuosederie: ucmopus u memod, w: Miscellanea humanitarian philosophiae.
Ouepxu no purocopuu u kyrvmypozuu. Cepus ,, Moicaumerv”, Cankr-IlerepOypr 2001, ss. 301-308;
tenze, CpasrumervHotii Menod 6 geromeror02ueckom peauzuosedenuu, w: Komnapamusucmuxa.
AAbManax cpasHumervHux coyuozymanumapnoix uccaedosanuii, Cankr-IlerepOypr 2001, ss.
92-103; tenze, DeroMmeror0zutecKOe peArzuosedetite: Mexdy Meor0zuel U «HAYKOU 0 PeAUZUU»,
,Becrauk C.-ITerepbyprckoro yusepcurera” 4(30)/2001, Seria 6, ss. 3-12; M. A. [Ts1aaes, 3anadnas
peromerorozus peauzuu, Moskwa 2006; i najpelniejsza z nich: A.H. Kpacuukos, Memodorozuueckue
npobaemur peauzuosedenus, Moskwa 2007 (zwlaszcza rozdz. I, § 2: Memodrozus kaaccuteckoii
eromeriorozuu peauzu, ss. 96-125 oraz rozdz. 111, § 2: Kpusuc xaaccuueckoil peromeroro2uu pearzu.
Heogeromerionozus peauzuu, ss. 165-179).

5 W klasycznym juz dzis dwutomowym podreczniku historii religii Lehrbuch der Religions-
geschichte, Freiburg (t. 1-2, 1887-1889, skrdécone wyd. pol. Historia religii, Warszawa [1918]), uzyt
on terminu , Phdnomenologie der Religion” (t. 1, s. 48), a takze zamiescit za , czescia ogolna”
(Aligemeiner Theill) —jako druga — ,, cze$¢ fenomenologiczna” (Phinomenologischer Theill - t. 1, ss. 48-
170), czym zainicjowat (jest to w istocie pierwszy catosciowy wyktad z zakresu fenomenologii
religii) nowa dziedzine i metode badan religioznawczych, zwana wtasnie , fenomenologia religii”,
ktora pojmowat jako komplementarna do badan historycznych (i z nich si¢ wywodzaca) probe
systematycznego wyjasniania i klasyfikacji ,,obiektywnych” faktéw religijnych.

® O W.B. Kristensenie zob. C. J. Bleeker, In memeoriam Professor Dr. W. Brede Kristensen,
,Numen. International Review for the History of Religions” 3/1954, ss. 235-236.

7 Z.Poniatowski, Gerardus van der Leeuw i fenomenologia religii, wstep do: G. van der Leeuw,
Fenomenologia religii, Warszawa 1978, s. 30, przyp. 20.
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C.J. Bleeker® — podobnie zreszta jak nieco starszy oden czotowy przed-
stawiciel klasycznej fenomenologii religii Gerardus van der Leeuw (1890-
1950) — byt uczniem Kristensena. Urodzit si¢ w Beneden Knijpe w 1898 r. Po
ukonczeniu szkoty w Leeuwarden podjat studia teologiczne na Uniwersytecie
w Lejdzie, gdzie Kristensen wyktadat historie religii.

Podobnie jak Van der Leeuw, po ukonczeniu studiéw teologicznych
w 1925 r. zostat duchownym (pastorem) Holenderskiego Kosciota Reformowa-
nego (kalwinskiego) w Apeldoorn, a nastepnie w Culemborgu i w Enschede.
Obaj — u Kristensena (w réznym okresie) studiowali historie religii i (przede
wszystkim) religie starozytnego Egiptu, co w przypadku Bleekera, po uzupet-
niajacych studiach w Berlinie, uwieniczone zostato obronionym na Uniwersy-
tecie w Lejdzie w 1929 r. doktoratem, na podstawie pracy Van de betekeenis do
godin Eqyptische Ma-a-t, wyjasniajacej znaczenie egipskiej bogini Maat.

Obok prowadzonej dziatalnosci duszpasterskiej Bleeker kontynuowat
rowniez swoje zainteresowania naukowe. W 1946 r. zostat mianowany pro-
fesorem historii i fenomenologii religii uniwersytetu w Amsterdamie, gdzie
wykladat az do emerytury w 1969 r. W latach 1950-1955 byt Sekretarzem ge-
neralnym International Association for the Study of the History of Religions
(IASHR), a w latach 1955-1970 (po Kongresie w Rzymie i zmianie nazwy)
peknit te sama funkcje w International Association for the History of Religions
(IAHR). Ponadto w latach 1960-1977 byt redaktorem naczelnym miedzynaro-
dowego czasopisma religioznawczego (organu IAHR) ,Numen. International
Review for the History of Religions”.

Do najwazniejszych jego prac naleza: Die Geburt eines Gottes: Eine Studie
iiber den dgyptischen Gott Min und sein Fest (Leiden 1956); studium swiat egip-
skich Egyptian Festivals: Enactments of Religious Renewal (Leiden 1967) oraz
monografia Hathor and Thoth: Two Key Figures in Ancient Egyptian Religion
(Leiden 1973). Razem z Geo Widengrenem wydatl takze (w dwoch tomach)
podrecznik Historia Religionum. Handbook for the History of Religions (Leiden
1969-1971) przy opracowaniu ktorego udato im si¢ zgromadzi¢ wielu najlep-
szych specjalistow (z roznych krajow) od poszczegolnych tradycji religijnych.
Ponadto jego najwazniejsze prace zostaly wydane w jezyku angieskim w po-
staci dwoch zbiordw: The Sacred Bridge: Researches into the Nature and Structure
of Religion (Leiden 1963) oraz The Rainbow: A Collection of Studies in the Science
of Religion (Leiden 1975)°.

8 Dane biograficzne, jak tez czes¢ opisow dotyczacych pogladéw na religie i religioznawstwo
C.]. Bleekera zaczerpnieto z: M. Heerma van Voss, Bleeker, C. Jouko (1898-1983), w: Encyclopedia
of Religion, t. 2, red. L. Jones, T. Gale, Denver i in. 2005, ss. 978-979.

° Wiecej o dziatalnosci i pogladach na religie C.J. Bleekera zob. G. Widengren, Professor C.].
Bleeker, A Personal Appreciation, w: Liber amicorum. Studies in honour of Professor Dr. C. |. Bleeker.
Published on the occasion of his retirement from the chair of the history of religions and the phenomenology
of religion at the University of Amsterdam, Leiden 1969, ss. 5-7 (tamze tez kompletna bibliografia
do 1969 r., ss. 1-4); ].H. Kamstra, In Memoriam Prof. Dr. C.]. Bleeker, ,Nederlands Theologisch
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Na fenomenologiczne poglady Bleekera duzy wptyw (obok wspomniane-
go juz Kristensena) wywart oczywiscie takze sam Van der Leeuw. Niemniej
jednak sg wyrazne roznice pomiedzy pogladami obu holenderskich religio-
znawcOw w sprawie zadan, celéw i metod fenomenologii religii.

Bleeker pojmowat fenomenologie religii jako odrebng dziedzine religio-
znawstwa, ktorej zadaniem jest badanie ,istoty” zjawisk religijnych. Wyrdz-
niat przy tym trzy gléwne typy fenomenologii religii: 1) opisowa fenomeno-
logie religii (jej gldéwnym zadaniem jest systematyzacja zjawisk religijnych);
2) typologiczng fenomenologie religii (uporzadkowanie faktow religijnych
wedtug typowych dla nich cech); 3) fenomenologie religii badajaca podsta-
wowe znaczenia i struktury zjawisk religijnych, poszukujaca specyficznego
dlanich ,sensu”. W tym ostatnim znaczeniu fenomenologia religii wystepuje
jako niezalezna nauka oraz naukowa metoda, stosujaca zasady fenomenologii
filozoficznej (epoché, ogladu ejdetycznego itp.). Chociaz w tekstach Bleekera
do$¢ czesto spotykamy przy analizie zjawisk religijnych powyzsze terminy
,techniczne” fenomenologii filozoficznej i przyznaje on wprost ich zapozycze-
nie z filozofii Husserla, to jednak podkresla, ze uzywa ich wylacznie w sensie
Jfiguratywnym”'!. Dla Bleekera fundamentem religijnej wiary sa: Swieta wizja
Istoty Najwyzszej, swieta sciezka postepowania (umozliwiajaca zbawienie od
grzechu i cierpienia) oraz $wiete dziatanie w zyciu codziennym'.

Fenomenologia religii faczy krytyczne podejscie w badaniach zjawisk
religijnych ze zrozumieniem i empatiq dla nich. Bleeker rozumiat fenome-
nologie religii jako nauke empiryczng wolna od filozoficznych aspiracji i to
- jego zdaniem — wlasnie powinno ré6zni¢ fenomenologa religii od filozofa
i antropologa odwotujacych sie¢ do fenomenologii filozoficznej. Uwazat, ze
fenomenologowie religii nie powinni w kwestii metod, grzezna¢/taplac (ang.
dabble) sie w filozoficznych spekulacjach, gdyz ,fenomenologia religii nie
jest dyscypling filozoficzna, ale systematyzacja historycznych faktow w celu
zrozumienia ich religijnego znaczenia”®. W malowniczy sposob odwotuje sie

Tijdschrift” 1984 t. 38, ss. 65-69; M. Heerma van Voss, Bleeker, C. Jouko (1898-1983), cyt. wyd.,
ss. 978-979.

10" Szerzej o pogladach Van der Leeuwa na religie zob.: ].B. Carman, The Theology of a Phe-
nomenologist. An Introduction to the Theology of Gerardus van der Leeuw, ,Harvard Divinity Bulletin”
29/1965, ss. 13-42; J. Hermelink, Verstehen und Bezeugen. Der theologische Ertrag der Phinomenologie
der Religion von Gerardus van der Leeuw, Miinchen 1966; Z. Poniatowski, Gerardus van der Leeuw
i fenomenologia religii, cyt. wyd., ss. 11-54; ]. Waaredenburg, Leeuw, Gerardus van der, w: Encyclopedia
of Religion, t. 8, red. L. Jones, Denver i in. 2005, ss. 5390-5393; ]. Gebelt, Religionistika jako svédectvi
viry. Fenomenologie ndboZenstvi Gerarda van der Leeuwa, ,,Theologicka revue” t. 76, 2005, ss. 39-54;
H. Hoffmann, Religia w fenomenologicznym ujeciu Gerardusa van der Leeuwa (religioznawstwo czy
teologia ?), ,Nomos. Kwartalnik Religioznawczy” 71-72/2010, ss. 31-37.

I'D. Allen, Phenomenology of Religion, cyt. wyd., s. 7092.

2 C.J. Bleeker, The Rainbow: A Collection of Studies in the Science of Religion, Leiden 1975, s. 8.

B C.J. Bleeker, The Contribution of the Phenomenology of Religion to the Study of the History of
Religions, w: U. Bianchi, C. Jouco Bleeker, A. Bausani (red.) Problems and Methods of the History of
Religions, Leiden 1972, ss. 39-41; D. Allen, Phenomenology of Religion, cyt. wyd.
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tu do swego mistrza Kristensena i przypomina, Ze ten swoim uczniom wpajat
zasade, okreslajaca ostateczny cel poszukiwan religioznawcy: ,Man muss
Niisse knacken”'*. Orzechy nalezy rozlupywac (a nie tylko zbierac). Zjawiska
religijne nalezy wyjasniac, a nie poprzestawac jedynie na ich inwentaryzacji.

Fenomenologia religii — zdaniem Bleekera — ma trzy gtéwne cele: 1) zba-
danie i zrozumienie poszczegdlnych zjawisk religijnych (np. modlitwy) wy-
stepujacych w réznych religiach (theoria); 2) zrozumienie wewnetrznych praw
nimi rzadzacych (logos), 3) wyjasnienie obserwowanych przemian religijnej
Swiadomosci (entelecheia)’®. Fenomenolog religii musi zatem wspotpraco-
wac scisle z historykiem religii przy badaniu dynamiki zjawisk religijnych.
Poglady Bleekera w tym zakresie sa odmienne od tych, ktére gtosit Van der
Leeuw, twierdzac, ze ,, Fenomenologia religii nie wie nic o historycznym roz-
woju religii [...]”". Bliskie sa natomiast tym, jaki glosili w ty samym czasie
Raffaele Pettazzoni (1883-1959) i Geo Widengren (1907-1996). Bleeker badzo
wysoko cenit (dedykowane mu zreszta przez autora jako dziekanowi wydzia-
u teologicznego Uniwersytetu w Amsterdamie) kompendium Widengrena
Religionsphinomenologie, a do czotowych fenomenologdw religii (oprécz juz
wyzej wymienionych) zaliczat takich religioznawcow, jak: Edwin Oliver
James (1888-1972), Mircea Eliade (1907-1986), Kurt Goldammer (1916-1997)
i Friedrich Heiler (1892-1967)".

Fenomenologie religii uznawat za najbardziej wplywowa orientacje meto-
dologiczna w religioznawstwie i bronit jej fundamentalnych podstaw przed
atakami licznych krytykow w okresie, kiedy zaczely sie ujawnia¢ oznaki jej
kryzysu.

Religioznawstwo postrzegat jako osobna nauke — bezstronna i obiek-
tywna, ktora powinna by¢ wolna od $wiatopogladowych uwarunkowan,
sadow wartosciujacych i filozoficznych spekulacji. Sklada si¢ ona z czterech
podstawowych (empirycznych!) dyscyplin: fenomenologii religii, historii
religii, psychologii religii i socjologii religii. Dyscypliny te uzupeiniaja si¢ na-
wzajem i razem przeciwstawne s filozofii religii, ktéra Bleeker nie uznaje za
czesc religioznawstwa'®. Wybitny rosyjski historyk religioznawstwa i badacz

4 C.]. Bleeker, Wie steht es um die Religionsphinomenologie ? ,Bibliotheca Orientalis” t. 28,
5-6/1971, s. 307. Artykut ten jest w istocie najpeniejsza polemika Bleekera z pogladami G. Wi-
dengrena wyrazonymi w Religiosphinomenologie.

5 C.J. Bleeker, The Sacred Bridge: Researches into the Nature and Structure of Religion, Leiden
1963, s. 272; D. Allen, Phenomenology of Religion, cyt. wyd.

o G. van der Leeuw, Fenomenologia religii, cyt. wyd., s. 728. Nalezy jednakze pamietac, ze
wczedniej Van der Leeuw przyznaje, ze fenomenologia religii czerpie swoj materiat z historii
religii.

7 C.J. Bleeker, Wie steht es um die Religionsphinomenologie?, cyt. wyd., ss. 305-306. Artykut
ten to w istocie recenzja z opus magnum Widengrena. Por. tez: H. Hoffmann, Geo Widengren
i fenomenologia religii, wstep do: G. Widengren, Fenomenologia religii, Krakéw 2008, ss. IX-XXVIII
oraz wspodtczesna krytke tej ksiazki: W. Bator, Fenomenologia religii Geo Widengrena. Blaski i cienie
pewnej idei, ,Nomos. Kwartalnik Religioznawczy” 75-76/2011, ss. 7-32.

5 A.H. Kpacuuxos, Memodorozuueckue npodremol peauzuosedenus, cyt. wyd., s. 171.
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dziejow fenomenologii religii Alexandr Nikolayevic¢ Krasnikow (1949-2009)"
stusznie podkresla, ze ,,wykluczajac filozofie religii z liczby religioznawczych
dyscyplin i wlaczajac w nie fenomenologie religii, Bleeker ukrycie nazywa
religioznawczym tylko jeden sposob filozofowania — fenomenologiczny,
ktory najczesciej umozliwiat przenikanie idei teologicznych do nauki o reli-
gii i wypetniat funkgje ich filozoficznej apologii”®. Taki sposéb rozumienia
religioznawstwa spotkat si¢ oczywiscie z licznymi glosami krytyki.

Owa krytyka ma w religioznawstwie swoja wtasng historie. Od poczatkow
istnienia nauki o religiach mozna zaobserwowac spory toczone wokodt pro-
blematyki istoty religii na trzech gtownych ptaszczyznach: 1) redukcjonizm —
antyredukcjonizm; 2) historyzm — ahistoryzm; 3) racjonalizm — irracjonalizm.
Czesto tez przybieraly one forme kontrowersji dotyczacych wzajemnych rela-
¢ji wystepujacych pomiedzy teologia, filozofia religii i religioznawstwem, jako
réznymi sposobami badania religii*!. Tak jak IIi III dekada XX wieku uptynety
pod znakiem reakcji antyewolucjonistycznej (m.in. pod szyldem fenome-
nologii religii, ktora wyrosta wowczas na jedna z najbardziej wptywowych
orientacji metodologicznych w religioznawstwie), tak w jego drugiej potowie
zarysowaly si¢ wyrazne symptomy jej kryzysu. Juz na X Miedzynarodowym
Kongresie w Marburgu w 1960 r. zarysowat si¢ ostry spor pomiedzy zwo-
lennikami wigczenia do religioznawstwa filozofii religii. Usitowano zmieni¢
istniejaca (od 1955 r.) nazwe International Association for the History of Reli-
gions —IAHR na zaproponowana: International Association for the Science of
Religion. Wniosek nie uzyskat wiekszosci, gdyz obawiano sie, ze pod nowa
nazwa mozliwe bedzie przemycenie filozofii religii do religioznawstwa. Za-
sadnicza role odegrat tu wygloszony referat Marburg — and After? profesora
Uniwersytetu w Jerozolimie Raphaela Jehudy Zvi Werblowsky’ego, w ktorym
autor postulowat okreslenie ,, bazowego minimum podstaw” naukowego
badania religii oraz podkreslil, ze ,religioznawstwo powinno nauczy¢ sie
broni¢ od dyletantyzmu, teologii i idealizmu”*.

W latach 70. ubieglego wieku odbyly sie¢ dwie miedzynarodowe metodolo-
giczne konferencje IAHR w Turku w Finlandii (1973) i w Polsce w Warszawie
(1979). To wlasnie w Turku przyszto Bleekerowi broni¢ fenomenologii religii
przed zmasowanym atakiem jej przeciwnikdw. Chociaz podkreslat niepod-
wazalne zastugi tej orientacji metodologicznej w rozwoju badan religioznaw-

¥ Blizej o jego pogladach na fenomenologie religii zob. H. Hoffmann, The Methodology of
Classical Religious Studies: A. N. Krasnikov’s Evaluation, ,, Anthropos. Internationale Zeitschrift fiir
Volker- und Sprachkunde” 1(105)/2010, ss. 233-238.

2 A.H. Kpacunkos, Memnodorozuueckue npodremut peauzuosederus, cyt. wyd., s. 172.

2 Szerzej o tym zob. X. Xopdpmann, Teorozus, peauzuosederie, purocous u deromernorozis
peAuzuy Kax pasaudrvle obaacmu uccaedosanus peauzuu, w: XIX Exezodnas 60zocrosckas Kongepen-
yus Ipasocaasiozo Cessmo-Tuxonosckozo I'ymanumapriozo Yrueepcumema: mamepuarot. T. 1, Mocksa
2009, ss. 58-63.

2 R.J. Zwi Werblowsky, Marburg —and After?, ,Numen. International Review for the History

of Religions” t. 7, 1960, ss. 215-220; A.H. Kpacunxos, Menodorozuueckie npodrembl peAuzuosederus,
cyt. wyd., s. 159.
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czych oraz jej scisty zwiazek (wrecz zaleznosc¢) z badaniami historycznymi,
a takze fakt, Ze poszerza ona znacznie historyczne analizy, to jednak nie
znalazt zrozumienia u wiekszosci stuchaczy. Wybitny znawca religii Battow
Harald Biezais (1909-1995) w referacie The Typology of Religion and the Pheno-
menological Method® skrytykowat filozoficzna jednostronnos¢ fenomenologii,
wskazujac, ze prowadzi to do abstrakcyjnych uogdlnien, niezdolnych do
wyjasnienia historycznych (realnych) faktow religijnych. Inny wybitny reli-
gioznawca holenderski (nastepca Van der Leeuwa na katedrze w Groningen)
Theodorus van Baaren (1912-1989) w trakcie dyskusji zaatakowat centralny
dla Bleekera postulat koniecznosci zachowania empatii w badaniach religio-
znawczych, uznajac go za fundamentalny btad fenomenologii religii. Liczni
inni dyskutanci ostro zaatakowali najwazniejsze kategorie fenomenologiczne,
takie jak epoché, , intuicyjny oglad istoty rzeczy”, ,struktura”, wskazujac, ze sa
to pojecia niejednoznaczne (takze z filozoficznego punktu widzenia), zatem
nieprzydatne przy naukowym badaniu religii*.

R.]J. Zvi Werblowsky na warszawskiej konferencji w 1979 r. wprost za-
dat pytanie: ,Czy w nauce o religii istnieje fenomenologia religii? Wysunat
przy tym caty szereg bardzo powaznych watpliwosci, zarzucajac wprost
fenomenologom brak wtasnego przedmiotu badan i postugiwanie si¢ prze-
starzatymi badz trywialnymi zatoZzeniami metodologicznymi (intuicjonizm,
subiektywizm itp.)®. W konkluzji stwierdzit, Ze jego wywody nie dotycza
fenomenologii filozoficznej, a jedynie , miejsca fenomenologii religii w ramach
religioznawstwa poréwnawczego, jako dyscypliny empiryczno-historyczne;j.
Tak wiec moze pozwolitem sobie dotychczas tylko ponownie przedstawic¢
raczej dos$¢ banalny i bardzo subiektywny poglad, Ze mnie osobiscie o wie-
le bardziej odpowiadaja terminy »morfologia religii« lub »systematyczne
religioznawstwo poréwnawcze« niz fenomenologia religii. Jesli tak jest, to
wynika to z mojego szacunku — takze semantycznego — dla specyficznej
natury filozofii”*.

Bleeker nalezat do tych fenomenologdw, ktéry rozumiat niedostatki
klasycznej fenomenologii religii i probowat je przezwyciezy¢. Czynit to
jednak w sytuacji narastajacego kryzysu tej orientacji metodologicznej i jej
ewoluowania w kierunku nowszych jej wariantow. Niektore jej idee sq nadal
podtrzymywane przez grono zwolennikéw. Ma ona takze swoja kontynuacje

% H. Biezais, The Typology of Religion and the Phenomenological Method, w: L. Honko (red.),
Science of Religion: Studies in Methodology. Proceedings of the Study Conference of the International
Association for the History of Religions, held in Turku, Finland, August 27-31, 1973, The Hague — Paris
— New York 1979, s. 148.

# A.H. Kpacuukos, Memodorozuyeckue npodremut peauzuosedetius, cyt. wyd., s. 174.

» R.J. Zwi Werblowsky, Czy istnieje fenomenologia religii ? ,, Euhemer. Przeglad Religioznaw-
czy” 2/1980, ss. 17-22. Por. tez tegoz, Is there a ,, Phenomonology of Religion” in the Study of Religion?,
w: W. Tyloch (red.) Current Progress in the Methodology of the Science of Religion, Warszawa 1984,
ss. 291-296.

% R.]J. Zwi Werblowsky, Czy istnieje fenomenologia religii?, cyt. wyd., s. 22.
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w postaci neofenomenologii Jaques’a Waardenburga (1939-2015) postuluja-
cego ,analize intencji”#. Wszystko to jednak sa juz objawy epigonizmu tego
nurtu. Wspoélczesnie fenomenologowie religii coraz czesciej odwotujq si¢ do
badan hermeneutycznych, analitycznych (analizy metafor), symbolicznych,
semiotycznych (analiza jezyka religijnego) i kognitywistycznych, koncen-
trujac sie na poszukiwaniach elementéw integrujacych swiat religijny oraz
usitujacych zdeszyfrowac jego symbolike. Swiadome rozréznienie miedzy
znaczeniem ,,dlabadacza” i ,dla badanego”, , analiza intencji” itp. umozliwia
ujmowanie réznorodnosci kulturowej, a badanie zmiennosci fenomendéw
religijnych w zaleznosci od przemian srodowiskowych, spotecznych, ekono-
micznych czy politycznych powoduje zaciesnienie zwiazkéw fenomenologii
religii z antropologicznymi (etnoreligioznawstwo) nurtami religioznawstwa
oraz takimi jego dziedzinami, jak psychologia religii, socjologia religii, geo-
grafia i ekologia religii.

Henryk Hoffmann — CLAAs Jouco BLEEKER AND HIS ATTEMPT TO DEFEND THE PHENOME-
NOLOGY OF RELIGION

The Dutch religious studies scholar Claas Jouco Bleeker (1898-1983) was among
the most eminent representatives of the phenomenology of religion movement in the
20" century. He understood the phenomenology of religion as a separate discipline
of the study of religion whose aim was to study the ‘essence’ of religious phenomena.
According to him, the phenomenology of religion combines a critical approach to the
study of religious phenomena with empathy and understanding of them. Bleeker
understood it as an empirical science, free from philosophical aspirations, and this
was what, according to him, should have distinguished the phenomenologist of re-
ligion from the philosopher and the anthropologist who both refer to philosophical
phenomenology. When it comes to method, he thought that phenomenologists of
religion should not dabble in philosophical speculations because the phenomenology
of religion is not a philosophical discipline, but a systematization of historical facts
aiming at understanding of their religious meaning.

7 ]. Waardenburg, Religie i religia. Systematyczne wprowadzenie do religioznawstwa, Warszawa
1991, ss. 181-184. Por. tez ciekawe Postowie do tej pracy A. Bronka SVD, Religie i religia w fenome-
nologicznej wizji Jacque[s]'a Waardenburga (ss. 192-203); M. Nowaczyk, Neofenomenologia Jacques’a
Waardenburga, ,,Przeglad Religioznawczy 3/1996, ss. 149-163; J. Gebelt, Uber die Intentionen der
Intentionsforschung, Zur Neophinomenologie der Religion von |. Waardenburg, w: Wege und Welten
der Religionen. Forschungen und Vertmittlungen. Festschrift fir Ugo Tworuschka, Frankfurt am Main
2009, ss. 157-163; tenze, Aplikovand hermeneutika Jacquesa Waardenburga. Sémanticky a fenome-
nologicky vyzkum nabozZenstvi, ,Religio. Revue pro religionistiku” 1/2004, ss. 5-26; A. Ksiazek,
W. Zurek, Neofenomenologia religii Jaques'a Waardenburga, ,Nomos. Kwartalnik Religioznawczy”
75-76/2011, ss. 49-57.
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,Sakramenty” New Age —
miejsca mocy w Polsce. Funkcje kulturowe
wawelskiego czakramu i kamiennych kregow
w Wesiorach

W ruchu New Age ezoteryczna zasada korespondencji realizuje si¢ po-
przez wyobrazenia ,,miejsc mocy”. Sa to punkty na ziemi, w ktorych skupia
si¢ energia ziemi, w podobny sposob, jak w hinduskiej antropologii czakra-
my skupiajq krazaca po ciele energie ludzka. Analogicznie do wyobrazenia
o energetycznych centrach cztowieka, w ruchu New Age rozpowszechnione
jest wyobrazenie, ze takZe na ziemi wystepuja podobne skupiska energii, do
ktorej pielgrzymuja osoby przekonane o pozytkach plynacych z przebywa-
nia w tych miejscach. Niniejszy artykut jest poswigcony dyskursom, jakie
towarzysza dwom takim miejscom: kamiennym kregom w Wasiorach na
Kaszubach i czakramowi Wawelskiemu.

Literatura naukowa o New Age podejmuje si¢ sporadycznie opiséow
pielgrzymowania i podejmowania rozmaitych praktyk w miejscach mocy.
Autorem, ktéry ma najwiekszy wktad w refleksje na ten temat, jest Adrian J.
Ivakhiv'. W Polsce podjeta ten interesujacy temat Dorota Hall, ktora podjeta
sie zbadania Wasioréw jako miejsca pielgrzymowania srodowisk New Age?.
Badajac aktywnos$¢ Stowarzyszenia Badaczy Kamiennych Kregow?, podkresla-

! Zob. m.in.: A.]. Ivakhiv, Power trips: Making sacred space through New Age Pilgrimage, w:
Handbook of New Age, 2006, ss. 263-286; tenze, Claiming Sacred Ground: Pilgrims and Politics at
Glastonbury and Sedona, Bloomington 2001; tenze, Nature and Self in New Age Pilgrimage, ,,Culture
and Religion” vol. 4, 1/2003, ss. 93-118. Zob. takze interesujace stadium L. Zwissler, Pagan Pilgri-
mage: New Religious Movements Research on Sacred Travel within Pagan and New Age Communities,
,Religion Compass” vol. 5, 7/2011, ss. 326-342;

2 D. Hall, New Age w Polsce, Warszawa 2007, zwtaszcza rozdz. Rekonceptualizacje przestrzeni,

ss. 211-289.
* http://www kamienne.org.pl [15.07.2015].
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fa kluczowe znaczenie stowa ,energia” i pseudonaukowy charakter tekstéw,
ktére pojawiaja sie wokot tych megalitow. Przywolywatla religijne interpreta-
gje i pisata o czesto pojawiajacym sie ,numinotycznym charakterze obcowania
z miejscem”*. Osobny artykut poswigcila tematowi takze Anna E. Kubiak®.

W dyskursie New Age termin ,, miejsca mocy” jest bardzo popularny. Li-
teratura zrédlowa, tak polska jak i $wiatowa, wylicza wiele miejsc, w ktérych
energia ziemi skupia sie w sposob szczegoélnie intensywny: Stonhenge, Giza,
Mohendzo Daro w Indiach, Wyspa Wielkanocna, centrum kultowe Inkéw
Machu Picchu w Peru i in. W Polsce autorem najszerzej podejmujacym pro-
blematyke miejsc mocy jest Krzysztof Matela®. W swoich ksigzkach wymienia
zaréwno miejsca zwiazane z kultami przedchrzescijariskimi (Sleza, Obry,
Wesiory) jak i swigtynie chrzescijanskie (Lezajsk, Czestochowa).

Historia obu polskich miejsc mocy, wawelskiego czakramu i kregow
w Wasiorach, jest rézna. Michat Rozek wskazuje na Wande Dynowska (1888-
1971) jako na gtéwna moderatorke legendy wawelskiej. To ona ,,w dwudzie-
stoleciu miedzywojennym wawelski kamien rozstawita”. Rozek pisze dalej,
ze to ,wedle niej Apolloniusz z Tyany zatozyt centrum duchowe Krakowa.
[...] To zdaniem pani Wandy Wawel jest zZrodlem sity duchowej, a czakram
daje aure magnetyczna”’. To ona tez rozpropagowata mit o wizycie dwojki
hinduséw na Wawelu w 20-leciu miedzywojennym. Wedtug tej legendy bog
Sziwa ukryl na ziemi 7 cennych kamieni, ktére emanuja szczegolnie pozytyw-
na energia. Kolejnym etapem rozwoju tego mitu byto ukazanie si¢ w Londynie
w roku 1966 ksiazki Kazimierza Chodkiewicza pt. The Cracow Occult Center®.
W 1975 r. w Turynie ukazat si¢ jej wloski przeklad pod tytutem Il centro occulto
di Cracovie’. Warto zaznaczy¢, ze za umowny poczatek polskiego ruchu New
Age czesto uwaza sie rok 1988, w ktérym Krzysztof Jasienski z Teatru STU
zorganizowat (25-30 kwietnia) wtasnie w Krakowie Medytacje Wawelskie
z udziatem mistrzéw duchowych réznych tradydji religijnych (udziat wzieli
m.in. mistrz zen, kabalista, mistrzyni reiki, szaman i in.).

Kamienne kregi w Wesiorach to kompleks kamiennych kregéw, potozony
20 kilometrow na pétnoc od Koscierzyny. Sktada sie on z kilku kregow oraz
kilkunastu kurhanow, potozonych blisko malowniczego jeziora Diugiego.
Kregi nie zaskakuja wielkoscig glazow — najwyzsze z nich siegaja 1,5 metra.
Badania archeologiczne potwierdzaja, Zze kamienne kregi w Wesiorach zbudo-
wali Goci, ktorzy przebywalina tych terenach od I do II/IIl wieku. Sam obiekt

* D. Hall, New Age w Polsce, cyt. wyd., s. 281.

° A.E.Kubiak, Miejsca alternatywnych pielgrzymek, w: A. Jawlowska, M. Kempny, M. Jacyno
(red.), Kultura w czasach globalizacji, Warszawa 2004, ss. 73-86.

¢ L. Matela, Polska magiczna. Przewodnik po miejscach mocy, Krakéw 1991; tenze, Tajemnice
czakramu wawelskiego i sekrety Krakowa, Biatystok 2006.

7 M. Rozek, Symbolika i magia Krakowa, Warszawa — Krakéw 2000, s. 60.

8 K. Chodkiewicz, The Cracow Occult Center, London 1966.

? K. Chodkiewicz, II centro occulto di Cracovia. Da Apollonio di Tyana a papa Woitila, drugie
wydanie w 1996 r.
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odkopali archeologowie niemieccy w latach 40. XX wieku, a po nich prace
prowadzili Polacy. Trudno datowac poczatek zainteresowania kregami w sro-
dowiskach New Age. Stowarzyszanie Badart Kamiennych Kregdw powstato
w 1998 1. i jest to pierwsza pewniejsza data zwigzana z instytucjonalizacja
praktyk w Wesiorach (z cala pewnoscia trwat on dtuzej).

Wybdr obu miejsc nie byt przypadkowy. Zalezato nam, aby poréwnac
Swiadectwa uczestnikéw z dwu réznych lokalizacji. W wypadku Wasioréw
mamy do czynienia z miejscem, w ktérym, procz prastarych kamiennych kre-
gow, ktorych historia jest , prastara i poganska”, wazna role odgrywa natura
ijej pigkno, element rekreacji polaczony jest z praktyka nowej duchowosci®.
Wawel jest takze miejscem historycznym, ale dla kultury polskiej ,,0swojo-
nym”, o ogromnej randze symbolicznej. Warto zauwazy¢, ze dyskurs New
Age wydobywa z przesztosci tego miejsca niechrzescijanskie akcenty (Apolo-
niusz z Tyany, hindusi, czakram), cho¢ dominacja symboliki chrzescijaniskiej
i polskiej wokdt czakramu wydaje sie¢ wazna, co potwierdzity nasze badania.

W 2012 r. przeprowadziliSmy wywiady z osobami odwiedzajacymi
czakram wawelski i kamienne kregi. Na Wawelu zostaly przeprowadzone
wywiady z 8 osobami (trzej mezczyzni i pie¢ kobiet). W Wesiorach byto
to 4 respondentéw (trzy kobiety i jeden mezczyzna). Dodatkowo 3 osoby
udzielity swobodnych diuzszych wypowiedzi i uwzglednilismy wywiady
indywidualne z dwdjka ,ekspertow”!. Wywiady byly zbudowane wokot
zjawiska miejsc mocy, zasad dzialania energii i mocy, wokot skutkéw jakich
odczuwaja obecni i funkdji, jaka pelnia pielgrzymki do tych miejsc. Wnioskow
z przeprowadzonych badan jest kilka.

Cel - energia

Cho¢ odwiedzajacy miejsca mocy wymieniaja rozne efekty ich oddziaty-
wania (,,lekkos¢”, ,,spokéj”, ,rodzaj zmeczenia”, , rozluznienie”, ,mrowienie”,
~,wrazenie ciepla”, ,gwizdanie w uszach”), to najczesciej wymienianym celem
podejmowanych pielgrzymek do miejsc mocy jest , natadowanie si¢ energia”,
czy ,dotadowanie akumulatoréw”. Uczestnicy tych praktyk dokonuja ich
po to, aby na przyklad swojq , naturalng energie wzmocni¢ Kregami”, takze
cho¢ rzadko uleczy¢, bo ,,Moc [...] leczy ludzi”. Jak wspomniano, ,energia”
to kluczowe sformutowanie New Age'?, to zsekularyzowany odpowiednik
chrzescijanskiej taski, oswojony lekcjami fizyki i naukowym charakterem.

W rozumieniu Z.Pasek, Nowa duchowosé. Kulturowe konteksty, Krakéw 2013.

I Osoby te s od dtuzszego czasu zaangazowane w pielgrzymowanie do miejsc mocy i od
kilkunastu lat podejmuje rézne praktyki zwigzane z New Age (np. jedna z nich gra w Wesiorach
na gongach).

12 Z.Pasek, Skutecznosé metaforyki energetycznej w duchowosci New Age, w: R. Garpiel, K. Lesz-
czynska (red.), Sztuka perswazji. Socjologiczne, psychologiczne i lingwistyczne aspekty komunikowania
perswazyjnego, Krakow 2004, ss. 131-142. D. Hall, New Age w Polsce, cyt. wyd., ss. 258-285.
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Ta nowa metaforyka, silnie zwiazana z wiedza powszechna, zatem poddano
ja, jak kazde trudne pojecie, réoznym zabiegom przyblizajacym (w zakresie
metaforologii, np. reifikacji). Metaforyka energetyczna przejawia si¢ w urze-
czowionych poréwnaniach réznych aspektéw zycia psychicznego. Skutek
dziatania energii to likwidacja materialnych , ztogéw”: , Przyjezdzam tu
z jakims problemem i on sam sie »rozpuszcza«”.

Czesto takze mowiono o potrzebie nowych doswiadczen, tak odmien-
nych od codziennosci i najczesciej o wzmacniajacym charakterze (tak post
factum najczesciej je interpretowano): , kamienie konkretne, ktére cos§ mowily,
czulam i ciepto i wibracje w palcach”. W Wesiorach czesciej niz na Wawe-
lu podnoszono aspekt wspolnotowy tych praktyk (,lubimy sie, siebie, to
miejsce lubimy, lubimy by¢ tu razem, lubimy stucha¢ gongow, lubimy, jak
orly przelatuja, lubimy sobie medytowac, $miac sie, opowiadac to wszystko
lubimy”), praktyki krakowskie miaty niemal wylacznie indywidualistyczny
charakter. Czesciej tez okazywato sig, ze czakram jest tylko dodatkowym
celem wycieczki czy spaceru: ,przychodzi sie, zeby podziwia¢ Wawel — ol-
brzymia konstrukcje, ktéra posiada rozbudowany system architektury i wiele
dziet sztuki. Przy okazji zwiedza si¢ rowniez miejsce, w ktérym znajduje si¢
pozytywna energia”. Na Wawelu znacznie czesciej odmawiano wywiadu lub
przerywano go w potowie.

Zrédta mocy

Interesujace odpowiedzi padaly, kiedy pytaliSmy o zrédia mocy, z jaka
majq do czynienie duchowi poszukiwacze. Zdania byty bardzo podzielone,
uzyskalismy caty wachlarz odpowiedzi, poczynajac od takich, ktérzy widzieli
w miejscach mocy skupienie energii kosmosu (,,niezaleznie od wszystkiego
czerpie ono sily z kosmosu”, ,,to »skosmosowana« energia”). Mlody mezczy-
zna powiedziat o wawelskim czakramie: , niezaleznie od wiary, czy istnieje
Bog, energia ma prawo z powoddw fizyki oddziatywac na ludzi, gromadzi¢
sig, energia wypelniony caly kosmos, caly wszechswiat, i niekonieczne jest to
zwiazane ze SwietoScia, aczkolwiek moze, oczywiscie, by¢”. Z drugiej strony
rownie silnie byty glosy méwiace o tym, ze zrédlem mocy jest sam cztowiek,
ktory w tych szczegolnych miejscach wilasnie sobie t¢ moc uswiadamia i moze
ja doswiadczy¢: ,,Moc jest w nas, to w cztowieku sita”, , kazdy cztowiek moc
uzdrawiania ma w sobie”, , to sa informacje, ktére otrzymuje gléwnie od ciata,
po prostu moje ciato tu jakby mniej wazylo, bylo 1zejsze, czuje wewnetrzny
spokdj i potrafie dostrzec $wiatlo i nadzieje, ze to, co sie w moim zyciu dzieje,
zakonczy si¢ pomyslnie”. W tej perspektywie miejsca mocy sa najczesciej tylko
katalizatorem zmiany: , Jezeli ja wzmacniam osobista energie miejscem mocy,
to ja sama siebie lepiej uzdrowie”.
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Socjologowie religii, wycofujac si¢ z teorii sekularyzacyjnych, glosili, ze
sacrum nie znika tylko , zmienia swoja postac”. Jesli przyjmiemy za Eliadem
ze kratofania, objawienie mocy jest epifania, to czytajac te Swiadectwa, stajemy
przed tekstami mowigcymi o tym nowym odczuwaniu swigtosci. Lub méwiac
doktadniej: o nowym jezyku, ktéry poswiadcza nam na nowy sposéb numi-
notyczne doswiadczenia wspotczesnych adeptow New Age. Z jednej strony
mamy wyobrazenie przenikajacej $wiat sity/energii/mocy, ktére jawi sie jako
podobne do chiriskiej chi czy hinduskiej prany (sami pielgrzymi przywotuja
te paralele). Z drugiej — ezoteryczna zasade korespondencji tego, co na gorze
z tym, co na dole. Jesli przypomnimy rozpowszechniona na Zachodzie przez
teozofie zasade jednosci duszy jednostkowej z dusza wszech$wiata, mozemy
w ten sposob probowac uzgodnic oba dyskursy na temat zrodet mocy w tych
miejscach. I wyjasni¢ ich pojawienie si¢ w kraju zdominowanym przez kato-
licka wrazliwosc¢ i wyobraznie.

Nalezy jednak zawsze pamigtac, Ze nowe sacrum nie ma nadprzyrodzone-
go charakteru. Jest doczesne i w niektorych wypowiedziach najego ,, zwykty”
charakter pada silny nacisk (,,storice tez energetycznie taduje czlowieka i moze
to jest zamiennik zamiast stonica”).

Przemiana

Jednym z celéw dziatan religijnych jest, podobnie jak w duchowosci czy
psychoterapii, pozytywna przemiana cztowieka. Analizowaliémy pozyskane
teksty wywiaddéw takze pod tym katem. Najczesciej wymieniano uczucie
lekkosci, spokoju, oczyszczenia: , taka lekkos¢, jakbym mogta fruwac¢”, ,mam
mrowienie do 10 minut, potem wewnetrzny spok¢j”, ,,Odczuwam silng ener-
gie, oczyszczenie przez wode i przez Kregi”, ,,odczuwam to miejsce jako pozy-
tywne, takie oczyszczajace ciato i umyst, wyciaga zta energie i kumuluje dobra
energie. I czuje sie dobrym”. Ostatni fragment odsyta do metaforyki przemiany
i transformacji. W czesci $wiadectw znajdujemy $wiadectwa $wiadomosci
czasowego pocieszenia i ulgi jaka daje obecno$¢ w miejscach mocy: , tu przy-
chodzitam, ijestem wyciszona, lekka, gérnolotna, chce misie zy¢”, ,Tak, zycie
si¢ zmienito, po prostu wiecej sity mam na to, zeby zwalczac jakie$ problemy
rzeczowe, zeby z tym sobie radzi¢. I wierze w to, ze to miejsce pomaga mi”,
,wracalam z Kregoéw zawsze z taka nadziejaq w sercu, Ze to co sig¢ w tej chwili
dzieje — poradze sobie z tym i rozwiaze to”. Podobnych zwrotéw o doznanym
wsparciu jest wiele w swiadectwach z obu miejsc, z Wawelu i z Wesiordw.
Nawet jesli nie dochodzi do spektakularnych uzdrowien, ktére cho¢ sie zda-
rzaja, to sg rzadkie i nie jest to dominujacy watek w relacjach, to uczestnicy
wyjezdzajac, dos¢ powszechnie sktadaja Swiadectwo pozytywnego zyciowo
doswiadczenia: , czlowiek wraca po takich spotkaniach i medytacji w Kregach
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z duchami tych Kregdw, z mocami tych miejsc, wzmocniony w szczegdlnosci
w sercu. Jest spokdj, a poprzez spokdj wypelnia sie moc, ktéra pdzniej objawia
si¢ w codziennym zyciu i w szarym dniu, od$wigtnie tym bardziej”.

Miedzy scjentyzmem a religia

Dyskurs zwiazany z miejscami mocy nie jest jednolity. Mozna powie-
dzie¢ przynajmniej o dwu stalych tendencjach. Pierwsza to cigzenie do
unaukowienia opowiesci i wyjasnienia go w kategoriach naukowych (, trzeba
robi¢ wieloletnie badania”), druga nie jest wolna od religijnych uzasadnien.
Niekiedy splatajq si¢ one w sposob nie do rozdzielenia. Zatem w orientacji
scjentystycznej pojawiaja si¢ zwroty o ,fadowaniu baterii”, ,,uderzeniu pradu,
jakby wytadowania elektrycznego w dlon” czy ujecia nazwijmy je ,, psycho-
logizujace” (o nich w nastepnej czesci). Jeden z ekspertow ujawnil najszerzej
role miejsc mocy w wyobrazeniach kosmologicznych pielgrzyméw: ,Moc
jest specjalnym, mocnym, wyjatkowym promieniowaniem energii kosmosu,
zrodia (réznie to ludzie nazywaja). Jak wiemy z fizyki kwantowej, wszystko
jest energia, materia réwniez, czyli wszystko promieniuje energia, caty $wiat
wokét nas i my sami tez”.

Z drugiej strony nadal bardzo silny jest komponent symboliki religijnej,
padaja stowa o ,obcosci”, ,,bardzo dziwna energie poczutam” lub stowa
wprost zaczerpnigte z chrzescijanskiego stownika: ,,odczutem taki niby
chrzest, nawet méwitem do Jacka: »Stuchaj!!! Czuje sie jakby Jan chrzcit Chry-
stusa, oczyszczenie przez wode, kregi, poprzez medytacje«”. Jezyk religijny
stuzy do przyblizenia skutkow doswiadczenia czy jego formy, a raczej nie
jego istoty czy natury. Na przykfad: ,,tam po prostu, w tym miejscu, jest jak
w takim sanktuarium, i to jest fajnie”. Na miejsca przybywajq takze osoby
religijne w sposob tradycyjny (na pewno teistyczny) i wowczas padaja stowa:
~jestem przekonana, Ze intencja, prosba, ktéra wysytam do Boga, do wszech-
$wiata w miejscu mocy, jest lepiej ustyszana”, ,Tak, jestem osoba wierzaca,
praktykujaca, i uwazam, Ze s miejsca na ziemi, gdzie w specyficzny sposéb
czuje sie dotkniecia boskiego palca”, ,,to moc, ktora gtéwnie poprzez mnie
jest przedtuzeniem tej mocy, ktora jest ukierunkowana na najwyzsze dobro
dla ziemi Polski, i catego $wiata”.

Mozna wyrézni¢ takze grupe odpowiedzi, w ktérych odnajdujemy nar-
racje religijnosci alternatywnej, pojawiaja sie zwroty sugerujace ubostwienie
jednostki czy immanencje swietosci, nawet w formie postulatywnej tylko:
,wchodzac w to, zastuguje na to, ze jestem istota boska, ktdra chce czuc¢”.
Trudno rozstrzygnad (zbyt mato tych swiadectw), czy mamy tu do czynienia
z religia, o ktorej pisat Mitosz w Ziemi Ulro: ,,Swedenborg, a za nim Blake
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cztowieczos¢ Boga obieraja za podstawe swojej religii”'®. Z jednej strony zatem
mamy wiedze, z drugiej wiare i psychiczne dyspozycje, ktorych uczestnicy
sa $wiadomi. Wiedza, ze cze$¢ tego, co dzieje si¢ w miejscach mocy, dzieje
sie tylko ,w nich”, ale nie umniejsza to rangi czy wagi tych doswiadczen.

Czes¢ z respondentow ,,wie”, ktére kregi i jakiego rodzaju praktyki sa
skuteczne, a jakie nie: ,,Medytuje krotkimi medytacjami w Kregach, o kto-
rych wiem, ze ich energia jest duza”. Mozna powiedzie¢, ze oparty o wiedze,
doswiadczenie i poznawanie dyskurs scjentyzujacy odsyta interpretatora
do gnostyckiej postawy wobec swiata, w ktdrej wiasnie poznawanie ma
charakter soteriologiczny. Dyskurs religijny jest wynikiem ewolucji ludowej
katolickiej religijnosci i natozenia sie (przenikania) jej z ,niskim” New Age
(w terminologii Barttomieja Dobroczynskiego)'. Sensualizm tej postawy
miesza sie z szczegdlnym empiryzmem, bowiem te dziwne zjawiska, efekty
$wietlne, rozbtyski mozna dokumentowac¢, np. poprzez fotografie. Dla uczest-
nikéw materialnymi dowodami istnienia ,, czego$ dziwnego” w kregach byty
np. przypadki przeswietlania tradycyjnych bton fotograficznych, w efekcie
czego na wywotanych zdjeciach wychodzity okragte jasne plamy (,,orby”).
Rownolegle do tych empirycznych dowoddw pojawiaja sie tez wzmianki
np. o ,, dziwnych zapachach”, ktére stanowia przeciez motyw klasycznej
hagiografii chrzescijaniskie;j.

Interesujacym zapisem natozenia si¢ mirakularnego i scjentystycznego
dyskursu tej religijnosci jest nastepujacy tekst: ,widze, jak oni juz sa w takiej
koncentracji, ze nie stysza, nie widza nic, tylko dotykaja tego kamienia, i oni
zaczynaja znikac. To bylo tak, ze zafalowalo, i oni zaczynajq znikac. Pode-
sztam, zaczelam stukac ich, zeby przebudzi¢, to po prostu jak z glebokiego
snu obudzili sie. No i pytam, co sie dzialo? A oni mdéwia, ze oni juz byli gdzies
tam i tam bylo to, i to widzieli, i to, tak, Ze rézne rzeczy tu si¢ odbywajg”.
Mozna powiedzie¢, ze na peryferiach scjentycznego dyskursu nadal silny
komponent stanowi ludowy mirakularyzm, tyle ze ubrany w szaty kultow
UFO i motywy rodem z filmow science fiction (np. Wrota czasu). Z drugiej
strony mamy poswiadczone zachowania $cisle tradycyjne, np. w Wesiorach
opisywano nam przyktady uciszania niesfornie zachowujacych sie turystow:
,to Swiete miejsce!”.

Dwuwiara i problem dominujacego dyskursu

Znaczna cze$¢ praktyk i opowiesci towarzyszacych miejscom mocy jest
przejawem , dwuwiary”, naktadania si¢ na siebie dyskursu katolickiego

3 Cz. Mitosz, Ziemia Ulro, Warszawa 1982, s. 223.
* B. Dobroczynski, New Age, Krakow 1997.
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i New Age. Odnotujmy takze, ze czesciej pojawia sie to zjawisko na czakra-
mie wawelskim: ,Tu dzisiaj jesteSmy pierwszy raz, ale najpierw poszliSmy
pomodli¢ sie na msze w katedrze na Wawelu, a tutaj przyszliSmy natadowac
sig¢ — to wlasnie takie sakralne miejsce i teraz trzeba to odnalez¢ i uwierzy¢
w to”. Warto zauwazyy¢, ze obecnos¢ katolickiej katedry (oraz fakt, ze wedtug
legendy emanujacy moca kamien znajduje si¢ w krypcie sw. Gereona) nieco
tlumaczy to zjawisko. Badaczki polskiego New Age (Hall, Kubiak) opisy-
waly juz zjawisko przenikania sie katolickiej ludowej religijnosci z nowym
$wiatopogladem. Warto w tym miejscu podkresli¢ brak kolizyjnosci obu
Swiatopogladow. Hall wskazywata na magicznos¢ polskiego katolicyzmu,
ktora ptynnie przechodzi i taczy sie z magicznymi nurtami New Age. Jej
zdaniem na tym polega specyfika polskich srodowisk tej formacji, ktore,
w przeciwienstwie do Zachodu, nie przeszty procesu ,,odczarowania”, jaki
przynidst m.in. protestantyzm®. W niektérych relacjach oba dyskursy sa zhie-
rarchizowane i jeden jest podporzadkowany drugiemu, wyznacza nadrzedna
pozycje interpretacyjna. W ponizszych fragmentach to chrzescijanstwo jest
narracja dominujaca: (o czakramie) ,Tu jest taka dodatkowa moc — ona moze
by¢, ale ona nie jest pewna, natomiast moc z wysokiego nieba to jest pewna
moc, to jest zroédto i ja czerpie z tego zrodta” lub ,Swietoéé nie do korica,
ale jakas moc jest w tym, moze to przez Boga, bo Pan Bég stworzyt ziemie,
i moze Pan wymierza te punkty”. W innych dominujacy jest $wiatopoglad
i kosmologia New Age: ,sita mocy lezy w prostocie, ze bez stow mozna sie
napetnia¢ moca — i ta natura, te kamienie, woda, drzewa przypominaja mi
to, ze moc przejawiamy poprzez uprzytomnienie sobie: mamy to wszystko”.

Swiadomos¢ swiadomosci

Doniostym elementem w wielu relacjach jest rozmaicie wyrazane przeko-
nanie, ze to od réznych aspektéw $wiadomosci zalezy dziatanie kregow czy
czakramu. Starszy mezczyzna méwil o warunkach doswiadczenia, ze wazne
jest: ,Nastawienie wewnetrzne, bo wtedy pole energetyczne moze bedzie
mocniejsze, niz moje pole energetyczne”. Inna osoba powiedziata: , Kupitam
sobie ksigzke, czytatam duzo. I w cos trzeba wierzy¢, a ja wierze w to, ze mi
to pomoze”. Inna kobieta wprost stwierdzita o skutkach , dotadowania si¢”
na czakramie i ewentualnych przyczynach: ,spokoéj wewnetrzny, pewien
rodzaj zmeczenia, ochota na sen, ale jest wewnetrzne rozluznienie. Nie wiem,
na ile dziata autosugestia, podobno jestem bardzo wrazliwa na takie rzeczy”.
I ostatnie szczere swiadectwo: ,Wydaje mi sie, ze kiedy pierwszy raz statam,
to czutam mrowienie, ale nie wiem, na ile to jest autentyczne, a na ile jakas

5 D. Hall, New Age w Polsce, cyt. wyd., s. 383.
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sugestia”. Interesujace jest w tych $wiadectwach to, ze mimo niepewnosci
co do realnosci odczuwania oddziatywania miejsc mocy, uczestnicy, nawet
jesli nie uznaja ich autentycznosci, to wierza, ze juz wewnetrzne otwarcie na
taka ewentualnos¢ daje pozadane pozytywne skutki'®. W niektorych swiadec-
twach (szczegolnie w Wesiorach) padaly stowa o doniostej roli oddziatywania
wspolnoty, np. ,Nie potrafie odpowiedzie¢, na ile to bylo akurat dziatanie
Kregu, na ile dziatanie ludzi, czyli takiego ludzkiego kregu”.

Jedna z ekspertek byla przekonana, Ze energia miejsc mocy moze by¢
$wieta, a moze nie by¢. Uwazata, ze zalezy to od tego, coijak o niej si¢ mysli,
jakie wobec niej i wobec siebie ma si¢ intencje. Swoja wypowiedz zakonczy-
ta: ,Wszystko zalezy od naszego myslenia. Intencje i mysli stwarzaja swiat,
w ktorym zyjemy”. Uswiadamianie sobie zrddet i natury doznawanych
przezy¢ i uczud jest w tych relacjach waznym komponentem, podobnie jak
fakt, ze wszyscy respondenci, zanim odwiedzili te miejsca, zapoznawali si¢
na rdzne sposoby z narracjami im towarzyszacymi. Poznawali scenariusze
wydarzen i wzory opowiesci, jakie wigzaty sie z konkretnym miejscem mocy.
Drugi z ekspertow widzial dziatanie miejsc mocy w generowaniu lepszych
uczud i pozytywnych stanow duchowych oraz w zwigkszaniu mozliwosci
ludzkiej $wiadomosci: ,Swiete jest to, co dobre, $wieta jest mitosé. Jezeli
miejsca mocy generujg w ludziach milos¢, to sg Swiete. Ale czasem generuja
tylko rozszerzenie $wiadomosci, a to nie to samo”.

Interesujacym pod wzgledem jezykowym zjawiskiem sg pojawiajace sie
okreslenia moéwiace o ,,wspolpracy” lub ,pracy z” mocg, jaka dostepna jest
w miejscach mocy. Padajg sformutowania w rodzaju: , pracuje z energiami”,
,uda si¢ popracowac z tymi odczuciami ciata” lub ,,z czym my tu pracujemy
w ogole”. Nawet same kregi ,,roznie pracuja”. Synergia ta tylko czesciowo
przypomina chrzescijariska koncepcje taski i katolickiej interpretacji méwia-
cej wlasnie o wspdtpracy (woli cztowieka z taska Boga). Zwroty te pocho-
dza z jezyka ,wysokiej” teologii i katechizmdéw. Nowa religijnos¢ widzi te
wspotprace daleko bardziej technicznie, roboczo, a przede wszystkim o ile
w perspektywie chrzescijaniskiej przewaga mocy jest po stronie taski, o tyle
w wypadku dyskursu New Age agensem jest cztowiek. Jezyk, jakiego uzy-
waja pielgrzymi, dowodzi, ze aktywno$¢ jest po ich stronie. Bezosobowa moc
tych miejsc (lub uruchomiona w cztowieku poprzez przybycie) jest nie dosc,
ze naturalna, to stanowi takze wyzwanie dla przybywajacych. Kazdy moze
zrobic¢ z nig to, co potrafii, co nie mniej wazne, do czego jest predestynowany
przez swoja osobowosc.

Cytowalismy juz wyzej fragment, w ktérym kobieta zwierzala si¢: , przy-
jezdzam z jakim$ nieopracowanym w sobie problemem”. Z ,,mocami” tych

1 W katolicyzmie sakramenty dziatajq ex opera operata, niezaleznie od ludzi, ale przypo-
mnijmy, ze ich skutek, ex opera operans, uzalezniony jest od ,,otwarcia sie na dziatanie taski”.
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miejsc pracuje sie tak samo, jak z wzmiankowanymi przez owa kobiete
miejscami. Nalezy takze odnotowac¢ przy okazji podobienstwo do jezyka
psychoterapii, tak konwencjonalnej, jak i mniej konwencjonalnej (gestalt).

Poro6wnanie obu miejsc

Czakram wawelski odwiedza wielu ,, zwyklych” turystow, ktorzy zwie-
dzajq dziedziniec zamku, niekoniecznie sg oni glebiej wprowadzeni w prak-
tyki (i opowiesci) zwiazane z w miejscami mocy. Do kamiennych kregéw
w Wesiorach przybywaja z reguly ludzie przygotowani do , praktykowania
energetycznego” (mistycznego, magicznego, okultystycznego, medytacyjne-
go). Dlatego w relacjach pielgrzymow z czakramu brak relacji o uzdrowie-
niach, a w Wesiorach sa (cho¢ dos¢ rzadkie). Praktyki wokot wawelskiego
czakramu sa bardziej indywidualistyczne. Pielgrzymi majq tutaj mniejsza
mozliwo$¢ zawiazania wspodlnoty. Praktyki sitg rzeczy sa dyskretniejsze,
anadzorca miejsca (Muzeum Zamku Krélewskiego na Wawelu) jednoznacznie
negatywnie odnosi sie do pielgrzymow. Kregi w Wesiorach ukryte sg w le-
sie z dala od wscibskich i krytycznych oczu $wiata i przekaz oraz grupowe
praktyki mogly rozwinac si¢ swobodnie;j.

Wawel ma charakter bardziej synkretyczny, to serce naszej pamieci histo-
rycznej swietnej przesztosci Polski, zerowej klasy zabytek, nekropolia krolow.
Wesiory wychylaja sie¢ w strone natury i kultury archaicznej (Goci) na tyle, ze
moga uchodzi¢ za legitymizacje ,Zlotego wieku” (zapoznanej duchowosci
cywilizagji zachodniej), straconego, zapomnianego, ale mozliwego do rekon-
strukgji i powrotu. Chyba z tego powodu na czakramie wawelskim nie ma
medytacji, ale w Wesiorach pojawia sie ona daleko czesciej.

Whnioski

Analiza dyskursow obecnych w polskich miejscach mocy miejsc pokazu-
je, ze w pewien sposob mozemy porownac ich funkcje do roli, jakg w zyciu
chrzescijan odgrywaja sakramenty. Sa zrédlem mocy, sity, pocieszenia, tacza
jednostke ze wspdlnota (gldwnie Wesiory). Sa w tych opowiesciach odbywana
okresowo aktywnoscia, ktora pozwala lepiej zy¢. Nie ma tu kaptanéw, ktérzy
zawiaduja moca (cho¢ sa eksperci, opowiadacze i ,$wiadkowie”), a stopien
indywidualizmu i rozbiezno$ci interpretacyjnych jest daleko wigkszy. Ale
mimo tego kulturowe funkcje praktyk wokot miejsc mocy wykazuja spore
podobienstwo do funkgji, jaka pelnia w Zyciu chrzescijan (zwtaszcza katoli-
kéw czy prawostawnych) sakramenty.
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Dla sekularyzujacego sie spoleczenstwa, ktore nie wierzy juz w trans-
cendentne osobowe sacrum, ale faknie zrodet sit witalnych, regeneracji i sity
w codziennym zyciu, petnig one funkcje swietych miejsc tradycyjnych religii,
cho¢ sa one juz odarte z aury swigtosci (jezyk, jakim s opowiadane, dystan-
suje sie od sakralno$ci): ,Mamy nadzieje, Ze to dziata, Zzadnych nie oczekuje
cudéw od tego miejsca. Zadna z nas nie przychodzi tu, bo jest chora i oczekuje
ozdrowienia, nie — tylko po prostu idziemy natadowac si¢ energia na przyszty
tydzien”. Cho¢ moze bedziemy krytykowani za uzycie chrzescijanskiego ter-
minu (sakrament) na okreslenie praktyk New Age, to wydaje nam sig, ze przy-
najmniej w wypadku Polski jest to w pewien sposéb uzasadnione. Nie tylko
paralelna funkcja, jaka odgrywaja w zyciu tych os6b miejsca mocy, ale takze
silng tendencja wewnetrzna obecna w jezyku newage’owych pielgrzymow,
do wyrazania swojego Swiatopogladu. Tendencja ta jest dla nas zewnetrznym
znakiem zjawiska dwuwiary, w ktorej elementy New Age nie konfliktujq sie
ale sa obecne na podobnych prawach jak chrzescijariskie. W jezyku przejawia
sig nie tylko w mocno synkretycznej leksyce, ale wprost w uzyciu katolickich
(czy szerzej religijnych) kalek jezykowych na okreslenie przezytych doswiad-
czen (,,chrzest” czy praktyka medytacji). Dla religioznawczej perspektywy
nie ma réznicy w funkcji dawnych i nowych kratofanii i epifanii, jest tylko
roznica formy. Odnajdujemy tu to samo dazenie cztowieka do kontaktu ze
zrodiami sity, ktora go przekracza, a ktorg cheialby dla siebie pozyskac. Czyni
to jednak jezykiem niepeknietym, jezykiem szkolnej edukadji, jezykiem spo-
pularyzowanej czy alternatywnej wiedzy, w ktérym wyraza w nowy sposob
— cos, co odpowiada dawnym opowiesciom religijnym. Poniewaz kategorie
$w. Tomasza (np. transsubstancjacja, nadnatura, transcendencja i in.) sg albo
niezrozumiate, albo obce, pielgrzymi miejsc mocy opowiadajg o swoich wy-
prawach jezykiem nowym, blizszym alternatywnym historycznie zZrédlom
kulturowym (np. gnostycyzmowi). Czlowiek jest tu aktywnym podmiotem
wobec sily, z jaka sie spotyka. Nie jest bierny, ale wspotdziata, uczac sie
~technologii” pozyskiwania i przezywania czegos zyciodajnego.

Warto zauwazy¢, ze uzycie kategorii Eliadego takze moze okazac sig
zawodne, nowe sacrum nie tworzy bowiem tabu, raczej nie ma wokol niego
tremendum oraz nie domaga si¢ ofiar. Ma doczesny, cho¢ ,,dziwny”, nie-
oswojony do konica charakter, odrzucane jest przez akademicka nauke, ale
jest wérdd pielgrzymdéw powszechnie przyjmowane w sposob, ktory znamy
z opiséw funkcjonowania miejskiej legendy czy spiskowej teorii Swiata. To
wiedza ukryta (moze raczej mato znana), ale dajaca dostep do pozytywnej
integracji. Trzeba podja¢ wysitek, zeby ja poznac i zamieni¢ na zyciowq ko-
rzys$¢ i wewnetrzny pozytek.

Zakonczmy uwaga o skutecznosci miejsc mocy jako o dowodzie na ich
dziatanie. Pozostawiajac na uboczu performatywny charakter tych opowie-
$ci, mozemy przywola¢ pragmatyczne wypowiedzi, ktére jednoznacznie
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wskazuja na rezultaty praktyk wokot miejsc mocy jako ostateczne kryterium
,prawdziwosci” tych miejsc: ,Moze to jest rytuat, Ze chodze tak wiele lat, to
w jakis sposdb podbudowuje mnie, moze to i jest przesad, zabobon, jak ktos$
uwaza. Ale mnie to robi dobrze, dlatego tu przychodze”. Dawniej méwiono,
~Swietos¢ (Bog) jest, bo przeciez widac ze dziata...”

Zbigniew Pasek — ,,SACRAMENTS” oF THE NEw AGE: PLACES OF POWER IN POLAND.
THE cuLTIC FUNCTIONS OF THE WAWEL CHAKRA AND THE STONE CIRCLES IN WASIORY

The purpose of this article is to elaborate various types of the praxis of the New
Age movement’s pilgrims in two so-called “places of power” in Poland. The first is the
chakra on Wawel Royal Castle in Cracow, the second — the Goths” megalithic circles
in Wesiory in Pomerania, which were built in the 1st century AD. The authors ana-
lyze the discourse of praxis which take place in Cracow and Wesiory. They show the
specificity of the new religiosity, which characterized the pilgrims of New Age. In the
case of Poland, on the one hand, they are submerged in folk religion, but on the other
hand, they describe visited “place of power” using the language full of scientific and
quasi-scientific themes. It may be concluded, that in their lives it performs function
similar to Catholic sacraments. Analysis of pilgrims’ language shows, that described
praxis gives them strength and power (in conceptualization of Mircea Eliade they are
constant elements of epiphany). Despite the differences between Catholic’s and New
Age movement’s praxis, the similarity between the role which they fulfil is striking.
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